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PREFACIO

Este libro se dirige tanto a estudiantes de religion como a cualquier
otra persona que busque una introduccién al judaismo, de ahi que lo cierre
con algunas sugerencias bibliograficas. Espero haber tratado los puntos
principales sin haber descendido demasiado al detalle. He incluido cierto
ndmero de citas del devocionario y otras fuentes porque, como el judais-
mo es una religion escritural, describir creencias o rituales sin citar los
textos seria ofrecer una visiéon muy vaga.

Me he centrado en el judaismo contemporaneo. Cuando profundizo
en la historia lo hago con los ojos del presente. Muchos libros narran la
historia del pueblo judio, pero lo que queria reflejar en esta introduccién
era como influye en el judaismo contempordneo nuestra forma de percibir
el pasado.

Como explico en el libro, actualmente el judaismo estd muy fragmenta-
do. He procurado hacer justicia a las distintas corrientes en proporcion a su
relevancia cuantitativa. Si he sido menos que justo con el judaismo laico es
porque, por ahora, estd menos estructurado que las demds tendencias.

He intentado reflejar la importancia del hecho de que los niicleos del
judaismo actual estén en los Estados Unidos e Israel. Sin embargo, tam-
bién hago referencia al judaismo en Europa, antes de la Segunda Guerra
Mundial y en la actualidad. No podemos prescindir del judaismo europeo
aunque su apogeo sea cosa del pasado.

He concebido este libro de manera que los capitulos se puedan leer en
cualquier orden, de ahi que haya repeticiones y referencias cruzadas. No
obstante, creo que el orden que propongo tiene cierta 16gica y recomiendo
a los lectores que acepten mi consejo y «empiecen por el principio».

Reconozco que mis intentos de evitar el lenguaje sexista pueden pare-
cer poco entusiastas. Me habia propuesto mantener el equilibrio entre la
exactitud y la elegancia y sé que no siempre lo he conseguido. Cuando se
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escribe sobre el judaismo es dificil evitar un sexismo que impregna las
fuentes. No obstante, espero no ofender a nadie por referirme a Dios
como «El» o aludir a «los judios» como si todos fueran «judios varones».

Dado que este libro es una introduccién, no he querido transcribir las
palabras en el alfabeto hebreo. Me he permitido utilizar un sistema simpli-
ficado de transliteracién cuya finalidad es dar una idea aproximada de la
pronunciacion. Al transliterar nos hallamos con algunos problemas. Por
ejemplo, usamos la letra h para representar dos letras hebreas diferentes,
una de las cuales expresa un sonido mas duro que el de la h inglesa. Los
lectores que estén minimamente familiarizados con el hebreo no tendrdn
problemas con las palabras transliteradas pero, aun asi y para mayor clari-
dad, he incluido una transcripcion mds exacta de cada palabra en el glosario.

He contraido muchas deudas mientras escribia esta obra. Quiero ex-
presar mi agradecimiento al Weizmann Institute Rehovot, que me ofrecid
cobijo mientras investigaba los aspectos israelies, y al Oxford Centre for
Hebrew and Jewish Studies de Yarnton, a cuya hospitalidad me acogi
mientras redactaba el libro. En ambos lugares mis amigos me proporcio-
naron alimento terrenal e intelectual. Agradezco a mis alumnos de Cam-
bridge y a aquellos que me escucharon durante una breve estancia en la
Universidad Libre de Berlin que me permitieran poner a prueba mis ideas
y me confiaran algunas de las suyas. Varios amigos han formulado conse-
jos y sugerencias que agradezco enormemente. Por ultimo, quiero dar las
gracias de todo corazén a mi madre y a mis hijos, por no dejar que me
apartara demasiado de la realidad y corregirme en innumerables detalles.

PREFACIO A LA SEGUNDA EDICION
Me alegro mucho de tener la oportunidad de poner mi libro al dia y
actualizar la bibliografia. Quisiera agradecer a mis colegas George Wilkes

y Melanie J. Wright sus ttiles comentarios y sugerencias.

Nicholas de Lange
Cambridge, diciembre 2008
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LOS JUDIOS EN EL MUNDO

( QUIENES SON LOS JUDIOS?

Los judios son un pueblo disperso. Viven en muchos paises diferentes,
y, con una sola excepcion, son una minoria numéricamente insignificante
en todos ellos. Pertenecen a muchos grupos étnicos y lingiiisticos distin-
tos y a dmbitos culturales diversos. Incluso en un mismo pafs, estas dife-
rencias dividen a las comunidades judias. Asi pues, ;qué es lo que les une
y nos permite hablar en términos generales de «los judios»?

Decir que lo que les une es la religién que comparten es una respuesta
aparentemente atractiva pero en realidad engafiosa. Hay una religién co-
mun que constituye el nicleo de la vida para muchos judios y genera
fuertes lazos de unién con los demds. Pero seria poco realista mantener
que es la religion judia la que une al pueblo judio. De hecho, hoy en dia,
la religion mas que unir divide a los judios en la misma medida en que los
separa de los no judios. Hasta los judios mds piadosos probablemente
admitirfan que no es su religién lo que les define. Practican la religién
judia porque son judios y no al revés.

(Qué es lo que convierte a un judio en un judio? En el mundo actual,
hay muchos «judios por eleccidén», pero una abrumadora mayoria ha na-
cido en el seno de familias judias. La mayoria responderia a la pregunta:
« Por qué eres judio?», diciendo: «Porque naci judio».

Este hecho tiene importantes implicaciones. A veces se dice que «el ju-
daismo no hace proselitismo», en el sentido de que los judios no intentan
convertir a los demas, pero no es del todo verdad. Por lo general, los judios es-
tan orgullosos de su religion, les encanta hablar de ella con no judios, cuyo
interés les gusta e incluso halaga. Pero, dado que la religién no es la base de
la identidad judia, no pretenden convertir a nadie. En los casos, casi excepcio-
nales, en que un no judio opta por convertirse al judaismo, supone mas bien
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entrar a formar parte de un pueblo que suscribir una fe. En realidad, veremos
coémo en la religion judia la fe desempefia un papel un tanto secundario.

En segundo lugar, dado que la identidad judia tiene su origen en el
nacimiento en lugar de en el compromiso personal, los vinculos con los
demas judios también dependen del nacimiento, al menos tanto como de
otros factores. En otras palabras, la familia suele desempeiiar un papel
importante en la conciencia de los judios y el concepto de familia es ex-
tenso, abarca hasta a los primos maés lejanos.

Es este sentimiento el que lleva a los judios a tener una relacién muy es-
trecha con el pasado de su pueblo. Las maximas religiosas refuerzan el vincu-
lo: todos los judios consideran que Moisés les liber6 de la esclavitud egipcia,
que han estado ante Dios en el Sinai y han recibido el don de la Toréa. Se trata
de un sentimiento general y espontdneo, en modo alguno limitado a los judios
religiosos, sino compartido por muchos que rechazan la fe.

Nahum Goldmann, uno de los mds destacados lideres politicos judios
del siglo xx, que ha tenido poco que ver con el mundo de lo religioso,
escribid en sus memorias estas palabras sobre los judios del shtetl de Li-
tuania donde habia nacido:

No vivia solo una intima relacién de familia con sus compaiieros judios,
que eran para él mucho mds que miembros de la misma raza o religion; se
sentfa muy préximo al pasado de su pueblo y a su Dios. Cuando de nifio le
hablaron de Moisés, no lo considerd una figura mitica, sino un tio importan-
te aunque tal vez algo lejano. Cuando, siendo estudiante de la academia ra-
binica, la yeshiva, analizaba el pensamiento del rabino Akiba o el rabino
Judé, no los imaginaba como a anticuarios estudiando historia, sino como a
hombres sumergidos en un debate vivo con un pariente mayor y mds sabio'.

El pasado judio (no el de una sola familia o el de una comunidad local)
forma parte de la experiencia interior y la identidad de cada uno de los ju-
dios. Los judios componen una familia enorme y dispersa porque, estén
donde estén, comparten este sentido de su historia. Notese que la expresion
«raza judia», que todavia se encuentra de manera ocasional, no es apropia-
da. Empez6 a utilizarse en una época en la que la definicién de «raza» era
mucho més vaga que hoy pues se hablaba, por ejemplo, de la «raza ingle-
sa». El antisemitismo, un movimiento politico europeo que tuvo muchos
adeptos a partir de la década de 1880, intent6 aislar a los judios del resto de
la sociedad haciendo creer que eran genéticamente diferentes al resto. En
algunos paises europeos, traumatizados por recientes y dramaticos trastor-
nos politicos y econdmicos, los antisemitas consiguieron abrir una brecha
entre amigos, vecinos y socios. (Los paises de habla inglesa han sido en
buena medida inmunes a sus esfuerzos.) Pero esta vision de la identidad

' N. Goldmann, Memories, Londres, 1970, p. 6.
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judia no ha sido nunca realista. Los judios no comparten ninguna caracte-
ristica racial que los distinga de los que no son judios; bien pensado seria
extraordinario que existiera, porque la identidad judia siempre ha sido po-
rosa. A lo largo de toda la historia de Europa ha habido individuos que se
integraban en la comunidad judia o la abandonaban; a veces eran poblacio-
nes enteras las que cambiaban de afiliacion. El primer cristianismo tuvo
mucha difusion entre los judios y todas las Iglesias cristianas se han esfor-
zado, a lo largo del tiempo, por convertir a los judios, por la fuerza de ser
necesario. En 1251, el Cuarto Concilio de Letran, en su deseo de segregar a
los judios de los cristianos, ordend que los primeros llevaran distintivos
especiales cosidos a la ropa para distinguirlos. Al parecer, hace ochocientos
afios se consideraba que judios y cristianos no se diferenciaban externa-
mente, idea que los nazis alemanes, a pesar de sus estridentes fanfarronadas
racistas, parecian compartir cuando promulgaron sus leyes raciales en 1935.
Las leyes nazis definfan a un judio como alguien que tuviese al menos un
abuelo judio, definicién que resultd ser muy arbitraria y poco realista en una
Alemania en la que judios y cristianos llevaban casdndose entre si durante
generaciones.

La ley judia da su propia definicién de la identidad judia: se llega a ser
judio por nacimiento o por eleccion. En el primer caso la tradicién define
como judio al hijo de progenitores judios o solo de madre judia pero, ac-
tualmente, las corrientes mds liberales del judaismo consideran judio al
hijo de madre no judia si el padre lo es y ha educado al nifio en el judais-
mo. Un no judio puede convertirse en judio solicitindolo ante un tribunal
(hoy en dia formado por tres rabinos, aunque tradicionalmente no era
necesario que ninguno de los tres fuesen rabinos), estudiando y sometién-
dose a los rituales de inmersion en agua y (solo en el caso de los varones)
de la circuncisién. Hay quien exige que se pase un periodo de tiempo con
una familia o comunidad judias y la promesa de observar siempre los
mandamientos. Pero existe otra corriente, basada en una antigua tradicién
rabinica, que solo exige un minimo estudio si el compromiso es profundo,
pues sus defensores creen que el proceso de aprendizaje serd mds eficaz si
se realiza en el seno de la comunidad tras la aceptacion del postulante.

DATOS Y CIFRAS

Actualmente, segin las estimaciones mas fiables, hay en el mundo
unos trece millones de judios®. El pueblo judio es un pueblo menor dis-
perso y el judaismo tiene muchos menos adeptos que cualquiera de las
otras principales religiones del mundo.

2 American Jewish Year Book (2007), p. 551. Todas las estadisticas que se dan aqui proce-
den de esta publicacion.
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Tabla 1.1 Paises con mayor poblacion judia, 2007

Orden Pais Poblacién % de poblacion % de poblacion
judia del pais judia del
mundo
1 Israel 5.393.400 74,95 41,0
2 EEUU 5.275.000 1,75 40,1
3 Francia 490.000 0,79 3,7
4 Canada 374.000 1,14 2,8
5 Reino Unido 295.000 0,48 2,2
6 Rusia 221.000 0,16 1,7
7 Argentina 184.000 0,47 1,4
8 Alemania 120.000 0,15 0,9
9 Australia 104.000 0,50 0.8
10 Brasil 96.200 0,05 0,7

Naturalmente, es imposible obtener estadisticas exactas acerca del nd-
mero de judios si no nos ponemos de acuerdo sobre cémo definir a un
judio. Como ya hemos mencionado, las definiciones abarcan desde la
muy estricta y limitada de la ley tradicional, la llamada «definicién hala-
jica», a otras mucho mds vagas y difusas. Hay estadisticas que se basan en
la autodefinicion de los encuestados, otras, en la pertenencia a la sinago-
ga, y algunas en la pura especulacién.

Muchos paises, incluyendo algunos de los que cuentan con las pobla-
ciones judias mas numerosas (sobre todo los Estados Unidos), no dispo-
nen de cifras oficiales sobre el nimero de judios que forman parte de su
poblacion. En las estadisticas de Israel, donde «judio» es una «nacionali-
dad» oficialmente reconocida, las cifras se basan en la definicion halgjica,
pero las incrementan los no judios pertenecientes a familias «judias» que,
en ocasiones, superan en nimero a los miembros judios.

En consecuencia, hay que aceptar todas estas estadisticas con reservas
aunque algunos datos generales sean indiscutibles. En primer lugar, si
bien los judios estdn dispersos por un gran nimero de paises, la inmensa
mayoria se concentra en muy pocos de ellos. De los trece millones de
judios del mundo, se cree que 5,27 millones (40,1 por 100) viven en los
Estados Unidos y 5,39 millones (41 por 100) en Israel. Ningtin otro pais
se acerca ni remotamente a estas cifras: el siguiente de la lista es Francia,
donde viven medio millén de judios aproximadamente.

Dicho de otro modo, determinadas regiones del mundo son mds repre-
sentativas que otras en un mapa de poblacion judia. Fuera de Israel, la
mayoria de los judios viven en América del Norte o del Sur, Europa, Su-
défrica o Australia; en el resto de Africa y en Asia, hay pocos y les separan
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Tabla 1.2 Areas metropolitanas con mayor poblacién judia, 2007

Orden Area metropolitana Poblacion judia
1 Tel Aviv 2.799.000
2 Nueva York 2.051.000
3 Jerusalén 675.000
4 Los Angeles 668.000
5 Haifa 657.500
6 Sudeste de Florida 527.500
7 Be’er Sheva 350.800
8 Paris 284.000
9 Chicago 270.000
10 Boston 235.000

grandes distancias. Incluso en el seno de los paises concretos la poblacion
judia tiende a concentrarse en determinadas regiones o ciudades.

También podemos usar las cifras para comparar el porcentaje de ju-
dios en relacién a las poblaciones totales. Veriamos que Israel es excep-
cional, pues alli los judios constituyen casi el 75 por 100 de la poblacidn,
mientras que, solo en tres de los demds paises (Estados Unidos, Canadd y
Gibraltar, una de las comunidades mds pequeias) viven poco més de diez
judios por cada mil habitantes. En el resto de los paises la presencia judia
es numéricamente insignificante.

La poblacién judia es predominantemente urbana. Es una tendencia
mundial general, pero los judios son mds propensos a vivir en ciudades y
en conurbaciones especialmente grandes que la poblacion en general. Sal-
vo en el caso de los pocos paises en los que se han hecho esfuerzos deli-
berados por asentarlos en el campo, raras veces viven en pueblos o colo-
nias aisladas. Esto no es un fendmeno nuevo, aunque antes del genocidio
nazi era habitual ver a judios viviendo en aldeas o en zonas rurales e in-
cluso cultivando la tierra en Europa del Este. Actualmente una abrumado-
ra mayoria de los judios vive en grandes 4reas urbanas y, de hecho, mas
de la mitad de los judios del mundo viven en las diez mayores areas me-
tropolitanas de Estados Unidos, Israel y Francia.

Mas de la mitad de los judios del mundo vive en paises de habla ingle-
sa y, aunque seria una exageracion afirmar que todos los judios hablan o
entienden el inglés, lo cierto es que esta lengua es el principal medio de
comunicacioén entre judios, y la mayor parte de los libros y publicaciones
periddicas destinadas a lectores judios se escriben en inglés. El hebreo
también es una lengua importante, es la primera lengua oficial de Israel y
se utiliza, junto a las lenguas verndculas locales, como lengua littirgica
en las sinagogas de todo el mundo. Las antiguas Escrituras estdn escritas
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en hebreo, y de ahf su relevancia para los judios. También la estudian no
judios, pero solo en raras ocasiones la usan como medio de autoexpresion
o comunicacion. Una amplia minoria de judios habla o entiende ruso. En
el pasado muchos hablaban lenguas como el arabe, el espaiol, el aleman, el
yiddish y el francés; algunos las siguen hablando. Retrocediendo en la
historia, vemos que el arameo (lengua semitica estrechamente emparenta-
da con el hebreo) y el griego estuvieron muy difundidos en tiempos, pero
muy pocos judios hablan esas lenguas hoy; de hecho, el arameo casi se ha
extinguido como lengua hablada, aunque se sigue estudiando como parte
del culto judio.

(NATIVOS O INMIGRANTES?

Resulta paraddjico que, aunque los judios consideren justificadamente
que son uno de los pueblos mds antiguos del mundo, la mayoria se perci-
ba como recién llegada a los lugares donde vive. Relativamente pocos
judios viven donde nacieron sus abuelos o tatarabuelos. Hasta el siglo
pasado, la historia del pueblo judio se ha caracterizado por dramaticas
agitaciones y desplazamientos, y el mapa del mundo judio ha ido varian-
do «caleidoscOpicamente».

Si volvemos la vista atrds, hasta comienzos del siglo XIX, veremos un
modelo de asentamiento que, en lineas generales, no habia cambiado en
siglos. La mayor parte de la poblacidn judia se concentraba en los paises
cristianos de Europa o en las tierras musulmanas que formaban parte de
un Imperio otomano que se extendia desde Marruecos en el lejano Occi-
dente hasta Irdn y Bujara en Oriente. Habia muchos judios en las ciudades
del norte de Africa y fueron alcanzando progresivamente una densidad de
poblacién sin precedentes en el territorio de lo que habia sido (hasta las
tltimas particiones) Polonia. Los judios del norte de Africa y de Oriente
Medio hablaban principalmente drabe o una forma especifica de espafiol,
mientras que en Europa Central y Occidental la mayoria hablaba una for-
ma de alemdn peculiar denominada yiddish (que significa «judio»). Fuera
de las principales dreas de asentamiento judio habia pequefios enclaves
avanzados, bastante aislados y muy antiguos en la India y China. También
se han ido creando nuevos en las colonias holandesas, los Estados Unidos
y Canada. Los gobernantes de algunas tierras cristianas impidieron deli-
beradamente el asentamiento de judios por razones politicas. Es lo que
ocurri6 sobre todo en Espana y Portugal, asi como en sus importantes colo-
nias de ultramar y en el Imperio ruso fuera de las fronteras del antiguo reino
de Polonia. Rusia mantuvo a sus judios encerrados dentro de esas viejas
fronteras, en lo que se vendria a llamar «Area Controlada de Asentamiento
Judio», que habria de tener una enorme influencia en la historia y la cul-
tura judias.
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La poblacién judia del Area de Asentamiento creci6 a pasos agiganta-
dos durante el siglo x1x. En 1800 habia poco mds de un millén de judios
en los territorios de lo que habia sido Polonia, de los que tres cuartas par-
tes vivian bajo gobierno ruso. En algunas zonas los judios superaban en
ndmero a los cristianos. En 1880 habia en Europa unos siete millones de
judios, el 90 por 100 de los judios de todo el mundo. La mayoria vivia en
la mitad oriental del continente: unos cuatro millones en el Area de Asen-
tamiento. Solo en Varsovia vivian més judios que en Gran Bretafia y en
Francia juntas. Y aunque nunca cesé la emigracion hacia Europa Central
y Occidental, Norteamérica y otras zonas del Nuevo Mundo, la poblacién
del Area sigui6 creciendo espectacularmente. A comienzos de la década
de 1880, cuando la violencia antisemita se sumo a las dificultades econé-
micas, el goteo de la emigracién se convirti6 en un torrente. Entre 1881
y 1914 (aio en que el estallido de la guerra dificult6 los desplazamientos)
unos 2,75 millones de judios abandonaron Europa del Este, mds de un
tercio de todos los judios de la region y mas de un cuarto de todos los ju-
dios del mundo. El 85 por 100 se establecié en los Estados Unidos, donde
se convirtié en uno de los mayores grupos de inmigrantes. Eran movi-
mientos de poblacién a una escala sin precedentes en la historia judia y
tuvieron enormes consecuencias.

Estos judios de Europa Oriental tenfan una sélida cultura, cuyos ele-
mentos principales procedian de la Edad Media renana, lugar de origen de
los judios asquenacies que empezaron a emigrar hacia el este a partir del
siglo xm1. Estrictamente segregados de la poblacién cristiana, mantuvie-
ron durante siglos su lengua (el yiddish) y cultura propias y, en tiempos
modernos, volvieron a emigrar hacia el oeste llevdndose consigo su len-
gua y su cultura. Aunque hoy el yiddish sea una lengua de importancia
decreciente en términos de nimero de hablantes, muchas personas mayo-
res la siguen hablando en diversas partes del mundo y la caracteristica
pronunciacién asquenazi del hebreo sigue resonando en las sinagogas,
aunque con menor frecuencia que antes.

Cuando los asquenacies llegaron a las ciudades de Europa Occidental se
encontraron con los sefardies, judios cuyas familias procedian de Espafia y
Portugal. Las costumbres religiosas y la cultura de ambos grupos eran tan
diferentes, que tendieron a formar comunidades separadas con sus propias
sinagogas y los matrimonios mixtos no estaban bien vistos. Actualmente
siguen existiendo ambos tipos de sinagoga pero, por lo general, ambos gru-
pos mantienen una relacion mas abierta y amistosa. El término «sefardi» se
refiere a los judios originarios de la peninsula Ibérica, pero en Israel los
asquenacies lo han aplicado (mds bien peyorativamente) a todo judio no as-
quenazi. Como los asquenacies, los sefardies también emigraron en nimero
considerable del Imperio otomano y Marruecos a finales del siglo pasado y
comienzos del actual; muchos de ellos se establecieron en alguno de los
paises de habla hispana del Nuevo Mundo.
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Todos estos desplazamientos se mantuvieron a lo largo del siglo xx,
pero a ellos se sumaron otros movimientos. Por ejemplo, hubo una emi-
gracién masiva desde Alemania, Austria y Checoslovaquia en la década
de 1930, los afios del ascenso nazi y, tras la Segunda Guerra Mundial,
muchos de los escasos supervivientes del genocidio nazi decidieron aban-
donar Europa. Durante los afios ciqcuenta, a medida que el nacionalismo
arabe se extendia por el norte de Africa, hubo un éxodo de judios de la
regién y, siempre que las autoridades lo permitieron, los judios también
abandonaron los paises comunistas de Europa Central y Oriental. Tras la
caida del comunismo esta tendencia se acentud atin mds. Entretanto y por
diversas razones politicas, en los paises de Oriente Medio, a excepcién de
Israel, no quedaron practicamente judios. En la India se observé un fené-
meno similar, que alli no parecia responder a causa politica alguna. El
resultado de todo este movimiento fue la reduccion dréstica e incluso la
desaparicion de las comunidades judias mds antiguas del mundo y el cre-
cimiento de las més nuevas. Recientemente ha habido nuevos éxodos en
algunas de ellas, por ejemplo en Africa del Sur.

Por citar algunos ejemplos: entre 1930 y 1990 la poblacién judia de Cana-
da, México y Suecia se duplicd y la de Australia y Brasil se triplicd, mientras
que en otros paises como Chile, Uruguay y Venezuela la presencia de los ju-
dios aument6 significativamente. Por otra parte, durante el mismo periodo,
importantes comunidades europeas de Austria, las Republicas Balticas, Bul-
garia, Bielorrusia, Checoslovaquia, Grecia, los Paises Bajos, Polonia y Ucra-
nia quedaron reducidas a una miserable sombra de lo que habian sido, y las
antiguas juderias de Aden, Afganistan, Argelia, Egipto, India, Iraq, Libia, Ma-
rruecos, Siria, Tinez y Yemen casi llegaron a desaparecer.

Los principales paises de acogida, sobre todo los Estados Unidos e
Israel, han dado asilo a gran nimero de inmigrantes judios de muchos
paises diferentes. En muchos casos, la vida comunitaria y cultural de los
judios se ha fortalecido inmensamente. En otros, la inmigracién masiva
puede alterar el cardcter de una comunidad, como ocurriera en Londres
tras la enorme oleada de inmigracién procedente de Rusia entre 1881 y
los primeros afios del siglo xx, en Francia tras la llegada de los judios
norteafricanos en los afios cincuenta, o en Alemania cuando empezaron a
llegar emigrantes judios rusos en la década de 1990.

Israel ha absorbido un gran nimero de inmigrantes judios desde que,
en 1948, se convirtiera en un Estado que dio refugio a todos los judios en
un momento de permanentes dificultades econdmicas y politicas, aunque
muchos también han dejado Israel. Se han hecho grandes esfuerzos por
ensefar hebreo a los recién llegados y ayudarles, a ellos y a sus hijos, a
asimilar la cultura dominante. Pero los judios tienen una fuerte tendencia
a mantener y expresar su identidad distintiva, ya sea aludiendo a su origen
étnico o a su pais de procedencia. No es tanto un crisol como un cdoctel de
frutas, sobre todo en el caso de la primera generacion de inmigrantes, ya
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que sus hijos suelen adaptarse a una cultura israeli mas homogénea duran-
te el periodo de servicio militar obligatorio.

Israel ocupa un lugar tinico en los afectos de los judios de todo el mun-
do, se considere o no que es Tierra Santa o la tierra natal de los judios en
sentido politico. Israel mismo se considera diferente al resto del mundo
judio, al que se denomina en hebreo galut o gold, «exilio». (En otras len-
guas, los judios hablan de «didspora», que viene de un término griego
antiguo que significa «dispersién», «diseminacién».) Ir a vivir a Israel se
denomina en hebreo aliyd, «ascenso», un término antiguamente reserva-
do al viaje a la ciudad santa de Jerusalén. Por el contrario, emigrar de Is-
rael se denomina yeridd, «descenso», una palabra que tiene connotacio-
nes negativas. Israel manda emisarios a las comunidades de la didspora
para inculcar el conocimiento y el amor por Israel y fomentar asi la aliyd.

Aunque los judios suelen compartir un fuerte vinculo con los demas
judios del mundo, es probable que desconozcan las organizaciones inter-
nacionales que retinen, representan y, en cierta medida, protegen y man-
tienen a los judios en los diferentes paises. Como estas organizaciones
han proliferado mucho, solo mencionaremos aqui unas cuantas.

El Congreso Mundial Judio, fundado por Nahum Goldmann, cuyo
nombre ya hemos mencionado, se reunié por primera vez en Ginebra en
1936. Se trata de una asociacién voluntaria de organismos, comunidades y
organizaciones judias de todo el mundo cuya meta es «asegurar la supervi-
vencia y fomentar la unidad del pueblo judio». De las demés organizacio-
nes internacionales, la mas poderosa es la Organizacion Sionista Mundial,
fundada por el Primer Congreso Sionista en 1897. Fue su espiritu el que
impulsé los acontecimientos que condujeron al establecimiento del Estado
de Israel en 1948, continda trabajando en aras del fortalecimiento de Israel,
fomentando la aliyd y promoviendo una cultura judia (no necesariamente
religiosa) distintiva. La Organizacién Agudas Israel World, fundada en
1912, es un organismo ortodoxo tradicional que busca soluciones, que re-
flejen el espiritu de la Tord, «para los problemas a los que se enfrenta perio-
dicamente el pueblo judio que estd en Eretz Yisroel [la Tierra de Israel] o se
encuentra en la didspora». La Unién Mundial para el Judaismo Progresista
impulsa el crecimiento del judaismo reformista y liberal, mientras que el
Consejo Mundial de Sinagogas, mucho mas reciente, cumple la misma fun-
cién en el caso del judaismo conservador y la Federacién Mundial Sefard{
se ocupa del bienestar religioso, cultural y social de las congregaciones se-
fardies. El Consejo Internacional de Mujeres Judias, cuyo nombre ya lo
dice todo, fue fundado en 1912. La Junta Internacional de Servicios Socia-
les y de Bienestar Judios, el Comité de Coordinaciéon de Organizaciones
Judias y el Consejo Consultivo de Organizaciones Judias son organizacio-
nes paraguas que representan a diferentes organismos nacionales e interna-
cionales. Finalmente, la Unién Mundial Maccabi es una asociacién depor-
tiva de aficionados. Hay muchas asociaciones especializadas mds, asi como
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organizaciones al servicio de grupos concretos en la Unién Europea o la
Commonwealth britdnica. Esta diversidad de organizaciones refleja las
multiples y variadas corrientes que conviven en el mundo judio, asi como el
alto valor que tradicionalmente se atribuye al servicio a la comunidad.

Los jupios EN EL MUNDO
América del Norte

Conviene situar a los Estados Unidos y Canad4 en el mismo grupo, a
pesar de que tanto su historia como su tamafio difieran. Sus 5,6 millones
de judios son el centro neurdlgico, el centro de gravedad de todo el mundo
judio (con Israel haciendo de contrapeso). Ejercen una influencia exage-
rada para su nuimero, tanto dentro del mundo judio como fuera de él.
Numéricamente, apenas representan un 2 por 100 de la poblacién, pero
los judios tienen conciencia de su identidad y confianza en si mismos,
instituciones bien dotadas y mejor organizadas y entre ellos hay indivi-
duos influyentes. Ejercen una influencia desproporcionada en lo politico,
lo religioso, lo cultural y en términos de asistencia social y asuntos socia-
les, tanto en sus paises de residencia como en todo el mundo judio.

La experiencia en los Estados Unidos de los inmigrantes judios, que
muchas veces llegaban de paises que les ofrecian oportunidades muy limi-
tadas cuando no les discriminaban directamente, no es muy distinta a la del
resto de los inmigrantes. Les dieron enormes oportunidades para salir ade-
lante y para su realizacion personal, aun cuando inevitablemente hayan te-
nido que enfrentarse a grandes dificultades y desafios. Como otros inmi-
grantes europeos, los judios tuvieron que adaptarse a circunstancias nuevas
y a las exigencias de un «crisol» cultural y social que les ofrecia posibilida-
des muy claras e incluso ejercia cierta presién para que conservaran su
identidad y modo de vida caracteristicos. Los judios reaccionaron ante estas
presiones contradictorias de formas muy distintas: desde la total asimila-
cién y el abandono de la identidad judia, pasando por diversos modos de
acomodacidn social y religiosa, hasta el mantenimiento de una existencia
muy tradicional y segregada.

A diferencia de lo que ocurria en los paises europeos de los que procedia
la mayor parte de los judios, los Estados Unidos concedieron a sus ciudada-
nos muchas libertades, entre ellas la libertad religiosa, desde el momento
mismo de su fundacién. La Constituciéon de 1787 prohibia explicitamente
que las creencias influyeran en la obtencién de cargos publicos (aunque
algunos Estados ignoraran la prohibicién hasta mucho después) y la Decla-
racién de Derechos de 1791 garantizaba una total libertad religiosa. En
principio, este cambio trascendental afecté a muy pocos judios, pero el ni-
mero se elevé con gran rapidez en el transcurso del siglo X1x, pasando de
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unos pocos miles a mas de un cuarto de millén en 1880. La época de inmi-
gracion realmente intensa empezd tras esa fecha, con el estallido de los
pogromos en Rusia. En 1900 la poblacion judia de los Estados Unidos se
habia cuadruplicado, alcanzando el mill6n; en 1910 se la estimaba en mas
de dos millones; en 1914 en mds de tres millones y a mediados de la década
de 1920 en cuatro millones. Mientras que los inmigrantes anteriores a 1880
habian llegado sobre todo de Europa Central, los recién llegados procedian
de Europa Oriental y eran en su mayoria muy pobres. A pesar de los bajos
salarios, el desempleo y la enfermedad, mejoraron gradualmente su posi-
cién gracias a su capacidad de trabajo y al apoyo mutuo y, de todos los
grupos de inmigrantes de la época, probablemente fuera el que triunfara
mads espectacularmente.

Hoy, siguen emigrando judios a los Estados Unidos a una escala relati-
vamente pequeiia. Proceden principalmente de la antigua Unién Soviética
y de Israel y ayudan a compensar la bajisima tasa de natalidad de la pobla-
cién judia nativa. Casi la mitad de los judios de los Estados Unidos viven
en el nordeste (y son menos de un quinto de la poblacion total).

Una gran variedad de organizaciones, con objetivos muy diferentes,
estan al servicio de la comunidad judia norteamericana. Una de las mas
venerables es el Comité Judio Americano, fundado en 1906, en una €poca
de creciente antisemitismo, por miembros de la elite judia cuyos intereses
eran espirituales y culturales ademads de sociales y politicos. En su distin-
guida historia de participacidén en campaias contra la discriminacién y el
prejuicio se ha encontrado a menudo con la oposicién de otros grupos,
especialmente los de cardcter socialista o sionista, como el Congreso Ju-
dio Americano, una organizacién politica un tanto extremista e influyen-
te, de orientacién decididamente sionista. A la cabeza de muchas organi-
zaciones sionistas estan la Organizacién Sionista de América (fundada en
1897) y la organizacién femenina Hadassa (fundada en 1912). El B’nai
B’rith, que comenz6 su andadura en 1843 como una hermandad de tipo
masoénico, es actualmente una organizacion de base amplia, dedicada so-
bre todo a trabajar con los jévenes, a aconsejar a los estudiantes y a com-
batir el antisemitismo. La United Jewish Appeal (fundada en 1939), el
Consejo de Federaciones Judias y el United Israel Appeal canalizan los
fondos obtenidos en una campafa anual masiva que luego dedican a una
amplia variedad de ayudas. Su principal beneficiario es Israel, que ha re-
cibido cuantiosos fondos destinados especialmente a la integraciéon de
inmigrantes, pero también colaboran en proyectos humanitarios en muchos
otros paises. Otras dos importantes organizaciones que contindan la tradi-
cion judia norteamericana de ayudar a los menos afortunados son la Socie-
dad de Ayuda a los Inmigrantes Hebreos (HIAS, fundada en 1880), y el
Comité Conjunto de Distribucién Judio Americano (JDC, fundado en 1914).
HIAS es un organismo mundial dedicado a solucionar problemas de emi-
gracion que realiza una tarea prictica inestimable en el &mbito del reasen-
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tamiento y la rehabilitacion de refugiados, mientras que el JDC alivia
penalidades en ultramar, en Israel, el norte de Africa, el este de Europa y
donde quiera que se necesite. Aunque ambas organizaciones centran sus
esfuerzos en los judios, también ayudan a no judios.

El judaismo norteamericano es tan dindmico, tan variado y peculiar
como el judaismo internacional. Refleja las diferentes oleadas de inmigra-
cién y su adaptacion a una sociedad libre y abierta. Las escasas congre-
gaciones de época colonial eran sefardies; después, durante el siglo XIX,
llegaron inmigrantes alemanes de Europa Central con sus dirigentes religio-
sos asquenacies, educados en las formas hegemonicas del modernismo ju-
dio (ya fueran ortodoxas o reformistas). En 1880 habia mds de doscientas
congregaciones, la inmensa mayoria reformistas. L.os numerosos inmigran-
tes rusos, aun siendo explicitamente laicos, estaban acostumbrados a la an-
tigua religion del gueto. En 1890 se habian fundado trescientas nuevas con-
gregaciones de tendencias tradicionalistas. A medida que iban llegando, los
inmigrantes se establecian y adoptaban un estilo de vida americano, crean-
do su propia version de ortodoxia. Quienes procedian de las antiguas tierras
otomanas, importaban un estilo de religiosidad sefardi muy diferente al de
las sinagogas sefardies estadounidenses y hubieron de fundar sus propias
congregaciones. Entre los refugiados de la Europa nazi habia defensores
de las formas mas evolucionadas del liberalismo europeo y comunidades de
Hasidim con una tradicién popular altamente desarrollada, muy resistente a
nuevas influencias externas. Los inmigrantes mds recientes, procedentes de
Israel y la antigua Uni6n Soviética, provienen de sociedades en las que la
religion ha dejado de ser una fuerza viva para la mayoria de los judios.

En un capitulo posterior, examinaremos las diferencias existentes en-
tre estas diversas corrientes de la religion judia. Por lo pronto nos conten-
tamos con decir que, en los Estados Unidos, el pluralismo religioso es un
rasgo que la comunidad judia comparte con el resto de la poblacién. Un
estudio de 1990 sobre las preferencias confesionales mostré que el nime-
ro de los judios atraidos por el judaismo reformista era similar al de judios
conservadores (39 y 40 por 100 respectivamente), mientras que el 6 por
100 dijo ser ortodoxo. Si omitimos a los que no pertenecen a ninguna si-
nagoga, las cifras descienden al 35, 51 y 10 por 100, respectivamente?.
Estos tres movimientos cuentan con asociaciones de feligreses, asambleas
rabinicas y seminarios auténomos. El reconstruccionismo es un retofio
tardio del judaismo, que tiene sus propias instituciones. Ademads, en estos
ultimos afios ha habido una proliferacion de grupos religiosos judios me-
nos formales, casi «alternativos».

La historia politica de Canad4 difiere mucho de la de los Estados Uni-
dos; hay mas probabilidades de que los judios canadienses se consideren

3 B. Lazerwitz, et al., «A Study of Jewish Denominational Preferences: Summary Find-
ings», American Jewish Year Book (1997).
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ante todo y principalmente judios, que de que lo hagan los estadouniden-
ses. El antisionismo, muy intenso en los Estados Unidos en diversas épo-
cas, es algo casi desconocido en Canada.

Los judios de Canadd obtuvieron plenos derechos de ciudadania en
1832 (mucho antes que en Gran Bretafia) pero, al principio, su nimero era
relativamente pequefio. Como en los Estados Unidos, fue la emigracién
procedente de Rusia tras 1880 la que sent6 las bases reales de la amplia
comunidad actual®. Entre 1881 y 1921 la poblacién judia se elevé de 2.400
a 126.000 habitantes (sobre una poblacién total de casi nueve millones).
La mayoria de los inmigrantes se establecieron en Montreal y Toronto,
donde tendieron a concentrarse voluntariamente en guetos superpobla-
dos, si bien muchos cruzaron las grandes llanuras hacia las nuevas ciuda-
des del oeste. En 1921, la comunidad de Winnipeg se habia convertido en
la tercera comunidad judia mds grande, con 14.500 habitantes. También
se fundaron algunos asentamientos agricolas en Manitoba, Saskatchewan
y Alberta. La reciente incertidumbre acerca del futuro de Quebec ha lle-
vado a pronunciarse a los judios de habla inglesa desde Montreal hasta
Ontario e incluso hasta Vancouver. Un estudio realizado en 1991 indicaba
que el 21 por 100 de los judios de Montreal era sefardi, y el 70 por 100
consideraba que el francés era su lengua materna.

El judaismo canadiense se ajusta mds al modelo britdnico que al esta-
dounidense, ya que la gran mayoria de las sinagogas son ortodoxas y solo
hay pequefas minorias conservadoras o reformistas. Las asociaciones de
sinagogas y los organismos rabinicos siguen el modelo estadounidense y
tienden a asociarse con sus homologas del pais vecino.

Como en Gran Bretaila, y al contrario que en los Estados Unidos, solo
existe un organismo representativo, el Congreso Judio Canadiense (funda-
do en 1919), que se ocupa del bienestar de la comunidad y da voz al judais-
mo de ese pais. Uno de sus rasgos mds distintivos es su marcada insistencia
en la educacién judia. En todas las comunidades, sea cual fuere su dimen-
sion, hay al menos un colegio judio que atrae a muchos alumnos.

Israel

Israel es un lugar tnico en el mundo judio, no solo porque la gran
mayoria de su poblacion es judia, sino porque se define como un «Estado
judio». Este concepto es nuevo y en buena medida experimental. La De-
claracion de Independencia de Israel (1948) comienza destacando el lugar
que la Tierra de Israel (Eretz Israel) ha ocupado siempre en los corazones
y las mentes del pueblo judio:

4 G. Tulchinsky, Taking Root. The Origins of the Canadian Jewish Community, Toronto,
1992.
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Eretz Israel ha sido la cuna del pueblo judio. Aqui se ha forjado su
personalidad espiritual, religiosa y nacional; aquf ha vivido como pueblo
libre y soberano; aqui ha creado una cultura con valores nacionales y uni-
versales y ha legado al mundo entero el imperecedero Libro de los Libros.

Tras haber sido desterrado de su patria por la fuerza, el pueblo judio le
ha guardado fidelidad en todos los paises de su dispersion, y no ha cesado
jamas de rogar por el retorno a su pais y de confiar en el restablecimiento
en él de su independencia nacional.

La Declaracién concluye:

Llamamos al pueblo judio en toda la didspora a congregarse en torno
a la poblacion del Estado y a secundarlo en las tareas de inmigracion y
construccion y en su gran empresa por la cristalizacion de sus aspiracio-
nes milenarias de redencion del pais’.

Haciéndose eco de esta grandiosa vision, la Ley del Retorno (1950)
comienza: «Todo judio tendrd derecho a venir a este pais como olé [inmi-
grante]».

Asi, aunque Israel sea un Estado laico, el judaismo ocupa un lugar
solido y fundamental en su seno, y la mayoria judia tiene ciertos derechos
y privilegios que otros no comparten.

La cuestién de la libertad religiosa en Israel es compleja y genera mu-
chas tensiones. En principio no pesa prohibicién alguna sobre los judios,
estos pueden practicar su religion de la manera que les plazca lo que, de
hecho, se supone que es una de las ventajas de vivir en Israel en vez de en
la diaspora. Lo cierto es que muchos judios, sobre todo en el caso de los
inmigrantes de paises occidentales, entre los que predominan numérica-
mente los no ortodoxos (conservadores, reformistas y liberales), se sien-
ten frustrados al verse desprovistos de ciertas libertades religiosas basi-
cas, obstaculizados en el libre ejercicio de su religién y privados de acceso
a la estructura oficial de la vida religiosa en los consejos religiosos. Esto
se debe a la privilegiada posicion que se concede a la ortodoxia en Israel
por razones politicas. En las elecciones de 1996 los tres partidos politicos
religiosos incrementaron su representacion de dieciséis a veintitrés esca-
fos y se hicieron con cuatro ministerios, entre ellos el Ministerio del In-
terior. Los partidos religiosos presentaron una serie de demandas conjun-
tas, insistiendo en el cumplimiento de la ley ortodoxa en temas como la
observancia del Shabbat y la prohibicién de consumir ciertos alimentos,

> Para el texto de la Declaracion, la Ley del Retorno y otros documentos clave, véase Philip
S. Alexander (ed.), Textual Sources for the Study of Judaism, Manchester, 1984, pp. 164 y ss.
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la conversion al judaismo (que, como hemos visto, es la base de los dere-
chos civiles), la homosexualidad, el decoro publico e incluso la arqueolo-
gia. Al mismo tiempo, el importante lugar conferido a la religién en gene-
ral en la vida publica israeli es una gran carga para los ciudadanos que no
son religiosos; en Israel no existen ni el matrimonio ni el entierro civiles.
Hay continuos debates publicos sobre todos estos temas.

Decimos que Israel es un paifs de inmigracién judia porque la gran mayo-
ria de los judios pertenece a familias que han ido llegando al pais a lo largo
del siglo XX aunque, como hemos visto, se ha ido y se sigue yendo mucha
gente de Israel. Los habitantes judios originarios, anteriores a la primera aliyd
sionista de la década de 1880, eran principalmente judios piadosos que vivian
en las ciudades santas de Jerusalén, Hebron, Tiberiades y Safed. Sus antepa-
sados habfan manteniendo viva la vacilante llama del judaismo durante los
siglos oscuros del dominio musulman y las cruzadas cristianas. Son los del
«Viejo Yishuy [asentamiento]» en contraposicion a los que vinieron después,
los del «Nuevo Yishuv». Su nimero era muy reducido. La inmigracién sionis-
ta, antes y después de la Declaracion Balfour de 1917 y el reconocimiento del
Mandato briténico por la Liga de las Naciones en 1922, cambi6 por completo
la naturaleza de la presencia judia en la Tierra de Israel. Segtn el primer cen-
so realizado en la Palestina britdnica, en 1922 habia 84.000 judios, el 11 por
100 de la poblacién total, mientras que, en 1955, eran 4.549.500: el 81 por 100
de la poblacidn total. Al igual que en otros paises de inmigracidn, las sucesi-
vas oleadas procedian de diferentes paises. A principios del siglo xX, los in-
migrantes eran sobre todo sionistas ideolégicamente comprometidos proce-
dentes de Rusia que venian «a construir el pais y a ser construidos por él».
Ellos dieron a los asentamientos, denominados kibbutzim, su forma carac-
teristica de cooperativas agricolas. Posteriormente se les unieron judios de
Polonia, Alemania y otros paises de Europa Central, cuya cultura era muy
diferente. Tras la proclamacién del Estado de Israel en 1948 llegaron los
supervivientes del holocausto de los campos de refugiados de Europa y
después, en los afios cincuenta, hubo una inmigracién masiva desde tierras
arabes. Mds recientemente ha habido un puente aéreo de falashas etiopes y
una amplia afluencia de judios de los paises de la antigua Unidn Soviética.
Naturalmente, toda esta inmigracion ha dado origen a grandes problemas
sociales, pero lo que es especialmente interesante para el observador es la
manera en que en medio de esta «amalgama» los grupos consiguen conser-
var algo del sabor de los lugares de los que proceden, incluyendo tradicio-
nes religiosas distintivas.

Todas las instituciones religiosas reconocidas en Israel se hallan some-
tidas a la autoridad del Ministerio de Asuntos Religiosos. La clase dirigente
religiosa judia estd compuesta por el Gran Rabino, rabinos de Estado, con-
sejos religiosos y tribunales rabinicos. Este sistema heredado de los britdni-
cos y en ultima instancia de los otomanos cuenta con dos grandes rabinos,
uno asquenazi y otro sefardi. Las ciudades principales también tienen un
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gran Rabinato dual. La eleccion de los grandes rabinos ha causado proble-
mas repetidamente y la dualidad del sistema ha conducido a conflictos gra-
ves y aparentemente absurdos. Los rabinos de distrito y otros rabinos loca-
les con cargos oficiales son nombrados, con la aprobacién de su Gran
Rabinato, por consejos religiosos, que también pagan sus estipendios. Los
consejos religiosos, otra herencia de la época del Mandato britdnico, son de
hecho parte de la estructura del gobierno local. Les nombran conjuntamen-
te el Ministerio de Asuntos Religiosos, la autoridad local y el rabinato local,
y estan totalmente controlados por el Partido Religioso Nacional. Cada tri-
bunal rabinico (Bet Din) se compone de tres jueces (dayyanim) nombrados
formalmente por el presidente del Estado con la aprobacién de los dos gran-
des rabinos. Los cargos estdn bien pagados y son muy codiciados. Los dos
grandes rabinos nacionales encabezan el Bet Din Supremo.

Los grandes rabinos, los dayyanim y otros rabinos nombrados oficial-
mente son funcionarios del Estado, y su autoridad deriva de este y no del
consentimiento de la comunidad judia, sus cualidades personales o su lide-
razgo espiritual. Algunos grandes rabinos han infundido un respeto genera-
lizado, pero constituyen la excepcién. Por el contrario, otros detentadores
de cargos religiosos han hecho el ridiculo en publico y han contribuido al
evidente desinterés de muchos jovenes israelies por la religion. Al contrario
de lo que ocurre en la mayoria de las comunidades de la didspora, en Israel
el rabinato tiene muy mala imagen, especialmente entre los judios laicos.
No es una mera cuestion de prejuicio anticlerical. Los rabinos del Estado
raras veces participan en la atencion pastoral o en la instruccion religiosa
como sus homdlogos de la didspora y, por lo tanto, se les trata con menos
respeto y afecto que a algunas figuras religiosas que estdn al margen del
sistema oficial. Los grupos ortodoxos mds extremos y los movimientos no
ortodoxos no reconocen la autoridad de los grandes rabinos.

El Ministerio de Asuntos Religiosos no reconoce a unas congregaciones
reformistas y conservadoras que tampoco tienen derecho a recibir fondos
estatales. El judaismo no ortodoxo, en continuo crecimiento, se ha topado
con la feroz oposicion de la clase dirigente ortodoxa. Se llegd a sugerir, con
toda seriedad, que el judaismo reformista y el conservador aceptasen el
rango de religiones no judias para recibir asi las mismas ayudas estatales
que cristianos y musulmanes. Ambos movimientos crecieron lentamente al
principio, pero ahora estdn bien arraigados y cada vez son mds influyentes
gracias, sobre todo, a la inmigracién procedente de los Estados Unidos.

En el otro extremo estdn algunas agrupaciones muy tradicionales que
también se han mantenido al margen del sistema estatal. La mayoria de
los judios del Viejo Yishuv, tanto sefardies como asquenacies, no apoya-
ban el sionismo y se opusieron a la creacion del Estado judio. Sus filas se
engrosaron tras la Segunda Guerra Mundial con inmigrantes de Hungria
obsesivamente tradicionalistas. Viven segregados voluntariamente en sus
comunidades, estrechamente unidas entre si y concentradas principal-
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mente en el barrio Mea Shearim de Jerusalén. Alli mantienen el estilo de
vida del antiguo gueto, con sus propias escuelas y yeshivot (escuelas tal-
mudicas). Son pocos, y no serian mas que una curiosidad pintoresca de no
ser por una vena de fanatismo religioso que les ha llevado a enfrentarse
muchas veces a las autoridades laicas. Han apedreado ambulancias que
responden a llamadas de emergencia en el Shabat, han atacado autobuses
en protesta por anuncios obscenos y ha habido violentas manifestaciones
contra los centros deportivos, sociales y culturales que admitian a hom-
bres y mujeres. Algunos de estos estallidos son espontdneos, pero los sue-
le organizar el Eda Haredit, una organizacidn paraguas que aglutina a to-
dos los grupos tradicionalistas que tienden a poner a prueba la delicada
coexistencia entre las autoridades religiosas con sancién oficial y los or-
ganismos laicos del Estado.

La Union Europea

Se estima que, en 2007, la poblacién judia de los veintisiete paises que
forman la Unién Europea ascendia a 1.129.800 personas sobre una pobla-
cion total de 495.400.000 habitantes. Por paises la mayor concentracién
de judios se daba en Francia (490.000), Reino Unido (295.000), Alemania
(120.000), Hungria (49.000), Bélgica (30.500) y los Paises Bajos (30.000).
La mayoria de los judios europeos estdn muy traumatizados por los horro-
res de la época nazi y, tras la Segunda Guerra Mundial, algunos hubieron
de padecer la represion de los gobiernos comunistas. Hay pocas organiza-
ciones de cooperacion entre judios en Europa. El Consejo Judio Europeo
(con sede en Paris), fundado en 1986, fue creado por la Seccién Europea
del Congreso Mundial Judio. Tanto este consejo como el Consejo Euro-
peo de Comunidades judias (con base en Amberes) son débiles y muy
poco representativos, de ahi su escaso impacto.

Tras la Revolucién francesa, la Asamblea Nacional empez6 a debatir
la posibilidad de liberar a los judios de la segregacién y sujecién medie-
vales en las que habian vivido. Habia muchos en contra y, al final, la vo-
tacion se perdi6 en 1789 por un estrecho margen. Pero el anhelo de liber-
tad era demasiado intenso como para que se dejara correr el tema y se les
concedio el derecho al voto el 27 de septiembre de 17918, 1o que dio inicio
a una nueva era en la historia de los judios.

La politica de segregar a los judios y encerrarlos en guetos tras altos
muros cuyas puertas permanecian cerradas por las noches, la prohibicion de
matrimonios mixtos y el grado de autoridad que se les concedia, habia ido
variando en los reinos y Estados cristianos a lo largo de los siglos. Algunas

6 Este decreto se aplicaba a los asquenacies. Los sefardies del sudoeste habian exigido un
trato diferente y se les concedi6 la igualdad de derechos el 28 de enero de 1790.
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de estas reglas proceden de los tiempos de los primeros gobernantes cristia-
nos, alld por el siglo 1v. La legislacién solia ir acompaiada de lo que hoy
denominariamos una campaifia de opinion publica dirigida a convencer a los
cristianos de que los judios no solo eran de naturaleza inferior a los cristia-
nos sino incluso infrahumanos, diabdlicos, seres malvados que solo querian
subvertir a la comunidad. A medida que la situacién de las comunidades
judias se iba degradando a instancias de la Iglesia, los lideres de opinién
cristianos intentaban convencerles de que se trataba de un castigo de Dios.
Algunos reinos cristianos adoptaron medidas drasticas, como bautizar a la
fuerza a todos los judios (por ejemplo en Espaia en el afio 613 d.C.) o ex-
pulsarles en masa (como en Inglaterra en 1290). En tiempos de la Revolu-
cién francesa el judaismo seguia estando prohibido en Espafia debido a un
edicto que ordenaba el bautismo para todos aquellos que se negaron a aban-
donar los reinos tras el fin de la Reconquista cristiana en 1492, un suceso
que ha dejado una marca indeleble en la psique colectiva de los judios. Hay
supersticiones populares que tienen una base cristiana. En algunas ciudades
y ferias francesas se imponia a judios y ganado el impuesto «de pezufia
hendida», debido a la afirmacion cristiana de que los judios eran hijos del
diablo. Sin embargo, lo que desat6 los enfrentamientos populares fueron
causas econdmicas de las que, en dltimo término, era responsable la politica
de exclusidn social. En ciertos aspectos, la politica cristiana se parece a la
politica racial sudafricana (apartheid), pero en otros fue mucho mas severa.
Su legado perdura hasta hoy, a pesar de que se detecta cierto cambio de
actitud por parte de algunas iglesias cristianas y, lo que es mas importante,
de la pérdida del poder politico de estas.

La mayoria de los Estados europeos que se formaron a lo largo del siglo X1x
reconocieron a las iglesias cristianas y les concedieran cierto poder residual.
En general, intentaron domarlas y someterlas al control del Estado por el bien
general. Las minorfas religiosas, judios incluidos, recibieron un trato similar.
Se protegian los derechos de los ciudadanos en tanto que ciudadanos y el
poder del Estado prevalecia sobre el de las autoridades religiosas. Asi, por
ejemplo, en la Francia de Napole6n I se disefié para los judios el mismo mo-
delo de integracion en el Estado que para la minoria protestante. Sigue siendo
el sistema vigente; los consistorios locales envian sus representantes a un
Consistorio Central que, entre otras funciones, cumple la de ocuparse del Gran
Rabinato y el seminario rabinico.

Francia empez6 a hacer reformas en tiempos de la Revolucién y las
consolidé durante el Imperio; los Borbones, que se hicieron con el poder
tras la restauracion, las respetaron. Hubo paises vecinos que siguieron su
ejemplo, sobre todo aquellos donde se supo de ellas a través de los ejérci-
tos napolednicos, pero en algunos lugares fueron reformas de corta dura-
cién. Sin embargo, tras muchas vicisitudes, a finales del siglo x1x las mi-
norias judias gozaban de igualdad de derechos civiles en la mayor parte
de los paises que conforman la actual Unién.
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No fueron los judios los que iniciaron este proceso de emancipacién
sino los reformadores politicos que implementaron un abultado paquete
de medidas. Como veremos en el capitulo siguiente, los judios tuvieron
que adaptarse y no siempre fue facil. En definitiva, la emancipacién depa-
16 a los judios grandes ventajas como individuos, pero no asi a las comu-
nidades judias (kehillot) que antes disfrutaban de una gran autonomia y
perdieron derechos y poder. Las reformas recortaban asimismo los pode-
res de los rabinos pues los sometia al Estado. Muchos de los conflictos
que aun existen en Europa se deben a aquellos cambios, que sacaron a los
judios de la Edad Media introduciéndoles en el mundo moderno.

Hay que decir unas palabras sobre el caso de Gran Bretafia porque alli la
emancipacion judia tiene, como muchos otros aspectos, una historia propia.

La Iglesia de Inglaterra preveia ciertas cortapisas para el resto de las
confesiones cristianas y los judios. Asi, por ejemplo, no podian acceder a
cargos publicos, pero tampoco obtener titulos universitarios. A lo largo
del siglo x1X todas estas prohibiciones fueron desapareciendo, aunque los
judios tuvieron que luchar mas que catdlicos y protestantes por la igual-
dad de derechos.

Gran Bretafa también difiere de otros paises europeos con poblacio-
nes judias significativas por el hecho de que estas no sufrieron el trauma
de las leyes nazis y racistas ni fueron objeto de deportaciones. (Algunos
judios fueron deportados de las Islas del Canal ocupadas por los alema-
nes.) En todos los demds paises que disponian de comunidades judias, los
judios fueron segregados, privados de sus derechos de ciudadania y, even-
tualmente, enviados como esclavos a los campos de trabajo o de extermi-
nio alemanes. Muchos lograron escapar antes de que se cerraran las fron-
teras y algunos sobrevivieron escondidos o en los campos pero, en general,
la guerra nazi tuvo un efecto devastador para la vida de los judios que
vivian alli. Muchos de los que sobrevivieron o volvieron cuando acabd la
guerra, fisica y psicolégicamente destruidos, habian perdido a sus fami-
lias, sus hogares y sus pertenencias y tuvieron que encarar a sus antiguos
vecinos, que no les ayudaron cuando les necesitaron y, en muchos casos,
les habian traicionado a cambio de ventajas materiales, por miedo o por
motivos religiosos. Milagrosamente se logré reconstruir algo similar a
una vida organizada con ayuda de agencias como el JDC (Joint Distribu-
tion Committee). La gran vitalidad de las comunidades judias de algunos
de estos paises debe mucho a la inmigracién de posguerra. La comunidad
judia de Francia se beneficié enormemente de la llegada de judios de la
nueva Argelia independiente, Ttinez, Marruecos y Egipto. Muchos judios
de Ia Unién Soviética emigraron a Alemania y, aunque en menor ndmero,
también se han trasladado judios a Gran Bretaia, Italia, Bélgica y Holan-
da, procedentes de sus antiguas colonias. Llegaron a Suecia desde Polo-
nia, a Espafia desde Marruecos y Sudamérica y a todas las regiones ante-
riores desde Israel.
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A lo largo del siglo x1X, la religién judia vivié grandes cambios en los
paises de la Unién Europea, un proceso que era la otra cara de la moneda
de la emancipacion politica y la integracion social de los judios. Actual-
mente, la forma de judaismo predominante en la Unién es la ortodoxa
moderna, que se ve continuamente puesta en entredicho tanto por los mo-
vimientos reformistas como por las formas mas tradicionales de judaismo
de ciertos grupos de inmigrantes.

Los paises del antiguo bloque soviético

Como sabemos, en la Europa del Este anterior a la Primera Guerra
Mundial habia una gran densidad de poblacién judia. Fue también uno de
los escenarios mds activos de aquella guerra, en la que los judios europeos
sufrieron cuantiosos daflos como combatientes y como victimas civiles.
El final de la guerra fue un nuevo comienzo para los judios de aquella
atribulada region. Tras la Revolucién de febrero de 1917, Rusia concedié
por fin los derechos de ciudadania a los judios y eliminé muchas de las
prohibiciones que les habia impuesto la monarquia autocrética. En los
demds paises de Europa Central y del Este, los tratados de paz garantiza-
ron especificamente los derechos de las minorias judias. Sin embargo, la
esperanza fue efimera ya que el triunfo del bolchevismo en Rusia y el
antisemitismo de Estado en Alemania empeoraron mucho su condicién en
el periodo de entreguerras. Aunque los judios de la Unién Soviética no
sufrieron las politicas de exterminio nazis, padecieron terribles privacio-
nes durante y tras la Segunda Guerra Mundial. En los territorios anexio-
nados u ocupados por los alemanes, los judios fueron objeto de una carni-
cerfa tan brutal que atin hoy nos conmociona y espanta. Los que vivieron
en regimenes comunistas tras la guerra padecieron mucho, tanto material
como espiritualmente, y no queda casi nada en esos paises que recuerde a
la exultante vida judia y a los gloriosos avances culturales de la region.

La repentina e inesperada caida de los regimenes comunistas de Europa
del Este puso fin a un sistema que, si bien era considerado represivo por mu-
chos judios y en especial por sus dirigentes religiosos, también habia respeta-
do su integridad étnica y los habia protegido de los peores efectos del antise-
mitismo popular. El restablecimiento de la libertad de expresion facilit6 la
vida a los judios en algunos aspectos, pero también dio mayor libertad a sus
enemigos. Muchos judios habian ido emigrando a esa zona al compds de unas
volétiles oportunidades politicas, pero el goteo inicial se convirtié en una
avalancha. Segtin un censo soviético de 1979, basado en una definicién nacio-
nal de la identidad judia y en las respuestas de los encuestados, habia en la
Unién Soviética 1,81 millones de judios: 700.000 en la Federacién Rusa y
634.000 en Ucrania. Segtin unas estimaciones mds fiables, de 2007, solo que-
daban 221.000 judios en Rusia y 79.000 en Ucrania.
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Vimos cémo durante el siglo x1X y principios del xx fue creciendo
espectacularmente la poblacién judia del Area de Asentamiento. Su esta-
tus inferior, su pobreza y hacinamiento, asi como la falta de oportunida-
des para mejorar su condicidn, fueron forjando un sentimiento de frustra-
cion y desesperacion. En la época reaccionaria que sigui6 al asesinato del
emperador Alejandro I en 1881, el gobierno adopt6 una politica abierta-
mente antijudia y hubo salvajes pogroms que obligaron a muchos judios a
emigrar o a unirse a movimientos revolucionarios. La Revolucién de fe-
brero de 1917 fue recibida con entusiasmo. El gobierno provisional abo-
1i6 todas las restricciones legales impuestas a los judios y los partidos
sionistas, socialistas y religiosos atrajeron a una masa de seguidores. El
triunfo del bolchevismo llevd, sin embargo, a la abolicién de las institu-
ciones judias auténomas y la religién judia era tan sospechosa como el
resto. Los judios tenian la consideracion de nacidn y cuando se introduje-
ron los pasaportes internos en 1933, los hijos de padres judios figuraban
como de nacionalidad judia. Sin embargo, a diferencia de otras naciones,
los judios no tienen ningtn territorio propio en Rusia mas que Birobidzahn,
un «oblast judio auténomo» fundado en el este en la década de 1920 don-
de, ni siquiera en su apogeo a mediados de 1930, los judios fueron mads
del 23 por 100 de la poblacion. No es este el lugar para documentar las
penalidades sufridas por los judios, como individuos y como grupo, bajo
los sucesivos gobiernos soviéticos, pero si queremos subrayar que no se
dedicaba ningtin tipo de recurso a fines religiosos y educativos antes de la
introduccidén de las nuevas libertades. Al abolirse las antiguas restriccio-
nes se facilitaron las relaciones con organizaciones en el extranjero, lo
que a su vez ha dado lugar a un sorprendente resurgimiento de la vida
religiosa y cultural judia en estos paises. Se han fundado nuevas sinago-
gas, entre ellas algunas no ortodoxas, y se han implementado muchas
iniciativas educativas.

En los antiguos paises del bloque soviético europeo ha habido un re-
surgimiento de la vida judia similar, aunque alli la poblacién judia se ha
visto drdsticamente reducida por la emigracion.

América Latina

Durante los siglos de hegemonia espafiola y portuguesa, el judaismo
estuvo oficialmente prohibido en las colonias sudamericanas y, durante
mucho tiempo, se persiguid incluso a los descendientes cristianos de ju-
dios. Solo en los territorios bajo dominio inglés, holandés o francés se
permitié la practica abierta del judaismo; algunos sefardies actuales pro-
ceden de estas colonias. Cuando las colonias se independizaron de Espa-
fla y Portugal, se aboli6 la Inquisicion y se fue introduciendo gradualmen-
te la libertad religiosa, aunque el catolicismo romano ha mantenido su

35



predominio. No se emancip6 a los judios sino que se les aplico la legisla-
cién elaborada para las minorias protestantes.

En la década de 1880 empez6 la inmigracién judia a gran escala. Entre
1880 y 1914 llegaron a la zona 130.000 judios; la mayoria se estableci6
en Argentina. En torno a un 20 por 100 eran sefardies de Africa del Norte,
los Balcanes y el Imperio otomano; el resto eran asquenacies de Europa
Central y del Este. Aunque casi todos se establecieron en las grandes ciu-
dades, la Asociacién Judia de Colonizacidn intent6 asentar a algunos en
colonias agricolas. La inmigracién continué a un ritmo de unas 10.000
personas al afio hasta 1940, fecha en la que se restringié severamente y,
tras la guerra, ha descendido la inmigracién y ha aumentado la emigra-
cion, bien de unas ciudades a otras, bien a los Estados Unidos e Israel.
Actualmente se estima que hay unos 380.000 judios en toda América La-
tina; las mayores concentraciones se hallan en Argentina (206.000), Bra-
sil (100.000) y México (40.000).

Los diferentes grupos de inmigrantes judios han desarrollado sus propias
instituciones. Las asociaciones religiosas, centradas en las sinagogas, todavia
reflejan las diferencias no solo entre asquenacies y sefardies, sino también
entre los sefardies que hablan espafol y los que hablan drabe, o entre asque-
nacies hablantes de yiddish o de aleméan, incluso entre colonos de una deter-
minada regién o ciudad de Europa y los de Oriente Medio. Desde 1950 el
Movimiento Conservador Americano ha fundado sinagogas en varios paises
y ha aumentado el niimero de judios reformistas americanos.

Este es, a grandes rasgos, el aspecto que ofrece el mundo judio en la
actualidad. De los paises no mencionados, solo Sudafrica y Australia tie-
nen poblaciones judias importantes (mds de 90.000 en cada caso). Las
comunidades son muy pequefias en todas partes, aunque algunas tienen
mucha vitalidad. La poblacién judia mundial no se ha recuperado de la
catéstrofe del genocidio nazi y parece estar declinando debido a factores
demogréficos y al consenso, sincero y general, de no compensar las pér-
didas haciendo campafias para lograr nuevos partidarios.
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II

EL PUEBLO JUDIO Y SU PASADO

LA NACION JUDIA

Lo que une a los judios no es una creencia, sino una historia: el pro-
fundo sentido de un origen comun, y un pasado y destino compartidos.
Aunque la historia de los asquenacies tenga lugar en Polonia y en Alema-
nia, mientras que los sefardies contemplan un pasado que se desarrolla en
Espafia y Portugal, asquenacies y sefardies van mads alld, pues comparten
una experiencia muy antigua que hace que unos y otros formen parte de
un solo pueblo. Por disperso que esté ese pueblo por los continentes del
mundo, sus miembros siguen experimentando un profundo sentimiento
de unidad que se ha visto fortalecido por la «acogida de exiliados» en el
Estado de Israel.

Es este un aspecto en el que la comparacion entre el judaismo y el cris-
tianismo resalta las diferencias entre ellos. El cristianismo es una fe, y su
historia es la historia de la difusidn de esa fe desde sus modestos comienzos
en Oriente Medio. También relata los esfuerzos de los misioneros por ilu-
minar los corazones de los distintos pueblos del mundo y los creyentes
cristianos de todos los paises forman una gran comunidad de fe: la Iglesia
Cristiana. Los judios son un pueblo, y su historia cuenta cémo, desde unos
comienzos igualmente modestos en Oriente Medio, ese pueblo fue crecien-
do de forma natural y sus miembros emigraron al mundo entero, voluntaria-
mente u obligados. No existe acuerdo sobre si esta didspora es buena o
mala, pero si la firme creencia de que, al final de la historia, el pueblo dis-
perso se reunird en su tierra ancestral: la Tierra de Israel.

La conquista romana de la ciudad santa de Jerusalén, en el aio 70 de
la Era cristiana, fue un momento clave en la historia del pueblo judio. El
Templo ardi6 por completo y mataron o vendieron como esclavos a dece-
nas de miles de judios. La Tierra de Israel se convirtié en la provincia
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romana de Judea, perdiendo los dltimos vestigios de su autonomia politi-
ca. Para los sionistas este fue el comienzo de siglos de exilio que solo
acabaron en 1948, tras la proclamacion del Estado de Israel'. Los judios
tradicionales y ortodoxos consideraban que los pecados del pueblo habian
suscitado la ira en Dios y afiadieron la siguiente declaracién a la liturgia
en el punto en el que se mencionan los solemnes sacrificios que ordena
la Tor4:

Pero a causa de nuestros pecados hemos sido exiliados de nuestra tierra,
se nos ha llevado muy lejos de nuestro pais y somos incapaces de cumplir con
nuestros deberes en Tu casa elegida, esa grande y sagrada Casa que llevaba Tu
nombre, a causa de la mano que se extendi6 contra Tu santuario®.

Por terrible que fuera esa jorban (destruccion), no es correcto conside-
rarla el comienzo de la didspora. Esta se remonta al menos a la primera
jorban del 586 a.C., afio en que los babilonios destruyeron el Templo
llevandose muchos cautivos consigo de vuelta a Babilonia. Si bien setenta
afios después el Templo fue reconstruido bajo dominio persa, los libros de
la Biblia posteriores al cautiverio estdn profundamente marcados por la
experiencia del exilio, y no cabe duda de que el recuerdo de la jorban
anterior determind (y sigue determinando) las reacciones ante la segunda
jorban. De hecho, quienes vivieron el cataclismo desatado por los roma-
nos probablemente supusieran que los judios volverian para reconstruir lo
destruido al cabo de una o dos generaciones, igual que la primera vez.

El concepto de nacién prevaleciente en la época de la destruccion del
Templo hundia sus raices en las Sagradas Escrituras. El judaismo era una
religién de tradicion escrita que confiaba a la casta de los escribas la co-
pia, el estudio y la ensefianza de las antiguas Escrituras. La antigua Biblia
de los judios contaba con diversos libros no incluidos en la actual, y en
todos ellos se concibe a los judios como el Pueblo elegido de Dios, dife-
rente a todos los demds, un pueblo especial.

Como amabas a Abraham, lo llevaste a un lado una noche secretamen-
te y le mostraste todo hasta el fin de los tiempos, hiciste un pacto durade-
ro con él y le prometiste que nunca abandonarias a sus hijos. Le diste a
Isaac, y a Isaac le diste a Jacob y Esati. Hiciste de Jacob tu heredero, pero

! «Casi dos mil afios han transcurrido desde que, en funesta hora y tras una lucha heroica,
la gloria de nuestro Templo se desvaneci6 en el fuego y nuestros reyes y jefes cambiaron sus
coronas y diademas por las cadenas del exilio.» Manifiesto de Bilu, un movimiento sionista
pionero, 1882. Cfr. P. R. Mendes-Flohr y J. Reinharz, The Jew in the Modern World, Nueva York/
Oxford, 1980, p. 421.

2 Las palabras iniciales de esta oracién en hebreo son mipnei hataeinu; esta expresion se ha
convertido en un lema de la teologia del holocausto y expresa la idea de que el holocausto, como
la destruccién del Templo, fue un castigo por los pecados del pueblo.

38



aborreciste a Esat; de modo que Jacob se convirtié en un gran pueblo.
Sacaste a ese pueblo de Egipto y lo llevaste al Monte Sinai. Abriste el
cielo y sacudiste la tierra, paraste el mundo y los abismos se estremecie-
ron, arrojaste el universo a un torbellino y tu gloria atravesé las cuatro
puertas del fuego, el terremoto, la tempestad y el hielo para dar la Tord a
Jacob y las ensefianzas a los hijos de Israel®.

Josefo, el historiador judio del siglo I, afirmaba que la promesa hecha
por Dios a Abraham de que seria el antepasado de una gran nacién que
someteria a sus enemigos se referia al pasado lejano y a la entrada de las
tribus israelitas en la tierra de Canaén®*. Pero otros lectores de las Escritu-
ras llegaron a la conviccion de que la promesa se referia a un tiempo futu-
ro. Dios habia dicho a la nuera de Abraham:

Dos naciones (goyim) estan en tu seno

y dos pueblos (leumim) se separaran desde tu vientre;

un pueblo serd mds fuerte que el otro,

y el mds viejo serd el sirviente del mds joven (Génesis 25:23).

(A qué dos naciones se referia? La mds vieja era la de Esau, supuesto
antepasado de los romanos, y la otra la de Jacob, antepasado de los judios.
La profecia significaba que, en algtin tiempo futuro, los judios reinarian
sobre los romanos, igual que los romanos habian reinado sobre los griegos®.

Y Dios dijo a Jacob:

Yo soy El Shadai:

creced y multiplicaos,

una nacién y una asamblea de naciones saldrd de ti

y saldran reyes de tus entrafias.

La tierra que he dado a Abraham y a Isaac te la doy a ti,

y a tus descendientes después de ti doy esta tierra (Génesis 35:11-12).

Textos biblicos como este siguen ejerciendo influencia actualmente,
sobre todo porque los rituales diarios, semanales o anuales familiarizan a
los judios con ellos. Las festividades anuales de Pesaj (Pascua), Shavuot
(Pentecostés) y Sucot (Tabernédculos) se centran en los acontecimientos

3 Apocalipsis de Esdras (conocido también como 2Esdras o 4Esdras), 3:14-19; traducido
por Nicholas de Lange en Apocrypha: Jewish Literature of the Hellenistic Age, Nueva York,
1978, p. 135. Esta obra, conservada en algunas Biblias cristianas, desaparecié de la tradicion
judifa, pero da una buena vision de la actitud de los judios en la época posterior a la destruccién
del Templo.

4 Josefo, Jewish Antiquities 1.235 [ed. cast.: Antigiiedades de los judios, Barcelona, 1986].

3 Cfr. los textos citados en N. R. M. Lange, «Jewish Attitudes to the Roman Empire», en Im-
perialism in the Ancient World, P. D. Garnsey y C. R. Whittaker (eds.), Cambridge, 1978, pp. 255-
281, esp. pp. 269-271.
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relacionados con el éxodo de Egipto, en el que una «multitud mixta» fue
moldeada hasta convertirla en un pueblo, que recibi6 un cédigo y al final
conquisto su propia tierra. En el ritual de Pascua se recita el versiculo bi-
blico que compendia el rapido crecimiento del pueblo desde sus modestos
comienzos: «Mi padre fue un némada arameo: cuando marché a Egipto y
se establecio alli durante un tiempo eran pocos en nimero, pero alli se
convirtieron en una gran nacién, poderosa y numerosa» (Deuteronomio
26:5). Dispersas por los libros de oraciones de la sinagoga encontramos
parecidas referencias a la idea biblica de nacién tal y como la interpretan
los rabinos.

El concepto de nacidén descrito en estas oraciones fue de gran utilidad
durante los largos afios de sometimiento al poder del Imperio romano y de
sus sucesores cristianos y musulmanes. Fue a partir de él como los judios se
definieron a si mismos en tanto que entidad politica y religiosa. Eran un
pueblo tnico, diferente a las demds naciones por su especial relacién con
Dios. Y un dia Dios los rescataria del sometimiento a otras naciones y les
permitiria hacerse de nuevo con las riendas de su destino. Cuando eran
perseguidos, los judios podian animarse pensando en esta revelacion. Es
sorprendente el escaso nimero de judios que reneg6 de su pueblo a lo largo
de quince siglos de dominio cristiano en los que no se reparé en medios y
se ejercid mucha presion para inducirlos a convertirse a la fe dominante.

Las comunidades judias de esa época de patente impotencia, eran en-
tidades auténomas en el seno de Estados mas amplios. Las gobernaban
funcionarios judios con arreglo a las propias leyes de los judios. Hasta
comienzos del siglo v, el Imperio romano reconocié al patriarca de los
judios la condicidén de funcionario del Estado; un observador lo describi6
como «no muy diferente a un gobernante de la nacién». Se utilizaba la
palabra griega laos (pueblo) para referirse tanto a la comunidad local
como al pueblo en su conjunto®. Las comunidades medievales funciona-
ban de forma similar. Los rabinos se encargaban de la administracion de
la ley judia y de resolver disputas, mientras los dirigentes laicos se ocupa-
ban de la politica financiera e interior y ocasionalmente representaban a la
comunidad ante las autoridades superiores. Mientras se mantuviera la paz
y se pagasen los impuestos, los gobernantes de reinos y ciudades no inter-
ferian en el sistema.

Es curioso que, cuando la Iglesia habia perdido la mayor parte de su
poder politico, los judios empezaran a desertar en gran nimero e incluso se
convirtieran al cristianismo. Se estaba imponiendo una nueva definicién de
nacién que hacia que el viejo concepto pareciera obsoleto y represivo. La
nueva nacion se identificaba con el Estado, del que eran miembros todos los
ciudadanos. Era una doctrina atractiva, pero algunos judios extrajeron de

 Cfr. ejemplos en M. H. Williams, The Jews among the Greeks and Romans, Londres,
1998, pp. 30-31.
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estas premisas una conclusion diferente: si los griegos podian secesionarse
del Imperio otomano y tener su propio Estado, si pueblos sometidos como
los hingaros y los checos podian luchar por su liberacién nacional, tam-
bién los judios podian llegar a la cuadratura del circulo proclamandose una
nacién en el sentido moderno, y luchar, por la fuerza de ser necesario, por
su propio Estado. Donde mas se suscribia este punto de vista era en la Eu-
ropa del Este, pues alli se abolieron mds tarde las inhabilitaciones de carac-
ter civil y, ademds, estaban rodeados de pueblos comprometidos en una
lucha por la autodeterminacién. Algunos de los dirigentes del movimiento,
como los rabinos Zvi Hirsch Kalischer (1795-1874) y Judah Alkalai (1798-
1878), e incluso un socialista como Moisés Hess (1812-1875) (apodado por
Marx «el rabino comunista»), acusaron la influencia de las antiguas profe-
cias sobre la reunion de los dispersos al final de los dias. Sin embargo, la
esperanza religiosa de redencion mesidnica y de regreso a la Tierra de Israel
fue gradualmente sustituida por una vision laica de autoemancipacion poli-
tica. Se suele decir que el sionismo es una forma de «mesianismo seculari-
zado» y hay algo de verdad en ello.

En la Europa Oriental del siglo X1x surgieron diversos grupos dedica-
dos a la promocion del reasentamiento nacional de los judios en su hogar
ancestral y al cultivo de la lengua hebrea. Estos grupos mantenian una
unién laxa en el seno del movimiento Hovevei Zion (Amantes de Sidn),
originariamente un retofio de la Ilustracion hebrea (Haskald), que gand
fuerza merced a la agitacidn politica causada por el incremento del anti-
semitismo en Rusia y los estallidos de violencia contra los judios (los
denominados pogromos). Fue uno de los lideres de este movimiento, Na-
than Birnbaum (1864-1937), quien acuii6 el término «sionismo»’.

Leon (o Yehuda Leib) Pinsker (1821-1891) dio un gran impulso al
movimiento nacionalista con su panfleto Autoemanzipation (Autoeman-
cipacion, 1882), escrito en tiempos de los primeros pogromos. Pinsker
afirmaba que el antisemitismo no desapareceria aunque la sociedad en
general progresara hacia un mayor liberalismo. L.a emancipacién de los
judios, concedida como un favor a otros, no conducia a una igualdad real.
Los judios, como nacién sin territorio propio, seguirfan siendo siempre
una rareza, ni totalmente independientes ni plenamente integrados. Tras
la publicacién de su panfleto, Pinsker fue invitado a afiliarse al Hovevei
Zion y a dirigir el movimiento. El aceptd, aunque no compartia la idea de
que Palestina fuera el tnico lugar donde el suefio del movimiento pudiera
hacerse realidad.

Ahad Ha-am fue una de las figuras mds destacadas del Hovevei Zion e
hizo una duradera contribucién al movimiento nacional judio a través de sus

7 Birnbaum, uno de los fundadores del primer movimiento nacionalista de estudiantes ju-
dios, Kadimah, y del primer periddico judio nacionalista en aleman, Selbsemanzipation (Auto-
emancipacion), acabd rechazando el sionismo politico y se convirtié en el primer secretario ge-
neral del movimiento ultraortodoxo y antisionista, Agudas Yisroel.
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escritos («Uno del pueblo», seudénimo de Asher Ginsberg, 1858-1927). Se le
recuerda como defensor del «sionismo cultural» y critico con todo intento de
revivir una nacién judia sin comenzar por su cultura. Insistia en la necesidad
de dotar de contenido €tico a dicho resurgimiento (incluyendo la sensibilidad
hacia la existencia de una amplia presencia drabe en Palestina). Ahad Ha-am
consideraba que Sién no reemplazaba a la didspora, sino que la enriquecia
cultural y éticamente. Aunque rechazaba la religion judia tradicional por ar-
caica, sus ideas se basaban en su herencia histérica y moral.

Al periodista austriaco Theodor Herzl (1860-1904) se le considera
justamente el padre del sionismo politico, ese movimiento contra el que
Ahad Ha-am vertiera tan acerbas criticas. Si lo que movia a Pinsker era la
conmocion de los primeros pogroms, 1o que llevd a Herzl a cuestionar
repentinamente todo el proceso de emancipacién fue la condena del capi-
tan francés Alfred Dreyfus tras una falsa acusacion de traicién en 1895.
Se puso de inmediato a escribir el breve texto que habria de convertirse en
el documento fundacional del sionismo politico, Der Judenstaat, conoci-
do en inglés como The Jewish State® [El Estado judio]. Herzl resumid las
principales ideas del libro en el Jewish Chronicle de Londres. Escribi6:

Somos un pueblo: Un Pueblo. Nos hemos esforzado sinceramente por
fundirnos en la vida social de las comunidades que nos rodean y conservar
la fe de nuestros padres. No nos ha sido permitido... Somos un pueblo:
nuestros enemigos nos han hecho uno a pesar nuestro, como sucede repe-
tidamente en la historia. La afliccién nos une, y asi unidos descubrimos de
improviso nuestra fuerza. Si, somos lo bastante fuertes para formar un
Estado, y un Estado modelo’.

Segun Herzl, en una época de nacionalismo, la cuestién de la identi-
dad judia y el problema relacionado con ella, el antisemitismo, requerian
de una solucién politica radical: «Que se nos garantice la soberania sobre
una porcion del globo lo suficientemente grande como para satisfacer las
justas exigencias de una nacidn; el resto lo conseguiremos nosotros
mismos»!?. Herzl elaboré un plan detallado y present6 el documento para
que se debatiera sobre €l y se pusiera en practica. Los Hovevei Zion de
Rusia ya estaban preparados para el proyecto y lo recibieron con entusias-
mo, pero Occidente reaccion6 con cautela. Sin embargo, Herzl se sintié lo
suficientemente respaldado como para convocar un congreso internacio-
nal que promoviera su plan. El Primer Congreso Sionista se reuni6 en Ba-

8 Como sefiala Steven Bell en su libro, Herzl, Londres, 1991, p. 35n, «la traduccién adecua-
da seria The Jews’ State o, quiza mejor, The State of the Jews [El Estado de los judios]».

° De The Jewish Chronicle, 17 de enero de 1896, cfr. Mendes-Flohr y Reinharz, The Jew in
the Modern World, p. 423.

10 T. Herzl, The Jewish State, trad. de Sylvie d’ Avigdor, Londres, 1896, 4.* ed., Londres,
1946, p. 28.
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silea, Suiza, en agosto de 1897. El congreso adopté el Programa de Basi-
lea, comprometiéndose a establecer un hogar nacional para los judios en
Palestina reconocido por el derecho internacional. El congreso fundé
también la Organizacion Sionista Mundial con Herzl como presidente.
Herzl dedicé el resto de su corta vida a hacer de esta organizacién una
institucion eficaz y a promover su vision por todos los medios posibles.
Aunque no obtuviera un gran éxito en vida, su contribucién fue inestima-
ble para el movimiento sionista que, dirigido por judios de Europa Orien-
tal, acabo fundando el Estado de Israel en 1948.

Ahora es fécil olvidar que solo una minoria incluso de los judios que
eran partidarios de una solucién nacional al «problema judio» a fines del
siglo X1X crefan que Palestina, la Tierra ancestral de Israel, fuera la ubica-
cién adecuada para la nacién judia. Pinsker no era el dnico que tenia una
mente abierta sobre este tema. El propio Herzl se preguntaba en Der Ju-
denstaat si se elegiria como Estado Palestina o Argentina. El movimiento
sionista se desgarrd a causa del debate sobre la posibilidad de establecer
su nacién en Uganda.

La forma mds habitual de nacionalismo judio en Europa Oriental era
un nacionalismo cultural expresado en lengua yiddish y especialmente
fuerte en el Area de Asentamiento, donde vivian la mayor parte de los
judios. La mayoria buscaba solucidn al problema del antisemitismo en la
idea socialista de una solidaridad humana universal. Pero incluso los so-
cialistas judios tendian a buscar algtn tipo de estatus nacional. Puesto que
habia tantas nacionalidades en Rusia, no parecia dificil que se reconocie-
ra oficialmente la identidad nacional de los judios. En 1897 se fundé el
Bund (Algemeyner Arbeter Bund in Polyn un Rusland / Unién General
de Trabajadores Judios de Polonia y Rusia). El Bund exigia la concesion de
plenos derechos civiles a los judios y el reconocimiento de la misma «auto-
nomia nacional-cultural» de la que disfrutaban otros grupos nacionales.
En un principio se debatié acaloradamente la cuestion de cémo asegurar
unos derechos nacionales a los judios, pero al final se acordé como obje-
tivo. Al mismo tiempo, el Bund se opuso resueltamente al acérrimo nacio-
nalismo de los sionistas. La Cuarta Convencién del Partido, en mayo de
1901, declar6 que «la propaganda sionista inflama los sentimientos nacio-
nalistas y obstaculiza el desarrollo de la conciencia de clase entre el pro-
letariado judio»'!. A pesar de la hostilidad de los sionistas y los socialistas
judios y no judios, el Bund atrajo a muchos seguidores y siguié haciendo
politica en Polonia hasta la ocupacién nazi.

El historiador Simon Dubnow (1860-1941) defendi6 el «autonomis-
mo». Reclamaba que la autonomia cultural y los derechos de la minoria
judia fuesen reconocidos no solo por el Estado multinacional ruso, sino
por todo el mundo. Crefa que esta falta de reconocimiento era lo que venia

' Mendes-Flohr y Reinharz, The Jew in the Modern World, p. 341.

43



definiendo la vida judia entre otras naciones desde hacia mucho tiempo,
desde la época de los rabinos talmudicos en la Palestina romana y en Ba-
bilonia, pasando por las juderias de la Europa medieval, hasta los conse-
jos que gobernaban las comunidades judias de Polonia y Lituania en los
siglos xv1 y xvil. Como laico convencido deseaba que las sinagogas de
Alemania se convirtiesen en organizaciones nacionales laicas y esperaba
que apareciera una institucion similar en América, hacia donde emigraban
grandes cantidades de judios europeos. Dubnow lleg6 a elaborar una con-
cepcioén original de la identidad nacional judia afirmando que los judios,
al mantener de manera tinica un sentimiento de nacién al margen de una
tierra o un territorio, representan la forma mas elevada de nacién que se
haya desarrollado nunca.

Dubnow fue asesinado por los nazis en Riga en 1941 y sus escritos se
leen poco hoy. Pero sus ideas han ejercido una influencia notable debido,
sobre todo, a su impacto directo sobre los bundistas y los denominados
yiddishistas, ya que unos y otros otorgaron prioridad a la conservacién de
la integridad nacional y cultural de la minoria judia. Se la incluyé como
objetivo de futuro en los tratados de paz tras la Primera Guerra Mundial,
y en ella se ha basado el compromiso de los judios americanos con la idea
del «crisol». La idea de Dubnow de una comunidad semiauténoma no
parecia una propuesta viable, pero la mayoria de los judios americanos
creen que se puede ser americano y también judio al 100 por 100. Figuras
tan destacadas como Louis Brandeis (1856-1941) y Horace Kallen (1882-
1974), tedrico del pluralismo cultural, apoyaron esta idea. Mordecai Ka-
plan (1881-1983) también hizo una importante contribucién en este as-
pecto definiendo al judaismo no como religion, sino como civilizacidn.
Los tres eran sionistas (Brandeis fue en tiempos lider del sionismo ameri-
cano), pero también promocionaron el mantenimiento de una identidad
judia distintiva en el seno del «crisol» americano.

LLOS ENEMIGOS DE LA NACION

La idea de nacidn, que tan poderosamente traba entre si a los judios
dotandoles de un sentido y un destino comunes, tiene muchos enemigos,
tanto internos como externos. Son enemigos de diferentes tipos: unos se
proponen destruir al pueblo judio mismo, mientras que otros pretenden
sustituir su idea de nacién por alguna alternativa.

El universalismo

En la segunda de estas categorias, el enemigo mas poderoso de la na-
cion es el universalismo. Se trata de un punto de vista que valora a la raza
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humana como un todo por encima de cualquiera de sus componentes con-
cretos, incluyendo al pueblo judio. El universalismo judio no estd menos
arraigado que el nacionalismo en la literatura sacra. El hecho de que la
Biblia comience con la creacién del mundo y la humanidad en vez de con
los inicios del pueblo puede ser utilizado como ilustracion de la importan-
cia fundamental de lo universal en el judaismo. Una antigua ensefianza
rabinica dice: «El hecho de que [en la Biblia] fuera creado un solo hombre
[en lugar de distintos fundadores de cada nacién] nos ensefia que ninguno
de nosotros puede decir a otro: mi padre fue mds grande que tu padre»'2.
La Biblia esta llena de recordatorios para los judios de que su Dios es el
Dios de todas las naciones. «Israelitas, ;no sois iguales que los etiopes
para mi?, dice el Sefior. Igual que saqué a Israel de Egipto, ;no saqué a los
filisteos de Caftor y a los arameos de Kir?» (Amds 9:7). El libro biblico
que expresa mds vigorosamente esta vision universal es Isafas. Solo hay
un Dios para toda la humanidad, y, aunque no lo reconozcan ahora, lo
hardn en el futuro:

Yo soy el Sefior, no hay otro;

no hay ningin dios ademds de mi.

Yo os fortaleceré, aunque no me hayais conocido,
para que los hombres del sol naciente y del poniente
conozcan que no hay ninguno mas que yo. (45:5-6)

Las naciones marcharan todas hacia tu luz [de Jerusalén]
y sus reyes hacia tu aurora. (60:3)

La misma idea se expresa en las oraciones. En la liturgia asquenazi, la
oracion alenu, profundamente «nacionalista», que concluye todos los ofi-
cios, es inmediatamente seguida y «neutralizada» por una visién ms uni-
versal. La primera oracién dice:

Es nuestro deber alabar al Sefior sobre todas las cosas, exaltar al Autor
de la creacién, que no nos ha hecho como las naciones de las tierras, ni
nos ha colocado como a las familias del mundo, que no ha hecho nuestra
porcién como la de ellas ni nuestro destino como el de su multitud...

Y la segunda:
Por tanto confiamos en ti, Sefior nuestro Dios, para que pronto poda-
mos contemplar tu glorioso poder, cuando borres el paganismo de la tierra
y arranques la idolatria, cuando el mundo se arregle bajo el reino de
Shaddai y toda la humanidad clame tu nombre, y todos los malvados de la

12 Mishnah, Sanhedrin 4:5.
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tierra se vuelvan hacia ti. Todos los habitantes del mundo se dardn cuenta
y conocerdn que es ante ti ante quien todas las rodillas deben doblarse y
todas las lenguas jurar lealtad...

En esta oracién, Dios es el Sefior de toda la humanidad, aun cuando no
se pueda decir que reine hasta que todas las gentes lo reconozcan como
Dios. Esta es una idea muy diferente a la expresada en otras fuentes, donde
consta que el Dios universal eligi6 a los judios para que fueran su Pueblo y
les dio los mandamientos contenidos en la Tord, mientras que, a los no ju-
dios, les dio un cédigo legal simplificado que solo constaba de siete leyes.
Un gentil que obedece todas estas «leyes de los hijos de Noé» es tan «bue-
no» como un judio que obedece los 613 mandamientos de la Tora!?.

La Ilustracién del siglo Xviir mostré una profunda intolerancia hacia el
particularismo judio y, en aquella época, se creia que el universalismo podia
ser un util contrapeso. El fil6sofo aleman Moses Mendelssohn, por ejem-
plo, afirmaba que el judaismo se ha compuesto siempre de tres elementos:
verdades generales, verdades historicas y mandamientos. Las categorias
dos y tres pertenecen a los judios como nacién, pero las verdades generales
no solo son reveladas por Dios a los judios, sino a todos los seres racionales.
«Su efecto es tan universal como la saludable influencia del sol»'4.

Mendelssohn y otros pensadores de la Ilustracion insistieron en que el
judaismo no ensefia que solo se puedan salvar los judios. Un filésofo ale-
man posterior, Hermann Cohen (1842-1918), citaba con aprobacién la
aseveracion de Maiménides segtn la cual las que sean justas entre las
naciones tendrdn su lugar en los tiempos venideros. Cohen estaba de
acuerdo con Mendelssohn en que no habia contradiccién alguna entre el
judaismo y la religion universal de la razén. Creia que la humanidad esta-
ba evolucionando en la moderna Era del Estado-nacién, acercandose cada
vez mas a la superacion de las diferencias nacionales, e identificaba esta
evolucién universal con la anunciada por los profetas biblicos. No definia
a los judios como una «nacién» (término que reservaba para los ciudada-
nos de un Estado-nacion), sino como una «nacionalidad», un grupo pura-
mente étnico unido por la religion. Los judios habian superado al Estado,
apuntando asf al futuro supranacional de la humanidad. Como judio, Cohen
se sentia a gusto en la cultura de la Alemania moderna, que él percibia
cercana al punto de vista de los profetas.

La declaracion de los denominados «rabinos de la protesta», que se unie-
ron en Munich, en 1897, para oponerse a la celebracion del primer congreso
sionista en suelo alemén y lograr que se celebrara en Suiza, reza asi:

13 Cfr. los pasajes rabinicos recogidos en C. G. Montefiore y R. A. Loewe, Rabbinic Antho-
logy, reimpreso con un prélogo de Raphael Loewe, Nueva York, 1974, pp. 556-565.

14 Véase el extracto de Mendelssohn, Jerusalem (1783), en Mendes-Flohr y Reinharz, The
Jew in the Modern World, p. 87.
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Constituimos una comunidad separada tnicamente en lo tocante a la
religion. Por lo que atafie a la nacionalidad, nos sentimos plenamente uni-
dos a nuestros compaifieros alemanes y, por lo tanto, nos esforzamos por
lograr la realizacién de los objetivos espirituales y morales de nuestra
querida patria con el mismo entusiasmo que ellos...

Hace ochocientos afios la historia tom6 su decision en lo relativo a la
nacionalidad judia disolviendo el Estado judio y destruyendo el Templo'.

En otras palabras, aunque la visién universal de los profetas es perfec-
tamente compatible con la idea del destino nacional de los judios (como
lo era para los propios profetas), en cuanto ese destino universal se iden-
tificé en época moderna con un destino politico y culminé en la creacién
de un Estado-nacion especificamente judio, algunos universalistas llega-
ron a afirmar que ambas ideas eran contradictorias entre si. Es una actitud
que se suele asociar al judaismo liberal, aunque no solo a él. Entre los
«rabinos de la protesta» habia rabinos liberales y ortodoxos. El padre de
la ortodoxia alemana, Samson Raphael Hirsch (1808-1888), era contrario
a las expresiones de nacionalismo judio y declaré que «cuanto mas judio
es un judio, més universalistas serdn sus opiniones y aspiraciones (...),
mds gozosamente aprovechard toda oportunidad de dar prueba de su mi-
sién como judio, de ejercer su judaismo en un terreno nuevo y no trillado,
y con mayor regocijo se dedicard a todo auténtico progreso de la civiliza-
cién y la cultura»'®.

Mientras, en Norteamérica, los rabinos reunidos en Pittsburgh en 1885
hicieron publica una declaracién que seguia una linea similar y rechazaba
firmemente las reivindicaciones del nacionalismo:

Reconocemos en la moderna era de la cultura universal del corazén y
el intelecto la proximidad de la realizacién de la gran esperanza mesidnica
de Israel, del establecimiento del reino de la verdad, la justicia y la paz
entre todos los hombres. Ya no nos consideramos una nacién, sino una
comunidad religiosa, y por lo tanto no esperamos un retorno a Palestina ni
un culto sacrificial bajo la administracion de los hijos de Aarén, ni el res-
tablecimiento de ninguna de las leyes relativas al Estado judio'”.

Esto es un rechazo implicito del sionismo, asi como una refutacién de
cualquier sospecha de lealtades duales. Durante mucho tiempo se asocid,
tanto el judaismo reformista como el ortodoxo, al antisionismo tan exten-

15 Cfr. Mendes-Flohr y Reinharz, The Jew in the Modern World, pp. 538-539.

18 Judaism Ethernal: Selected Essays from the Writings of Rabbi S. R. Hirsch, 1. Grunfeld (ed.),
Londres, 1956, vol. 2, p. 236; cfr. Mendes-Flohr y Reinharz, The Jew in the Modern World, p. 201.

17 Texto completo en M. Meyer, Response to Modernity: A History of the Reform Movement
in Judaism, Nueva York, 1988, p. 388; Mendes-Flohr y Reinharz, The Jew in the Modern World,
pp. 468-469.
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dido entre los judios de clase media de Occidente. Desde el holocausto ya
no es asi: el antisionismo explicito es relativamente raro y solo lo expre-
san grupos extremistas marginales: los tradicionalistas religiosos que
creen que el sionismo es una usurpacion laica de las prerrogativas divinas
y los socialistas universalistas que rechazan su particularismo.

La oposicion universalista al nacionalismo judio adopt6 una forma dife-
rente entre los judios socialistas de la misma época. En su forma més extrema,
exigia una fe tan firme en la fraternidad de todos los pueblos que Rosa Luxem-
burgo (1871-1919), por ejemplo, pudo escribir a un amigo: «No tengo un
rincén separado en mi corazén para el gueto: me siento en casa en el mundo
entero, donde haya nubes y pdjaros y ldgrimas humanas»'®. A otros les resul-
t6 mas dificil desprenderse por entero de la idea de nacién. Sobre todo en
Rusia, donde el sentimiento antijudio era fuerte incluso entre los socialistas y
donde, ademas, el desconocimiento del ruso por parte del proletariado judio
constituia un obstdculo para la difusién del socialismo. Muchos judios socia-
listas pensaban que lo esencial era combinar el mantenimiento de la idea de
nacionalidad judia con el logro de objetivos socialistas. Esta aparente parado-
ja preocupaba a los socialistas més destacados. Lenin se opuso al compromi-
so bundista entre sionismo y universalismo socialista, lo ridiculizé y afirmé
que: «Quienquiera que presente, directa o indirectamente, el lema de una “cul-
tura nacional” judia es (sean cuales fueren sus buenas intenciones) un enemigo
del proletariado, un partidario de lo antiguo y de la casta entre los judios, un
cémplice de los rabinos y de la burguesia» . Stalin tampoco acept6 las deman-
das bundistas de autonomia nacional, proteccion de la lengua yiddish y cele-
bracién del Shabat judio. Afirmé que los judios no podian ser una nacién, ya
que carecian de territorio propio y de vinculos econémicos®. Durante las gran-
des purgas se esforzé en erradicar toda huella de identidad judia distintiva, in-
cluyendo las escuelas yiddish, editoriales y teatros. Ni siquiera el recuerdo de
esta catastrofe publica ha impedido a algunos socialistas de origen judio inten-
tar acabar con el particularismo. Aunque sea una actitud que tiene ciertas raices
judias, no puede decirse que sea expresion de un universalismo judio, que
nunca renuncio a la idea de la diferencia del pueblo judio.

La asimilacion

Lo que acabamos de describir es un buen ejemplo de uno de los mayo-
res peligros que acechan a la nacién judia: la asimilacion.

18 Cfr. Mendes-Flohr y Reinharz, The Jew in the Modern World, p. 262.

19 V. I. Lenin, Critical Remarks on the Jewish Question, 1913, citado en Mendes-Flohr y
Reinharz, The Jew in the Modern World, pp. 428-430.

20 J. Stalin, Marxism and the National Question, citado en Mendes-Flohr Y Reinharz, The
Jew in the Modern World, pp. 430-432 [ed. cast.: El marxismo y la cuestion nacional, Barcelona,
1977].
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Como sabemos, la emancipacion politica de los judios iba unida a su
integracion en la sociedad europea. Como pequefla minoria, podian ser
absorbidos y finalmente desaparecer. Estd claro que este proceso repre-
sentaba un peligro no solamente para la idea de una nacién judia, sino
también para la misma existencia de los judios como entidad diferencia-
da. Rdpidamente se convirti6 en una pesadilla que sigue acosando hoy a
los dirigentes judios, tanto politicos como religiosos. Podemos atribuir
buena parte del apoyo que recibe el sionismo en las comunidades judias
occidentales a la sensacién de que es un baluarte contra la asimilacion,
asociada al matrimonio mixto, percibido como el primer paso hacia la
extincién del pueblo judio.

Aunque la volatilidad del mundo moderno haya dado alas a la cuestion
de la asimilacion, no es un problema nuevo. Se cree que buen nimero de los
mandamientos de la Tora estdn pensados para diferenciar y alejar a los is-
raelitas de la cultura de las demds naciones en las que vivian inmersos. La
rebelion de los Macabeos se dirigi6 contra la helenizacion o la adopcién de
costumbres griegas (por ejemplo desoir las prohibiciones relativas a los ali-
mentos, no realizar la circuncisién o adoptar elementos del culto iddlatra).
Tan poderoso era el recuerdo de este conflicto, que el término «heleniza-
cién» sigue siendo utilizado en ocasiones como sinénimo de asimilacién?!.

Los judios que acogieron favorablemente la emancipacion politica pero se
resistian a la aniquilacién a través de la asimilacion se vieron obligados a re-
definir la identidad judia. En Europa Occidental el modelo mds extendido fue
el de la minoria religiosa. «No admitimos ninguna diferencia, sino la de ren-
dir culto al Ser Supremo»: esta fue la respuesta de la asamblea de notables
judios reunida por Napole6n en 1806 a la pregunta de cémo obliga la ley judia
a comportarse con los franceses que no son correligionarios??. De hecho, las
disposiciones de Napoleon que regulaban la condicion de los judios eran si-
milares a las que regulaban la de la minoria protestante. Como minoria reli-
giosa, los judios perdieron todos los derechos o privilegios politicos que pu-
dieran haber disfrutado; a cambio obtuvieron la misma libertad para practicar
su religién que el resto de los ciudadanos. En algunos paises, como Francia,
el Estado dejo de ser confesional y los judios tenfan los mismos derechos y
obligaciones que el resto de los ciudadanos. Cuando en marzo de 1994 un
dia de elecciones cayd en una fiesta judia, se pidieron permisos especiales
para que pudieran votar los judios observantes, pero el Estado se neg6 a hacer
una excepcion. La cuestién de eximir a los estudiantes judios de asistir a las
escuelas estatales en Shabat sigue siendo tema de discusion en Francia. En
otros paises, como Gran Bretafia, al final se concedieron derechos especiales
a los judios para que pudiesen participar en la vida politica y civica del pais.

2l Cfr. también Y. Shavit, Athens in Jerusalem. Classical Antiquity and Hellenism in the Ma-
king of the Modern Secular Jew, C. Naor y N. Werner (eds.), Londres y Portland, OR, 1997.
22 Larespuesta completa en Mendes-Flohr y Reinharz, The Jew in the Modern World, pp. 128-133.
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Por ejemplo, los judios (como otras minorias) estdn exentos de prestar jura-
mentos inaceptables o de jurar sobre una Biblia cristiana.

El conflicto entre el concepto de nacién judia y el de minoria religiosa
llegd a un punto critico en los primeros afios del sionismo. En Gran Bre-
tafia hubo un movimiento, en buena medida popular, apoyado por los in-
migrantes que acababan de llegar de Rusia, al que se oponia la clase diri-
gente, mds «anglicanizada», que rechazaba toda insinuacion de lealtades
nacionales duales. Las dos instituciones principales que representan a este
ultimo grupo, la Junta de Delegados y la Asociacién Anglojudia, forma-
ron un frente comiin, y el 24 de mayo de 1917 el periédico The Times
publicé una carta conjunta de los presidentes de ambos organismos con la
siguiente declaracién que refleja claramente la postura antinacional:

Los judios emancipados de este pais se consideran primordialmente
una comunidad religiosa y siempre han basado sus reivindicaciones de
igualdad politica con los demds ciudadanos de otras confesiones en esta
idea y en su corolario: que no abrigan ninguna aspiracién nacionalista en
un sentido politico. Opinan que el judaismo es un sistema religioso, que
no guarda relacién alguna con su estatus politico y afirman que, como
ciudadanos de los paises en los que viven, estdn plena y sinceramente
identificados con el espiritu y los intereses nacionales de esos paises?’.

Unos seis meses después, el gobierno britdnico hizo publica la Declara-
cién Balfour, que expresaba el apoyo al objetivo sionista de establecer un
hogar nacional para el pueblo judio en Palestina, «en el bien entendido de que
no se hard nada que pueda perjudicar los derechos y la condicién politica
que disfruten los judios en cualquier otro pais»?*. La Declaracién Balfour
reconoce los profundos desacuerdos que existian en la época entre los judios
sionistas y antinacionalistas de Gran Bretafia y otros lugares. Con el paso del
tiempo y con el logro de los objetivos sionistas, el antisionismo como tal se
ha debilitado en el seno del establishment judio de Occidente que, sin embar-
g0, todavia se resiste a definir a los judios como nacién, de forma que pueda
implicar que no sean ciudadanos leales de los paises en los que viven.

El individualismo

En el extremo opuesto del espectro se encuentra la apelacion al indivi-
duo, un contrapeso enteramente diferente al énfasis que pone en la nacién
el judaismo clésico. La idea de nacién requiere que las necesidades del

2 Carta a The Times de los presidentes de la Junta de Delegados y la Asociacién Anglojudia, 24
de mayo de 1917. Texto en Mendes-Flohr y Reinharz, The Jew in the Modern World, pp. 580-581.
24 Texto completo, ibid., p. 582.
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individuo se subordinen a las de la sociedad en su conjunto. Contamos
con un ejemplo sorprendente de esta tension de la época de la emancipa-
cion politica. Se trata de las célebres palabras pronunciadas por el conde
Stanislas de Clermont-Tonnerre, revolucionario y partidario de la emanci-
pacidn judia, ante la Asamblea Nacional francesa durante el debate sobre
la concesién a los judios de la ciudadania francesa el 23 de diciembre de
1789: «Como nacidén, debe negarse todo a los judios; como individuos,
debe concedérseles todo»>. En otras palabras, los judios solo podian be-
neficiarse de la emancipacién como individuos, a condicién de que aban-
donaran sus reivindicaciones de recibir un trato especial como nacién.
Muchos judios han sucumbido en el transcurso de los dos siglos siguien-
tes a esta tentacion, a pesar de los tenaces esfuerzos de los rabinos y diri-
gentes laicos de la comunidad por evitarlo.

Es un ejemplo extremo que pone de manifiesto la gravedad del con-
flicto entre nacién e individuo, pero siempre existe cierta tensidn entre las
necesidades del individuo y la obediencia debida al Estado. Platén intentd
armonizar ambas argumentando que el individuo s6lo podria hallar la liber-
tad en el marco de las sabias leyes de la Republica y su filosofia ha ejer-
cido una poderosa influencia sobre el judaismo. Muchos consideraban
que la ley biblica era una pesada carga impuesta al pueblo de Israel (un
comentarista antiguo llega a decir que Dios levanté el monte Sinai, que
simboliza la legislacién divina, y atrap6 a la gente bajo €l). Pero un predi-
cador inteligente explicé que el texto habia sido mal interpretado: la Tord
no dice que la Palabra de Dios fuese grabada (harut) en las tablas de pie-
dra, sino que la libertad (herut) estaba en las tablas de piedra (Exodo
32:16). La obediencia a la ley es la verdadera libertad y lo que la mayoria
de la gente toma por libertad es en realidad una especie de esclavitud®.

Esta fue una opinién muy extendida en el judaismo rabinico pero, en
la Edad Media, surgié un movimiento denominado caraismo, que se ex-
tendié desde Iraq por todo Oriente Medio y finalmente se hizo fuerte en
Europa Oriental. Los caraitas rechazaban la tradicion rabinica, llamaban
a la vuelta a la lectura directa de la Biblia (de ahi su nombre, que deriva
del verbo kara, «leer» y estd relacionado con el hebreo mikra, «escritu-
ra») y daban importancia al consenso comunitario, pero también insistian
en el juicio del individuo.

La devocién personal es otra forma de individualismo basada en la
Biblia (sobre todo en el Libro de los Salmos) y en toda la historia del ju-
daismo. Destaca especialmente en la tradicién mistica, en la cdbala y el
hasidismo.

2 Texto completo, ibid., pp. 114-116.

26 Mishnah, Avor 6:2. Cfr. C. Montefiore y H. Loewe, A Rabbinic Anthology, p. 128. Mds
general sobre el tema del individualismo, vedse L. Jacobs, Religion and the Individual. A Jewish
Perspective, Cambridge, 1992.
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La dispersion

La dispersion fisica supone un tipo de amenaza diferente para la na-
cién y ha sido una caracteristica destacada del pueblo judio durante la
mayor parte de su historia. En principio parece que la concentracion terri-
torial deberia ser imprescindible para la formacion y conservacion de una
identidad nacional aunque, si lo pensamos durante un instante, se nos
ocurriran varios ejemplos de naciones que estan muy dispersas. En el caso
de los judios, la vida errante y la dispersion han llegado a ser casi parte
integrante de la experiencia del pueblo, y desde luego determina de mane-
ra importante la forma en que el pueblo judio se piensa a si mismo. ;Cémo
puede sobrevivir una nacién en semejante estado de dispersion?

El estudio detallado de la literatura rabinica revela dos actitudes diferen-
tes hacia la dispersion, a veces enfrentadas entre si. Por una parte encontra-
mos afirmaciones como la siguiente «la dispersién de los impios es un be-
neficio para ellos y un beneficio para el mundo, pero la dispersién de los
justos es una desdicha para ellos y una desdicha para el mundo»?’. Por otra,

El rabino Eleazar dijo: Dios dispersé a Israel entre las naciones con la
unica finalidad de que hiciesen muchos prosélitos. El rabino Hoshaya
dijo: Dios hizo a Israel un favor dispersandolo entre las naciones?®.

La raiz etimoldgica de «didspora» alude al acto de esparcir la semilla
(la palabra «espora» viene de la misma raiz), de modo que se puede en-
tender en un sentido positivo: al igual que los agricultores esparcen la
semilla para que produzca una rica cosecha, Dios esparci6 al pueblo para
ganar prosélitos. Esta actitud estd concebida para contrarrestar la vision
que ha prevalecido entre los intérpretes de la Biblia y en la tradicién judia
posterior, segun la cual dispersion significa exilio y castigo.

En ocasiones se elogia la dispersion en la literatura rabinica aludiendo
a la dureza del dominio romano. «Dios sabia que Israel seria incapaz de
soportar la crueldad de Edom [Roma], de modo que los exilié a Babilo-
nia.» En Babilonia hay paz y prosperidad, y los judios pueden dedicarse
al estudio de la Tord. Ademads, la dispersién hace menos probable que el
pueblo sea destruido por la persecucion: si desaparece en un lugar sobre-
vivira en otro®.

La didspora se valora positivamente en todas las épocas, aunque son
mucho mds numerosos los textos en los que se protesta contra el exilio y
se aguarda su fin con esperanza y oraciones. El antisionismo del judaismo
liberal y ortodoxo se ha debilitado desde la creacién del Estado de Israel,

27 Mishna, Sanhedrin, 8:6.
28 Talmud babilénico, Pesahim, 87b.
2 Cfr. los textos citados en De Lange, Jewish Attitudes to the Roman Empire, pp. 276-281.
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pero el te6logo Ignaz Maybaum, en tiempos firme partidario de la idea de
que los judios tenfan la mision sagrada de ser «una luz para las naciones»,
declaraba en un sermén pronunciado en 1956:

La historia ha tirado a la basura el dogma sionista del fin de la didspora.
El Estado de Israel no es el sucesor de la didspora, sino parte integrante de
ella. Como pueblo en la didspora solamente podemos existir como nacién
sacerdotal, no como nacién politica. El Estado de Israel nos es muy querido,
pero es claramente una parte muy vulnerable de la didspora®.

En época moderna la actitud positiva hacia la didspora se asocia espe-
cialmente a Simon Dubnow, que se negd a verla como algo negativo, pre-
firiendo interpretarla como un acontecimiento natural y organico de la
historia judia. Afirmaba que, incluso cuando gobernaban la Tierra de Is-
rael, los judios decidieron fundar otros centros, en Babilonia y Egipto y
finalmente en todo el mundo griego. Guiaron a las demds naciones del
mundo mas alld de la tierra y el Estado, hacia una existencia supraterrito-
rial en comunidades multiétnicas?!.

La fragmentacion

La fragmentacidn es un peligro relacionado con la dispersion, pero es
algo diferente. La unidad del pueblo judio es una especie de mito. Muchos
elementos diferentes contribuyen a formar al pueblo. Hemos visto que, en
algunas ciudades, existen sinagogas sefardies y asquenacies unas junto a
otras, pues ninguna de las dos comunidades cree tener lo bastante en comiin
como para celebrar juntas sus oficios religiosos, aun cuando manifestarian
de buena gana su acuerdo en que sirven al mismo Dios y no las separa nin-
guna cuestion de fe. Pero esto es solo la punta del iceberg. Hay muchos
grupos diferentes de judios, definidos por el origen étnico o geografico, por
la confesion religiosa o simplemente por la clase social. Incluso en el Esta-
do de Israel, donde se han dedicado enormes recursos a forjar una sociedad
unificada y homogénea, las diferencias son excesivamente visibles. En cier-
tos aspectos la fragmentacién es uno de los peligros més graves que amena-
zan a la nacién, sobre todo a la luz del debate permanente sobre la defini-
cién de la identidad judia. Ya ha habido penosos desacuerdos sobre la

30 1. Maybaum, The Faith of the Jewish Diaspora, Londres, 1962, p. 181; cfr. su The Jewish
Mission, Londres, 1949, p. 74. Cfr. también Nicholas de Lange, «Ignaz Maybaum and his Atti-
tude to Zionism», en Brian D. Fox (ed.), Tradition, Transition and Transmission, Jubilee Volume
in Honor of Dr. 1.0. Lehmann, Cincinnati, 1983, pp. 93-107; N. de Lange (ed.), Ignaz Maybaum.
A Reader, Nueva York, 2001, pp. 195-216.

31 Cfr. S. Dubnov-Erlich, The Life and Work of S.M. Dubnov, Bloomington, IN, 1991,
pp. 17-18.
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condicién judia de grupos como los samaritanos, los caraitas y los judios
etiopes, pero las grandes cuestiones pendientes atafien a los desacuerdos
entre el rabinato reformista y el ortodoxo acerca de los criterios para definir
la identidad judia (especialmente en el caso de los prosélitos y de los que
solo tienen un progenitor judio). También habrd que atender a las desigual-
dades que suscitan en Israel las definiciones de la identidad judia adoptadas
por el Estado y el rabinato ortodoxo.

El genocidio

Falta por mencionar una amenaza, la més alarmante de todas en la
actual coyuntura de la historia: el exterminio por la fuerza o genocidio.
Hace un siglo habria sido dificil imaginar que el mundo civilizado pudie-
ra tolerar una violencia a tal escala. Theodor Herzl, que era tan conscien-
te de los peligros del antisemitismo que dedicé su vida a luchar por un
hogar judio, no podia concebir que fuese posible un ataque antisemita a
escala realmente importante. Atn hoy resulta dificil creer que una nacion,
que supuestamente se halla entre las mds civilizadas de Europa, fuera
victima de tan espantosa locura colectiva. Sin embargo, la posibilidad del
genocidio ha estado siempre presente en la mente judia. Se la menciona
en la Biblia, al principio del libro del Exodo, y de nuevo en el libro de
Esther, y aparece en la literatura rabinica y en la liturgia, sobre todo en la
Hagad4 de Pascua. Con todo, se cree que Dios interviene para proteger y
salvar a su pueblo. Se puede argumentar que esto es lo que sucedi6 en el
holocausto nazi porque, aunque murieron seis millones de judios, se sal-
varon el doble. No es un argumento habitual, y en general se cree que fue
una destruccioén real, no una amenaza de destruccién conjurada. Esta ac-
titud ha tenido consecuencias muy importantes para la teologia judia, de
la que nos ocuparemos en un proximo capitulo. Por el momento debemos
observar que el antisemitismo europeo, los pogroms rusos y la politica
nazi de genocidio han tenido en realidad el efecto de reforzar poderosa-
mente los vinculos de la nacién judia como ideal y como realidad. El an-
tisionismo practicamente ha desaparecido y, a nivel personal, ha hecho
que los judios totalmente asimilados volvieran a ser conscientes de su
identidad judia: la conciencia que Herzl vislumbrara en 1885 sigue ac-
tuando un siglo y medio después®?.

32 «Soy un judio que nacié y se crié en un pafs cat6lico; nunca recibi una educacion religiosa;
mi identidad judia es en buena medida el resultado de una bisqueda personal», escribe el historia-
dor italiano Carlo Ginzburg en Wooden Eyes: Nine Reflections on Distance, Londres, 2002, p. xiv
[ed. cast.: Ojazos de madera: nueve reflexiones sobre la distancia, Barcelona, 2000].
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I

LOS LIBROS JUDIOS

La cultura judia es una cultura escrita. Las letras han gozado siempre de
alta estima y la palabra escrita merece mayor consideracion, puesto que se
carece de una sélida tradicion de arte visual o musical. El libro es casi mé-
gico. El corazon del culto judio se plasma en la exhibicidn, la lectura y la
exposicion de un texto escrito, la Tord. En la sociedad judia se ha otorgado
ala educacion publica una alta prioridad a lo largo de los siglos; la posesion
de libros ha sido una caracteristica de los hogares judios incluso cuando no
era frecuente en la cultura de su entorno. Se ha valorado la erudicién como
profesion; quienes se ganan la vida por otros medios han buscado tiempo
para dedicarse a ella, y han alcanzado a menudo un nivel muy alto. Los
estudiosos, custodios y transmisores de la cultura judia a lo largo de los si-
glos, son los verdaderos héroes de la historia judia.

La mayor parte de lo que se ha dicho puede parecer normal y corrien-
te en una sociedad cristiana que ha adoptado o imitado el respeto judio
por los textos sagrados. De hecho, se podria afirmar que el nicleo de la fe
y la prictica religiosas de todas las religiones del mundo son sus escritu-
ras sagradas. Pero en la vida judia el libro ocupa un lugar muy especial.
Los judios han tendido a mostrar un extraordinario respeto por los libros;
no hay indicios del embargo, censura o incluso quema de libros que prac-
ticaran en el pasado otras religiones. En los cédigos que recogen las practi-
cas judias se insta a respetar al libro como objeto. Esto se aplica no solo a
los textos sagrados, sino a libros de todas clases, que no se deben utilizar
para fines inadecuados ni pintarrajearse, ni siquiera hay que dejarlos
abiertos o tirados en el suelo. Cuando se desecha un libro religioso no se
lo tira, sino que se entierra con los debidos honores en el cementerio. Un
gran rabino del siglo XV prohibid asistir a sus clases a un estudiante que
se habia negado a prestar un libro a otro alumno. Tras la invencién de la
imprenta los libreros judios imprimieron rdpidamente gran cantidad de
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libros y, en muchos lugares, las imprentas hebreas fueron las primeras que
se instalaron. Aun hoy, cuando la publicacién y lectura de libros estdn tan
difundidas, los judios destacan como escritores, editores y lectores.

En el ambito especifico de la religion judia es probable que se funda-
menten argumentos basdndose en la autoridad de las Escrituras en vez de
apelando al sentido comun o a la razén. Esta tendencia se pone de mani-
fiesto en todas partes, en textos antiguos como el Talmud y en debates
actuales sobre ética médica o sobre politica. Por lo tanto, antes de hablar
de la religién judia debemos examinar las principales fuentes escritas y
valorar su autoridad relativa.

En un hogar judio hay libros. Uno de los mandamientos es estudiar la
Tor4 «cuando se estd en casa sentado y cuando se sale» (Deuteronomio
6:7). «El libro judio es el gran instrumento que ayuda a adaptar nuestra
vida a este mandamiento. El libro judio es parte del hogar judio. Sin él, el
pueblo judio no puede seguir existiendo»'.

(Qué libros podemos encontrar en un hogar judio? Dos ocupan el lu-
gar de honor y es probable que se encuentren en todo hogar judio: la Bi-
blia y el devocionario. Es probable que en las grandes bibliotecas privadas
esté también la obra fundacional del judaismo rabinico, el Talmud, algu-
nos manuales de halaja (practica judia), sobre todo el Shuljan Arujh, y
quizd (aunque en la actualidad es menos popular que en el pasado) esa
obra maestra del misticismo judio, el Zohar. Aparte de estos libros funda-
mentales y los comentarios sobre ellos, podemos encontrar obras de filo-
sofia o teologia, como la Guia de perplejos de Maiménides o libros mo-
dernos sobre temas similares. En este capitulo examinaremos estas obras.

LA BiBLIA

El lugar de honor corresponde a las Sagradas Escrituras, el mds anti-
guo y mas estimado de todos los libros judios y, en cierto modo, el docu-
mento fundacional sobre el que se erige todo el judaismo y al que remite
constantemente.

El término «Biblia» es un préstamo cristiano; la Biblia judia contiene
basicamente los mismos textos que el Antiguo Testamento cristiano, aun-
que en distinto orden. La existencia de este espacio comun entre judios y
cristianos ha dado pie en el pasado a la controversia y la discusién pero
hoy en dia, por fortuna, alimenta el didlogo amistoso y el estudio conjun-
to. En pocas dreas es mas evidente la influencia mutua de ambas religio-
nes. Los judios tienden a remitirse a la Biblia en hebreo, la lengua origi-
nal, mientras que la tradicion biblica cristiana ha estado presidida por las
traducciones griegas y latinas. Pero la Reforma cristiana propugné una

' I. Maybaum, The Jewish Home, Londres, 1945, p. 148.
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vuelta al texto original conservado solo por los judios, y el Antiguo Testa-
mento de la Biblia del rey Jaime se tradujo del hebreo incorporando ideas
extraidas de la tradicion exegética judia. Los judios utilizan habitualmente
textos hebreos editados e impresos por cristianos y han adoptado las divi-
siones de capitulo cristianas. Los judios angloparlantes leen la version del
rey Jaime, reconociendo que es una presentacion fiel y precisa del original.

El texto hebreo utilizado por los judios, y también por los estudiosos
cristianos, es el denominado texto masorético, al que dio su forma actual
Aar6n Ben Asher en el Israel del siglo X. Este fue el dltimo de una serie
de estudiosos de los textos biblicos 0 masoréticos cuya obra abarcé varios
siglos. El texto masorético de la Biblia se compone de un texto consondn-
tico tradicional, equipado con signos vocdlicos para ayudar a la lectura y
otros signos de ayuda a la salmodia y fraseo litdrgicos, junto a un aparato
que contiene variantes textuales, enmiendas basadas en conjeturas y notas
sobre la forma correcta de escribir determinadas letras y sobre el niimero
de letras, palabras y versos de cada seccidon. La mayoria de los lectores
presta poca atencion a estos tltimos rasgos, pero respeta el consejo maso-
rético en relacion a ciertas variantes preferidas (denominadas geri), que
se utilizan en la lectura en voz alta aunque en el texto escrito aparezcan de
una forma diferente (llamada ketiv), consagrada por la tradicion.

Aunque los especialistas pueden acceder a gran cantidad de informacién
sobre la actividad de los masoretas estudiando los manuscritos medievales,
hasta hace poco la historia més antigua del texto biblico se estudiaba compa-
rando el hebreo con las traducciones hechas en épocas anteriores. Sin embar-
g0, la recuperacion de manuscritos hebreos antiguos procedentes de la geni-
zah de El Cairo y del desierto de Judea ha permitido trazar esta prehistoria
con mayor detalle. Aunque los signos auxiliares son obra de los masoretas,
ahora sabemos que el texto consondntico que adoptaron se remonta a la época
del segundo Templo, aunque no fuera la tnica forma utilizada.

Originariamente los libros sagrados fueron escritos en rollos de pergami-
no; esta antigua forma de libro atin se conserva en los ejemplares de la Tord
utilizados en la sinagoga. El rollo de Esther que se lee en Purim, asi como los
mezuzot y los tefilin, también estdn escritos a mano sobre pergamino. Con el
tiempo, para otras finalidades el rollo dej6 paso al c6digo; y el cédigo manus-
crito fue finalmente reemplazado por el libro impreso. La Biblia hebrea se
imprimi6 completa por primera vez en Soncino, cerca de Mantua, en el norte
de Italia, en 1488; pronto siguieron otras ediciones. En 1516-1517 Daniel
Bomberg, un impresor cristiano, imprimié en Venecia la «Biblia rabinica», es
decir, una Biblia hebrea acompaifiada de una traduccién al arameo (Targum)
y comentarios rabinicos. Desde entonces la Biblia ha sido impresa muchas
veces en hebreo por judios y cristianos, en diversas ediciones. Sin embargo,
el texto de las distintas ediciones apenas varia, pues todas se basan en el texto
masorético. También existen facsimiles impresos del texto tal y como estd
escrito en un rollo, sin puntuacion ni signos vocalicos, pero con ornamen-
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tos en muchas de las letras; se denominan Tikkun Sofrim y son ttiles para los
escribas y para practicar la lectura en la sinagoga. La Biblia se ha traducido a
casi todas las lenguas, sobre todo por cristianos, pero también por judios.
Existen ediciones comentadas en inglés. La Tord editada por el gran rabino
britdnico J. H. Hertz en los afios veinte y treinta (la edicién original tenfa un
comentario espléndido y muy amplio), la traduccién americana publicada por
la Jewish Publication Society e inspirada en la erudicion tradicional y critica
y la edicién «ArtScroll», que presenta los textos en hebreo e inglés, son las
mds populares’.

Los judios angloparlantes han adoptado el término cristiano «Biblia».
En fuentes hebreas anteriores encontramos designaciones como «los li-
bros» o «libros sagrados», que nos recuerdan que la Biblia no es una sola
obra, sino una especie de biblioteca compuesta por muchos volimenes
diferenciados. También encontramos la expresion «lectura» (migrd), un
término que indica la lectura publica. El titulo que figura en las ediciones
modernas es tanaj (tanakh), un acrénimo compuesto por las letras inicia-
les de las tres secciones, Torah, Neviim'y Ketuvim, que se ha venido utili-
zando desde la Edad Media.

Las tres secciones en cuestion fueron recopiladas en etapas sucesivas.
La seccidon mas antigua, Torah («guia» o «instruccidon»), es también la
mads sagrada y autorizada. Segun una antigua tradicion, ampliamente de-
fendida hoy en dfa por los judios tradicionalistas, fue escrita por Moisés,
pero los eruditos criticos no apoyan esta idea. La Tord se compone de
cinco libros, y por esta razon se utiliza el término hebreo humash (deriva-
do de la palabra que significa «cinco») para designar al libro que los con-
tenga. La Tord narra la historia antigua del pueblo de Israel, desde el prin-
cipio de los tiempos hasta la muerte de Moisés, y contiene también un
amplio cuerpo de leyes y reglamentos que son la fuente ltima de gran
parte de las précticas religiosas de los judios hasta el dia de hoy. En el
transcurso de un afio, se lee la Tord completa en las sinagogas.

La segunda seccidn, Neviim («profetas»), consta de ocho libros, dos
de los cuales estdn, a su vez, divididos en dos partes y otro se compone de
doce obras cortas. Estos ocho libros narran la historia desde la entrada en
la Tierra de Canadn, en tiempos de Josué, hasta el exilio babilénico y
contienen las ensefianzas de distintos profetas. La autoridad de los profe-
tas es de menor importancia que la de la Tord. En las sinagogas solo se
leen secciones cortas, elegidas para acompaiiar las lecturas de la Tor4.

Las Ketuvim («escrituras») constituyen una recopilacién misceldnea de
obras histéricas, poéticas y otras. La parte mds amplia es el Libro de los Sal-
mos (Tehilim), dividido a su vez en cinco libros, segtin el modelo de la Tor4.

2 J. H. Hertz, Pentateuch and Haftorahs. Hebrew Text, English Translation and Commentary,
(5 vols., Oxford/Londres, 1929-1936; vol.1, Londres, 1938; 2.* ed. vol. 1, Londres, 1978); The
Holy Scriptures: the New JPS Translation, Filadelfia, 1985; Tanach: the Torah, Prophets, Writ-
ings (serie ArtScroll), ed. Nosson Scherman, Brooklin, 1996.
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Tabla 3.1 Libros de la Biblia

Nombre espaiiol

Nombre hebreo

Tora Génesis Bereshit
Exodo Shemot
Levitico Vayikra
Numeros Bemidbar
Deuteronomio Devarim
Neviim
(antiguos profetas)  Josué Yehoshua
Jueces Shoftim
Samuel Shemuel (2 libros)
Reyes Melakhim (2 libros)
Isafas Yeshaya
Jeremias Yirmiyah
(profetas posteriores) Ezequiel Yehezkel
Doce profetas Tresar (Oseas, Joel, Amos,
Abdias, Jonas,
Miqueas, Nahim,
Habacuc, Sofonias,
Hageo, Zacarias y
Malaquias)
Ketuvim Salmos Tehillim
Proverbios Mishlei
Job Iyov
Cantar de los Cantares Shir Ha-shirim
Ruth Rut
Lamentaciones Eikha
Eclesiastés Kohelet
Ester Ester
Daniel Daniel
Ezra Ezra
Nehemias Mehemiah
Crénicas Divei Ha-yamin (2 libros)

Estos poemas se utilizan en la devocidn privada y publica. Los cinco perga-
minos (Cantar de los Cantares, Ruth, Lamentaciones, Kohelet [Eclesiastés] y
Esther) se leen publicamente en ocasiones anuales especificas, y el Libro de
Job, una profunda meditacién sobre el problema del sufrimiento, se lee inclu-
so entre los sefardies. Los demads libros de esta seccion se estudian menos por
lo general y poseen menos autoridad que el resto de las Escrituras.
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Son las obras mds antiguas que nos han llegado de la tradicién judia y
su autoridad es enorme. Sin embargo, los diferentes libros gozan de dis-
tintos niveles de autoridad, y los diversos sectores del mundo judio tienen
ideas diferentes sobre las exigencias que estos libros plantean a los judios
de hoy. En el fondo de este asunto late una cuestion teoldgica: la de si se
cree que los libros son la «Palabra de Dios». Son cuestiones complicadas
sobre las que volveremos en capitulos posteriores. De momento hemos de
tomar nota de la aseveracién mds categdrica, compartida en mayor o me-
nor medida por la totalidad de la tradicidn judia hasta comienzos del si-
glo X1x y por todas las autoridades tradicionalistas y ortodoxas de nues-
tros dias: que al menos los cinco libros de la Tora han sido directamente
revelados por Dios a Moisés y al pueblo de Israel en el Sinai. Este dogma
se ha enfrentado a diversos desafios en los dltimos dos siglos planteados
desde diversos puntos de vista histéricos, filoséficos y teoldgicos. Pero, a
pesar de todos los pesares, la autoridad de la Tord sigue siendo muy fuer-
te y la invocan incluso judios que rechazan toda creencia en lo sobrenatu-
ral. En tiempos modernos se apela mas a los profetas, sobre todo en el
caso de los judios reformistas y los socialistas, que admiran su enérgica y
firme invocacidn a la justicia y la compasion hacia los menos privilegiados
de la sociedad.

La lectura de los libros biblicos es inseparable de su interpretacion; la
tradicion judia de la interpretacién estd incorporada a una amplia masa de
escritos que se remontan a la Antigiiedad. Dejando a un lado diversas
obras escritas por judios en griego y otras lenguas y conservadas solo en
la Iglesia cristiana, tenemos una vasta literatura, escrita principalmente
en hebreo y arameo, cuyos estratos mds antiguos se encuentran en los pro-
pios libros biblicos; los libros posteriores reescriben o exponen materias
de libros anteriores. Las notas masoréticas también son muy interpretati-
vas, y se pueden encontrar bastantes mds en las paginas del Talmud, sobre
el que volveremos mas adelante. Sin embargo, las principales fuentes ra-
binicas para la interpretacion de los libros biblicos son los conjuntos de
escritos conocidos como Targum, Midrash y Comentario (perush), cada
uno de los cuales comprende una enorme masa de materiales escritos.
Tanto en la Biblia rabinica, que entre los judios es el fundamento de un
riguroso estudio biblico, como en los textos anotados que utilizan los fie-
les en las sinagogas para seguir la lectura publica, existen selecciones de
estas tres categorias de escritos que acompaiian al texto hebreo.

Targum («traduccién») es el nombre que se da a las diversas traduc-
ciones de libros biblicos al arameo, la lengua hablada en tiempos anti-
guos, en una vasta regién que incluia los importantes centros judios de
Babilonia y la Tierra de Israel. Se piensa que el origen de estas traduccio-
nes estd en la sinagoga, donde se traducia a la lengua verndcula simulta-
neamente a la lectura de los pasajes biblicos para ayudar a la comprension
publica de las palabras hebreas. Algin Targum es muy literal y busca
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Figura 1. Rollo de la Tora y puntero, Livorno, siglo xvi. Se trata de la Sefer Torah (rollo
de la Tord) utilizada en las lecturas publicas de las sinagogas. El texto hebreo carece de
vocales u otros anadidos y esta escrito a mano sobre pergamino en la forma tradicional.

El puntero de plata se usa para marcar el lugar donde se inicia la lectura sin tocar el rollo.

Este rollo en concreto esta abierto exactamente en la mitad de la Tord, en el capitulo 8§ del
Levitico. De Jewish Customs: The Life Cycle, fotografia 1 de Vojislava Radovanovic y
Milica Mihailovié¢, 1998, The Federation of Jewish Communities of Yugoslavia, Jewish

Historical Museum, Belgrado.
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Figura 2. La Biblia rabinica (Mikraot Gedolot) impresa por Daniel Bomberg (1524).
Aparece el texto masorético (en este caso Exodo 22:28-23:8) junto al Targum arameo
de Onkelos y las anotaciones de los masoretas. En la columna de la derecha aparece
el comentario de Rashi (y apreciamos en ella algunas tachaduras fruto del
celo de un censor cristiano). En la de la izquierda aparece el comentario de
Abraham Ibn Ezra.
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significados claros, mientras que otros aportan una cantidad mayor o me-
nor de material explicativo e incluso minisermones, pero todos ellos inter-
pretan el texto hebreo. El Targum més conocido es el atribuido a Onkelos
(una misteriosa figura de la que solo sabemos el nombre, y aun esto es
dudoso). Onkelos se convirtié en el Targum favorito de la Tord para los
judios orientales (Babilonia), mientras que los judios de Occidente (Israel
y zonas relacionadas) utilizaron traducciones variadas.

Midrash («investigacién») es el nombre que se da colectivamente a un
conjunto de obras recopiladas principalmente en Israel entre los siglos 111
y XI, que conservan pasajes de sermones, lecturas y otros comentarios
sobre las palabras de las Escrituras. En el siglo xvi se publicé el llamado
Midrash Rabbah, con recopilaciones midrashicas de cada uno de los cin-
co libros de la Tord y de los cinco pergaminos de los Ketuvim, estos diez
libros han adquirido una especie de rango canoénico. Sin embargo, mu-
chos textos midrdshicos se conservan enteros o en parte, y los estudiosos
apenas han empezado a entender las complejidades de esta literatura que
constituye uno de los apartados més ricos de la tradicion rabinica. Aunque
las interpretaciones rabinicas no gozan de autoridad religiosa explicita,
se leen con interés, se las cita con afecto y han ejercido una profunda in-
fluencia sobre los comentaristas biblicos y los predicadores.

La exégesis biblica en hebreo aparecid en el curso de los siglos X y XII
reemplazando a la tradicién midrashica, en la que en principio se basé. Es
un movimiento paralelo a otros, como los registrados en el estudio arabe
del Coran o el interés por los clésicos griegos. Los masoretas defendian
que las Escrituras tenian un significado «claro» y carecian de las conno-
taciones fantasiosas que les queria atribuir el Midrash. De los comentaris-
tas cuyos escritos siguen siendo ampliamente conocidos y utilizados, el
mds antiguo es Rashi (1040-1105), que vivid y escribi6 en Troyes, en la
Champaiia, una regién con escasa historia anterior de erudicion judia. La
obra de Rashi se caracteriza por su brevedad y su claridad; evita perderse
en disquisiciones técnicas. Sus comentarios son, por lo tanto, bastante
accesibles a cualquiera que sepa leer hebreo (y a menudo explica en fran-
cés palabras dificiles). Es una obra que suele ser la primera parada para
los lectores judios serios que buscan una guia sobre el significado de un
punto oscuro de la Biblia. Se imprime junto al texto biblico en las biblias
rabinicas y se utiliza libremente en ediciones anotadas, junto a comenta-
rios de Abraham Ibn Esdras (1089-1164) y David Kimbhi (ca. 1160-1235),
que representan a la tradicion espafiola, caracterizada por su interés por la
gramadtica y por una orientacion filoséfica racionalista. Conservamos mu-
chos otros comentarios de la Edad Media.

Moses Mendelssohn inauguré una nueva era en el comentario de la
Biblia judia. Fue la figura mds destacada de la Ilustracion judia alemana
del siglo xvii. Mendelssohn publicé hacia 1870 su propia traduccién de
la Tord al alemdn, acompaiada de un andlisis en hebreo (conocido como
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el Bi’ur) realizado por un grupo de estudiosos que, bajo su direccion,
mezclaron comentarios tradicionales con ideas ilustradas. Los comenta-
rios hebreos posteriores tienden a seguir los pasos de Mendelssohn en la
combinacién de ideas modernas y tradicionales. Entretanto, la educacién
laica no ha dejado de crecer desde la Ilustracion y, como pocos judios se
encuentran cémodos con el hebreo, las ediciones de la Tord y otras partes
de la Biblia utilizadas en la sinagoga suelen ir acompafiadas de notas ins-
piradas en comentarios tanto antiguos como recientes.

EL DEVOCIONARIO

El libro judio més conocido después de la Biblia es el devocionario. Las
oraciones hebreas se codificaron en el siglo 1X, pero siguié habiendo una
considerable variacion entre diferentes ritos y, hoy en dia, tras el floreci-
miento de diferentes tendencias religiosas y organizaciones sinagogales, la
diversidad de devocionarios es ain mas marcada. Hay devocionarios re-
cientes del ala liberal del judaismo que incluyen no solo traducciones al
inglés (introducidas por primera vez a fines del siglo Xviir), sino también
materiales adicionales de naturaleza meditativa, instructiva o explicativa en
esa lengua.

Mientras los devocionarios manuscritos mds antiguos suelen abarcar
plegarias para todas las ocasiones, en la actualidad se traza una clara dis-
tincion entre el Siddur, que contiene las oraciones diarias y del Shabat, y
el Majzor, que contiene oraciones para las festividades, a menudo en vo-
limenes individuales. Las sinagogas proporcionan devocionarios, pero
también suele haberlos en las casas judias. La mayoria de los hogares
posee asimismo devocionarios, denominados Hagadd, para la celebra-
cién doméstica de la Pascua judia.

Los origenes de la liturgia judia son extremadamente oscuros. Las pri-
meras codificaciones influyentes contienen tanto el Siddur como el Majzor,
sobre todo el Seder Rav Amram, compilado en Babilonia en el siglo Ix, y
el Majzor Vitry, compilado en el norte de Francia en el X1. Conservamos
muchas otras fuentes documentales de esta época que demuestran la di-
versidad de los ritos locales. Tras un tiempo, el rito babilonio fue reem-
plazando gradualmente al palestino y a otros en casi todas partes (al igual
que el Talmud babilénico reemplazé al Talmud palestino). La Tierra de
Israel volvié a desempeiiar un papel fundamental en el siglo XV1, a través
de la escuela cabalistica de Isaac Luria en Safed. El devocionario caracte-
ristico de Luria, el Minhag Ari, tuvo una amplia difusién y llegd a ser
especialmente popular entre los hasidim. Si bien la introduccién de la
imprenta supuso la desapariciéon de muchos ritos concretos, sigue exis-
tiendo una gran diversidad entre los devocionarios que ha aumentado re-
lativamente en el pasado. En Gran Bretafia, la publicacion en 1890 del
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Authorised Daily Prayer Book of the United Hebrew Congregation of the
British Empire [Devocionario Autorizado de la Unién de Congregaciones
Hebreas del Imperio Britanico], habitualmente conocido como «Devocio-
nario de Singer» por el nombre de su editor, Simeon Singer, constituy6 un
hito importante en la normalizacién del culto. El Devocionario de Singer
se ha publicado en una serie de ediciones revisadas, sigue siendo muy
utilizado en las sinagogas ortodoxas britdnicas y se le puede encontrar en
muchos hogares. Los devocionarios para las festividades en varios volu-
menes se denominan familiarmente el «Routledge Majzor», y son tam-
bién muy populares. Algunos judios ortodoxos, sin embargo, prefieren
utilizar otras ediciones importadas del extranjero, sobre todo de Israel y
los Estados Unidos. Las ediciones americanas «ArtScroll» se estdn ha-
ciendo cada vez mds populares; adoptan un enfoque mds tradicional de
los oficios religiosos y van acompafiadas de ttiles notas y explicaciones.
Mientras tanto, las congregaciones sefardies, reformistas y liberales han
publicado sus propios devocionarios, al igual que los movimientos con-
servadores, reformistas y reconstruccionistas de Norteamérica.

Los devocionarios son la principal fuente de ideas religiosas porque
los fieles graban de manera indeleble en sus mentes las oraciones a base
de repetirlas. A falta de creencias absolutas o de catequesis, son la tnica
iniciacién en la teologia de su fe que muchos judios reciben en toda su
vida. Sin embargo, se trata en buena medida de un proceso inconsciente y
habitualmente no se recurre a los devocionarios ni se los cita para resolver
discusiones sobre cuestiones de doctrina.

EL TALMUD

El texto fundacional del judaismo rabinico es el Talmud, denomina-
cion que se suele reservar para el Talmud babilénico (llamado asi por el
lugar en que se recopild) o Talmud Bavli. Hay también un Talmud de Je-
rusalén (Talmud Yerushalmi), que prevalecié durante algtin tiempo en el
Imperio bizantino pero que fue eclipsado, por razones histéricas, por su
rival oriental, si bien en el Israel moderno ha resurgido el interés por él.

El Talmud es una obra en muchos volimenes que no siempre se encuen-
tra en muchas casas judias. Ademads, esta escrito en una mezcla de hebreo
y arameo, en un estilo dificil e idiosincrésico, e incluso las personas que han
aprendido a leer el hebreo biblico con fluidez son incapaces de leerlo sin
un amplio aprendizaje ulterior. Se trata de una lectura de rabinos y eruditos
que, en realidad, no es accesible al publico judio en general. Sin embargo,
su autoridad en el judaismo rabinico tradicional es enorme superando inclu-
so a la de la Biblia en algunos aspectos. No siempre ha sido asi. En la Edad
Media, el movimiento caraita neg6 la autoridad del Talmud; a comienzos del
siglo xix el reformista Abraham Geiger afirm6 que era un «coloso desgar-
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bado» al que habia que derribar. Sin embargo, el estudio del Talmud figura
en los programas de los colegios rabinicos reformistas contemporaneos
(aun cuando el judaismo reformista no considere vinculantes ni las leyes ni
los reglamentos que conforman gran parte de su contenido) y ejerce gran
influencia sobre la prictica ortodoxa.

El Talmud se compone de dos textos entrelazados: la Mishnd, una obra
relativamente breve compuesta en hebreo en Israel durante la fase tempra-
na del judaismo rabinico (la época de los maestros conocida como Tan-
naim), y la Guemard, una obra mucho mds larga, escrita principalmente
en arameo, que presenta los debates de los rabinos posteriores o Amo-
raim. Algunos tratados de la Mishnd no contienen la Guemard. En ocasio-
nes se denomina a la Mishna y al Talmud los cédigos de la ley, pero esta
designacién es doblemente engafiosa, puesto que ambos contienen una
gran cantidad de materiales que no son de naturaleza juridica y ademads, a
diferencia de un cddigo legal, ofrecen simultdneamente soluciones inco-
herentes o contradictorias sin optar por una. De hecho, la Guemard se
compone en buena medida de desacuerdos, detallados y bien argumenta-
dos, sobre el significado y la validez de las leyes mishnaica y biblica, y en
ella se presta tanta atencion a los argumentos rebatidos como a los victo-
riosos. Por esta razon, se considera que el estudio detenido de la Guemard
es un excelente entrenamiento mental. Se han escrito muchos comenta-
rios sobre el Talmud en su totalidad o sobre parte de este: el mds famoso
es el de Rashi. Tres de los nietos de Rashi fueron tosafistas, los «comple-
mentadores» de la obra de Rashi que vivieron en Francia y Alemania en
los siglos x11 y Xii1. Sus escolios o glosas, las 7osafot, se imprimen gene-
ralmente junto al comentario de Rashi.

Las ediciones actuales del Talmud se basan en el texto publicado por
la editorial Romm en Vilna, entre 1880-1886, a su vez basado en la prime-
ra edicién impresa, de Daniel Bomberg (en Venecia, 1520-1523). En estas
ediciones el texto va acompafiado del comentario de Rashi y de las 7os-
afot. La editorial Soncino de Londres public una traduccién al inglés en
treinta y cinco volumenes entre 1935 y 1952 (reimpresa en dieciocho vo-
Iimenes en 1961); en la actualidad se estd preparando una edicién bilin-
giie con notas aclaratorias bajo la direccidn del rabino israeli Adin Stein-
saltz (Nueva York, 1989-). El erudito anglicano Herbert Danby public
una excelente traduccion inglesa de la Mishnd en Oxford, en 1933.

Los tratados del Talmud

ORDEN PRIMERO: Zeraim («Semillas»)
Berajot («Bendiciones»)

Peah («Fragmentos»)

Demai («Producto sin diezmar»)
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Kilaim («Mezclas»)

Sheviit («El séptimo afio»)
Terumot («Alzar ofrendas»)
Maaserot («Diezmos»)

Maaser Sheni («Segundo diezmo»)
Jald («Ofrendas de masa»)

Orlah («Fruto de drboles jovenes»)
Bikkurim («Primeros frutos»)

ORDEN SEGUNDO: Moed («Festividades establecidas»)
Shabbat («Shabat»)

Erubin («Fusion de los limites del Shabat»)
Pesajim («Pascua»)

Shekalim («Cuotas de Shekel»)

Yoma («Dia de la expiacion»)

Suca («Tabernaculos»)

Yom Tov o Betsah («Dias de fiesta»)

Rosh Ha-Shanah («Afio Nuevo»)

Taanit («Dias de ayuno»)

Megila («Pergamino de Esther»)

Moed Katan («Dias intermedios»)

Hagigah («Ofrenda festiva»)

ORDEN TERCERO: Nashim («Mujeres»)
Yevamot («Cunadas»)

Ketubot («Escrituras matrimoniales»)
Nedarim («Votos»)

Nazir («Voto nazirita»)

Sotah («La sospechosa de adulterio»)
Gittin («Certificados de divorcio»)
Kiddushin («Esponsales»)

ORDEN CUARTO: Nezikin («Dafios»)
Bava Kamma («La primera puerta»)
Bava Metzia («La puerta media»)
Bava Betra («La dltima puerta»)
Sanhedrin («Tribunales de justicia»)
Makkot («Azotes»)

Shevuot («Juramentos»)

Eduyot («Testimonios»)

Avodah Zarah («Idolatria»)

Avot («Dichos de los padres»)
Horayot («Instrucciones»)
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ORDEN QUINTO: Kodashim («Cosas santas»)
Zevahim («Ofrendas de animales»)

Menahot («Ofendas de alimentos»)

Hullin («Animales que se matan para comer»)
Bejorot («Primogénitos»)

Arajin («Votos para valoracion»)

Temurah («Ofrenda sustituida»)

Keritot («Extirpacién»)

Meilah («Sacrilegio»)

Tamid («Ofrenda completa diaria»)

Middot («Dimensiones»)

Kinnim («Ofrendas de pdjaros»)

ORDEN SEXTO: Tohorot («Cosas puras»)
Kelim («Vasijas»)

Ohalot («Tiendas»)

Negaim («Signos de lepra»)

Parah («La novilla roja»)

Tehorot («Cosas puras»)

Mikvaot («Bafios rituales»)

Niddah («Impureza menstrual»)

Majshirin («Hacerse susceptible [a la impureza ritual]»)
Tevul Yom («El que se ha bafiado durante el dia»)
Yadaim («Manos»)

Uktsin («Tallos»)

EL SHULJAN ARUJ

Aunque la Tord y el Talmud son las fuentes mds importantes de la
halaja (practica judia), sus prescripciones no pueden aplicarse hoy sin
recurrir a la enorme tradicién posterior que las ha pulido y adaptado a
condiciones y percepciones cambiantes. Gran parte de esta tradicion
estd contenida en una serie de cédigos creados en el transcurso de la
Edad Media y en colecciones de responsa (respuestas rabinicas autori-
zadas a preguntas, habitualmente de naturaleza practica). Los cédigos
facilitaban el acceso a las fuentes talmudicas y resolvian contradiccio-
nes e incertidumbres, mientras que los responsa, al adaptar a las anti-
guas leyes a circunstancias siempre cambiantes, las renovaban y exten-
dian constantemente.

Es probable que los judios observantes que busquen hoy la respuesta a
una cuestion haldjica recurran al Shuljan Aruj («Mesa extendida»), el mas
reciente y aceptado de los codigos autorizados de la halajd, o a una de sus
distintas versiones abreviadas para uso popular.
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Figura 3. Una pagina del Talmud babilénico. El texto del Talmud se contiene en el centro
de la pagina y estd rodeado de notas y comentarios. Las cuatro letras en tipografia mayor
al final de los renglones, incluidas en columnas mas estrechas, son un extracto de la
Mishnd. El Gemara o Talmud empieza cuatro renglones mas abajo y su inicio se marca
con dos letras mayusculas. Fuente: Talmud Babli 1, 1886, p. 18
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El Shuljan Aruj, publicado en 1565, fue recopilado por José Caro
(1488-1575), un exiliado espaiiol que se estableci6 en Safed, al norte del
Israel actual. Es un compendio expandido de la obra de Caro Beit Yosef
(«La casa de José»), que a su vez estaba basada en una recopilacién ante-
rior, los Arbaah Turim («Cuatro hileras») de Jacob ben Asher (ca. 1270-
1340). El Shuljan Aruj se recopilé pensando en las necesidades de los
sefardies, compaineros de Caro, pero un contemporaneo asquenazi, Moisés
Isserles (ca. 1525-1572) de Cracovia, afiadié su Mappah («Mantel»), que
citaba las normas y costumbres asquenacies donde éstas diferian. El titulo
Shuljan Aruj se aplica en la actualidad a la obra compuesta, aceptada por
ambas principales ramas del judaismo.

Siguiendo el modelo introducido por Jacob ben Asher, Caro divide las
leyes en cuatro titulos. El primero, Orah Hayyim («El camino de la vida»),
se ocupa de las obligaciones rituales de la vida cotidiana, entre ellas el cul-
to, la oracion y la observancia del Shabat y los dias santos. Yoreh Deah («El
profesor del conocimiento»), la segunda seccidn, contiene reglamentacio-
nes rituales y alimenticias. Even ha-Ezer («La piedra de ayuda») recoge
normas relativas al estatus personal, matrimonio y divorcio. Finalmente, el
Hoshem Mishpat («El peto de juicio») trata de la ley civil.

Aunque ya tiene mds de cuatrocientos afios y en el tiempo transcurrido
la vida judia haya cambiado mucho y se hayan incluido en la halajd mu-
chos acontecimientos, el Shuljan Araj sigue siendo una obra basica de con-
sulta. Los eruditos haldjicos tienen, desde luego, que remitirse a la literatura
haldjica, tan amplia, que puede llenar una biblioteca entera e incluye trata-
dos y responsa posteriores y escritos anteriores, entre ellos el gran cédigo
de la ley judia de Maimoénides: la Mishnd Tord. Hay innumerables comen-
tarios sobre el propio Shuljan Aruj, desde la época en que fue publicado.
Sus comentaristas fundaron una escuela en Vilna en el siglo xvi, y el co-
mentario del famoso rabino de Vilna, Elias ben Salomén (conocido como el
Gaon de Vilna [1720-1797]), que relacionaba las leyes con sus fuentes en el
Talmud, ayudé a extender aiin mas la influencia de la obra. De hecho, aun-
que este fue un notorio opositor al joven movimiento hasidico, probable-
mente fuera Gaén el que indujera al fundador de la rama habad del hasidis-
mo, Shneur Zalman de Lyady (1745-1813) arecopilar su propia reelaboracion
del Shuljan Aruj, para garantizar que sus seguidores respetaran la discipli-
na del gran c6digo haldjico y su autoridad.

Los judios ortodoxos laicos siguen mostrando afecto y respeto hacia el
Shuljan Aruj. Se edita en forma compendiada y traducida y se siguen redac-
tando nuevos comentarios. Los mds importantes e influyentes de los comen-
tarios modernos, ambos sobre el Titulo Primero, el Orah Hayyim, son la
Mishnd Beruhah de Israel Meir Ha-Kohen, conocido como Hafets Hayyim
(1838-1933), y el Hazon Ish de Abraham Isaiah Karelitz (1878-1953), al
que se conoce universalmente por el titulo de su famoso libro. Estos dos
autores fueron grandes dirigentes del judaismo tradicional en su época.
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Ambos se centraron en la exhortacion a la perfeccion espiritual y moral, e
insuflaron vida a los viejos huesos de la halaja al convertir al cédigo, que
era una recopilacién de normas, en una guia para la vida religiosa’.

EL ZoHAR

La principal tradicién mistica del judaismo se denomina cdbala. Aun
cuando relativamente pocos judios se describen hoy como cabalistas, el
texto clasico de la cabala, el Zohar («Resplandor»), sigue teniendo segui-
dores siete siglos después de su aparicion en la Espafia de fines del siglo
x1I. Escrito en un arameo artificial, el libro sigue la estructura de los co-
mentarios a la Tord, en su forma externa recuerda al Midrash y se remon-
ta a la época de los tannaim. La obra da expresion a las ideas teoséficas
de la cdbala y se centra en la doctrina de los sefirot, los diez poderes de
Dios emanados del dltimo e incognoscible En Sof («El infinito»).

El Zohar se difundié desde Espafia por la zona mediterranea y su impre-
sién en Italia a finales de la década de 1550 lo hizo atin mds accesible.
Muchos lo consideraron un libro sagrado. En algunas sinagogas norteafri-
canas hay dos arcas sagradas, una para la Tord y otra para el Zohar. El libro
llegd a tener una enorme influencia sobre el hasidismo, un movimiento
polaco del siglo xvii. Se dice que el fundador del movimiento, Baal Shem
Tov, siempre llevaba consigo un ejemplar. Los adversarios de los hasidim,
liderados por Gadn de Vilna, también aceptaron la santidad del Zohar, aun-
que sin elevar a la categoria de dogma su contenido. El racionalismo del
siglo XI1X se opuso categéricamente a la cdbala en su totalidad y al exagera-
do respeto que se tenfa al Zohar. Recientemente se han redescubierto las
riquezas espirituales de la tradicién cabalistica. Desgraciadamente, se ha
confundido un interés sincero por recuperar la auténtica herencia judia con
la busqueda moderna de objetos esotéricos exoticos y las soluciones espiri-
tuales «instantaneas». Aparte de simpatia por los objetivos de los primeros
cabalistas, el estudio de la tradicion mistica judia requiere de conocimientos
lingiifsticos y de un trabajo minucioso. Un gran nimero de las publicacio-
nes actuales sobre el Zohary la cdbala han sido redactadas por personas que
carecen de la preparacion necesaria; en ocasiones poco mas que charlata-
nes. Ese tipo de libro tiene poco o nada que ver con el judaismo.

3 Cfr. G. Appel, The Concise Code of Jewish Law: Compiled from Kitzur Sulhan Arukh and
Traditional Sources: a New Translation with Introduction and Halchic Annotations Based on
Contemporary Responsa, Nueva York, 1989; Hayim Halevy Donin, 7o Be a Jew: a Guide to Jew-
ish Observance in Contemporary Life: Selected and Compiled from the Shulhan Arukh and Re-
sponsa Literature, and Providing a Rationale for the Laws and the Traditions, Nueva York, 1972;
B. Cohen, The Shulkhan Arukh as a Guide for Religious Practice Today, Nueva York, 1983, M. M.
Yashar, Saint and Sage: Hafetz Hayim, Nueva York, 1937; S. Fishbane, The Method and Mean-
ing of the Mishah Berurah, Hoboken, NJ, 1991; S. Finkelman, The Chazon Ish: the Life and
Ideals of Rabbi Yeshayah Karelitz, Nueva York, 1989.
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Existe una traduccién al inglés del Zohar publicada en Londres en
1931, pero es oscura y dificil de utilizar. Seria aconsejable que todo el que
quiera aproximarse hoy a este texto clave y a sus ideas hiciera uso de la
excelente recopilacién anotada, originalmente publicada en hebreo por
Fischel Lachower e Isaiah Tishby, y actualmente accesible en una exce-
lente traduccion al inglés*.

LA GUIA DE PERPLEJOS

Hay otra categoria de libros que nunca se han considerado sagrados o
candnicos pero que, sin embargo, recogen importantes corrientes del pen-
samiento judio y han ejercido una gran influencia en diversas épocas: las
obras de teosoffa. Los origenes de esta tradicion se hallan en la filosofia
griega, pero ha arraigado tanto en el judaismo que no podemos conside-
rarla un préstamo ajeno o un debilitamiento del espiritu judio®.

Este tipo de obra tiene una larga historia. Filon de Alejandria fue un
exponente temprano de comienzos del siglo 1 de la era cristiana. Fueron
los cristianos, no los judios, los que conservaron sus obras. En el siglo X,
escribi6 su muy influyente Libro de creencias y opiniones uno de los gi-
gantes de la erudicion judia: Saadya (882-942). Escrito en drabe, como la
mayor parte de la literatura filoséfica medieval, el libro debe mucho a la es-
cuela musulmana contempordnea denominada Kalam, y presenta argu-
mentos racionales para fundamentar doctrinas religiosas conocidas por la
revelacion y la tradicidn. La mayoria de los pensadores judios posteriores
pertenecen a la tradicion aristotélica, pero hay una importante minoria
que se inclina por el neoplatonismo, como Salomén Ibn Gabirol (ca. 1020-
ca. 1057), conocido también por ser un consumado poeta hebreo. Su obra
filosdfica principal es la Fuente de la vida, un examen de los principios
que rigen la materia y el alma. En sus poemas mezcla muchas de sus ideas
filos6ficas con motivos misticos, sobre todo en el poema largo La corona
real (Keter malkhut)®. Otra obra influyente del pensamiento judio medie-
val es el Kuzari (El Khazar) de Juda Halevi (ca. 1075-1141), conocido
poeta hebreo, que intenta demostrar mediante argumentos racionales que
la razén es la facultad inadecuada para quien busca el conocimiento de
Dios revelado en las Escrituras’.

4 The Wisdom of the Zohar. An Anthology of Texts, presentada por Fischel Lachower e Isaiah
Tishby; trad. David Goldstein, 3 vols., Oxford, 1989.

> Lamejor introduccién reciente al tema es la de Colette Sirat, A History of Jewish Philoso-
phy in the Middle Ages, trad. M. Reich, Cambridge y Paris, 1985. El libro anterior de Julius
Guttman, Philosophies of Judaism, Nueva York, 1973, sigue siendo titil.

6 Cfr. p. 191.

7°Y. Silman, Philosopher and Prophet: Judah Halevi, the Kuzari, and the Evolution of his
Thought, trad. Lenn F. Shramm, Albany, NY, 1995.
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El mds grande de los aristotélicos judios es, sin duda alguna, Moisés
Maiménides (1135-1204), que obtuvo fama duradera como codificador de
la halaja y como autor de tratados de medicina, aunque su contemporaneo
de mayor edad Abrahdm Ind Daud (ca. 1110-1180) también hizo una im-
portante aportacion al judaismo aristotélico con su «Fe exaltada» (Emunah
Ramah). La Guia de perplejos (Dalalat al-Ha’irin o Moreh Nevukhim) de
Maiménides se considera una obra maestra del pensamiento religioso judio
medieval, bien recibida y citada elogiosamente incluso por los pensadores
musulmanes y cristianos. Maimodnides pretendia reconciliar las creencias
biblicas religiosas con los argumentos racionales elaborados en el campo de
la fisica y la metafisica por Aristételes y sus seguidores®.

El nombre de Maimoénides se asocia sobre todo a una de las respuestas
mads conocidas a la pregunta: «;Qué debe creer un judio?». En su comen-
tario sobre la Mishnd enumera trece «principios de nuestra pura Tord y
sus fundamentos»®. Estos principios se han convertido en una especie de
credo judio no oficial y han logrado introducirse en el devocionario, en
el credo que comienza «Creo con perfecta fe que...» y como himno.

Maiménides tal vez fuera el mayor de los filésofos judios medievales,
pero no fue en modo alguno el dltimo filésofo judio relevante. Levi ben
Gershom (Gersoénides, 1288-1344) fue una figura destacada en la estela de
Maimonides, mientras que Hasdai Crescas (ca. 1340-1410) y su discipulo
José Albo (ca. 1380-1444) criticaron el aristotelismo. El pensador radical
Baruch Spinoza (1632-1677) inauguré la época moderna del pensamiento
judio y fue expulsado de la comunidad sefardi de Amsterdam en 1656 por
sus opiniones heterodoxas. A pesar de ello, Spinoza ejercié gran influencia
sobre filosofos posteriores, mas ortodoxos, como Moses Mendelssohn (1729-
1796). En los siglos XIX y XX escribieron varias obras importantes de filoso-
fia religiosa sobre todo los judios alemanes: entre ellas estdn Religion of
Reason out of the Sources of Judaism (publicado péstumamente en 1919),
de Herman Cohen; Star of Redemption [La estrella de la redencion] de
Franz Rosenzweig; y I and You [Yo y tii], de Martin Buber'®. Por razones
histdricas, el aleman ha sido recientemente sustituido por el inglés como
principal lengua del pensamiento religioso judio.

Solo hemos podido tocar por encima el tema de los «grandes libros
judios» que se podrian encontrar en muchos hogares judios y mencionar

8 Moisés Maiménides, The Guide of the Perplexed, traduccion, introduccién y notas de
Shlomo Pines, Chicago/Londres, 1963; cfr. también O. Leaman, Moses Maimonides, Londres,
1989 [ed. cast.: Guia de perplejos o descarriados, Barcelona, 2010].

9 Vedse Menachem Kellner, Dogma in Medieval Jewish Thought, from Maimonides to Abra-
vanel, Oxford, 1986.

10 H. Cohen, Religion of Reason out of the Sources of Judaism, trad. Simon Kaplan, Nueva
York, 1972 [ed. cast.: La religion de la razon desde las fuentes del judaismo, Barcelona, 2004];
F. Rosenzweig, The Star of Redemption, trad. William W. Hallo, Londres/Nueva York, 1971 [ed.
cast.: La estrella de la redencion, Barcelona, 2006]; M. Buber, I and You, W. Kaufmann, 3.% ed.,
Edimburgo, 1970 [ed. cast.: Yo y tii, Madrid, 1995].
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las obras principales con titulos conocidos. Se podrian afiadir otros que
son igualmente conocidos entre un publico lector més especializado,
como la Tanya de Shneur Zalman de Lyady, el texto fundamental del ha-
sidismo habad. Tampoco hay que esperar que todas estas obras se encuen-
tren en la misma casa. Es mds, seria una casa judia muy notable la que
tuviera mas de unas cuantas de ellas, ya que (a excepcion de la Biblia y el
devocionario) representan a distintas corrientes en el seno del judaismo.
Puede que un judio ortodoxo que posea ejemplares muy usados del Tal-
mud, el Shuljan Aruj y las obras haldjicas relacionadas con ellos no haya
abierto nunca el Zohar ni la Guia de Maiménides, mientras que estas dl-
timas obras atraigan a tipos muy diferentes de lectores, con inclinacién
hacia el misticismo y el racionalismo respectivamente.

Ademads, estas obras cldsicas judias no agotan ni remotamente los diferen-
tes tipos de libros que podriamos encontrar en un hogar judio. Novelas, libros
de poesia, de cocina y de historia, todos ellos tienen su lugar en la estanteria
judia; también gramaticas y diccionarios de hebreo, tanto de la lengua biblica
como de la moderna. Hay una floreciente literatura hebrea israeli que, aun
siendo laica, tiene mucho que decir sobre temas judios. También existe una
literatura en yiddish que ha llegado a ser apreciada por si misma y no solo por
nostalgia del folclore o la tradicion. La literatura temprana como el Talmud
trat6 todos los temas concebibles; ningtin aspecto o género fue excluido por
no ser lo bastante «serio» o «religioso». Ignaz Maybaum aplica el término
«Talmud europeo» a la literatura moderna, con toda su diversidad:

Cubre toda la literatura en la que el judaismo europeo debati6 los pro-
blemas judios, luché con el espiritu de su entorno, sucumbi6 a él, escapd
de él y finalmente lo asimil6 al espiritu judio renovando asi el viejo lega-
do. Esta nueva literatura es literatura judia. ;Son literatura «profana» los
escritos y diarios de Herzl? Para los judios no lo son. ;Es menos judio el
comentario de la Biblia de Samson Raphael Hirsch que el de Rashi porque
el primero fuera escrito en el siglo Xix? Hermann Cohen, Franz Rosen-
zweig, Mendele Mocher Seforim y Bialik, Ahad Ha’am y Solomon Sche-
chter, estos y muchos otros son los rabinos del Talmud europeo'!.

Estas palabras fueron escritas en 1945. Ha pasado el tiempo y la lite-
ratura judia hoy no solo es europea, también es norteamericana e israeli.
Es un «Talmud» abierto que crece y crece. Como el Talmud original, no
busca respuestas definitivas a cuestiones perennes, sino que se expresa en
un debate que respeta los argumentos del contrario y considera tan valioso
el andlisis de un problema como su resolucidn.

" Maybaum, The Jewish Home, p. 149.
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LA RELIGION JUDIA

Los judios de hoy estdn mds divididos que en cualquier otra época del
pasado en lo que a la teoria y la practica de su religion respecta. La divi-
sién de opiniones se hace patente en la existencia de distintas sinagogas
en algunas ciudades. Todos dicen poseer la clave del verdadero judaismo
y se enzarzan en acerbas y ocasionalmente violentas discusiones, sobre
todo, aunque no exclusivamente, en Israel.

Para entender estas diferencias debemos analizar con mayor detalle la
historia judia de los dos tdltimos siglos junto a algunos de sus principios
teologicos basicos.

Los judios volvieron a desempeiar un papel histérico activo en tiem-
pos de la Revolucion francesa que proclamaba la igualdad de derechos
para todos. De hecho, la lucha por la igualdad de derechos civiles seria
larga y en algunos paises ain no ha concluido. Las ideas ilustradas, que
dieron origen a esta exigencia, flotaban en el ambiente y habian ido im-
pregnando a la sociedad judia mucho tiempo antes de la Revolucién. Sin
embargo, el fin del siglo xvir y el comienzo del XIX marcan una nueva
etapa en la historia de los judios. En cierto sentido fue el final de la Edad
Media judia, al menos en Europa Occidental.

EL JUDAISMO TRADICIONAL

Las comunidades judias de la Edad Media constituian una extensa red
de entidades auténomas con muy poco contacto social, cultural y religioso
con su entorno. Los rabinos eran los custodios de las normas y tradiciones
religiosas y emitian fallos sobre cuestiones que afectaban a los individuos o
a la comunidad en su conjunto. A la hora de interpretar la ley, la principal
autoridad era el Talmud babildnico, al que dotaba de mayor relevancia un
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vasto cuerpo de literatura juridica en constante crecimiento. Los dirigentes
de la comunidad tenfan cierto poder de coaccién legal y, como dltimo recur-
so, podian expulsar a los miembros de la comunidad que no acataban su
autoridad, invocando el herem o anatema. Todo el mundo respetaba la tra-
dicion, el cambio era lento, el objetivo ultimo de la educacién era formar
rabinos dignos, una profesion considerada muy honrosa.

Habia poco disenso y solo solia haber una comunidad judia por ciu-
dad. La escision entre caraitas y rabanitas fue una excepcién. El caraismo
era un movimiento reformista que cobré fuerza entre los siglos IX y X, en
Oriente Medio primero y en el Imperio bizantino después. Rechazaban la
autoridad del Talmud y propugnaban una vuelta a las Escrituras. Tan mar-
cada fue la escisién entre los caraitas y sus adversarios de orientacion
talmudica, los rabinitas, que crearon comunidades diferenciadas en las
mismas ciudades, en ocasiones separadas por un muro.

Tras la expulsion de Espaiia, se establecieron comunidades separadas de
origen diferente, por razones puramente histéricas, no teoldgicas, en las
ciudades del Imperio otomano. En algunas ciudades de Europa Occidental
como Amsterdam, Hamburgo y Londres coexistieron congregaciones de
sefardies y asquenacies. Asi se prepard el terreno para el pluralismo actual.
Las diferencias eran, no obstante, mas sociales que religiosas; no se forma-
ba parte de una comunidad por libre eleccion sino por ascendencia.

El hasidismo, que surgi6 en el sudeste de Polonia a mediados del si-
glo xvir y se extendié con gran rapidez por toda la regién, conmociond al
viejo sistema. El hasidismo no solo desafi6 la autoridad de los rabinos,
sino todo su sistema de valores. No puede sorprender que las autoridades
sospecharan de su rdpida y creciente popularidad. Sin embargo, solo en
Lituania y gracias al formidable poder de Gaén de Vilna y sus discipulos
fueron eficaces las prohibiciones decretadas por los mitmeguedim («opo-
nentes») contra el nuevo movimiento, en parte porque estaban respalda-
das por apelaciones al gobierno. El éxito del hasidismo demostré que se
podian cuestionar e incluso cambiar los valores tradicionales.

La Haskal4 fue un segundo reto. Se trataba de un timido brote judio
del movimiento ilustrado que se extendié hacia el este desde Berlin du-
rante el siglo X1x. Sus devotos, conocidos como maskilim, se burlaban del
oscurantismo y la supersticién de los rabinos y denunciaban su abuso de
poder propugnando valores laicos y la sustitucién de la educacién tradi-
cional por escuelas modernas, al estilo occidental. Eran acérrimos defen-
sores de la lengua hebrea y tanto el sionismo laico como la literatura he-
brea moderna hunden sus raices en la Haskala.

Cuando triunf6 el movimiento hasidi entre la clase dirigente judia de
toda Polonia e incluso mads all4, sus dirigentes hubieron de encarar el de-
saffo de la Haskald y su actitud se hizo menos radical. Pasaron de ridicu-
lizar la casuistica talmudica a empezar a interesarse por una puntillosa
observancia de la halaja. Los hasidies eran firmes partidarios de los Ma-

76



jzike Ha-Dat («Defensores de la fe»), una organizacién fundada en 1879
en Galitzia para apoyar los valores tradicionales y combatir la moderni-
dad; hoy se cuentan entre los judios mds tradicionalistas.

La emigracidon masiva que estaba teniendo lugar desde 1880 y el geno-
cidio nazi en Europa habian tenido un doble efecto: destruyeron los viejos
centros del judaismo tradicional y crearon otros nuevos, sobre todo en los
Estados Unidos e Israel, con diferencia, los mayores centros de poblacién
judia en la actualidad. Los inmigrantes que estaban mds decididamente
vinculados al estilo de vida tradicional judia crearon sus propias comuni-
dades, en las que podian vivir ajenos a las amenazas del mundo moderno,
mientras que otros se integraron en comunidades ya existentes en las que,
poco a poco, llegaron a ejercer una marcada influencia.

Debido a las tragicas agitaciones que han conmocionado a los princi-
pales centros de la vida judia, en la actualidad el judaismo tradicional se
asocia casi invariablemente a distintos grupos de inmigrantes que viven
en el seno de las sociedades occidentales, lo que acentda su aire de exo-
tismo y artificialidad. Hoy no queda casi ningun sitio donde la vida tradi-
cional judia se desarrolle de una manera orgdnica y natural en su escena-
rio tradicional. Hasta las pocas comunidades que sobreviven en Irdn,
Marruecos y Tunez estdn en decadencia, mientras que las de Galilea estdn
demasiado cerca del bullicio de Jerusalén como para salir indemnes. La
vida de estas comunidades, en su mayor parte sefardies, estd marcada por
un compromiso inconsciente e incondicional con valores profundamente
arraigados. El legalismo suele sucumbir al sentido comun y la piedad
mistica desempefia un papel esencial, visible en practicas como la vene-
racién de las tumbas de santos y patriarcas que a menudo se convierten en
lugares de peregrinacion.

Al judaismo tradicional actual se le suele calificar, sobre todo en Is-
rael, de haredi, que significa «temeroso de Dios» en el sentido de mante-
ner una actitud de temor reverencial (una expresion extraida de Isaias 66:5).
En el movimiento haredi confluyen los hasidim y los mitnaguedim, a pe-
sar de sus diferencias histéricas. Los haredim adoptan un estilo de vestir
distintivo; los hombres llevan barba y tirabuzones a los lados, asi como
chaquetas y sombreros negros, mientras que las mujeres casadas llevan la
cabeza afeitada, cubierta por una peluca o un pafuelo de cabeza, y llevan
ropa modesta que oculta la mayor parte del cuerpo. Los haredim de Israel
son cada vez mds violentamente hostiles hacia las tendencias moderni-
zantes y sobre todo hacia el sionismo laico.

Dado que las estructuras politicas que sostenian el judaismo anterior a
la emancipacion ya no existen, el neotradicionalismo tiene que encontrar
otras en las que perpetuar las formas tradicionales de vida y pensamiento.
Es como recrear un gueto imaginario, voluntario. Se han adoptado diver-
sas estrategias; algunas, como la formacion de partidos politicos, son
compromisos creativos con la modernidad, mientras que otras implican
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avances teoldgicos. Muchos haredim asquenacies apoyan a la Agudd, un
partido politico que encarna el tradicionalismo judio. La Aguda se propo-
ne hacer que la voz del tradicionalismo se oiga donde debe y obtener
apoyo financiero para sus actividades, en especial para su impresionante
red de escuelas y colegios universitarios. A pesar de la hostilidad hacia el
sionismo, profundamente arraigada en todo el tradicionalismo judio, la
Aguda hizo desde un principio las paces con el Estado israeli y desempe-
fla un papel activo en la politica de Israel, participando incluso en coali-
ciones de gobierno, para lograr sus propios fines. Un «Consejo de Sabios
de la Tord» supervisa y guia las decisiones del movimiento y una nueva
doctrina conocida como «Conocimiento de la Torah» (da’at torah), invis-
te a los sabios de una autoridad casi infalible para determinar no solo
cuestiones religiosas, sino también politicas e incluso econémicas.

La institucion caracteristica y mds importante del judaismo tradicional
es la yeshivd o academia. En la yeshivd, el niicleo de los estudios es el Tal-
mud, que, a pesar de su antigiiedad, se lee como una guia autorizada de la
vida judia actual. Tradicionalmente, la educacién de la yeshivd estd reserva-
da a los hombres, pero hay algunas yeshivot concebidas para mujeres. Las
yeshivot han proliferado en Israel en las dltimas décadas gracias a una ley
que exime a sus alumnos del servicio militar y, aunque esto ha llevado inevi-
tablemente a un descenso de los niveles académicos, las mejores yeshivot
estdn muy bien consideradas y atraen a alumnos de todo el mundo. Muchos
son baalei teshuvah o «penitentes», jovenes judios que se han criado sin
mucha educacioén religiosa y a los que atraen los valores tradicionales. El
movimiento baale teshuvah ha contado con apoyo (y a su vez ha contribui-
do) para la introduccién de nuevas formas de ensefiar el judaismo tradicio-
nal en algunas yeshivot, y algunos circulos menos tradicionales imitan el
modelo de yeshiva. El neotradicionalismo hared{ es un producto del mundo
asquenazi. La historia del encuentro de las comunidades sefardies de Africa
del Norte y Oriente Medio con el mundo moderno fue completamente dis-
tinta a la de los asquenacies de Europa oriental y central. Aunque muchos
intelectuales sefardies e incluso rabinos se hicieron eco de las nuevas ideas
que llegaron de Francia, Italia y otros lugares, no se dio la intensa polariza-
cion que dividi6 a los asquenacies. El mundo sefardi nunca se dividié en
bandos opuestos como los hasidim y los mitnaguedim, modernistas y tradi-
cionalistas. Al revés, alli las sucesivas olas de influencia han tendido a enri-
quecer la tradicion en vez de desestabilizarla.

En Israel, sin embargo, la posicidn tinica de la comunidad sefardi la ha
llevado a adoptar su propia forma de neotradicionalismo, hasta cierto punto
copiada de su contrapartida asquenazi e influida por ella pero también nu-
trida por elementos de la tradicién sefardi, como cierta predileccion con las
fuentes misticas del judaismo que entre los asquenacies solo se da en el
caso de los hasidim. Hasta el fin de la Primera Guerra Mundial los sefar-
dies, bajo gobierno otomano, constituyeron la espina dorsal de la presencia
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judia en la Tierra de Israel. Profundamente piadosos y tradicionales, se api-
faban en torno a los santos lugares de Jerusalén, Hebrén y Galilea, de los
que se consideran custodios. Sin embargo, no eran inmunes a la influencia
de ideas externas. En Jerusalén se fund6 una yeshivd llamada Porat Yosef,
que cred un nuevo estilo de liderazgo religioso intelectual para los sefardies
no solo de Israel, sino también de la didspora. Bajo el gobierno britdnico, la
inmigracién procedente de Europa alteré espectacularmente el equilibrio
numérico entre asquenacies y sefardies pero, tras la independencia en 1948,
una inmigraciéon en masa procedente de los paises arabes increment6 el
nimero de sefardies. Los recién llegados no se habian visto muy afectados
ni por el sionismo religioso o laico ni por las ideas occidentales. Estaban
socialmente en desventaja y tras un dificil periodo de adaptacién empeza-
ron a exigir el reconocimiento de su propia identidad cultural, una demanda
que hallé vigorosa expresion en el seno del movimiento de los «Panteras
Negras» de los afios sesenta y setenta. Toda esta renovacion social y espiri-
tual convergi6 para dar paso al activismo politico bajo la direccién de rabi-
nos y antiguos alumnos de yeshivd cuya manifestacion mds visible es el
partido politico denominado Shas.

LA REFORMA MODERNISTA

En términos de creencias y préctica religiosa, la reforma més transcen-
dental fue la que se inici6 en Alemania bajo la influencia de la [lustracién
y del movimiento por la emancipacion politica.

Las nuevas ideas se plasmaron inicialmente en reformas litirgicas en
vez de teoldgicas o juridicas. Es muy posible que, al aumentar el contacto
entre judios y cristianos, los judios se familiarizaran con la estética cris-
tiana del culto y llegaran a considerar que sus propias formas de culto
publico no estaban a la altura de las de sus vecinos cristianos. A comien-
zos del siglo X1x, los temas que suscitaban debate eran la oracién en len-
gua verndcula, la introduccién de sermones y de musica, el acortamiento
de los oficios religiosos y el decoro de los fieles. Solo después se buscé
una base tedrica para las reformas con ayuda de tedlogos e historiadores.

La primera congregacion verdaderamente reformada fue la Asocia-
cion del Nuevo Templo Israelita, fundada en Hamburgo en 1817. Las re-
formas incluyeron una estricta insistencia en el decoro, la introduccién de
musica coral y de 6rgano, oraciones en alemén y un sermoén también en
aleman. La liturgia se abrevid y se acentud la importancia de los oficios
matinales semanales de los sdbados. La influencia del cristianismo era
evidente. El beth din (tribunal rabinico) de Hamburgo condend las refor-
mas inmediatamente pero fueron imitadas en todas partes.

No hubo acuerdo, sin embargo, sobre hasta donde llegar con la refor-
ma o con qué rapidez. El movimiento reformista se vio pronto dividido
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por agrios debates. Los nuevos modos hallaron expresién en un amplio
espectro de formulaciones que iban desde el extremo conservadurismo
teolgico de Samson Raphael Hirsch (1808-1888) hasta el extremo libe-
ralismo de Samuel Holdheim (1806-1860) y Abraham Geiger (1810-1874).
Curiosamente, estos tres rabinos alemanes habian recibido una educacién
talmudica y universitaria laica, y gran parte de la discusién se centré en la
cuestion de hasta qué punto se podian adoptar los valores de la cultura
de acogida.

Samuel Holdheim procedia de un medio al que afectaban poco las
tendencias modernas y recibié una educacién talmidica tradicional. Sin
embargo, se convirtié6 en uno de los reformadores mds intransigentes.
Afirmaba que unos tiempos cambiantes exigian cambios en la ley, aun
aceptando que el origen de la ley sea divino. No obstante, fue més alld de
lo que la mayoria de sus compaiieros podia aceptar cuando, en su templo
de Berlin, traslad6 los oficios religiosos del Shabat al domingo, abolié
varias festividades y oficié matrimonios entre judios y gentiles. Holdheim
propugnaba la distincién entre el elemento religioso y un aspecto nacio-
nal que consideraba obsoleto (haciéndose eco de Spinoza) desde la pérdi-
da del Templo de Jerusalén. En la prictica estaba dispuesto a abandonar
la observancia puramente religiosa: lo importante eran las creencias y la
ética del judaismo.

La filosofia religiosa de Abraham Geiger era semejante en muchos as-
pectos. Insistia en la fe en el progreso y creia que la Biblia y el Talmud re-
presentaban la primera y primitiva etapa de una revelacion progresiva. Mu-
chas ceremonias tradicionales (como la circuncision) atentan contra la
sensibilidad moderna o son incompatibles con ella. En cualquier caso, afir-
maba que la ley de Dios es esencialmente ética, no ritual. Ademas, la histo-
ria demostraba que los rituales habian cambiado y evolucionado, de lo que
daban testimonio la Biblia y el Talmud. Geiger estaba cada vez méds conven-
cido de la necesidad de «destronar el Talmud». Apoyaba el estudio critico
de la Biblia y deseaba extender el método critico a la literatura talmudica.

El enfoque de Samson Raphael Hirsch era completamente diferente.
Se trataba de un radical cuyas reformas de la practica tradicional suscita-
ron acalorados conflictos con miembros de su congregacién de Nicols-
burg en Moravia, pues no admitia ningin intento de desplazar al Talmud
de su papel tradicional. Desaprobaba la critica biblica y deploraba el uso
excesivo de la palabra «progreso». Afirmaba que eran los judios, no el
judaismo, los que necesitaban una reforma. Creia que la formacién debia
contribuir a un mejor entendimiento del judaismo que hiciera innecesa-
rias las reformas radicales.

Los desacuerdos entre Hirsch y Geiger y sus respectivos seguidores ha-
llaron expresion en polémicas tan enconadas como las que tuvieron lugar
entre modernistas y tradicionalistas. De la literatura se deduce claramente
que, tras el debate sobre la observancia y las ceremonias, latia una auténtica
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diferencia teoldgica y, excepcionalmente, una cuestioén de fe. Para Hirsch la
creencia en la inspiracion y autoridad de la Biblia, el Talmud y todo el cuer-
po de la ley rabinica se convirti6 en articulo de fe. Ceder un 4pice era abrir
las puertas a la reforma ilimitada. Quiza por eso se opuso enérgicamente a
Zacharias Frankel (1801-1875), un modernista muy conservador, enemigo
declarado de lo que denomind «reforma negativa que conduce a la comple-
ta disolucién». Pero los articulos de fe son ajenos al auténtico espiritu del
judaismo que evoluciona a través del debate y el consenso. Al menos era lo
que decian los reformadores que denominaron «ortodoxia» al nuevo con-
servadurismo, un término extraido de la teologfa cristiana para resaltar su
cardcter dogmadtico. El nombre hizo fortuna.

Se puede considerar a Hirsch el fundador de la ortodoxia moderna; sus
libros, como las Diecinueve cartas sobre el judaismo 'y Horeb, se cuentan
entre los cldsicos del movimiento. En 1851 se convirtié en rabino de la con-
gregacion Adass Yeshurun de Frankfurt am Main, un cargo que desempe-
6 treinta y siete afios, en los que transformé una pequefia sinagoga en el
buque insignia del nuevo movimiento. Sin embargo, si bien en un princi-
pio reclamé el apoyo de todos los judios alemanes, con el paso de los afios
se vio obligado a reconocer que los ortodoxos eran una minoria decre-
ciente y, cada vez mas acosado, acab6 apoyando el abandono de las co-
munidades unificadas controladas por los reformadores. Fue un tema muy
polémico que dividi6 a la ortodoxia alemana y cuya influencia se deja
sentir hasta hoy.

La idea que tenia el joven Hirsch de los mejores valores del judaismo
estaba en consonancia con la de las universidades alemanas. El rapido cre-
cimiento de una reforma mds radical endurecio su resistencia al cambio; su
ortodoxia se hizo cada vez mds defensiva y reaccionaria. En 1853, en res-
puesta al anuncio de que se iba a fundar un seminario rabinico al nuevo
estilo en Breslau, Hirsch public6 una carta abierta a los dirigentes del semi-
nario, una filipica en la que defendia el estudio histérico de la Biblia y del
Talmud. Afirmaba que se estaba minando la creencia fundamental de que
Dios habia revelado la Tord a Moisés en el monte Sinai. Este compromiso
con una doctrina rigida e inflexible de la revelacion, dificilmente justifica-
ble racionalmente, acabé debilitando el método de Hirsch (conocido como
torah ‘im derekh erets), consistente en combinar los estudios judios con los
laicos y hacer aflorar los elementos radicales de la ortodoxia que la habian
hecho tan apasionante en sus primeros tiempos.

Para el judaismo ortodoxo de hoy, la Tora (todas las ensefianzas de la
Biblia y del Talmud, la literatura candnica posterior y, en especial, las
précticas codificadas en el Suljan Aruj y otros escritos haldjicos) es reve-
lacion divina e inmutable. Este enfoque deja poco lugar a una critica bi-
blica libre de prejuicios o a los andlisis histéricos del Talmud. A los orto-
doxos les gusta decir que se limitan a transmitir la corriente principal del
auténtico judaismo, tal como ha venido fluyendo desde los tiempos anti-
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guos. Esta afirmacion hace muy dificil que los dirigentes del judaismo
ortodoxo puedan guiar al movimiento por nuevos derroteros o definir de
forma coherente e interesante sus objetivos, sobre todo cuando muchos
rabinos parecen temer salvajes ataques por parte de sus propios seguidores
y compaiieros. Recientemente algunos destacados portavoces ortodoxos
de los Estados Unidos e Israel han encontrado su propio discurso, pero
tienen dificultades para hacerse oir en el seno de un movimiento domina-
do por tendencias neotradicionalistas, en buena medida atribuibles al
enorme predominio de judios de origen europeo oriental, que no com-
prenden la matriz cultural de la que surgié este movimiento ni simpatizan
con ella.

En el siglo Xix la ortodoxia emprendié un delicado rumbo intermedio
entre la reforma y el tradicionalismo y se granjed el recelo y la hostilidad de
ambos. Su base social y sus fundamentos intelectuales la situaban clara-
mente en el campo modernista. Posteriores acontecimientos agudizaron la
polémica entre la ortodoxia y el ala més progresista del judaismo religioso,
mientras se difuminaba la frontera que la separaba de los elementos més
tradicionales. Hoy en dia la ortodoxia, si bien sigue estando muy presente y
tiene voz en el seno del judaismo mundial, estd desorganizada, debido en
gran medida a la incertidumbre sobre si se trata de un movimiento moder-
nizador conservador o de un movimiento tradicional progresista. Aparente-
mente la ortodoxia sigue siendo fuerte en los paises occidentales, sobre
todo en Gran Bretafia y Francia, donde goza de una posicién de supremacia
institucionalizada, pero como movimiento modernizador ocupa una posi-
cion incémoda (hay quien diria que imposible) vulnerable a los ataques
tanto de la derecha antimodernista como de la izquierda antidogmadtica. La
ortodoxia parece estar incomoda a caballo entre el tradicionalismo y el mo-
dernismo, por lo que se alia abiertamente con los tradicionalistas (a los que
se denomina, engaiosamente, «ultraortodoxos», como si fueran una rama
de la ortodoxia) y, sin embargo, es consciente de que compite por los fieles
con movimientos mds progresistas.

El judaismo conservador (denominado en algunos paises Masorti,
«tradicional», para distinguirlo de movimientos mas progresistas), ocupa
el centro del espectro del modernismo judio. Aunque hunde sus raices en
Europa, en el «positivismo histérico» asociado sobre todo a Zacharias
Frankel, en realidad es un movimiento norteamericano estrechamente
asociado a su principal colegio rabinico, el Seminario Teoldgico Judio de
Nueva York, fundado en 1887 con espiritu reaccionario contra los excesos
del movimiento reformista. La finalidad de los fundadores era abrazar el
liberalismo y el pluralismo de la reforma norteamericana salvaguardando
al mismo tiempo la practica tradicional.

Los lideres del judaismo conservador han resistido siempre la tenta-
cién de incorporar los ideales y principios del movimiento a una decla-
racién autorizada. Pero el movimiento defiende ciertas creencias muy
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caracteristicas. En primer lugar, tiene un firme compromiso con el pueblo
de Israel y sus valores religiosos, unido a cierta apertura de horizontes en
lo que a la forma de interpretar esos valores respecta. El fundador intelec-
tual del movimiento, Solomon Schechter, declaré que ser iconoclasta ha
sido siempre una mision sagrada del judaismo, y aunque insistia en que
era un error decir que el judaismo no tenia dogmas, creia que habia que
someterse a las exigencias de los tiempos. Acufié el término «Israel caté-
lico» para ilustrar un planteamiento no-confesional que hacia de la evolu-
cion del pueblo judio el niicleo de la religion.

Schechter presidié la fundacion, en 1913, de la Sinagoga Unida de
América (denominada desde 1992 Sinagoga Unida del Judaismo Conser-
vador), «una unién de congregaciones para la promocion del judaismo
tradicional» que ahora tiene mds de ochocientos miembros en los Estados
Unidos y Canad4, y forma parte del Consejo Mundial de Sinagogas, fun-
dado en 1957, al que pertenecen templos de Sudamérica, Europa, Suda-
frica e Israel.

El movimiento mantiene un Comité de Derecho y Principios Judios
que decide sobre cuestiones de préctica religiosa, pero su enfoque no es
autoritario y aunque es bastante renuente a apartarse de las sendas esta-
blecidas, deja espacio a la apertura y la diversidad.

Esta aproximacion a la halaja marca la diferencia entre el judaismo
conservador y la ortodoxia aunque, en la practica, muchos judios conser-
vadores y ortodoxos podrian estar enteramente de acuerdo en materias de
observancia. El lugar de las mujeres en la sinagoga es un dmbito en el que
la divergencia tiene consecuencias claramente visibles. En las sinagogas
conservadoras se admiti6 desde los primeros tiempos del movimiento que
hombres y mujeres se sentaran juntos, después se permitié a las mujeres
leer 1a Tord y ser contadas como un miembro mds a la hora de formar una
congregacion para el culto publico. En la década de 1980, tras un largo
debate que generd muchas diferencias, se acept6 que las mujeres recibie-
ran formacién como rabinos en el seminario. Muchas sinagogas conser-
vadoras son ahora completamente igualitarias.

La decision de dar a las mujeres la formacién propia de los rabinos
condujo a la creacién de una organizacion disidente, denominada en la
actualidad Unién para el Judaismo Tradicional, que tiene una escuela ra-
binica propia.

El judaismo reformado se asocia, como el judaismo conservador, a los
Estados Unidos, aunque hunda sus raices en la Alemania del siglo XIX y
en el profundo radicalismo de hombres como Geiger y Holdheim, dis-
puestos a acabar con toda herencia del pasado que se interpusiera en el
camino de la regeneracion espiritual y moral del judaismo. Los elementos
clave del judaismo reformado europeo eran: la «<normalizacién» de la vida
judia, la anulacién de las barreras entre judios y gentiles, incluida la abo-
licion de las leyes y costumbres que obstaculizaban este proceso; un pro-
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fundo sentimiento de lo que tienen en comdn las religiones judia y cristia-
na; la mision de los judios de transmitir al mundo los valores morales de
la Biblia en conjuncién con una fe mds joven; un firme compromiso con
los ideales de la justicia social identificados expresados por los profetas
biblicos y una puesta al dia que permita aceptar principios como la igual-
dad de estatus entre hombres y mujeres en el seno del judaismo. El movi-
miento se consolidé y difundié merced a un rabinato de estilo nuevo,
formado en modernos seminarios rabinicos para familiarizarse con el es-
tudio critico de las fuentes y para ser capaz de predicar de manera atracti-
va en lengua verndcula. La reforma de la religion se llev a cabo gracias
a una serie de sinodos rabinicos cuyas decisiones eran trasladadas por los
rabinos a sus congregaciones.

Por radical que fuera la reforma europea, su progreso se vio obstacu-
lizado en buena medida por unas estructuras sociales y estatales por lo
general resistentes al cambio y favorables a la tradicion y a la estabilidad.
Por otra parte, Norteamérica, que en el siglo XIX recibia una cantidad cada
vez mayor de judios de Europa Central y del Este, era un caldo de cultivo
ideal para la reforma. No se dio nada por sentado a favor de la tradicion.
Todo lo contrario, existia el profundo y generalizado sentimiento de que
habia que dejar atrds el pasado y trascenderlo. Se fomentaron el indivi-
dualismo y la iniciativa, y el espiritu de fraternidad anim6 a unos judios a
los que nunca se habia permitido sentirse plenamente alemanes a que se
consideraran norteamericanos en todo el sentido de la palabra, aunque
siguieran comprometidos con su religion. El pequefio nimero de judios y
la falta de autoridades rabinicas en tiempos de los pioneros impidieron
que se asentara la observancia tradicional.

La primera congregacién reformista en suelo americano se fundé en
Charleston, Carolina del Sur, en 1825, en una época en la que solo habia cin-
co mil judios en Norteamérica. En 1875 ya eran un cuarto de millén y la
mayoria de los recién llegados procedia de tierras de habla alemana. En 1842
un grupo de emigrantes fund6 una congregacion reformista en Baltimore,
pero mucho mds importante fue la fundacién, tres afios después, de la congre-
gacion Emanu-El de Nueva York. Tras una década esta congregacion contaba
con una sinagoga que albergaba a mil miembros, en la que hombres y mujeres
se sentaban juntos (una préctica que atin no se habia implantado en Europa)
y el culto iba acompaiado por un coro mixto. Tenia también su propio devo-
cionario, concebido por su rabino y dirigente espiritual, Leo Merzbacher, que
curiosamente habia llegado de Europa con un titulo en competencia talmu-
dica firmado por el gran adversario del modernismo, Moses Sofer.

La reforma americana fue obra de Isaac Mayer Wise (1819-1900).
Aunque en muchos aspectos era un conservador que nunca dejé de creer
que la Tord habfa sido revelada por Dios y escrita por Moisés, Wise estaba
en total sintonia con los Estados Unidos y con las oportunidades que ofre-
cia a los judios de compatibilizar la lealtad a su pafs y a su religion. De
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hecho, en algunos aspectos consideraba a la democracia americana un
producto natural del judaismo. Tras la época que pasé como rabino en
Albany, Nueva York, Wise pas6 a ocuparse, en 1854, de una congregacion
en Cincinnati, Ohio, un centro que crecia rdpidamente y que, bajo la tute-
la de Wise, habria de convertirse en el centro neurdlgico del judaismo re-
formado americano. En 1873, se fundé la Unién de Congregaciones He-
breas Americanas tras una convencion celebrada en Cincinnati y, poco
después, se abrié un seminario rabinico: el Colegio de la Unién Hebrea.
En la actualidad es una de las universidades judias mas destacadas del
mundo, con campus en Los Angeles, Nueva York y Jerusalén.

Una conferencia de rabinos celebrada en Pittsburgh en 1885 adopt6
formalmente un credo conocido hoy como Plataforma de Pittsburgh. Su
arquitecto fue Kaufmann Kohler, un destacado te6logo progresista. El ob-
jetivo era distinguir al judaismo reformista de la ortodoxia y el naciente
movimiento conservador por un lado y de los movimientos mds radicales,
como la Sociedad para la Cultura Etica, fundada en Nueva York en 1876-
1877, que rechazaba toda pretension de particularismo judio o de mision
especial, por otro. La Plataforma de Pittsburgh expresaba su respeto por
todas las religiones, pero afirmaba que el judaismo habia dado con «el
concepto de Dios mas elevado». En su opinién, la Biblia reflejaba «las
ideas primitivas de su propia época», pero habia que tener en cuenta el
moderno progreso de la ciencia, la moralidad y la conducta social y aban-
donar las reglamentaciones ceremoniales de la Biblia sobre dieta, pureza
y vestido, al igual que toda esperanza de regresar a Palestina. «Reconoce-
mos que el judaismo es una religion progresista, que siempre se esfuerza
por estar de acuerdo con los postulados de la razén.» La Plataforma con-
cluye con una declaracién en la que se acepta la inmortalidad del alma y
se rechaza la resurreccion del cuerpo y otra que versa sobre el deber de
resolver las injusticias sociales.

En 1937 la Plataforma de Pittsburgh ya no parecia representar las as-
piraciones y creencias del movimiento y Samuel Cohen fund6 uno nuevo,
la Plataforma de Columbus. Esta defendia un enfoque mas positivo del
ceremonial y la observancia, y adoptaba otra actitud ante el problema de
Palestina. Eugene B. Borowitz compuso una declaracién ulterior, la
«Perspectiva del Centenario» (1976).

Hoy en dia el movimiento reformista dice ser el mds extendido de los
movimientos religiosos judios de los Estados Unidos. La reforma ameri-
cana es, con diferencia, la mds radical de los tres movimientos que hemos
mencionado. Algunas de sus actitudes han suscitado controversias, sobre
todo cuando defendié un cambio en la definicién de identidad judia que
incluyera a los vastagos de madre no judia y padre judio educados como
judios, asi como la ordenacion de rabinos homosexuales de ambos sexos.

Fuera de los Estados Unidos los judios reformistas son minoria. Tam-
bién suelen ser mucho menos radicales que sus compafieros norteameri-
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canos, con los que estdn asociados en la Unién Mundial para el Judaismo
Progresista, creada en Londres en 1926 y con sede en Jerusalén desde
1973. En Gran Bretafa hay dos organizaciones independientes que coope-
ran entre si: las Sinagogas Reformistas de Gran Bretafia y la Unién de
Sinagogas Liberales y Progresistas, ligeramente mds radical.

LLAS ALTERNATIVAS RADICALES

Los tres principales movimientos modernistas, ortodoxia, conservadu-
rismo y reforma, comparten ciertos presupuestos. De hecho, a pesar de la
retrica hostil que emplean para increparse mutuamente, comparten pre-
supuestos que los distinguen del judaismo tradicional, por una parte, y de
las versiones mads radicales del judaismo que examinaremos a continua-
cion, por otra. No todos los judios modernistas estarian de acuerdo con
esta afirmacioén tan general. Por ejemplo, muchos judios que se confiesan
ortodoxos sienten una estrecha afinidad hacia el tradicionalismo asquena-
z{, al menos en sus formas més moderadas. A muchos otros, sin embargo,
les incomodan ciertos aspectos del tradicionalismo y se sienten mds uni-
dos al ala mas tradicional del conservadurismo. Por otro lado, muchos
judios conservadores o reformistas sentirfan simpatia por algunos de los
argumentos y actividades del reconstruccionismo o del judaismo laico,
aun cuando no estén de acuerdo con su ideologia bésica. Lo que compar-
ten los diversos movimientos modernistas es un firme compromiso con
los valores espirituales y creencias teoldgicas, instituciones religiosas y
précticas fundamentales del judaismo tal y como han venido existiendo a
lo largo de los siglos, unido a la idea de que la herencia tradicional ha de
ser interpretada y revisada a la luz de los conocimientos actuales, el pro-
greso técnico y los cambios sociales. Todos ellos profesan, de forma dife-
rente, la creencia en un solo Dios benéfico y en la autoridad de las Escri-
turas, y defienden las instituciones de la sinagoga y el rabinato. Son
esencialmente conservadores y se muestran cautelosos a la hora de hacer
reformas; aunque cada movimiento tiene alas mas tradicionales y mads
radicales que tienden a equilibrarse entre si de modo que el cambio, cuan-
do se produce, raras veces es repentino y drastico.

La busqueda de alternativas mas radicales no nada es nuevo en la his-
toria del judaismo. No tenemos mds que pensar en los antiguos griegos
epicureos, los gndsticos y los entusiastas de la época romana, cuyas ideas
se introdujeron en la cdbala medieval. También contamos con el ejemplo
de numerosos estallidos de fervor mesianico, incluidos el cristianismo
primitivo y el sabbateanismo. Cada uno de ellos fue una reaccién ante una
situacidn concreta; todos querian alterar las creencias y los valores recibi-
dos y buscaban una salida mas dréstica a lo que consideraban un intolera-
ble dilema judio o humano.
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Las alternativas radicales actuales son muy semejantes a las que exis-
tian al final de la época del segundo Templo. Los epicureos eran raciona-
listas extremos que no podian aceptar que hubiera un dios personal que
gobernase los asuntos humanos. En el otro extremo estaban los diversos
movimientos que hallaban la religién dominante demasiado tibia o lejana
y buscaban algo mds apasionado y drastico que implicara un contacto mas
inmediato con lo divino. Estos dltimos movimientos tendian a formar gru-
pos cerrados, unidos entre si por creencias esotéricas y rituales comparti-
dos. Se pueden encontrar ejemplos similares en el siglo X11 y en los si-
glos XvI 'y XvIl (ambas épocas estdn marcadas por el auge de extremos
tanto racionalistas como irracionalistas). También hoy los movimientos
radicales abarcan desde los racionalistas extremos (llamados «judios lai-
cos») hasta diversos grupos de cardcter esotérico. Desde luego hay una
diferencia fundamental entre estos dos tipos de reaccién: la primera es
abierta y ptiblica y quiere atraer a todos los judios por medio de la argu-
mentacion racional, mientras que la segunda da la espalda a la razén y
prefiere la intimidad y la mistica. En consecuencia debemos estudiar am-
bos movimientos por separado sin olvidar que, en cierto sentido, son ge-
melos no idénticos que responden a los mismos estimulos y comparten un
firme rechazo de las creencias prevalecientes.

«Judios laicos» es una expresion que se refiere a los judios que han
elegido dejar de creer en Dios. Los judios laicos no rechazan su identidad
judia ni sus vinculos con el pueblo judio. Al contrario, son los mds firmes
defensores de las causas judias.

El ateismo judio, que hunde sus raices en la Haskal4 (la Ilustracion judia)
de la Europa oriental del siglo X1x, compartia los sentimientos antirreligiosos
y anticlericales de la [lustracion europea en general y del socialismo judio en
particular. Ambos movimientos nutrieron al sionismo temprano. Una gran
mayoria de los colonos judios de Palestina de antes de la Segunda Guerra
Mundial era atea de forma militante o implicita, aunque se identificara total-
mente con el judaismo. Algunos de los idedlogos mas destacados del sionis-
mo, como Ahad Ha’am, rechazaron la religién judia por anticuada, reclaman-
do un resurgimiento «espiritual». Sin embargo, parece usar «espiritual» como
sinénimo de «cultural», aun cuando estas exhortaciones tengan a veces un
matiz de romanticismo que raye en lo mistico. Pensemos sobre todo en Aaron
David Gordon (1856-1922), un profeta del retorno a la Tierra de Israel. Hoy
en dia, muchos judios de Israel se consideran laicos (hilonim) y existe una
controversia animada y en ocasiones violenta entre los judios laicos y los re-
ligiosos (datiim). No obstante, también hay judios laicos en los paises del
antiguo Imperio ruso y dondequiera que se hayan establecido judios proce-
dentes de esas tierras. No todos los judios laicos son socialistas o sionistas,
aunque muchos se identifican con unos u otros o con los dos a la vez.

Los kibutz eran instituciones israelies no religiosas pero, en la década
de 1930, introdujeron unas festividades semirreligiosas, basandose en las
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fiestas agricolas de la Biblia y en la idea sionista del retorno a la Tierra.
Los primeros experimentos no funcionaron bien, pero los kibbutzim no
religiosos han desarrollado sus propias formas de celebrar los dias santos
tradicionales judios. Se ha mantenido el Shabat como dia de descanso y la
Pascua, con sus referencias a la liberacion de la esclavitud y la opresion,
ha resultado ser muy popular. Los kibbutzim han recopilado sus propias
formas de oficios religiosos para la comida ceremonial de Pascua, en las
que narran el éxodo de Egipto al margen de la intervencién divina.

A los judios laicos les ha resultado dificil definir su ideologia en sen-
tido positivo ya que, como cualquier ateo, tienden a verse en términos de
lo que no son en vez de en términos de lo que son y carecen de institucio-
nes organizadas exclusivamente en torno a una identidad judia laica. En la
ultima década del siglo xX, sin embargo, se han empezado a hacer serios
esfuerzos por apuntalar intelectualmente la identidad judia laica.

El judaismo humanista es una forma de laicismo judio que, desde los
afios sesenta, no solo estd consolidando una ideologia, sino toda una es-
tructura organizada con sus dirigentes, a algunos de los cuales se denomi-
na rabinos. En 1985 se fund6 una Federacién Internacional de Judios Hu-
manistas Laicos.

El reconstruccionismo es un original término medio entre el judaismo
religioso y el laico. Es una creacion de Mordecai Menahem Kaplan (1881-
1983), un rabino conservador estadounidense que en 1922 fundé la Socie-
dad para el Progreso del Judaismo. El reconstruccionismo combina la
insistencia de los conservadores en el pueblo de Israel con el rechazo a
todo elemento sobrenatural de la teologia judia. El resultado es un sistema
que atribuye un alto valor a la observancia y a la comunidad, pero traza
una linea entre la religién contempordnea judia y la ley divina revelada.
En su opinidn, las practicas judias no extraen su autoridad de Dios, sino
de una historia que las consagra como expresion de la voluntad colectiva
y de la identidad del pueblo. El movimiento parte del positivismo histori-
co y tiene mucho en comun con el judaismo conservador y reformista,
aunque al rechazar la creencia en un Dios personal y sobrenatural también
se acerca a la postura laica. A pesar del aparente atractivo de este compro-
miso entre tradicién y modernidad, el reconstruccionismo no ha logrado
afianzarse como una corriente importante del judaismo contemporaneo,
aunque es posible que muchos judios compartan sus ideas principales sin
conocer el movimiento. La concepcidn reconstruccionista de la sinagoga
como centro comunitario en el que se conserva la vida judia y se la trans-
mite en todos sus aspectos (no solo los abiertamente religiosos) casa bien
con una imagen muy difundida en la didspora.

En el extremo opuesto del espectro hallamos una proliferacion de gru-
pos que han abandonado las grandes organizaciones impersonales en bus-
ca de una experiencia religiosa mds auténtica inspirada en otras corrientes
de la tradicion judia. La mayoria de estos grupos son deliberadamente
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pequefios y atribuyen gran valor al individuo como miembro del grupo, en
vez de al grupo como organizacién en la que se puede perder la identidad
del individuo. Se dio un primer paso con la proliferacion de havurot
(«hermandades») a finales de los afios sesenta y principios de los setenta.
La primera havurah se fund6 en Sommerville, Massachusetts, en 1968, y
pronto siguieron otras, a menudo en ciudades universitarias. Idearon for-
mas de culto y unién espiritual con gran libertad insistiendo, por lo gene-
ral, en la igualdad de género. Tanto éxito tuvo el movimiento de la havu-
rah que la clase dirigente religiosa se apropié de él fundando sinagogas
que establecieron sus propias havurot no solo para el culto, sino también
para el estudio o para fines sociales.

Como el hasidismo antes que €l, la havurah reclamaba la herencia espi-
ritual de la cdbala. De hecho, el propio hasidismo llegé a ser una importan-
te fuente de renovacidn espiritual para grupos no vinculados formalmente
al movimiento hasid{ histérico. Muchos de los grupos que proliferan en los
margenes del judaismo han adoptado el vocabulario del cabalismo y el ha-
sidismo y su alcance es cada vez mayor gracias a internet.

En este repaso a las diferentes corrientes del judaismo contemporaneo
hemos querido destacar deliberadamente la diversidad que existe y la flui-
dez que caracteriza a todas las tendencias. Ha habido mucho movimiento
de todo signo, pues hay hijos de reformistas o de familias ateas que des-
cubren el atractivo del tradicionalismo y vastagos de progenitores tradi-
cionalistas que gravitan hacia el judaismo reformado o el humanismo.
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LA FAMILIA

LA UNIDAD FAMILIAR

La sociedad judia se construye sobre dos unidades principales, la fa-
milia y la comunidad. ;Qué relacién existe entre ambas? Es dificil de
decir. Se trata de dos esferas de actividad muy diferentes. Las reglas y
maximas que componen la Tord subrayan esa diferencia proporcionando
guias de accién diferentes (a veces encontradas) para una y otra. No cabe
duda de que algunos judios se sienten mds realizados en una que en otra
y que el equilibrio puede cambiar en el transcurso de la vida de un indivi-
duo. Pero ambas son igualmente necesarias; perder o minimizar a cual-
quiera de ellas supone sacrificar algo esencial y distorsionar el cardcter
del judaismo. Louis Jacobs capta agudamente el dilema cuando escribe:

Los rabinos suelen predicar que el judaismo exige mucho més que
el culto regular en la sinagoga y que, por ejemplo, muchos de los mas ele-
vados ideales de la religion judia se realizan en el hogar y no en la sina-
goga. El culto en la sinagoga es un fin sublime en si mismo, pero tam-
bién es un medio para recordar a los judios, gran parte de cuyas vidas
transcurren fuera de la sinagoga, que deben vivir al modo judio. Hay una
Tora, que consta de normas detalladas, reglamentos y descripciones de
las actitudes que hay que adoptar en la sinagoga, pero solo es una parte,
aunque importante, de la Tord en su conjunto. Cuando los judios hablan
de la Tord, se refieren a «la Tord de la vida», es decir, a la que rige la vida
en su conjunto’.

' L. Jacobs, The Jewish Religion. A Companion, Oxford, 1995, p. 517.
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Los estudiantes de religion tienen tendencia a centrarse principalmen-
te en los aspectos publicos de la religion: en los lugares de reunién, los
edificios, ceremonias y rituales publicos o en las declaraciones publicas
contenidas en homilias y credos. Cuando no estdn estudiando la imagen
religiosa puiblica fantasean con el rostro privado del mistico solitario, el
ermitafio que vuelve la espalda a la agitacion, el engafio y las tentaciones
de la sociedad y busca a Dios en la tranquilidad de la naturaleza o en el
silencio de lo mds intimo de su corazén. Puede que esta aproximacion,
que deriva consciente o inconscientemente de modelos cristianos, no sea
apropiada para el estudio de todas las religiones no cristianas. Evidente-
mente, los estudiantes del judaismo no pueden ignorar la imagen publica
del judaismo, el culto en la sinagoga o las instituciones colectivas, que
constituyen el tema del préximo capitulo. Pero han de ser conscientes
también de la voz del individuo?, que se percibe sobre todo en los Salmos
y en algunas de las otras oraciones registradas en la Biblia. Sin embargo,
una descripcién del judaismo que se limitara a estos dos aspectos adole-
cerfa de un vacio esencial al no tener en cuenta el lugar que corresponde
a la familia y al hogar.

La importancia que el judaismo da a la familia refleja la sélida y tranqui-
lizadora posicién que ocupa esta institucion en una sociedad humana en la
que la mayoria nace y crece en el seno familiar y espera crear una familia
propia. La familia es la unidad que subyace a las estructuras legales y fisca-
les de la sociedad judia, y el hogar familiar es el elemento basico y mads
habitual del paisaje urbano. Es un tipo de sociedad menos habitual para
nosotros hoy de lo que lo era para nuestros abuelos y, probablemente, los
abuelos de nuestros abuelos no conocieran otra.

La familia nunca lo ha tenido fécil, pues sus intereses parecen cho-
car, demasiado a menudo, tanto con las exigencias del individuo como
con las demandas del Estado o la sociedad en su conjunto. La civilizacién
occidental tiene cierta tendencia a describir de manera atractiva a aque-
llos individuos cuyos objetivos se ven obstaculizados por la institucién
familiar (Romeo y Julieta no es mas que uno de tantos ejemplos de fic-
cion) o que, como los soldados o caballeros errantes, se empefian en
cumplir su destino, a menudo al servicio del Estado o del bien imagina-
rio de una sociedad mds amplia. Estos ideales estdn en total desacuerdo
con los del judaismo. Antes de la emancipacién, no se pedia a los judios
que lucharan y murieran por un Estado con cuyas demandas no se iden-
tificaban por considerarlas imposiciones hostiles. Lo que les daba senti-
do a su vida y forjaba su destino era su familia y hacian cuanto podian
para protegerla y defenderla. En caso de conflicto entre el individuo y la
familia optaban por esta ultima.

2 El lugar que ocupa el individuo en el judafsmo es tema de debate. Cfr. Jacobs, Religion
and the Individual.
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En los tiempos de la emancipacién que tuvo lugar en el siglo Xix, los
judios europeos y norteamericanos asimilaron los ideales de la cultura
mayoritaria y se sometieron a las mismas exigencias legales y politicas.
Fueron reclutados o acudieron voluntariamente a servir en los ejércitos de
sus paises y algunos hicieron gloriosas carreras militares. Muchos halla-
ron que la tnica forma de mejorar su suerte (o en muchos casos simple-
mente de sobrevivir en un mercado de trabajo cada vez mds industrializa-
do) era olvidarse de la vida familiar durante un tiempo o para siempre.
Estos acontecimientos tuvieron tanta importancia para el debilitamiento
de los valores familiares tradicionales como los duros golpes del destino,
los pogroms y las persecuciones, los efectos de la guerra padecidos por
civiles indefensos y las oleadas migratorias sin precedentes. Pero, mien-
tras tenfan lugar todos estos dramadticos cambios, los judios cultivaban
una imagen radiante y sin duda romantica de la vida familiar de antes, de
épocas mds inocentes.

Siempre que podian, cuando remitfan las oleadas de violencia y habia
mas dinero, o cuando echaban raices como inmigrantes en una tierra nueva,
los judios hacian el esfuerzo de reconstruir la estructura de la vida familiar
y las redes de amigos y vecinos capaces de sostenerla. A un sector privile-
giado de la sociedad, la acaudalada burguesia judia que surgio en las ciuda-
des europeas, le agradé ver que los valores de su clase adoptiva coincidian
perfectamente, en este aspecto, con los de sus antepasados: la vida burguesa
se basaba en la familia y glorificaba sus virtudes. Los judios adinerados de
la Europa del siglo x1x fueron los artifices de una fusion tnica entre la vida
judia y burguesa que se refleja en los escritos y pinturas de la época’. Era
una vida envidiada e imitada por judios menos afortunados. La atmdsfera
de una reunién familiar judia, una comida ceremonial de Pascua, por ejem-
plo, debe tanto a esa burguesia judia del siglo X1X como al gueto medieval o
a la vida judia de época grecorromana.

Karl Marx definié con exactitud esta espontdnea fusién de los valores
judios y burgueses: «El judaismo llega a su apogeo en la perfeccién de la
sociedad burguesa», escribié*. Sin embargo, decidi6 centrarse en los as-
pectos negativos de la vida burguesa, en la medida en que los advertia, y
pasé por alto los positivos. Tuvo muchos seguidores judios, sobre todo
entre los més pobres. Los judios socialistas simpatizaban con el objetivo
marxista de destruir los cimientos de la vida burguesa, incluyendo la fa-
milia. Este programa hallé su expresion mds extrema en la deliberada
abolicién de la unidad familiar en los kibbutzim de Palestina.

3 Ignaz Maybaum expone esto muy acertadamente en Jewish Existence, Londres, 1960.
Entre las numerosas obras autobiograficas que tratan este tema, cabe mencionar The World of
Yesterday, de Stefan Zweig.

4 Karl Marx, Sobre el problema judio (1844), traduccién al inglés de Helen Lederer citada
en Mendelssohn y Reinhard, The Jew in the Modern World, p. 326. [Sobre la cuestion judia,
Prometeo, 2004.]
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Pero, sin ir tan lejos, muchos judios del siglo Xxx promovieron o acep-
taron la desintegracién de la unidad familiar y el abandono de los valores
familiares. No es este el lugar para explorar las complejidades de los con-
flictos provocados por este enfrentamiento entre dos valoraciones antité-
ticas de la vida familiar en el seno de la sociedad judia. Este enfrenta-
miento es responsable, en parte, del distanciamiento de gran nimero de
judios respecto de la clase dirigente religiosa y de la desconfianza hacia el
sionismo que han manifestado la mayoria de los judios hasta época re-
ciente. Lo importante es subrayar que se debate constantemente sobre el
lugar que ha de ocupar la familia en la vida judia. Pero la controversia no
ha facilitado la incémoda tregua entre los dirigentes religiosos judios y el
socialismo moderado judio. Cuando una clase dirigente quiere tener €xi-
to, cede a algunas de las exigencias de los criticos radicales y acepta de
boquilla algunos de sus principios, mientras rechaza los cambios trans-
cendentales. Al describir la vida familiar judia estaremos mostrando una
cara de la moneda, la otra no parece que pueda contribuir positivamente a
una descripcion de la vida familiar judia.

Si los judios marxistas atacan a la familia por el bien de la sociedad,
(,qué pasa con los individualistas? La civilizacién occidental moderna
anima a los individuos, sobre todo a los jovenes, a realizarse a expensas
de instituciones como la familia que podrian frustrarlos. Los judios jove-
nes son muy receptivos a este mensaje. La sociedad judia favorece la
movilidad econémica ascendente. Los progenitores judios hacen sacrifi-
cios para que a sus hijos les vayan bien las cosas. Esto implica, con dema-
siada frecuencia, que los hijos dejen el hogar y adopten un estilo de vida
muy distinto al de sus progenitores. En cualquier caso, pocas de las es-
tructuras sociales y religiosas tradicionales unen a los jovenes judios entre
si desde la edad de Bar o Bat Mitsvah hasta el nacimiento de su primer
hijo (lo que explica que en la sociedad tradicional esta fisura se redujera
muchas veces al minimo, mientras que hoy puede durar muchos afios). La
sociedad judia tiene sus propias estrategias para enfrentarse a este peligro.
Se han puesto los medios para que los jovenes judios que no viven en fa-
milia conozcan a otros judios y compartan diversos tipos de actividades.
Aun en el peor de los casos, el de un cényuge no judio, hay diversos ex-
pedientes que pueden minimizar el desastre. Por su parte, los judios sol-
teros han desarrollado sus propias estructuras para la expresion y el desa-
rrollo judios, como la havurah («hermandad»), un grupo (méds o menos
estructurado) que se retine los Shabats y en otras ocasiones para compartir
una vida judia sin las constricciones de la familia y de la sinagoga basada
en la familia.

La familia judia es una familia extensa y tiene unos limites bastante
flexibles. Los lazos familiares abarcan no solo a los consanguineos, sino
también a los parientes politicos (a los que se denomina mehutanim). En
el pasado, las familias judias eran por lo general muy extensas. Una pare-
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ja podia vivir bajo el mismo techo no solo con sus hijos, sino también con
sus padres e incluso otros miembros solteros de la familia que, por alguna
otra raz6n, no tuviesen hogar propio. En la actualidad esto es poco fre-
cuente, ya que las unidades familiares son mas pequefas y es mas facil
que los individuos puedan valerse por si mismos, pero sigue prevalecien-
do la familia extensa, y sus miembros se siguen reuniendo en ocasiones
especiales como la comida ceremonial de Pascua.

En la familia tradicional se atribuian papeles precisos y diferenciados
a los hombres, las mujeres (casadas y solteras) y los nifios. La responsa-
bilidad se distribufa entre hombres y mujeres, responsabilizandose estas
dltimas por lo general mds de la direccion cotidiana del hogar (y en algu-
nos casos del negocio familiar), mientras que la responsabilidad general y
a largo plazo recaia sobre los hombres. El estudio de la Tord era una obli-
gacion religiosa que unia, sobre todo, a los hombres: se consideraba me-
ritorio (y aun se considera en circulos tradicionales) que un hombre se
dedicase enteramente al estudio y confiara en su mujer para mantener a la
familia. En cuanto a los nifios (definidos como nifios hasta los trece afios
y nifas hasta los doce), no tenian ninguna responsabilidad formal por ser
menores de edad, pero habian de cumplir sus obligaciones para con la
familia, obedecer a sus padres y (especialmente en el caso de los nifios
varones) estudiar. A hombres, mujeres y nifios les correspondian también
distintos rituales religiosos: por ejemplo, la vispera del Shabat la mujer de
la casa encendia las ldmparas y su marido recitaba las bendiciones del
Shabat (kiddush), mientras que en la comida de Pascua o seder el nifio
mas pequeiio recitaba las Cuatro Preguntas (mah nishtanah).

Hoy en dia, 1a mayoria de los judios considera que estas estructuras se
han debilitado, modificado o destruido. Han surgido el «<hombre nuevo» y
la mujer emancipada y se comparten muchas de las tareas del hogar. Con
todo, los aspectos rituales y algunos rasgos sociales han resultado ser no-
tablemente resistentes al cambio. Sigue siendo habitual, incluso en las
familias emancipadas, que la madre encienda las luces del Shabat y el
padre diga los kiddush, mientras que los nifios siguen desempefiando su
papel tradicional en la comida ceremonial de Pascua, y se espera de ellos
(ahora también de las nifas) que estudien hebreo y aprendan historia y
religion judias, ya sea en la sinagoga o en una escuela judia.

EL HOGAR JUDIO: EL ESPACIO

El hogar judio proporciona el escenario fisico para la vida familiar: es la
familia la que le da un caricter especial. No obstante, hay algunos signos
externos que lo distinguen y el mds visible es la mezuzd, un pergamino es-
crito a mano guardado en una caja alargada marcada con la letra hebrea shin
(de Shaddai, un antiguo nombre de Dios) fijada a la puerta de la casa. Aun-
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que en ocasiones se los describa como amuletos o talismanes y a veces se
vea a judios piadosos besarlos al entrar en una casa, no hay nada mégico en
ellos, solo son un recordatorio de las palabras de la Tor4 inscritas en ellos:
«Las escribiras [las palabras de la Tord] en las jambas de la puerta de tu casa
y en tus puertas» (Deuteronomio 6:9). Significa que los judios deben respe-
tar 1a Tord dentro y fuera del hogar. Obedeciendo el versiculo anterior («Las
atards como sefal a tu brazo y serdn como frontales entre tus ojos», Deute-
ronomio 6:8, cfr. Exodo 13:9), los judios tradicionales se ponen los zefilin o
filacterias para rezar sus oraciones matinales entre semana. Se trata de cajas
de cuero que contienen textos manuscritos semejantes y se los sujetan a la
frente y al brazo con tiras de cuero.

La colocacion de la mezuzd en una casa nueva es ocasién de regocijo.
Se celebra un breve servicio religioso denominado Hanukkat Ha-Bayit
(«dedicacidn de la casa»), expresion extraida del Salmo 30 que se recita
en esta ocasion.

Cada habitacion de una casa judia tiene algo especial, pero la mas ca-
racteristica es la cocina, sobre todo en los hogares ortodoxos y tradiciona-
les en los que la leche se separa de los productos carnicos y pueden llegar
a guardarse en frigorificos separados. Los utensilios de cocina, la loza y
los cubiertos utilizados para cocinarlos y comerlos son diferentes y, ex-
cepcionalmente, hasta se lavan en lavaplatos distintos. Como durante la
festividad de la Pascua muchos de estos utensilios no deben utilizarse y
han de ser reemplazados, equipar una cocina judia puede salir muy caro.

Toda la comida que se sirve en un hogar judio observante debe ajustarse
a las normas de la kashrut. Estas normas se han vuelto muy complejas con
el paso de los afios y se las observa mds escrupulosamente en unas casas
que en otras. En términos generales, las normas relativas a los alimentos son
de dos tipos, las que determinan qué especies de animales se pueden o0 no
comer y las que tratan de cOmo matar, preparar, cocinar y Servir.

Las listas de animales prohibidos y permitidos aparece en la Tora (Levi-
tico 11 y Deuteronomio 14:3-21). Hay tres clases principales de animales:
cuadriipedos, aves y peces. Los cuadripedos, para ser kasher, tienen que
ajustarse a dos criterios: tener pezufias y ser rumiantes. El cerdo es el tnico
animal que tiene pezuifias pero no es un rumiante, lo que puede explicar que
se le considere el animal no kasher por excelencia. Reses, ovejas, cabras y
ciervos entran todos en la categoria de animales permitidos. Los caballos
que tienen pezufias no hendidas y los animales con garras, como el conejo
y la liebre, estan prohibidos. En cuanto a las aves, en vez de proporcionar
una guia general, la Tord enumera las prohibidas: por lo general, aquellas
que matan a otros animales, incluidos los peces, o que comen carrofia. Lo
que se deduce es que el resto de las aves estan permitidas, pero como resul-
ta dificil identificar a algunas de las aves de la lista, los judios mds obser-
vantes solo comen aves domésticas, tradicionalmente kasher, como pollos,
patos, gansos, pavos y pichones. Los peces tienen que tener escamas pero
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no aletas, una norma curiosa, ya que no parece que haya ningtn pez que
tenga escamas y no tenga aletas. Esta norma no suele plantear problemas,
pero los rabinos siguen debatiendo sobre algunos casos dudosos como el
esturion, el pez espada y el rodaballo. El consumo del resto de los animales
estd prohibido, excepto ciertas langostas expresamente permitidas.

A los animales que no son kasher se les denominan ferefd (en abrevia-
tura, tref). Hasta una pequefia cantidad de ferefd puede contaminar un plato
o una comida, de manera que los judios escrupulosos prestan mucha aten-
cion a los ingredientes de los alimentos preparados que, como las galletas,
pueden estar hechas con grasa animal. No se puede utilizar una cazuela o
sartén en la que se haya guisado comida no kasher para guisar comida kas-
her o esta se convertird en terefd, pero el utensilio se puede limpiar en agua
hirviendo. (Las vasijas de loza y porcelana no se pueden limpiar.)

Los animales muertos por obra de otros animales o que han muerto de
forma natural estdn especificamente prohibidos (Exodo 22:30; Levitico
11:39; Deuteronomio 14:21), como también lo esta el consumo de la san-
gre de cualquier animal (Levitico 7:26-27; 17:10-14). Lo que significa
que solo se pueden comer los animales y aves permitidos, adecuadamente
sacrificados. Se han desarrollado elaboradas normas para la shejitd (ma-
tanza). El carnicero o shojet tiene que ser una persona de integridad mo-
ral, y su cuchillo tiene que estar extremadamente afilado y libre de la més
ligera muesca para no infligir al animal un dolor innecesario. La garganta
del animal se corta con un Gnico movimiento continuo y el cuerpo se va-
cia inmediatamente de sangre. Un animal que tenga ciertos defectos o
enfermedades se considera terefd aunque se le sacrifique adecuadamente,
de manera que el carnicero examinard los érganos, sobre todo los pulmo-
nes, con gran atencién y si es necesario consultard a un rabino. Ni siquie-
ra se pueden comer todas las partes de los animales que hayan pasado
todas estas pruebas. Nunca se come, debido a una costumbre muy antigua
(Génesis 32:32), el nervio cidtico que atraviesa los cuartos traseros y
como quitarlo (la «purga») es un proceso dificil, en algunos lugares como
Gran Bretafia no se comen los cuartos traseros. Antes de comer la carne
se saca la sangre que contenga saldndola. (En el caso del higado, asarlo
cerca de una llama es un método alternativo aceptable.) El pescado no
requiere que se mate de una manera especial ni que se sale, ya que su
sangre no esta incluida en la prohibicion.

Hay otra serie de normas basadas en la curiosa prohibicién de comer
«un cabri/to hervido en la leche de su madre», que se repite tres veces en
la Tora (Exodo 23:19; 34:26; Deuteronomio 14:21). Los rabinos interpre-
taron estos pasajes entendiendo que no se puede cocer ninguna clase de
carne en ningun tipo de leche. Como precaucién adicional, prohiben co-
mer carne y productos licteos en la misma comida, aunque no se hayan
cocido juntos. Esta norma se ha recrudecido a su vez, de manera que hay
que esperar un cierto tiempo después de comer carne antes de comer produc-

97



tos lacteos: hay quien espera hasta seis horas. Y, como ya hemos mencio-
nado, es habitual que los judios ortodoxos tengan cazuelas, platos y cu-
biertos distintos para la carne y los productos lacteos.

Una manera de evitar la mayoria de estos exigentes requerimientos es
no comer carne; de hecho hay muchos judios vegetarianos y hay incluso
organizaciones vegetarianas judias. Hasta los vegetarianos, sin embargo,
tienen que estar en guardia contra el consumo de determinados alimentos
que transgreden una u otra de las leyes alimentarias, como un huevo con
una mancha de sangre, queso hecho de cuajo animal, o gelatina.

Lionel Blue describe con brillantez el lugar que ocupa la cocina en el
judaismo:

Y el judio aprecia los cambios del afio litirgico por el olor y el sabor, por
los aromas de la cocina. Por medio de los sentidos més bésicos percibe los
variables talantes del espiritu. Las teologias cambian y las creencias pueden
morir, pero los olores permanecen siempre en su memoria, devolviéndolo a su
propia infancia y a la infancia de su pueblo. Sean cuales fueren las oraciones
que pueda olvidar, el ciclo gastrondmico siempre permanece. La Pascua es el
pan de la pobreza, con lagrimas de agua salada y el rdbano picante de la amar-
gura. Ruth es crema y tarta de queso, y el Afio Nuevo es la dulzura de las
manzanas y la miel. Esther viene con la semilla de amapola, y los Macabeos
con nueces. La deliciosa letania solo se detiene para sefialar la destruccion del
pasado o dias que conmemoran los pecados del presente. En estos tragicos y
tristes dias hay ayuno total y la cocina, el corazén y el alma del hogar judio,
se salta un latido mientras la oscuridad cubre este pequefio mundo’.

Desde la cocina hay solo un pequefio paso a la mesa. En una época en
la que se estd eclipsando en muchas casas la dignidad del comedor, este
sigue ocupando un lugar fundamental en los hogares judios. No es una
habitacién formal y aislada de la que se excluya a los nifios. Al menos una
vez a la semana toda la familia se retine en torno a la mesa para una comi-
da festiva con sus recetas y rituales tradicionales. Si imaginamos esta
mesa preparada para la cena del Shabat o una fiesta, debemos imaginarla
impecablemente puesta, con un mantel blanco limpio y la porcelana y
cuberteria mds finas que la familia se pueda permitir. Tal vez nos llamen
la atencién un par de candelabros de plata, una copa de vino de plata y un
pafio bordado que cubre una hogaza de pan trenzada (jald).

En algunos hogares los hombres y los nifios varones llevan casquetes, lisos
o adornados, para recitar las bendiciones antes y después de la comida. Exis-
ten opiniones muy distintas sobre este tema. La Biblia no habla de cubrirse la
cabeza para rezar (excepto en el caso de los sacerdotes que llevaban una mitra

> L. Blue, To Heaven, with Scribes and Pharisees, Londres, 1975, pp. 39-40.
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como parte de las vestimentas propias de su oficio) y en época tan tardia como
el siglo x1m parece que los rabinos de Francia recitaban las bendiciones con la
cabeza descubierta. Ya por esa época, sin embargo, la costumbre babilonia de
cubrirse la cabeza para rezar gozaba de gran aceptacion; muchos judios tradi-
cionalistas y ortodoxos mantenian la cabeza cubierta durante todo el dia, tan-
to dentro como fuera de casa. Otros judios se cubrian la cabeza solo mien-
tras estaban en una casa judia y, aun otros, se la cubrian para comer, sobre
todo en Shabat y fiestas. El judaismo reformista se oponia a la costumbre de
cubrirse la cabeza pero, hoy en dia, muchos hombres judios reformistas y
liberales se cubren la cabeza para rezar, al igual que muchas mujeres.

Se ha dicho que en el hogar judio el padre es un sacerdote y la mesa,
un altar. Es lo que manda el ritual, consagrado por la tradicién, de la tarde
del viernes y la vispera del Shabat. La madre enciende las luces, tradicio-
nalmente a una hora especifica antes de la puesta de sol, pero en los hoga-
res no ortodoxos muchas veces se hace al principio de la comida. En el
pasado se utilizaban ldmparas de aceite, a veces lamparas colgantes de
siete mechas que representan los siete dias de la creacidon, pero actual-
mente se suele encender un par de velas. Los padres bendicen a los hijos
y puede cantarse una cancion para dar a los dngeles una bienvenida sim-
boélica al hogar. Posiblemente el padre lea en voz alta la alabanza a la va-
liente esposa de Proverbios 31:10-31. Durante la comida festiva se suelen
cantar canciones en la mesa (zemirot) y después se canta la gracia o ben-
dicién tras consumir los alimentos (birkat ha-mazon). El canto es mas
jovial que reverente, y el ambiente general es alegre e informal.

La cena del viernes es el punto culminante de la semana en un hogar
judio, pero hay otras comidas que tienen su ritual. Tradicionalmente se ce-
lebran tres comidas durante el Shabat: la segunda es el almuerzo del sdbado
y en algunos circulos existe la costumbre de celebrar una tercera comida la
tarde del Shabat para intensificar y prolongar la atmésfera. También se ce-
lebran comidas formales en las festividades principales: las tres fiestas de la
«peregrinacién», Pesaj (Pascua), Shavuot (Pentecostés) y Sucot (Taberna-
culos), y los dos dias santos solemnes, Rosh Ha-Shanah y Yom Kippur.

La cena de Pascua es unica. Se crea una atmdsfera que no se parece a
la de ninguna otra festividad y los preparativos pueden llevar varios dias
e incluso semanas. Los miembros de familias dispersas ponen gran empe-
flo en reunirse para la fiesta, y es habitual tener invitados adicionales. Las
normas bésicas de la celebracion se encuentran en la Tord (Exodo 12 y 13).
Se elaboraron sobre todo en época grecorromana de manera que la comi-
da, tal y como se celebra hoy, conserva visibles elementos de un banquete
romano. Entre ellos la costumbre de reclinarse sobre un cojin y de mojar
hierbas en agua salada o en pasta dulce.

El dormitorio es una zona tan estrictamente regulada en los cédigos
antiguos como la cocina pero, dado que actualmente se considera que
estas regulaciones son una injustificada intrusién en la vida privada, se
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habla mucho menos de unas normas relativas a la actividad sexual que
probablemente se observen menos estrictamente (aunque esto no es fécil
de comprobar) que las normas del kashrut.

La primera y mayor restriccion se refiere a quién puede tener legitima-
mente relaciones sexuales y con quién. En la practica esto excluye todas
las relaciones excepto entre parejas casadas, de modo que el incesto y las
relaciones sexuales en grupo y con menores de edad estdn excluidos por
definicién. Los actos sexuales entre varones estdn también prohibidos so-
bre la base de una prohibicién biblica (Levitico 18:22; 20:13), pero los
cédigos no se extienden sobre este tema. Las relaciones sexuales 1ésbicas,
de las que no se habla en la Biblia, fueron prohibidas por los codificadores
que las calificaban de «actos egipcios» (Levitico 18:3). Recientemente se
han presentado en circulos progresistas sélidos argumentos a favor de
tolerar o permitir la homosexualidad de ambos sexos, al menos en el seno
de relaciones estables, pero las autoridades ortodoxas y un importante
cuerpo de opinion conservadora se oponen a esta reforma. La masturba-
cion estd prohibida a los varones, a los que se anima a que eviten todo lo
que pudiera inducirles a practicarla. (El Zohar lo describe como el mas
deshonroso de todos los pecados.) Como esta norma se basa en la prohi-
bicién biblica de «desperdiciar la simiente», muchas autoridades entien-
den que no se aplica a las mujeres.

Hasta el sexo marital estd detalladamente regulado en los libros de nor-
mas. Estd prohibido durante el periodo menstrual de la esposa y en los siete
dias siguientes, tiempo en que la mujer es ritualmente impura segtn la ley
biblica (Levitico 18:19; cfr. 15:19-31). También es «impura» después de
dar a luz (Levitico 12). Se dice que durante estos periodos la mujer es nidd
y los diversos reglamentos describen todo el tema de la impureza de la nidd y
las prohibiciones consiguientes con un interés casi obsesivo. En la actuali-
dad no se observan muchas de estas detalladas restricciones. Lo principal
que han de hacer los judios ortodoxos es abstenerse de tener relaciones
sexuales. Tras un periodo de impureza la mujer debe sumergirse en un baio
ritual (mikvé). Después se pueden reanudar las relaciones sexuales norma-
les hasta el siguiente periodo menstrual.

Las «relaciones sexuales normales» también se rigen por diversas nor-
mas que especifican, por ejemplo, que han de ser sobrias y modestas, a
oscuras y en la postura del misionero. No se permiten si la mujer no las
desea o si estd demasiado ansiosa. Por otra parte, el marido debe procurar
el placer de su mujer y no puede negarse completamente a tener relacio-
nes sexuales con ella.

Aunque el cuarto de bafio no cumple ningin papel especifico en el
hogar judio (apenas habia bafios privados cuando se elaboraron las nor-
mas), la limpieza se considera una virtud y el lavado y el bafio rituales
ocupan un lugar importante en la observancia tradicional. Hasta los judios
progresistas y los kibbutzniks laicos tomardn habitualmente un bafio y se
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pondrén ropa limpia antes del Shabat y las fiestas. El mikvé (bafio ritual)
era algo compartido por toda comunidad judia; a su desaparicién en tiem-
pos modernos ha contribuido la disponibilidad de cuartos de bafio en las
casas. Ademas de la inmersion completa que requiere un mikvé, el lavado
de manos es obligatorio o recomendable en diversas circunstancias, como
al levantarse por la mafiana, antes de comer pan, después de las relaciones
sexuales o tras un entierro. En algunos hogares judios hay una jarra con
dos mangos que se utiliza para verter agua en las manos, ya que el agua
que sale directamente del grifo no es adecuada para el lavado ritual.

EL HOGAR JUDIO: EL TIEMPO

El tiempo en el hogar judio esta regulado por la sucesion regular de los
dias, las semanas y los afios. A mayor escala se mide por la vida de cada
miembro de la familia.

Técnicamente, el dia judio comienza a la puesta de sol, lo que explica
que en los Shabats y las festividades se enciendan velas o ldmparas de acei-
te en el hogar un poco antes de la puesta del sol. El Shabat termina oficial-
mente cuando han aparecido tres estrellas en el cielo.

La sucesion de oraciones marca el ritmo del dia para los judios observan-
tes. Hay dos ciclos de oracion diferentes: la Shema (que es técnicamente una
lectura de las escrituras y no una oracion) se recita dos veces al dia, por la tarde
y por la mafiana, mientras que la oracién obligatoria o fefild (habitualmente
denominada Amidd, «de pie», porque siempre se recita de pie) se recita tres
veces al dia, por la tarde, por la mafiana y después del mediodia (como man-
dan las Escrituras en el Salmo 55:17). La Shem4 y la Amid4 forman parte del
oficio de la sinagoga; muchos judios prefieren decirlas, a ser posible, con la
congregacion. Sin embargo, en sentido estricto todo hombre judio (y mujer
en el caso de la Amid4) tiene obligacion de recitarlas aunque esté solo.

La semana se compone de siete dias, seis dias laborables seguidos de un
dia de descanso, el Shabat. Este modelo es muy antiguo. Segtin la Tord: «Du-
rante seis dias trabajards y haras todo tu trabajo, y el séptimo dia es el Shabat
del Sefior tu Dios, y en él no trabajards» (Exodo 20:9-10). Toda la semana
parece conducir al Shabat; de hecho en hebreo los demas dias no tienen nom-
bres propios, sino que simplemente se numeran «primer dia» (domingo), «se-
gundo dia» (lunes), y asi sucesivamente.

El viernes es un dia de preparacién para el Shabat, sobre todo en el ho-
gar, que se limpia y arregla y donde se preparan las comidas con antelacion,
ya que no se puede cocinar una vez en Shabat. (La comida caliente, sin
embargo, se puede mantener templada.) Se pone la mesa para la cena, como
dijimos, con un mantel blanco limpio y la mejor vajilla y con los candela-
bros y la copa de vino especiales. Los miembros de la familia se bafian y se
ponen ropa limpia.
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La llegada del Shabat se compara con la entrada de una novia o de una
reina. Algunas fuentes dicen que un judio posee un «alma adicional» en el
Shabat y que entran dngeles en la casa en ese momento. Es un tiempo no
solo de descanso, sino de alegria y placer, y de ahi que se haga hincapié
en la comida y la bebida y se considere un momento especialmente pro-
picio para las relaciones matrimoniales.

La alegria del Shabat es algo mds que el espontadneo alivio de un pue-
blo trabajador que disfruta de una pausa en sus labores. Tiene caricter
religioso y en la Biblia se la denomina oneg, en alusién a un pasaje del
profeta Isafas (58:13-14):

Si retraes tu pie del Shabat, de hacer tu voluntad en mi dia santo, y
llamas al Shabat alegria y dia santo y glorioso de Dios, y lo honras no
andando por tus propios caminos, ni buscando tu voluntad, ni hablando
tus propias palabras, entonces te deleitards en el Seflor y te haré subir so-
bre las alturas de la tierra y te daré a comer la heredad de Jacob, tu padre.
La Palabra de Dios ha hablado.

La alegria del Shabat no es pues expresion de goce material ni tosca diver-
sion, sino que estd estrechamente relacionada con el cumplimiento del man-
damiento de «recordar el dia del Shabat para santificarlo» (Exodo 20:8).

La principal razén que se da en la Tord para la observancia del Shabat es
que constituye una conmemoracion de la creacién del mundo, en la que se
describe poéticamente a Dios descansando el séptimo dia. «Pues en seis dias
el Sefior hizo el cielo y la tierra y el mar, y todo lo que hay en ellos, y des-
canso el séptimo dia; por lo tanto el Sefior bendijo el dia del Shabat y lo
declar6 santo» (Exodo 20:11; cfr. Génesis 2:2-3). Estd prohibida toda forma
de trabajo; se entiende que esto incluye escribir y manejar dinero, asi como
encender una luz o un aparato eléctrico y conducir un vehiculo a motor o ir
en él. Para quienes observan las normas de manera estricta, el Shabat es
realmente un momento de la vida totalmente diferente al de los dias labora-
bles, hasta el ritmo y textura de la vida son diferentes. Los judios conserva-
dores suelen hacer algunas concesiones, por ejemplo, encender luces o ir en
coche a la sinagoga, y los judios reformistas son todavia mds permisivos,
pero todos se esfuerzan por igual en hacer que el tiempo del Shabat sea di-
ferente del resto de la semana. El Shabat es un dia santo, y «santidad» (ko-
desh) en hebreo no denota tanto elevacién espiritual como lo totalmente
diferente, algo sobre lo que hace hincapié el ala mds mistica del judaismo.
Los cabalistas, al recibir el Shabat como a una novia, imaginan que estan
recibiendo a la Shejin4, la presencia de Dios. Ese dia se unen los elementos
masculino y femenino de la divinidad, de ahi que las almas de los nifios con-
cebidos en Shabat sean especialmente sublimes.

Los hasidim se toman el jibilo del Shabat especialmente en serio. Antes
del comienzo del dia santo se purifican mediante la inmersion en el mikvé y
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se visten con ropas especiales. Dejando a un lado la antigua prohibicién de
danzar, les gusta bailar en Shabat y experimentan la santidad del dia con
gran intensidad. Cuando toman las comidas del Shabat en presencia de su
jefe, el Tsaddik, este pasa a sus compafieros comida de los platos que ha
probado. Los hasidim son particularmente conscientes de la dimension
mistica del Shabat en la tercera comida, a primera hora de la tarde. Confor-
me se desvanece la luz escuchan las ensefianzas comunicadas al Tsaddik
por la Shejina. Celebran una comida mads tras de la partida del Shabat, para
escoltarle en su camino.

La ceremonia de la havdald («distincién») marca el fin del Shabat,
cuando han aparecido tres estrellas en el cielo. Al igual que se recibe al
Shabat con luz y vino, se le despide con luz, vino y especias fragantes.
Las cajas especiales para especias son muy hermosas y la vela esta tren-
zada de manera que tenga varias mechas. La oracidn para esta ocasion
alaba a Dios, «que distingue entre lo santo y lo profano, entre la luz y la
oscuridad, entre Israel y los demds pueblos, entre el séptimo dia y los seis
dias de trabajo». Después, es costumbre cantar canciones en alabanza de
Elias, el precursor del Mesias. Con esta alegre y atractiva ceremonia, el
Shabat se desvanece gradualmente en la semana laboral.

El afo judio es esencialmente lunar; de hecho, en tiempos antiguos, el
dia de la luna nueva (Rosh Hodesh) era lo suficientemente importante como
para compararlo con el Shabat (p. e. II Reyes 4:23; Isaias 1:13), aunque en
la actualidad apenas se observa. Se permite trabajar, aunque una tradicién
antigua manda que las mujeres hagan un descanso en el trabajo. Hoy se
tiende a considerar que el Rosh Hodesh es una fiesta de las mujeres. Desde
principios de los afios setenta se retinen en los Estados Unidos grupos de
mujeres para orar en Rosh Hodesh, y llevar a cabo los ritos de la celebracién
del nacimiento y la renovacion. Originariamente era la observacion la que
permitia determinar la aparicién de la luna nueva. En el siglo 1v los célculos
regulares permitieron elaborar un calendario que atin hoy se rige por las
fases observables de la luna. Cada mes tiene veintinueve o treinta dias.

Sin embargo, el calendario no es solo lunar, pues si lo fuera las fiestas
recorrerian el ciclo de las estaciones y la Pascua debe caer en primavera,
la estacion en la que tuvo lugar el éxodo de Egipto. El ajuste se logra «in-
tercalando» un mes extra siete veces cada diecinueve afios. El mes extra
se inserta antes del mes en el que cae la Pascua.

Todos los judios comparten hoy este calendario (con la excepcion de los
pocos caraitas que quedan, cuyo calendario es un poco distinto). Hay, no
obstante, una discrepancia en lo que se refiere a los denominados «segun-
dos dias» de las festividades. Los judios de Israel siguen las normas biblicas
en lo que atafie a las tres «fiestas de la peregrinacion», Pascua (los dias
primero y séptimo son plenamente festivos), Pentecostés (un dia) y Taber-
néculos (los dias primero y octavo son plenamente festivos). Es una antigua
costumbre que los judios de fuera de Israel afiadan un dia més a cada una de
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las fiestas, probablemente a causa de la incertidumbre en la fijacién del ca-
lendario. Actualmente los judios reformistas de la didspora han vuelto a las
fechas biblicas y algunos rabinos conservadores son partidarios de hacer lo
mismo. El Afio Nuevo, sin embargo, que era una fiesta de un dia en la Bi-
blia, se celebra durante dos, dentro y fuera de Israel, excepto entre algunos
judios reformistas, que prefieren seguir la practica biblica.

En el hogar marcan el ciclo del afio las dos principales observancias
religiosas de Pascua al final de la primavera y Rosh Ha-Shanah (Ao
Nuevo) al final del verano, cinco meses y medio después. La casa se lim-
pia y dispone para ambas festividades, pero la Pascua precisa de una pre-
paracion mds completa por los requerimientos religiosos de la festividad.
Segtin la Tord «no se verdn jamets ni levadura dentro de tus limites» (Exo-
do 13:7; cfr. 12:15,19). Se entiende que jamets se refiere a granos que han
germinado o cereales que han fermentado. La casa, y en especial la coci-
na, se limpian de arriba abajo en primavera. Se tiran los alimentos viejos
y se traen nuevos; se reemplaza el pan por pan sin levadura (matzd) para
la época de la festividad, que dura siete dias segin la Tord (ocho dias en
muchos hogares fuera de Israel). Todas las fiestas judias tienen sus pro-
pias recetas y sabores, pero el arte culinario de la Pascua es un mundo en
si al que se han dedicado libros enteros. Cazuelas y sartenes, bandejas y
platos, cuchillos y tenedores deben ser especialmente tratados o desecha-
dos. Algunas familias tienen un juego especial de utensilios de cocina y
vajilla para utilizarlos solo en Pascua. Una antigua costumbre manda que
tenga lugar una «caza de jamets» la tarde anterior al inicio de la fiesta; se
dejan deliberadamente unas cuantas migas para que se encuentren y po-
derlas barrer ceremonialmente quemdandolas a la mafana siguiente.

Segtin la tradicién, todos los miembros de la familia deben prepararse
cortandose el pelo y bafidndose. En sentido estricto los hijos varones pri-
mogénitos deberian ayunar el dia anterior al seder o comida ceremonial,
en recuerdo de la matanza de los primogénitos egipcios (Exodo 12:29),
aunque este ayuno no se observa mucho hoy en dia.

La mafiana que precede a la fiesta se intensifican los preparativos. Se
quema el ultimo jamet, y después de media mafiana ya no se pueden co-
mer jamets. La cena, el seder, es una fiesta, y en muchos hogares judios
esta es la cena mas abundante y festiva del afio. Se preparan platos espe-
ciales y cada familia tiene sus favoritos. Es habitual empezar con huevos
cocidos en agua salada.

Adornan la mesa alimentos simbdlicos: tres hojas de matzd (pan dcimo),
que sirven para recordar que los israelitas salieron de Egipto con tanta prisa
que no hubo tiempo para que la masa subiera, y maror o hierbas amargas,
habitualmente rabano picante, porque los egipcios amargaron la vida a los
esclavos. La pesaj (ofrenda de Pascua) es un cordero, sefialado en la Tord
como la comida del dia. Actualmente no se come el cordero, pero un hueso
de pierna asado recuerda a los comensales los dias en que se hacia la ofrenda

104



sacrificial. Otro recordatorio de los sacrificios es un huevo asado. También
hay hojas verdes (carpds) porque es primavera, agua salada por las lagrimas
de los afligidos y una pasta dulce de color marrén rojizo llamada jaroset, que,
segtin se dice, evoca el mortero usado por los esclavos en las obras de cons-
truccion®. Cada uno de estos alimentos ocupa su lugar en el rito.

El vino desempefia un papel especial en el seder. Cada participante ha
de beber al menos cuatro vasos, y se coloca en la mesa una copa de mds
para el profeta Elias, quien segun la creencia popular, volvera para anun-
ciar al Mesias.

Los integrantes del seder se visten como si acudieran a una cena de
etiqueta o fuese una ocasion especial. En algunas familias asquenacies
todavia existe la costumbre de que el cabeza de familia, que presidird la
ceremonia, lleve puesto un kittel, una tinica blanca que es el sudario que
se usa en los entierros.

El libro de las palabras, que contiene las oraciones y lecturas de la
Biblia y a menudo ttiles recordatorios sobre el comportamiento en el se-
der, se denomina Hagada («recitacién»). El texto es muy antiguo: aunque
en la Edad Media se afadieron algunos cantos, el texto principal se re-
monta a la época de los primeros rabinos.

Los ritos del seder estan estrictamente establecidos por la tradicién y se
siguen en el debido orden. El primero de los cuatro vasos de vino es para el
kiddush de la fiesta, que da inicio a la celebracion. Los presentes se lavan
después las manos (con esta finalidad se pasa un jarro y una palangana al-
rededor de la mesa). Luego quien preside, normalmente el duefio de la casa,
moja un poco de perejil u otro vegetal salado en agua salada y lo pasa a todos.
Coge la matzd de en medio de las tres, la parte por la mitad y deja a un lado
una mitad. Es el afikomen, cuyo significado es oscuro. Es costumbre que los
nifios, durante la comida, roben el afikomen (muchas veces se esconde para
que lo busquen) y pidan un rescate por €l, ya que el seder no puede continuar
sin €l. Entonces comienza el relato propiamente dicho, en respuesta a cuatro
preguntas que habitualmente plantea el niflo mas pequefio:

(Por qué esta noche es distinta de las demds noches?

Todas las demds noches comemos pan con levadura o dcimo: jpor qué
esta noche solo comemos pan dcimo?

Todas las demas noches comemos toda clase de hierbas: ;por qué esta
noche comemos hierbas amargas?

Todas las demds noches no mojamos nuestras hierbas ni siquiera una
vez: ;por qué esta noche las mojamos dos veces?

Todas las demds noches nos sentamos o nos reclinamos: ;por qué esta
noche nos reclinamos todos?

6 Algunas recetas en C. Roden, The Book of Jewish Food, Londres, 1997 [ed. cast.: El libro
de la cocina judia, Zendrera Zariquiey, 2004].
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Figura 4. El calendario judio.

Tishri Heshvan Kislev Tevet Shevat Adar
1 1 1 1 888888¢] 1 1
2 2 2 2(88888088812 2
3 Ayuno 3 3 3 3 3
4 4 4 4 4 4
5 5 5 5 5 5
6 6 6 6 6 6
7 7 7 7 7 7
8 8 8 8 8 8
9 9 9 9 9 9
_10 10 10 Ayuno 10 10
1 1 1 1 1 1
12 12 12 12 12 12
13 13 13 13 13 13| Ayuno de Esther
14 14 14 14 14 14 PURIM
15) iy |15 15 15 BIETIE
16 16 16 16 16 16
17 17 17 17 17 17
18 18 18 18 18 18
19 19 19 19 19 19
20 20 20 20 20 20
21 21 21 21 21 21
22 | SHEMINI ATSERET |22 22 22 22 22
23| SIMHATTORA* |23 23 23 23 23
24 24 24 24 24 24
25 25 25[nanvkkar  $[25 25 25
26 26 26 38126 26 26
27 27 27 88827 27 27
28 28 28 3848128 28 28
29 29 29 $888¢8(29 29 29
30 30] 888888 30




Nisan Tyyar Sivan Tammuz Av Elul
1 1 1 1 1 1
2 2 2 2 2 2
3 3 3 3 3 3
4 4 4 4 4 4
5 5 tetaindepamencia] 5 5 5 5
6 6 6] (Fass |6 6 6
7 7 7 o 7 7 7
8 8 8 8 8 8
9 9 9 9 9 Ayuno 9
10 10 10 10 10 10
11 11 11 1 11 11
12 12 12 12 12 12
13 13 13 13 13 13
14| prnoce, |14 14 14 14 14
15[ BSA 15 15 15 15 15
16 16 16 16 16 16
17 17 17 17 Ayuno 17 17
18 18| LagBaOmer (18 18 18 18
19 19 19 19 19 19
20 20 20 20 20 20
21| PESAI Uitimodia) |21 21 21 21 21
22 +[22 22 22 22 22
23 23 23 23 23 23
24 24 24 24 24 24
25 25 25 25 25 25
26 26 26 26 26 26
27| piidlocausto 157 27 27 27 27
28 28 28 28 28 28
29 29 29 29 29 29
30 30 30
. Dias muy sagrados |:| Otros dias festivos

|:| Festivales de la peregrinacion |:| Periodos solemnes y breves periodos de ayuno
* Dia extra de fiesta no observado en Israel ni por las comunidades reformistas
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La respuesta comienza:

Eramos los esclavos del faraén de Egipto. El Sefior nuestro Dios nos
sacd de alli con su poder y su fuerza. Y si el Santo, bendito sea, no hubiera
sacado a nuestros antepasados de Egipto, entonces nosotros, nuestros hijos
y nuestros nietos seguirfamos esclavizados por el faraén de Egipto. Esta es
la razén por la que, por sabios, inteligentes o viejos que seamos, por muy
entendidos en la Tord que seamos, obedecemos el mandato de hablar del
éxodo de Egipto. Cuanto mds hablamos de €1, mds digno de alabanza es.

Sigue una larga serie de comentarios sobre el relato biblico del éxodo. En
algunas casas, no contentos con recitar los textos tradicionales, los participan-
tes afiaden sus propias explicaciones y comentarios sobre el tema de la libe-
racion, pues la Pascua no rememora solo el éxodo histérico, sino todo lo que
simboliza, incluyendo las implicaciones politicas contempordneas relaciona-
das con la libertad, asi como sus dimensiones espirituales y morales y tam-
bién la futura redencién. Los tres simbolos principales, el cordero asado, el
pan 4cimo y las hierbas amargas, se analizan por separado y después se recita
el Halel, que se compone de los Salmos 113 a 118, seguido en esta ocasién
del «Gran Halel», el Salmo 136.

El Halel es interrumpido por la comida. (Originariamente se comia al prin-
cipio, antes de las cuatro preguntas que son, evidentemente, una respuesta a esta
oracion.) Hay una serie de bendiciones antes de la comida, que acompaiian al
consumo de vino (el segundo vaso), al lavado de manos, al pan y matzd (desde
luego, se utiliza matzd para los dos, ya que el pan con levadura estd estrictamen-
te prohibido) y al maror (hierbas amargas). Generalmente se usan trozos de
rabano picante como maror; primero se mojan en la pasta dulce, el jaroset, y
luego se comen a modo de bocadillo entre dos trozos de matzd. Después de la
comida, cuando se ha recuperado el afikomen de los nifos, este se parte en pe-
dazos que se comen o se guardan para la siguiente Pascua. Después se canta la
bendicidén que sigue a la comida y a continuacion se bebe el tercer vaso de vino.

Tras el final del Halel se recitan algunas oraciones y luego se bebe el
cuarto vaso de vino, momento en que finaliza el ritual en sentido estricto
y se canta el siguiente himno de conclusion:

El seder de Pascua ha terminado

segun la costumbre y la ordenanza.

Igual que se nos ha encontrado dignos de celebrarlo,
puede que se nos encuentre dignos de celebrarlo de nuevo.
El Puro Uno, que reside en Tu morada,

levanta a la congregacion innumerable,

toma y conduce a los jovenes de Tu estirpe

—redimidos con gozoso canto— a Sidn.

{EL ANO QUE VIENE, EN JERUSALEN!
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La tarde no termina aqui, sino que sigue una alegre sesién de canto, una
recompensa para los nifios que han permanecido despiertos tanto tiempo.

Las familias que prolongan dos dias la fiesta celebran otro seder la
noche siguiente; las demads solo celebran un seder y, al final del primer
dia, sefialado en el hogar por una comida festiva de mediodia, la fiesta
pasa a ser jol ha-moed, un tiempo intermedio que participa de la santidad
de la fiesta, pero en el que se permite realizar al menos los trabajos mds
esenciales. Se siguen observando las leyes alimentarias especiales y solo
se puede comer pan dcimo. No se pueden hacer pasteles y galletas con
harina; se hace una deliciosa reposteria con otros ingredientes, sobre todo
almendras y canela. El séptimo dia (el séptimo y el octavo para quienes
celebran dos dias) es fiesta plena y se sigue con el festin.

Segtin una antigua costumbre, la segunda tarde empieza un periodo de
siete semanas conocido como la «Cuenta del Omer». (El omer, <hogaza»,
era una ofrenda de la cosecha que se llevaba antiguamente al templo el
segundo dia de la fiesta: Levitico 23:9-14.) Es costumbre contar los dias
y las semanas en voz alta; algunas familias tienen una «junta de omer»,
que les ayuda a llevar la cuenta. Por razones que siguen sin estar claras, la
cuenta del omer se convirtié en un periodo de tristeza, durante el cual no
se celebraban bodas. Los judios ortodoxos no se afeitan ni se cortan el
pelo. El dia trigésimo tercero (conocido como Lag Ba-Omer) es, sin em-
bargo, un dia alegre y las bodas estan permitidas. Se desconocen el origen
y la significacién de un dia que ha dado lugar a diversas précticas folclori-
cas, sobre todo entre los cabalistas, que lo consideran el aniversario de la
muerte (o, como ellos dicen, eufemisticamente, la «boda») de uno de sus
mayores santos, Simeén bar Yohai, a quien tienen por autor de su libro
sagrado, el Zohar. En su tumba, en el pueblo galileo de Merén, danzan
alrededor de hogueras cantando himnos en su honor, y se corta el pelo por
primera vez a los nifios de tres afios. En Occidente no hay observancias
especiales para Lag Ba-Omer.

Al concluir las siete semanas del Omer empieza la fiesta de Pentecos-
tés o Shavuot, que conmemora la entrega de la Tord en el monte Sinai. No
hay ritos especificos previstos para el hogar, pero es costumbre decorar la
casa con vegetacion y flores y servir productos lacteos como tarta de que-
so o blintses (crepes de queso). Como en el resto de los festivales de la
peregrinacién y en Rosh Ha-Shanah, todo trabajo esta prohibido e invade
el hogar una sensacién de gozoso descanso.

En el verano se observan tres semanas de solemnidad, que comienzan
con el ayuno de Tammuz (que habitualmente cae en julio) y concluyen con
el ayuno del noveno dia de Av. No se celebran bodas durante estas tres se-
manas, y algunos judios también se abstienen de comprar ropa nueva, po-
nerse ropa limpia, cortarse el pelo y comer carne o beber vino los dias entre
semana. (Otros solamente aplican estas restricciones a los nueve dltimos
dfas, mientras que muchos, quizé la mayoria, las ignoran enteramente.)
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Segun avanza el verano hacia su fin, los judios son cada vez mds cons-
cientes de la proximidad de las festividades mds solemnes del afio, Rosh
Ha-Shanah y Yom Kippur. Se recitan oraciones de penitencia (selijot) y es
costumbre visitar las tumbas de los padres o parientes proximos en esta
época. Rosh Ha-Shanah significa «Afio Nuevo» (aunque en la Tord se
dice que el afio comienza en primavera, en el mes de Pascua). Esta festi-
vidad del Afio Nuevo no es, sin embargo, una época de celebracion albo-
rozada, sino de seria reflexion y autoexamen. También se la denomina
Yom Ha-Din, «Dia del Juicio»: se piensa que en esta época del afio se
juzgan las acciones del afio anterior y que en Yom Kippur, el Dia de la Ex-
piacién, nueve dias después, el destino estd sellado. La liturgia de la sina-
goga de estos Dias de Reverencia estd repleta de severas alusiones a la
majestad de Dios y a su justicia, que todo lo ve. Sin embargo, en el hogar,
la fiesta se dulcifica gracias a las habituales comidas festivas familiares y,
sobre todo, a la costumbre de mojar el pan al principio de la comida en
miel en vez de en sal y de comer manzanas untadas en miel acompanadas
del deseo de disfrutar de un «afio bueno y dulce». La hogaza trenzada
tiene forma redonda en vez de la habitual alargada, tal vez para indicar
que, como el afio, no tiene un comienzo y un fin reales’. Pero esta alegre
atmosfera cede a un talante mas sombrio de arrepentimiento en la cere-
monia asquenazi del tashlij, en la que los judios acuden a orillas de un rio
o al mar, donde haya peces, y sacuden su ropa como para expulsar toda
huella de pecado, mientras recitan versiculos biblicos adecuados, como
Miqueas 7:18-20, que reza: «y echard (tashlij) en las profundidades del
mar todos nuestros pecados». Se desconoce el origen de esta practica que
no se menciona antes del siglo Xxv: posiblemente sea la adaptacion judia
de un rito pagano.

Los dias que van de Rosh Ha-Shanah a Yom Kippur se conocen como los
Diez Dias de Penitencia y su espiritu es de continua recapacitacion. Es la tl-
tima oportunidad para enmendar los pecados, por accién u omisién, con la
esperanza de obtener un juicio favorable antes de que el libro mayor celestial
se cierre definitivamente. Algunas personas se levantan temprano para recitar
oraciones penitenciales y leen breves tratados instructivos. Se recomienda
buscar el perdén de todos aquellos a quienes uno haya podido hacer mal du-
rante el afio que acaba de finalizar para poder concentrar los esfuerzos en
expiar los pecados contra Dios. El tercer dia del mes es de ayuno menor y se
le denomina ayuno de Gedalid. La mafiana antes de Yom Kippur hay quien
adn celebra la pintoresca ceremonia conocida como kaparot, «expiaciones».
Se coge un ave blanca, un gallo para un hombre o una gallina para una mujer,
y se la agita tres veces por encima de la cabeza pronunciando las palabras:
«Este es mi sustituto, esta es mi ofrenda por delegacion, esta es mi expiacion.

7 Otras costumbres alimenticias observadas en esta festividad en Roden, The Book of Jewish
Food, pp. 27-28.
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Este ave ird a su muerte, pero que yo goce una vida larga, placentera y tran-
quila». Después se sacrifica el ave y la carne se da a los pobres, o se come y
se da su valor en dinero a los pobres. Tras su difusion, esta costumbre popular
top6 con la fuerte oposicion de los rabinos sefardies, pero ha conservado su
popularidad entre ellos hasta la actualidad, al igual que entre los asquenacies.
Es otro ejemplo que, como el fashlij, demuestra que el folclore esta vivo. Los
judios piadosos también se bafian en el mikvé la vispera del ayuno, tal vez
para lavar los pecados o en recuerdo de un célebre juego de palabras atribuido
al rabino Akiva: el profeta Jeremias (17:13) llama a Dios el mikvé (en sentido
de «esperanza») de Israel. «Como el mikvé limpia al impuro, asi el Santo,
bendito sea, limpia a Israel»®.

El gran ayuno de Yom Kippur es el tnico dia del afio judio en el que el
hogar no desempeia papel alguno. Esta prohibido comer y beber, lavarse,
utilizar ungiientos y llevar zapatos de cuero e incluso tener relaciones
sexuales. El centro de la actividad pasa a ser la sinagoga; incluso era cos-
tumbre que los fieles permanecieran alli toda la noche en oracién, dando
la espalda a las comodidades del hogar y el lecho. El ayuno solemne esta
enmarcado, sin embargo, por dos comidas familiares, y para desanimar al
ascetismo se ensefla que es digno de elogio comer bien antes de ayunar.
Se enciende una vela que arderd las veinticinco horas del ayuno.

Inmediatamente después de poner fin al ayuno, algunas familias empie-
zan a construir la sucd para la fiesta de los Taberndculos (Sucot) que se ce-
lebra solo cinco dias después. Una sucd es una sencilla estructura efimera
con tejado y con vegetacion lo suficientemente fina para que se puedan ver
las estrellas. Tiene que construirse en el exterior, de manera que quede ex-
puesta a la intemperie, pero se permite construirla en un tejado o en una
terraza abierta. Se hace por mandato de la Tord en la que Dios declara (Le-
vitico 23:42-3): «Viviréis en cabaiias (sucot) durante siete dias. Todos los
israelitas de nacimiento vivirdn en cabaiias para que las futuras generacio-
nes sepan que hice que los israelitas viviesen en cabafias cuando los saqué
de la tierra de Egipto». Tedricamente, habria que hacer todas las comidas en
la sucd e incluso dormir en ella durante los siete dias de la fiesta. (No hay
obligacién de hacer ninguna de las dos cosas si llueve.) Conforme al princi-
pio de «adornar los preceptos» (jiddur mitsvd), es costumbre decorar la
sucd con flores y frutas, y también tener invitados para que compartan la
alegria de la sucd. Parte de los invitados son invisibles (ushpizin, del latin
hospites, «invitados»), los héroes biblicos Abraham, Isaac, Jacob, José,
Moisés, Aarén y David, a los que se da la bienvenida en tardes sucesivas
con elaborados saludos compuestos por Isaac Luria, el cabalista de Safed
del siglo xvI.

La semana festiva de los Tabernaculos concluye con la alegria desenfre-
nada de Simhat Tord (Regocijo en la Tord). Aunque el lugar adecuado para

8 Mishnah, Yoma 8:9.
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esta celebracion es la sinagoga, donde se albergan los rollos, la alegria es
tan intensa que se extiende por el hogar e incluso por la calle, con cantos y
danzas y una cierta permisividad en cuanto al consumo de alcohol.

Tabernéculos sefiala el final de un periodo, intenso y a menudo agota-
dor, de fiestas y solemnidades y la familia judia espera con cierto alivio la
época relativamente tranquila que sigue. La melancolia y la oscuridad del
invierno se ven aliviadas por los ocho dias de alegria de Hanuka (que signi-
fica «dedicacion»), festividad que conmemora la nueva dedicacién del tem-
plo de Jerusalén por los Macabeos después de que hubiera sido profanado
por los helenizados seléucidas en el siglo 11 a.C. Hanukd es una festividad
menor: no hay ayuno ni se descansa del trabajo. Se encienden lamparas de
aceite o velas, una la primera tarde, dos la segunda y asi sucesivamente,
hasta que la octava tarde se encienden ocho luces. Cada tarde se usa una luz
«sirvienta» adicional (shammash) para encender las luces principales. Se
utilizan ldmparas o palmatorias especiales (denominadas menord o hanuki-
yyd), a veces disefiadas en estilos caprichosos, y se colocan en una ventana
para que brillen en la oscuridad. El proceso se acompaiia de oraciones espe-
ciales y del canto de un himno muy querido, Ma’oz Tsur («Fortaleza, roca
de mi salvacion, es grato cantar tu alabanza. Restaura mi casa de oracidn, y
habra una ofrenda de accién de gracias...»). Una bendicidn especial alaba a
Dios por «hacer milagros en aquellos dias de esta estacién». Entre las cos-
tumbres menores que han surgido alrededor de esta fiesta estd la de dar re-
galos en dinero a los nifios que juegan con pequefias peonzas que llevan
inscritas cuatro letras hebreas, mientras sus padres juegan, tal vez, a las
cartas. Se comen alimentos fritos como latkes (crepes de patata), rosquillas
o bunuelos.

Pocas semanas después de Hanuka viene otra observancia menor, el
«afio nuevo de los drboles», el 15 de Shevat o Tu Bi-Shevat, que se celebra
plantando arboles y comiendo frutos, en especial los que proceden de la
tierra de Israel.

El mes de Adar (febrero/marzo) se describe como el mes mas feliz del afio
porque el dia 14 tiene lugar la gozosa celebracion de Purim. Este es el mes
que se repite en afios intercalados; cuando esto sucede, Purim cae en el segun-
do Adar, de manera que va siempre un mes antes de la Pascua. Purim, como
Hanuka, es una fiesta menor, pero se rememora algo de gran importancia para
los judios: el fin de la persecucion. La tradicién establece diversas observan-
cias, como un ayuno el dfa anterior y un banquete el mismo dfa, hacer regalos
caritativos y llevar comida a amigos o vecinos, pero lo mds sorprendente de
la celebracion hogareiia es el permiso, en realidad la incitacién a beber hasta
perder el sentido y una alborotada atmoésfera de carnaval, con mdscaras y
disfraces (se tolera hasta el travestismo, prohibido en la Tord). Los nifios re-
presentan la historia de la reina Esther, y tradicionalmente se comen bollos de
tres picos rellenos de semillas de amapola, denominados «orejas de Haman»
0 «bolsillos de Hamén».
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LOS RITOS DE PASO

La vida de todo judio estd marcada por ceremonias alegres o tristes
que sefialan momentos de transicién de una situacidn a otra. Algunas de
estas ceremonias hallan eco en la sinagoga y en la comunidad mds amplia,
pero su nucleo es el hogar.

El hogar judio se construye sobre la institucién del matrimonio. Se
considera vinculante el «creced y multiplicaos» que, segun se dice, fue
el primer mandamiento de Dios a la humanidad (Génesis 1:28; cfr. 9:1-7).
Pero el matrimonio se elogia también por conferir alegria, amor y armo-
nia. Tanto la institucién como las ceremonias han evolucionado consi-
derablemente a lo largo de los siglos. En el Occidente bajo influencia
cristiana, hay una cierta tendencia a que los matrimonios se celebren en
la sinagoga, con un rabino que oficia y pronuncia una alocucién, y con
damas de honor y padrino. Sin embargo, tradicionalmente la pareja se
casa sin necesidad de oficiante y la ceremonia puede tener lugar en casa
o incluso al aire libre. Se celebra bajo un dosel conocido como hupd; el
término hupd ha llegado a designar al matrimonio mismo. Hay muchas
variantes en los detalles, pero la siguiente descripcidn, basada en la ce-
remonia de matrimonio del judaismo ortodoxo, incluye las practicas mas
seguidas.

Primero se redacta ante testigos un documento de matrimonio o ketu-
ba, en el que constan la fecha y el lugar y se especifica que el marido
acepta sus obligaciones para con su esposa y la cantidad que le pagard si
se divorcia de ella. Incluye estas palabras: «Te prometo sinceramente que
seré un esposo fiel para ti, te honraré y amaré, trabajaré para ti, te prote-
geré y sostendré y proporcionaré todo lo necesario para tu debido susten-
to, como corresponde a un esposo judio». (El judaismo reformista prefie-
re una ceremonia matrimonial reciproca y una ketubd igualitaria.) Este
documento legal, tradicionalmente redactado en arameo, estd en ocasio-
nes ricamente iluminado. Lo firman dos testigos. Sin kefubd no es estric-
tamente legal que marido y mujer vivan juntos.

El matrimonio es una ocasién de regocijo, pero es también un momento
solemne para la novia y el novio, que deben ayunar desde el amanecer has-
ta el final de la ceremonia. Conscientes de las importantes responsabilida-
des que estdn aceptando, cuando dicen sus oraciones incluyen una confe-
sioén de sus pecados y algunos pasajes de penitencia. Era costumbre que el
novio llevase por primera vez durante la ceremonia el kittel, la mortaja que
se pondria cada afio en el seder de Pascua y en el Dia de la Expiacién y con
la que seria enterrado; un sudario que era regalo de la novia. «Es en verdad
un regalo de boda tnico. Sirve para recordarnos que en medio de la vida
estamos cerca de la muerte»°.

9 Maybaum, The Jewish Home, p. 125.
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La novia y el novio son escoltados a la hupd por sus progenitores, to-
dos se quedan bajo la hup4 en pie, la novia y el novio de cara al este. La
ceremonia siguiente se desarrolla en dos partes, que representan dos eta-
pas que en tiempos antiguos se realizaban por separado: los esponsales
(erusin o kidushin) y el matrimonio propiamente dicho (nisuin). Tras al-
gunos cantos y plegarias iniciales, el oficiante bendice el vino y a conti-
nuacidn recita la bendicién de los esponsales. La novia y el novio beben
del vino y el novio pone un anillo en el indice de la mano derecha de la
novia diciendo: «Mira, eres desposada conmigo por este anillo segin la
ley de Moisés y de Israel». (En los matrimonios igualitarios hay un inter-
cambio de anillos.) Después se lee la ketubd y asi concluye la primera
fase, la ceremonia de esponsales. En la segunda fase se recitan siete ben-
diciones, que relacionan al matrimonio, por una parte, con la creacion de
la humanidad y, por otra, con la futura redencién. La séptima bendicién
reza como sigue:

Bendito seas, Dios nuestro Sefior, rey del universo, que creé la dicha
y el contento, el novio y la novia, la alegria y el cantico, el jibilo y el gozo,
el amor y la compaiifa, la paz y la amistad. Que pronto, Sefior nuestro
Dios, se oigan en las ciudades de Judd y en las calles de Jerusalén sonidos
de alegria y contento, las voces del novio y la novia, voces jubilosas de
novios desde su dosel nupcial y de jévenes que festejan y cantan. Bendito
seas, Sefor, que haces que el novio se regocije con la novia.

Después de beber otro poco de vino el novio rompe un vaso, una anti-
gua costumbre cuyo significado se ha perdido. Tal vez estuviera concebi-
da originariamente para apartar a las fuerzas del mal, o quiza para recor-
dar a la pareja y a sus invitados la fragilidad de toda felicidad. En sentido
estricto el matrimonio debe ser ser consumado por la unién sexual, sim-
bélicamente celebrada durante unos momentos que el novio y la novia
pasan juntos tras la ceremonia. (Esto se conoce como yihud, «unifica-
cion».) Tampoco hay matrimonio sin banquete y baile. (En circulos muy
tradicionales los hombres y las mujeres bailan por separado.) La comida
concluye con una bendicién especial, seguida de una repeticién de las
siete bendiciones.

Un buen matrimonio es un ideal de santidad, pero la ley judia recono-
ce que en ocasiones los matrimonios fracasan y contiene disposiciones
para el divorcio. La actitud judia hacia el divorcio es pragmatica: al mar-
gen de lo que se pensara en épocas anteriores, hoy se ve como un asunto
lamentable y solo se recurre a él como ultimo recurso, cuando el matrimo-
nio se ha roto irreparablemente. Sin embargo, las fuentes hablan del di-
vorcio con toda naturalidad y no se estigmatiza al divorciado. Con el divor-
cio sucede como con el matrimonio: se considera que es asunto de la propia
pareja y no del Estado ni de los tribunales. No obstante, se invoca a un
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tribunal rabinico para garantizar que el instrumento del divorcio, un docu-
mento conocido como guet, esté correctamente redactado y depositado,
ya que cualquier defecto de forma puede invalidar el divorcio e impedir
un matrimonio ulterior. Un amanuense cualificado redacta el guet y el ma-
rido lo entrega a la mujer en presencia de dos testigos, que firman el do-
cumento. Una vez que el guet ha sido debidamente entregado, las partes
son tan libres para volver a casarse como los viudos y viudas.

El nacimiento de un hijo es un acontecimiento feliz. De hecho, como
hemos visto, se considera obligatorio tener hijos (se da una definicion
minimalista pues la obligacién consiste en tener un hijo y una hija). Tra-
dicionalmente, tener mucha familia se ha considerado una bendicién. Sin
embargo, las autoridades ortodoxas no excluyen enteramente el control
de natalidad una vez que se ha cumplido con el mandato bésico de repro-
ducirse, aunque tienden a limitarlo a casos en los que un embarazo podria
poner en peligro la vida de la madre. Los rabinos conservadores y refor-
mistas son mds indulgentes.

El judaismo tradicional ha privilegiado a los varones. La Tora prescri-
be que una madre es ritualmente impura durante siete dias si ha dado a luz
aun hijo y el doble si se trata de una hija. Segtin otra corriente, que tam-
bién se basa en la Tor4, los periodos de purificacién deben ser de cuarenta
y ochenta dias respectivamente. Tras el nacimiento de un hijo viene la
excitacion y la festividad de la ceremonia de la circuncisién, en la que se
da nombre al niflo. Se celebran una serie de banquetes la tarde del viernes
posterior al nacimiento, una semana después de la circuncisién y a la edad
de un mes en el caso de un primogénito, pero no hay tanto regocijo publi-
co por una hija. En el Talmud se afirma: «Dichoso el hombre que tiene
hijos varones, y pobre el hombre que tiene hijas». Naturalmente, este tipo
de discriminacion de género es anatema para la mayor parte del ala liberal
del judaismo y algunas feministas ortodoxas se han rebelado contra ella
ideando ceremonias para celebrar el nacimiento de una nifia.

La circuncisién, una operacidn quirdrgica de poca importancia que con-
siste en la eliminacién del prepucio, es una obligacion religiosa que recae
sobre el padre (aunque habitualmente estd encantado de delegarla en un
circuncidador especializado, denominado mohel). Es una ocasion de ale-
gria: es costumbre celebrar una reunién de parientes y amigos y servir una
comida de fiesta después. La circuncision es un signo visible del pacto entre
Dios y el pueblo judio (aunque hay que observar que un hijo de madre judia
que por cualquier razén no haya sido circuncidado sigue siendo judio). En
hebreo se denomina brit mild, «alianza de circuncisién», o simplemente
brit, «alianza». Es por lo tanto la primera etapa de un proceso que se com-
pletard a la edad de trece anos, cuando el nifio llegue a la mayoria de edad
legal y asuma las obligaciones establecidas en la Tord. De ahi que no resul-
te muy sorprendente que ambas ocasiones se celebren con fiestas y regoci-
jo. Era costumbre bordar en la banda del pafial del bebé su nombre y la fe-
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cha de su circuncision, asi como la esperanza de que llegase al Bar Mitsva,
al matrimonio y a llevar a cabo buenas acciones (unas palabras tomadas de
las bendiciones recitadas en esta ocasion). La banda se donaba a la sinago-
ga, donde se utilizaba para atar el rollo de la Tora.

El momento adecuado para la circuncision es el octavo dia, es decir, el
mismo dia del nacimiento, pero una semana después (cfr. Génesis 17:3,
Levitico 12:3). Sin embargo, se entiende que se trata de una edad minima;
la circuncisién puede retrasarse por motivos de salud.

La circuncisién puede llevarse a cabo en casa, en la sinagoga o en cual-
quier otro lugar. (Si el octavo dia cae en Yom Kippur, se realiza en la sina-
goga, ya que es alli donde estd reunida la congregacion.) Se nombra como
padrinos a una pareja, en ocasiones una pareja comprometida o un matri-
monio sin hijos que entrega al bebé al sandek, 1a persona que sostendré al
nifio durante la ceremonia. Antes de la circuncision el mohel recita una
bendicién y después el padre y el mohel recitan juntos unas bendiciones
especiales. Entonces se da al nifio un nombre hebreo en forma de patroni-
mico: N, hijo de N. Este es el nombre por el que se le conocerd toda la vida
en la sinagoga y que se inscribird en su ketubd y en su ldpida funeraria. Se
dan al bebé una o dos gotas de vino y padre y madre beben del mismo. (En
los circulos tradicionales la madre no se halla presente en la habitacién y se
le saca la copa de vino.) Tras la comida festiva que sigue se pronuncian
agradecimientos especiales para invocar bendiciones sobre los padres, el
hijo, el mohel y el sandek.

Los tradicionalistas atin observan un antiguo rito: la «redencién del
primogénito varén» o pidyon ha-ben. Se lleva a cabo cuando el nifio tiene
treinta dias, ya que, hasta entonces, no se tiene la certeza de que el recién
nacido vaya a vivir. En la Tord, Dios da este mandato a Moisés: «Dedica-
me todo primogénito, el primer fruto de toda matriz entre los israelitas,
sea humano o animal: es mio» (Exodo 13:2). Se entiende que este manda-
to se aplica solo a los hijos varones: una nifia no tiene rango de primogé-
nito. Un sacerdote (cohen) paga literalmente un rescate por el niflo (segtin
el significado originario de «redencién»), tras lo cual se le invita a com-
partir una comida festiva. El sacerdote pregunta al padre si prefiere entre-
gar a su hijo o cinco monedas de plata. El padre entrega cinco monedas y
se recitan diversas bendiciones.

Es interesante comparar el destino de los dos ritos, la circuncision y la
redencién del primogénito. Los dos son muy antiguos y se basan en la
Tord. Ambos se refieren a los bebés recién nacidos, un tema en el que
prolifera la supersticion. Los dos estdn abiertos a objeciones racionales
semejantes: tienen poco que ver con el mundo moderno y son descarada-
mente sexistas. Ademads, la circuncision es estéticamente repugnante para
muchas personas y acarrea un riesgo, pequefio pero real, para la salud del
nifio. De ahi que parezca 16gico que, de eliminarse uno de los dos, fuera
la circuncision. Sin embargo, la gran mayoria de las familias judias han
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olvidado pricticamente la redencién del primogénito pero siguen practi-
cando la circuncision (aun cuando a menudo recurren en Occidente a los
servicios de un cirujano en vez de un mohel), a pesar de las criticas de los mo-
vimientos reformistas del siglo XiX y de que delaté a incontables hombres
y nifios judios, entregados a una muerte segura a manos de los nazis y sus
colaboradores. Tal vez tenga que ver con el papel desempefiado por la cir-
cuncisiéon como elemento de la identidad judia. Se la ha llegado a conside-
rar la marca externa de un judio y es posible que sea ain mds importante
aferrarse a este simbolo en una época en la que otros signos visibles de la
identidad judia han ido desapareciendo gradualmente. Incluso un judio tan
critico como Spinoza pudo decir: «Doy tanta importancia a la sefial de la
Alianza que estoy convencido de que basta para mantener la existencia de
una nacion diferenciada para siempre».

La infancia termina oficialmente a los doce afios para las nifias y los
trece para los nifios. El judaismo tradicional impone muy pocas restriccio-
nes a los nifios. No se les considera legalmente responsables (sus padres son
responsables de sus actos en su lugar). En circulos tradicionalistas no se
hace diferencia alguna entre nifios y nifias hasta los tres afios. A partir de esa
edad se impide que las nifias estén solas con un varén de nueve afios o mas
y a los varones se les corta el pelo a excepcion de los tirabuzones laterales,
que se dejan colgando sobre las orejas, respetando un mandato de la Tord
(Levitico 19:27). Empezardn a usar un bonete (kipd) en la cabeza y una
prenda interior con flecos (falit katdn) bajo la camisa e iniciardn sus estu-
dios. La mayoria de los judios occidentales no observa estas costumbres.

La educacién de los hijos es responsabilidad de los progenitores, sobre
todo del padre. El mandato de ensefiar la Tord «a vuestros hijos» se repite
dos veces en los Shemd. Por desgracia, la palabra hebrea que significa
«nifios» es ambigua: puede significar «hijos varones» y hay desacuerdo
tanto acerca del significado original del mandato como de la manera en
que debe ser ejecutado hoy. Muchos tradicionalistas creen que solo hay
que educar a los hijos varones, ya que todo el peso de la observancia judia
recae sobre ellos. Es cierto que, tradicionalmente, la educacién judia es-
taba limitada en buena medida a los varones. Pero las criticas, reformistas
primero y conservadoras después, a la discriminacién sexual han obliga-
do a ir aceptando que las nifas estudien, al menos en Occidente, y estas
actitudes cambiantes se perciben incluso en los circulos ortodoxos. En la
actualidad, la mayoria de las nifias judias recibe algin tipo de formacién
judia, aunque en el extremo mads tradicional del espectro es posible que no
sea cualitativa o cuantitativamente comparable a la que reciben los varo-
nes. Puede que las nifias tradicionalistas reciban, en ciertos aspectos, una
educacion mas amplia que los nifios, que han de centrarse en el estudio
del Talmud y en las minucias de la halajd.

El paso de la infancia a la edad adulta de los varones (y cada vez més
también de las nifias), a los doce o trece afios, estd marcado por celebra-
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ciones familiares que en ocasiones pueden ser apotedsicas. Desde esa
edad, por temprana que pueda parecer, los judios se hallan tedricamente
en edad nubil. En las sociedades tradicionales encontrar una pareja ade-
cuada se convierte en una importante preocupacion para los padres, sobre
todo en el caso de las hijas. El casamentero profesional (shadjan) era una
figura familiar en el gueto pero, hoy en dia, el esfuerzo lo realizan la fa-
milia y amigos, asi como agencias matrimoniales judias especializadas.
Los clubes judios de jovenes, de naturaleza religiosa, politica o deportiva,
desempefian su papel ayudando a ofrecer parejas adecuadas, lo que, en la
préctica, significa garantizar que los judios se casen con judios. Hay una
comprensible preocupacion por el futuro del judaismo en una sociedad
abierta, sobre todo porque no hay ninguna tradicion real de crecimiento
por conversién. Muchos consideran que la exogamia (a la que se alude
generalmente como «casarse fuera», «matrimonio mixto» o, de una ma-
nera mds vaga, «asimilacion») es la principal amenaza. De ahi que a me-
nudo se limite la pertenencia a los clubes de jovenes a los judios, una
restriccion que ocasionalmente produce malentendidos e incluso resenti-
miento. En el Estado de Israel no existe ninguna norma juridica que regu-
le los matrimonios entre miembros de diferentes comunidades religiosas.
Esta politica pone freno a la exogamia, pero muchos la consideran un in-
tolerable freno a la libertad, y se empieza a pedir su abandono. En todo
caso, los israelies judios que estdn decididos a casarse con no judios pue-
den hacerlo fuera del pafs, en cuyo caso Israel reconoce posteriormente el
matrimonio. Los jovenes judios se quejan muchas veces de la presion a la
que se les somete para que se casen y para que se casen con judios. Ni
siquiera la homosexualidad se considera una razén vdlida para no casarse.
Las autoridades ortodoxas suelen insistir en que los homosexuales tam-
bién estdn sometidos al mandato: «creced y multiplicaos». En los debates
actuales sobre homosexualidad y judaismo se tiene a menudo la impre-
sién de que el pecado de no tener hijos por voluntad propia es una obje-
ciéon mds contundente que la prohibicion de la Tord de las relaciones
sexuales entre hombres.

La familia judia puede evitar la amenaza de exogamia acogiendo al
conyuge no judio en la familia extensa y ejerciendo su influencia para que
los hijos del matrimonio sean educados como judios. Hace solo una o dos
generaciones, no era infrecuente que los padres judios llevaran luto por un
hijo que se hubiera «casado fuera» y rompieran toda relacién con él. Las
autoridades rabinicas se negaban a recibir solicitudes de conversioén al
judaismo por causa de matrimonio, invocando una antigua ley segun la
cual no podia aceptarse la conversion si el converso obtenia algo a cam-
bio. En la actualidad, ya no se reacciona asi, al menos en Occidente. La
ley tradicional reconoce a los hijos de padre no judio y madre judia la
condicidn de judios en todos los aspectos. Son un niicleo de poblacién en
constante crecimiento en las comunidades judias actuales y creyentes e
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instituciones estdn teniendo que adaptarse. Cada vez se acoge mejor a los
progenitores no judios e incluso se les anima a que desempeinen un papel
en la vida de la comunidad como lo hacen en la familia. El ala mds radical
del movimiento reformista (que incluye al movimiento reformista ameri-
cano, el mayor en nimero) va mds alld y reconoce a los hijos de padre
judio y madre no judia con ciertas condiciones. Algunos judios conserva-
dores simpatizan con este reajuste, que ademds de ser beneficioso para
la demografia judia elimina una disposicidn que es facilmente criticable
por discriminacién de género.

Muchos rabinos prefieren la conversion a «casarse fuera» y la gran
mayoria de los casos de conversion presentados ante los tribunales rabini-
cos entran en esta categoria. La formacion de los futuros conversos estd
centrada en la fundacién de un hogar judio y se anima al cényuge judio
a compartir los estudios del converso. Aunque seria un error negar que
alin existen prejuicios contra los conversos, resultado de un legado de si-
glos, estdn desapareciendo muy rdpidamente en el mundo de hoy. Los
miembros de la congregacion reformista admiten, con toda sinceridad,
que los conversos son de los miembros mds conocedores, activos y com-
prometidos de la comunidad.

La insistencia en tener hijos no es simplemente cuestion de instinto
natural, obediencia a la Tord o preocupacion por el futuro de la comuni-
dad judia. Muchas personas creen que los hijos han de cuidar de sus pa-
dres en la enfermedad o en la vejez, garantizar que sean enterrados ade-
cuadamente y recitar la oraciéon de Kaddish en su memoria. Sobre los
hijos pesa durante toda su vida la obligacién de «honrar y temer reveren-
cialmente» a sus padres. Se explica que esto abarca muchas cosas, como
ponerse en pie cuando entran en la habitacion, asegurarse de que estén
vestidos y alimentados, no contradecirlos, no enojarse con ellos, no aver-
gonzarlos y hablar de ellos con respeto, incluso después de su muerte.

La muerte es parte de la vida y los judios la aceptan como un aspecto
inevitable de la condicién humana. Se debe hacer todo lo posible para
promover la salud y salvar la vida y matar se considera algo aborrecible.
Pero los maestros judios insisten en que no hay que tener miedo a morir
ni enfadarse por ello, sino que hay que aceptar la muerte en cualquier cir-
cunstancia. Al tener noticia de una muerte el judio ha de responder con las
palabras «bendito sea el verdadero juez», que dan fe de su confianza en la
justicia de los decretos de Dios, por dificil que sea aceptar su veredicto.

Un judio que siente la proximidad de la muerte y es capaz de hacerlo
recita una confesion. Las palabras siguientes se encuentran en los devocio-
narios y Najmdnides (1194-1270) dice que ya eran antiguas en su tiempo:

Reconozco ante ti, Sefior mi Dios y Dios de mis antepasados, que
tanto mi curacién como mi muerte estdn en tus manos. Sea tu voluntad
mandarme una curacion total. Sin embargo, si mi muerte esta plenamente
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decidida por ti, la aceptaré amorosamente de tu mano. Que mi muerte sea
una expiacion por todos los pecados, iniquidades y transgresiones que he
cometido ante ti. Concédeme algo de la gran felicidad que estd reservada
para los justos. Hazme conocer el camino de la vida. En tu presencia estd
toda la alegria; a tu mano derecha la dicha para siempre.

Se pueden pronunciar otras oraciones y, cuando el fin se acerca, los
presentes recitan en voz alta los versos que concluyen con las palabras
iniciales del Shema: la afirmacién de la unidad de Dios que todos los ju-
dios piadosos quisieran poder decir al expirar:

El Sefior reina, el Sefior reind, el Sefior reinard para siempre.
Bendito sea el nombre de Su glorioso reino para siempre.

El Sefior, El es Dios.

Oye, Israel, el Sefior nuestro Dios, el Sefior es Uno.

No hay que dejar nunca sola a una persona que estd agonizando. Los
presentes tienen la obligacion de tratarla con consideracién y respeto y de
evitar hacer cualquier cosa que pueda apresurar su muerte. La eutanasia
se considera asesinato, aunque algunos rabinos han afirmado que no hay
obligacion alguna de mantener mecanicamente con vida a alguien que no
es capaz de vida independiente, sobre todo si sufre. Estd también amplia-
mente aceptado que se administren drogas analgésicas aun cuando tengan
el efecto indirecto de acelerar la muerte.

Segtn las fuentes haldjicas clésicas, el fin de la respiracién marca el
momento de la muerte. Desde que aparecid el concepto de muerte cere-
bral, a finales de los afios sesenta, los rabinos han debatido sobre la nece-
sidad de revisar la antigua definicidn, sobre todo en relacion a la polémica
cuestion del trasplante de érganos.

Una vez que se ha establecido la muerte se cierran los ojos al caddver
(preferiblemente un hijo) y se le coloca cuidadosamente en el suelo. Un
cuerpo muerto debe tratarse con el mismo respeto que una persona viva.
No se le desnuda, se le cubre decorosamente, y no se le manipula mas de
lo necesario. No se le deja solo, sino que tradicionalmente permanecen
con él y recitan salmos unos «vigilantes» (shomrim), que pueden ser pa-
rientes o amigos, hasta el entierro.

El duelo se rige por normas muy estrictas. Los que las han observado
suelen estar de acuerdo en que son una ayuda mds que una intromision. Dan
tranquilidad y son un referente en momentos que pueden ser de desorienta-
cion e incertidumbre. El objeto de las normas no es ahogar o contener la
afliccion, sino mds bien proporcionar apoyo a los dolientes para ayudarles
a superar su época de prueba y a volver a la vida normal.

El doliente es un padre, madre, hijo, hija, hermano, hermana, marido
o mujer de la persona difunta. Los hijos que no llegan a la edad de Bar/
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Bat Mitsva no observan el duelo; no hay duelo ni entierro formal para un
nifio de menos de treinta dias. (Ahora se estan ideando ritos informales de
duelo para bebés nacidos muertos y para nifios pequefios, pues se recono-
ce que los padres necesitan canalizar su pesar.) Los hijos e hijas se dife-
rencian de los demds dolientes en una serie de aspectos. Por ejemplo, los
dolientes se desgarran la ropa en sefial de duelo: los hijos e hijas lo hacen
a la izquierda, cerca del corazén, mientras que los demds dolientes lo
hacen al lado derecho. Actualmente, como la gente suele negarse a rom-
per ropa cara, a menudo se desgarra un lazo o una cinta. El judaismo re-
formista ha abandonado por completo el hdbito de desgarrar la ropa. El
periodo de duelo por un progenitor es de un afio; para los demds dolientes
solo es de un mes.

El duelo propiamente dicho no empieza hasta el funeral. En el tiempo
que media entre muerte y entierro se denomina al doliente onen y no esta
sometido a normas especiales, sino que, por el contrario, estd dispensado
de obligaciones religiosas como recitar oraciones o decir las bendiciones
antes y después de la comida. Un onen no debe beber vino, comer carne,
permitirse lujos ni placeres ni realizar negocios o actividades profesiona-
les. La ocupacién principal del onen es disponer el funeral.

Al volver a casa del cementerio se ofrece al doliente (ya denominado
avel) un plato de comida que suele incluir huevos cocidos y otros alimen-
tos redondos. Es costumbre encender una vela que arderd durante los sie-
te dias siguientes. Algunas personas cubren los espejos en la casa donde
hay un duelo o los ponen de cara a la pared.

El duelo se desarrolla en tres etapas. La primera y mds intensa dura
siete dias y se conoce como Shivah («siete»). De hecho, dado que el dia del
funeral cuenta como el primer dia y Shivah termina una hora antes de em-
pezar el séptimo dia, en realidad dura menos de seis dias. Ademads, durante
el Shabat no se observa ningtn signo externo de duelo. Si cae una festividad
durante la Shivah el duelo cesa y no se reanuda. Durante Shivah los dolien-
tes se quedan en casa y permanecen sentados en taburetes bajos (de ahi la
expresion popular «sentar la Shivah»). No trabajan ni atienden sus nego-
cios, no mantienen relaciones sexuales, no se bafian, no usan cosméticos ni
cremas, no se afeitan ni cortan el pelo. Es costumbre no estudiar la Tora. Al
cabo de tres dias las normas se relajan un poco y los que tienen que volver
al trabajo pueden hacerlo. Se pronuncian oraciones en la casa del duelo; los
amigos se retinen para ofrecer sus condolencias, mostrar su solidaridad y
proporcionar una congregacion para que se pueda decir el Kaddish. Los
dolientes no tienen que actuar como anfitriones: con frecuencia son los ami-
gos los que ofrecen alimentos y se ocupan de servirlos. Para subrayar esta
inversion de las normas atn se observa una tradicion con arreglo a la cual
un doliente recibe saludos pero no los inicia.

La siguiente etapa, Shloshim («treinta»), se prolonga hasta la mafiana
del trigésimo dfa después del funeral. Durante esta fase los dolientes siguen
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absteniéndose de afeitarse y cortarse el pelo, no escuchan musica, ni asisten
a bodas ni a fiestas. (Las restricciones del afeitado y el corte de pelo se ig-
noran con frecuencia en la actualidad, y hasta los judios ortodoxos dejan en
ocasiones de observarlas tras la Shivah.) Al final del Shloshim, el duelo
concluye excepto para los hijos del difunto, que lo prolongan hasta doce
meses después de la muerte.

La fecha de la muerte se conmemora cada afio encendiendo una vela
en memoria del difunto y recitando el Kaddish. Esto es conocido entre los
asquenacies por el nombre yiddish yorsait o yahrzeit («tiempo del afio»).
En Gran Bretafia es costumbre decir a los dolientes en ese momento: «te
deseo larga vida».

Como muestran las pdginas anteriores, los judios tienen muchas opor-
tunidades de recordar su legado y destino distintivos, no solo en las oca-
siones especiales, sino también en la vida cotidiana. Los diversos ritos
acercan a los judios mds a Dios y también a sus familias, amigos y ante-
pasados. Se trata de algo omnipresente en la vida tradicional judia. Hom-
bres y nifios llevan siempre bonetes y flecos y los mds tradicionales inclu-
so una vestimenta distintiva. Las mujeres observan las normas del tseniut,
«modestia», y se cubren todo el cuerpo excepto la cara y las manos. Las
mujeres casadas se afeitan la cabeza; muchas llevan una peluca denomi-
nada sheitel. Se pronuncian bendiciones no solo ante los diferentes tipos
de comida y bebida, sino también, por ejemplo, al ver algo inusual o en-
terarse de buenas o malas noticias. La mayoria de los judios, sin embargo,
no observa la totalidad de esta rica y caracteristica tradiciéon. Muchos lle-
van una vida que apenas se diferencia de la de sus vecinos gentiles.
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VI

LA COMUNIDAD

LA COMUNIDAD JUDIA Y SU FUNCIONAMIENTO

Si la familia y el hogar constituyen uno de los polos del judaismo en
el mundo, la comunidad y la sinagoga son el otro. La diferencia entre el
hogar y la sinagoga es la misma que existe entre la esfera publica y la pri-
vada. En la vida de un judio ambas estdn indefectiblemente unidas. La
vida del hogar tiene carencias que cubren la sinagoga y la observancia
publica. Las comidas rituales familiares del Yom Kippur, por ejemplo,
son el marco en el que se inscriben las largas horas de culto en la sinago-
ga. Tampoco la sinagoga cubre ciertas necesidades a las que solo cabe
atender en el hogar. Ambas esferas se solapan en ocasiones: cuando la
familia va junta a rezar a la sinagoga, como se puede hacer hoy en las si-
nagogas reformistas y conservadoras y, sobre todo, cuando se retine para
celebrar ocasiones familiares tales como el nacimiento de un niflo, un Bar
Mitsvé o una boda, o cuando los miembros de la comunidad acuden a un
duelo para expresar su solidaridad con los miembros dolientes de la fami-
lia del difunto y formar un minyan para la recitacion del Kaddish.

El minyan es el eje de la distincion tradicional entre lo privado y lo
publico. La palabra hebrea minyan significa simplemente «nimero», pero
se la utiliza para referirse al nimero de personas requerido para formar
una congregacién en la que se pueda rendir culto piblico. Segtn las nor-
mas mds antiguas, se requiere un minimo de diez varones adultos para la
recitacion de determinadas oraciones, en especial el Kaddish. Los rabinos
conservadores intentaron remediar algunas de las formas de discrimina-
cion de género mas hirientes de la antigua halajd permitiendo que se cuen-
te a las mujeres adultas como miembros del minyan. Evidentemente, en
las comunidades grandes la congregacion suele ser mucho mayor que un
simple minyan: puede estar compuesta por varios centenares € incluso
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miles de fieles. Pero incluso en las grandes reuniones desempefia su papel
el concepto de minyan. Los fieles no llegan todos al mismo tiempo y hay
que determinar, de forma clara e indiscutible, cuando hay gente suficiente
para dar comienzo al culto publico. Tradicionalmente era meritorio for-
mar parte del minyan, es decir, estar entre los primeros diez hombres que
llegaban a la sinagoga. Componer un minyan es especialmente importan-
te en las comunidades pequeias, en las que puede que haya que suspender
la oracién publica si no se retinen las diez personas prescritas. De ahi la
antigua institucién del «hombre del minyan», un judio pobre al que se
pagaba para asistir a los oficios y completar el nimero requerido. El ju-
daismo reformista ha abolido el concepto de minyan en su totalidad: se
pueden decir las oraciones sea cual fuere el nimero de fieles presentes y
los oficios comienzan a las horas anunciadas. Esto obvia algunos proble-
mas, sobre todo para las comunidades pequefias, pero a costa de difumi-
nar la distincién entre lo privado y lo publico.

Aparte del culto regular de la sinagoga, se puede formar un minyan en
cualquier lugar adecuado para rezar las oraciones publicas. El ejemplo
evidente es el minyan que se retine en una casa de duelo. Otro ejemplo,
mads alegre, es la recitacion de las siete bendiciones en la cena de uno de
los siete dias que siguen a una boda. De hecho, la presencia de un minyan
se subraya con una férmula de apertura especial en la accion de gracias
posterior a la comida. Pero un grupo de personas que por casualidad estin
juntas para cualquier finalidad, por ejemplo porque estdn reunidas o por-
que trabajan cerca, pueden decidir la constitucién de un minyan para reci-
tar juntas sus oraciones.

A veces este tipo de minyan se convierte en una reunion fija que, en
cierto modo, es una alternativa al culto regular de la sinagoga. Con el tiem-
po puede llegar a ser una sinagoga con todas las de la ley: muchas sinagogas
se constituyeron asi. Pero también puede que los miembros piensen que «lo
pequefio es hermoso» y fomenten la intimidad de un minyan pequefio.

La sinagoga es el rostro visible de la comunidad judia compuesta, a su
vez, por una serie de familias e individuos. De hecho, se puede emplear la
palabra «sinagoga» para referirse a la comunidad en vez de al edificio. A
pesar de que haya quien opine lo contrario, no se trata de un avance moder-
no que imite el uso cristiano de la palabra «iglesia», pues es una costumbre
que se remonta directamente a los origenes de la palabra «sinagoga»: una
palabra griega que significa originariamente «asamblea». En los textos greco-
judios del mundo antiguo (sobre todo en los de fuera de la Tierra de Israel),
«sinagoga» denota habitualmente a la comunidad de los judios.

Cada una de las sinagogas es autonoma, ya que el judaismo no reconoce
ninguna autoridad espiritual humana suprema ni ninguna organizacion ge-
neral. Es muy posible que haya dos o m4s sinagogas en una sola ciudad y
muchas mds en una gran ciudad, incluso una por barrio. Los miembros de
origenes o ideologias religiosas diferentes constituyen sus propias sinago-
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gas. A veces una sinagoga es, en sentido estricto, una rama de otra. En
ciertas ciudades o paises algunas de las sinagogas, o todas ellas, pueden
formar una dnica estructura colectiva. Por ejemplo, en Londres muchas de
las sinagogas asquenacies ortodoxas forman una organizacién comun: la
Sinagoga Unida. En Parfs, las sinagogas, tanto asquenacies como sefardies,
pertenecen al Consistorio. La Sinagoga Unida de América es una asocia-
cioén de sinagogas conservadoras. Cualquiera que sea la relacion entre las
sinagogas, sin embargo, los miembros son libres de pasar de una sinagoga
a otra, de pertenecer a mas de una al mismo tiempo o de asistir al culto,
ocasional e incluso regularmente, en una sinagoga a la que no pertenecen
formalmente. Puede incluso suceder que miembros de la misma familia
pertenezcan a sinagogas distintas.

Se considera meritorio ayudar a fundar o a dirigir una sinagoga, asistir
a sus oficios y contribuir generosamente a sus programas de beneficencia.
Tras la lectura de la Tord se dice una oracién especial que invoca la ben-
dicién de Dios para

...los que se unen para formar una sinagoga para la oracion y los que
se retnen en ella para rezar; también para los que proporcionan ldmparas
para iluminar y vino para el Kiddush y la Havdald, comida para los cami-
nantes y limosnas para los pobres y para todos los que se ocupan lealmen-
te de las necesidades de la comunidad.

Por lo general, administran la sinagoga un consejo y directivos hono-
rarios (presidente, secretario, tesorero y asi sucesivamente) elegidos por
la congregacion. (El derecho de las mujeres a votar o a detentar un cargo
directivo es un asunto que ain se debate en la ortodoxia.) A veces se nom-
bran guardianes (gabbaim), que supervisan el funcionamiento de los ofi-
cios para que no haya problemas. Lo tradicional es referirse a estas perso-
nas como colectivo: la direccién laica, para distinguirlas del rabino y sus
ayudantes, sean hombres o mujeres, pero hay que decir que nada justifica
esta distincién en el judaismo; ha sido adoptada del cristianismo para
dejar claro que la direccion religiosa tiene un rango sacerdotal del que la
direccidn laica no participa. En el judaismo, el sacerdocio tiene un signi-
ficado muy concreto: es un rango heredado que implica que se desciende
directamente de Aardn, el hermano de Moisés. Un sacerdote (cohen) goza
tradicionalmente de ciertos privilegios, residuo de la lejana época en que
los sacerdotes eran los responsables del culto sacrificial en el Templo.
Tienen derecho a ser llamados los primeros para la lectura de la Tord en la
sinagoga y a pronunciar la bendicién sacerdotal (Nimeros 6:24-26) sobre
la congregacién. También estdn sometidos a determinadas limitaciones:
por ejemplo, no pueden tener contacto con un caddver a menos que sea el
de un pariente cercano, ni pueden casar a un divorciado. (El judaismo
reformista ha abolido tanto los privilegios como las limitaciones por aca-
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rrear distinciones innecesarias e inadecuadas entre judios.) Los sacerdo-
tes no ejercen autoridad alguna en virtud de su rango hereditario y no hay
relacion alguna entre la condicién de sacerdote y la de rabino: un sacer-
dote puede convertirse en rabino, en cuyo caso es un rabino como cual-
quier otro rabino y un sacerdote como cualquier otro sacerdote. Adema4s
de los sacerdotes (kohanim) estan los levitas (leviim), los descendientes
que quedan de la tribu de Levi, a la que pertenecian Moisés y Aarén. En
la sinagoga se llama a los levitas en segundo lugar, después de un sacer-
dote, cuyas manos lavan antes de la bendicion sacerdotal. Si el término
«seglar» tiene algin sentido en el judaismo ha de referirse a los israelitas
corrientes, que no son ni sacerdotes ni levitas. De hecho, no se suele usar
este término, probablemente porque se trata de una distincién poco im-
portante en la préctica.

(Qué es, pues, un rabino, si no es un sacerdote? Al parecer, el titulo se
remonta a la época en que fue destruido el Templo y surge para denotar a
alguien que se distinguia por su erudicion y capacidad de liderazgo en el
seno del movimiento que actualmente denominamos «judaismo rabini-
cox»: el antecedente de casi todas las formas de judaismo en vigor hoy en
dia. Los rabinos confirieron retrospectivamente el titulo de rabino a Moi-
sés, llamandolo Moshe Rabbenu, «Moisés nuestro rabino», seguramente
porque consideraban que encarnaba excepcionalmente bien las cualida-
des diferenciadoras antes mencionadas.

Originariamente, el reconocimiento formal u ordenacién de nuevos ra-
binos pasaba por una imposicién de manos (semijd). Solo los que habian
sido ordenados de esta manera podian utilizar el titulo de rabino. Pero la
practica de la ordenacién desaparecié y se concedi6 el titulo a todos los
maestros de la Tord. Mucho después, en la Edad Media, se instituyd entre
los asquenacies una nueva forma de ordenacién en la que un erudito com-
petente examinaba a un candidato para comprobar sus conocimientos de la
ley judia y, si quedaba satisfecho, le proporcionaba una licencia para pro-
nunciar decisiones (heter horaah). Se ha sugerido que es un sistema copia-
do de las incipientes universidades, de las que los judios estaban excluidos.
La ordenacién contemporanea de rabinos deriva en parte de esa institucion.
En el ala més tradicional del judaismo, las fuentes de la ley rabinica siguen
desempefiando un importantisimo papel en la formacién de los rabinos.
Tras la emancipacion se fundaron seminarios rabinicos de nuevo estilo, al
principio en Europa y luego en los Estados Unidos, que se proponian im-
partir una educacién mucho mas amplia en historia y pensamiento judios y
formar rabinos para su nuevo papel como predicadores y directores espiri-
tuales. También se animd a estos rabinos modernos a compaginar la educa-
cién universitaria con sus estudios en el seminario.

Entretanto habia tenido lugar un importante cambio que afect6 al ca-
racter basico del rabinato. En sus origenes, el estudio de la Tord era un fin
en s{ mismo y una obligacién para todos los judios y se pensaba que esta-
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ba mal ganarse la vida gracias a los conocimientos obtenidos. Importantes
rabinos como Maimédnides se ganaban la vida como médicos o desempe-
nando algtin otro oficio. Desde el siglo xVI, sin embargo, se hizo mas ha-
bitual que una comunidad emplease a un rabino como autoridad legal y
dirigente religioso, lo que convirti6 al rabinato en una profesion. Tras la
emancipacién en Europa el rabinato se asimil6 cada vez mds al modelo de
ministerio cristiano. Ha surgido incluso un sistema jerdrquico en el que
los grandes rabinos son reconocidos por el Estado como jefes espirituales
de la comunidad judia y llegan a ejercer cierta autoridad sobre otros rabi-
nos, algo que no tiene base alguna en la ley o la tradicién judias. Las sina-
gogas emplean a los rabinos para que ofrezcan direccion religiosa y pro-
porcionen una amplia variedad de servicios a la comunidad.

No todos los rabinos lo son: algunos de los que ocupan cargos rabini-
cos no poseen titulacién de rabino, y algunos de los que tienen titulacién
de rabino no desempefian el cargo de rabino en la comunidad. En Inglate-
rra no se ordenaron rabinos durante mucho tiempo y se dio a los gradua-
dos del seminario, Jews’ College, el titulo de «Rev.», que resultaba atrac-
tivo por su parecido con rav o rabino. Hoy en dia, en una comunidad cada
vez mas reducida que invierte mucho en formacién rabinica, hay un nd-
mero creciente de fieles que tienen derecho a denominarse «rabinos» y
que, por diversas razones, eligen el rabinato como profesion.

Hasta hace poco el rabinato estaba reservado a los hombres, como en
el pasado. Desde principios del siglo XX, las mujeres han desempefiado un
papel cada vez mads activo en la direccidn religiosa (sobre todo en el mo-
vimiento liberal britdnico, del que Lily Montagu fue rabino salvo de nom-
bre). El seminario reformista de Berlin ordend rabino a una mujer en la
década de 1930 pero la mataron los nazis y, después de la guerra, el im-
pulso se perdié y pasé algin tiempo antes de que la cuestion volviese a
ocupar un lugar importante en los debates. Con el incremento del feminis-
mo judio, a fines de los afios sesenta, los movimientos reformistas y re-
construccionistas empezaron a presionar para que se ordenara rabinos a
las mujeres. En 1972, el movimiento reformista de América ordend a su
primera mujer como rabino; el movimiento reformista britdnico y el mo-
vimiento conservador americano siguieron su ejemplo en 1975 y 1985
respectivamente. En estos movimientos liberales los seminarios rabinicos
tienen ahora un nimero similar de alumnos y alumnas. La ortodoxia atn
no ha dado este paso, aunque el tema es objeto de debate en el sector més
liberal del movimiento.

Los sefardies han preferido por lo general el titulo de Jajam («sabio»)
al de rabino, pero la historia de la institucion es similar. En el Imperio
otomano los jajamim ejercian el liderazgo colectivo en el seno del mode-
lo de espiga por el que se regulaban las minorias y habia una especie de
gran rabino, el Jajam Bashi. En Inglaterra se reserva al rabino principal el
titulo de Hakham. Recientemente, el rabinato sefardi ha tendido a seguir
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el modelo de los asquenacies, numéricamente superiores, y muchos rabi-
nos sefardies han recibido parte o la totalidad de su formacién en semina-
rios asquenacies o yeshivot.

Junto al rabinato, el judaismo tradicional cred varios cargos paralelos
o subordinados, algunos de los cuales se prestan a confusion. El primero
es el de predicador o maggid. En Europa oriental, el rabino de la ciudad
solo predicaba normalmente dos veces al afio, el Gran Shabat antes de
Pascua y el Shabat del Arrepentimiento, entre Rosh Ha-Shanah y Yom
Kippur. El maggid era muchas veces un predicador ambulante recompen-
sado por sus servicios por cada comunidad en la que predicaba; algunas
comunidades mayores mantenian un maggid permanente.

El hasidismo introdujo un nuevo tipo de dirigente religioso, el tsadik,
a menudo conocido como rebbe para distinguirlo del rabino en sentido
normal (aunque el origen etimoldgico de ambas palabras sea el mismo).
Algunos rebbes prestaban también sus servicios como rabinos de ciudad,
pero ejercian un liderazgo carismdtico sobre unos seguidores con fre-
cuencia muy dispersos, a diferencia de los rabinos, cuya autoridad era
estrictamente local. Los hasidim establecieron un principio de sucesion
hereditaria para los rebbes, que en ocasiones ha sido imitado en circulos
no hasidies. El tsadik o rebbe exigia completa sumision a sus seguidores,
y su autoridad se basaba no en su erudicidn, sino en su talla espiritual que,
en ocasiones, podia rozar lo sobrenatural. De algunos se decia incluso que
hacian milagros; se creia que los alimentos que habian bendecido o las
ropas que desechaban estaban santificados y que tenian poder para inter-
ceder por sus seguidores después de su muerte. Algunos seguidores del
difunto rebbe Lubavitcher estaban convencidos de que era el Mesias y
que regresaria de la muerte. Todo esto tiene poco que ver con la autoridad
del rabino y, sin embargo, para un observador externo es muy facil con-
fundir a un rebbe hasidi con un rabino.

En Europa oriental el cargo de director de la yeshiva (academia talmu-
dica) no recafa sobre el rabino de la ciudad, y con la proliferacion de
yeshivot que atrafan alumnos de todas partes atn surgid otro cargo reli-
gioso, el de Rosh Yeshivah («director de la Yeshivah»), normalmente ocu-
pado por un erudito célebre por su conocimiento académico de la ley. En
el seno de la ortodoxia moderna puede que los antiguos alumnos de una
yeshiva consideren a su Rosh Yeshivah su verdadero guia espiritual, aun-
que también reconozcan la autoridad practica de su rabino local. A veces
surge una cierta rivalidad entre directores de yeshiva y rabinos o incluso
grandes rabinos.

Los oficios de la sinagoga no tienen que estar necesariamente dirigi-
dos por un rabino. Cualquier fiel puede dirigir las oraciones (aunque la
ortodoxia no permite que las mujeres dirijan a los hombres en la oracién).
Teniendo en cuenta la tendencia a convertir al rabino en un ministro de la
religién, se ha incorporado la direccion de los oficios a las funciones del
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rabino moderno, al menos en el extremo mds liberal del espectro religioso
judio. En algunas de las mayores sinagogas este papel corresponde al ja-
zdn o cantor, un funcionario asalariado al que se escoge por sus habilida-
des musicales ademads de por su buen caracter.

LA SINAGOGA

Como sabemos, la palabra «sinagoga» procede del griego. El término
hebreo es Bet Kneset, «casa de la asamblea». Muchos judios asquenacies
se refieren a ella usando el término yiddish shool, que significa escuela, lo
que refleja que la sinagoga se usaba también como lugar de estudio aunque,
en sentido estricto, lo formativo se englobara en una institucién aparte
denominada en hebreo Bet Ha-Midrash. La palabra kloyz (relacionada
con «claustro») se utilizaba antiguamente en la Europa central y oriental
para referirse a una sinagoga o a un lugar de estudio usado también como
sinagoga. Algunas comunidades judias prefieren el término «templo» al
de «sinagoga». Es un uso que procede del siglo XVIiI europeo y que pro-
bablemente esté relacionado con el protestantismo francés. Fue ganando
ascendencia a lo largo de las reformas acometidas en el siglo XIX, pues su
alusioén al antiguo Templo de Jerusalén resultaba muy atractiva. La refor-
ma americana ha conservado el término y este ha sido adoptado por algu-
nas congregaciones conservadoras.

Hay sinagogas de todas las formas y tamafios. Suelen reflejar las ten-
dencias arquitecténicas locales, en ocasiones coqueteando con la arqui-
tectura de las iglesias cristianas o de las mezquitas y, en otras, evitdndolas
deliberadamente. En época medieval solian ser pequefias y estaban dis-
cretamente ubicadas para no llamar la atencion. En Polonia, los hasidim,
excluidos de las sinagogas, decidieron celebrar su culto en la intimidad,
en una pequefia habitaciéon denominada shtibl. En el transcurso del si-
glo X1X se construyeron en las grandes ciudades de Europa y América gran-
des sinagogas-«catedrales» que reflejaban las dimensiones, riqueza y au-
toseguridad de las comunidades posteriores a la emancipacion. Gustaba
mucho el repertorio del estilo cldsico europeo pero se evité deliberada-
mente el gético (probablemente por excesivamente «eclesial») y se prefirie-
ron el lenguaje romdnico, el bizantino (vagamente exdtico) y el morisco,
inequivocamente oriental. Los judios tardaron en formar parte de la pro-
fesion arquitecténica; muchas de estas grandiosas sinagogas fueron cons-
truidas por gentiles. En Gran Bretafia, el primer arquitecto judio de sina-
gogas fue David Mocatta, discipulo de sir John Soane y muy conocido
como arquitecto ferroviario. Mocatta proyect6 una sinagoga en Ramsgate
para su primo sir Moses Montefiore y dos edificios para la nueva congre-
gacion reformista de Londres, de la que era miembro fundador y cuyo
consejo presidia. El actual y hermoso edificio de la congregacién fue
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construido, con el asesoramiento de Mocatta, por Henry Davis y Barrow
Emanuel, que también disefiaron otras sinagogas de Londres. En todas
partes se cuentan historias parecidas. Arquitecténicamente, el siglo XX se
caracteriza por planteamientos mas atrevidos y se han construido algunas
sinagogas muy interesantes e inusuales, como la sinagoga de Frank Lloyd
Wright de Elkins Park, cerca de Filadelfia, o la cipula blanca de Heinz
Rau para la Universidad Hebrea de Jerusalén.

Las sinagogas suelen tener en el exterior inscripciones en hebreo o
algtin simbolo judio como una estrella de David de seis puntas o un can-
delabro de siete brazos (menord). En el interior, lo fundamental es el arca
santa (aron ha-kodesh, o en el uso sefardi heijal o ejal), que normalmente
ocupa el centro del muro mds cercano a Jerusalén. El arca suele tener la
forma de una alacena alta con dos puertas que se abren hacia fuera. Enci-
ma pende una ldmpara conocida como la luz eterna (ner tamid) y, en las
sinagogas asquenacies, una cortina (parojet) tapa el arca. Otro elemento
destacado es una mesa de pupitre plana o ligeramente inclinada sobre la
que se coloca el rollo de la Tord tras abrirlo para la lectura. Este pupitre se
halla sobre una tarima elevada (conocida como bimd, almemar o, entre
los sefardies, tebd), a la que se asciende por unos escalones y a menudo
estd rodeada de una reja o balaustrada.

La necesidad de hacer sitio para estos dos elementos, el arca colocada
contra una pared y la mesa de pupitre para lectura, normalmente en el
centro de la sinagoga, impuso unas incdmodas limitaciones al disefio, so-
bre todo en lo que a los asientos se refiere. Las sinagogas tradicionales
suelen tener bancos de madera dispuestos a lo largo del eje mas extenso
de la sala, frente al pupitre de lectura que ocupa gran parte del centro. Esta
disposicion es adecuada para la lectura de la Tord, pero obliga a los fieles
a hacer un giro de noventa grados cuando se abre el arca o cuando se han
de volver hacia Jerusalén para recitar la Amid4. Una disposicién alterna-
tiva, introducida por el movimiento reformista pero que hoy se encuentra
también en otros tipos de sinagoga, recoge el arca y el pupitre de lectura
en una sola plataforma situada en un extremo del edificio, lo que deja el
resto de la sala libre para los asientos y no obliga a girarse. Las sinagogas
tradicionales y ortodoxas tienen asientos separados para hombres y muje-
res. Muchas veces se relega a las mujeres a una galeria o se las separa de
los hombres por medio de una mampara u otra barrera fisica (mehitsd), en
casos extremos se las sitda en una habitacion aparte donde se hallan com-
pletamente ocultas a las miradas de los varones.

EL CULTO EN LA SINAGOGA

El culto, al igual que la arquitectura de la sinagoga, es muy variable.
Puede ser muy grandioso y formal, con coadjutores con sombrero de copa
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y frac, estricto decoro y sublime musica de 6rgano ademads de canto coral o,
como en el caso de un shtibl hasidi, puede ser intimo y casero, ruidoso
y «hecho a la medida» (los fieles llegan a intervalos durante los oficios y
charlan sin inhibiciones). L.a mayoria de los oficios se halla en un punto
medio entre los dos.

El rabino puede dirigir las oraciones, pero no lo hace siempre. En una
sinagoga tradicional y pequeiia es frecuente que los fieles varones se tur-
nen para servir como shaliaj tsibbur, literalmente el «delegado colectivo»
que dirige las oraciones. En sinagogas mayores suele haber un lector o
cantor asalariado.

La lengua en la que se han de decir las oraciones ha sido un tema muy
controvertido. El Talmud permite que las oraciones se digan en cualquier
idioma, pero en la Edad Media se creia que la inica lengua adecuada para
la oracién publica era el hebreo. Algunos reformistas alemanes de co-
mienzos del siglo XIX promovieron la oracién en alemdn, considerando
que la lengua hebrea era un obstdculo para el entendimiento y la auténtica
espiritualidad, asi como una barrera entre judios y gentiles. Hasta los mo-
dernistas ortodoxos se mostraron partidarios de una mejor comprension
de las oraciones e imprimieron devocionarios bilingiies con la traduccién
inglesa frente a los textos hebreos. El destacado reformista Abraham Gei-
ger mantenia una postura ambivalente. Crefa que el hebreo era una «len-
gua extranjera muerta» y sostenia que a la mayoria de los judios alemanes
les emocionaban mds las oraciones en aleman que en hebreo. Sin embar-
go, sentia un profundo amor por la lengua hebrea y la utilizaba en su si-
nagoga. La importante conferencia rabinica celebrada en Frankfurt en
1845 proclamd, bajo la influencia de Geiger que, aunque no habfa ningu-
na necesidad juridica objetiva de mantener el hebreo en los oficios, era
subjetivamente necesario hacerlo'. En una votacién posterior qued6 claro
que habia una ligera mayoria a favor de sustituir el hebreo por el alemédn
o de utilizar las dos lenguas simultdneamente. Zacharias Frankel, lider del
ala mas conservadora, no quiso aceptarlo y se retir6 de la conferencia.
Desde entonces, el uso del hebreo en la sinagoga ha sido una de las prin-
cipales cuestiones que han separado a los judios reformistas de los con-
servadores. Pero ni siquiera en el seno del movimiento reformista se ha
adoptado una actitud inequivoca o undnime. La reforma britdnica, por
ejemplo, ha tendido a preferir una mezcla a partes iguales y ha conserva-
do la tradicién de imprimir sus devocionarios bilingiies empezando por la
derecha, como los libros hebreos, mientras que el judaismo liberal de
Gran Bretafa al principio casi eliminé el hebreo y sus devocionarios se
abrian a la izquierda como los libros ingleses. Cuando Isaac Mayer Wise,
el gran pionero de la reforma en América, publicé en 1857 su nuevo de-
vocionario, Minhag America, este contenia un texto totalmente hebreo

! Cfr. M. A. Meyer, Response to Modernity, pp. 96-97, 137.
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que se abria a la derecha y una traduccién aparte al inglés o al aleman que
se abria a la izquierda. Las congregaciones que lo deseaban podian rezar
total o parcialmente en su lengua verndcula, algo cada vez mds comun en
las congregaciones reformistas. En el siglo X1, sin embargo, hubo una
visible vuelta al uso del hebreo: la Plataforma Columbus de 1937 incluy6
el uso del hebreo entre los elementos de la tradicién que requeria un modo
de vida judio. La posterior aparicién de una simbiosis entre reforma y
sionismo, con su marcada adhesion a la lengua hebrea, fortalecié todavia
mas el lugar del hebreo en el seno del judaismo reformista.

Existen diversas formas de pronunciar el hebreo, pero la mayoria se
subsumen en una de las dos principales: la asquenazi y la sefardi. Aunque
muchas de las diferencias sean superficiales y puedan atribuirse a la in-
fluencia de las lenguas germadnicas y eslavas sobre la primera y de lenguas
como el espafiol y el drabe sobre la segunda, cada una de estas formas de
pronunciacion presenta rasgos muy distintivos que se remontan, tal vez, a
dialectos antiguos. Por ejemplo, una de las vocales que los sefardies pro-
nuncian como «, los asquenacies la pronuncian como o, y una de las con-
sonantes que los asquenacies pronuncian como s los sefardies la pronun-
cian como 7. (Asi, los asquenacies diran kashrus, sukkoh, matsoh, mientras
que los sefardies diran kashrut, sucd, sucot, matzd.) El movimiento sio-
nista adopt6 la pronunciacién sefardi: la oficial en Israel. De ahi que esté
triunfando la pronunciacién asquenazi en las sinagogas tanto de Israel
como de fuera. El movimiento reformista ha sentido predileccién por la
pronunciacion sefardi desde el principio.

La musica también dividi6 a tradicionalistas y modernistas en el si-
glo x1x. En la sinagoga medieval no se utilizaba musica instrumental; las
oraciones y los himnos se cantaban habitualmente acompafiados de melo-
dias tradicionales. La lectura de la Tord y la Haftara (lectura profética)
tenia sus propias tradiciones de salmodia. A partir del siglo Xv1 se percibe una
mayor insistencia en la musica bella, siendo Salomone Rossi (ca. 1570-
1628), de Mantua, el primer compositor de musica de sinagoga conocido.
Entretanto, los cabalistas luridnicos de Safed cantaban canciones para
embellecer las oraciones y ayudar a los fieles a concentrarse en sus signi-
ficados misticos. Posteriormente, los hasidim compusieron sus propias
melodias o adaptaron canciones folcléricas del momento y también culti-
varon la musica con entusiasmo en su busqueda del éxtasis. Una de las
contribuciones hasidicas mds caracteristicas es la melodia sin letra (nig-
gun). A medida que los judios se iban familiarizando con la misica del
mundo que los rodeaba, los cantores de sinagoga (jazzanim) de toda Europa
se hicieron cada vez mds conscientes de su propia importancia y mas
ambiciosos, y algunos combinaron su carrera en la sinagoga con la ope-
ristica. Este fue el caso, por ejemplo, de Meyer Leoni (1740-1796), cantor
de la Gran Sinagoga de Londres, que fue despedido por cantar en una in-
terpretacion del Mesias de Haendel. Mds recientemente, el cantor polaco

132



Gershon Sirota (1877-1943), el «Caruso judio», fue un intérprete popular
en las salas de conciertos. En la Europa de la época de la emancipacion se
compuso mucha misica de sinagoga, especialmente para templos refor-
mistas, con sus 6rganos y sus coros. Los compositores mas conocidos de
la época, como Salomon Sulzer (1804-1890), de Viena, Samuel Naum-
bourg (1815-1880), de Paris, y Louis Lewandowski (1821-1894) de Ber-
lin, fusionaron con acierto elementos judios tradicionales de Europa
oriental con los principales estilos musicales de su tiempo. La herencia
del siglo x1x sigue predominando hoy en la misica de sinagoga, aunque
algunos compositores del siglo XX han afiadido sus propias aportaciones
y muchas congregaciones han elegido alejarse de la musica artistica para
volver a estilos mds tradicionales de canto para un solo cantor o para el
coro de todos los fieles.

La congregacién se compone de hombres, mujeres y nifios. En el ju-
daismo tradicional sus respectivos papeles estan estrictamente definidos.
Las mujeres se sientan separadas de los hombres, como ya hemos visto,
apartadas por una mejitsd, un biombo o mampara. No se insiste especial-
mente en la asistencia de las mujeres a algunos oficios. Por ejemplo, la
vispera del Shabat es costumbre que las mujeres se queden en casa y solo
acudan a los oficios los hombres y los nifios varones. Algunas sinagogas
ortodoxas mantienen esta costumbre tradicional, otras incentivan la asis-
tencia de las mujeres y reducen la mehitsd a una reja simbdlica, pero las
mujeres siguen siendo meras observadoras y no pueden dirigir las oracio-
nes ni participar de ninguna otra forma en la direccion de los oficios. En
sinagogas reformistas y reconstruccionistas y en la mayoria de las conser-
vadoras los hombres y las mujeres pueden sentarse juntos. En cuanto a los
nifios, se propugna su asistencia (sobre todo en el caso de los varones) a
los oficios tradicionales y la segregacion de los sexos no se aplica estric-
tamente a los nifios pequefios. No participan activamente en la direccién
de los oficios, excepto en el caso de un himno mistico, el Canto de Gloria,
habitualmente dirigido por un nifio pequefo. Algunas de las primeras si-
nagogas reformistas, deseosas de imponer el decoro en los oficios, prohi-
bieron a los padres que acudieran con nifios pequefios, pero hoy en dia la
mayoria de las sinagogas reformistas acoge bien a los nifos.

Otra exigencia de los primeros reformadores fue que los miembros de
la congregacidn llevasen ropa limpia y respetable. El judaismo tradicional
recomienda también la limpieza y una vestimenta decente en el Shabat y
durante las fiestas, pero es evidente que los niveles de observancia de esta
norma habian decaido a comienzos del siglo Xix, y en algunos oficios
tradicionales de hoy la elegancia en el vestir brilla por su ausencia. De
hecho, ha habido una relajacién general de los cédigos del vestir en la
mayoria de las sinagogas, a excepcion de las mds formales. Los hombres
se cubren la cabeza tradicionalmente con un sombrero o bonete y llevan
el zalit, el chal con flecos para la oracion. El talit no se lleva por la tarde,

133



excepto la vispera de Yom Kippur. Las mafianas de los dias entre semana
los hombres se ponen tefilin, filacterias, para rezar. Las mujeres y los ni-
fos no llevan tefilin ni talit; de hecho algunos hombres de comunidades
asquenacies no llevan el ralit hasta que se casan. Las mujeres casadas se
cubren la cabeza. En Yom Kippur los hombres llevan una tinica blanca, el
kittel. En muchas congregaciones ortodoxas atn se observan todas estas
précticas tradicionales. Con el auge del feminismo, sin embargo, muchas
mujeres han empezado a llevar el 7alit, incluso en las sinagogas ortodoxas,
aunque la mayoria de los rabinatos ortodoxos, todos compuestos por
hombres, lo desaprueban. En el judaismo reformista, al menos en sus ma-
nifestaciones mds radicales como el judaismo reformista americano y el
judaismo liberal en Gran Bretaifia, se abandond el hédbito de cubrirse la
cabeza, el talit y los tefilin, pero recientemente se han recuperado el bone-
te y el talit.

Los fieles estdn sentados durante la mayor parte de los oficios y duran-
te las lecturas; se ponen en pie cuando se abre el arca, cuando se levanta
el pergamino y para decir la Amidd, entre otras oraciones. Tradicional-
mente la Amidé se dice mirando en direccién a Jerusalén y con los pies
juntos. En cuatro momentos, hacia el principio y el final, es costumbre
inclinarse. Cuando el rollo de la Tor4 se lleva alrededor de la sinagoga y
los fieles se van girando para estar siempre frente a €l, es habitual tocarlo
con una esquina del talit que después se besa. Es el mismo gesto que se
hace con el rollo abierto cuando uno es llamado a leerlo. Cuando el per-
gamino se eleva y se exhibe ante la congregacion, algunas personas levan-
tan un brazo hacia él, sosteniendo una esquina del talit. Cuando los sacer-
dotes pronuncian la bendicién sacerdotal se quitan los zapatos, se cubren
cabeza y manos con el falit y colocan los dedos de una manera especial.
Los judios no se arrodillan salvo una vez al afio, en Yom Kippur, cuando
se arrodillan y se postran. Estos son los tnicos gestos que se realizan nor-
malmente durante la oracién judia y en los oficios reformistas ni siquiera
se ven habitualmente, a excepcién de ponerse en pie. En circulos muy
tradicionalistas se pueden observan otras tradiciones. Puede que los hom-
bres se cubran la cabeza con el talit para decir sus oraciones, o que hagan
oscilar el cuerpo hacia delante y hacia atrds y sacudan la cabeza arriba y
abajo. Esta antigua practica la realizan sobre todo los hasidim.

Las oraciones han de decirse con kavvand: concentracién o intencion.
Como dice un escritor medieval, Bahya Ibn Pakuda, «la oracion sin kavva-
nd es como un cuerpo sin alma». Cémo lograr una adecuada kavvand es
materia de debate. Se dice que los hombres piadosos de antafio meditaban
durante una hora, después rezaban durante otra y finalmente meditaban otra
hora més. A los hasidim les preocupa especialmente la kavvand. El funda-
dor del hasidismo, el Baal Shem Tov, ensefiaba que uno ha de decirse a si
mismo antes de rezar que debe estar dispuesto a morir de concentracién en
las oraciones. Su propia capacidad de concentracion era legendaria. Los
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primeros hasidim pensaban que la exigencia de rezar a horas fijas era un
obstdculo importante para la concentracién, de modo que suprimieron las
horas fijas y animaron a la gente a rezar cuando estuviera dispuesta a hacer-
lo con kavvand. Fueron severamente criticados por ello.

Los reformistas también se interesaron por las horas de los oficios reli-
giosos por un motivo diferente, aunque también buscaran la kavvand a su
manera. Los oficios tradicionales solian empezar cuando habia un minyan;
los oficios principales, el Shabat y las mafianas de las festividades se pro-
longaban durante varias horas. Los reformistas insistian en que los oficios
tenfan que comenzar a la hora anunciada y no ser demasiado largos. Elimi-
naron muchos de los himnos y lecturas que habian entrado a formar parte
de la liturgia con el paso de los siglos y también oraciones repetidas. De este
modo esperaban mejorar la concentracion y el decoro de los fieles y hacer
sitio para la nueva musica de sinagoga y la lectura clara de oraciones que en
los oficios tradicionales se murmuraban en voz apenas audible. El oficio
ortodoxo moderno tiende, como en muchas otras cosas, a buscar un com-
promiso entre el estilo tradicional y el reformista, mientras que las sinago-
gas conservadoras oscilan entre la ortodoxia y la reforma.

Las horas prescritas para el culto publico corresponden a las horas en
que se ofrecian sacrificios en el Templo. El oficio matinal, Shajrit, corres-
ponde al sacrificio diario del amanecer y en Shabat, luna nueva y las fies-
tas va seguido de unos oficios adicionales, Musaf, en los que se quemaban
ofrendas esos dias. El oficio vespertino (Minjd) corresponde al sacrificio
vespertino regular. Se puede decir a cualquier hora de la tarde y a veces se
celebra cerca de la puesta de sol y se une al oficio vespertino (Maariv) que
tiene lugar a cualquier hora desde la puesta de sol hasta el alba, preferen-
temente antes de medianoche. Maariv es el tinico oficio que no correspon-
de a ningun rito del antiguo Templo y de ahi que haya cierto debate en la
literatura sobre su estricta obligatoriedad.

LOs OFICIOS RELIGIOSOS

Es dificil generalizar en lo referente a la estructura y contenido de los
oficios regulares ya que, desde los inicios del gran movimiento de la re-
forma del devocionario a principios del siglo XiX, los devocionarios ju-
dios son muy distintos entre si (incluso antes de esa época habia notables
discrepancias). Las divergencias son evidentes sobre todo cuando se com-
paran las traducciones, porque mientras que el texto hebreo contenido en
cada devocionario nuevo es una revision (a menudo relativamente ligera)
de un texto hebreo anterior, las traducciones son muchas veces completa-
mente nuevas, y en ocasiones, por razones teoldgicas o estéticas, distan
mucho de ser una traduccién literal del hebreo. En lo que sigue me pro-
pongo describir la base comun de la mayorfa de los devocionarios. Tradu-
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ciré el hebreo con la maxima fidelidad que me permita la necesidad de
escribir en un lenguaje fluido. Sefialaré las diferencias principales entre
los distintos movimientos. También mostraré dénde difieren entre si los
oficios para ocasiones distintas. Este es inevitablemente un ambito muy
complejo y técnico; se aconseja al lector que considere esta descripcion
como una guia muy general y que consulte devocionarios concretos para
obtener una informacién més detallada. A modo de ilustracion de algunas
de las dificultades, he aqui dos pasajes de las oraciones regulares tal y
como se traducen en los devocionarios al uso de dos movimientos moder-
nistas, la ortodoxia y la reforma britdnica.

El primer ejemplo estd tomado del segundo pérrafo de la Amid4, que
trata del polémico tema de la resurreccion de los muertos.

Devocionario ortodoxo (omitiendo algunas frases que se afiaden en
determinadas ocasiones del afno):

T, oh Sefior, eres poderoso para siempre; Td resucitas a los muertos; Td
tienes el poder de salvar... T4 mantienes a los vivos con afectuosa atencion,
Td resucitas a los muertos con gran misericordia. Td sostienes a los que
caen, curas a los enfermos, liberas a los cautivos y mantienes tu promesa a
los que duermen en el polvo. ;Quién es como Td, oh Hacedor de grandes
hechos? ;Quién se asemeja a ti, un Rey que da a la muerte y devuelve a la
vida y hace que florezca la salvacién? Y sin duda Td has de resucitar a los
muertos. Bendito seas Td, el Sefior, que resucitas a los muertos?.

Devocionario reformista:

Tu, oh Seifior, eres el poder sin fin que renueva la vida mds alld de la
muerte; Tu eres la grandeza que salva. Tu cuidas de los vivos con amor. Td
renuevas la vida mas alld de la muerte con infinita misericordia. Tu sostie-
nes a los que caen y curas a los enfermos. Ta liberas a los prisioneros y
mantienes tu promesa con los que duermen en el polvo. ;Quién puede
realizar esos grandes hechos, quién puede compararse contigo, un rey que
trae la muerte y la vida y renueva la salvacion? T eres fiel a la renovacion
de la vida més all4 de la muerte. Bendito seas Td, Sefior, que renuevas la
vida mds alld de la muerte?.

El segundo ejemplo procede de la oracion denominada Aleynu, pro-
nunciada al final de los oficios. Aparte del problema de encontrar un len-
guaje apropiado para expresar las ideas tradicionales sobre la naturaleza

2 The Authorized Daily Prayer Book of the United Hebrew Congregations of the Com-
monwealth, trad. original del revdo. Simeon Singer, 4.* ed. Con nueva traduccién y comentario
del rabino Sir Jonathan Sacks, Londres, 2006, pp. 77, 79.

3 Forms of Prayer 1, Daily, Sabbath and Occasional Prayers, 8.* ed., Londres, 2008, p. 224.
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del universo, esta oracién incomoda a algunos judios en su forma original
por su actitud hacia otras religiones, negativa y potencialmente ofensiva.

Devocionario ortodoxo:

Es nuestro deber alabar al Sefior de todos y atribuirle la grandeza al
Autor de la Creacion, que no nos ha hecho como a las naciones del mundo
ni nos ha colocado como a las demds familias de la tierra; que no ha hecho
nuestra suerte como la suya ni nuestro destino como el de toda su muche-
dumbre. Por lo tanto doblamos la rodilla, nos inclinamos y reconocemos
ante el supremo Rey de Reyes, el Unico Santo, bendito sea, que es El quien
extendid los cielos y cred la tierra, y puso Su glorioso trono en los cielos, en
lo alto, y la morada de Su poder en las alturas mds elevadas. El es nuestro
Dios y no hay otro. Verdaderamente él es nuestro rey, no hay ninguno junto
aEl, como estd escrito en Su Tord: Ahora estad seguros y tened presente que
s6lo el Sefior es Dios, en los cielos arriba y en la tierra abajo; no hay otro®.

Devocionario reformista:

Es nuestro deber alabar al Sefior de todos, reconocer la grandeza del
creador de las primeras cosas, que nos ha escogido de entre todos los
pueblos y nos ha dado su Tord. Por lo tanto nos inclinamos y sometemos,
y damos gracias ante el rey que estd por encima de los reyes de reyes, el
Unico Santo, bendito sea. El extiende los limites del espacio y hace el mun-
do firme. Su gloria se extiende por el universo mas alld y la presencia de
su fuerza al espacio mds distante. El es nuestro Dios; no existe ningtn
otro. Nuestro rey es verdad; los demds no son nada. Estd escrito en Su
Tord: «Daos cuenta hoy de esto y tomadlo en serio; es el Sefior quien es
Dios en los cielos arriba y en la tierra abajo; no existe ningdn otro»>.

Esta claro que algunos de los cambios se deben a consideraciones estéti-
cas relacionadas con el sonido de las palabras y hay que tener en cuenta que
en los devocionarios ortodoxos solo se da la traduccién para ayudar a los
fieles a seguir el significado del hebreo, mientras que en los movimientos més
liberales es posible que lo lea en voz alta quien dirige la oracién o los fieles al
unisono. Pero otros reflejan diferencias en la forma de entender los sucesos
naturales o las necesidades del judio que estd rezando.

Los textos que componen los oficios se pueden clasificar en cuatro
grupos:

1. Textos biblicos. En primer lugar tenemos que considerar las lecturas
reales, en las que el texto es leido o salmodiado y los fieles escuchan. Antes y

4 The Authorized Daily Prayer Book, pp. 141, 143.
3> Forms of Prayer I, p. 310.
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después de estas lecturas formales se recitan bendiciones. Las principales
lecturas regulares tienen lugar la mafana del Shabat y de los dias festivos, en
los que se leen pasajes de la Tord y de los Profetas. Esta lectura constituye el
acto central de los servicios en cuestion y va acompaiiada de cierto ceremo-
nial. Los pasajes de la Tord se leen de un rollo de pergamino, que se saca so-
lemnemente del arca y se lleva en procesion alrededor de la sinagoga. Luego,
dos fieles publicamente nombrados al efecto la «desvisten» y la levantan para
que sea contemplada por la congregacion; otros fieles reciben el honor de ser
«convocados» a la lectura. El pasaje profético (Haftard) se lee de un libro
impreso. Hay una breve lectura del pergamino de la Tord también la tarde del
Shabat y las mafianas de los Iunes y los jueves, asi como en determinados dias
especiales que no son fiestas plenas: luna nueva, los dias de ayuno, Hanika y
Purim, y en los dias intermedios de Sucot y Pascua. Aparte del rollo de la
Tord, hay cinco libros breves de la Biblia denominados «los rollos» que se
leen en dias especiales del afio: Cantar de los Cantares (el Shabat de la sema-
na de Pascua), Ruth (Shavuot), Lamentaciones (9 de Av), Kohelet o Eclesias-
tés (el Shabat de la semana de Sucot), Esther (Purim). De estos, solo Esther
se lee normalmente de un rollo auténtico.

Aunque se la denomine la «lectura del Shemé», esta lectura se encuadra
en una categoria diferente al resto de las que acabamos de mencionar. No
tiene que leerse un texto escrito (de hecho algunos judios devotos se tapan
los ojos cuando recitan el primer versiculo, para concentrarse mejor). Tam-
poco se requiere la presencia de una congregacién, como veiamos en el
capitulo anterior. La lectura se compone de tres pasajes diferentes de la
Tora: Deuteronomio 6:4-9, Deuteronomio 11:13-21 y Ntimeros 15:37-41.
El Shem4 es una especie de profesion de fe y es enormemente importante
para los judios. Ademas de su lectura completa en los oficios vespertinos y
matinales, se recita el versiculo inicial en otras diversas ocasiones.

Los salmos biblicos ocupan un lugar destacado en el culto de la sina-
goga. El Libro de los Salmos no se lee en su totalidad en los oficios, aun-
que algunos judios piadosos si leen en privado el libro completo cada se-
mana o incluso cada dia. En su lugar, se leen salmos concretos o secuencias
de ellos en momentos especificos de los oficios o en ocasiones concretas.
Por ejemplo, los Salmos 100 y 145-150 se dicen en los oficios matinales,
los Salmos 19, 34, 90, 91, 135, 136, 33, 92, 93 y 145-150 (en ese orden)
en Shabat y las mafianas de las fiestas y, para concluir el servicio matinal,
se recita el «salmo del dia» precedido de las palabras «este es el (...) dia
de la semana, en el que los levitas del Templo decian (...)». La tarde del
viernes se recibe al Shabat con los Salmos 95-99 y 29, una costumbre
introducida por los cabalistas de Safed del siglo xvI. Los Salmos 145 y 24
(los dias de semana) o 29 (el Shabat) se cantan cuando se devuelve al arca
el pergamino de la Tord. Los dias festivos se canta una liturgia especial de
salmos conocida como Halel: se compone de los Salmos 113-118, prece-
didos y seguidos de una bendicién especial.
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En los oficios se incluyen otros pasajes de las escrituras. Por ejemplo,
I Crénicas 29:10-13, Nehemias 9:6-11 y la «Cancién del Mar» (Exodo
14:30 a 15:19) se leen después de la principal secuencia de salmos de los
oficios matinales. Algunas congregaciones siguen la costumbre cabalista
de recitar el Cantar de los Cantares la vispera del Shabat.

2. Bendiciones. Las bendiciones (berajot) desempefian un gran papel
en la vida devocional privada de los judios, asi como en el culto de la si-
nagoga. Muchas de ellas fueron compuestas por los rabinos del Talmud;
la Amid4, también compuesta por esa época, consiste en una serie de ben-
diciones. Las bendiciones litirgicas pueden ser largas o cortas, y a veces
las cortas estdn formadas solo por unas cuantas palabras. Las bendiciones
comienzan de una de dos maneras: «Bendito seas, Sefior, nuestro Dios,
Rey del universo (o Rey eterno)» o simplemente «Bendito seas, Sefior».
Lo que sigue a esta apertura puede ir desde un largo himno de alabanza a
una breve férmula, a menudo consistente en solo dos palabras que identi-
fican un aspecto de la naturaleza o la actividad de Dios. Una curiosidad de
estas formulas es que con gran frecuencia se expresan en tercera persona,
aun cuando la introduccidn esté en segunda. (Por ejemplo: «Bendito seas,
Sefior, que bendice a Su pueblo de Israel con la paz».) Estas formulas se
entienden mejor si se piensa que son en realidad titulos de Dios, «resuci-
tador de los muertos», «vestidor del desnudo», «bendecidor de su pueblo»
y asi sucesivamente. Si la bendicién es larga concluird a menudo con otra
mads breve que resume el mensaje de la més larga. Esta bendicion breve se
denomina «sello» (jatimd). Con frecuencia aparece un sello al final de
una oracién que no empieza como bendicién; en este caso se considera
que toda la oracién es una bendicion.

3. Otras oraciones. En el transcurso de los siglos se han compuesto
nuevas oraciones que no adoptan la forma de una bendicién. Ya hemos
hablado de una de ellas, el Alenu, que, segin se dice, fue compuesta en el
siglo 11 de la Era cristiana, pero puede ser incluso anterior. Las liturgias
tradicionales contienen muchas de estas oraciones: en las contempora-
neas se ha hecho gala de una considerable inventiva a la hora de combinar
formas tradicionales de palabras con nuevas ideas. Estas oraciones suelen
compartir un rasgo y es que estan redactadas en primera persona del plu-
ral (a diferencia de las oraciones biblicas, que suelen ser personales): la
comunidad expresa sus necesidades y deseos y su gratitud como un cuer-
po publico. Apenas se pronuncian oraciones privadas en la sinagoga. De
hecho se anima a los judios a que recen con la comunidad mejor que so-
los, lo que Maimoénides defendia de la siguiente manera:

La oracion colectiva es siempre escuchada y ni siquiera si hay pecadores
entre ellos el Unico Santo, bendito sea, rechaza las oraciones de los muchos.
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En consecuencia, un hombre debe asociarse con la comunidad y no debe re-
citar oraciones en privado cuando pueda recitarlas junto a la comunidad®.

4. Himnos. A los judios les gusta cantar su fe y su amor a Dios. En el
hogar lo hacen en las canciones de mesa (Zemirot) y en la sinagoga lo
hacen recurriendo a himnos. Los himnos son la mejor expresion del poder
de la mdsica en la sinagoga. Adon Olam («Sefior eterno») es un claro fa-
vorito, de autoria desconocida:

Sefior eterno, que reinabas antes de que todo artefacto fuese creado.
Cuando todo fue hecho por su voluntad El ya habfa sido proclamado rey.
Y cuando todo termine €l seguird reinando, solo y temible.

El tuvo, tiene y tendré esplendor.

Y El es Uno, y no hay segundo que se compare o se una a El

Sin un comienzo, sin un final, tiene el poder y el dominio.

El es mi Dios, mi Redentor vivo, mi Roca, mi salvacién en tiempos de pesar,
El es mi bandera y mi refugio, mi mensura cuando clamo.

En su mano confio mi espiritu esté dormido o despierto,

Y con mi espiritu también mi cuerpo: el Sefior es mio, y no temo.

Otros himnos populares son En Keelohenu («No hay nadie como
nuestro Dios»), Yigdal («Grande es el Dios vivo»)’ y Leja Dodi («Ven,
amado, a reunirte con la desposada»), la bienvenida mistica a la novia del
Shabat, compuesta por el cabalista de Safed Salomén Alkabets tras su
expulsion de Espaia.

Hay innumerables himnos de los mds variados origenes®. La Palestina
bizantina de los siglos 1v a viI fue un centro de gran productividad. Se
alcanz6 una segunda edad de oro en la Espafia musulmana de los siglos x
al x11. Los devocionarios tradicionales contienen muchos himnos de estas
dos épocas. Algunos de ellos son complejos y alusivos, se basan en elabo-
rador acrdsticos y estan llenos de oscuras alusiones alegdricas. Los refor-
mistas crefan que recargaban y ahogaban la liturgia, ademas de ser un
serio impedimento para la correcta comprension, y los recortaron libre-
mente para restablecer la sencillez cldsica de las oraciones. Hasta los mo-
dernistas ortodoxos se manifestaron a favor de aligerar los oficios de esta
manera, aunque conservaron muchos de los antiguos himnos favoritos de
todos, como los cantados en Rosh Ha-Shanah y Yom Kippur, festividades
en las que hay menos objecion a los oficios largos.

® Code, Normas de Oracién 8:1, citado en Jacobs, Religion and the Individual, p- 39, donde
se debate mds sobre el tema.

7 Véanse, pp. 175-176.

8 La relacién completa en L. J. Weinberger, Jewish Hymnography, Londres-Portland, Ore-
g6bn, 1998.
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Los oficios judios se componen de los anteriores materiales. También
se incluyen pasajes de otras fuentes. Los devocionarios ortodoxos, por
ejemplo, insertan pasajes del Talmud, mientras que los devocionarios re-
formistas incluyen lecturas de origenes varios, incluyendo la literatura
contemporanea.

Todos los oficios regulares tienen en realidad la misma estructura ba-
sica, que se muestra con la maxima sencillez y claridad en el oficio ves-
pertino de los dias laborables. Se compone de: 1) invocacién a la oracion;
2) el Shemd y sus bendiciones; 3) la Amida; 4) oraciones finales. Veamos
mads detenidamente estos cuatro elementos.

1. Invocacion a la oracion. Es la misma en todos los oficios. El lector di-
ce «jBendito sea el Sefior, al que hay que bendecir!» y los fieles responden:
«jBendito sea el Sefior, a quien hay que bendecir por siempre jamas!».

2. El Shemd y sus bendiciones. El propio texto del Shema (cfr. infra,
p.- 190-191) es siempre el mismo. Las bendiciones antes y después de €l
varian, sin embargo, segun la hora del dia. Por la tarde se pronuncian dos
bendiciones antes del Shemd. La primera bendice a Dios por hacer la
tarde: «El hace que el dia pase y trae la noche, y hace diferencia entre el
dia y la noche». La segunda habla del gran amor de Dios por el pueblo
judio, expresado en la entrega de la Tord. (El Shema trata del amor y la
Tor4a.) En las bendiciones pronunciadas tras el Shema se reconoce el po-
der redentor de Dios, se suplica cobijo ante los peligros de la noche y se
expresa el deseo de la llegada del reino de Dios.

3. La Amida. La Amid4, que siempre se dice de pie, comienza con una
invocacién del Salmo 51:17: «Oh, Sefior, abre mis labios para que mi
boca declare Tu alabanza». El cuerpo central de la Amida se compone de
una serie de diecinueve bendiciones, cuyos «sellos» (cada uno de los cua-
les, como sabemos, identifica una faceta de la naturaleza o la actividad de
Dios) se suceden en los dias laborables de la siguiente manera:

1) Escudo de Abraham

2) Resucitador de los muertos

3) El Santo Dios

4) Dispensador de conocimiento

5) Deseo de arrepentimiento

6) Perdén generoso

7) Redentor de Israel

8) Sanador de los enfermos de su pueblo Israel
9) El que bendice los afios

10) El que retne a los dispersos del pueblo de Israel
11) El rey que ama la rectitud y la justicia
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12) El que quebranta a los enemigos y humilla a los arrogantes
13) El soporte y cobijo del justo

14) El que reconstruye Jerusalén

15) El que hace surgir el poder de la salvacién

16) El que oye las oraciones

17) EI que devuelve a Sién Su presencia

18) Bondad es Su nombre, y es adecuado darle gracias

19) El que bendice a Su pueblo de Israel con la paz.

Tomada en su conjunto esta oracidn, con la que los judios religiosos
estan intimamente familiarizados porque la repiten tres veces al dia, pue-
de considerarse una especie de credo judio. Menos filosofica que los Tre-
ce Principios de Maiménides, destila la esencia de las ensefianzas biblicas
sobre Dios, combinando aspectos universales con aquellos que se centran
en el destino del pueblo de Israel. El cuerpo de las bendiciones est4 entre-
tejido por ciertos elementos no representados en los «sellos». Asi, en la
primera bendicion, «Escudo de Abraham», se afirma que el Dios de Abra-
ham, Isaac y Jacob es también el mds alto Dios, el creador de todas las
cosas, y se expresa el anhelo por la venida del redentor. En la segunda
bendicion, «Resucitador de los muertos», se mencionan también otros
aspectos benéficos de Dios: «Soporte de los que caen, sanador de los en-
fermos, liberador de los cautivos».

4. Oraciones finales. Las oraciones de las tardes de los dias laborables
son normalmente muy breves; comienzan con el Alenu, la oracién antes
citada que insiste en que el Dios reconocido por los judios es el Dios uni-
versal y supremo de toda la humanidad y en realidad del universo entero.
Una segunda oracién anuncia la llegada del reino de Dios, cuando (en
palabras de Zacarfas 14:9) «el Sefior serd uno y Su nombre uno». Los
oficios concluyen con el Kaddish de los dolientes, que insiste en el tema
del reino de Dios. Lo recitan los dolientes y la congregacién responde con
una serie de amenes.

Esta estructura basica subyace a todos los oficios, por la tarde, por la
mafiana y después del mediodia (con la omision del Shemd), sea dia labo-
rable, Shabat o dia de fiesta. Hay variaciones, elaboraciones y adiciones,
pero no perturban la ordenada sucesioén de estos cuatro elementos. Los
oficios mds largos del dia son los oficios matinales, que duran mds en
Shabat y festividades por la lectura de la Tord, seguida de una Amid4 ex-
tra. Este es el perfil de un oficio de mafiana de Shabat:

1) Bendiciones y oraciones, seguidas de salmos y cantos de alabanza.
2) La invocacién, seguida del Shemd y sus bendiciones. La bendicién

para la tarde es reemplazada por una bendicién matinal, dirigida a Dios,
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«que hace la luz y crea la oscuridad, hace la paz y crea todas las cosas».
Solo se pronuncia una bendicién después del Shema para «el que ha redi-
mido a Israel».

3) La Amida. En el Shabat se recita una Amida especial que contiene
siete bendiciones en lugar de las diecinueve habituales. Las tres primeras y
las tres dltimas son en esencia las mismas, pero en vez de las trece bendi-
ciones centrales hay una sola bendicion con el «sello» «que santifica el Sha-
bat». En los dias de fiesta se pronuncian bendiciones especiales en lugar de
esta. Suelen nombrar la fiesta de la que se trata y terminan diciendo «que
santifica (al Shabat y) a Israel y a los tiempos de las fiestas». Es costumbre
que la Amida se diga dos veces, la primera todos y en silencio y la segunda
solo el lector y en voz alta. En la repeticion se inserta en la tercera bendicion
una kedushd («santificacién»), que describe la adoracion de los dngeles que
proclaman «Santo, santo es el Sefior de las Huestes, el mundo entero esta
lleno de Su gloria» (Isafas 6:3). Después el lector inserta también la bendi-
cién sacerdotal (Nimeros 6:24-26). En las festividades y dias semifestivos
se aflade el Halel (Salmos 113-118) tras la Amida.

4) La lectura de la Tor4. Se abre el arca y se saca un rollo de la Tor4 (o
dos, excepcionalmente tres, dependiendo del niimero de lecturas prescri-
tas para el dia). El rollo se lleva en procesion dando la vuelta a la sinago-
ga hasta el pupitre de lectura, donde se le «desviste», es decir, se le quitan
los adornos de plata y el puntero, el manto de terciopelo y las ataduras.
Después se desenrolla un poco y se levanta para que la congregacion vea
las palabras escritas. (La costumbre sefardi es exhibirla antes de la lectu-
ra, los asquenacies lo hacen después.) Se «convoca» entonces por sus
nombres hebreos a algunos miembros de la congregacion, empezando por
un sacerdote y un levita si hay alguno presente. Se considera un honor ser
llamado. La Toré se divide en secciones (denominadas parashd o entre los
asquenacies sidrd) y cada semana se lee una de ellas, de manera que, en
el transcurso de un afio, se lee la Tord completa. Cada seccion se divide
en lecturas mds breves segin el nimero de personas que se va a convocar.
La persona llamada recita una bendicién antes y después de la lectura. En
las sinagogas reformistas y liberales solo se lee una breve parte de cada
seccion. Tras concluir la lectura de la Tord el pergamino se enrolla y se le
«viste». Se lee una Haftard, una parte breve de los libros proféticos, pre-
cedida y seguida de una bendicidn especial. A diferencia de la Tor4, no se
lee a los Profetas en su totalidad, sino solo pasajes escogidos que se ajus-
ten a las lecturas de la Tord a las que acompafian. Después se pronuncian
oraciones especiales por la congregacidn, por el Estado y su gobierno, por
el Estado de Israel, y antes de cada mes por las bendiciones del mes veni-
dero. A continuacién el rollo se lleva de nuevo en procesién dando la
vuelta a la sinagoga y se vuelve a colocar en el arca con las palabras: «Vuél-
venos a Ti, Sefior, y volveremos; renueva nuestros dias como antafio». En
algunas congregaciones se dice un sermén en este momento.
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5) La Amida adicional (Musaf). Es similar a la Amida principal. Las
liturgias reformistas tienen cierta tendencia a omitirla.

6) Himnos y oraciones finales. El Alenu es precedido y seguido de him-
nos. En algunas congregaciones, un nifio pequefio canta ante el arca abierta
el Himno de Gloria, un increible canto de amor antropomdrfico muy poco
conocido. Se pueden insertar otros salmos y lecturas; en oficios més tradi-
cionales, el Kaddish de los dolientes se dice no una, sino tres veces.

Concluidos los oficios es costumbre recitar el kiddush, 1la bendicion
del Shabat del pan y el vino, lo que da a los fieles ocasién de reunirse y
conversar. Los que celebran un feliz acontecimiento, como un Bar Mits-
v4, una boda o alguna otra celebracion familiar, suelen ofrecer un refrige-
rio mas sustancioso.

EL cicLO ANUAL

Al igual que en el hogar, en la sinagoga la sucesion regular de Shabats
constituye la espina dorsal del afio, pues hay que admitir que la asistencia
diaria es, por lo general, muy escasa y muchas sinagogas ni siquiera se
molestan en abrir sus puertas para la oracién entre semana. Los oficios del
Shabat marcan el ritmo del afio y cada Shabat adopta el nombre de la
lectura de la Tord designada para él. En las sinagogas ortodoxas, los ofi-
cios de la puesta de sol de la vispera del Shabat son muy breves ya que se
considera que la vispera del Shabat es una fiesta familiar que se debe ce-
lebrar el hogar, y se da mds importancia a los oficios matinales, con su
lectura de la Tord, su sermon y su kiddush. Muchas sinagogas no orto-
doxas, sin embargo, insisten en la necesidad de asistir a la sinagoga la
tarde del viernes. Fue el gran reformista americano I. M. Wise quien, en
el siglo x1x, dio el paso de celebrar los oficios vespertinos del viernes a
hora fija, al final de la tarde, dando tiempo a las familias para comer antes
en casa. Al no haber ninguna razén para apresurar estos oficios, se pueden
complementar con una lectura de la Tord, un sermén o conferencia y pue-
den ir seguidos de una reunién social. Pero si el corazén de la sinagoga
late al ritmo regular del Shabat, da un vuelco de alegria los dias de fiesta
y siempre que hay alguna celebracién privada.

Las principales festividades de la sinagoga son semejantes a las del ho-
gar, pero se celebran de manera diferente. Los grandes dias son los Dias de
Veneracion o Grandes Dias Santos de otofio, Rosh Ha-Shanah (Afio Nuevo)
y Yom Kippur (Dia de Expiacién). El nimero de fieles que asiste a la sina-
goga esos dias supera en mucho al de la congregacién regular. Lo que sus-
cita un dificil problema siempre que se construye una nueva sinagoga: ;hay
que construirla para alojar a la congregacion del Gran Dia Santo, a un alto
coste y con el riesgo de que parezca vasta y vacia a lo largo del afio, o hay
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que construirla pensando en la asistencia normal del Shabat y alquilar loca-
les para los oficios «que la saturan» una vez al afio? Cada congregacién
resuelve el problema a su modo; muchas optan por una solucién interme-
dia: un edificio grande que también alberga aulas y salas de reunién que se
usan siempre que no se necesite la gran sala de oracidn.

Cada judio debe prepararse para el dia del juicio que es Rosh Ha-
Shanah practicando un examen de conciencia, la penitencia y la oracion.
La sinagoga también se prepara. Las habituales vestiduras negras, las col-
gaduras de terciopelo y los mantos de la Tora se reemplazan por otros de
color blanco. Algunas congregaciones tienen que contratar mds lectores
para los oficios a los que asiste gran nimero de personas, y hay muchas
tareas que distribuir. Los Dias de la Veneracion se cantan melodias espe-
ciales que los lectores tienen que aprender y los coros han de ensayar. La
congregacion despliega mucha actividad y se apodera de ella un senti-
miento de expectacion.

Los oficios matinales del Rosh Ha-Shanah son largos y estdn marca-
dos por un sonido tnico e inolvidable, el misterioso y jubiloso clamor del
shofar, el cuerno de carnero. En la Tord se dice que es un dia para soplar
el cuerno (teru’ah) (Levitico 23:24; Numeros 29:1). Aunque se puede
utilizar un cuerno de cualquier animal kosher, se prefiere de carnero por-
que este animal simboliza el carnero que fue sacrificado en lugar de Isaac
segin Génesis 22, una de las lecturas propias de esta festividad. No hay
ningin tamaiio ni forma prescritos para el shofar: algunos son cortos y en
forma de cuarto creciente, otros son largos y rectos y se tuercen hacia
arriba al final, mientras que otros describen exuberantes espirales. Arran-
car al cuerno un sonido fluido requiere cierto grado de habilidad; en Rosh
Ha-Shanah siempre hay demanda de buenos tafiedores de shofar. El rito
de soplar el shofar se explica de diversas formas en la liturgia misma, en
la que se recitan una serie de versiculos biblicos referentes a este instru-
mento. Maimdnides da una explicacién sorprendente en su Cédigo:

Parece decir: despertaos, durmientes, vosotros que os habéis dormido
en vida, y reflexionad sobre vuestras acciones. Recordad a vuestro Crea-
dor. No estéis entre los que dejan de lado la realidad y se dedican a perse-
guir sombras, que desperdician sus afios buscando cosas vanas que ni los
benefician ni los salvan. Mirad bien vuestras almas y mejorad vuestras
acciones. Olvidad todos vosotros vuestros malos habitos y pensamientos.

Esta vision se ajusta bien al talante de la liturgia de la festividad, que hace
mucho hincapié en el arrepentimiento y el perfeccionamiento de uno mismo.
Yom Kippur es el dia mas grandioso y solemne del calendario de la
sinagoga; es el dia en que los templos se llenan a rebosar. (Hay una expre-
sién popular, «un judio de Yom Kippur», referida a los que asisten a la sina-
goga solo una vez al afio.) En épocas anteriores, algunos judios permane-
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cian en la sinagoga desde el comienzo del ayuno hasta el final, veinticinco
horas después. Actualmente se hace una pausa por la noche y es habitual
hacer otra, més corta, a primera hora de la tarde.

En Yom Kippur, como en el seder de Pascua, algunos judios siguen
observando la antigua costumbre de llevar el kittel, 1a sencilla tinica blan-
ca con la que serdn enterrados. Franz Rosenzweig hizo este comentario
sobre el simbolismo de esta practica: «El hombre, envuelto en su mortaja,
estd completamente solo el dia de su muerte, al igual que en las oraciones
de Yom Kippur que pronuncia solo y desnudo, ante el trono de Dios»°.

Los oficios iniciales son los tnicos oficios vespertinos importantes de
la sinagoga tradicional y los tnicos en los que los hombres llevan el talit.
Comienzan con una declaracién conocida como Kol Nidré, que se canta
en arameo con una evocadora melodia. El Kol Nidré anuncia que no se
consideraran vinculantes los votos que se hagan durante el afio que va a
empezar. El significado de la declaracion es un misterio que ha dado ori-
gen a diversos malentendidos, por lo que se omite en algunas liturgias
reformistas. Sin embargo, en la mayoria de las sinagogas no solo se ha
mantenido, sino que imprime a los oficios un caricter tnico. De hecho, a
la vispera de Yom Kippur se la denomina «noche de Kol Nidré».

El arrepentimiento (feshuvd) es la clave de la liturgia del Yom Kippur:
los cinco oficios culminan en una confesion publica, detallada y general de
los pecados. Las oraciones hacen hincapié en la temible majestad de Dios,
un juez con poder de vida y muerte que, sin embargo, es compasivo con los
que se arrepienten sinceramente. Una de las oraciones mas conmovedoras
es la unetanneh tokef, compuesta en tiempos del Imperio bizantino pero
legendariamente asociada a un rabino martir llamado Amén de Maguncia
que, tras haber sido torturado en tiempos de las Cruzadas, fue llevado ago-
nizando a la sinagoga y expiré mientras recitaba esta plegaria:

Evocamos la solemne santidad de este dia, pues es un dia de sobreco-
gimiento y temor reverencial. En €l se exalta Tu dominio, se establece Tu
trono con amor y Te sientas en €l con verdad. En verdad tu eres el tinico
juez, arbitro y testigo que todo lo sabe, ti inscribes y sellas, ti cuentas y
enumeras, td recuerdas todo lo que se ha olvidado, td abres el libro con-
memorativo que se recita a si mismo y el sello de toda mano humana estd
en €. Se tafie un gran shafot, se oye una voz tenue y tranquila, los dngeles
quedan consternados, presas de reverencia y temblores, y dicen, Este es el
Dia del Juicio: el ejército del cielo ha de ser examinado y juzgado. Pues ni
siquiera ellos pueden eximirse de tu juicio. En cuanto a los moradores de
la tierra, todos pasdis, en fila, ante él. Como un pastor inspecciona su re-
bafio, haciéndolo pasar bajo su cayado, asi pasdis, y El cuenta y calcula,

° F. Rosenzweig, The Star of Redemption, Londres/Nueva York, 1970, p. 327 [ed. cast.: La
estrella de la redencion, Salamanca, 2006].
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inspeccionando toda alma viviente, determinando la medida de todo ser
creado y anotando su sentencia.

En Rosh Ha-Shanah se inscribe, y en el ayuno de Yom Kippur se sella:
cudntos desaparecerdn y cudntos seran creados, quién vivird y quién mo-
rird, quién en su tiempo fijado y quién antes de él, quién por el fuego y
quién por el agua, quién por la espada y quién por el animal salvaje, quién
por el hambre y quién por la sed, quién por el terremoto y quién por las epide-
mias, quién estrangulado y quién apedreado, quién tendra reposo y quién va-
gabundeard, quién estard sosegado y quién estard atormentado, quién estard
tranquilo y quién estard afligido, quién se empobrecerd y quién se enriquece-
rd, quién serd humillado y quién serd exaltado.

PERO LA PENITENCIA, LA ORACION Y LA CARIDAD PUE-
DEN REDUCIR LA SEVERIDAD DE LA SENTENCIA.

Estos aspectos se reiteran en muchas otras oraciones e himnos solem-
nes, que insisten en el poder y la justicia de Dios y también en su compa-
sién y su receptividad a la oracién. Todos los grandes compositores de
himnos han aportado obras para la liturgia. Una de los mas queridas es Mi
viteneni («Oh, si yo fuera...»), del poeta medieval espafiol Jud4d Halevi, de
la que citamos el siguiente extracto:

Si aun en mi juventud

no logro realizar Tu voluntad,

(qué puedo esperar cuando la edad hiele mi pecho?
jCurame, oh Sefior! Contigo se encuentra la curacion;
no me expulses oprimido por el peso de los afios,

no me abandones cuando la vejez haya atado mi fuerza.
iOh, si yo fuera

un sirviente Tuyo,

Dios, por todos adorado,

entonces, aunque abandonado por los amigos,

tu mano me sostendria

y me llevaria cerca de Ti, mi Rey y Sefior!!°

Pocas composiciones poéticas se pueden comparar con el Keter maljut
(«Corona real») de Salomén Ibn Gabirol que, impresa en los devociona-
rios sefardies, atn se recita parcialmente durante el rito reformista brita-
nico que se rige por la tradicion sefardi. En las comunidades del norte de
Africa se canta en torno al amanecer, antes de que empiecen los oficios
matinales. El Keter maljut, uno de los grandes poemas hebreos de todos
los tiempos, es una magnifica reflexién sobre las maravillas de la natura-

10 Traduccién de la Sra.de Henry Lucas (Alice Lucas), Songs of Zion by Hebrew Singers of
Medieval Times, Londres, 1894, pp. 10-11.
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leza y la grandeza de Dios, la fragilidad de los seres humanos y su nece-
sidad de penitencia, en la que se mezclan alusiones biblicas hebreas con
temas de la filosofia neoplaténica'’.

La liturgia del Yom Kippur cuenta con un elemento tnico, la Avoda o
recreacion del culto antiguo del Templo que se celebra durante el transcurso
de los Oficios Adicionales (Musaf). Este era el dia mas santo del afio en el
Templo, porque ese dia el Sumo Sacerdote, tras las abluciones y purifica-
ciones adecuadas, entraba en el Sancta Sanctorum y pronunciaba el inefa-
ble nombre de Dios, un nombre tan sagrado que se ha olvidado como se
pronuncia. Cuando lo decfa, todo el que lo ofa cafa de bruces y atin es cos-
tumbre en algunas congregaciones que los fieles se arrodillen y postren en
esa ocasion: la tnica en que a un judio se le permite arrodillarse. «Y no se
arrodilla para confesar una falta o para rogar el perdén de sus pecados, actos
a los cuales estd primordialmente dedicada esta festividad. Se arrodilla so-
lamente ante la inmediata proximidad de Dios»!2. En estos oficios también
se recita un martirologio que recuerda a los mdrtires que perecieron en
tiempos del emperador romano Adriano y en diversas épocas posteriores,
por ejemplo, durante la primera cruzada. Algunas liturgias modernas han
introducido referencias a los mdrtires del holocausto nazi.

Lo que caracteriza a los oficios de primera hora de la tarde es la lectu-
ra del Libro de Jonds como Haftar4. El mensaje transmitido por el libro es
que el arrepentimiento puede evitar el castigo incluso de una ciudad ente-
ra de pecadores como Ninive.

Los oficios finales (Neild) son privativos de este dia. Su nombre he-
breo significa «cierre de la puerta», porque este era el momento en que se
cerraban las puertas del Templo. Cuando el sol comienza a ponerse cam-
bia el estado de dnimo de los fieles y las letras y melodias de los himnos
inspiran confianza y esperanza. En la liturgia sefard{ los oficios empiezan
con un bello himno de Moisés ben Ezra, El nora ‘alild, que se canta al
ritmo de musica animada, casi alegre: «Oh, Dios, temible en las acciones,
concédenos el perdon a la hora de la Neild».

El punto culminante se alcanza en los momentos postreros de la Neild,
cuando se acerca el final del dia. Toda la congregacién proclama en voz
alta la primera frase del Shemd: «jEscucha, oh Israel, al Sefior Nuestro
Dios, el Sefior es Uno!», y después declama tres veces: «Bendito sea el
nombre de Su glorioso reino para siempre jamas», y siete veces «El Se-
fior, El es Dios. El Sefior, El es Dios». Después de los oficios vespertinos
regulares y la havdald, que sefala que es un dia santo y no de diario, se da
al shofar un solo toque largo y la gente se dispersa para romper el ayuno
en casa.

" Traducido por Raphael Loewe en su libro Ibn Gabirol, Londres, 1989 y Bernard Lewis,
The Kingly Crown, Londres, 1961.
12 Rosenzweig, The Star of Redemption, p. 323.
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Unos dias después la comunidad se retine para celebrar el Sucot (Cabafias
o Taberniculos). «Aunque la Fiesta de las Cabaiias celebra la redencién y el
descanso, también es una festividad que recuerda la peregrinacién por el
desierto»'3: de ahi el simbolo, la choza de tiempos de la peregrinacion, la
sucd. Signo visible de la fiesta en el hogar, se construye también una sucd en
los terrenos de la sinagoga. Pero en la sinagoga lo importante es tomar las
cuatro especies. La Tord declara: «El primer dia tomaréis el fruto de abundan-
tes 4rboles, ramas de palmera, ramas de arboles frondosos, y sauces de los
arroyos, y os regocijaréis ante el Sefior vuestro Dios durante siete dias» (Le-
vitico 23:40). Las cuatro especies en cuestién se identifican como cidro
(etrog), palmera, mirto y sauce, y «tomar» se entiende literalmente como coger.
Se atan una fronda de palmera, tres ramitos de mirto y dos de sauce y se llevan
en la mano derecha; el fruto del cidro, parecido al limén, se lleva en la izquier-
da, y todo se agita arriba y abajo y hacia los cuatro puntos cardinales tras la
recitacion de las bendiciones apropiadas. Las cuatro especies se llevan tam-
bién en procesion dando la vuelta a la sinagoga, mientras se cantan «Hosan-
nas» (hoshannot), peticiones de salvacion. El séptimo dia de la fiesta se han
realizado siete circuitos, y se conoce como el Gran Hosanna (Hoshana Ra-
bbah). Algunos judios atin observan la costumbre de golpear un manojo de
ramitos de sauce hasta que se caen las hojas.

El octavo dia de la fiesta se llama Shemini Atseret, habitualmente tra-
ducido como «Octavo Dia de Reuniéon Solemne». Ese dia sefiala la tran-
sicidn liturgica del verano al invierno y en los Oficios Adicionales (Mu-
saf) se recitan oraciones ante el arca para pedir lluvia. Las palabras finales
de la oracién, «haciendo que el viento sople y la lluvia caiga», se afladen
a todas las Amidas recitadas desde ese dia hasta Pascua.

El dltimo dia de la época festiva otofial es Simjd Tord: «Regocijo en la
Toréd». En las sinagogas de Israel y en las reformistas coincide con Shemi-
ni Atseret, pero otras congregaciones de la didspora lo celebran al dia si-
guiente. En este dia concluye la lectura anual de la Tord y se vuelve a
empezar inmediatamente desde el principio. Es una época alegre, que mar-
ca el final de un largo periodo de solemnidades y fiestas, en el que se han
liberado energias reprimidas. Se sacan del arca todos los pergaminos y se
los lleva en procesion alrededor de la sinagoga, entre cantos y bailes, has-
ta completar siete vueltas. Se honra a algunos miembros de la congrega-
cion invitandoles a ser el «Novio de la Tord» (Hatan Tord) y el «Novio de
Bereshit [Génesis]» (Jatan Bereshit), pero en algunas sinagogas se convo-
ca a todos los fieles, incluidos los nifios, a los que solo se llama a la Tora
en ese dia. Se les da dulces y manzanas y caminan tras la Tord agitando
banderas adecuadamente decoradas. Los dos «novios» (que en las con-
gregaciones progresistas pueden ser «novias») dan una fiesta para toda
la congregacion.

13 Ibid,, p. 321.
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El resto de los dias festivos no pueden competir con el animado espi-
ritu de las fiestas de otofio. Pascua y Shavuot tienen liturgias especiales,
como todos los dias santos del afio. Existe la costumbre de decorar la si-
nagoga con vegetacion en Shavuot, aunque algunos rabinos se han opues-
to a ello alegando que parece una imitacion de la fiesta cristiana de la re-
coleccion. En Purim se lee el pergamino de Esther tanto por la tarde como
por la mafiana. Los presentes, sobre todo los nifios, hacen mucho ruido
con sonajeros cada vez que se menciona en la lectura el nombre del mal-
vado Haman, el perseguidor de los judios. EI 9 de Av, dia de ayuno, se
conmemora la destruccién del Templo y la sinagoga adopta un aire me-
lancdlico. Se omiten las oraciones alegres, reina la oscuridad y los fieles
evitan sentarse en sillas, como si fuesen dolientes. No se usan el talit ni
los tefilin por la mafiana; se entonan endechas (Kinnot) y se canta el Libro
de las Lamentaciones acompafiado de una melodia luctuosa.

LOS MOMENTOS DE LA VIDA

Estas son las observancias especiales, solemnes y desenfadadas, que
marcan el ritmo de la vida de la sinagoga afio tras afo. Pero se celebran
ceremonias de diferentes tipos todo el afio, que marcan el ritmo del latido
del corazén de cada familia, permitiendo que la comunidad comparta las
alegrias y penas de cada miembro. En una comunidad pequefia y muy uni-
da, la frontera entre la sinagoga y el hogar es estrecha y estd mal delimitada.
Los miembros participan de la felicidad y tristeza de otros, reuniéndose
espontdneamente para una circuncision, un entierro o una Shivah. Las con-
gregaciones mas amplias tienden a ser mds impersonales pero, incluso en
este caso, la comunidad rodea a sus miembros de afecto y calor, como cuan-
do los padres acuden a dar gracias por el nacimiento de un hijo, o cuando se
convoca al novio antes de su boda, o cuando se da la bienvenida a un dolien-
te a la sinagoga y la congregacién responde «amén» a su recitacion del
Kaddish. En muchas congregaciones, se leen los nombres de los miembros
de la familia fallecidos durante las oraciones conmemorativas de Yom Ki-
ppur. Como hemos visto, la circuncisién y el matrimonio se pueden cele-
brar en la sinagoga, que también puede ser el lugar adecuado para recitar el
panegirico por la muerte de un miembro distinguido.

Los oficios regulares dan la oportunidad de mencionar acontecimientos
privados. Tras haber 1lamado a la Tord a un miembro de la comunidad se
pronuncia una bendicién denominada misheberakh, que comienza asi:
«Que El, que bendijo a nuestros antepasados Abraham, Isaac y Jacob, ben-
diga a...». Las oraciones también se recitan en versiones mds igualitarias, en
las que se nombra a las matriarcas ademads de a los patriarcas. Se mencionan
acontecimientos como el nacimiento de un hijo, una boda o incluso, hoy en
dia, unas bodas de plata, o de oro, o un setenta u ochenta cumpleafios, y
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en ese momento de los oficios también se pueden ofrecer oraciones por al-
gtin enfermo. Se pueden hacer donativos de caridad, aunque es una costum-
bre que no aceptan todas las sinagogas por considerar que confunde lo ma-
terial y lo espiritual y fomenta exhibiciones de riqueza o generosidad
indecorosas que suscitan envidias. Si la persona llamada a la lectura de la
Tora ha estado en grave peligro, por ejemplo durante un viaje o una enfer-
medad, puede recitar una oracién especial denominada gomel: «Bendito
seas, Sefior nuestro Dios, rey del universo, que concede favores a quienes
no los merecen, pues El me ha favorecido con tan gran bien».

También puede decir el gomel una madre que acude a la sinagoga por
primera vez después de dar a luz. Se puede llevar al bebé para que el rabino
lo bendiga. En las sinagogas reformistas el bebé recibird su nombre hebreo
en ese momento. El paso de la infancia a la edad adulta estd marcado en la
sinagoga por lo que se denomina la ceremonia de Bar Mitsva o Bat Mitsva.
Es un momento gozoso para la comunidad ademds de para la familia y es
habitual que los padres inviten a toda la congregacion para festejarlo des-
pués de los oficios. La ceremonia de Bar Mitsva, tal y como la conocemos,
no es muy antigua y se trata de una costumbre mds que de un mandamiento.
Al alcanzar la edad de trece afnos, un nifio varon debe someterse a los man-
damientos, pero no se establece ninguna accidn ni observancia especiales.
Al parecer, fue en la Alemania medieval donde se decidi6 sefialar la ocasién
llamando al nifio a la Tord y celebrando una fiesta en la que este pronuncia-
ba un discurso para mostrar su erudicion. Esta es la base de la prictica ac-
tual. El nifio asiste a la sinagoga con sus padres y canta o lee una parte de la
Tord y la Haftara. Su padre pronuncia una bendicién especial: «Bendito sea
El que me ha liberado de la responsabilidad de este [el nifio]». La idea es
que hasta ese momento era responsable de toda fechoria cometida por su
hijo, pero tras la ceremonia el retofio serd responsable de sus propios actos.
El rabino se dirigira al nifio, exhortandolo a ser un judio leal y constante. Es
habitual que el Bar Mitsva tenga lugar en Shabat; también puede celebrarse
en lunes o jueves (el resto de los dias en que se lee la Tord), en cuyo caso el
nifio se pondrd los fefilin por primera vez.

Puesto que en las sinagogas tradicionales las nifias no eran convocadas
ala Tord, y de hecho no desempefiaban papel alguno en la vida de la sina-
goga, no se habia ideado para ellas ninguna ceremonia. Algunos rabinos
ortodoxos siguen desaprobando hoy cualquier tipo de ceremonia de Bat
Mitsva que no sea la tradicional. Ciertas congregaciones ortodoxas cele-
bran oficios especiales en dias laborables en los que una serie de nifias,
que han alcanzado la mayoria de edad legal a los doce afios, recitan textos
biblicos y oraciones. Otras permiten que una Bat Mitsvd pronuncie un
discurso durante los oficios del Shabat. En las sinagogas conservadoras y
reformistas las nifias leen la Tord igual que los nifios.

La ceremonia de Bar Mitsva ha sido muy criticada, ya que trece afios
parece una edad muy temprana para que un niflo se convierta en adulto y,
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de hecho, a esa edad muchos nifios apenas estan lo suficientemente madu-
ros como para apreciar las responsabilidades que supuestamente estdn asu-
miendo. Solo en raras ocasiones tienen los Bar Mitsv4 la suficiente educa-
cion religiosa como para conocer un nimero significativo de los seiscientos
trece mandamientos recogidos en la Tord, y puede que los que los conocen
no hayan recibido mucha formacién general en ética y religién. A comien-
zos del siglo X1x se introdujo en Alemania una ceremonia de confirmacion,
en la que los rabinos pedian al nifio que respondiera a unas preguntas (pre-
viamente ensayadas) sobre su fe en Dios y recitase los Trece Principios de
Maiménides. Se publicaron grandes cantidades de catecismos judios, tanto
en hebreo como en alemdn, y se insistia mds en los principios generales que
en puntos especificos. La influencia del entorno cristiano era evidente. La
nueva ceremonia fue muy criticada por quienes pensaban que se imitaba
demasiado de cerca a las Iglesias cristianas y sefialaban que el judaismo no
tiene un credo, de manera que la catequesis no resulta apropiada. No obs-
tante, la confirmacidn se convirtid en un rasgo mas del judaismo reformista,
la hacian tanto nifias como nifios y en los Estados Unidos ha ido sustituyen-
do gradualmente al Bar Mitsva. La confirmacién se celebra a los quince o
dieciséis afios, probablemente debido a lo mucho que insisti6 el judaismo
reformista estadounidense del periodo de entreguerras en la necesidad de
que los jovenes recibieran una formacién judia. La confirmacién a una edad
mas tardia significaba que los jovenes estaban mejor preparados, tanto en
términos de conocimientos como de madurez religiosa y moral. También se
solucionaban otros dos problemas planteados por un Bar Mitsva temprano:
a falta de algiin objetivo educativo posterior, los adolescentes tendian a
abandonar su formacién judia y a apartarse de la sinagoga. Hoy, todas las
confesiones del judaismo intentan remediar los problemas formativos aso-
ciados al Bar Mitsvd insistiendo en la necesidad de cierto nivel de asistencia
ala sinagoga y de formacién previa e incentivando el compromiso posterior
de diversas maneras.

OTRAS INSTITUCIONES COLECTIVAS

No podemos despedirnos de la comunidad judia sin echar un vistazo a
otras de sus instituciones. En tiempos del gueto, cada comunidad contaba
con una serie de individuos, equipos de personas y edificios destinados a
funciones especificas: escuelas; carniceros kasher, un horno para hacer el
pan, y jalld para los Shabats y fiestas; un horno de matzd para Pascua; un
mikvé (casa de bafos); un mohel (circuncidador) y un sofer (amanuense)
para escribir mezuzot y tefilin, asi como rollos de la Tord y otros textos.

En la actualidad queda poco de todo eso, excepto en las mayores co-
munidades tradicionales judias. Sigue habiendo carniceros kasher, pero
muchos productos kasher son de produccién industrial, y la mayoria de
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los matzot proceden de grandes fabricas. Hay que esforzarse mucho para
encontrar un mohel o un sofer. Los milkvaot son escasos y estan muy ale-
jados entre si, aunque recientemente han experimentado cierto auge en
algunos lugares. Por otra parte, han proliferado grupos juveniles, vincula-
dos a sinagogas o a organizaciones juveniles nacionales o internacionales.

En lo tnico en lo que atn se invierte mucho esfuerzo y dinero es en la
formacion, tanto para nifios como para adultos. El judaismo ya no se es-
tudia metédicamente desde la escuela elemental hasta los estudios avan-
zados. En tiempos de la emancipacién se descuidd tanto una formacién
religiosa ya bastante tocada por los pogroms y las grandes migraciones,
que los conocimientos religiosos de muchos judios adultos, por lo demds
bien instruidos, no superan los de los nifios. Hoy se lucha en dos frentes.
Se ensefia a los nifios en escuelas dominicales, clases vespertinas y, cada
vez mads, en los colegios. (Los tiempos del internado judio parecen haber
pasado.) Los adultos pueden elegir entre una variedad de clases vesperti-
nas y otras opciones formativas, incluyendo cursos con alojamiento y
asignaturas optativas sobre judaismo en universidades y escuelas univer-
sitarias. Los seminarios rabinicos tienden a ofrecer cursos para el publico
en general y estdn desdibujando la diferencia entre seminario y universi-
dad. Se ofrecen clases que van desde optativas tradicionales como el estu-
dio biblico y talmudico a estudios histéricos y sociales o lenguas (no so-
lamente hebreo, sino también yiddish y judeoespafiol).

Los rabinos se forman en seminarios rabinicos o (el sector tradicional)
en una yeshivd. Los rabinos graduados trabajan en las sinagogas o sirven a
la comunidad de alguna otra forma. Algunos se convierten en profesores,
otros acaban siendo miembros de un Bet Din, un tribunal rabinico. El Bet
Din imparte justicia en todos los dmbitos aplicando la ley rabinica y super-
visa las normas de santidad y pureza. El Bet Din certifica con su sello, por
ejemplo, que los alimentos son kasher y da licencias a los carniceros, em-
presas de restauracion y restaurantes kasher. Sin embargo, dado que en la
préctica fuera de Israel los tribunales judios tienen una jurisdiccién muy
limitada, la mayor parte de su trabajo tiene que ver con cuestiones de caric-
ter personal, como divorcios y conversiones. Un Bet Din se compone de
tres rabinos y al que actia como juez se le denomina daydn. Antiguamente
los dayanim, como los rabinos, siempre eran varones, pero ahora que los
movimientos conservador y reformista admiten la posibilidad de que las
mujeres sean rabinos también admiten mujeres jueces.

Existe una institucién de la comunidad medieval que sigue desempe-
nando el mismo papel de siempre: el cementerio. Los cementerios judios
estdn rodeados de un muro o seto y se los cuida con gran respeto. En ma-
teria de lapidas funerarias, las practicas sefardies y asquenacies difieren
mucho entre si: en las tumbas asquenacies la lapida es vertical, mientras
que las sefardies estdn cubiertas por una ldpida horizontal. Las piedras
llevan una inscripcién en hebreo, en lengua vernacula o en las dos. Oca-
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sionalmente vemos tumbas denominadas «genizd» donde se entierran los
libros que se desechan. Las ldpidas funerarias judias son normalmente
sencillas, nada de elaboradas tallas. No se colocan flores sobre el ataud ni
en la tumba; la gente que visita el sepulcro suele poner una piedra peque-
na sobre €l para sefialar su visita.

La tradicién judia ensefia que los muertos deben ser enterrados lo an-
tes posible, habitualmente al cabo de veinticuatro horas, a menos que la
muerte haya tenido lugar la vispera del Shabat o de una festividad o que
exista alguna razén especial para aplazar el entierro como, por ejemplo,
que haya que esperar a familiares y amigos que vienen de lejos, o que no
se puedan encontrar una mortaja o un ataid apropiados. Tradicionalmen-
te, los judios enterraban a sus muertos y no aceptaban la cremacién. La
cremacion se hizo popular a fines del siglo XiX. El judaismo reformista no
puso grandes objeciones, pero el judaismo conservador lo desaprueba y el
ortodoxo lo prohibe. En Gran Bretaiia, las autoridades ortodoxas permi-
ten que las cenizas de una persona cremada se entierren en un cementerio
judio, siempre que se las coloque en un ataid normal. En otros lugares los
rabinos ortodoxos no permiten ni €so.

Antes de colocar el cuerpo en el ataid se le limpia y lava ritualmente.
Lo suelen hacer los miembros de una sociedad especial, la Hebra Kadisha
(«Sociedad Santa»). Ayudar a enterrar a los muertos es un servicio valioso
y un deber sagrado, y se considera un honor pertenecer a una Hebrd Ka-
disha. Hay grupos que se ocupan de los caddveres masculinos y otros que
arreglan los cuerpos femeninos, por respeto a los difuntos. Durante el la-
vado se pone gran cuidado en mantener el debido respeto y el cuerpo
permanece cubierto en todo momento. Después de lavarlo cuidadosamen-
te se le «purifica» (tahard) vertiendo una cantidad de agua sobre él. Des-
pués se seca el cuerpo y se le viste con un conjunto de ropas especiales
(tajrijim), las mismas para todos, sin distincién de riqueza, posicién ni
saber. Estan hechas de muselina, algodén o lino blanco y se confeccionan
y ponen sin nudos. Algunos hombre tienen su propio kittel, la tinica que
a veces se lleva en Yom Kippur y en el seder de Pascua, esta hace las veces
de tajrijim; también se envuelve a un hombre en su talit (chal de rezar), al
que se han quitado las borlas (zsitsit). Se esparce sobre el cuerpo un poco
de tierra traida de Tierra Santa y el cadaver se coloca en un sencillo ataid
que después se sella: no es costumbre exhibir el cuerpo, ni se permite la
aplicacién de cosméticos.

Al funeral se le denomina levayd, «acompafiamiento». Se considera un
deber acompanar a los muertos y una sefal de respeto muy meritoria, dado
que el que la recibe no la puede devolver. Se pronuncian oraciones en casa
antes de marchar hacia el cementerio, donde nuevamente se recitan oracio-
nes en una sala o capilla. En ocasiones se pronuncia un panegirico alabando
las virtudes y logros del difunto. Hoy en dia los rabinos suelen oficiar los
funerales, pero nada exige que haya un rabino presente. Es un cambio que,
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al igual que la costumbre de oficiar en las bodas, muestra la influencia cris-
tiana. Los portadores del féretro, parientes y amigos, llevan el atatid desde
la capilla hasta la tumba, deteniéndose siete veces por el camino. El ataid
se baja a la tumba y los parientes cercanos, seguidos del resto de los presen-
tes, arrojan a ella un poco de tierra con una pala. Las Biblias ajadas, devo-
cionarios y otros textos que contengan el nombre divino y estén inservibles,
pueden enterrarse en cualquier tumba e incluso se los entierra en tumbas
aparte porque también hay que deshacerse de ellos respetuosamente y no
tirarlos sin mas.

Tras el entierro los dolientes recitan la oracién denominada Kaddish.
En esta plegaria no se mencionan ni la muerte ni la afliccién, sino que es
una glorificacién de Dios y una oracién en la que se implora la venida de
Su reino. Declamar esta oracidn, tanto en el cementerio como posterior-
mente, es un acto de sumision a la voluntad divina por parte de los dolien-
tes y existe la creencia popular de que confiere mérito al alma del difunto.
Esta es una de las practicas (como la asistencia al seder de Pascua y a los
oficios de Yom Kippur) observadas por gran nimero de judios que no
observan otros ritos religiosos.

Antes de que los dolientes abandonen el cementerio se les saluda con
estas palabras de condolencia: «Que Dios os consuele junto a todos aque-
llos que lloran por Sién y Jerusalén». Es costumbre lavarse las manos
antes de salir del cementerio.

La consagracién de la ldpida mediante una sencilla ceremonia tiene
lugar generalmente un mes o un afio después del entierro, dependiendo de
la costumbre local. Es costumbre que los parientes visiten la tumba en el
aniversario de la muerte, durante el mes de Rosh Ha-Shanah o en cual-
quier otro momento que elijan.

En algunos paises se mantiene la costumbre medieval de visitar las tum-
bas de individuos famosos por su piedad o sabiduria, en sefial de respeto o
para ofrecer oraciones. Esta costumbre estd especialmente arraigada en Ma-
rruecos y otras regiones del norte de Africa, donde no es algo exclusivo de
los judios. De hecho, judios, musulmanes y cristianos visitan mutuamente
sus santuarios. En Polonia, los hasidim desarrollaron la costumbre de visi-
tar las tumbas de sus rebbes en el aniversario de su muerte. En Oriente
Medio, sobre todo en Israel, Iraq e Irdn, las tumbas de los profetas y patriar-
cas biblicos atraen peregrinos, y los cabalistas de Safed identificaron tum-
bas de famosos rabinos antiguos por toda Galilea. Los peregrinos, sobre
todo cabalistas y hasidim, visitan estos emplazamientos. Ya hemos mencio-
nado la peregrinacién anual a la supuesta tumba de Simedn bar Yohai en
Merdn y se ha introducido una nueva peregrinacion a la tumba de un santo
norteafricano moderno llamado Baba Sali, en Netivot. Estas observancias,
sin embargo, son completamente desconocidas en Occidente.

Aparte de las responsabilidades especificas de los hijos para con sus
padres, toda la comunidad tiene una responsabilidad para con aquellos de
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sus miembros que sufren afliccidn, pobreza, mala salud, angustia mental
o vejez. Cada congregacion tiene sus propias organizaciones de benefi-
cencia que administran fondos en beneficio de los pobres, los enfermos y
los ancianos. También suele haber grupos de fieles que visitan a los enfer-
mos. Actualmente es bastante corriente en los paises occidentales que los
judios contribuyan también a organizaciones benéficas que favorecen a
toda la comunidad.

Ast, las comunidades judias mantienen orgullosa y lealmente su identidad
y sus antiguas tradiciones, incluso donde solo son una pequefia minoria.
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VII

DIOS Y EL PUEBLO JUDIO

Los jupios Y Dios

La relacién de los judios con Dios es muy especial. En teoria es una rela-
cién de amor correspondido basada en un compromiso mutuo formalmente
contenido en un acuerdo juridico vinculante, denominado «la Alianza». Esta
alianza es algo muy parecido a un matrimonio y, de hecho, los pasajes bibli-
cos en los que se la menciona estdn repletos de alusiones al matrimonio.

La descripcién més grafica y la unica en la que se emplea lenguaje
sexualmente explicito, forma parte de un breve libro denominado Cantar de
los Cantares que recoge un didlogo amoroso entre Dios y el pueblo de Is-
rael: «Oh, que El me bese con los besos de su boca: tu amor es mejor que el
vino...». No es muy sorprendente que las congregaciones cabalisticas can-
ten el cantar el viernes por la noche, cuando el principio masculino y el fe-
menino se funden en el Shabat, anticipando una futura reconciliacién. La
atmosfera de anhelo y expectacion que impregna la obra poética ayuda a
explicar su atractivo incluso en épocas de la historia en que pudiera parecer
que la relacion entre Dios y su pueblo se ha roto. Tras caer en el olvido de-
bido al racionalismo del siglo XIx esta interpretacién del Cantar ha vuelto a
cobrar protagonismo en un siglo Xx més abierto tanto a la alegoria mistica
como a lo fisico y en busca de un lenguaje capaz de expresar la relacién
entre Dios y la humanidad. «La voz de mi amado, aqui estd, ya viene, sal-
tando sobre las montafias, brincando sobre las colinas»; nada puede inter-
ponerse en el camino del jubiloso regreso del amado.

La relacion, en la préctica, no ha sido facil; el matrimonio se ha visto
frecuentemente amenazado. En la Biblia se echa la culpa a la inconstancia
y la infidelidad de los judios. Dios es un esposo celoso, y el pueblo es
constantemente seducido por otros dioses, lo que da lugar no solo a la
catdstrofe nacional, la destruccién y el exilio, sino también a desastres
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naturales. De ahf las siguientes palabras del Shemd: «Cuidad bien que no
se pervierta vuestro corazén y os descarriéis al dar culto a otros dioses y
postraros ante ellos. Pues la ira del Sefior se encenderia contra vosotros y
cerraria los cielos, no habria més lluvia, el suelo no daria su fruto y voso-
tros pereceriais bien pronto en esa buena tierra que el Sefior os da» (Deu-
teronomio 11:16-17). El libro del profeta Oseas es una larga reflexién
sobre este tema. Israel es infiel a Dios, coqueteando con amantes y persi-
guiendo prostitutas, y la respuesta de Dios parece oscilar entre la ira feroz
y la suplica al pueblo para que vuelva, porque su amor es constante y
vence todos los obstdculos. Espera con ansia el dia en que «responda
como hizo cuando era joven, cuando salié de la tierra de Egipto», en que
lo llame «mi esposo» y olvide los nombres de los falsos dioses. Entonces
se acabardn la guerra y la destruccién y ni los animales temeran. «Yo te
desposaré conmigo para siempre; te desposaré conmigo en justicia y en
rectitud, en amor y en compasion, te desposaré conmigo en fidelidad, y tu
conoceras al Sefior» (Oseas 2:21-22).

Pasajes como este revelan un profundo anhelo de retorno a los viejos
tiempos en los que se supone que la relacion entre Dios y el pueblo judio
era estrecha y armoniosa. «Haznos volver a ti, Sefior, y volveremos. Re-
nueva nuestros dias como antafio.» Estas palabras (Lamentaciones 5:21)
se cantan en la sinagoga cuando se devuelve al arca el pergamino de la
Tord y se cierran las puertas. Expresan un fuerte sentimiento de ruptura
que hay que curar, ya sea a nivel del individuo, del pueblo o de toda la
especie humana. La nostalgia, la insatisfaccién y el deseo de restableci-
miento y curacion son emociones muy propias del judaismo junto a la
confianza, el amor y el orgullo.

Tantas emociones en conflicto y contradicciones sin resolver no nos
permiten dar una imagen concisa de la relacion de los judios con Dios. La
falta de un credo oficial lo complica todo atin més. En el caso de una reli-
gién como el cristianismo existen creencias oficiales y se conocen los
puntos en los que discrepan las diferentes confesiones o divergen las opi-
niones populares. Esto no es posible en el caso del judaismo. Es dificil
saber qué hacer con cualquier generalizacion sobre la fe judia, incluyendo
la afirmacidn, tantas veces oida, segin la cual «el judaismo mantiene o
pierde la fe en la existencia de Dios». Por una parte, no cabe duda de que
en los escritos teoldgicos judios canodnicos la existencia de Dios es una
idea tan fundamental que defenderla se considera un atrevimiento que
implica que lo contrario es imaginable. Sin embargo, muchos judios (y no
solo marxistas) han convertido la no existencia de Dios en un axioma.

(,Qué decir de Dios en una época de tanta incredulidad, en la que mu-
chos judios a los que les gustaria creer en Dios se sienten traicionados y
abandonados por €17 No es la primera vez en la historia que surge este
sentimiento, pero tras el holocausto parece estar especialmente extendido
y ser muy explicito. Al mismo tiempo hay gran cantidad de judios, sobre
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todo pero no exclusivamente en Israel, que creen que Dios pertenece a
una época anterior de la historia, menos cientifica, mas crédula. ;Pode-
mos desechar esas voces alegando que no son realmente judias?

Debemos partir del hecho de que casi todos los judios, incluyendo a los
rabinos ortodoxos, estarian en principio de acuerdo en que un judio que
rechace la fe en Dios sigue siendo judio. De hecho muchos mantienen que,
en sentido estricto, incluso aquel que se convierta al cristianismo sigue sien-
do judio. En este caso, deberia ser sencillo alegar que las creencias teoldgi-
cas de dicha persona no son realmente representativas de la fe judia (aunque
este argumento no es tan sencillo como podria parecer a primera vista). Los
creyentes podrian rechazar a los judios ateos con un argumento similar: se
podria decir que el ateismo no es judio por definicion.

Sin embargo, el ateismo puede acabar en el agnosticismo y el agnosti-
cismo en el escepticismo religioso y habria que discutir con los teistas qué
es, segun ellos, lo que podemos saber y decir con certeza acerca de Dios.
Algunos rabinos ortodoxos probablemente estarfan de acuerdo con los
numerosos pensadores judios que a lo largo de los siglos han afirmado
que Dios es esencialmente incognoscible y que toda afirmacién humana
sobre Dios es imperfecta y estd abierta a la duda.

La cognoscibilidad de Dios fue especialmente debatida por los fil6so-
fos medievales. José Albo observo en el siglo Xv: «Si yo conociera a Dios
serfa Dios» y, en general, se tiende a insistir en que todo lo que digamos
sobre Dios es susceptible de ser falso y engafioso. Todos los atributos que
le asignamos estdn extrapolados de la experiencia humana que es, por su
naturaleza, fundamental y categéricamente diferente a Dios.

El secreto de Aquel cuya fuerza excede con mucho

a nuestro pensamiento, como Tu trasciendes nuestro fragil plano.
Todo poder es tuyo, envuelto en un manto mistico,

el fundamento de todo:

oculta a los filésofos tu nombre...!

Los filésofos neoplaténicos y aristotélicos coincidian en que no pode-
mos saber ni decir nada sobre la esencia de Dios. Solo conocemos sus
acciones y aun estas, afirmaba Maimoénides en una acertada frase, solo
nos dicen lo que Dios no es, no lo que es.

Los cabalistas se internan atin mads alld en la senda de la negacién. En
su opinién los filésofos, aun habiendo establecido la imposibilidad de
decir nada verdadero y con sentido acerca de Dios, consiguen explicar
mucho de él. Los cabalistas distinguen entre Dios tal como se le puede
conocer y Dios tal como es en si mismo. A este dltimo lo denominan el

! Salomén Ibn Gabirol, The Kingly Crown, 1, trad. Loewe, Ibn Gabirol, p. 119 [ed. cast.: La
Kdbala del Kéter-Malkut: La Corona-el reino, Sevilla, 1986.]
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Infinito (En Sof en hebreo). El En Sof es incognoscible. Ni siquiera los
Sefirot que, por asi decirlo, forman parte de Dios, tienen conocimiento del
En Sof. El En Sof no desempeia papel alguno en la creacion ni en la reve-
lacidén, no es un objeto de contemplacion, estudio u oracién para los hu-
manos sino solo para los Sefirot.

El debate sobre el conocimiento de Dios surgié de un difundido inte-
rés por la naturaleza de Dios y fomentd el andlisis de esta. Sobre la exis-
tencia de Dios, sin embargo, ni los filésofos ni los cabalistas tenian duda
alguna. Vivian en una época en la que la existencia de Dios se daba por
sentada tanto entre los judios como entre los no judios con los que pudie-
ran entrar en contacto. Uno se pregunta como habrian reaccionado en una
situacion como la actual, en la que el ateismo y el agnosticismo estdn tan
extendidos y en la que hasta los judios religiosos expresan serias dudas
sobre el poder de Dios para actuar en el mundo.

Sin embargo, aunque el predominio del ateismo, unido al hdbito de
cuestionar toda ortodoxia recibida, hace que nuestra época sea diferente a
periodos anteriores, seria un error imaginar que la naturaleza radical de
los desacuerdos contempordneos es totalmente nueva. Pensemos en cues-
tiones clave, como si los acontecimientos (a nivel personal o en el escena-
rio de la historia mundial) estan bajo control humano o divino, si la divina
providencia guia al mundo o si las personas pueden decidir sus propias
acciones. Josefo, en sus escritos sobre el Israel de la época de las guerras
hasmoneas, del siglo 11 a.C, agrupa a los judios de aquel tiempo en tres
«escuelas filoséficas» y resume sus diferencias como sigue:

En aquel tiempo habia tres escuelas entre los judios: los fariseos, los
saduceos y los esenios, y todos tenfan diferentes opiniones sobre la con-
ducta humana. Los fariseos mantienen que algunos acontecimientos, aun-
que no todos, son obra del destino; en algunos casos SOmos nosotros quie-
nes tenemos que decidir si deben tener lugar o no. Los esenios afirman
que el destino es duefio de todo y que nada sucede a las personas excepto
por decision de aquel. Mientras, los saduceos rechazan totalmente al des-
tino, considerando que no cuenta en absoluto y que no tiene ningin efecto
sobre las acciones humanas, sino que todo depende de nosotros. Nosotros
mismos somos responsables de las cosas buenas que nos suceden, mien-

tras que las cosas malas suceden a causa de nuestra mala planificacion?.

«Destino» no significa aqui azar ciego sino intervencién divina. El
debate acerca de la medida de la intervencion de Dios en los asuntos hu-
manos tiene un aire extrafiamente moderno que recuerda a las discusiones
actuales en Israel. Los antiguos saduceos no negaban la existencia de

2 Josefo, Jewish Antiquities 13, pp. 171-173. Cfr. Jewish War 2, pp. 162-165 [ed. cast.: An-
tigiiedades de los judios. La guerra de los judios, Madrid, 1997.]
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Dios, al contrario, negaban su contacto con el mal. Y si bien no seria to-
talmente exacto compararlos con los secularizadores contemporaneos, en
la préctica existe cierta semejanza entre las opiniones de ambos. La posi-
cion esenia sobre este tema se aproxima a las ideas de los que se niegan a
reconocer a Israel como Estado judio, argumentando que Dios enviara la
redencién cuando quiera y que los humanos no deben «acelerar el final».
Las ideas religiosas moderadas, basadas en el principio de que toda elec-
cién implica tanto a Dios como al hombre, estdn en consonancia con el
punto de vista de los fariseos. Puede que esto explique la decadencia de la
teologia judia en nuestra época. Los laicos creen que no tiene sentido
debatir sobre Dios. Incluso hablar de €l es una concesion importante a
quienes afirman que existe o que tiene algin poder sobre el mundo. En
cuanto a los ortodoxos, sus argumentos forman un circulo vicioso que no
admite debate: todo lo que sabemos de Dios y de las exigencias que im-
pone a la humanidad procede de la Tor4, que El mismo reveld. Las ense-
flanzas tradicionales solo se pueden cuestionar planteando dudas acerca
de la doctrina de la revelacién, pero si esta se impugna, el edificio entero
puede derrumbarse. La teologia solo puede preocupar a los que no pueden
aceptar ni el ateismo, por un lado, ni la idea de que Dios dictd literalmen-
te la totalidad de la Tora (incluyendo las ensefianzas del Talmud) a Moi-
sés, por otro. Ellos, a su vez, son atacados por los extremos que, al menos
en Israel, atraen a la mayoria de los judios.

En la didspora la situacién es muy diferente, sobre todo porque los
laicos no estdn tan organizados ni se hacen notar tanto como en Israel vy,
por lo tanto, no son el blanco principal de los ataques de los «revelacio-
nistas» mds interesados, al parecer, en combatir al sector religioso progre-
sista (que en Israel es nuevo y diminuto). De ahi que el grueso de la teo-
logia judia proceda de la didspora (hoy sobre todo de los Estados Unidos)
y que tenga mayor arraigo en las filas del judaismo progresista.

Otra razon que explica la ausencia de reflexion teoldgica es la influen-
cia de la Shod, que ha vuelto a suscitar de forma aguda y a gran escala el
acertijo mds inextricable de la teologia cldsica: ;cémo puede un Dios bue-
no y todopoderoso ser responsable de un mundo en el que se cometen
tales actos de maldad?®. La enormidad del mal nos impide obtener una
respuesta. En palabras de Arthur Cohen: «LLos campos de la muerte son
una realidad que, por su misma naturaleza, aniquila el pensamiento y los
esquemas mentales del ser humano»*.

No es que el holocausto haya acabado con la fe en Dios de quienes lo
sufrieron. Todo lo contrario, una investigacion realizada entre supervi-
vientes revel6 no solamente que muchos habian sobrevivido con su fe

3 Sobre esta cuestion véase O. Leaman, Evil and Suffering in Jewish Philosophy, Cambrid-
ge, 1995.
4 A. Cohen, The Tremendum, Nueva York, 1981, p. 1.
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ilesa, sino también que en algunos casos la fe se fortalecié, mientras que
una importante minoria de personas que antes era atea encontré a Dios en
los campos’. Sin embargo, a los supervivientes y a los teélogos les ha pare-
cido igualmente imposible resolver el enigma «;Cémo pudo un Dios que
es bueno y omnipotente dejar que aconteciera el holocausto?». Esta crisis
ha sido un duro quebranto para la teologia judia. Se ha sefialado que no
hay nada intrinsecamente tnico en el holocausto nazi: cualquier sufri-
miento suscita las mismas cuestiones sobre Dios. El libro biblico de Job
trata precisamente este tema. No obstante, el holocausto, tal vez debido a
su enormidad o a alguna otra razén, parece haber interrumpido una época
muy fértil de la teologia judaica que se habia iniciado a principios del si-
glo Xix en Alemania. Algunos te6logos se han ocupado de las cuestiones
teoldgicas suscitadas por el holocausto; expondremos sus argumentos
mads adelante, pero son muy pocos y han tendido a mostrarse vacilantes,
poco audaces e incluso exculpatorios. Distan mucho del mejor nivel de la
teologia judaica de tiempos pasados.

LAS FUENTES DE LA TEOLOGIA JUDIA

(En qué textos se basan los tedlogos de hoy y qué escritores anteriores
son un reto? ;Qué importancia tienen estos textos y qué dicen sobre el
cardcter y la actividad de Dios? Responder a estas preguntas requeriria un
libro entero, pero tendremos que resumir.

La Biblia

La primera y principal de las fuentes es la Biblia, por varias razones.
Aun cuando muchos judios ya no aceptan que la Biblia haya sido literal-
mente revelada o inspirada por Dios, la mayoria la tienen en tan alta con-
sideracién que ningtn otro texto puede compardrsele. La referencia a las
citas biblicas proporciona, en efecto, un terreno comtn a judios que tal
vez estén en desacuerdo en casi todo lo demads.

La Biblia, sin embargo, no da una vision tnica y coherente de Dios. Si
se puede generalizar, ello parece deberse mas a la casualidad que a la exis-
tencia de un programa.

En la Biblia hay muy poco que se pueda denominar discurso filoséfico
en sentido griego. El Dios biblico serd sobrehumano, pero es claramente un
Dios personal, el actor de un drama que abarca el destino de los individuos
y de las naciones y, en ultima instancia, de la totalidad del universo.

> R. R. Brenner, The Fuith and Doubt of Holocaust Survivors, Nueva York/Londres, 1980,
especialmente el capitulo 3.

162



En ocasiones se describe a Dios en un lenguaje tan personal que ha re-
sultado incémodo a los pensadores educados en el pensamiento griego. Se
le denomina juez, rey, pastor, guerrero. Tiene emociones que son demasia-
do humanas: se dice que es celoso e iracundo, y en ocasiones cambia de
idea y siente arrepentimiento. Tampoco vacila el lenguaje biblico en hablar
de la actividad de Dios como si tuviese cuerpo humano: se le describe sen-
tado en el cielo con los pies apoyados en la tierra como en un taburete; le-
vanta la mano, estira el brazo, su brazo derecho es poderoso; su boca habla,
brama con fuerza y tiene «grandes fosas nasales» (lo que quiere decir que
es paciente y tarda en perder la calma). Sin duda podemos decir que se
trata de metaforas o de una licencia poética, pero es tan habitual en el texto
que inevitablemente impregna la personalidad de Dios.

Y, sin embargo, al mismo tiempo la Biblia insiste en que no se puede
ver a Dios. Es cierto que ocasionalmente hay personas que lo ven (p. e.
Exodo 24:9; Isafas 6:1), pero estos pasajes son infrecuentes y la idea ge-
neral parece ser que las personas vivas y normales no pueden ver a Dios.
Ni siquiera a Moisés se le permiti6 ver a Dios, «pues ningtin hombre pue-
de verme mientras viva» (Exodo 33:20). Se recuerda a los israelitas que:

Cuando Dios os hablé en Horeb entre fuego no visteis forma alguna;
guardaos pues de corromperos y haceros idolos, imagen de figura alguna,
talla de hombre o de mujer, figura de animal alguno que estd en la tierra,
figura de ave alguna alada que vuele por el aire, figura de nada que se
deslice sobre la tierra ni de pez alguno que haya en el agua debajo de la
tierra; y no alcéis los ojos al cielo y vedis el sol, la luna y las estrellas
como un ejército en el cielo, y os inclinéis ante ellos y los adoréis y los
sirvais. (Deuteronomio 4:15-19, en alusién a Exodo 20:3-5, cfr. Deutero-
nomio 5:7-9.)

El culto de estas imdgenes es aceptable para las demds naciones, pero
el pueblo de Dios tiene prohibido seguir su ejemplo.

La polémica contra la adoracién de Dios en forma visible estd estrecha-
mente relacionada con la polémica contra la adoracién de una multiplicidad
de dioses. Si hay algtin principio que se afirme repetida y sistemdticamente
en la Biblia es la unidad de Dios. El lema «el Sefior es uno» (Adonai ehad),
proclamado en la primera linea del Shema (Deuteronomio 6:4), es repeti-
do por el profeta Zacarias en su vision de un dia en que «el Sefior serd rey
de todo el mundo, en que el Sefior serd uno y su nombre uno» (Zacarias
14:9). Esta unidad no es solamente numérica, en el sentido de que Dios sea
singular y no, como algunos falsamente afirman, dual o plural; significa
también que Dios es unico: porque el verdadero Dios es diferente en espe-
cie a todos los demads dioses que adoran los hombres.

Otro atributo de Dios que se destaca con frecuencia es su eternidad. Siem-
pre ha existido y siempre existira; es el Primero y el Ultimo (Isafas 44:6;
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cfr. Salmo 90:2, 146:10), estd fuera del tiempo. También estd fuera del
espacio. Estd més alld del mundo y, sin embargo, estd en todas partes.

(A donde podria ir para escapar de tu espiritu?

(A dénde podria huir de tu presencia?

Si me elevase hasta el cielo tu estarias alli.

Si me hundiese en el infierno tu estarias alli.

Si me alzase en las alas de la aurora e hiciera mi hogar en la costa més
distante,

aun allf tu mano me guiaria, tu mano derecha me sostendria.

(Salmo 139:7-10)

Dios, en la Biblia, lo sabe todo y puede hacer cuanto le plazca: nada
estd mas alla de su capacidad (Génesis 18:14, cfr. Jeremias 32:27). En
otras palabras, el lenguaje a menudo poético de la Biblia nos revela a al-
guien cuyo punto de vista es tan elevado que ve todo lo que sucede en la
tierra, por secreto que sea, incluyendo lo que no ha sucedido todavia, y su
fuerza es tan grande que nada puede burlar su voluntad. Afortunadamente,
aunque puede ser severo y exigente en lo referente a la justicia y el juego
limpio, es la bondad personificada, es afectuoso y benéfico. A veces, la re-
beldia y el egoismo humanos ponen a prueba su paciencia, y golpea sin
compasion. Pero estos acontecimientos son infrecuentes y siempre estdn
justificados; suele ser afectuoso e indulgente.

La Biblia narra un relato en el que los humanos y Dios estin entreteji-
dos desde el primer momento. Fue Dios quien cre6 el mundo del caos y
cred a la raza humana «a su imagen y semejanza». Después escogid a
Abraham, Isaac y Jacob y a sus descendientes, el pueblo de Israel, e hizo
un pacto con ellos. Cuando se convirtieron en esclavos de los egipcios los
rescatd, los alimentd en el desierto y les dio la Tord en el monte Sinai.
Luego los condujo a la tierra prometida y les ayud6 a arrebatérsela a sus
habitantes para, al final, establecer su residencia en el Templo construido
por el rey Salomén en su capital: Jerusalén. Tras Salomoén el reino se di-
vidi6 en dos y como castigo por su mala conducta el reino del norte fue
destruido por los asirios y el reino del sur fue atacado después por el rey
de Babilonia, Nabucodonosor, que arrasé el Templo y se llevé al pueblo
cautivo. Tras setenta afios de exilio, el victorioso rey persa Ciro dio per-
miso a los judios para regresar y reconstruir el Templo. Un dia Dios pon-
dré fin al ciclo de la historia con una dltima intervencién, que dejara a
Israel a cargo del gobierno del mundo desde Jerusalén bajo la direccién
divina, y todas las demds naciones reconoceran su gobierno.

Desde la aparicion de la exégesis biblica critica en el siglo XIX, ya no se
considera a la Biblia ni siquiera una guia suficiente y fiable para la historia
antigua, mucho menos una descripcién infalible del cardcter y la actividad
de Dios. Puede que la investigacion haya confirmado algunos de los detalles,
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pero ha rebatido tantos otros que la autoridad del conjunto se ha visto fatal-
mente debilitada para todos salvo para quienes eligen creer en la Biblia y
suponer que son los estudiosos los que se equivocan.

Lo que no equivale a decir que los judios hayan desechado la Biblia como
una vasija inservible que haya cumplido su propdsito. Sigue teniendo la capa-
cidad de fascinar e incluso convencer a las nuevas generaciones, pues los es-
tudios modernos han enriquecido su entendimiento. En Israel, hasta los judios
impios la leen e intercambian citas en apoyo de sus opiniones. No obstante,
es justo decir que el poder de la Biblia ha decaido por una serie de razones que
nada tienen que ver con el abandono de la vieja doctrina de la revelacién di-
vina. A pesar de toda la inmediatez y la poesia de su lenguaje (y el resurgi-
miento del hebreo ha hecho accesible este lenguaje a un ptiblico mucho mas
amplio), la Biblia habla de tiempos muy remotos. El modo de vida que pro-
pugna tiene elementos nobles, algunos quizd avanzados para su tiempo, pero
en otros aspectos sorprende a los lectores por ser arcaica e incluso primitiva.
Hasta los judios ortodoxos han expresado perplejidad ante, por ejemplo, las
complejas regulaciones del sacrificio de animales, y no es preciso ser feminis-
ta para percibir que las ideas biblicas acerca de los papeles del hombre y la
mujer ya no pueden servir como base para la sociedad judia. Muchas de las
ensefnanzas de la Biblia son demasiado vagas o incoherentes para ser llevadas
a la prictica, otras simplemente son irrelevantes para la vida contemporanea.

El Midrash y la Hagadd

Los textos cldsicos del judaismo rabinico, el Talmud y el Midrash, con-
tienen numerosas observaciones sobre Dios, aunque sea de forma asistema-
tica. En ellas se reiteran afirmaciones biblicas pero, a veces, los rabinos van
mas alld y las adaptan o contradicen implicitamente, aunque suelen funda-
mentar sus observaciones en citas de la Biblia. En realidad el Midrash relee
la Biblia como si fuera un documento contemporaneo.

[ustraremos esta cuestién con algunos ejemplos.

El Salmo 65 se inicia con la oscura afirmacion: «A ti, Dios, el silencio
es alabanza en Sidn, y a ti se te pagard un voto». Muchas veces, aunque
no siempre, son estas oscuridades de la Biblia las que atraen el interés
midrashico. Una explicacion rabinica relaciona este versiculo con la teo-
logia negativa: ningtin lenguaje humano puede hacer justicia a la natura-
leza de Dios. «Aunque se la compare a una joya de valor incalculable, por
mucho que se la valore, siempre se la infravalora»®.

6 Talmud palestino, Berakhot 9:1, Midrash a Salmo 19:2. Sobre la relacién entre este Midrash
y la via negativa véase L. Jacobs, A Jewish Theology, Londres/Nueva York, 1973, pp. 47-48. Como
observa Jacobs, Maiménides cita este versiculo de los Salmos en apoyo de su teologia negativa.
Una espléndida meditacién moderna sobre este tema en A. J. Heschel, Man's Quest for God, Nue-
va York, 1954, pp. 41-44.
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«Que el Sefior haga que este rostro brille ante ti» (Numeros 6:25), dice el
rabino Natdn. Esta es la luz de la Shejind, como dice (Isafas 60:1): «Alzate,
brilla, pues tu luz ha venido y la gloria del Sefior ha descendido sobre ti»”.

«Yo, incluso yo, soy El, y no hay mas Dios que yo; soy yo el que mata
y soy yo el que da la vida; yo hiero y yo curo» (Deuteronomio 32:39).
Este versiculo es una respuesta a [tres categorias de judios]: «Los que
dicen que no hay poder alguno en el cielo, los que dicen que hay dos po-
deres en el cielo y los que dicen que no hay ningin poder que pueda dar
vida o matar, hacer el mal o hacer el bien»®.

A falta de una exposicion sistematica de creencias teoldgicas, pode-
mos hacernos una idea de lo que es la teologia rabinica a partir de los te-
mas a los que vuelve una y otra vez. La unidad de Dios es uno de ellos y
la rechazan varias teologias alternativas: no solo el politeismo pagano,
sino también el trinitarismo cristiano, el dualismo persa (segun el cual
este mundo es un campo de batalla entre las fuerzas del bien y las fuerzas
del mal) y otro tipo de dualismo en el que el Dios supremo tiene un «ayu-
dante», a modo de dios menor, para la creacion y administracion del mun-
do. Los rabinos insisten firmemente en que Dios estd absolutamente solo,
es unico y no tiene ningtn ayudante.

Basandose en la Biblia, los rabinos contintian combinando la idea de la
transcendencia de Dios con su presencia en el mundo, para la cual tienen un
nombre especial, Shejind. El concepto de Shejind defiende la idea de un Dios
personal afectuoso frente a la especulacion filoséfica que subraya su perfec-
cién y lejania. Los rabinos pueden incluso decir que la Shejind comparte el
sufrimiento humano o va al exilio con el pueblo de Israel. En el contexto de
la gran insistencia en la unidad divina se superponen de alguna manera estos
dos entendimientos de Dios, 16gicamente opuestos a la manera de la Biblia,
sin que se sienta la necesidad de analizar ni resolver las incongruencias. Algo
similar sucede con las imédgenes de Dios como juez implacable y como pro-
genitor cariiioso. Ambos papeles pueden parecer irreconciliables, pero en la
vision rabinica de Dios se mantienen en equilibrio:

Habia una vez un rey que tenia unas fragiles copas. Dijo: «Si pongo
agua caliente en ellas, se quebraran; si pongo agua fria en ellas, se rajaran».
De modo que el rey mezclé agua fria y caliente y la verti6 en ellas, y no se
dafaron. De manera semejante, Dios dice: «Si creo el mundo con el atribu-
to de la misericordia, el pecado se multiplicard; si lo creo con el atributo de
la justicia, ;cémo podrd persistir? Lo crearé con ambas y asi persistird»°.

7 Sifre Numeros 41. Esta interpretacion, que subraya la presencia inmanente de Dios entre
su pueblo, se ofrece para contradecir otra, que la luz en cuestion sea la de la Tord, lo que implica
una relacion mas lejana e intelectual entre Dios e Israel. Vedse infra.

8 Sifre Deuteronomio 329.

° Génesis Rabba 12:15.
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Muchos judios que no tienen un conocimiento directo de los textos
rabinicos estdn familiarizados con la teologia a través del devocionario.
La Hagada rabinica proporciona también un material infinito para sermo-
nes; de hecho, gran parte de ella procede de sermones, como nos recuer-
dan sus frecuentes pardbolas y exhortaciones. El método de argumenta-
cion rabinico es insatisfactorio si uno busca respuestas filoséficas a las
preguntas sobre Dios y la claridad de un razonamiento légico. Pero la
inmediatez y el cardcter intuitivo de sus percepciones y la manera en que
extrae respuestas multiples, y a menudo sorprendentes, de una lectura
detenida de los textos le da un aire notablemente moderno.

Los filésofos

El primer fil6sofo judio fue Filon de Alejandria, que vivié en la prime-
ra mitad del siglo 1 de la Era cristiana. Fue un autor prolifico y conserva-
mos muchas de sus obras. Sin embargo, al parecer tuvo poca o ninguna
influencia en la tradicién judia viva y sus escritos se han conservado solo
porque fueron copiados por amanuenses cristianos. Al parecer, Filon em-
pez6 a escribir sobre filosofia a consecuencia del encuentro que tuvo lugar
en el mundo judio de la época entre el judaismo de base biblica y el pen-
samiento griego basado, sobre todo, en Platéon. En muchos de sus libros
intenta reconciliar ambos interpretando la Biblia como si se tratase de un
libro de texto sobre platonismo.

Tras Filon hay un silencio de varios siglos en la filosofia judia, hasta
su reaparicion, en el siglo 1x, en el contexto del kalam musulmén (teolo-
gia escolastica). La figura mds destacada de este resurgimiento es Saadya
(882-942), gaon (director) de la academia judia de Sura, en Iraq. El ka-
lam, en gran medida apologético, queria justificar las creencias religiosas
con argumentos racionales; los pensadores racionalistas de ese periodo
temprano, rabanitas y caraitas, compartian esos objetivos, con la diferen-
cia de que para los judios la fuente de la verdad revelada era la Biblia
hebrea, no el Coran. El kalam judio tuvo una vida corta y pronto fue su-
perado por una tradicién filoséfica mds madura que hacia suyos los fun-
damentos griegos transmitidos a través de sus traducciones al drabe.

La filosofia aristotélica domina la tradicion intelectual judia, pero tam-
bién existe una importante corriente neoplaténica, cuyo principal repre-
sentante fue Salomén Ibn Gabirol (1020-10577?), asimismo uno de los
poetas hebreos mds sublimes de todos los tiempos. Su mejor poema es la
Corona real (Keter maljut), que ya hemos mencionado, y su obra filoso6fi-
ca mas relevante es La Fuente de la vida. El judio aristotélico mas cono-
cido es Maimonides, un prolifico autor cuyas ideas sobre Dios no se en-
cuentran solo en su obra maestra de filosofia, la Guia de perplejos, sino
asimismo dispersas por todos sus demds escritos, como su comentario
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sobre la Mishnd y su codigo de prictica judia, la Mishue Torah. De hecho,
esta dltima obra se inicia con una afirmacidn cldsica de la existencia de
Dios que combina y reconcilia elementos biblicos y aristotélicos:

[La existencia de Dios] es la base de todos los fundamentos y el pilar
en el que se apoya todo saber sobre un Ser Primero que cred todo cuanto
existe; la certeza que todas las criaturas que hay en el cielo y en la tierra o
entre ellos no gozan de existencia sino en virtud de Su existencia. Si se
pudiera imaginar que El no existiera, entonces nada més podria haber
existido. Pero si se pudiera imaginar que no existiera ningtn ser fuera de
El, El existiria solo y no sufrirfa cesacién por su cesacién. Pues todas las
cosas lo necesitan a El, pero El, bendito sea, no necesita ni a una sola de
ellas. Se sigue que Su verdadera naturaleza es diferente a la naturaleza
de cualquiera de ellas. (Fundamentos de la Tord, 1:1-3).

De los atributos de Dios poco se puede decir con certeza, segin Mai-
monides, a causa de Su absoluta otredad y a la incapacidad de nuestras
mentes para aprehender su naturaleza. Podemos describir su actividad por
analogia con el comportamiento humano, pero no su esencia. Cuando de-
cimos que sus acciones son buenas, queremos decir que las habriamos
juzgado buenas si hubiesen sido realizadas por humanos. Cuando, por
otra parte, decimos que es Uno, no estamos diciendo algo positivo, sino
meramente excluyendo lo contrario. Es lo que se denomina Teologia ne-
gativa. Es un método muy difundido pero también ha tenido sus criticos,
como Hasdai Crescas (muerto en 1412), que insistia en que hay que en-
tender positivamente los atributos divinos.

Si los filésofos judios medievales trabajaron en el contexto del pensa-
miento drabe, los pensadores de la época de la Ilustracion escribieron en
un 4mbito alemdn y bajo las presiones impuestas por la emancipacién. Un
judio como Maiménides estaba seguro de su lugar en la sociedad; tenia
menos privilegios que un musulman, pero gozaba de una posicion estable
y claramente definida y podia debatir en confianza con pensadores musul-
manes cuyos antecedentes intelectuales compartia y que no tenfan ningin
deseo de convertirlo al islam. Si no surgi6 una filosofia judia semejante en
el cristianismo medieval, sin duda fue porque este no foment6 eficazmen-
te la participacion judia en la vida intelectual. En fechas tan tardias como
finales del siglo X1X, brillantes pensadores como Edmund Husserl y Hen-
ri Bergson, que podrian haber hecho una gran contribucién al pensamien-
to religioso judio, sucumbieron a la presion para convertirse al cristianis-
mo. Otros volvieron la espalda a la filosofia religiosa y se adhirieron a
corrientes «neutrales» de pensamiento inauguradas por la Ilustracién en
las que la identidad judia no estaba en desventaja. Los pensadores judios
que siguieron fieles al judaismo sintieron la necesidad de justificar los
valores judios ante los cristianos o los alemanes.
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Moses Mendelssohn (1729-1786), contemporaneo de Kant y amigo de
Lessing, es un buen exponente de estos dilemas. Paladin de la emancipa-
cion politica de los judios, vio obstaculizada su carrera por su negativa a
bautizarse, y se sinti¢ constantemente llamado a defender las ensefianzas
del judaismo de ataques cristianos. Mendelssohn se adhirié sinceramente
a los principios de la Ilustracién a la vez que se mantenia fiel al judaismo
tal y como él lo veia. En su libro Jerusalén (1783) incidia en las diferen-
cias entre el judaismo y el cristianismo proclamando que, mientras que el
cristianismo era una religion revelada, el judaismo no tenia dogmas que
no fuesen accesibles al razonamiento de cualquier ser humano. Su dnica
herencia distintiva, de procedencia divina, era su ley.

Esta dicotomia, un tanto artificial, entre razén universal y ley particularista,
que refleja la dicotomia entre Mendelsshon, el hombre de la Ilustracion, y
Mendelssohn, el judio tradicional, determiné en cierto modo el destino de la
filosoffa judia a lo largo de todo el siglo X1X. Por un lado, una serie de idealistas
(como Salomon Formstecher, Ludwig Steinheim y Samuel Hirsch) se dedica-
ron al tema de la religion de la razén, describiendo al judaismo en términos que
tomaron prestados de la filosofia alemana contemporanea, por otro, los parti-
darios de la «legislacién divina» (Samuel David Luzzatto, Samson Raphael
Hirsch, Elia Benamozegh, Moritz Lazarus) se centraron en el ambito de la
practica. Por importantes que fueran algunas de sus ideas en otros campos,
ninguno de estos hombres hizo aportacion original o permanente alguna a la
doctrina judia de Dios. Lo demuestra el hecho de que, aunque sus nombres son
bien conocidos, casi ninguna de sus obras haya sido traducida al inglés: la
lengua principal (de hecho casi la tnica) de la teologia judia desde mediados
del siglo xx. La tnica excepcién es S. R. Hirsch, a quien se recuerda como
padre fundador de la ortodoxia moderna; quizd eso explique que se hayan
traducido sus principales obras, Horeb y Las diecinueve cartas de Ben Uziel'.

Hermann Cohen (1842-1918), que llegd a cruzar el umbral de un nue-
vo siglo, dio un nuevo impulso a la filosofia religiosa judia. Distinguido
filésofo académico, fundador de la escuela neokantiana de Marburgo, Co-
hen figura en la linea de los idealistas judios alemanes. En sus escritos
decimononicos, Dios es la idea que sostiene la estructura de su filosofia de
la ética. No obstante, en sus ultimos afios de vida, Cohen cambié de tac-
tica y empezd a escribir sobre el Dios de la fe. Rechazando la opinién de
Kant de que el judaismo estaba obsoleto, Cohen proclamé que era la reli-
gién verdadera y en su libro La religion de la razon segiin las fuentes del
Jjudaismo terming el proyecto iniciado por Mendelssohn.

10 The Nineteen Letters of Ben Uziel, trad. Bernard Dracham, Nueva York, 1942; Horeb,
trad. I. Grunfeld, Londres, 1962; traducciones abreviadas del Commentary on the Pentaeuch por
Isaac Levy, Londres, 1958-1962; 1. Grunfeld, ed., Selected Essays from the Writings of S.R.
Hirsch, Londres, 1956; Collected Writings of Rabbi Samson Raphael Hirsch, Nueva York, 1985-
1988. Ver también Z. H. Rosenbloom, Tradition in an Age of Reform: The Religious Philosophy
of Samson Raphael Hirsch, Filadelfia, 1976.
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Considerando la tradicién filoséfica judia en su conjunto, hemos de
admitir que su influencia ha sido enorme tanto dentro del judaismo como
fuera de é1 (Filon y Maimdnides influyeron en la filosofia cristiana). Y, sin
embargo, esta influencia no ha sido en absoluto sencilla. Filon llevo a la
tradicion judia a un callejon sin salida. Maiménides sufrié la oposicion de
muchos durante toda su vida, y a su muerte sus libros fueron quemados y
sus adversarios consideraron que su filosofia era hostil a la fe.

Enfoques misticos

Cuando hablamos de «misticismo judio» no nos referimos tanto a la bus-
queda privada de la unién con Dios por parte del individuo como a la bisqueda
del conocimiento de lo divino por parte de grupos que ponen por escrito sus
ideas. El estudio moderno del tema fue promovido por Gershom Scholem'!,
que trabajé incansablemente con los textos cabalistas entre otros, analizando las
ideas que contienen y trazando su historia y su relacién con tradiciones ajenas
al judaismo. En realidad, estos textos contienen una gnosis, es decir, un conoci-
miento esotérico reservado a los miembros de un grupo que crefan tener acceso
directo a un conocimiento de Dios que no estaba al alcance de quienes estudia-
ban textos de la corriente principal como el Talmud. Se trata de una tradicién
erudita que tiende a adoptar la forma externa del saber judio cldsico (p. €j., se
hace que el Zohar parezca un Midrash rabinico). Muchos de sus autores eran
eruditos de fama en otros terrenos, como José Caro (1488-1575), autor de dos
importantes cédigos legales, y Moses Hayyim Luzzatto (1707-1747)'2, que
también escribid obras de teatro hebreas en estilo clasico italiano.

Scholem despert6 el interés de los eruditos por las diversas escuelas
misticas, como los Descendientes del Carro (Yordei Merkavah) o los pie-
tistas alemanes (Hasidei Ashkenaz), asi como por los cabalistas clasicos
de la Edad Media y por la escuela de Safed del siglo xvI. Son los cabalis-
tas los que cuentan con el material mas rico sobre la naturaleza de Dios.

Ya hemos visto que los cabalistas distinguen entre Dios tal como es en si
mismo (el incognoscible En Sof) y tal como se manifiesta, a través de un
proceso de emanacién, por medio de diez Sefirot, que son poderes que for-
man parte de la divinidad. A diferencia de la teoria neoplaténica de las ema-
naciones, que constituyen un puente gradual entre el Dios totalmente abstrac-
to y la tierra totalmente concreta, todas las Sefirot forman parte de Dios. No
obstante, son un puente entre la perfeccion del En Sof y la imperfeccion de
nuestro mundo, y son una respuesta al mismo problema intelectual 3.

' Cfr. D. Biale, Gershom Scholem: Kabbalah and Counter History, Cambridge, MA, 1982.

12 Cfr. M. H. Luzzatto, Mesillat Yesharim: The Path of the Upright, trad. y ed. Mordecai
M. Kaplan Filadelfia, 1936.

13 Cfr. asimismo F. Lachower y 1. Tishby, The Wisdom of the Zohar, trad. D. Goldstein,
Oxford, 1989.
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Las tres Sefirot superiores estdn mds alld de todo entendimiento huma-
no. Keter, «Corona», la primera emanacion del En Sof, representa el pri-
mer indicio incipiente de una voluntad de crear el universo, pero se trata
de un estadio preliminar, por decirlo asi, que solo llega a ser voluntad de
crear en Jojsmd, «Sabiduria», que contiene en potencia todos los procesos
creativos, que se comprenden en detalle en Bind, «Entendimiento». Jesed,
«Amor», y Gevurd, «Poder», son una pareja: Jesed representa el amor
auténtico, que podria envolver y abrumar al mundo si no fuese contenido
por Gevurd, que representa el juicio, a su vez suavizado por el amor. Es
Tiferet, «Belleza», la que mantiene el equilibrio. La belleza, a su vez, re-
cibe apoyo de otra pareja, Netsdj, «Victoria», y Hod, «Esplendor», y estas
ocho se funden en Yesod, «Fundacién», que lleva el poder de las otras
Sefirot a Maljut, «Soberania», que representa el gobierno de Dios sobre el
mundo creado y se identifica con la Shejind.

A veces se representa a las Sefirot con forma de cuerpo humano. Co-
rona estd sobre la cabeza. Sabiduria es el cerebro y Entendimiento el co-
razén. Amor y Poder son el brazo derecho y el izquierdo; Belleza, el torso,
y Victoria y Esplendor, la pierna derecha y la izquierda respectivamente.
Fundacidn, el principio generativo, es el érgano sexual, y Soberania es la
boca. El cuerpo en cuestién es un cuerpo masculino, pero las mismas
Sefirot se dividen en masculinas y femeninas. Las de la derecha son mas-
culinas y representan el amor divino, mientras que las de la izquierda son
femeninas y representan el juicio divino. Los de en medio representan la
armonizacién de los opuestos. La belleza, conocida como «Santo Uno,
bendito sea», es masculina, pero la sabiduria, la Shejind, es femenina.
Ademds de estas santas Sefirot, hay Sefirot que pertenecen a Sitra Ahra:
el «Otro Lado».

Este sistema de la cébala clésica, incorporado al Zohary a otras obras,
fue modificado por Isaac Luria en el siglo Xv1. Para poder crear las Sefirot
(y en dltima instancia el universo) el En Sof tuvo que hacer sitio, por asi
decirlo, replegandose sobre si mismo. Este replegarse (zsimtsum) dej6 una
especie de espacio vacio en el que se proyect6 un rayo de luz divina en
forma del Hombre Primordial (Adam kadmon), del que emanaron las Se-
firot. Rayos de luz divina emanan del Hombre Primordial, produciendo
las vasijas en las que aparecerdn las Sefirot. Las propias Sefirot son pro-
ducto de otro rayo emanado de los ojos del Hombre Primordial. En este
momento tiene lugar un desastre imprevisto: la luz adicional es demasia-
do intensa para las vasijas de las Sefirot inferiores que caen. A causa de la
rotura de las vasijas, ya nada es como deberia haber sido, de manera que
el cosmos es imperfecto aun antes de su creacién. Las Sefirot, incapaces
ahora de contener la luz divina, se reordenan en «configuraciones» (part-
sufim) que las permiten sostenerse y reforzarse mutuamente. La idea de la
rotura de las vasijas se ha relacionado con un agudo sentimiento de tras-
torno tras la catdstrofe de la expulsion de Espafia en 1492. En el sistema
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Figura 5. Las diez Sefirot (diagrama de un manuscrito hebreo escrito en la Italia de 1577). En
este caso los nombres de las Sefirot van acompafiados de los nombres divinos que les
corresponden; las lineas muestran las conexiones que existen entre ellas. En la parte superior,
sobre la primera Sefirot, se encuentra En Sof, el Uno infinito del que emanan las Sefirot.
Fuente: D une main forte: manuscrits hébreaux des collections frangaises, lamina 122 [hébreu
64, folio 19v-20], de Michel Garel, 1991, Bibliothéque Nationale de France.
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luridnico se habla de una «Reparacion» (tikiin) necesaria, en la que la
humanidad desempeifia su papel.

La cabala sigui6 atrayendo adeptos después de la época de Luria y su
circulo y gozé de un tremendo auge gracias al hasidismo. El hasidismo no
tiene una teologia unica; de hecho muy pronto se fragmentd en una serie
de escuelas, que compartian el sentimiento de la presencia de la energia
divina en todo. La rama mas intelectual del hasidismo, la rama lituana o
Habad, lleva esta idea hasta el extremo. Afirman que el Tsimtsum, que en
el sistema luridnico protege al Infinito de una implicacién directa en la
creacion, no tiene lugar en realidad. Todo estd en Dios, y desde el punto
de vista de Dios el universo creado no existe realmente. Esto equivale a
una afirmacion extrema de la unidad de Dios, pues implica que toda mul-
tiplicidad es una especie de ilusién'4. Se trata de un «panenteismo» muy
atacado por los adversarios del hasidismo.

Tras haber sido rechazada e incluso vilipendiada en tiempos del apo-
geo del racionalismo en el siglo XIX, la tradicién mistica se somete actual-
mente a la investigacion erudita. Sin embargo, aunque algunos de sus
himnos han pasado a formar parte de los oficios de la sinagoga e incluso
han experimentado un resurgimiento en las liturgias reformistas, es dudo-
so que sus ideas teoldgicas ejerzan gran influencia hoy fuera de los circu-
los estrictamente cabalistas y hasidies.

La liturgia como fuente de la teologia

Puede que en la actualidad la liturgia sea la fuente que mds influye
sobre la teologia. La razén es evidente. Un judio no necesita esforzarse
para decidir una linea de lectura y mantenerla ni escoger entre diferentes
planteamientos o escuelas. La liturgia estd preparada previamente, goza
de amplia aceptacion, y basta con asistir a la sinagoga una semana tras
otra para absorber, casi sin darse cuenta, una gran dosis de teologia.

Pero, ;qué creencias teoldgicas expresa la liturgia? En este punto de-
bemos diferenciar entre las liturgias tradicionales, que se han ido forman-
do en un periodo de tiempo muy largo mediante una especie de proceso
de sedimentacion sin la intervencidn activa de un editor y las liturgias
modernas, editadas por individuos o, mas frecuentemente, por equipos de
rabinos interesados en expurgar el texto de ideas teoldgicas desechadas e
incorporar otras que hayan sido adoptadas.

En las liturgias tradicionales no se rechaza la imagen biblica de Dios. Al
contrario, se la toman muy en serio y citan la Biblia a menudo. Gustan mu-
cho de citar las tres partes de la Biblia: Tord, Profetas y las Escrituras, como
para subrayar su unidad subyacente. Pero modifican e incluso subvierten la

14 Cfr. Jacobs, A Jewish Theology, pp. 34-36.
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Figura 6. Tefilin (filacterias) que se lleva durante la oracién de la mafiana de los dias
laborables. Se colocan dos cajitas de cuero sobre la frente y la parte superior del brazo
respectivamente que contienen pequefios rollos de pergamino en los que hay pasajes de

la Tor4 escritos a mano. Los cuatro pasajes (Exodo 13:1-10 y 11-16; Deuteronomio 6:4-9
y 11:13-21) ordenan que las palabras del Sefior se lleven atadas como signo en el brazo
y como simbolo o recordatorio en la frente. Fotografia de Emmanuel de Lange.

174



visién biblica yuxtaponiendo creencias de otras fuentes, a menudo de ca-
récter filos6fico o mistico. A veces el resultado es fiel a la Biblia pero otras
es considerablemente distinto de la imagen de Dios derivada de una simple
lectura de la Biblia.

Encontramos un ejemplo de interferencia en la oraciéon matinal, el
yotser, que hace uso de las palabras de Dios en Isafas 45:7: «Que formo la
luz y creo las tinieblas, que hago la paz y creo el mal, yo el Sefior soy el
hacedor de todas estas cosas». La idea teoldgica que subyace a estas pa-
labras es la unicidad de Dios: los que afirman que hay una fuente de luz y
bien y otra de tinieblas y mal estdn equivocados, pues solamente hay un
Dios. Sin embargo, la afirmacién de que Dios es el creador del mal debid
de resultar demasiado directa y chocante en algin momento, ya que en
todas las liturgias la oracién dice: «Que formo la luz y creo la oscuridad,
que hago la paz y creo todas las cosas».

Este cambio da fe de una gran sensibilidad ante las cuestiones teoldgi-
cas que se despliega a lo largo de toda la liturgia. Las principales creen-
cias defendidas por los fildsofos se presentan en forma de oraciones y de
himnos combinados de diversas maneras y adornados con alusiones bibli-
cas y textos de apoyo, para que el fiel llegue a aprender los principios
mismos, pero también piense en ellos en profundidad. Ya hemos dado
algunos ejemplos en el capitulo anterior; uno de los mds sorprendentes
del uso de un himno para transmitir ensefianzas teoldgicas es la forma
versificada de los Trece Principios de Maimoénides denominada Yigdal:

Grande es el Dios vivo y ha de ser alabado:
existente y no limitado por el tiempo.

Unico en su unicidad, él es Uno,
oculto en su infinita unidad.

No tiene cuerpo, ni sustancia ni forma;
ninguna imagen puede definir su santidad.

Precede a todas las cosas creadas, el Primero,
sin comienzo en su primacia.

Eterno Sefior es, y todo el mundo
proclama su grandeza y su majestad.

A los hombres que eligi6 para glorificar su nombre
dio abundantes dones de profecia.

Ningtn profeta ha habido en Israel

como Moisés, que lo contemplo cara a cara.
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A través de é€l, el profeta «fiel en su casa»,
Dios dio a su pueblo la tinica Tord verdadera.

Tampoco derogara su ley
ni pondrd otra en su lugar.

El ve los secretos de nuestros corazones
y conoce el fin de todas las cosas con anticipacion.

Por todas las buenas acciones da una debida recompensa,
pero castiga al pecador por el pecado.

Finalmente a nuestro Ungido enviard
para salvar a los que esperan el glorioso fin.

A los muertos nuestro Dios afectuoso resucitara:
jpor siempre su nombre con loor serd adorado!'3

DI0S EN EL SIGLO XX
Hermann Cohen y su legado

Como ya hemos sefialado, Hermann Cohen no solo inaugura un nuevo
siglo, sino toda una nueva Era en la reflexion judia sobre Dios. Parece
poner fin a una época rica en publicaciones pero en dltimo término estéril,
pues su objetivo era demostrar la compatibilidad de la cultura judia con la
alemana. En los escritos tardios de Cohen vemos cdmo el judio se abre
paso y exige ser oido. Uno de los rasgos de Dios descritos por Cohen
apunta claramente a la teologia judia tal y como habia de desarrollarse en
el siglo xx: el principio de correlacién'®. No se puede pensar apropiada-
mente en Dios sin el hombre, y no se puede pensar apropiadamente en el
hombre sin Dios. En consecuencia, a pesar del enorme abismo que los
separa, el hombre y Dios estdn interrelacionados. Dios crea y el hombre
es creado; Dios revela y el hombre recibe la revelacion; Dios redime y el
hombre es redimido. Ninguno de estos acontecimientos tiene significado
alguno si se elimina uno de los dos polos.

Cohen sirvié de modelo e inspiracién a la generacién mds joven de
judios alemanes. Entre los te6logos judios alemanes del siglo XX sobresa-
len tres nombres: Leo Baeck (1873-1956), Franz Rosenzweig (1886-1929)
y Martin Buber (1878-1965).

15 La traduccién es mia. Cfr. J. J. Petuchowsky, Theology and Poetry, Londres, 1978, pp. 20-30.
16 Cfr. A. Cohen, The Natural and Supernatural Jew, Londres, 1967, p. 98.
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A Leo Baeck se le recuerda especialmente por su heroico e inspirador
liderazgo rabinico cuando fue encarcelado por los nazis en el campo de
concentracion de Terezin (Theresienstadt). En su tiempo también era co-
nocido por sus libros, sobre todo por La esencia del judaismo y Este pue-
blo de Israel".

Baeck tiene una marcada tendencia apologética, como también Ro-
senzweig y Buber. Los tres intentan demostrar que el judaismo no es el
monstruo ni el fantasma que a veces se cree. A diferencia de sus predece-
sores decimonénicos, no se conforman con defenderse, sino que llevan la
guerra al campo enemigo'®. El titulo de su libro, La esencia del judaismo,
se hace eco de un libro anterior del conocido tedlogo cristiano Adolf von
Harnack'®. Estd concebido como una respuesta judia a Harnack, aunque
no le mencione por su nombre. Baeck comienza con la distincién que
Mendelssohn hace explicita: «El judaismo no tiene dogmas y por lo tanto
no tiene ortodoxia, tal y como se entiende habitualmente la ortodoxia re-
ligiosa» (p. 12). En el judaismo, «son los mandamientos los que expresan
la funcién del hombre: hacer el bien, ese es el principio de la sabiduria»
(p- 14). En la siguiente frase se aprecia el lapso de tiempo que separa al
judio liberal Baeck de su predecesor dieciochesco: «El deber del hombre
para con el hombre precede a su conocimiento de Dios, y el conocimiento
de El es un proceso de biisqueda e indagacién y no un acto de posesion».
Al entender las necesidades espirituales propias y de los demds uno llega
a comprender a Dios y a tener fe en él. Es un punto de vista que sitia a
Baeck en su propio siglo. En armonia con los principios del judaismo libe-
ral, Baeck interpreta los «mandamientos» basicamente como la ley moral
y, siguiendo la tradicién filoséfica que hereda, considera que Dios es lo
que da significado y valor continuado a la conducta moral del hombre. En
este aspecto coincide con Hermann Cohen. Baeck parece esforzarse en ir
mads lejos que Cohen cuando habla, como hace a menudo, de Dios como
un «misterio»; después de todo era rabino y predicador, mientras que Co-
hen era catedrético de filosoffa. Segin Baeck, el rasgo mds caracteristico
del judaismo es la relacion del hombre con Dios, sobre todo, el sentimien-
to especificamente judio de haber sido creado. «Aunque él es insondable
e inescrutable, sin embargo, somos emanacion de El» (Esencia, p.99). La
insistencia en la incognoscibilidad de Dios es muy caracteristica de

17 The Essence of Judaism, trads. V. Grubenweiser y L. Pearl, revisado por Irwing Howe,
Nueva York, 1948; The People of Israel, trad., A. H. Friedlander, Londres, 1965. Cfr. asimismo
A. H. Friedlander, Leo Baeck, Teacher of Theresienstadt, Londres, 1973.

18 «Leo Baeck fue el primer pensador judio contemporaneo que analizé el problema del
judaismo en relacion al cristianismo» (Cohen, The Natural and Supernatural Jew, p. 106). Ade-
mas de Essence of Judaism, de Baeck, véase su recopilacion de trabajos Judaism and Christiani-
ty, trad. Walter Kaufmann, Filadelfia, 1958.

19 A. von Harnack, What is Christianity?, trad. Thomas Bailey Saunders, Londres, 1901. El
titulo original era Das Wesen des Christentums, «La esencia del cristianismo», y Baeck titul6 su
libro Das Wesen des Judentums.
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Baeck. La importancia que da a la unién con Dios le acercé a Rosenzweig
y Buber primero y a Heschel después. Pero la teologia de Baeck siempre
es tentativa y provisional como corresponde, dada su insistencia original
en la ausencia de dogmas en el judaismo.

Franz Rosenzweig, como Baeck, quiso analizar el judaismo en relacion
al cristianismo y dedic6 gran parte de su libro La estrella de la redencion®
a esta cuestion. Pero trata también del encuentro con Dios. Dios irrumpe en
el mundo del hombre en tres momentos, lo que llamamos creacion, revela-
cion y redencion. En los tres recurre al habla. Dios se dirige al hombre ha-
blando, como un enamorado se dirige a su amada. Las palabras del enamo-
rado no son «meras» palabras, son un vehiculo para su amor:

La muerte, que todo lo conquista, y el inframundo que celosamente
aprisiona a los difuntos, caen ante la fuerza del amor y la firmeza de su
celo. Sus ascuas resplandecientes, sus llamas divinas calientan al que estd
frio como la piedra y lo sacan de su rigor mortis. El alma viva, amada por
Dios, triunfa sobre todo lo que es mortal, y esto es todo cuanto se puede
decir acerca de ello?.

Rosenzweig escribe una mezcla de prosa cientifica y poesia mistica.
Cuando devuelve a Dios, el amante del Cantar de los Cantares, a la teolo-
gfa judia, estd rompiendo conscientemente con el estéril filosofar del siglo
anterior. La filosoffa no puede curar al hombre de un miedo a la muerte
que estd en la esencia misma de su ser.

Rosenzweig murié en 1929 a la edad de cuarenta y tres afios, de una
enfermedad que lo habia dejado totalmente paralizado durante varios
afios. Sin embargo, su corta vida fue extraordinariamente productiva.
Cuando se dio cuenta de lo poco que los judios alemanes de su generacion
sabian realmente del judaismo abrié un centro de estudios para adultos en
Francfort (el Freies Jiidisches Lehrhaus), donde otros pudieran unirse a €l
en la busqueda de un judaismo auténtico, a través de lo que €l llamaba «la
nueva forma de pensar». Martin Buber se convirtié en uno de los profeso-
res del Lehrhaus, que dirigié a la muerte de Rosenzweig.

A Martin Buber se le conoce hoy sobre todo como autor de Yo y Tii??,
uno de los libros judios mds originales e influyentes del siglo xX. Fue, sin

20 The Star of Redemption, trad. W. W. Hallo, Londres, 1971. Titulo original: Der Stern der
Erldsung (1921) [ed. cast.: La estrella de la redencion, Salamanca, 1997].

21 Ibid., p. 202.

22 [ and You, también conocido como I and Thou, trad. R. Gregor Smith, 2.* ed., Nueva York/
Edimburgo, 1958 [Yo y #i, Madrid, 1996]; trad. Walter Kaufmann, Nueva York, 1970, Edimburgo,
1971. Pamela Vernes ha descrito esta traduccion al inglés como «uno de los ejemplos mds evidentes
de la mala interpretacion que puede derivarse de una traduccién poco rigurosa» (Buber on God and
the Perfect Man, ed. de 1994, xviii). El remoto y arcaico pronombre «Thou», que es casi un titulo de
Dios, no concuerda con el argumento del libro de Buber. La propia Vermes usa I and You, y coincido
en que es una mejor traduccién del titulo alemén.
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embargo, un autor prolifico; entre sus publicaciones mds importantes,
aparte de la traduccion de la Biblia que comenzé con Rosenzweig, hay
que mencionar varios libros sobre el hasidismo?3. También escribi6 sobre
el sionismo: se afincé en Israel y defendi6 una versién humana del nacio-
nalismo judio en la que los habitantes 4rabes de la tierra fueran compafie-
ros en pie de igualdad®*.

La expresion «Yo y Ta» se remonta a Hermann Cohen, que escribi6 en
un estudio publicado en 1908: «El yo ético debe comprometerse en la ac-
cién. Para este yo no existe un Yo sin un Ta»?. El argumento de la obra de
Buber Yo y Tii es bien conocido. Por lo que a Dios se refiere, todo se reduce
a que no hay que estudiarlo, sino solamente encontrarse con €l. Igual que
Rosenzweig utiliza el lenguaje de los amantes para ilustrar la relacion entre
Dios y la humanidad, Buber se vale de la analogia de una estrecha relacién
entre dos personas (que pueden estar enamoradas, pero no necesariamente).
El hablante que dice «tt» es también un «yo». En el seno de la relacion yo-
td los dos términos, si bien no se funden hasta el punto de perder su identi-
dad, no gozan de existencia independiente. La relacion es reciproca. Tras
cada «td» al que nos dirigimos vislumbramos el tnico Tu eterno, al que
llamamos Dios.

En cierta ocasién preguntaron a Buber si creia en Dios. Tras una ligera
vacilacién dijo que si. Después se preguntd si habia sido sincero y trazé
esta distincién: «Si creer en Dios significa ser capaz de hablar de él en
tercera persona, no creo en Dios. Si creer en él significa poder hablarle a
él, si creo en Dios»?°. Nada podria condensar de manera mds sucinta la
distancia que media entre Buber y sus predecesores del siglo XIx.

Con Buber se tiene la impresién de cruzar de un salto los siglos del
filosofar hasta alcanzar al Dios biblico, al que no se estudia, sino con el
que se encuentra, si bien antropomorficamente. El texto biblico clave en
la descripcion de Buber es el relato del primer encuentro entre Dios y
Moisés ante la zarza en llamas. Dios se presenta como el Dios «de tus
padres», el Dios de Abraham, el Dios de Isaac, el Dios de Jacob, y enco-
mienda a Moisés la tarea de sacar a los israelitas de Egipto. Dice Moisés:
«Cuando vaya a los israelitas y les diga “El Dios de vuestros padres me ha
enviado a vosotros”, responderan “;Cudl es su nombre?”, ;qué les diré?».
Dios da la misteriosa respuesta: «Yo soy el que soy (ehye asher ehye). Di
a los israelitas “Yo soy me envié a vosotros”» (Exodo 3:6-14). Hermann
Cohen habfia interpretado este nombre filoséficamente como «Ser-como-

23 Hay una qtil bibliografia selecta de obras de y sobre Buber en Vermes, Buber on God and
the Perfect Man. Buber, Londres, 1988, la mejor introduccion breve de la serie Jewish Thinkers.

24 Cfr. M. Buber, On Zion: The History of an Idea, trad. S. Goodman, Edimburgo, 1985;
Mendes-Flohr, P., A Land of Two Peoples, Nueva York, 1983.

2 Cfr. Eva Jospe, ed. y trad., Reason and Hope: Selections from the Jewish Writings of Her-
mann Cohen, Nueva York, 1971, pp. 29, 218. Cfr. también Rosenzweig, Star, pp. 173-176, 198-204.

2% Citado en Vermes, Buber on God and the Perfect Man, p. 137.
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tal». La interpretaciéon de Buber estd a afios luz de distancia. El verbo
ehyeh aqui y en el nombre divino yhvh no denotan, en su opinion, existen-
cia, sino presencia. Esta interpretacion, que tuvo su origen en un largo
didlogo entre Buber y Rosenzweig?’, es fundamental en la teologia de
Buber. Lo crucial en el caso de Dios, tanto en la Biblia como en la historia
judia y en la vida de los hombres y mujeres de hoy, no es que exista en
abstracto, sino que estd presente en la vida del individuo y del pueblo.

LA TEOLOGIA JUDIA AMERICANA

Desde mediados del siglo Xix el centro de gravedad del mundo judio
habfa ido trasladdndose gradualmente a los paises de habla inglesa. El
infierno nazi en Europa completd el proceso, mientras entraba en escena
un segundo centro de vital importancia en la antigua Tierra Santa. Las
ideas que habfan madurado en Alemania fueron traducidas a la lengua
hegeménica en Norteamérica por hombres como Solomon Schechter, «el
te6logo de la escuela histérica»?®, y los gigantes del judaismo reformista,
Kaufmann Kohler y Emil G. Hirsch®. La obra monumental de Kohl,
Jewish Theology, es «un sumario y una defensa del judaismo reformista
decimonénico visto a través de la historia de los elementos que lo
componen»*’, Mientras Kohler, que en su juventud habia sido discipulo
del dirigente ortodoxo Samson Raphael Hirsch, conservaba vinculos con
los ideales y ritos de la tradicién judia, su cufiado Emil Hirsch, hijo del
pensador liberal alemdn Samuel Hirsch, era un racionalista acérrimo. La
conferencia de rabinos reformistas celebrada en Pittsburgh (1885) estuvo
dominada por Kohler, y la declaracion que publicd, la célebre Plataforma
de Pittsburgh, comienza con una afirmacién acerca de lo que denomina,
en un lenguaje manifiestamente filoséfico, la «idea de Dios»:

Reconocemos en todas las religiones un intento de aprehender lo Infi-
nito, y en todos los modos, fuentes o libros de la revelacion considerados
sagrados en cualquier sistema religioso la conciencia de la presencia de

27 Cfr. Vermes, Buber on God and the Perfect Man, pp. 90-100. La traduccién de Everett
Fox (The Five Books of Moses, Nueva York/Londres, 1995), estd profundamente influida por la
version alemana de Buber-Rosenzweig, pues reza: «Dios dijo a Moisés: EHYE ASHER EHYE/
Yo-estaré ahi como sea, Yo-estaré ahi. Y €l dijo: Asi pues, dirds a los Hijos de Israel: EHYE/YO
estaré ahi me envia a vosotros».

28 L. Ginzberg, «Solomon Schechter», en Students, Scholars and Saints, Filadelfia, 1928,
pp- 241-251 (aqui p. 248).

2 Cfr. Meyer, Response to Modernity, pp. 271-276.

30 Ibid., p. 276. Jewish Theology se publicé en Nueva York en 1918 y se reedit6 en 1968. Su
publicacién original alemana es de 1910. Sigui6 siendo la dnica descripcién sistemadtica de este
tema hasta la publicacion de la Jewish Theology de Samuel Cohon en 1971 y A Jewish Theology
de Louis Jacobs, en 1973.
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Dios en el hombre. Mantenemos que el judaismo representa la concep-
cién mds elevada de la idea de Dios que ensefla nuestras Sagradas Escri-
turas y desarrollan y espiritualizan los profesores judios, de acuerdo con
el progreso moral y filoséfico de sus épocas respectivas. Mantenemos que
el judaifsmo conservo y defendid, en medio de continuas luchas y pruebas
y en un forzado aislamiento, esta idea de Dios como verdad religiosa fun-
damental para la especie humana.

Aunque esta declaracién tiene mds que ver con la afirmacion del lugar
del judaismo junto a las demas religiones en una sociedad pluralista, tam-
bién transmite cierta postura sobre el Dios de los judios, concebida en
realidad para distanciar al movimiento reformista de dos extremos opues-
tos, el humanismo ético por un lado y el particularismo judio por otro.
También indica claramente que Dios no es tanto un ser sobrenatural como
una idea que comparten todos los humanos sensibles y a la que los judios
estan especialmente abiertos. El universalismo se codea aqui con el orgu-
llo en la herencia judia: el teismo filoséfico es un compromiso entre la fe
vehemente y el laicismo tendente al atefsmo.

Una linea recta une este punto de vista al naturalismo maduro de Mor-
decai Kaplan (1881-1983). Nacido en Lituania, Kaplan se gradué en el
Seminario Teolégico Judio Conservador antes de servir como rabino de
una congregacion ortodoxa en Nueva York. Gradualmente fue ddndose
cuenta de que no compartia la fe de la congregacién en un Dios personal,
sobrenatural, y dimiti6 de su cargo de rabino, a pesar de que lo tranquili-
zaron asegurdndole repetidamente que la congregacién no desaprobaba
sus creencias si se las guardaba para si. Ensefi6 en el Seminario y fund6
un nuevo movimiento, el reconstruccionismo, concebido para trascender
las diferencias entre el judaismo ortodoxo, el conservador y el reformista.

Donde mejor se aprecian las ideas de Mordecai Kaplan sobre el ju-
daismo es en su libro Judaism as a Civilization, publicado en 1934. Ka-
plan analiza la reforma y lo que denomina neo-ortodoxia (el ala moderna
de la ortodoxia) y somete a ambas a una critica fulminante. No cree que
el judaismo conservador sea una auténtica tercera via, lo considera mas
bien una incémoda coalicién entre las tendencias centristas. Reclama una
reorientacion del problema religioso a la luz de las condiciones modernas,
sobre todo del pluralismo, que se ha convertido en un rasgo fundamental
y permanente de la existencia judia. El estudio de la historia judia muestra
(1) la perenne y fundamental importancia de la «idea de Dios» para los
judios y (2) el cardcter cambiante de esa idea en diferentes épocas y luga-
res. Lo que realmente importa no es cémo se piensa en Dios, sino cémo
convertir la idea en accion. Segtin Kaplan, el trascendentalismo no tiene
lugar alguno en la religién moderna. No conduce a nada hoy en dia ima-
ginar a Dios como un ser que estd fuera y mds alld del universo. Es mejor
considerarlo el nombre que damos a un poder que contribuye a la justicia.
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Kaplan ofrece un programa para revigorizar la sociedad y la civilizacion
judias, para ayudar a cada judio concreto a realizarse mds en la vida.

Hay quien dice que Kaplan volvié a conceder un lugar a la religion en el
nacionalismo judio mientras que, segun otros, libr6 a la religion judia de su
anticuado trascendentalismo. Su mérito es haber mezclado las mejores
ideas de los miembros ateos del pueblo y de la civilizacion judia (hombres
como Ahad Ha-am y Simon Dubnow) con las de la sociedad de la didspora
basada en la sinagoga. De hecho, la concepcion de Kaplan de la sinagoga
como una especie de centro civico judio donde tienen lugar actividades
laicas y sociales junto a las religiosas, refleja la realidad de los paises occi-
dentales. Aunque el movimiento que fundé ha seguido siendo relativamen-
te modesto, sus opiniones son compartidas por muchos judios que no perte-
necen a €él, que tal vez ni siquiera hayan oido hablar nunca de él.

Milton Steinberg (1903-1950) fue discipulo de Mordecai Kaplan y se
convirti6 en uno de los pilares del movimiento reconstruccionista. Como
Kaplan, era un racionalista profundamente preocupado por los dilemas de
la supervivencia judia y abierto a las tendencias intelectuales contempo-
rdneas. Sin embargo, divergia radicalmente de su maestro al negarse a
relegar a Dios a un aspecto de la naturaleza o a un producto de la mente
humana. Queria que los judios se tomasen a Dios en serio; poco antes de
su temprana muerte manifestd la exigencia de una vuelta a la teologia
judia®'. En 1949, en la época inmediatamente posterior al genocidio nazi
y a la creacion de un Estado judio, su apelacién parecia casi profética.
Aunque era plenamente consciente de las limitaciones de los fil6sofos
medievales, Steinberg expreso su confianza en el poder de la razén para
tratar cuestiones de fe y en el poder de la fe para trascender una intelec-
tualizacién facilona. «La fe religiosa es una hipétesis que interpreta la
realidad y se postula a partir de los mismos fundamentos que cualquier
hipétesis valida.»

Entre los numerosos te6logos judios americanos del siglo Xxx pocos
pueden rivalizar con Abraham Joshua Heschel (1907-1972). Nacido en el
seno de una dinastia hasidica de Polonia, Heschel estudié filosofia en
Berlin y acabd ensefiando en el Seminario Teolégico Judio de Nueva
York. No obstante, distaba mucho de ser un académico enclaustrado. Con
sus libros llegd a miles de personas y se convirtié en una especie de icono
cuando fue fotografiado en una marcha por los derechos civiles del brazo
de Martin Luther King.

Heschel entendia a Dios de forma diametralmente opuesta a naturalis-
tas como Kaplan. Dios no es, en su opinién, un simple poder o una fun-
cién, sino una realidad viva. Las religiones no han sabido conservar el

31 Cohen, Natural and Supernatural, p. 232. Mds informacion sobre Steinberg en la intro-
duccién de Cohen a Anatomy of Faith (Nueva York, 1960), que Cohen edité tras la muerte de
Steinberg y contiene lo mds importante del pensamiento religioso de este.
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sentido de la inmediatez y la maravilla del poder de Dios ni predican ur-
gencia alguna por atender a las exigencias que hacen humanos a indivi-
duos y sociedades. El Dios de Heschel se diferencia del Dios de los fil6-
sofos clasicos en que tiene emociones y necesidades. Dios sufre con sus
sufrientes criaturas y se enfada por sus fracasos morales: necesita al hom-
bre tanto como el hombre lo necesita a él.

Dios y la Shod

El holocausto nazi supuso un golpe terrible para las creencias judias
acerca de Dios. En realidad, segtn algunos, fue su sentencia de muerte y
desconcierta pensar en las causas pues las cuestiones bésicas suscitadas
por el holocausto no eran nuevas. Como manifestacion de la capacidad
humana para el mal habia tenido muchos predecesores, cuyos ecos con-
ducen de la literatura judia a la Biblia. Lo mismo se puede decir de los
problemas teoldgicos suscitados por la existencia del mal en el mundo. En
el tema de la Alianza, sobre la idea de una relacién especial entre Dios y el
pueblo judio, se podria hablar del cldsico desafio biblico de la destruccion
del Templo por los babilonios, seguida de su posterior destrucciéon por los
romanos y toda una serie de acontecimientos que culminan en los po-
groms 1usos, que sacudieron a un mundo judio que atn no los habia olvi-
dado cuando los nazis llegaron al poder.

Las razones probablemente tengan poco que ver con la teologia y mu-
cho con la enormidad sin precedentes de la destruccién, su extraordinaria
brutalidad y la traumadtica traicién a las aspiraciones de quienes habian
puesto su fe en el progreso moral y en los valores de la civilizacién alema-
na. Con todo, la influencia de la teologia ha sido profunda y, tras una fase
inicial de relativo silencio, a partir de la década de los sesenta ha habido un
inagotable torrente de publicaciones sobre cuestiones relativas a la fe judia
suscitadas por la Sho4. El tono dominante ha sido de perplejidad.

Dado el eclipse general de la teologia filoséfica en la primera parte del
siglo XX, es sorprendente cudntos escritores se centraron en el problema fi-
loséfico clésico de la teodicea o justificacion de Dios: Cémo se puede re-
conciliar semejante mal con la imagen, propugnada por los fildsofos, de un
Dios que es al mismo tiempo todopoderoso y la personificacion de la bon-
dad? La respuesta mds sencilla es que no se puede. Sin embargo, por aplas-
tante que sea esta grosera afirmacién mecdnica cuando se aplica a la filoso-
fia medieval, no parece muy relevante para la filosofia judia tal y como se
desarroll6 en el siglo XIX y en la primera parte del XX. En el pensamiento de
Hermann Cohen y Leo Baeck no hay mucho que los humanos puedan decir
positivamente acerca de Dios como realidad tltima; no tiene mucho sentido
especular sobre la omnipotencia divina y sus posibles limites: de lo que
podemos hablar es de ética y responsabilidad humanas. En el naturalismo

183



de Kaplan, mds explicito, hay todavia menos razones para especular sobre
la responsabilidad divina. El mal no es un problema filoséfico para Kaplan
sino un aspecto del comportamiento humano. Al plantear el enigma de la
teodicea en el contexto del holocausto se clava el Gltimo clavo en la tapa del
atatid del judaismo filoséfico clésico.

Podriamos expresar la misma cuestion en términos biblicos: jPor qué
el Dios todopoderoso, Sefior de la creacion y de la historia y fuente de
bondad y amor, dispone o tolera el mal a semejante escala? La Biblia esta
perfectamente familiarizada con esta cuestion y da una respuesta cohe-
rente: Dios es bondadoso, de hecho es un gobernante generoso y paciente,
de una tolerancia asombrosa, que al final tiene que actuar para castigar las
malas acciones. No rehuy6 inundar el mundo y ahogar a toda la especie,
a excepcion de unos pocos individuos, para erradicar el mal que habia
infectado a la sociedad. Algunos autores de mentalidad tradicional inten-
taron aplicar esta l6gica al holocausto, pero los resultados fueron parcia-
les e insatisfactorios y se acogieron con indignacién. Parecia que la sensi-
bilidad moderna, aunque educada con historias biblicas como el diluvio
de Noé, no podia tolerar el juicio que suponia la aplicacion de la 16gica
biblica al holocausto: ;Cémo se podia creer que un millén y medio de
bebés y nifios pequefios habian sido brutalmente asesinados por sus peca-
dos o, mejor dicho, por los pecados de sus padres? ;Y como se pueden
comparar los pecados de las victimas judias con los de los verdugos no
judios? Ni siquiera el mas biblico de los te6logos posteriores al holocaus-
to, Ignaz Maybaum, que en un sermén llegé a decir que Dios habia envia-
do a Hitler como agente suyo igual que envi6 al rey babilonio Nabucodo-
nosor para destruir Jerusalén®’, pudo culpar del holocausto a los pecados
de las victimas. Después de la Shod parece que esta teologia biblica gro-
seramente mecdnica ha muerto. De hecho, para los lectores sofisticados y
sensibles ya estaba muerta hacia mucho tiempo.

Algunos tedlogos se refugiaron en el silencio o buscaron cobijo en la
inescrutabilidad divina. Heschel, por ejemplo, ignora deliberadamente el
tema del holocausto en sus escritos, aun cuando su propia vida se vio tras-
tornada por él y varios miembros de su familia se contaron entre las victi-
mas*. Una serie de autores, como Eliezer Berkovits**, han apelado a la
doctrina de Hester Panim («ocultamiento del rostro»): en ciertos momentos
Dios se aparta de los asuntos humanos para dar a los hombres la oportuni-
dad de experimentar su propia capacidad de actuar, para bien o para mal.

32 1. Maybaum, The Face of God after Auschwitz, Amsterdam, 1965, p. 67; de N. Lange,
Ignaz Maybaum: A Reader, Nueva York y Oxford, 2001, pp. 164-165.

33 E. Borowitz, Renewing the Covenant, Filadelfia, 1991, p. 28, especula con la idea de que
Heschel «crefa que ya habia dicho cualquier cosa que pudiera ser expresada en su examen del
problema universal de la teodicea, y que el enorme sufrimiento que habiamos experimentado tan
recientemente requeria silencio, porque las palabras siempre serian inadecuadas».

3 Fuith after the Holocaust, Nueva York, 1973, pp. 94 y ss.
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Esto es, en parte, una aplicacion del gambito filos6fico denominado «defen-
sa del libre albedrio», que supone que el don del libre albedrio debe ir
acompaiado de una limitacion voluntaria del poder divino. La teoria no ha
gozado de mucha aceptacion entre los teistas porque tiende a dafar el con-
cepto de divina providencia: ;Cémo se puede decir que Dios cuida de no-
sotros si se niega a intervenir cuando mds lo necesitamos? Hasta Martin
Buber, cuya concepcién de Dios como «Tu eterno» habia acabado con la
teologia anterior, porque transformaria todo andlisis de los atributos de Dios
de un «ti» a un «ello», se vio obligado a revisar sus opiniones: ;Como po-
dia haber estado ausente de una manera tan notable el Dios cuyo nombre es
«Estaré alli»? Empez6 a hablar de un eclipse de Dios. Por arduo que sea
para nosotros aceptar la ausencia de unos padres carifiosos cuando los ne-
cesitamos, lo es todavia mds aceptar la ausencia de Dios. Nuestra tarea no
es explicarlo, sino aprender a superarlo, para mantener nuestra relacién con
Dios, a pesar de lo que parece una traicion.

Hasta ahora no ha surgido de la Shod ninguna nueva teologia radical
que se pueda comparar en osadia e influencia con las ideas de las profe-
cias que siguieron a la catdstrofe del exilio babilonio, las de los rabinos
tras la destruccién romana o la cébala luridnica que sigui6 a la reconquis-
ta de Espafia. Sin duda ha de pasar mds tiempo. El mensaje de los autores
de la primera generacién posterior al holocausto es un mensaje de consue-
lo y una llamada a mantenerse fiel a los valores judios. La profunda nos-
talgia de The Earth Is the Lord’s, de Abraham Joshua Heschel, la confian-
za de The Jewish Home, de Ignaz Maybaum y las memorables palabras de
Emil Fackenheim sobre la imperiosa voz de Auschwitz que exigia a los
judios que sobrevivieran, son diversas formas de negarse a «conceder vic-
torias péstumas a Hitler»®. Se estdn haciendo uno o dos timidos intentos
de romper el punto muerto de la teologia posterior al holocausto, pero un
progreso real requiere de més tiempo.

Nuevas cuestiones

A falta de un progreso real en las cuestiones fundamentales de la teo-
logia judia, actualmente los estudios teoldgicos avanzan en el seno de
grupos con intereses concretos. Algunas de estas corrientes estin atrayen-
do mucho interés y acabardn formando parte de la corriente principal.

Pensemos, por ejemplo, en la teologia feminista, que tuvo su origen en
los afios setenta como parte de una campaia para llamar la atencién sobre
la condicidén de las mujeres en el judaismo. El principal foco de debate fue
la representacion de Dios en la liturgia como padre, rey y juez. Como

3 God’s Presence in History: Jewish Affirmations and Philosophical Reflections, Nueva
York, 1970, p. 84.
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sucede muchas veces en la teologia, en cuanto se expresaron las cuestio-
nes bésicas quedd claro que los problemas eran mucho més profundos de
lo que se habia imaginado y hoy el debate no solo se centra en el género
de Dios, sino en la naturaleza y la actividad de Dios vistas desde una
perspectiva feminista. Ha costado algin tiempo despejar la maleza para
dejar al descubierto algunos puntos teoldgicos sélidos, como el cardcter
puramente metaférico y simbdlico de las imagenes biblicas y litirgicas
(aunque no por ello dejen de ser ofensivas) o la multiplicidad de maneras
de relacionarse con el tnico Dios. Las feministas han invocado ciertas
imdgenes antiguas de Dios en las que se le representa como madre y nu-
tricia, y han insistido en el género femenino de la Shejind®.

La ecologia es otro terreno que ha suscitado interés recientemente y en
el que se han puesto en primer plano materiales anteriormente olvidados
o marginados. La idea de Dios como creador y mantenedor del mundo es
desde luego fundamental para la teologia cldsica; muchas ensefianzas tal-
mudicas y rabinicas posteriores hablan sobre el trato que deben dispensar
los hombres a la tierra, pero hasta muy recientemente no se habia formu-
lado una argumentacién coherente en el marco de un interés mas amplio
por la ecologia?’.

Serfa engaioso concluir dando la impresion de que, en la actualidad,
el debate teoldgico estd muy extendido entre los judios. Segtin la prensa
judia, se le confiere escasa prioridad. Esta desatencién se debe a miltiples
razones, entre ellas el aparente predominio de valores laicos y materialis-
tas y a la permanente perplejidad causada por el holocausto, asi como a
cierta inseguridad que tiene su origen en el pluralismo que caracteriza al
judaismo contempordneo. Es dificil que las diversas confesiones religio-
sas encuentren una base comun para empezar a ventilar sus desacuerdos
teoldgicos en un espiritu constructivo, y es aun mas dificil que los judios
religiosos y laicos acerquen sus posturas en un complejo debate acerca
del lugar que ha de ocupar Dios en la vida judia. Si mi andlisis es correcto,
el obstaculo no es la falta de temas de debate, sino la ausencia de un len-
guaje comun.

36 Sobre este tema véase la ttil coleccién de ensayos de Susanna Heschel, ed., On Being a
Jewish Feminist: A Reader, Nueva York, 1983, y el destacado libro de Judith Plaskow, Standing
Again at Sinai: Judaism from a Feminist Perspective, San Francisco, 1990.

37 Cfr. los ensayos contenidos en M. D. Yaffe, Judaism, and Environmetal Ethics. A Reader,
Lanham, Maryland, 2001 y H. Tirosh-Samuelson (ed.), Judaism and Ecology: Created World
and Revealed Word, Boston, MA, 2002.
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VIII

OBJETIVOS

En este capitulo nos planteamos la pregunta: «;Qué hay que hacer
para ser un buen judio y cudl es el objetivo dltimo de serlo?». Hay res-
puestas sencillas, pero ninguna que goce de amplia aceptacion. En conse-
cuencia, nuestra bisqueda serd muy amplia. Empezaremos considerando
algunas respuestas biblicas asi como sus diversas interpretaciones y apli-
caciones en la tradicién posterior. De entre todas las caracteristicas que
deberia encarnar un judio ;alguna es prioritaria?

LA SANTIDAD

«Ahora, si escuchdis mi voz y respetdis mi pacto, seréis mi posesion
especial entre todos los pueblos, porque todo el mundo es mio. Seréis
mios, un reino de sacerdotes y una nacion santa» (Exodo 19:5-6). Estas
palabras, dichas a través de Moisés al pueblo de Israel en el monte Sina,
revelan la santidad del pueblo: Israel es distinto a los demds pueblos y
estd dedicado a servir a Dios, de igual modo que los sacerdotes llevan una
vida diferente a la del resto de los hombres y se dedican a su servicio. En
hebreo «santo» se dice kadosh y «santidad», kedushda: las palabras atinan
los conceptos que expresan separacion y dedicacion. La palabra castella-
na que atina mds estrechamente estos dos significados es «exclusividad»,
aunque no se la utiliza habitualmente como traduccién de kadosh. La
«santificacién» o dedicacién del pueblo se menciona con mucha frecuen-
cia en las oraciones.

En el Sinaf se vincula la santidad de Israel a la observancia de los
mandamientos de Dios («escuchar» significa también «obedecer») y el
pacto de la Alianza. Mds adelante se le vincula a la santidad del propio Dios:
«Seréis santos como yo, el Sefior vuestro Dios, soy santo» (Levitico 19:2).
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Estas palabras van seguidas de una serie de mandamientos que empiezan
por: «Honrarés a tu padre y a tu madre y respetards mis Shabats: yo soy el
Sefior tu Dios». El texto prosigue diciendo: «Obedecerds mis manda-
mientos y los cumplirds: yo soy el Sefior. No profanards mi santo nombre,
sino que seré santificado entre los hijos de Israel: yo soy el Sefior que te
hace santo» (Levitico 22:31-2). La blasfemia y la profanacion (jol, jilul)
son lo contrario de la santidad y la santificacion (kodesh, kiddush). Obser-
vando los mandamientos de Dios, el pueblo de Israel conserva la santidad
de Dios; quebrantdndolos, la profana. «Santificar el nombre [divino]»
(kiddush ha-shem) es el equivalente hebreo de martirio, mientras que su
opuesto, «profanacién del nombre» (jilul ha-shem), significa blasfemia,
deshonrar el nombre de Dios.

La santidad de Dios es un concepto dificil de aprehender. Indica su
unicidad, su calidad de ser absolutamente aparte y diferente de todo lo
demds. El profeta Isafas tuvo una visién del Sefior sentado en un trono
elevado, rodeado de serafines alados que clamaban unos a otros: «Santo,
santo, santo es el Sefior de los ejércitos: el mundo entero esta lleno de su
gloria» (Isafas 6:3). «Dios santo» es uno de los sellos de las bendiciones
de la Amid4; cuando una congregacién repite las oraciones, se afiade la
plegaria llamada «Santidad» (Kedushd), que recuerda a la vision de Isafas:

Santificaremos tu nombre en el mundo igual que es santificado en los
cielos mds altos, como estd escrito por tu profeta: Y clamaron mutuamen-
te: Santo, santo, santo es el Sefior de los ejércitos: el mundo entero estd
lleno de su gloria.

La santidad de Dios se menciona en otras oraciones, muy notablemen-
te en la plegaria llamada el Kaddish («Santificacién»), que comienza:
«Magnifico y santo sea Su gran nombre en el mundo que ha creado segin
Su voluntad...».

En la Biblia, los sacerdotes descendientes de Aardn, eran «santos para
el Sefior», y estas palabras fueron inscritas en el tocado del sumo sacerdo-
te, sobre su frente (Exodo 28:36). Oficiaban en el Templo, que era cono-
cido como el santuario o lugar santo (mikdash). El santuario interior era
el Sancta Sanctorum, pero toda la ciudad de Jerusalén, donde se alzaba el
Templo, era la ciudad santa. Hoy nos resulta dificil apreciar la santidad
que se adscribia al Templo, queda poco de ella en la sinagoga o en la vida
doméstica judia. Una sinagoga no es un edificio sacro; nada de su conte-
nido o accesorios se considera santo, pese a que el arca donde se guardan
los pergaminos se denomina aaron ha-kodesh («arca santa»). Aunque si-
gue habiendo sacerdotes hereditarios, hoy son personas como todas las
demds; lo unico que refleja su anterior situacién es que no pueden tocar
un caddver a menos que sea el de un pariente cercano (Levitico 21:1-4) ni
casar a un divorciado (Levitico 21:7). Se sigue aludiendo en ocasiones a
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la lengua hebrea como «la lengua santa» (o «lengua del santuario», las-
hon ha-kodesh) porque era la lengua que se utilizaba en el Templo.

Durante el Shabat y las festividades la nocién de santidad estd muy
viva. La Biblia habla del Shabat como de un dia santificado por Dios (por
ejemplo, Génesis 2:3, Exodo 20:8-11). Estos versiculos se citan (por la
tarde y por la mafiana respectivamente) en la bendicion especial para el
Shabat, que se pronuncia sobre una copa de vino y se denomina Kiddush
(«Santificacion»). La bendicién reza asi:

Bendito es asi, Sefior nuestro Dios, rey del universo, que nos ha santi-
ficado con sus mandamientos, se ha complacido en nosotros, y nos ha
dado amorosamente y con gusto su Shabat en herencia, como recordatorio
de la historia del Génesis. Es también la primera de las fiestas santas, en
memoria del éxodo de Egipto. De entre todos los pueblos nos elegiste y
nos santificaste, y nos has dado amorosamente y con gusto Tu santo Sha-
bat como herencia. Bendito seas, Sefior, que santificas el Shabat.

Asi, el rango especial del Shabat se vincula al rango especial de Israel.
Esta idea se hace ain mas explicita en la Amida para el Shabat:

Oh, Seflor nuestro Dios, ti no lo diste a las demdas naciones de la tie-
rra, ni lo convertiste en herencia de los iddlatras, ni estan los incircuncisos
cémodos en su descanso, sino que lo has dado amorosamente a tu pueblo
de Israel, a los descendientes de Jacob, a los que elegiste. El pueblo que
santifica el séptimo dia se nutrird de tu bondad y se deleitard en ella. Td
descansaste el séptimo dia y lo hiciste santo, llamdndolo el mas deseable
de los dias en conmemoracion de la historia del Génesis.

Los demaés dias de la semana se califican de hol («profanos»); el Sha-
bat termina con la bendicion llamada Havdala, «diferenciacion»:

Bendito seas, Sefior nuestro Dios, rey del universo, que distinguiste
entre lo sagrado y lo profano, entre la luz y las tinieblas, entre Israel y las
demads naciones, entre el séptimo dia y los seis dias de diario. Bendito
seas, Seflor, que haces diferencia entre lo sagrado y lo profano.

También en los matrimonios el lenguaje de la santificacion tiene su
protagonismo. El novio, como hemos visto, desposa a la novia con un
anillo, pronunciando las palabras: «Mira, este anillo te santifica ante mi{
segtin las leyes de Moisés e Israel». La pareja se aparta de los demds para
dedicarse exclusivamente el uno al otro. El adulterio es una profanacién
de este vinculo solemne.

El judaismo se ha mantenido, por lo general, préximo al concepto bi-
blico de santidad entendida como obediencia a los mandamientos divinos
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y no se ha visto muy influido por el concepto cristiano que connota eleva-
cién espiritual'. Sin embargo, Moisés Najmanides, el cabalista espafiol
del siglo X1, en su comentario a Levitico 19:2, observa que aunque la
Tora prohibe ciertas cosas, permite otras, como la realizacion del acto
sexual en el seno del matrimonio o comer y beber, sin especificar limites.
Todo el que se complace en ello hasta el exceso es «un villano sobre el
que recae la sancién de la Tord». Al recomendar la santidad, la Tord acon-
seja que nos apartemos de lo innecesario. La idea de una vida de conti-
nencia de Najmanides, negdndose a uno mismo placeres legitimos, ha
gustado a algunos, sobre todo a los cabalistas, que conciben la santidad
como un ideal solo al alcance de una minoria selecta. Hay que subrayar,
sin embargo, que el ascetismo no es caracteristico del judaismo. Algunos
rabinos han advertido que «en tiempos venideros seremos llamados a dar
explicaciones no solo por los pecados que hemos cometido, sino también
por los placeres legitimos que nos hemos negado a nosotros mismos».

LA OBEDIENCIA

En el relato biblico se dice a Abraham que ofrezca a su hijo en sacrifi-
cio a Dios. El obedece sin vacilar y resulta que solo era una prueba. ;Las
consecuencias? «Todas las naciones del mundo serdn benditas por tus
descendientes, porque tui escuchaste mi voz» (Génesis 22:18).

Como sabemos, en hebreo un mismo verbo significa «escuchar» y «obe-
decer». Abraham fue recompensado por su obediencia. Asi, las palabras
iniciales del Shemd, «Escucha, Israel» (Deuteronomio 6:4), se pueden tra-
ducir por: «Judios, sed obedientes». Cuando Moisés habl6 al pueblo de to-
das las leyes que habia recibido de Dios en el Sinai, ellos dijeron: «Todo lo
que el Sefior ha dicho lo haremos y obedeceremos» (Exodo 24:7).

La recompensa a la obediencia se detalla en Deuteronomio 11:13-15:

Si obedecéis los mandamientos que yo os he dado hoy, amar al Sefior
vuestro Dios y servirle con todos vuestros corazones y vuestras almas,
enviaré la lluvia a vuestra tierra en el tiempo adecuado, lluvia temprana y
lluvia tardia, y cosecharéis vuestro grano, vino nuevo y aceite, y yo pon-
dré hierba en vuestras praderas para vuestro ganado, y comeréis hasta
hartaros.

' «El Homo religiosus asciende a Dios; Dios, sin embargo, desciende sobre el hombre hald-
jico... La trascendencia forma parte de las acciones humanas, acciones configuradas por las leyes
del orden fisico en el que se inscriben los hombres... En opinién de la Halaj4, la santidad desvela
una misteriosa trascendencia en medio de nuestro mundo concreto, el “descenso” de Dios al
monte Sinai, que ninglin pensamiento puede aprehender.» Cfr. J. B. Soloveitchik, Halakhik Man,
trad. Lawrence Kaplan, Filadelfia, 1983, pp. 45-46.
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Este pasaje forma parte del Shemd, y como muchos otros pasajes de la
Tora describe una relaciéon muy estrecha entre obediencia y prosperidad.
La recompensa por obedecer los mandamientos es una vida larga; el cas-
tigo por la desobediencia es la muerte. En ninguna parte se afirma mas
claramente que en Deuteronomio 30:15-18:

Mira, yo pongo ante ti vida y felicidad, muerte y desgracia. Si escu-
chas los mandamientos del Sefior tu Dios que yo te prescribo hoy, si amas
al Sefior tu Dios, si sigues sus caminos y guardas sus mandamientos, pre-
ceptos y normas vivirds y te multiplicards; el Sefior tu Dios te bendecird
en la tierra a la que vas a entrar para tomarla en posesion. Pero si tu cora-
z6n se desvia y no escuchas, si te postras ante otros dioses y les rindes
culto, yo declaro que pereceréis sin remedio y que no viviréis muchos dias
en el suelo que vais a tomar tras cruzar el Jordan.

Lo que late tras la idea de obediencia a los mandamientos, recompen-
sada con salud y prosperidad, es una concepcién antropomorfica de Dios.
Se le describe como autoridad suprema a modo de un gobernante o padre
humano que da 6rdenes y exige obediencia. La tradicién posterior, sobre
todo en sus tendencias mas filoséficas, ha expresado su insatisfaccion con
una idea que parece inadecuadamente concreta. Dicho mds rudamente:
(coémo puede Dios hablar si no tiene boca ni cuerdas vocales? Cuando la
Biblia habla de la boca de Dios o la voz de Dios, se entiende que son me-
téforas, pero ;qué realidad subyace a la metéfora? ;Puede el divino espi-
ritu inspirar a los humanos de tal manera que ordene un determinado
modo de vida o una linea de actuaciéon? Y en ese caso, ;podemos estar
seguros de haber entendido correctamente el mandato? ;No se reduce
todo a que unos individuos usurpan el papel de Dios y dicen a otros hu-
manos lo que tienen o no tienen que hacer?

Estas especulaciones estuvieron relegadas al &mbito de la élite intelec-
tual hasta el siglo X1x, época en la que, como sabemos, se hicieron eco de
ellas los dirigentes judios de los paises germanoparlantes. Hasta entonces,
el judaismo rabinico habia ensefiado que los mandamientos (interpretados
y modificados por los rabinos) habian de ser escrupulosamente observa-
dos porque eran la Palabra de Dios. Tras el auge de los estudios biblicos
criticos se ha vuelto dificil defender intelectualmente este enfoque, pero
los ortodoxos lo siguen manteniendo como cuestién de fe.

Preocupaba asimismo otro aspecto: las recompensas y los castigos.
La experiencia no confirma que la obediencia vaya a ser recompensada
con una larga vida o que nos vayamos a liberar de la necesidad y la ansie-
dad. En realidad, la Biblia misma reconoce el problema, un tema funda-
mental en el libro de Job y en el Eclesiastés. Los antiguos rabinos eran
conscientes del tema, pero dedujeron que estaba mas alld de la compren-
sion humana: «No estd en nuestro poder explicar la prosperidad de los
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malvados ni el sufrimiento de los justos»?. La bendicién que concluye las
comidas incluye esta cita del rey David (Salmos 37:25): «Yo fui joven y
ahora soy viejo y nunca he visto a un hombre justo abandonado o a sus
descendientes mendigando pan». En algunas casas estas palabras no se
dicen en voz alta por temor a ofender a un invitado pobre o simplemente
porque son contrarias a la experiencia.

A pesar de las oscuridades y recelos, el sector tradicional y el orto-
doxo del judaismo siguen aceptando plenamente la necesidad de obede-
cer los mandamientos; opinién que comparten muchos mas aunque con
ciertas limitaciones. Hasta en sinagogas liberales se leen sin cambios los
viejos textos biblicos y litirgicos que afirman que la Tord fue dada por
Dios y que sus normas son vinculantes para la congregacion de Jacob.

El término técnico que se utiliza para hablar de una norma del judais-
mo entendida como mandamiento divino es mitsvd, un término biblico
que resulta familiar por las expresiones Bar Mitsvd o Bat Mitsva. En el
uso popular este término se aplica con frecuencia a un acto de caridad o
generosidad que puede muy bien ir mds alld de lo que estrictamente se
cree que estd «mandado». El conjunto de mitsvot se denomina la halaja.
Ya hemos visto que este término se aplica a las ensefianzas de la Biblia y
del Talmud que tienen aplicaciones practicas, por contraposicién a las
partes narrativas o especulativas denominadas Hagadd. Al hablar de «la
halajd» los judios se refieren a un cuerpo teérico de normas, comparable
a grandes rasgos a lo que en Occidente es «la ley». Se dice, por ejemplo:
«;qué dice la halaja sobre...?» 0 «esto irfa contra la halajd». (También se
puede utilizar la expresion equivalente «el Din»: la palabra din significa
«ley», como en Bet Din: tribunal de justicia.)

Segtin la mayoria de los rabinos, hay al menos seiscientos trece mitsvot:
doscientos cuarenta y ocho mandatos categdricos y trescientos sesenta y
cinco prohibiciones. En la practica el término mitsva suele reservarse para
los primeros; el término técnico para los segundos es averd, «transgresion».

Los rabinos sostuvieron con firmeza que todas las normas de la halajd,
tanto las mencionadas especificamente en la Tord como las deducidas por
los propios rabinos o las mencionadas en el Talmud con sus ramificaciones
posteriores, procedian del Dios del Sinai y habian de observarse. Pero de-
fendian con idéntica energia la doctrina del libre albedrio alegando que todo
ser humano era un campo de batalla entre dos fuerzas en conflicto, el impul-
so hacia el mal (yetser ha-ra) y su contrario, el impulso hacia el bien (yetser
tov), algo parecido a lo que llamamos conciencia. Se ha escrito mucho so-
bre el tema del impulso hacia el mal, su origen (;,cémo viene algo malo de
un Dios que es bueno?), su naturaleza y la forma en que actia. Cada perso-
na debe reconocer el impulso hacia el mal y dominarlo (con la ayuda de
Dios) o canalizarlo hacia acciones positivas y benéficas.

2 Mishnd, Avot 4:15.
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Hoy, algunos judios han hecho de la halajd el nicleo de su judaismo.
Para otros, ocupa un lugar diferente en su concepcién de lo que es el ju-
daismo, pero todos se refieren a la misma halajd?, ala que no se encuentra
en la Biblia, sino en la llamada Ley Oral del Talmud y sus comentarios*.
Los estudiosos especializados en la halajd deben estar familiarizados con
estas fuentes y también con los diversos c6digos y responsa editados. Hay
compendios para no-especialistas. En caso de duda cualquiera puede
plantear una cuestién a un rabino, que puede remitirla a una autoridad
acreditada cuya respuesta pudiera acabar siendo publicada. De esta forma
todos contribuyen a la evolucion, casi orgdnica, de la halaja.

Uno de los fildsofos de la halajd més célebres de épocas recientes es J. B.
Soloveitchik (1903-1993), una figura destacada en la ortodoxia americana
desde la década de 1950 hasta su muerte. En su bello trabajo Halakhic Man
explica e ilustra con ejemplos algunas de las complejidades y antitesis que
implica vivir la vida observando la halajd. Explica que el hombre haldjico
tiene algo en comun con el religioso y el cientifico, sin ser ninguno de ellos.
A diferencia del hombre racional, tiene un sentido de lo trascendencia y la
anhela, pero, a diferencia del hombre religioso, no aspira a ascender hasta
ella, sino que la baja a la tierra, hasta los «cuatro ells» de la halaja.

El enfoque de Yeshayahu Leibowitz (1903-1994), cientifico israeli que es-
cribié y ensefd profusamente sobre asuntos religiosos, es semejante en algunos
aspectos al de Soloveitchik. Sin embargo, Leibowitz va mds alld cuando insiste
en que la tinica finalidad que tiene obedecer los mandamientos es servir a Dios
y que la tinica manera de servir a Dios es obedecer sus mandamientos.

La gran regla del ateo Kant es: «Amards a tu préjimo como a ti mis-
mo» omitiendo la continuacién: «Yo soy Dios». Si la religiosidad de una
persona solo expresa una percepcion personal, su conciencia, su morali-
dad o sus valores, el acto religioso solo le sirve a s{ mismo y, como tal, es
un acto de rebelién contra el Reino de los Cielos®.

Esta es una opinién extrema; muchos judios observantes simpatizarian
mds con las ideas de Soloveitchik sobre la dimensién religiosa pues creen

3 Solomon B. Freehof, un rabino reformista americano que ha publicado dos colecciones de
«Responsa reformistas», pudiera parecer una excepcion (y sin duda lo es) en el seno del judais-
mo reformista americano, que ha rechazado el concepto de ley sagrada en su totalidad. Pero
como halajista trabaja con el contenido y la metodologia de la halajd tradicional, aun cuando sus
conclusiones disten mucho de las de los halajistas ortodoxos y conservadores.

4 «Los intentos modernos de identificar al judaismo con la Biblia hebrea... no tienen nada que
ver con la halaji. Esta especie de bibliolatria es luterana, no judia. Histéricamente, Israel nunca
vivié ni pretendié vivir conforme a las Escrituras, ni crefa que fuera necesario para vivir religiosa-
mente. Israel adapté su vida a la halajé, contenida en la Ley Oral», Yeshayahu Leibowitz, Judaism,
Human Values and the Jewish State, E. Goldman (ed.), Cambridge, MA, 1992, p. 11.

3 Conocido también como J. D. Soloveitchik.

¢ Leibowitz, Judaism, pp. 19-20.
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que, si el dnico papel del hombre fuera obedecer ciegamente, los huma-
nos perderian complejidad y su percepcion de Dios seria menos rica.

LA RECTITUD

Se ordena a Israel que busque la rectitud (tsedek o tsedakd) (Deutero-
nomio 16:20), una palabra que puede ser sinénimo de justicia. La rectitud
va mads alld del concepto estricto de justicia pues implica interés por el
bienestar de todos los miembros de la sociedad, incluyendo a los desfavo-
recidos que no tienen un especial derecho a la justicia. En el uso actual el
término fsedakd tiene un Unico significado: dar limosna.

La exigencia de rectitud es un elemento importante de los manda-
mientos de la Tord (por ejemplo, Exodo 22:21-7; Levitico 19:9-18; Deu-
teronomio 24:10-15). Es todavia més importante para los profetas que se
enfrentan a una hipdcrita fachada de falsa justicia y religiosidad:

Denuncia a mi pueblo su rebeldia

y a la casa de Jacob sus pecados.

A mi me buscan dia a dia

y les agrada conocer mis caminos

como si fueran gente que la virtud practica

y el resto de su Dios no hubiesen abandonado.
Me preguntan por las leyes justas,

la vecindad de sus dias les agrada.

(Por qué ayunamos, si ti no lo ves?...

(A eso llamdis ayuno y dia grato al Sefior?
(No sera mds bien este otro el ayuno que yo quiero:
desatar los lazos de maldad,

deshacer las coyundas del yugo,

dar libertad a los quebrantados,

y arrancar todo yugo?

(No sera dar de tu pan al hambriento,

y a los pobres sin hogar recibir en casa?

(Que cuando veas a un desnudo lo cubras,

y de tu semejante no te apartes?
(Isafas 58:1-7)

El profeta Miqueas contesta asi a alguien que le pregunta qué sacrifi-
cios debe ofrecer a Dios, ;miles de carneros, diez mil rios de aceite o in-
cluso a su hijo primogénito?:

El te ha dicho, hombre, lo que es bueno y lo que el Sefior exige de ti:
nada mds que actuar justamente y amar la piedad, y caminar modestamen-
te [0 humildemente] junto a tu Dios.

(Miqueas 6:8)
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Pasajes como este atrajeron a los reformadores del siglo XIX porque
sugieren que la accién social y la sensibilidad hacia la justicia son otro
aspecto de la religién formal o al menos (ya que ni los profetas ni los re-
formadores querian ver desaparecer la religién) un fenémeno concomi-
tante esencial. Los sionistas también los citaron con aprobacién; en la
Declaracion de Independencia del Estado de Israel de 1948 se afirma que
el Estado «se basard en los preceptos de libertad, justicia y paz ensefiados
por los profetas hebreos».

En este contexto resulta especialmente interesante el movimiento
Musar, fundado en Lituania por Israel Salanter (1810-1883). «Musar» es
el nombre que se da a un tipo de literatura medieval que va mds alla de la
letra de la ley en su voluntad de promover un comportamiento religioso
basado en la sensibilidad. El movimiento Musar reunié y estudié estos
textos. Salanter se dirigi6 primero a los hombres de negocios: les explicd
que algunos judios que observaban meticulosamente las exigencias del
judaismo podian no ser meticulosos en sus asuntos comerciales o en el trato
dado a sus empleados. Posteriormente el movimiento ejercié mayor atrac-
tivo e influy6 profundamente en las yeshivot lituanas’.

Los hasidim, contrarios al movimiento Musar, dieron su propia inter-
pretacién de la rectitud cuando aplicaron el término tsadik, «recto», a sus
propios lideres carismaticos®. El tsadik es de una santidad extrema y tiene
dotes casi sobrehumanas. Aunque esta figura tiene antecedentes en el ju-
daismo clasico (por ejemplo los profetas que hacen milagros como Elias),
en su forma hasidica ha evolucionado de forma diferente y tiene poco que
ver con el concepto tradicional de rectitud.

La relacién entre rectitud y halajd es delicada, pues mientras que el
judaismo tradicional insiste en que la halajd refleja la voluntad de Dios
respecto al pueblo judio y es, por definicion, el nivel mas alto de morali-
dad, la idea de rectitud implica que hay un nivel superior. La propia hala-
Jjd reconoce una categoria de acciones que son «de [estricta] observancia
de la ley (lifnim mi-shurat ha-din)». Un ejemplo de conducta literalmente
recogida en el Talmud es la devolucion de la propiedad perdida a su due-
fio, incluso cuando la ley no lo exige. La mayoria de la gente entiende
intuitivamente que una accién asi es meritoria.

LA FE

Una de las caracteristicas del justo en la Biblia es la fe (emund) (Ha-
bacuc 2:4). El patriarca Abraham es el modelo de fe (Génesis 15:6). Tenia

7 Cfr. I. Etkes, «Rabbi Israel Salanter and his Psychology of Musar», en Arthur Green (ed.),
Jewish Spirituality: From the Sixteenth-Century Revival to the Present, Londres, 1987, pp. 206-244.

8 Cfr. S. H. Dresner, The Zaddik, Nueva York, 1960; Arthur Green, «Typologies of Leader-
ship and the Hasidic Zaddig», en Green, Jewish Spirituality, pp. 127-156.
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tanta que pudo comprometerse a ofrecer a su propio hijo en sacrificio. De
ahi que tener fe sea un objetivo fundamental para cualquier judio.

Para los filésofos medievales la fe significaba creencia. Asi, los Trece
Principios de Maiménides fueron reformulados mucho después a la manera
de un credo, en el que cada cldusula comienza: «Creo con total fe...», y asi
entraron a formar parte de los devocionarios judios donde, por lo general,
siguen hoy. Sin embargo, en la Biblia y los escritos rabinicos emunda signi-
fica seguridad o confianza: no creer gue, si no creer en. (Emund guarda re-
lacion con la palabra amén, la respuesta que se da al oir una bendicién.)
Algunos pensadores modernos han retomado este concepto de fe, en la es-
tela de Moses Mendelssohn, que preferia traducir las palabras iniciales del
credo de Maiménides diciendo: «Estoy firmemente convencido...», ya que
€]l mismo creia que el judaismo no tiene dogmas ni, por tanto, credo’.

Ignaz Maybaum (1897-1976) es un pensador moderno que ha escrito mu-
cho sobre la fe. Aunque insistia en que emund significa creencia en el sentido
de «seguridad», establece una distincién entre creencia y confianza, que en
hebreo se dice bitajon. En la Biblia se afirma: «Bendito sea el hombre que
confia en el Sefior y cuya confianza es el Sefior» (Jeremias 17:7). A diferencia
de la confianza, la creencia implica incredulidad. Si yo digo «te creo», puedo
estar insinuando «a pesar de algunas dudas». Si digo «confio en ti», no tengo
duda alguna. Igualmente, si digo «te creo», me estoy refiriendo a una sola
afirmacion, si digo «confio en ti», me refiero a que te creeré en futuras afirma-
ciones también. Esto no significa que la confianza haya de ser completamen-
te ciega. «El judaismo es confianza en Dios, y guardamos esta confianza en
nuestros corazones sin renunciar a la razén, al sentido comun o a la experien-
cia cotidiana» . Pero esta confianza implica una actitud de entrega total, pa-
recida a la confianza que deposita un nifio en unos padres carifiosos. Esta es
la fe de Abraham que caracteriza al verdadero judio''.

EL TEMOR

En Ia historia de la prueba de Abraham, conocida como la akedd, se le
dice a Abraham, a punto de matar a su hijo: «No hagas dafio al nifio ni lo
hieras, pues ahora sé que eres temeroso de Dios» (Génesis 22:12). Ser
temeroso de Dios es otro objetivo importante. El temor a Dios se describe
como el principio del conocimiento (Proverbios 1:7). El libro del Ecle-
siastés concluye con estas palabras: «Finalmente, cuando todo se ha oido,
teme a Dios y obedece sus mandamientos, pues esta es la condicién hu-
mana: Dios juzga todas las acciones, incluso las secretas, para ver si son
buenas o malas» (Eclesiastés 12:13-14).

° Una clara enumeracion de las ideas judias sobre la fe en L. Jacobs, Faith, Londres, 1968.
101, Maybaum, The Faith of the Jewish Diaspora, Londres, 1962, p. 16.
" Ibid., pp. 22-24.
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Los fildsofos medievales, sin embargo, aun estando de acuerdo en que
el temor a Dios es de gran importancia, opinan que este no debe basarse
en el miedo al castigo. Distinguen entre dos tipos de miedo, uno inferior
que es el miedo al dolor y uno superior que es lo que llamariamos venera-
cioén o temor reverencial: lo que se siente respecto a alguien incompara-
blemente superior a uno mismo'2.

El temor al pecado, que en los textos rabinicos suele equivaler al sen-
tido moral, estd en relacion con el temor a Dios. La persona que teme el
pecado lo evita, no por miedo al castigo sino, sobre todo en opinién de los
cabalistas, por veneracién a Dios, porque el pecado ofende Su grandeza y
crea una barrera entre Dios y el pecador.

Entre los autores modernos que escriben sobre el judaismo, el gran profeta
del temor reverencial es Abraham Joshua Heschel (1907-1972). En sus escri-
tos, Heschel aporta a la filosofia de la religion algo de la pasion de los profetas
biblicos y del profundo sentido hasidico de la presencia de Dios en el mundo
natural. Su libro mas influyente, Man Is not Alone, comienza con un elogio de
lo que denomina «maravilla o asombro radical» que, en su opinion, es el pri-
mer paso hacia el entendimiento del mundo y de Dios. El conocimiento no
empieza en la duda y en el raciocinio, sino en la maravilla o veneracion ante la
grandeza de la realidad tltima del mundo en que vivimos. La maravilla va mas
alld del conocimiento. La veneracion es una actitud humana innata:

La veneracion es una de las respuestas del hombre a la presencia del
misterio. El significado de las cosas que veneramos es abrumador y estd
mads alld de la comprensién de nuestro entendimiento. El propio espiritu
del hombre da testimonio fiable de que el misterio no es un absurdo; al
contrario, gracias a €l las cosas conocidas y perceptibles se cargan de un
significado que desnuda el corazén y lo galvaniza'®.

La inmediata sensacién de sobrecogimiento que experimentamos ante
la grandeza de las estrellas o una puesta de sol espectacular es el primer
paso hacia la apreciacién de la realidad de lo trascendente y de las deman-
das que nos hace Dios:

La fe no nace en ese sentir el misterio de la vida ni en un sentimiento de
veneracion, maravilla o temor. La raiz de la religion es la pregunta sobre qué
hacer con el misterio de la vida, qué hacer con la veneracion, la maravilla o el
temor. La religion es el fin del aislamiento que desata la conciencia de que se
nos pide algo. Es en esta tensa y eterna peticién donde el alma se ve atrapada
y donde el hombre obtiene la respuesta'®.

2

* Sobre la cuestién del temor a Dios cfr. Jacobs, A Jewish Theology, pp. 174-182.
3 Man Is Not Alone, Nueva York, 1951, pp. 26-28.
* Ibid., pp. 68-69.
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La filosofia del judaismo de Heschel suscribe la maravilla radical que
las corrientes vivas del judaismo fundamentan en las palabras del salmis-
ta: «Los cielos declaran la gloria de Dios». Lo que no le condujo, sin
embargo, a una retirada introspectiva del mundo de la accion humana: al
contrario, se hizo famoso como activista politico, contra la guerra de Viet-
nam y a favor del movimiento por los derechos civiles. Dotando de vene-
racion y misterio al corazén del judaismo consigui6 atraer a los judios que
no entendian el arido racionalismo del judaismo reformista de la época ni
el materialismo de la vida judia en los Estados Unidos, pero tampoco
simpatizaban con el exotismo folclérico del neohasidismo.

EL AMOR

Una serie de pensadores judios han recalcado que sin temor a Dios no
puede haber verdadero amor a Dios. Amar a Dios es un mandato del She-
ma: «Amards al Sefior tu Dios con todo tu corazén, alma y ser». Se puede
preguntar: ;cémo es posible mandar sobre el amor? Los rabinos entien-
den que lo que se pretende es la obediencia a los mandamientos de Dios,
aunque admiten que se pueda crear un profundo vinculo emocional con
Dios y anhelarle, como se especifica en algunos de los Salmos y otros
pasajes biblicos. Los autores medievales, por su parte, tanto de tendencia
mistica como racionalista, tienden a destacar los aspectos emocionales.
Uno de los principales autores que escriben sobre el tema es Bahya Ibn
Pacuda, del siglo X1, cuyo libro The Duties of the Heart'® culmina en el
amor a Dios. Afirma que la meta dltima de la persona religiosa es des-
prenderse del amor hacia todas las cosas materiales y llenar su corazén de
amor a Dios. Tiene una fe y una confianza totales en Dios y todo lo hace
de acuerdo con Su voluntad. Este amor es completamente desinteresado y
altruista, y llena por entero a quienes aman verdaderamente a Dios al
margen de cualquier otro interés.

Bahya es un raro extremo entre los pensadores de su tiempo, aunque
ha tenido seguidores, especialmente entre los cabalistas y los hasidim.
Filosofos ain mas sobrios como Maimonides también insisten, sin em-
bargo, en el elevado rango del amor a Dios y utilizan, como los cabalistas,
la analogia de la pasi6n erdtica para expresar la intensidad de ese amor'®.

No podemos dejar el tema del amor a Dios sin dedicar unas palabras a
dos cuestiones relacionadas: el amor de Dios por la humanidad y el amor
de unas personas hacia otras.

En ocasiones, el Dios biblico es severo e incluso se muestra airado,
pero suele ser amable, generoso y tolerante. Los Salmos hablan de su

15 The Duties of the Heart, trad. Menahem Mansoor, Londres, 1973.
16 Sobre el amor a Dios cfr. Jacobs, A Jewish Theology, pp. 152-173.
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generosidad y amor y sabemos que el Cantar de los Cantares se entiende
como un didlogo amoroso entre Dios y el pueblo judio. Las oraciones de
la liturgia hablan a menudo de este amor, especialmente en relacién al
don del Shabat y, de forma mds general, a los mandamientos de la Tora:
en ambos casos el afectuoso don va asociado a la eleccidon de Israel
como pueblo de Dios. El tema se expresa de manera particularmente
clara en la oracién que se recita en el Shemd vespertino (se dice una
semejante por la mafiana):

Con eterno amor amas a tu pueblo, la casa de Israel; nos has ensefiado
la Tord y los mandamientos, las normas y las leyes. Por lo tanto, Sefior
nuestro Dios, cuando nos acostemos y cuando nos levantemos hablaremos
de tus normas y nos regocijaremos en las palabras de tu Tord y de tus
mandamientos para siempre, pues ellas son nuestra vida y la duracién de
nuestros dias, y meditaremos sobre ellas dia y noche. Nunca apartes tu
amor de nosotros. Bendito seas, Sefior, que amas a tu pueblo de Israel.

Tan profundo es el sentimiento del amor a Dios que incluso hay fuen-
tes que explican el sufrimiento, sobre todo el sufrimiento de los rectos,
como «amorosos castigos». Igual que un progenitor carifioso castiga a un
nifio, Dios castiga a veces a los que ama (Proverbios 3:12). Otros, sin
embargo, no estdn de acuerdo con esta opinion, que se contradice con la
idea de la justicia de Dios y con nuestra idea de lo que debe ser la conduc-
ta sana de alguien que ama.

Uno de los mandamientos mds apreciados de la Tora es «amards al pré-
jimo como a ti mismo» (Levitico 19:18). Este pasaje se ha interpretado de
diversas formas: «amards al préjimo tanto como te amas a ti mismo» o
«porque es como ti». Maimonides opta por la primera forma de verlo: hay
que tener tanta consideracion hacia el dinero o el honor de otro como ten-
drias hacia los tuyos y comenta: «Nadie que obtenga honor para si mismo
trayendo deshonor a su préjimo tiene lugar en los tiempos venideros».
Otros subrayan que el prdjimo tiene nuestros mismos sentimientos y que,
antes de hacer nada que pueda perjudicarle, hay que ponerse en su lugar. En
una famosa narracion rabinica, un pagano pidi6 a uno de los mds grandes
profesores de la época anterior a la destruccidn del segundo Templo, Hilel,
que resumiera toda la Tord en una sola maxima. Este respondié: «No hagas
a otro lo que no querrias que otro te hiciera a ti».

Recientemente, Martin Buber hizo buen uso del amor de una persona
por otra para explicar su concepcién de la relacién Yo-Td. El Td no tiene
que ser un congénere humano, sino que puede ser un animal o incluso un
objeto inanimado, pero es en la relacién de dos humanos donde la relacién
se expresa mds claramente. «El T no es un personaje que se pueda descri-
bir o experimentar, un impreciso haz de peculiaridades con nombre. Distin-
to o de una pieza, €l es ti y llena los cielos. No es como si nada existiera
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aparte de él, sino que todo vive en su luz»!?. Para Buber, al igual que para
Rosenzweig (con ciertas diferencias) la relacion afectiva entre dos personas
es un modelo de la relacién que existe entre Dios y los seres humanos.

Hemos descrito algunos de los caminos que pueden llevar a ser un
buen judio. Por lo general, todo se reduce a mantener la relacién adecuada
con Dios. Todos estdn profundamente enraizados en la tradicién del ju-
daismo y hay mds que no hemos mencionado y que pertenecen a una
tradicién més mistica, vinculados a conceptos como la piedad del hasid o
la devocion del mistico. Hay muchisimas posibilidades y la relacion entre
ellas no estd nada clara. Tal vez sea mejor considerarlos modelos y que
cada judio concreto, hombre o mujer, elija uno u varios.

Hasta aqui hemos venido considerando estados o actitudes que se pueden
cultivar. Quedan por examinar una o dos de las respuestas que se han dado a
la pregunta: «;Qué finalidad tiene ser un buen judio?». No tendremos en
cuenta respuestas pensadas en términos del individuo: realizarse como ser
humano, adquirir conocimientos o lograr la unién con Dios, porque no son
objetivos distintivamente judios (aunque son metas que se pueden perseguir
mediante acciones especificamente judias, como obedecer los mandamien-
tos o estudiar textos hebreos), ni son caracteristicos de la tradicion judaica.

EL ADVENIMIENTO DEL MESIAS

Un pequefio pero creciente nimero de judios con voz propia sostiene
que la finalidad de la vida judia es «hacer venir al Mesias». El Jewish
Catalog, una especie de guia para el judaismo a modo de libro de auto-
ayuda, dirigida a un publico amplio y publicada por un respetable editor
en 1973, contiene un capitulo titulado «Cémo hacer venir al Mesias», que
incluye (entre otros) el siguiente consejo:

Planta un 4rbol en Vietnam en un bosque defoliado. Planta un drbol en
Brooklyn, donde el asfalto ha quemado el bosque.

Lee la Tord con algunos amigos y habla de €l [el Shabat]; camina
descalzo sobre la hierba; contempla detenidamente una flor sin cogerla;
da a alguien algo preciado y hermoso sin pedirle nada a cambio; da amor.

Si eres hombre, prueba a tener un bebé...

Si eres mujer, rodea al guerrero mds cercano con un circulo de mujeres
que rian y canten. Pero lo mds importante, seas hombre o mujer, deja que la
mujer que hay dentro de ti englobe al guerrero que hay dentro de ti...'8.

17" Citado en Vermes, Buber on God and the Perfect Man, p. 202, donde se analiza el tema
en mayor profundidad; vedse también p. 240.

18 The Jewish Catalog. A Do-it-yourself Kit, recopilado por Richard Siegel, Michael
Strassfeld y Sharon Strassfeld, Filadelfia, 1973, pp. 250-251.
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Recientemente han proliferado las paginas web (muchas asociadas al
movimiento Chabad) en las que se dan consejos sobre cémo hacer venir
al Mesias. Se habla desde cultivar una actitud alegre hasta el estudio de las
ensefianzas mesidnicas y de como aprender a «vivir con el Mesias».

Para entender esta idea hay que tener en cuenta sus antecedentes his-
téricos.

La doctrina del Mesias es uno de los elementos mds distintivos del
judaismo cldsico. Hermann Cohen la denominé «el producto mds impor-
tante y original del espiritu judio». Las raices de la idea estdn en la Biblia,
en el término mashidj, que significa «ungido con aceite» y puede referirse
a quien ostenta un cargo, como el de rey o sumo sacerdote, que requiere
una investidura con uncién. Los profetas anhelan la llegada de un tiempo
en el que el pueblo de Israel se libere de su sumisién a otras naciones y en
el que se establezcan en el mundo, bajo el gobierno de Dios, la justicia y
la rectitud. Algunos como Isafas, Jeremias, Miqueas o Zacarias creen que
esta transformacién de la historia vendrd de la mano de un dirigente hu-
mano excepcionalmente eminente. Otros imaginan un «dia del Sefior» en
que reinaré la dinastia de David sin mencién a ningun dirigente especial.
Estas ideas se desarrollan en la literatura postbiblica. Los escritos rabini-
cos estan llenos de referencias a la idea de un Mesias que rescatara a Is-
rael de sus apuros histéricos e inaugurard una Era de paz y armonia. Sin
embargo, el concepto no se desarrolla con claridad y hay muchas opinio-
nes enfrentadas. Un rabino, por ejemplo, afirma que se espera en vano al
futuro Mesias porque el Mesias mencionado en la Biblia vino en época de
Ezequias, a comienzos del siglo vir a.C. En general se cree que la era
mesidnica no es una perturbacion sobrenatural de la historia, sino por el
contrario, como dice el profesor babilonio del siglo 111, Samuel: «No es
distinta del presente salvo en que Israel ya no estard sometido a los reinos
del mundo»'®. Muchos rabinos insisten en que no se debe calcular cudando
llegar4 la redencién y ain menos adoptar medidas para apresurarla. En
otras palabras, los rabinos solian mostrarse contrarios a los ocasionales
estallidos de fervor mesidnico que tuvieron lugar, sobre todo en tiempos
del dominio romano. No obstante, ni siquiera esta hostilidad es unanime.
Algunos, entre ellos el destacado lider Akiva, reconocieron como Mesias
al rebelde Bar Kochba.

La Amida recoge varias bendiciones que incorporan el mesianismo rabi-
nico, contribuyendo a mantener vivas sus ideas con expresiones como estas:

Haz sonar el gran cuerno para nuestra liberacion, levanta una bandera
para reunir a los dispersos, y reinenos desde todos los rincones de la tierra.

Restablece a nuestros jueces y a nuestros consejeros como en el principio;
aparta de nosotros la afliccién y los suspiros y reina td solo sobre nosotros.

19 Talmud babilénico, Berakhot 34b.
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Con celeridad arranca y aplasta, derriba y humilla el gobierno de la arro-
gancia.

Regresa a tu ciudad, Jerusalén, ten misericordia, y haz de ella tu hogar
como has prometido; reconstriyela pronto para que persista eternamente
y el trono de David se asiente en ella.

Haz que crezca el retofio de tu siervo David y exalta su cuerno con tu
salvacion, pues nosotros esperaremos todo el dia tu salvacion.

Restablece los oficios en el santuario de tu casa, y acepta de buen grado
y amorosamente las ofrendas que quemard Israel asi como sus plegarias.

Que el recuerdo del Mesias, el hijo de tu siervo David, y de Jerusalén,
tu ciudad santa, (...) se eleven ante ti.

Durante la Edad Media se crefa undnimemente en un Mesias personal
pero hubo desacuerdos sobre si la Era mesidnica seria un acontecimiento
natural o sobrenatural. Maimoénides insiste en que es un error imaginar
que el curso de la naturaleza cambiard con la llegada del Mesias. El rey
Mesias restablecerd el reino de David en su antigua gloria, restablecera el
Templo y el culto sacrificial y reunird a los israelitas dispersos. Serd un
gobernante sabio que estudiard las normas de la Tord y obligard a todo
Israel a observarlas. Al mismo tiempo sefiala que los rabinos talmudicos
intentaron interpretar las ensefianzas biblicas pero no disponian de tradi-
ciones detalladas sobre el tema.

La finalidad de la Era mesidnica, segiin Maimoénides, no es que los
israelitas redimidos dominen a las demds naciones, sino simplemente que
sean libres para estudiar la Tor4 a fin de prepararse para los tiempos veni-
deros o «mundo futuro» (olam ha-ba).

Isaac Luria imprimié una nueva direccion al mesianismo afirmando
que depende de cada individuo apresurar u obstaculizar la redencién me-
sidnica realizando acciones buenas o malas. Hasta entonces, la creencia
dominante era que Dios intervendria para traer la Era mesidnica en el
momento que El decidiera, sin que los humanos tratasen de influir en ello.
Luria vivi6 en el siglo siguiente a un acontecimiento que marcé un hito:
la conclusion de la Reconquista en Espaiia. En esa época muchos judios
se habian visto obligados a hacerse cristianos y muchos otros habian mar-
chado al exilio, de modo que Luria sinti6 la apremiante necesidad de una
redencién mesidnica. Se consideraba a si mismo el profeta Elias, el pre-
cursor del Mesias, o el Mesias de la tribu de José que abriria el camino
para la venida del Mesias, hijo de David. Como hemos visto en un capitu-
lo anterior, Luria ide6 una nueva y compleja teoria cabalistica para expli-
car los defectos fundamentales del mundo: una teoria que también indica
el camino de la redencién. Segun la cdbala luridnica, tras la ruptura de las
vasijas algunas particulas de luz divina habrian quedado atrapadas en los
fragmentos rotos. Hay algunas chispas aprisionadas en los klipot o casca-
ras, fuerzas demoniacas de nuestro mundo. Los seres humanos, realizando
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buenas acciones y absteniéndose de las malas, pueden liberar las chispas.
Cuando todas las chispas hayan sido liberadas vendrd el Mesias.

Shabbetai Tsvi (1626-1676), el mas famoso de una serie de aspirantes
a Mesias, reunié muchos seguidores en una época de intensa expectacion
milenarista entre judios y cristianos. Estaba profundamente influido por
las ideas de la cdbala luridnica, pero les dio un nuevo giro ensefiando que
se pueden liberar las chispas sagradas mediante la realizacién de actos
pecaminosos. Aun cuando al final acept6 la conversion al islam como
precio por su vida, muchos de sus adeptos siguieron creyendo en él, y
afirmaron que habia cometido apostasia con el fin de liberar las chispas
santas atrapadas en el reino de la impureza. Continuaron cometiendo se-
cretamente «pecados santos» para llevar a cabo su obra?.

Los hasidim también dieron preeminencia a la idea de las chispas san-
tas y la desarrollan todavia mas. Las chispas estan atrapadas en la comida,
la bebida y otras cosas mundanas, y por lo tanto, el hasid debe participar
plenamente en los asuntos mundanos con el fin de liberarlas. Ademas,
cada individuo tiene la tarea de liberar no solamente sus propias chispas,
sino otras, a las que en algunos casos solo se puede llegar tras un largo
viaje y que tinicamente €l puede liberar?'.

Hoy en dia no existe una concepcion clara ni unanime del Mesias ni de la
Era mesidnica. La ortodoxia mantiene la fe en un Mesias personal que vendrd
cuando Dios quiera a restablecer el culto sacrificial y guiar a toda la humani-
dad de vuelta a Dios. Muchos de los reformadores del siglo Xix rechazaban
totalmente la idea del Mesias pero, al final, el concepto de Era mesidnica se
incorporo al pensamiento de la reforma, no en el sentido del restablecimiento
de un Estado judio, sino de los progresos morales y politicos de la época.
Como sefiala la Plataforma de Pittsburgh: «Reconocemos en la Era moderna
de la cultura universal del corazén y el intelecto la proximidad de la realiza-
cién de la gran esperanza mesidnica de Israel, el restablecimiento del reino de
la verdad, la justicia y la paz entre todos los hombres».

Esta interpretacion, un tanto anodina, de una doctrina densa no ha satis-
fecho a todos; recientemente ha resurgido el interés por los enfoques caba-
listas y hasidicos. Entre los grupos neocabalistas y hasidicos, la idea de
hacer venir al Mesias tiene prioridad. Algunos se conforman con la sencilla
idea de cultivar la vida buena y cumplir los mandamientos de la halajd. Se
cita con aprobacion un viejo dicho: si todos los judios observaran adecua-
damente dos Shabats sucesivos, vendria el Mesias. Otros intentan liberar las
chispas atrapadas mediante la meditacion y otros recursos.

El mesianismo también puede adoptar formas mds concretas. El sionis-
mo, aun siendo esencialmente un movimiento laico, se vale de algunas de

20 El estudio mds destacado es el de Gershom Scholem, Sabbatai sevi, The Mystical Messiah,
trad. R. J. Zwi Werblowsky, Princeton, NJ/Londres, 1973.

2l Cfr. también L. Jacobs, «The Uplifting of Sparks in Later Jewish Mysticism», en Green,
Jewish Spirituality, pp. 99-126.
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las ideas y del lenguaje del mesianismo. Como sabemos, ya en la Declara-
cion del Estado de Israel de 1948 se hablaba de los dispersos y de una visién
profética de libertad, justicia y paz. La empresa sionista ha unido a judios
religiosos y laicos, algunos militantemente antirreligiosos. Ha sido una
alianza incémoda, en la que predominaban los laicos tanto numéricamente
como en términos de poder e influencia. El principal tedrico del sionismo
religioso, Abraham Isaac Kook (1865-1935), rabino jefe asquenazi de Pa-
lestina durante el protectorado britdnico, mantenia que, a pesar de su laicis-
mo, el movimiento sionista representaba «los comienzos de una Era mesi-
nica», citando una médxima talmudica segtin la cual «en los pasos del Mesias
aumentard la insolencia». Estaba convencido de que la santidad de la tierra
de Israel penetraria en las almas de los ateos, liberando chispas atrapadas y
trayendo la redencién en un futuro muy cercano. Desde la creacion del Es-
tado y sobre todo desde la Guerra de los Seis Dias de 1967, algunos sionis-
tas religiosos se han dedicado a hablar de la creacion del Estado de Israel
como el «principio de la redencién». No porque lo consideren el futuro
reino restaurado, pues carece de demasiados rasgos propios de la redencion,
sino porque lo interpretan como un indicio de su pronta venida. El movi-
miento Gush Emunim ha ido mds alla al afirmar que el propio Estado par-
ticipa de las caracteristicas del reino mesianico, considerandolo un primer
paso hacia la meta final de la redencién. A todos los sionistas les gusta una
cancién que dice: «jDavid, rey de Israel, vive, vive y existe!».

Hemos visto que en el transcurso de los siglos ha habido muchos ejem-
plos de personas que afirmaron ser el Mesias o hicieron que sus seguidores lo
proclamasen en su nombre. Aunque en tiempos recientes no ha habido nin-
gun voluntario destacado, algunos judios han afirmado que determinados di-
rigentes politicos o espirituales eran el Mesias. Al margen de los sedicentes
«judios mesidnicos» (conversos al cristianismo que aceptan las afirmaciones
cristianas relativas a Jesus y el concepto cristiano del Mesias como una figura
espiritual y sobrenatural, que es hijo de Dios y parte de una «trinidad» divina),
el ejemplo mds sorprendente fue el del séptimo rebbe Lubavitcher, Menahem
Mendel Schneerson. Muchos de sus seguidores lo aclamaron como al Mesias
y se reunian en lugares publicos para cantar «jQueremos al Mesias ahora!»;
ni siquiera la muerte del rebbe en 1994 puso fin a este entusiasmo mesidnico.

El mesianismo corresponde, al parecer, a un anhelo profundamente
arraigado de redencion, que surge de una profunda insatisfaccién con el
mundo real cuando se lo compara con las ensefianzas religiosas sobre la
perfeccion y el poder de Dios. Este perenne anhelo, reforzado por las grafi-
cas palabras de la liturgia, ha mantenido la idea mesidnica en el programa
judio. Pero la doctrina ha seguido siendo extremadamente vaga, como
hemos visto, y el furor mesidnico rara vez ha afectado a una parte impor-
tante del pueblo judio. En la actualidad cuenta con pocos seguidores al
margen de los sionistas que lo han atenuado y secularizado. El lema
«arreglar el mundo» estd estrechamente relacionado con el mesianismo.
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ARREGLAR EL MUNDO

En una de las oraciones finales que se pronuncian en la sinagoga se
ruega por el dia en que Dios reinard sobre el mundo entero y todos seran
llamados por su nombre. Se utilizan las expresiones como «componer el
mundo bajo el reino de Shaddai (Dios)» y se pone en juego la idea de tikuin,
«arreglo», que llega a ser muy importante en la cdbala luridnica.

En el sistema luridnico el término se aplica a la reparacion del dafio cau-
sado por la rotura de las vasijas. Estas se reparan por medio de los partsufim
o «configuraciones», que son diferentes ordenaciones de los diez Sefirot. El
mismo proceso ha de aplicarse en los cuatro mundos interrelacionados: el
Mundo de la Emanacion, el Mundo de la Creacidn, el Mundo de la Forma-
cién y el Mundo de la Accidn. La rotura originaria de las vasijas fue un acon-
tecimiento cosmico que tuvo lugar en el seno de la divinidad, mucho antes de
la creacion de nuestro mundo. Adén, el padre de toda la especie humana, ha-
bia de recuperar las chispas santas y devolver al mundo a la armonia. Sin
embargo, Adén, por su desobediencia, no solamente no logré realizar su ta-
rea, sino que precipit6 un nuevo desastre, una segunda rotura de las vasijas. El
alma de Adén se hizo afiicos y una chispa de ella estd atrapada en cada uno de
sus descendientes. Una tercera catdstrofe tuvo lugar durante la entrega de la
Tora en el monte Sinai. Potencialmente era una nueva oportunidad para repa-
rar el reino de los Sefirot, cuando el pueblo lleno de rebeldia adoré un becerro
de oro (Exodo 32:3). Tras este suceso no hubo ninguna otra oportunidad de
restablecer la armonia en un solo acto, pero el tikiin es un restablecimiento
paulatino y gradual que no concluira hasta la era mesianica.

Todo judio tiene ahora la tarea personal de participar en el restableci-
miento de la armonia c6smica evitando el mal y haciendo el bien, liberan-
do asfi las chispas sagradas del reino demoniaco de los klipot y permitiendo
que se eleven para reparar el reino de los Sefirot. Ademds, desde el segun-
do desastre cada ser humano tiene su propia alma, un fragmento del alma
de Adan, que ha de ser perfeccionada y recuperada. Recae asi sobre el
individuo una carga de responsabilidad activa.

Los primeros hasidim utilizaron el concepto luridnico de tikin y afirma-
ron que trasladar el centro de atencién del cosmos al alma de cada persona
era responsabilidad individual. «Rotura» y «reparacién» pueden convertir-
se en conceptos psicoldgicos. Segun algunos maestros hasidies, la repara-
cién es tan valiosa que se puede decir que la rotura solo sucedié para dar
lugar al arreglo?. El hasidismo atribuye un alto valor al comportamiento
ético y piadoso, mediante el cual el hasid puede elevar sus propias chispas
y lograr una mayor proximidad a Dios?*. Hay también en el hasidismo, sin

22 Cfr. por ejemplo, Rivka Schatz Uffenheim, Hasidism as Mysticism, trad. Jonathan Chip-
man, Princeton, NJ/Jerusalén, 1933, p. 209.

23 Denominada devekut. Vedse G. Scholem, «Devekut, or Communion with God», en The
Messianic Idea of Judaism, Nueva York, 1971, pp. 203-226.
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embargo, una fuerte tendencia a que el individuo se perfeccione no tanto a
través del estudio y del conocimiento como del contacto con un lider caris-
matico, el Tsadik, y de la imitacion de este, sin cuya mediacién algos indi-
viduos son incapaces de elevar chispas. Los hasidim desarrollan un concep-
to radical y tnico de la cdbala luridnica que, en su forma revisada, llegd a
un nuevo y amplisimo publico judio y de hecho sigue influyendo en algunos
circulos hoy en dia.

El Tikiin, «arreglar el mundo», se ha convertido ahora en parte del
vocabulario de algunos de los judios mas jévenes que probablemente nun-
ca han oido hablar de Isaac Luria. Se puede aplicar a cualquier cosa, des-
de plantar drboles y el respeto por la ecologia a programas de accién so-
cial. La conjuncién de la conciencia social y la ecolégica no es arbitraria.
Es caracteristico del judaismo poner el acento mds en este mundo que en
el transcendente; asi, hasta un concepto transcendente como el tikiin se
puede popularizar como una forma que pertenece a este mundo. Tanto los
reformadores sociales como los ecélogos que emprenden acciones para
reparar dafios reales parecen estar personificando cierto ideal religioso
dotindole de una vis préctica atractiva para judios jévenes a los que todo
lo referente a los reinos de los Sefirot y del Hombre Primordial podrian
parecer una pura entelequia. (A otros judios jovenes es precisamente la
especulacion cabalistica la que les atrae.)

El autor israeli Amos Oz (nacido en 1939) ha captado algo de esta inter-
pretacion préctica y mundana del tikiin olam en una breve obra que lleva ese
titulo, en la que se aplica el vocabulario hasidico al contexto del socialis-
mo del kibbutz. Es una visién profundamente ambigua y algo pesimista. El
relato se refiere a un solitario y taciturno miembro de un kibbutz que cree
que €l es el dnico que es fiel a los ideales de reformar el mundo de los fun-
dadores del socialismo, el sionismo y el movimiento del kibbutz, y observa
con horror la degeneracion de quienes lo rodean. Se pasa los dias arreglan-
do maquinaria estropeada: esta es su tinica contribucion al tikiin. Al final su
odio, desesperacion y soledad le ganan la batalla y se quita la vida. Oz vuel-
ve a la idea del fikiin en su novela Touch the Water Touch the Wind>, que
empieza en Polonia durante la Segunda Guerra Mundial y termina en Israel
en la guerra de 1967. En ella representa a los judios como relojeros, en
sentido tanto literal como figurado. Saben reparar relojes y también arreglar
un tiempo que esta dislocado. Hay aqui un elemento metafisico que toma de
Luria, si bien le da un giro contemporaneo.

El filésofo Emil Fackenheim (nacido en 1916) proyecta una imagen terre-
na del tikiin diferente en sus reflexiones sobre el holocausto tituladas 7o Mend
the World® (el titulo es una traduccién de tikiin olam). El holocausto altera

2 «Setting the World to Rights», trad. Nicholas de Lange, Ariel 41 (1976), pp. 104-118.
25 Nicholas de Lange (trad.), Nueva York, 1974; Londres, 1975.
26 Nueva York, 1982, 2. ed. 1989.
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nuestro entendimiento de Dios y es un reto para nuestra idea de historia. Sin
embargo, de alguna manera exige, lo que puede parecer imposible:

Necesitamos un Tikin aqui y ahora porque alli' y entonces el Tikiin fue
real. Como no podemos reparar aquella rotura no podemos vivir, tras el
holocausto, como vivian antes los hombres y mujeres. Sin embargo, si el
Tikdn imposible no fuese también necesario y, por tanto, posible no po-
drfamos vivir en modo alguno?’.

Fackenheim lamenta tener que aplicar al mundo de después del holo-
causto el concepto cabalistico de reparacion por medio de la obediencia a
los mitzvot. Los nazis mataron a los cabalistas y su tikiin muri6 con ellos.
Tras el holocausto se precisa un nuevo punto de partida y Fackenheim lo
encuentra en el Estado de Israel, simbolo de un milagroso renacimiento que
ofrece una nueva esperanza en medio del caos total. En la versién que da
Fackenheim del tikiin queda poco, si es que queda algo, del elemento trans-
cendente. Lo mismo se aplica al sentido en el que utilizan los movimientos
judios actuales el término tikzin. Se suelen referir a objetivos ecoldgicos con-
cretos como reciclar, plantar arboles o utilizar energias renovables. Es una
visién del mundo puramente terrena que prescinde totalmente de la historia
cabalistica.

HACER LA PAZ

Dijo Hilel: Sed de los discipulos de Aardn, que aman la paz y buscan
la paz, que aman a las gentes y las llevan a la Tora?.

Shalom, «paz», o shalom aleijem, «la paz sea contigo», es una antigua
forma judia de saludo, en realidad el saludo cotidiano mds habitual en el
Israel actual. La falta de paz en el mundo, en el seno de las familias, entre
vecinos, entre sectores sociales y entre naciones, es una fuente de cons-
tante decepcion para profetas, rabinos y dirigentes politicos por igual. En
muchos sermones rabinicos se cantan alabanzas de paz, como en estos
ejemplos tipicos:

El rabino Simedn bar Yohai dijo: Grande es la paz, que contiene en si
todas las bendiciones pues: «El Sefior bendecird a su pueblo con la paz»
(Salmo 29:11). Bar Kappara dijo: Grande es la paz, pues si la necesitan los
seres superiores, que no conocen los celos ni el odio, ni la disputa ni la rifia,
ni la pelea, ni la lucha, ni la envidia, jcudnto mas la necesitan los de abajo!

7 Ibid, p. 254.
28 Mishna, Avot 1:12.
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Como dice la Biblia: <El crea la paz en este alto lugar» (Job 25:2). El rabino
Yudén ben Rabbi Yosé dijo: Grande es la paz, pues el nombre de Dios es
paz, como se afirma en la Biblia: «Y 1lamé al Sefior Paz» (Jueces 6:24)%°.

La liturgia esta llena de oraciones por la paz; la més destacada es la
bendicién que concluye la Amid4 (hay dos versiones diferentes) y el pa-
rrafo final del Kaddish. Estas tres oraciones se han convertido en cantos
que los grupos juveniles judios entonan con gusto:

Shalom rav... «Gran abundancia de paz a tu pueblo de Israel para
siempre, pues ti eres el rey y el sefior de toda paz».

Sim Shalom... «Gran paz, favor, bendicién, gracia, amabilidad y mise-
ricordia para nosotros y para todo Israel».

Oseh Shalom... «Que el que hace la paz en sus altos lugares haga la
paz para nosotros y para todo Israel».

La referencia a Israel en estas oraciones no ha de entenderse en un
sentido demasiado estricto. Las fuentes dejan claro que la paz es indivisi-
ble y no se puede limitar a un solo pueblo. Algunas liturgias reformadas
han enmendado las oraciones, eliminando la palabra Israel o sustituyén-
dola por «todo el mundo» o «toda la humanidad».

MAS ALLA DE LA VIDA

Hemos descrito diversas teorias que proclaman que los seres humanos
tienen objetivos que cumplir en esta vida o en alguna etapa futura de la
historia. Nos queda por hablar de las que se ocupan de la vida tras la muer-
te y hemos querido describir un concepto luridnico de tikiin que nos saca del
marco de la naturaleza y de la historia, matizando las descripciones anterio-
res de sus adaptaciones al mundo terreno.

Al examinar las promesas biblicas sobre la recompensa en esta vida a
quienes cumplen los mandamientos, ya hacfamos notar la objecién de que
la experiencia no siempre lo confirma. Algunos textos sugieren que las per-
sonas pueden ser recompensadas o castigadas por la conducta de sus ante-
pasados pero, aunque fuera una solucién en algunos casos, parece intrinse-
camente injusta y fue categéricamente rechazada por el profeta Ezequiel
(Ezequiel 18).

Cuando los judios adoptaron la idea de la supervivencia del alma tras
la muerte del cuerpo, hubieron de emprender la tarea de aclarar el tema de
las recompensas y castigos después de la muerte, idea, al parecer, extraida
del pensamiento griego. En cualquier caso no se formul6 antes de la épo-

2 Cfr. Montefiore y Loewe, Rabbinic Anthology, p. 533, y otros ejemplos en pp. 530-537.
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ca de influencia griega, pero autores judios griegos como Fil6n y el autor
de la Sabiduria de Salomén (véase especialmente Sabiduria 3:1-4) ya la
dan por sentada. Los rabinos talmuidicos hablan del reposo de las almas de
los justos difuntos en el Jardin del Edén; esta idea se menciona en la ora-
cién conmemorativa por los muertos, El male rahamim:

Oh, Dios lleno de compasién, que moras en lo alto, concede una per-
fecta paz bajo las alas de la Shejind, entre las filas de los santos y puros
que brillan como el esplendor del firmamento, al alma de N, hijo/hija de
N, que ha partido hacia la eternidad, permite que descanse en el Jardin del
Edén. Sefor de misericordia, te ruego lo/la escondas en el secreto de tus
alas para toda la eternidad, y unas su alma al haz de la vida. El Sefior es su
herencia; que descanse en paz en su lecho, y digamos Amén.

De estos textos parece deducirse que las almas afortunadas de los que
han pasado un examen inicial viven en la paz eterna, mientras que las al-
mas de los malvados descienden al Gehinnom, donde hay quien cree que
sufren tormentos.

Sin embargo, estudiando las opiniones talmudicas, resulta dificil sepa-
rar el destino del alma de otra idea, la de la resurreccion. Originariamente
ambas eran versiones diferentes y tal vez contradictorias (o por lo menos
alternativas) de lo que sucede tras la muerte. En la literatura rabinica, sin
embargo, aparecen amalgamadas y con poco detalle. Segtin unos, las almas
de los muertos aguardan en el Jardin del Edén hasta la resurreccion general de
los muertos tras la venida del Mesias, momento en que resucitaran en cuer-
po y alma. Seguird el gran Dia del Juicio, a su vez seguido del mundo veni-
dero (olam ha-ba).

La idea del mundo venidero también se remonta a los rabinos antiguos
y, como en el caso de la doctrina del Mesias, sus pormenores estin muy
poco claros. Al parecer, mientras la Era mesidnica es una nueva fase de la
historia, el mundo venidero se refiere a un orden nuevo. Los que han lle-
vado una vida buena serdn recompensados en el mundo venidero, aunque
no estd claro en qué consiste la recompensa. Segtn el rabino Rav: «En el
mundo venidero no hay comida ni bebida, ni reproduccién ni actividad
comercial, ni envidia ni odio ni competencia; los justos estdn sentados
con una corona en la cabeza festejando en el esplendor de la Shejind»*.

En el pensamiento medieval y posterior persistio la incertidumbre y se
hicieron diversos intentos de reconciliar las vagas y contradictorias des-
cripciones de los rabinos. Algunos pensadores (como Maiménides, segui-
do después por los hasidim y la escuela musar) imaginaban el mundo
venidero como un estado del alma tras la muerte, basandose en pasajes
rabinicos como el que acabamos de citar. Solo el alma, segtiin Maimonides,

30 Talmud babilénico, Berakhot 17a.

209



puede gozar de inmortalidad; el cuerpo resucitado volvera a morir. Mai-
monides fue criticado en vida por no creer en la resurreccién corporal,
aunque hace de ella uno de sus Trece Principios.

Algunos pensadores mas modernos han tendido a rehuir el tema del
mads alld o han seguido a Maiménides subrayando la inmortalidad del alma
en vez de insistir en la resurreccién. Moses Mendelssohn escribié un cé-
lebre tratado sobre la inmortalidad del alma, al que puso por titulo Fedon,
en memoria de uno de los didlogos platénicos. No parece aceptar la idea
de la resurreccion corporal. La reforma ha seguido una linea similar y
suele eliminar de las oraciones las referencias a la resurreccién o a inter-
pretarlas en relacién a la inmortalidad del alma. Algunos autores orto-
doxos han adoptado una visién semejante, otros se mantienen en la som-
bra. Son muy pocos los que insisten en entender la resurreccién corporal
de forma literal, aun cuando la negativa ortodoxa a tolerar la cremacion se
base en ella. Hoy en dia, muchos judios religiosos probablemente estén de
acuerdo con los laicos en que no hay vida después de la muerte y la des-
composicion del cuerpo, e insisten en que el judaismo es una religion
esencialmente terrenal. Incluso los judios ortodoxos estarian probable-
mente de acuerdo en que, dadas las dificultades intrinsecas del tema, la
falta de una clara guia en las fuentes y la inexistencia de pruebas empiri-
cas, es dificil, si no imposible, que la limitada mente humana pueda dis-
cernir claramente entre las diversas posibilidades.

Los cabalistas aceptan la idea de la reencarnacion pues creen que un
alma puede pasar de un cuerpo a otro. Esta idea no aparece en las fuentes
judias anteriores al siglo viiI, época en que empez6 a tener predicamento
entre los caraitas, posiblemente porque explicaba al sufrimiento de unos
nifios que podian haber pecado en una existencia anterior. Saadya rechaza
la idea enérgicamente, pero el Zohar y los escritos cabalisticos posterio-
res la recogen y fue adoptada por los hasidim.

El problema de las recompensas y los castigos después de la muerte re-
vela al judaismo en sus aspectos mas crédulos y en los mds practicos. Las
confusiones y complejidades de las creencias entretejidas que coexisten
unas junto a otras (en apariencia de forma irreconciliable) en el pensamien-
to de un mismo grupo y ocasionalmente de un mismo individuo, dan fe de
que no se quiere abandonar ningtin elemento de la tradicién que pueda con-
tener algo de verdad. Sin embargo, al mismo tiempo, la negativa casi uni-
versal a adoptar dogmas o articulos de fe trasluce un decidido pragmatismo.
Lo mas notable es que la idea, adoptada por todas las escuelas, de que las
acciones son recompensadas y castigadas tras la muerte o en una existencia
futura en vez de en esta vida, estd en palmaria contradiccién con la Biblia.
Lo que indica, entre otras cosas, que la Biblia no desempefa en el judaismo
un papel tan fundamental y absoluto como en ocasiones se supone.
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IX

EL JUDAISMO Y EL FUTURO

Es dificil predecir como evolucionara el judaismo en el curso de los proxi-
mos afios y décadas. El prondstico siempre es azaroso y el judaismo ha cam-
biado de forma asombrosa y a veces espectacular en el pasado, sobre todo en
momentos de catastrofe nacional. Tras la destruccion de Babilonia paso de ser
un culto local de Judea a erigirse en el embrién de una religion mundial con
vocacion universal. Tras la destruccion romana y toda una época de perturba-
ciones, surgi6 el judaismo rabinico de las ruinas del culto sacerdotal del tem-
plo y sustituy6 el sacrificio de animales por el estudio y la oracion. La época
de la destruccidn cristiana, que se inicia con la primera cruzada y culmina con
la conquista de Espaia en 1492, dio origen al judaismo mistico, de los pietis-
tas alemanes, pasando por la cdbala cldsica de Espafia hasta la cdbala luridni-
ca de Safed. El antisemitismo europeo, materializado a finales del siglo X1x
en el juicio a Dreyfus y en los pogroms rusos, dio lugar al sionismo. Queda
por ver si la catdstrofe mas reciente, desencadenada por los nazis alemanes,
da lugar a una evolucion igual de original y creativa.

Cuando contemplamos retrospectivamente la historia del judaismo ve-
mos cudn fructifero ha sido el encuentro con otras civilizaciones. El ju-
daismo de la Biblia hubiera sido imposible sin la contribucién de las ve-
cinas civilizaciones de Oriente Medio. El encuentro con los griegos arrojé
resultados extraordinarios (entre ellos el cristianismo y la tradicion filosé-
fica occidental). La civilizacion isldmica ha hecho también una aporta-
cion vital al judaismo, e incluso el cristianismo, su enemigo jurado, ha
aportado mucho. En este libro he intentado mostrar cémo ha cambiado al
judaismo el encuentro con la civilizacién europea moderna: los efectos
del cambio se perciben atn y el nuevo reto para el judaismo moderno es
la posmodernidad que, con su incoherencia e incertidumbre consustancia-
les, aporta nuevas lineas de evolucion. También desde este punto de vista
es dificil predecir qué cambios nos esperan.
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No obstante, en la situacién actual hay ciertos hitos que pueden indi-
carnos el camino al futuro. En este tltimo capitulo haré balance del estado
actual del judaismo y aventuraré algunos prondsticos provisionales.

LLAS PRESIONES EXTERNAS

Hace cien afos los judios estaban sometidos a dos grandes presiones
no relacionadas entre si: la presion del antisemitismo y la necesidad de adap-
tarse. El antisemitismo, una forma irracional y patoldgica de odio de ma-
sas que tuvo su origen en los acontecimientos politicos de la Europa deci-
mondnica y se nutri6 del lenguaje hostil de la Iglesia catdlica, se oponia a
la integracion de los judios en el Estado-nacion. Se cebaba sobre todo en
los judios asimilados que se vestian y comportaban como la élite domi-
nante. El oficial del ejército francés Alfred Dreyfus era un buen ejemplo
de este tipo de judio, al igual que el periodista austriaco Theodor Herzl.
La prensa de la época estd llena de caricaturas de destacados judios, con
los rasgos faciales distorsionados para hacerlos parecer ajenos. Aunque
unos pocos antisemitas, como el humorista inglés Hilaire Belloc, estuvie-
ran a favor de asimilarlos para acabar con el «problema judio» (un «pro-
blema» inventado por los propios antisemitas) de forma mds eficaz y hu-
mana que expulsiandolos o extermindndolos, la mayoria preferia alguna
de las dos tltimas alternativas. Los nazis alemanes convirtieron al antise-
mitismo en algo inaceptable al llevarlo a su conclusion logica. Actual-
mente lo condenan y repudian (al menos publicamente), junto a otras for-
mas de odio de masas, la mayoria de los gobiernos y partidos politicos y
en muchos circulos sociales «antisemita» se ha convertido casi en un in-
sulto. Naturalmente, seria precipitado suponer que hemos desactivado el
peligro para siempre (recordemos como se equivocaba Herzl cuando afir-
maba que ningtin poder pondria en practica el programa antisemita), pero
la situacién de hoy es muy diferente a la de hace un siglo.

Ante la presion del antisemitismo y debido a los nuevos horizontes
abiertos por la emancipacién, muchos judios de Europa y del mundo en-
tero adaptaron tan habilmente su modo de vida al de su entorno que era
casi imposible distinguirlos de los gentiles (excepto para los entrenados
ojos de los antisemitas). Cuando los inmigrantes llegados de Rusia a fines
del siglo X1x bajaron de los barcos en Inglaterra y América, los recibieron
judios locales asimilados, entre ellos rabinos totalmente afeitados con al-
zacuellos; los recién llegados no podian creer que fueran judios y sentian
hacia ellos un profundo recelo. Este proceso de adaptacién tuvo, como
sabemos, un gran impacto sobre la religion judia en Occidente. La sina-
goga se hizo mds parecida a una iglesia, el rabino mds similar a un sacer-
dote cristiano. La necesidad de adaptacion no era solo externa: también
afect6 a la forma de pensar de los judios. Si bien persiste la exigencia de
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adaptacidn, se ha debilitado. En parte por la remisién del antisemitismo,
pero también porque la sociedad occidental ha cambiado y se ha vuelto
mas tolerante con la diferencia. Los judios de la mayoria de los paises ya
no estan obligados a aparentar lo que no son. El gran niimero de jovenes
judios varones que llevan el bonete en ptiblico, como signo de identidad ju-
dia, es una buena muestra externa de este cambio.

A los judios no les resulta facil adaptarse a esos cambios. A los viejos
habitos les cuesta morir y todavia hay muchos judios educados en el sis-
tema antiguo. El instinto de adaptacion sigue existiendo. Los judios son
muy sensibles a cualquier indicio de antisemitismo y reaccionan en con-
secuencia. No obstante, si con el paso del tiempo ambas fuentes de pre-
sion siguen debilitdndose, los judios llegardn a tener la suficiente confian-
za, individual y colectivamente, como para ser ellos mismos y actuar
segtin sus ideas sobre lo correcto sin temor al desprecio, la discriminaciéon
o el ataque. Contamos con algunos signos en apoyo de este prondstico. El
judaismo reformista americano y el liberal britdnico, que han adoptado
una forma de culto muy asimilada con musica de érgano, coros, rabinos y
fieles con la cabeza descubierta y poco o ningin uso del hebreo, han
adoptado unos oficios mucho mds reconociblemente judios. También el
culto ortodoxo ha cambiado, se ha vuelto mds «tipico» y exético y, en los
ultimos devocionarios, se incluyen algunas oraciones que habfan sido re-
visadas para no ofender a los no judios. Todo parece indicar que el didlo-
go con el cristianismo se ha vuelto mdas duro: el tono de los participantes
judios es menos de disculpa y mas asertivo. Cabe suponer que todas estas
tendencias se mantendran y reforzaran.

TENDENCIAS DEMOGRAFICAS

Como vimos en el capitulo 1, la poblacién judia no se ha recuperado del
genocidio nazi y su nimero esta en declive en lineas generales. Las perso-
nas viven mas, lo que enmascara la baja tasa de natalidad que prevalece en
todos los sectores excepto los tradicionales: la poblacion judia estd enveje-
ciendo. Como no hay crecimiento general, el aumento de poblacién en un
lugar, debido a la inmigracion, se compensa con la disminucién en otro. En
los movimientos poblacionales se observa una tendencia al alejamiento
de los centros menores y el acercamiento hacia los mayores. La unica ex-
cepcidn a esta regla es el movimiento de poblacién de los Estados Unidos a
Israel, pero este se compensa con la emigracion de Israel a los Estados Uni-
dos. Si esta tendencia general se mantiene, todas las comunidades judias,
con la posible excepcion de Israel, seguirdn disminuyendo numéricamente,
lo que afectard a los recursos colectivos a medida que envejezca la pobla-
cién. Las pequeiias comunidades tenderdn a desaparecer. En muchos paises
hay ya mds sinagogas en desuso que en funcionamiento.
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Existen diversos factores que podrian influir sobre esta tendencia ge-
neral. Un incremento en la tasa de nacimientos con respecto a la tasa de
mortalidad es bastante improbable. Es mds probable que cambie la actitud
hacia las familias mixtas. En la actualidad es la definicién haldjica de la
identidad judia la que sirve para diferenciar a los judios de los no judios
en el seno de una familia. Los hijos de padre judio y madre no judia no
son considerados judios por el rabinato ortodoxo; ellos y sus hijos se pier-
den para el judaismo. En Israel, el Estado apoya al rabinato ortodoxo y lo
mismo ocurre, en menor medida, en Francia. En otros lugares, como Gran
Bretaiia, la mayoria de las sinagogas son ortodoxas.

(Qué enfoques alternativos existen? En Israel, el Estado registra como
judios a todos los miembros no judios de la familia, aunque esto no afecta a
su condicion a ojos del rabinato. El resultado es un sistema doble que inevita-
blemente lleva a la confusion y al conflicto. En Estados Unidos, el movi-
miento reformista reconoce a los hijos como judios siempre que se les edu-
que de manera que ellos mismos se consideren judios. Este atrevido paso
acentda la lucha entre el movimiento reformista y los demas sectores del
judaismo, aunque la idea estd recibiendo, al parecer, cierto apoyo por parte
del sector conservador. Otra posibilidad seria facilitar la conversion y ani-
mar a ella al progenitor no judio y especialmente a los hijos, en los casos en
que la familia manifieste su compromiso con el judaismo.

Si las autoridades religiosas relevantes dieran el paso, convertirian
una grave pérdida en abundantes ganancias y pondrian fin a la confusién
y a la infelicidad a nivel personal. Sin embargo, a escala mundial proba-
blemente no influiria mucho sobre la poblacidn judia mundial, al menos a
corto plazo.

Cabria pensar en las misiones. En el pasado el judaismo crecié consi-
derablemente merced a la conversion, a veces masiva. Las casas reinantes
de Adiabene, en Oriente Medio, y Jazaria, en la costa norte del mar Negro
y del mar Caspio, se convirtieron en los siglos 1'y VIII, respectivamente. Es
probable que muchos judios actuales desciendan de ellas y de sus subdi-
tos. Se piensa a menudo que los judios de Africa del Norte, de habla bere-
ber, son de origen prosélito. La Mishnd habla de «linaje prosélito» como
una categoria de judios, y si nos remontamos todavia mds atras, la Biblia
se refiere a una «multitud mezclada» que acompaii6 a los israelitas en el
éxodo de Egipto y se convirtié en parte del pueblo. En las comunidades
politicas cristianas era ilegal que los judios convirtiesen a los cristianos
(aunque hay constancia de algunos casos), al igual que en las regiones
musulmanas estaba prohibido convertir a musulmanes. Esta larga histo-
ria, unida a la incémoda posicién de los judios en la época de la emanci-
pacién, ha dado origen a un sentimiento generalizado de rechazo a las
misiones proselitistas. Si, a pesar todo, se le diera prioridad para remediar
las sombrias perspectivas demograficas, no parece que haya razén alguna
para no crear misiones.
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Siendo realistas hemos de admitir que no es probable que ninguna de
estas soluciones reciba un amplio apoyo por parte de una comunidad ju-
dia que actualmente parece conformarse con ignorar las estadisticas o
hablar en lenguaje biblico de un «resto fiel». Los rabinos que se ocupan
del tema suelen centrar sus esfuerzos en exhortar a los judios a que se
casen con otros judios, lo que, en términos demograficos, puede que aca-
be exacerbando el problema.

ASPECTOS POLITICOS

La era de la emancipacién casi toca a su fin. De no ser por el periodo
nazi de los afios treinta, con su temporal vuelta al sistema medieval de
segregacion y sometimiento, dirfamos que habia concluido con la aboli-
cién de las leyes restrictivas rusas en 1917. Hoy muy pocos paises niegan
plenos derechos civiles a los judios, estdn alejados entre si, y la legisla-
cion restrictiva no se aplica solo a los judios, sino a todas las minorias
religiosas. Los principales ejemplos son del mundo musulmén. En casi
todos los lugares donde viven los judios estan, les guste o no, sometidos a
la constitucion, la ley y el sistema fiscal, al igual que el resto de los ciuda-
danos. Por lo general pueden expresar su identidad distintiva si lo desean;
en muchos paises existen una legislacion especial y unas disposiciones ad
hoc que protegen sus requerimientos religiosos. Aunque no es inusual
especular sobre el «voto judio», sobre todo en los Estados Unidos, no hay
ningun partido politico judio.

La gran excepcion es Israel. Es el tnico pais de mayoria judia, donde el
problema de la relacion entre religion y Estado esta lejos de resolverse, y la
identidad y la observancia religiosa judias ocupan un lugar destacado en los
programas politicos. Como hemos visto, hay partidos politicos judios que
gozan de un pequefio pero significativo apoyo, y las cuestiones judias acaban
con harta frecuencia en choques violentos. Se trata de temas relacionados con
los derechos de las minorias no judias y las relaciones entre judios y no ju-
dios, asi como con el estatus de los movimientos judios progresistas.

La volatil situacién actual no puede mantenerse indefinidamente pero,
por lo pronto, es imposible predecir cémo se resolveran las tensiones. Lo
que si podemos decir es que, si no se solventan, esas tensiones se agrava-
rdn. Ya hay marcadas desigualdades entre diferentes categorias de ciuda-
danos, desigualdades que no se pueden tolerar en un Estado democratico
laico. La existencia de dos definiciones oficiales distintas de la identidad
judia (la del Estado y la del rabinato) crea considerables dificultades per-
sonales, sobre todo pero no exclusivamente, en relacion al matrimonio y
el entierro. Los poderes de los que se ha investido al rabinato en un siste-
ma heredado del Imperio otomano no son adecuados para el siglo xx1. La
polarizacién entre el conservadurismo religioso arraigado y el laicismo
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antirreligioso militante, una de las dos principales fuentes de conflicto en
la sociedad israeli, es el resultado de la actual constitucién mixta, que li-
mita deliberadamente el cardcter democratico y laico del Estado para pro-
teger la posicion del sector religioso.

Hasta hace poco, la didspora judia (a excepcién del pequeno factor
religioso ultratradicional, que en cualquier caso es ambivalente u hostil al
Estado) se habia guardado mucho de inmiscuirse en estos asuntos inter-
nos judios. Sin embargo, desde que en los afios setenta las organizaciones
progresistas (incluidas las conservadoras) de Occidente se empezaron a
tomar mds en serio a Israel (fundando cuarteles generales, escuelas rabi-
nicas, congregaciones e incluso kibbutzim) se las ha arrastrado a un deba-
te sobre el marco politico que las coloca en grave desventaja, mientras
que, al mismo tiempo, las facciones politicas democraticas de Israel han
pedido directamente el apoyo de la didspora. Los debates posteriores no
se refieren solo a la cuestion concreta de las relaciones entre la religién y
el Estado, sino también a otras mds generales sobre derechos civiles, entre
ellos los de las mujeres y los no judios. Hoy, los problemas de Israel son
los problemas de todo el mundo judio. Falta por ver si esto impulsa u
obstaculiza la bisqueda de una solucion.

Entretanto quedan por resolver cuestiones mas generales que atafien a
Israel relacionadas con la naturaleza de un «Estado judio». Esta expre-
sién, que en el lenguaje sionista significaba originariamente un Estado
para los judios, también se puede interpretar segtin un antiguo debate ha-
l4jico y filoséfico sobre el cardcter de un Estado gobernado con arreglo a
principios judios. Las fuentes religiosas y laicas tienen mucho que decir
sobre las virtudes de un Estado ideal. Como sabemos, Ahad Ha-Am y los
«sionistas culturales» concebian al Estado como una fuente de enriqueci-
miento ético y cultural para un mundo judio empobrecido: un faro de luz
para el mundo entero. ;Es posible que Israel esté a la altura de una visién
tan optimista? A muchos les gustaria que fuera asi. Israel ofrece muchas
ventajas naturales; su influencia sobre los visitantes judios del mundo en-
tero es inmensa. Pero dificilmente puede hablar con conviccién moral
mientras albergue desigualdades e injusticias que esos visitantes no tole-
rarian en sus propios paises. Ademds, los visitantes dificilmente pueden
dejar de darse cuenta de la escasa consideracion en que gran parte de la
poblacién tiene a la religion judia, al contrario de lo que ocurre en sus
paises de residencia. Puede que cuando Israel se enfrente a sus problemas
internos esté en situacion de convertirse en «una luz para las naciones».

ASPECTOS SOCIALES

Como vimos en los capitulos V y VI, la vida judia se ha estructurado
tradicionalmente en torno a la familia y a la comunidad o sinagoga. Am-
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bas instituciones han ido cambiando y es posible que estos cambios estén
interrelacionados. Tradicionalmente, una pareja recién casada entraba a
formar parte de una sinagoga, la de los padres de la novia, la de los padres
del novio, o cualquier otra si se trasladaban a una zona nueva. Hoy hay
parejas que deciden no casarse en una sinagoga, sino solamente por lo
civil; otras ni se casan. A menudo no se integran en la sinagoga hasta que
nacen los hijos. Es posible que se sientan atraidos, sin embargo, por una
Jjavura (hermandad) u otra clase de grupo judio informal que también
gustan a los individuos y parejas homosexuales. Las sinagogas no suelen
ser muy hospitalarias con las personas que no se ajustan al modelo de la
familia tradicional. Algunas estdn haciendo un esfuerzo por remediar esta
situacion, y al hacerlo tienden a alterar su propio caricter.

Apenas se notan los cambios, pero serdn mas marcados con el paso de
los afios. Las clases dirigentes probablemente cierren filas en torno a la
familia tradicional, cuya desaparicion les resulta amenazadora. Es impro-
bable que esta resistencia resulte muy eficaz. Los dirigentes y organizado-
res de comunidades judias tendrdn que reconocer que los individuos han
llegado a esperar y exigir la satisfaccion de sus necesidades en tanto que
individuos, lo que solo se podrd lograr a costa de la estructura familiar y
la comunidad tradicionales. Lejos de disminuir, estas expectativas y exi-
gencias se extienden cada vez mds. Las feministas y los grupos de gays y
lesbianas han estado en la vanguardia de este movimiento, al que se han
unido los jévenes, y pronto se incorporaran otros grupos de edad.

A medida que cambian los modelos de identidad y de las relaciones en
el seno de los grupos concretos, las sinagogas van integrando a las fami-
lias mixtas (compuestas por judios y no judios) y aumenta el nimero de
prosélitos, algunos de los cuales se interesan por el judaismo en si y no
con vistas al matrimonio. Las sinagogas también se estdn integrando me-
jor en la comunidad en general, asocidndose con iglesias locales y otras
instituciones religiosas, no solo como forma de encuentro y base del dia-
logo, sino también en busca de una mayor variedad de objetivos sociales,
educativos y de otros tipos.

EL PLURALISMO RELIGIOSO

El pluralismo vuelve a ser una realidad en la vida judia, como lo fue
en tiempos del segundo Templo. Tanto los principales movimientos reli-
giosos como las filosoffas mds destacadas alardean de contar con un nu-
mero sustancial de adeptos, pero ninguno afirma ser la auténtica expre-
sién del judaismo.

Se ha llegado a un punto en el que ya no se puede (si es que alguna vez
se pudo) describir al judaismo en términos de un inico modelo ideal (por
ejemplo, la Tord revelada) y diferentes formas de relacionarse con él (el
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judaismo rabinico acepta la Tora tal y como la interpretan los rabinos; el
caraismo acepta la Tord, pero rechaza a los rabinos; la reforma acepta la
Tord y a los rabinos, pero somete tanto a la una como a los otros a una
critica histdrica y asi sucesivamente). Antes bien, ahora nos enfrentamos
a diferentes modelos de judaismo coexistentes.

Un destacado tedrico ortodoxo de la unidad judia, Jonathan Sacks, ha
afirmado que la halajd, la «ley», es el rasgo fundamental del judaismo,
pues no hay forma de judaismo que no reconozca su autoridad'. Sacks
representa a la postura ortodoxa que se esfuerza por ver los aspectos po-
sitivos de las formas no ortodoxas de judaismo para alcanzar un modus
vivendi con ellas que fomente la unidad del pueblo judio. El problema es
que ni los reformistas ni los laicos aceptan su modelo. Para ellos la halajd
revelada por la Divinidad es un concepto desfasado, incapaz de erigirse en
marco de una auténtica vida judia.

La halajd no es el unico tema que divide hoy a los judios. A pesar de
que se oyen frecuentes criticas y se debate mucho sobre el tema, estas
discusiones solo son un sintoma. En el fondo, lo que realmente separa al
judaismo ortodoxo de los movimientos progresistas y laicos es la teologia
en la que se basa. Los judios progresistas o laicos simplemente no pueden
aceptar la idea de que la halaja sea una ley caida del cielo. Sin embargo,
la interpretacion ortodoxa de la halajd no es la dnica que existe. Muchos
judios conservadores llevan una vida que aparentemente no es muy distin-
ta a la de un judio ortodoxo moderno y es que la diferencia es interna, se
basa en la aceptacion o no de la halajd como palabra revelada. Recons-
truccionistas y reformistas insisten mucho en la observancia: el judaismo
no ha de estar solo en la mente y el corazdn, sino que debe expresarse en
la accién. Muchos judios laicos también creen que cierta observancia es
necesaria para no perder todo contacto con lo que significa ser judio. Pero
su observancia difiere de la de un judio ortodoxo en la cuestién del origen
y la sancién divinos de los mitsvot.

Se ha abierto una brecha tan dificil de superar como la divisién, igual-
mente profunda, entre tefstas y ateos. Puede que haya holgura para cierto
didlogo; desde luego hay espacio para la cooperacién en dambitos en los
que no estd en juego la doctrina. Pero nunca, al menos en un futuro previ-
sible, volverd a haber una tnica version del judaismo tan hegemonica y
duradera como lo fue el judaismo rabinico.

De las tres principales corrientes, la ortodoxia, el conservadurismo y
la reforma, es la ortodoxia la que se estd enfrentando a los mayores desa-
fios. Tras sufrir un importante eclipse en Occidente a finales del siglo X1x
y principios del XX, adopté un aire mads liberal al que después, debido
sobre todo a la inmigracién de Europa Oriental, puso freno buscando una
identidad nueva y mds segura. A medida que se iba viendo mds claramente

! Jonathan Sacks, One People? Tradition, Modernity and Jewish Unity, Londres, 1993.
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la escision entre el ortodoxo y los demds movimientos modernistas (sobre
todo el conservadurismo), la ortodoxia intenté aproximarse al sector tra-
dicionalista («ultraortodoxo» o haredi). Este paso agradé a algunos, pero
confundi6 a otros que se sintieron traicionados. Actualmente se cree que
en los Estados Unidos hay el triple de ortodoxos que de tradicionalistas,
pero estos dltimos ejercen una poderosa influencia sobre los primeros en
lo referente a la halaja, la teologia y la cultura. Lo mismo cabe decir, en
buena medida, de Israel.

Los dirigentes ortodoxos tampoco han sabido resolver lo que se hoy se
consideran deficiencias de la halajd, relacionadas principalmente con
cuestiones de condicién personal. El mas agudo de estos problemas afec-
ta a la situacion de la agunad y el mamzer. La agund o «mujer encadenada»
es una mujer que estd legalmente casada con un hombre con el que no
vive, pero no puede volver a casarse. Hay varias situaciones que dan ori-
gen a esta lamentable situacion: puede que el marido haya desaparecido
sin dejar huella (en la ley judia no existe la presuncién de muerte) o puede
ser que este no quiera o no pueda concederle el divorcio. Se reconoce
hace mucho que la condicién de agund es extremadamente indeseable,
pero no se ha encontrado ninguna solucién satisfactoria. Se han propuesto
varias, entre ellas un acuerdo prematrimonial en el que el marido se com-
prometa a conceder el divorcio en ciertas circunstancias, el recurso a los
tribunales civiles y, recientemente, la nulidad del matrimonio declarada
por un tribunal rabinico.

El mamzer es la declaracion de que una unién es adiltera o incestuosa
y quien incurre en ella no puede casarse con otro judio. (Un mamzer pue-
de casarse con otro mamzer o con un prosélito, en cuyo caso todo hijo serd
manzer.) Se considera mamzer al hijo de una agund y un hombre que no
sea aquel con el que estd haldjicamente casada, lo que agrava la dificil
situacion de la aguna.

Un tercer tema polémico es el matrimonio de levirato y la halitsd. Si
un esposo muere sin hijos, la Biblia (Deuteronomio 25:5-10) prescribe
que su hermano se case con la viuda y tenga un hijo con ella para perpe-
tuar el nombre de su hermano difunto. Esto se denomina matrimonio de
levirato. Si se niega a casarse con la viuda de su hermano ha de celebrar-
se la ceremonia conocida como halitsd: ella le quita a él el zapato, le es-
cupe en la cara y dice: «Asi hay que hacer con un hombre que no quiere
reconstruir la casa de su hermano». Se han suscitado objeciones tanto al
matrimonio de levirato como a la halitsd por diversos motivos. En Israel
el matrimonio de levirato fue abolido en 1950, pero la halitsa se sigue
practicando. Pueden surgir otros problemas si el hermano es un nifio o un
menor, si vive lejos o en paradero desconocido, si se niega a sufrir la ha-
litsd o si no es judio o ha adoptado otra religion.

Estos tres aspectos de la halajd, junto a otros también muy criticados,
afectan sobre todo a los judios ortodoxos y tradicionalistas. El judaismo
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reformista ha rechazado los tres. El judaismo conservador no reconoce el
matrimonio de levirato y es mds flexible que la ortodoxia en el tema de la
agund 'y al mamzer.

La condicién de las mujeres y el lugar que han de ocupar en el culto y en
la vida publica judia es otro aspecto que preocupa especialmente a la ortodo-
xia. El judaismo reformista y el conservador han aceptado el principio de la
igualdad de género, pero la ortodoxia se ha negado sistematicamente a hacer-
lo y no parece avanzar en esa direccidn por tradicionalismo. Falta por ver si
este movimiento conseguira conservar su atractivo defendiendo una postura
que parece estar tan fuera de lugar en la vida contempordnea.

EL DIALOGO INTERRELIGIOSO

El judaismo evoluciond como religién minoritaria en un entorno cris-
tiano o musulman que ejerci6 una importante influencia sobre su desarro-
llo. Pero los acontecimientos recientes han modificado profundamente
esta trayectoria. Hoy en dia, muchos judios viven en Israel, un pais en el
que una mayoria judia gobierna sobre una gran minoria musulmana y un
pequeiio grupo de cristianos. Otros judios viven en paises donde la cultu-
ra cristiana se impone con fuerza pero la Iglesia cristiana carece de poder
politico y el cristianismo mismo se ve amenazado por la secularizacidn.
Hay regiones en las que los judios viven entre las minorias musulmanas,
aunque apenas hay judios viviendo bajo gobiernos isldmicos. Todos estos
cambios suponen un reto para las relaciones entre el judaismo y las otras
dos religiones monoteistas.

Con anterioridad a la Ilustracion, las reflexiones de los judios en torno
a las otras dos religiones no iban mas alla de consideraciones de tipo po-
Iémico o apologético, como en el caso del libro de Judah Hallevi, Kuzari,
que lleva por subtitulo, «En defensa de la fe despreciada». Ambos tipos de
literatura pretendian fortalecer la fe judia ante los ataques de las religio-
nes dominantes. El cristianismo, en concreto, se mostré hostil con el ju-
daismo y el pueblo judio desde sus inicios. De hecho, los judios tienen
una muy mala imagen de los cristianos debido a la hostilidad que siempre
mostraron hacia ellos materializada, incluso, en ataques violentos y ex-
pulsiones masivas. Desde los tiempos de la Ilustracion los autores judios
han intentado debatir sobre las diferencias con cierto distanciamiento,
restando algo de fuerza al elemento apologético. Uno de los primeros
ejemplos de este enfoque es el Jerusalem de Moses Mendelssohn, publi-
cado en 1783. Pero lo encontramos asimismo en La religion de la razon
de Hermann Cohen, en La estrella de la redencion de Franz Rosenzweig
y en The Essence of Judaism de Leo Baeck. El holocausto nazi fue un
jarro de agua fria para las relaciones entre judios y cristianos. Tras su fin,
se reunieron para buscar un terreno comun y llegar a un auténtico enten-
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dimiento que pusiera fin a los antagonismos y la violencia del pasado. El
Consejo Internacional de Cristianos y Judios se reunio por primera vez en
Seelisberg, Suiza, en 1946 y redacté un documento de diez puntos, los
«Diez puntos de Seelisberg»: consejos para que los maestros y escritores
cristianos erradicaran toda representacion ofensiva de los judios y el ju-
daismo. Los Diez Puntos fueron el anteproyecto o, al menos, el punto de
partida de documentos posteriores firmados con organismos tanto protes-
tantes como catdlicos. Uno de los mds importantes es el Nostra Aetate,
firmado en 1964 durante el Concilio Vaticano II. Se ha avanzado mucho
por la via de la revision y la cooperacién pero solo de comiin acuerdo con
las Iglesias occidentales y apenas se ha hecho nada en el Este. La Iglesia
ortodoxa y otras iglesias orientales siguen siendo teolégicamente antiju-
dias, lo que planteard un gran reto para las relaciones entre judios y cris-
tianos en los préximos afios, sobre todo teniendo en cuenta los rebrotes de
antisemitismo en Rusia y otros paises de Europa Oriental.

En el afio 2000, el New York Times publicé un comunicado firmado por
ciento sesenta rabinos y académicos que llevaba por titulo «Dabru Emet»
(«Di la verdad», una frase de Zacarias 8:16). En el comunicado se cons-
tatan los grandes avances en el acercamiento entre judaismo y cristianis-
mo desde la Segunda Guerra Mundial y se plantean ocho breves puntos
que exponen el punto de vista judio: 1) cristianos y judios adoran al mis-
mo Dios; 2) judios y cristianos se someten a la autoridad del mismo Li-
bro: la Biblia; 3) los cristianos son capaces de respetar que el pueblo judio
reivindique el Estado de Israel; 4) judios y cristianos aceptan los princi-
pios morales de la Tord; 5) el nazismo no fue un fendmeno cristiano; 6)
las diferencias entre judios y cristianos humanamente irreconciliables
solo se solventardn cuando Dios redima al mundo entero como ha prome-
tido en las Escrituras; 7) el cambio en las relaciones con el cristianismo
no debilitard la préctica judia; 8) judios y cristianos deben trabajar juntos
a favor de la paz. El comunicado suscité considerable controversia en el
momento de su publicacién pero, en general, se considera que ha contri-
buido a mejorar las relaciones entre judios y cristianos.

Las relaciones entre judios y musulmanes progresan mucho més lenta-
mente. Los judios comparten con los cristianos (y con los zorastrianos en
Iran) el estatus de dhimmis (personas protegidas) ante la ley islamica. Esta
garantiza la vida y las propiedades de estas personas y les confiere la liber-
tad de culto a cambio del pago de un impuesto pagadero por todo varén
adulto (jizya). Se sabe que, a pesar de estas garantias, en ocasiones se desatan
persecuciones fandticas, aunque sean excepcionales. En la Era moderna, los
judios adquirieron muchas tierras en regiones musulmanas, en contra de las
disposiciones previstas para los dhimmis. De manera que se acabd subvir-
tiendo el antiguo sistema, lo que suscitd la hostilidad de los musulmanes
mas tradicionalistas. El sionismo exacerbd la situacién pues condujo a la
creacion de un Estado judio en el corazon del Oriente Medio islamico. El
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conflicto palestino-israeli dificulta enormemente las relaciones entre judios
y musulmanes. Tras los atentados del World Trade Center de Nueva York en
2001, ciertos medios de comunicacién islamicos han empezado a demoni-
zar a los judios. Mientras, los judios se han convertido en grandes especia-
listas entre los estudiosos del islam. Abraham Geiger es uno de los mejores
ejemplos. En 1833 ley6 su tesis doctoral sobre la influencia del judaismo en
Mahoma y el Corédn. En La estrella de la redencion, Franz Rosenzweig
también muestra gran interés hacia un islam con el que se habia topado en
los Balcanes durante la Primera Guerra Mundial. Siguiendo a Judah Hallevi
afirma en La estrella de la redencién que los musulmanes forman parte de
la familia monotefsta (aunque en su opinién es mas una forma de civiliza-
cién que de religién). Ignaz Maybaum sigui6 sus pasos y publicé un libro
en 1973 Trialogue Between Jew, Christian and Muslim en el que analizaba
el papel desempefiado por el judaismo en el seno de la familia monoteista.
Hoy en dia se pone gran empefio en llegar a un entendimiento con los mu-
sulmanes a través del didlogo. A nivel oficial no se ha logrado gran cosa
debido, sobre todo, a la falta de autoridad de cuerpos que representan a un
gran nimero de judios y de musulmanes. Sin embargo, han ido surgiendo
muchos grupos para el didlogo entre otras iniciativas. Aun es pronto para
saber qué efecto tendran.

LA EVOLUCION DE LA TEOLOGIA

En el capitulo 7 concluiamos nuestro andlisis de la teologia judia con
una nota considerablemente negativa: los judios de hoy muestran poco
interés por las cuestiones teoldgicas, al menos por las que llevan la etique-
ta «teologia». Las cuestiones teoldgicas se debaten bajo otro nombre y asi
se habla de la halaja o el sionismo. Como se ha sefialado anteriormente,
el debate sobre la autoridad de la halajd se basa en diversas opiniones
sobre la naturaleza de la revelacion: un tema claramente teolégico.

La teologia también forma parte del debate aparentemente politico so-
bre el lugar que debe ocupar Sién en la vida judia y otros temas relaciona-
dos, como la legitimidad de cambiar territorios por paz, las relaciones entre
judios y drabes palestinos, entre Israel y sus otros vecinos drabes o sobre la
naturaleza del Estado judio. Las reivindicaciones de los colonos de los te-
rritorios ocupados, los partidos politicos religiosos y las comunidades hare-
dies antisionistas, se basan en fuentes y argumentos teoldgicos. Los argu-
mentos no son, por lo general, muy refinados ni rigurosos desde el punto de
vista teolégico debido a la falta de formacién teoldgica. El judaismo tradi-
cional tendia a reservar el debate riguroso para las cuestiones haldjicas y a
considerar que las cuestiones hagddicas (incluyendo las teoldgicas) eran
temas abiertos que no habia por qué plantear con todo rigor metodolégico.
La perpetuacion de este enfoque tradicional propugnada por ciertos medios,
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en una época en la que si algo precisamos es rigor debido a que los mayores
desacuerdos se manifiestan a nivel teoldgico y no haldjico, ha dado lugar
a debates de muy poco nivel, sobre todo en Israel donde, con demasiada
frecuencia, hasta los judios tradicionales suelen acabar gritindose lemas
unos a otros de forma muy poco talmudica.

El judaismo laico también ha mostrado una falta de sutileza y sistematiza-
cién en el debate sobre la religion que ofrece un claro contraste con el elevado
nivel de argumentacién del debate politico. El humanismo laico judio es el
fruto de la Ilustracién judia y su poderoso impetu antirreligioso; de ahi que
ignorara los progresos de la teologia naturalista descritos en el capitulo VIL
Sus dirigentes intelectuales siguen librando batallas antiguas y atin no se han
enfrentado a la teologia contemporanea. Se suele despachar a Dios de una
manera bastante tosca, como una figura de la Biblia o como una fantasia de
tiempos anteriores. Apenas se aprecia el hecho de que los pensadores recons-
truccionistas llevan varias décadas buscando una identidad y unos valores
judios al margen de las creencias sobrenaturales, y que también se puede encon-
trar un terreno comtin en el caso de algunos tedricos reformadores. El judaismo
laico ha tardado en cultivar ideas positivas propias. En su enfrentamiento con la
religion, las formas arcaicas y monoliticas de judaismo, hegemonicas en Is-
rael, han sido un blanco facil y no se ha molestado en enfrentarse a variantes
mads sutiles de la teologia judia, a cuestiones relacionadas con la psicologia de
lareligion o a ciertos elementos semirreligiosos de la tradicién laica, como las
ensenanzas de A. D. Gordon. Habré que esperar a una futura evolucién, pero
la evolucioén tiene potencial.

La teologia del holocausto tendra que superar el punto muerto teologi-
co actual. Este es uno de los terrenos en los que los pensadores religiosos
y los laicos podrian colaborar fructiferamente, no para discutir sobre las
interpretaciones del pasado, sino para construir estructuras que fomenten
un mayor entendimiento y acuerdo en el futuro. Los laicos son un desafio
para los filésofos teistas, empantanados en la ciénaga de la teodicea, asi
como para todos los estudiosos del holocausto que creen tener que defen-
der a toda costa las definiciones cldsicas de Dios. La teologia cldsica fue
una de las victimas del holocausto. Tenemos que hacer un gran esfuerzo
creativo y, para ello, la aportacién de los escépticos, los agndsticos y los
ateos puede ser tan ttil como la de los creyentes.

Otro aspecto que supone retos y oportunidades por igual es el de la
Alianza. Tanto el holocausto como el renacimiento de Israel obligaron a
revisar muchas de las ideas heredadas en relacion a esta cuestion teoldgica
tan fundamental para el andlisis del papel histérico y el destino del pueblo
judio. Otro tema, relacionado con el anterior, es el del testimonio. Los ju-
dios se han sentido llamados a dar testimonio de Dios ante el mundo, una
vocacion que se fortalece en épocas de persecucion. Puede parecer que el
holocausto es un ejemplo cardinal de esta tendencia, en el sentido de que
el mundo parece haber prestado realmente atencién a los judios en la hora
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de su tribulacién. Pero ;es necesario que un pueblo que testimonia sufra
para que su testimonio sea auténtico? Si es asi, ;qué implica esto para Israel
y su deseo de dar testimonio en medio del éxito y la prosperidad? ;O debe-
mos revisar totalmente el concepto del testimonio? Estos debates son dema-
siado importantes como para excluir de ellos a los laicos.

La posmodernidad, a pesar de la participacién de algunos judios muy
destacados, sobre todo en Francia, no ha hecho hasta ahora una gran apor-
tacion al pensamiento judio. Emmanuel Levinas (1906-1996) es un exce-
lente pensador que ha tenido la capacidad de reunir a pensadores religio-
sos y no religiosos para sacar al pensamiento religioso judio de la mera
rutina y dar un impulso real a la reflexién ética judia. Levinas era muy
conocido en Francia, donde a menudo dirigi6 a importantes intelectuales
judios franceses sus lecturas de la Tor4, sorprendentemente posmodernas.
Pero solo poco antes de su muerte empezd a proyectarse su influencia
sobre el mundo angloparlante. Discipulo de Husserl y de Heidegger, Le-
vinas fue un importante pensador europeo que estuvo muy en contacto
con la tradicidn judia y para quien la experiencia de la Shod fue profunda-
mente determinante.

El feminismo judio estd obligando a la teologia a enfrentar cuestiones
que antes no se podian ni formular. Hasta ahora, muchos de los debates
mds interesantes se han celebrado en circulos bastante reducidos, pero
tienen implicaciones de gran alcance y hay que difundirlos para que lle-
guen a un publico mas amplio. Aunque la codificacién de género del ju-
daismo fue cuestionada por primera vez por las mujeres, tiene también
graves consecuencias para los varones. Los hombres, a excepcién de al-
gunos pensadores homosexuales que actiian en los margenes del feminis-
mo, han tardado en aprovechar sus oportunidades, pero en el futuro habra
hombres de todas las opiniones que se volverdn sin duda tan airados, apa-
sionados y francos como han llegado a ser las mujeres en su desafio a las
ideas tradicionales?.

Vivimos una época apasionante para el judaismo. El modo de vida y el
pensamiento judios cambian muy deprisa. Las viejas certidumbres se estdn
disolviendo y atin no han tomado forma otras nuevas. De ahi que, para el es-
tudioso, el judaismo sea un blanco mévil. Es dificil fijarlo u obtener respues-
tas a preguntas muy bdésicas. En este libro he intentado no simplificar ni ofre-
cer certidumbre donde no la hay. Es una introduccién al tema y la dltima
palabra la tiene el antiguo maestro Hilel a quien alguien desafié a que le en-
sefiase la totalidad del judaismo en una sola frase. Hilel le dio la maxima que
pedia y después afiadi6 este consejo: «jAhora vete a estudiar!».

2 Daniel Boyarin apunta nuevas posibilidades en su libro Unheroic Conduct: the Rise of
Heterosexuality and the Invention of the Jewish Man, Berkeley, California, 1997.
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GLOSARIO

Adonai [hebreo, lit., «mis sefiores»]. Nombre de Dios, generalmente tra-
ducido como «Sefior».

Adon olam [hebreo adon ‘olam, lit. «Sefior Eterno»]. Himno que se canta
generalmente al final de los oficios adicionales.

AEC [«antes de la era comun»]. Abreviatura utilizada por los judios con
preferencia a «a.C.». Cfr. EC.

afikoman [hebreo afigoman, probablemente de origen griego, que signifi-
ca inseguro]. Trozo de matzd que se reparte entre los participantes en
el sedery se toma al terminar la comida.

akedah [hebreo ‘aqedah, «atadura»]. Relato biblico de la prueba de Abra-
ham, Génesis 22:1-19, que se lee en la sinagoga en Rosh Ha-Shanah.

Alenu [hebreo aleinu, «es nuestro deber»]. Oracidon que se recita hacia el
final de los oficios.

al-het [hebreo ‘al-het, «por el pecado»]. Oracién por el perdén de los
pecados que se recita en Yom Kippur.

aliyd [hebreo ‘aliyah, «ascenso»]. 1. En la version sionista, inmigracion a
Israel («Ha hecho aliyd»). 2. Honor de ser llamado a la lectura de la
Tord en la sinagoga («Tuve una aliyd en shul hoy»).

almemar [del arabe al-mimbar, «pilpito»]. Otro nombre para la bimd.

Amida [hebreo ‘amidah, «estar de pie»]. La oracién obligatoria principal,
que se recita en pie tres veces al dia. Cfr. shmoneh esreh, tefild.

aron ha-kodesh [hebreo aron-ha godesh, «arca del santuario»]. Pieza del
mobiliario de la sinagoga, muchas veces parecida a un armario, en la
que se guardan los rollos de la Tord. Se la suele denominar «el arca».

asquenazi [del nombre hebreo biblico Ashkenaz, identificado en la Edad
Media como Alemania. Pl. asquenacies o ashkenazim]. De origen ju-
dio alemdn o sus ramas, p. ej. de Polonia.

avel [hebreo «doliente»]. Doliente.
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Bar Mitsva [am. bar, «hijo», y hebreo misvah, «mandamiento»]. En sen-
tido estricto, adulto judio varén, sometido a todos los mandamientos
de la halajd. En la practica se aplica muchas veces a la ceremonia para
celebrar la mayoria de edad o a la fiesta concomitante; a la estrella del
espectdculo se la denominada «muchacho del bar mitzva».

Bat Mitsva [hebreo bat, «hija», y misvah, «mandamiento»]. Equivalente
femenino del anterior.

berajda [hebreo, pl. berajot]. Bendicion.

Bet Din [hebreo, «lugar del juicio» o «casa de la justicia»]. Tribunal rabinico.

bimd [hebreo, préstamo del griego]. Plataforma elevada en una sinagoga
en la que se situa el pupitre de lectura.

birkat hamazon [hebreo, «bendicion de los alimentos»]. Bendicién que se
recita o canta después de una comida.

Bund [yiddish, «federacion»]. Movimiento politico socialista judio fun-
dado en Rusia en 1897.

Cébala [hebreo, gabbalah, «Tradicién»] Movimiento teoséfico que se
originé en la Espafa y la Provenza medievales.

Céabala luridnica, sistema cabalistico disefiado por Isaac luria («el Ledn»,
1534-1572), que fue expulsado de Espafia y doté a la cdbala de un
sentido colectivo y redentero.

cohen [hebreo, pl. kohanim]. Sacerdote hereditario.

dati [hebreo, pl. datiim, «religioso»]. Término aplicado en Israel al sector
tradicionalista y religioso militante de la poblacién judia. Cfr. jiloni.

daydn [hebreo, «juez» ]. Rabino que forma parte como juez de un Bet Din.

devekut [hebreo devequt, «aferramiento»]. Devocién en la oracion.

dias de reverencia. Cfr. yamim noraim.

Dias santos. Rosh Ha-shanah y Yom Kippur.

didspora [griego, «dispersion»]. Término colectivo que designa a la co-
munidad judia fuera de Eretz Israel.

din [hebreo]. Ley.

EC [«era comun»]. Abreviatura utilizada por los judios para los afios del

computo cristiano. La prefieren a d.C. por sus connotaciones cristia-
nas. Cfr. AEC.

eijal. Véase heijal.

Ein Keelohenu [hebreo, «no hay nadie como nuestro Dios»]. Himno que
se canta generalmente hacia el final de los oficios matinales (en las
sinagogas asquenacies solo en Shabat y festividades).

El [hebreo, «Dios»]. Nombre de Dios.

el male rajamim [hebreo el male rahamim, «Dios lleno de compasién»].
Oracioén por las almas de los muertos que se canta en los funerales y
en los oficios conmemorativos.
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Elohim [hebreo, «dioses» o «Dios»]. Nombre de Dios.

En Sof [hebreo, «infinito»]. Aspecto tltimo e incognoscible de la Divini-
dad en el sistema cabalistico. Cfr. Sefirot.

Eretz Israel [hebreo erets yisrael]. La Tierra de Israel.
erusin [hebreo]. Esponsales.

etrog [hebreo]. Cidra, fruta parecida al limén, una de las cuatro especias
utilizadas en el rito de la fiesta de Sucot.

gabbai [hebreo, «recaudador de impuestos», pl. gabbaim]. Guardian o
tesorero de la sinagoga.

galut [hebreo, «exilio»]. Un nombre de la didspora. Cft. gola.

gaon [hebreo, «excelencia», p. gueonim]. Titulo del director de las princi-
pales academias talmudicas de Iraq, desde mediados del siglo v1 hasta
mediados del X1 (la «época guednica»).

genizd [hebreo, «ocultacién»]. Modo de deshacerse de los textos sagrados
inservibles, generalmente enterrdndolos; lugar donde se depositan.
(La famosa Geniza de El Cairo era, excepcionalmente, una cdmara
sobre el tejado de una sinagoga.)

ger [hebreo]. Prosélito.

gold [hebreo, «exilio»]. Un nombre de la didspora. Cfr. galut.

gomel [hebreo «bondadoso»]. Bendicidn que se pronuncia en la sinagoga
por la liberacién del peligro.

goy [hebreo, «nacién», pl. goyim]. No judio.

guet [hebreo get]. Escritura de divorcio.

Ha-Shem [hebreo, «el Nombre»]. Sustituto del nombre de Dios.

Haftarah [hebreo haftard]. Lectura de los Profetas que sigue a la lectura
de la Tor4 en la sinagoga.

halaja [hebreo]. Ley judia.

halitsa [hebreo halitsah, «accion de quitarse»]. «Quitarse el zapato», ce-
remonia de renuncia al matrimonio de levirato.

Halel [hebreo, «alabanza»]. Serie de salmos (Salmos 113-118) que se
recitan los dias festivos. El término se puede aplicar también al Sal-
mo 136 (el «Gran Halel») y a otras series de salmos de recitacién
litdrgica.

hamets [hebreo ‘h hamets]. Levadura, prohibida en las casas judias duran-
te la Pascua.

haredi [hebreo haredi, «temeroso», pl. haredim]. Adepto al judaismo tra-
dicional.

Haskala [hebreo, «ilustracion»]. Movimiento de la Ilustracién hebrea, es-
pecialmente en Europa oriental.

havdala [hebreo, «diferenciacién»]. Ceremonia para distinguir el Shabat
de los dias laborables, o excepcionalmente de una fiesta cercana.
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heijal [hebreo, «santuario»]. Nombre del aron ha-kodesh entre los sefardies.

heter (o hattarat) horaa [hebreo, «licencia para ensefiar»]. Ordenacion ra-
binica.

hosannd [hebreo hosha’na, «jsalve!», pl. hosha’not]. Oracién por la sal-
vacion que se recita en la sinagoga durante Sucot. (El término deriva
del Salmo 118:25.)

Hosanna Rabbah [hebreo hosha’na rabbah, «gran hosanna»]. Séptimo
dia de Sucot.

israelita. 1. Judio. 2. Tercera clase de judios, de categoria inferior a sacer-
dotes y levitas.

jag [hebreo ‘h hag]. Festividad. El saludo en una fiesta es jag samed, «fe-
liz fiesta».

jaham [hebreo ‘h hakham, «sabio»]. Titulo de un rabino sefardi.

Jjald [hebreo ‘h hallah]. 1. Antigua ofrenda de masa. 2. Hogaza de pan para
el Shabat y las fiestas, hecha generalmente con una masa rica y trenzada.

Januka [hebreo ‘h hanukka, «dedicacién»]. Festividad de invierno que
conmemora la rededicacién del Templo el afio 165 AEC. El término se
aplica también a la dedicacion de una casa (hdnukkat ha-bayit), sobre
todo entre los sefardies.

Jjanukiyd [hebreo]. Lampara o candelabro de nueve brazos utilizado en
Januka.

Jaroset [hebreo hdroset]. Pasta dulce de color marrén rojizo que se come
en el seder de Pascua.

Jjasid [hebreo hdsid, «piadoso» pl. jasidim]. Persona excepcionalmente
piadosa. El término se aplica actualmente de forma casi exclusiva a un
miembro de la secta del resurgimiento (hasidismo), fundada en la Po-
lonia del siglo xvii por el Baal Shem Tov.

jatimd [hebreo hdtimah, «sello»]. Férmula litdrgica («Bendito seas, Se-
flor...») tipicamente empleada en la férmula de finalizacién de una
bendicién larga. En Yom Kippur, los judios se saludan con las palabras
Jjatimd tovah, que comunican el mensaje «que tu entrada en el celestial
Libro de la Vida se selle para siempre el afio proximo».

Jjavurd [hebreo hdvurah, «hermandad»]. Grupo de judios que se retne
para rezar y posiblemente para otras finalidades.

Jevra Kadisha [hebreo hévrah y arameo qadishah, «sociedad sagrada»].
Sociedad de entierros.

Jibbat Sién [hebreo hibbat siyyon, «amor de Si6n»]. Precursor del movi-
miento sionista en la Europa oriental del siglo XIx.

Jjiddur mitsvad [hebreo hiddur misvah, «adorno de un mandamiento»]. Ri-
gor o celo en la observancia religiosa.

Jjiloni [hebreo hilloni, «secular», pl. hillonim]. Judio secularista.
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Jilul ha-shem [hebreo hillul ha-shem, «profanacion de Dios»]. Accién que
dafia la reputacion del pueblo judio (y por ende de Dios).

Jjol ha-moed [hebreo jol ha-moed, «fin de semana de la fiesta»]. Dias in-
termedios de Pesaj y Sucot, en los que se puede trabajar.

Jjorban [hebreo horban, «destruccidn»]. Destruccion del primer y segun-
do Templo. El término se aplica en ocasiones a la destruccion nazi de
toda vida judia en Europa.

Jovevei Sion [hebreo jovevei tsiyyon, «amantes de Sidén»]. Adeptos del
movimiento de Hibbat Sién.

judaismo conservador. Rama del judaismo moderno, especialmente en
Estados Unidos; no son fundamentalistas pero se resisten al cambio.

judaismo liberal. Rama del judaismo moderno. En el continente europeo
el judaismo tiende a ser conservador; en las Islas Britdnicas (donde
también se lo denomina «judaismo progresista») es el més radical de
los movimientos religiosos.

judaismo ortodoxo. La corriente més conservadora del modernismo judio.
El término se aplica también al judaismo tradicional, lo que ha generado
confusion y ha llevado a la invencién de expresiones como «neo-ortodo-
xia» u «ortodoxia moderna» para designar a la versién modernista.

judafsmo progresista. Cfr. judaismo liberal.

judaismo reformista. Término genérico para las corrientes mas liberales del
modernismo y designacidn especifica de dos movimientos organizados,
uno en los Estados Unidos y otro en Gran Bretafia. La reforma britdnica
es sefialadamente menos radical que su homénima americana.

Jjumash [hebreo hiimmash]. Volumen que contiene los cinco libros de la
Tora.

Jjuppd [hebreo hiippah, «dosel»]. Dosel bajo el que se solemniza un matri-
monio. Por tanto, el término con que se designa el matrimonio.

Kaddish [arameo gaddish, «santificacion»]. Oracion aramea recitada al
final de cada seccion de los oficios y también por los dolientes.

Kadosh Baruj Hu [hebreo, «El santo, bendito sea»]. Nombre de Dios.

kasher. Véase kosher.

kashrut [hebreo, «adecuacion»]. Normas que regulan lo que los judios
pueden comer.

kavand [hebreo, «intencién»]. Intencién o concentracién con respecto a
hacer un mitsvd o decir una oracion.

Kedushd [hebreo gedushah, «santificacion»]. Parte de los oficios de la
sinagoga que evoca el culto a Dios por parte de los dngeles, que le
declaran «santo, santo, santo» (Isaias 6:3).

kehila [hebreo gehillah, pl. gehillot]. Comunidad judia.

Ketuvim [hebreo, «escritos»]. Tercera seccion de la Biblia hebrea.
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kibbutz [hebreo gibbus, «reunion», pl. gibbusim]. Asentamiento agricola
colectivo, caracteristico de la colonizacion judia socialista de Eretz
Israel. La mayoria son laicos, pero los hay religiosos. Al miembro de
un kibbutz se le denomina kibbutznik.

kiddush [hebreo giddush, «santificacién»]. Bendicién que proclama la
santidad del Shabat o de una festividad, y de ahi la ceremonia en la que
se recita sobre una copa de vino, inmediatamente antes de una comida.

kiddush ha-shem [hebreo qgiddus ha-shem, «santificacién de Dios»]. Martirio.

kiddushin [hebreo giddushin, «santificaciones»]. Esponsales, y el tratado
talmuidico que se ocupa del tema.

kind [hebreo ginah, pl. ginot]. Poema de elegia o lamento.

kippd [hebreo, «ctpula»]. Bonete. Llamado también, en yiddish, yarmulke
o kappel.

kittel [yiddish]. Tunica blanca que llevan algunos asquenacies en las gran-
des fiestas y algunas otras ocasiones. Forma parte del sudario con el
que se entierra a los muertos.

klipot [hebreo kelippot, «cascaras»]. En la cdbala, término que alude a los
poderes del mal.

kloyz [yiddish]. Escuela talmidica. En el uso hasidi, sinagoga.

Kol Nidré [arameo, «todos los votos»]. Oficios de la vispera de Yom Ki-
ppur, que reciben su nombre de su oracién inicial.

kosher [hebreo kasher]. Ritualmente adecuado (dicese p. e. de los alimentos).

Lag Ba-Omer [hebreo lag ba-’omer]. Trigésimo tercer dia del omer, un
dia de jubilo cuyos origenes son extremadamente oscuros.

Leja Dodi [hebreo, «ven, amada mia»]. Himno cabalistico que recibe al
Shabat como a una novia.

leum [hebreo]. Nacion. Leumi significa «nacional».

levayd [hebreo, «escolta»]. Funeral.

levi [hebreo, pl. leviim]. Levita, miembro de una clase hereditaria situada
en cuanto a categoria entre los sacerdotes (cohanim) y los israelitas.

levirato, matrimonio de [latin levir; «cufiado»]. Exigencia biblica de que
el hermano de un hombre que muere sin hijos se case con su viuda.

lulav [hebreo]. Fronda de palmera; una de las cuatro especies utilizadas
en Sucot. El término se aplica también a las cuatro especies juntas.

magen david [hebreo, «escudo de David»]. Estrella de seis puntas com-
puesta por dos tridngulos superpuestos utilizada desde el siglo Xix
como simbolo de la identidad judia.

majzor [hebreo madzor, «ciclo»]. Término asquenazi que denota un devo-
cionario para las festividades. Cfr. siddur.

mamzer [hebreo]. Vastago de una unién adiltera o incestuosa.

maror [hebreo]. Hierba amarga utilizada en el rito del seder:
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Masora [hebreo, «tradicion»]. Aparato que acompafia al texto hebreo de la
Biblia e incluye variantes y otras peculiaridades. En un sentido mas
amplio, la Masora incluye los signos que indican la pronunciacién y la
salmodia.

Masorti [hebreo, «tradicional»]. Designacion del judaismo conservador,
especialmente en Israel y Gran Bretafia.

matzsd [hebreo matsah, pl. matsot]. Pan acimo.

megild [hebreo]. Todo rollo, en especial el que contiene el libro de Esther,
que se lee en Purim. También, titulo del tratado talmidico que se ocu-
pa de esta lectura.

mejitsd [hebreo me’hitsah, «particién»]. Divisién que separa a las muje-
res de los hombres en las sinagogas tradicionalistas y ortodoxas.

mejutan [hebreo mehiitan, pl. mehitanim]. Todo pariente politico de una
determinada persona.

menord [hebreo]. Lampara de pie o candelabro de siete brazos, que imita
la ldmpara de oro descrita en la Biblia, y muy utilizada en tiempos
como simbolo de la identidad judia.

mezuzd [hebreo, «jamba»]. Rollo de pergamino en el que hay inscritos
dos parrafos del Shemad, metidos en una caja y fijados a las jambas de
las casas judias.

mikvé [hebreo migveh, «reunién»]. Bafio ritual.

mild [hebreo]. Circuncision.

minhag [hebreo]. Costumbre.

minyén [hebreo, «enumeracién»]. Quérum de diez judios varones reque-
rido para la oracién publica o la lectura de la Tora.

misheberaj [hebreo mi she-berakh. «El que bendijo»]. Bendicién en la
sinagoga de los llamados a la lectura de la Tord y sus familias.

Misnagdim [yiddish, del hebreo mitnagged, «adversario»]. Adversarios
del hasidismo.

mitsvd [hebreo mitsvah, «mandamiento», pl. mitsvot]. Una ley o deber
entendidos como mandamiento religioso. También, en el uso popular,
toda accién meritoria.

mohel [hebreo]. Circuncidador.

Musaf [hebreo, «complemento»]. Oficios adicionales en el Shabat y las fiestas.

Musar [hebreo, «ética»]. Movimiento de renovacion ética que se origina
en la Lituania del siglo xix.

Neild [hebreo ne’ilah, «cerrar (puertas)»]. El dltimo de los cinco oficios
de Yom Kippur, recitado a la puesta del sol.

Neolog. Forma de modernismo judio limitado a Hungria.

ner tamid [hebreo]. Ldmpara que se mantiene siempre encendida en las
sinagogas sobre el aron ha-kodesh.
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niddd [hebreo]. Mujer en estado de impureza menstrual. También, nom-
bre de un tratado talmuidico que se ocupa de este tema.

niggun [yiddish nign, del hebreo niggun, «tonada»]. Melodia sin letra
preferida por los hasidies.

nisuin [hebreo nissuin]. Esponsales.

olam ha-ba [hebreo ‘olam ha-ba, «edad venidera»]. Edad futura, en opo-
sicion a olam ha-ze, el mundo actual.

olé [hebreo 'oleh, «ascendente»]. Inmigrante de Israel. (Cfr. aliya).

omer [hebreo ‘omer; haz]. Solemne periodo de siete semanas entre Pesaj
y Sucot.

oneg shabat [hebreo ‘oneg shabbat, «deleite del Shabat», basado en Isafas
58:13-14]. Principio que conmina a celebrar el Shabat con ornamenta-
ciones estéticas y cierta autoindulgencia. El término se aplica también
a una reunién celebrada la tarde del viernes con finalidades culturales
y/o religiosas.

onen [hebreo]. Doliente en el periodo anterior al funeral.

parasha [hebreo, «division»]. En el uso sefardi, lectura semanal de la Tor4.
En el uso asquenazi, subdivision de la lectura semanal (cfr. sidrd).

parojet [hebreo, «cortina»]. En las sinagogas asquenacies, cortina que
cuelga delante del aron ha-kodesh.

partsuf [hebreo partsuf, del griego prosopon, rostro, pl. partsufun]. En la
cdbala, una configuracion de los Sefirot.

Pesaj [hebreo pesah]. Pascua, fiesta de primavera que conmemora el éxo-
do de Egipto. En la Biblia, el término designa al cordero que se sacri-
ficaba la vispera de la fiesta en tiempos antiguos. Cfr. seder.

pidyon ha-ben [hebreo]. Redencion del primogénito.

piyyut [hebreo piyyut, derivado del griego, «poema»]. Poema o himno litdrgico.

purga. Eliminacién de las grasas y nervios prohibidos de la carne. La
purga (en hebreo nigqur) es una operacion altamente cualificada que
realiza un especialista conocido como menaqgqer.

Purim [hebreo, «votaciones»]. Primitiva fiesta de primavera en conme-
moracion de la salvacion de los judios persas del genocidio, como se
cuenta en el libro de Esther. Cfr. megila.

rav [hebreo, «grande»]. Rabino.

rebbe [yiddish]. Dirigente hasidi. Cfr. tsadik.

reconstruccionismo. Rama americana del modernismo, fundada en la dé-
cada de 1920 para inculcar valores democréticos occidentales y cien-
cias sociales a los judios.

Rosh Ha-Shanah [hebreo]. Fiesta de Afio Nuevo en otofio, época de auto-
examen y penitencia.

rosh yeshivd [hebreo]. Director de una yeshid.
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sandek [hebreo sandaq, del griego]. Persona a la que se confiere el honor
de tener al nifio en las rodillas durante la circuncision.

seder [hebreo, «orden»]. Oficios celebrados en el hogar en la vispera de
Pesaj en torno a la mesa de la cena.

sefardi [del nombre biblico hebreo Sefarad, identificado en la Edad Media
con Espaiia. Pl. sefardies o sefardim]. De origen judio espafiol o sus
descendientes, p. €j. en el antiguo Imperio otomano.

Sefirot [pl. hebreo, del griego]. En la cébala, manifestaciones de la Divi-
nidad que emanan en dltima instancia del En Sof.

selihot [hebreo selihot, de seltha, «perdén»]. Oraciones penitenciales re-
citadas durante el yamim noraim y el periodo anterior.

semijd [hebreo, «imposicién de manos»]. Ordenacién rabinica.

seudah shlishit [hebreo seu’dah shelishit, «tercera comida»]. Comida que
se toma hacia el final del Shabat, especialmente entre los cabalistas y
los hasidies, y va acompafiada de himnos y debates religiosos.

shabbat [hebreo]. Shabat.

Shaddai [hebreo]. Uno de los nombres de Dios.

shaliaj tsibbur [hebreo shelid tsibbur, «representante de la congrega-
cién»]. Persona que dirige a la congregacion durante la oracion.

Shavuot [hebreo, «semanas»]. Festividad de verano conocida también como
Pentecostés, que conmemora la entrega de la Tord en el monte Sinai.

sheitl [yiddish]. Peluca que llevan las mujeres casadas en el judaismo
tradicional.

Shejind [hebreo]. La presencia inmanente de Dios.

shejitd [hebreo shéhitah]. Sacrificio de animales segtn las reglas de kashrut.

Shemad [hebreo shema, «oye»]. Pasajes de la Tord que se recitan dos veces
al dia cuyo nombre procede de sus palabras iniciales, «Oye, Israel».

shema. Véase Shema.

Shiva [hebreo shiv’a, «siete [dias]»]. Periodo de duelo que sigue a la
muerte de un pariente cercano.

Shloshim [hebreo, «treinta [dias]»]. Periodo que sigue a la muerte de un
pariente cercano.

shmoné esré [hebreo shemoneh ‘esre, «dieciocho»]. «Dieciocho bendicio-
nes»: la oracion diaria obligatoria (conocida también como Amid4).

Sho4d [hebreo, «devastacién»]. Nombre dado al genocidio nazi en Europa.

shofar [hebreo]. Cuerno de carnero que se sopla en Rosh Ha-Shanah y al
final de Yom Kippur.

shojet [hebreo shohet, «carnicero»]. Carnicero adecuadamente cualifica-
do. Cfr. shejitd.

shomer [yiddish y hebreo, «vigilante», pl. shomrim]. 1. Kashrut supervi-
sor, nombrado para revisar la preparacion de la comida. 2. El que vela
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un caddver. La palabra se usa también en expresiones como shomer
mitzvot o shomer shabat en referencia a alguien que es escrupuloso en
la observancia de los mandamientos.

shool o shul [yiddish]. En el uso asquenazi, sinagoga.

shtetl [yiddish, «pequefa ciudad»]. Término que actualmente designa el
mundo perdido del judaismo europeo oriental.

shtibl [yiddish, «pequefia habitacién»]. Habitacion utilizada para la ora-
cidn, sobre todo entre los hasidies.

siddur [hebreo, «disposicién»]. Devocionario.

sidrd [hebreo, «disposicion»]. Lectura semanal de la Tord. Cfr. parashd.

Sucot [hebreo, «cabafias»]. Fiesta de los Tabernaculos.

tahard [hebreo tahord, «purificacién»]. Preparacion de un cadaver para el
entierro.

tajrijim [hebreo]. Mortajas, prendas con las que se entierra un cadéver.

takkand [hebreo tagqanah]. Reglamentacion u ordenanza emitida por una
autoridad legal reconocida o por una comunidad para el bien publico
o para fortalecer la vida religiosa.

talit [hebreo tallit]. Chal a rayas con borlas en las cuatro esquinas que se
lleva durante la oracién.

tashlij [hebreo]. Ceremonia privada de penitencia llevada a cabo cerca del
agua (generalmente junto a un rio o a orillas del mar) a primera hora
de la tarde de Rosh Ha-Shanah.

tebd [hebreo tevah, «comoda»]. En el uso sefardi, plataforma elevada en
la sinagoga. Cfr. bimd.

tefild [hebreo, «oracion»]. 1. Nombre técnico de la amida o shmoné esré.
2. En el uso sefardi, devocionario.

tefilin [hebreo]. Filacterias: cajas negras de cuero que contienen textos
escritos en pergamino y se atan con tiras a la frente y al brazo durante
la oracién.

terefd [hebreo]. Alimento no kasher. También tref (entre los asquenacies)
o taref (entre los sefardies).

teru’ah [hebreo]. Soplido del shofar. Por ende Rosh Ha-Shanah se deno-
mina también yom teru’ah, «dia de soplar el shofar».

teshuvd [hebreo]. Arrepentimiento. Un ba’al teshuvd es una persona que
se arrepiente de no haber observado un mitsvd. Actualmente el tér-
mino designa a menudo a un judio laico que adopta el judaismo tra-
dicional.

tevild [hebreo]. Inmersion en un mikvé o en agua corriente.

tikiin [hebreo tiggun, «reparacion», «regulacion»]. 1. Vigilia nocturna ob-
servada en diversas ocasiones, sobre todo pero no exclusivamente en-
tre los cabalistas. 2. tikun olam [hebreo tigqun ‘olam, «ordenar el mun-
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do»]. En la cdbala luridnica, proceso de reparar el cosmos; en la
actualidad se dan al término diversas interpretaciones no cabalisticas.

Tor4 [hebreo, «instruccidn»]. 1. Los Cinco Libros de Moisés, o por exten-
sidn la totalidad de las sagradas escrituras. 2. La totalidad de la ense-
fanza religiosa del judaismo.

tsadik [hebreo tsaddiq, «recto»]. 1. Una persona excepcionalmente rec-
ta. 2. En el hasidismo, profesor y lider espiritual carismatico. Véase
rebbe.

tsedakd [hebreo tsedaqa, «rectitud»]. Caridad, dar limosnas.

tseniut [hebreo tseni’ut, «modestia»]. Conducta y vestimenta escrupulo-
samente correctas, sobre todo segtin los requerimientos del judaismo
tradicional para las mujeres.

tsitsit [hebreo tsitsit]. 1. Borla o fleco, como los del talit, que se llevan
como recuerdo de los mandamientos de la Tord. 2. Prenda con flecos
que se lleva generalmente debajo de la ropa, conocida también como
talit katan (talit gatan).

viddui [hebreo]. Confesion de los pecados, pronunciada en Yom Kippur o
en el lecho de muerte.

yahrzeit o yortsait [yiddish]. Entre los asquenacies, aniversario de la muerte.

yamim noraim [hebreo, «dias temibles»]. Los diez dias penitenciales del
comienzo del afio, de Rosh Ha-Shanah a Yom Kippur.

yerida [hebreo, «descenso»]. En el uso sionista, emigracion de Israel. El
que «desciende» es denominado yored. Cfr. aliya, olé.

yeshiva [hebreo, «sentado»]. Academia talmudica tradicional.

yetser [hebreo yetser, «<impulso»]. Inclinacién humana, tal como se utiliza
en los dos términos contrapuestos yetser ha-ra (yetser ha-ra), impulso
hacia el mal, y yetser ha-tov (yetser ha-tov), impulso hacia el bien.

yibbum [hebreo]. Matrimonio de levirato.

Yigdal [hebreo, «que [Dios] sea magnificado»]. Himno basado en los Tre-
ce Principios de Maimoénides que se canta al final del Shabat y de los
oficios vespertinos de las fiestas.

vijud [hebreo yijud, «unidad»]. 1. Declaracién de la unidad de Dios. 2. En-
cierro de un hombre y una mujer, prohibido si no son marido y mujer,
y exigido al novio y a la novia con ocasion del matrimonio.

Yom Kippur [hebreo]. Dia de Expiacién, dia de ayuno solemne de otoiio.

Zemirot [hebreo, pl. de zemird]. Canciones de mesa que animan las comi-
das del Shabat.
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® Quéesla religién judia? 3Qué elementos definen el

c pueblo judio? 3Cémo se estructuran la familia y la comu-

nidad? zEn qué consisten sus ritos y sus tradiciones?
4Qué es el Talmud? 3Cémo afronta el futuro el judaismo?

En esta introduccién a la religién y la cultura hebreas se mues-
tra el judaismo contemporéneo en toda su rica diversidad, pre-
sentando tanto las teologias, tradicionales y modernas, como
las formulaciones laicas de la identidad judia. Si bien el interés
principal del libro se concentra en los acontecimientos acaeci-
dos en los Gltimos doscientos afos, los hechos son estudiados
a la luz de un trasfondo histérico que se remonta hasta la Bi-
blia. El libro comienza describiendo la vida de los judios en el
mundo actual, para abordar acto seguido el concepto, sin duda
excepcional, de un pueblo judio que ha pervivido a través de
los siglos y de muchos padecimientos. A continuacién se anali-
zan los textos fundamentales y se desgranan las diferentes in-
terpretaciones de la religién y las maneras en que la existencia
es vivida en el seno del hogar y en comunidad. Finalmente, la
teologia judia es expuesta tanto desde un punto de vista histé-
rico como atendiendo a los intensos debates actuales que, ain
hoy, buscan renovar el judaismo.

Nicholas de Lange es profesor de hebreo y de estudios judios en
la Universidad de Cambridge.
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