Martin Buber o la actualidad del judaismo

La importancia de la aportacion de Martin Buber a la vida intelectual
de QOccidente, llevada a cabo durante la primera mitad de nuestro siglo,
se debe, sobre todo. a la potente capacidad de su obra para lograr que el
judaismo, como pensamiento y forma de vida. volviera a ofrecer una
perspectiva ideologica y ética productivas frente a los problemas y acon-
tecimientos mas importantes del momento. Esta obra, casi enteramente
dedicada a temas judios, desarrolld a partir del estudio de la Escritura. de
la Cabala y del Hassidismo argumentos convincentes quc ponian de ma-
nifiesto la vitalidad y actualidad del judaismo. apremiando de este modo
a tomar conciencia a los judios mismos de gque su presencia en la vida de
Occidente no podia limitarse a la mera colaboracién e integracion en ella
de sus intelectuales y de sus politicos asimilados. Si antes de Buber, la vi-
gencia y personalidad del judaismo se habian practicamente difuminado,
quedando tan solo. en circulos reducidos, un interés puramente tedrico-
crudito por su teologia y su historia; si, incluso la permanencia, en algu-
nas comunidades de la Europa orental, de elementos vivos del judaismo
habia sido sentida por destacados representantes del estudio cientifico
del mundo judaico (Graetz, Geiger, Ziins) como permanencia de formas
residuales de una mistica oscurantista y anacronica, a partir de Buber es-
ta situacion cambio profundamente. El persuadio a judios y no judios de
que el judaismo era una tradicion que tenia algo que decir al mundo con-
tempordneo ante los diferentes retos que se le presentan, tanto criticos co-
mo constructivos. Pues sobre todo. Buber supo reactualizar un lenguaje
de tal modo que, después de él, ha podido ser utilizado y ampliado por
todos aquéllos que, una vez mas. han intentado encontrar en las fuentes
judias en general. respuesta para los problemas universales!. Por otra

1. Se podrian citar varios testimonios de reconocimiento de este impacto renova-
dor de la obra de Buber. Este es uno: «Buber ha marcado con su impronta a muchos
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parte, desde el punto de vista de la historia de las ideas, el estudio de la
obra de Buber permite formarse una opinién sobre hasta qué punto, en
la evolucion reciente de las mentalidades, el proceso de secularizacion
gue, sobre todo por la praxis del cristianismo, ha llevado al hombre con-
tempordneo a desmitificar las antiguas formas de comprension de la rea-
lidad mediante la categoria de lo sagrado. podria tener en ¢sa otra praxis,
el hebraismo —en cuanto ésta representa, frente a ciertos motivos deter-
minantes de la tradicion cristiana, su mas claro oponente—. una réplica
capaz de iluminario. depurarlo y reforzarlo

Para apoyar estas opiniones sobre ¢l significado de la obra de Buber,
me propongo. ante todo, ofreccer algunas razones que podrian explicar
particularidades de la comprension que ofrece de las fuentes judias
—particularidades que han sido. precisamente por su originalidad y fuer-
za innovadora, motivo de suspicacias y controversias—, atendiendo sobre
todo a su principal motivacion interna. o seca. el csfuerzo glebal por la
restauracion de la identidad judia. Después trataré de dar algunas indica-
ciones sobre la riqueza potencial de los principios basicos del pensa-
miento buberiano, especialmente visible en la aplicacion de ¢stos a la teo-
ria de ia interpretacion textual, a la concepeidn de la historia y al proyecto
de una renovacion de la vida politica y social.

1. LA EXHORTACION HASSIDICA A LA REALIZACION DE LO
CONCRETO

El descubrimiento del Hassidismo por el joven Buber y la pasion con
la que dedicéd toda su vida a difundir y facilitar la comprension de su

de entre nosotros que hemos vivido como jovenes sionistas en Alemania antes de la
segunda guerra mundial. Igualmente ha marcado también a la generacion de nues-
tros padres. Un fendmeno parecido tiene lugar més tarde en Fstados Unidos. Sus his-
torias hassidicas, su filosofia presentada en forma de dialogos han ayudado mucho a
los judios que se habian alejado del judaismo a descubrir los valores judios y una
identidad propia... También Buber ha ejercido su influencia en los no judios, sacando
el Hassidismo de su contexto especificamente judio ¢ ilustrando lo que es la relacion
de encuentrow. Levinson. P. N.. Martin Buber: sa vision du judaisme dans la didlectique
prétre-prophéte, en AAVY. Martin Buber. Dialogue et voix prophétigue. 1stina, Paris 1980,
p. 111, En términos parecidos se expresa E. Levinas, La pensée de Martin Buber ot le ju-
daisme conempaorain, en AAVV. Martin Buber. L homme et le philosophe. Université Li-
bre de Bruxelles, Bruxelles 1968, p. 44 ss. También son interesantes las indicaciones a
este respecto de E. Fackenheim. Quest for past and future, Beacon Press, Boston 1970, p.
5 ss: ¥ G. Scholem, Von Berfin nach Jerusalem. Suhrkamp, Franklurt a. M. 1977,

2. En cualquier caso seria e§ta una matizacion a la interesante sugerencia de R.
Girard. El misterio de nuestro mundo, trad. cast, A, Ortiz, Sigueme. Salamanca 1982,

p. 164
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mensaje nacen en el contexto de un movimiento de renacimiento del na-
cionalismo judio que, impregnado del deseo romdntico de encontrar las
fuerzas originarias del espiritu del pueblo, resucita, a finales del siglo XIX
en Polonia y Rusia sobre todo. el mundo de la leyenda hassidica, propor-
cionando asi una fuente de inspiracién a poetas y escritores (Horodezky,
Dubnow, Berdiazewsky, Perez) que marcan una época significativa en la
literatura judia de lengua hebraica, yiddish y alemana. El sionismo mili-
tanie se vincula. pues, en el joven Buber, al convencimiente de que la
doctrina hassidica podia representar una fuerza decisiva para el renaci-
miento del judaismo?. Sin embargo. el amplio eco que esta idea alcanzo
entre los lectores de Buber se debid, sin duda, a que, mientras la mayor
parte de la literatura en la que la generacion anterior habia hecho la pro-
paganda dcl Hassidismo. ofrecia poco mas que una atractiva combina-
cién de simplicidad popular e ingenuo sentimentalismo, Buber interpre-
taba el Hassidismo confrontandolo con planteamientos e ideas del pen-
samiento filoséfico occidental, buscando en su espiritualidad los elemen-
tos basicos de una actitud de respuesta a la gran crisis de Occidente que
se haria visible, sobre todo, con las dos guerras mundiales. En efecto, Bu-
ber piensa esta crisis a partir del esquema cabalistico de la separacion en-
tre el mundo v Dios. v esboza una respuesta que reelabora el mensaje
central del Hassidismo sobre ¢l poder cosmico-metacosmico del hombre
y su responsabilidad en el misterio de la redencion. Pero lo hace de tal
manera que la vitalidad y actualidad de la tradicion judia puede mostrar-
s¢ al lograr poner en conexion un significado de estas formulas teotogi-
cas, asimilable para el hombre de hoy, con la problematica teérico-
prictica gue necesita repensar.

Estrictamente hablando, pensar la crisis de Occidente en términos de
separacion traumatica entre mundo y Dios no es lo mas original del pen-
samiento de Buber, pues ya habian pensado asi esta ¢risis, por ejemplo.
Hgalderlin pero, sobre todo, con absoluta radicalidad. Nietzsche, ese gran
profeta de la «muerte de Dios». Lo que esencialmente estos pensamientos
hacen ¢s denunciar que el divorcio, en nuestra época, de lo sagrado y lo
profano es de tal naturaleza que ambas esferas quedan profundamente
afectadas en cuanto a su significado y valor. Lo profano. en cuanto mun-
do sin Dios. queda reducido a mundo cuyo significado y valor se agota
en sus apariencias pasajeras. No hay mads sitio para ideales o normas
trascendentes, en si, capaces de guiar los comportamientos por el impera-
tivo de conformarse a ellos. Por su parte, lo sagrado, en cuanto Dios sin
mundo, devicne un puro producto de la fantasia, una quimera sin contac-
to ninguno con la realidad, objeto de actitudes infantiles o evasivas que
cnmascaran y falsean la tragica seriedad del abandono existencial del

3. Clr. sobre todo Mein Weg zum Chassidismus, en M. Buber. Hinweise, Manesse,
Zirich 1953,
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hombre. Pero si se atiene uno consecuentemente a esta comprension del
fondo de la crisis contemporanea del mundoe occidental. es claro que no
tendria sentido hacer propuestas que representaran, del modo que fuese,
una llamada a dar marcha atras. 5i la tarea mas grave gue ahora se plan-
tca es la de pensar, ante esta situacion de escision, si es posible y como al-
gan modo de «reunificacion», lo que resulte de este pensamiento debera.
en todo caso. integrar los conflictos de la realidad contemporanea para
relanzarla hacia adelante. nunca negar ¢sa realidad desde una tradicion
que encubre los conflictos y trata de reprimirlos. La originalidad de Bu-
ber radica en ¢como pensod él la posibilidad de este reunificacion a partir
de una determinada recepcion de la doctrina hassidica y de la tradicion
Judia en general®. Esto fue lo que le llevo a concentrar su atencion en lo
que el Hassidismo tenia de movimiento espiritual. haciendo de él. tal vez,
una lectura selectiva, lo que ha motivado la critica de G. Scholem que
acusa a Buber de haber difundido una vision desfigurada y parcial de lo
que, en realidad historicamente, el Hassidismo fue?s,

Esta critica de Scholem tiene su paralelo. en lo que respecta a la com-
prension buberiana de la tradicion judia en general, en esa otra critica de
Franz Rosenzweig. que imputa a Buber presentar, en el judaismo, la reli-
gion como estatica y la religiosidad como dinamica, lo cual no se corres-
ponderia con la realidad concreta de los hechos histéricos®. Es importan-
te explicitar lo que. en realidad, esta debajo de estas criticas, y que no cs
otra cosa que una dualidad que ha afectado siempre al destino de la exis-
tencia judia. simbolizada desde muy antiguo por el profeta Moisés y el sa-
cerdote Aaron’. Dualidad entre una orientacion presidida por la idea de
la trasformacion practica de la existencia. y otra que dirige sus esfuerzos
a la manera apropiada de estudiar y cumplir 1a Tora. Tension, en definiti-
va, entre ¢l discurso profético y la enschanza rabinica, ante la cual la po-
sicion de Buber no deja lugar a dudas. El pretende «hacer resurgir la
esencia propia de la religiosidad judia de los escombros bajo los que el
rabinismo v el racionalismo la han tenido encubierta»®. Son cxpresiones
en las que se reedita ¢n Buber la posicion militante de su maestro sionis-
ta A'had-Ha'an, segtin la cual el profetismo, v no ¢l rabinismo, constituye

4. Recientemente ha sido destacada esta centralidad del problema de la unidad cn
la obra de Buber. a lo largo de sus distintas etapas, por E. Wolfson, The Problem of
Unity in the Tought of Martin Buber, en Journal of the History of Philosophy 1989 (27), pp.
423-444.

5. Scholen. G.. Muriin Buber et son interpretation du Hassidisme, en Critigue 1966
(22). pp. 822-841.

6. Rosenszweig. F.. Die Bauleute. Ueber das Gesetz, en Kleinere Schriften. Schocken
Verlag, Berlin 1937,

7. Otras figuras quc (ambién ilustran esta dualidad son Hitlel v Shammuai. Mai-
monides y Nahmanida. Cfr. M. Buber. Der Weg des Menschen nach der chassidischen
Lehre, Lambert Schneider, Heidelberg 1977, capitulo IE

8 Buber, M., On Judaiss, Schocken Books. New York 1967, p. 67.
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¢l factor esencial de la supervivencia del judaismo. Asi, como su predece-
sor, Buber opina también (ue una revitalizacion del judaismo debe pa-
sar, necesariamente, por la renovacion efectiva del espiritu profético®

{Como, pues, el mensaje hassidico, la religiosidad hebraica. el espiritu
profético pueden ofrecer una base para pensar en una modalidad de res-
puesta productiva ¢ interesante al divorcio contemporaneo entre lo sagra-
do y lo profano. divorcio que deja a la vida y a la historia abandonadas a
$i mismas. sin otro valor ni otra significacion que el que imagine y cons-
truya ¢l hombre en su necesidad de sobrevivir? La reflexion que emerge
en Buber de esta preocupacion, aun cuando discurre a través de herme-
néuticas historico-filolégicas, de conceptos metafisicos, de observaciones
cientificas y. sobre todo, de ideas religiosas y teoldgicas. trasciende, de he-
cho. los limites disciplinares de cualquiera de estos ambitos y se articula
como discurso concreto sobre el valor de la vida. De ahi que resulte posi-
ble, a partir de €1, una reinterpretacion fecunda. tanto de la historia reli-
giosa de Occidente. como de la historia de la metafisica y de la ciencia,
en las cuales la decadencia del cristianismo constituye el factor decisivo
en la via de la laicizacidn y ateizacion de toda sacralidad.

Buber observa como, en aquélla gran construccion teoldgica de la Ca-
bala luriana sobre el exilio y la redencidn, destaca la idea de una disper-
sion, a lo largo vy a lo ancho del mundo, de los elementos de la vida y la
luz divinas, que csperan ahora, perdidos, en el deseo de volver a ser ele-
vados mediante la accion humana hasta la armonia originaria del ser no
caido. El Hassidismo, que se apropiaba esta gnosis de la Cdbala, predica,
apovandose en ella, que. en rigor, no existe motivo real para la diferencia
entre lo sagrado y o profano, puesto que siempre, en tode momento y en
cualquier dominio de la accion humana, existe la necesidad de hacer as-
cender los elementos de la vida divina por encima de su decadencia. «En
todos los senderos reconoce-Le» (Proverbios, 3, 6). En cada una de tus ac-
tividades —afirma cl Hassidismo intrerpretando esta sentencia— puedes
Hegar al conocimiento de Dios, a encontrarte con El La espiritualidad
del Hassidismo estd presidida, en definitiva, por la idea de que todo hom-
bre debe csforzarse en encontrar a Dios en la esfera concreta de su ac-
cion en el mundo. La union (Jichudin) de lo terrestre y lo divino, en que
consiste la redencién. no se lleva a cabo en la soledad contemplativa de
una vida religiosa que rompe con el munde y se separa de él, sino que
tiene su lugar en el interior de todo acto por insignificante que parezca,
proporcionando asi al conjunto entero de la existencia un significado es-
piritual inequivoco. En realidad esta es una caracteristica de la religiosi-
dad judia en general, que ve en la vida entera el dominio de lo religioso.
en vez de relegar a Dios a un ambito bien delimitado de la existencia tla-
mado «religiony,

9. Cfr. Mein Weg zum Chassidismus, ed. cit.
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Es cierto que si se atiende —como exige Scholem— al conjunto entero
de los textos de la literatura hassidica. cs posible una comprension de es-
te dogma central del Hassidismo en el sentido de ver en esa accion de
reunificacion una especie de «relacion del individuo con lo eterno a tra-
vés de lo temporal» ¥, en unos términos no sustancialmente diferentes a
cualquier variante del platonismo. Ello supondria que tal accion de reu-
nificacién comporta la destruccion de la realidad actual y presente al ex-
traer de ella vy realizar lo divino que encierra. Alumbrar una vida oculta
en lo concreto y cotidiano representa, segin esta interpretacidon, un es-
fuerzo de abstraccion por el que se supera el nivel de lo concreto, vacian-
dolo de su significado v trascendiéndolo en la vida de Dios mediante la
contemplacion. De modo que solo esta contemplacion. posible a los mds
perfectos y santos, tiene el poder de plenificar la accion cotidiana convir-
tiéndola en camino de la unién mistica. Existe, en resumen, ciertamente,
en el mundo. esa vitalidad procedente de la realidad divina con la que el
hombre puede entrar en relacion. Pero ni esa vitalidad se identifica con
lo concreto aparente, ni su descubrimiento representa la aprobacion y
exaltacion de lo existente tal como es, sino mas bien su destruccion, ya
que por la abstraccion se desposee de un verdadero significado a las co-
sas, se Ias remite a su nada originaria y se refiere su verdadero sentido y
valor al plano de la realidad mesianica, en ¢l cual todo se restituye en la
perfeccidon de la creacion.

Para Buber, esta comprension del Hassidismo lo aproxima demasiado
a las doctrinas religiosas y metafisicas no judias cuya ética se enraiza, en
altimo término, en la condena y el desprecio de estc mundo como mera
apariencia de nada. y en la tension de una aspiracion a lo supratemporal
como ambito de la verdad y la santidad. Para Buber. de aqui no se deri-
varia sino otra reafirmacion de la separacion entre mundo y Dios tradu-
cible en una nucva modalidad de fe en la realizacion de esta vida me-
diante su negacion. es decir. otra forma de¢ nihilismo. Por ¢so su lectura
«selectiva», su énfasis en el despliegue de lo que el Hassidismo tiene de
invitacion a la realizacion de lo concreto existente aqui y ahora en cuan-
to via de unificacion y de salvacion, todo 1o cual encontrara su expresion
madura en la doctrina buberiana sobre la relacién. Buber prefiere desta-
car. por tanto, del Hassidismo. su poder de «engendrar en sus fieles la
alegria de vivir la vida como es. de gozar del mundo como es. disfrutando
cada hora como se presenta»; subrayar ¢n este movimiento su ensehanza
sobre «la alegria constante y entusiasta de vivir el presente» ''. No ¢s obli-
gatorio interpretar la doctrina principal del Hassidismo sobre la eleva-
cion de lo divino en el conjunto entero de la existencia conforme a la
conceptiva v la terminologia del dualismo metafisico platénico. Puede

10. Scholem. G.. Martin Buber et son interpretation du Hassidisme, ed. cit, p. 835,
11. Buber, M., Die Erzithlungen der Chassidis, Manesse. Ziirich 1949, p. 25,
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comprenderse como espiritualizacion de la vida y de la realidad concreta
mediante la accion. El sentido de lo cotidiano no forma entonces un
mundo aparte. el de los elementos metafisicos de lo divino. Es el ser mis-
mo como consistencia de un acontecer que espera realizarse en el en-
cuentro, el reconocimiento y la responsabilidad, que lo liberan de su in-
mersion en el tiempo banal, elevandolo a 1a luz de un significado «divi-
now.

Sin embargo. con esta posicién, Buber esta bien lejos de adherirse a la
afirmacién dionisiaca del mundo y de la vida como es. que es lo que
Nigtzsche propugna tras su descubrimiento de la «muerte de Dios». Bu-
ber simplemente rechaza que el nivel de lo sagrado constituya una reali-
dad distinta ¢ independiente de lo que Hlamamos Aisteria, situandose asi
en las antipodas de San Agustin vy de su doctrina de las dos ciudades,
construida tan en estrecha dependencia del platonismo. Dios y el mundo,
lo sagrado y lo profano, no son realidades que se desarrellen al margen
la una de la otra sin jamas encontrarse. No se da una coincidencia sim-
plemente terminoldgica entre la historia, como vocablo que designa la
realizacion de los proyectos humanos en el tiempo, y la historia como
nombre que designa la relacion entre Dios y los hombres en ¢l tiempo y
mads alla del tiempo. Por eso Buber hace gravitar toda su reflexién sobre
esta idea basica de la relaciéon como pliegue de lo divino y lo humano en
cuanto consistencia y valor de la historia. Y por eso necesita, ante todo.
diferenciar su posicion respecto a la concepcion de ta historia predomi-
nante hasta hoy, es decir, la concepcién originariamente cristiana y lue-
go. en versién filosdfico-secularizada, la concepcion hegeliana y marxis-
ta. La doctrina del Yo-Ti, en la que Buber reelabora y actualiza el mensa-
Jje hassidico, ticne su contexto, pues, en una comprension de la historia
que, frente al pensamlento de la escatologia o la utopia, opone la efectivi-
dad de la accion profética que otorga al individuo el poder de colaborar,
mediante su decision y su accion, en el proceso histérico de la redencion.

2. PROFETISMO E HISTORIA

Asi que la realidad. que es historia, es para Buber el misterio divino-
humano. la «situacion comun entre Dios y los hombres» 2. Buber entien-
de la doctrina hassidica a partir de un cambio fundamental en el pensa-
miento mismo del ser, que ya no es la estructura metafisica de lo en si
mas alla de los cambios aparentes. No hay ningun absoluto en el origen.
sino que desde el principio estd la relacion, que afecta tanto al hombre
como a Dios. Debemos comprender, por tanto, ante todo, la historia a la

12. Buber, M.. Der Glaube der Propheten, en Schrifien zur Bibel, Kosel, Miinchen
1962, p. 334
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luz de cierta «interaccién» entre lo divino y lo humano: «No puedo en-
tender —escribe Buber— los acontecimicntos de la revelacién divina co-
mo un contenido divino derramado en el vaso vacio del ser humano. La
revelacion actual significa para mi el rompimiente de la eterna luz divina
dentro de la multitud humana. o sea. ¢l rompimicnto de la unidad en la
contradiccion. No conozco otra revelacion que la del encuentro de lo di-
vino v lo humano en ¢l que lo humano tiene tanta parte como lo divino.
Lo diving me parece como un fuego que derrite el mineral humano. Pero
lo que resulta de ahi no es algo que estuviera en la naturaleza del fuego.
Todo lo que procede, directa o indirectamente, de fuera de la revelacion
actual. ya sea palabra. costumbre o institucidn, no puedo entenderlo sim-
plemente como hablado por Dioes o instituido por él. En otras palabras.
no tengo ninguna seguridad frente al destino de vivir en el temor vy el
temblor. Tan sdlo tengo la certeza de participar ¢n la revelacion» %,

Es decir, 1a libertad y la creatividad del individuo en su unica e irrepe-
tible existencia, su capacidad de hacer algo, de decidir lo que no deciden
por €l otras instancias mas o menos andnimas, su $i y su no a los com-
portamientos que le son posibles frente a si mismo y frente al mundo,
forman parte de la escncia misma de fo que es. La accion humana tiene
consistencia historica. puesto que «todo hombre, en cada momento. tiene
la capacidad de una verdadera eleccion y. por ella. dc participar en la de-
cisidon concerniente a la suerte del instante que va a seguir» ¥ Claro que.
en este caso. no puede entendcerse la libertad como autonomia, sino gue.
por gjercerse inserta en una accion que es relacion, ha de significar res-
puesta (4nrwort) responsabilidad (Verantwortung). Ser libre, para el indivi-
duo. significa poder responder con la integridad de su ser a la llamada de
otro ser independiente y libre. no sustraerse a la voz que l¢ interpela invi-
tandole a participar en la «revelacion de Dios».

No hay. por lo tanto, un Creador absoluto. por una parte. y unas cria-
turas constitutivamente inanes v dependientes por otra. De un modo mis-
terioso tenemos cfectividad sobre el ser con nuestra accién. Lo cual no
tiene porqué llevarnos a pensar la realidad a partir de la idea de un
«Dios que llega a ser», a la manera del Idealismo: «Qué triste y presun-
tuoso es ese discurso del Dios que deviene. En cambio nosotros conoce-
mos con seguridad en nuestro interior un devenir del Dios que es. El
mundo no es juego divino. sino suerte divina» 5. El mundo es un proceso
abierto sin un estado final gque. como absoluto, realice y cierre las posibi-

13. Buber. M.. Replies to my eritics. en AAVV, The Philosophy of Martin Buber, ed. A.
Schilp y M. 8. Friedman., Cambridge Univ. Press. London 1967, p. 698

14. Bubcr, M. Der Glaube der Propheten, ed. cit., p. 345,

15. Buber, M.. Ich und Du, en Das dialogische Prinzip, Lambert Schneider. Heidel-
berg 1979, p. 56: Ctr. Hartshorne, Ch., Mariin Buber's Metaphysics. en The Philosophy of
Martin Buber, ed. cil., pp. 49-68.
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lidades de decision y creacion que se producen en 1a historia. No hay una
historia dirigida desde ¢l exterior por un ser trascendente que le impone.
desde ¢l principio, una finalidad que luego se cumple, de un modo indi-
ferente ¢ inexorable, a través de toda decision y de todo acontecimiento
inmanente. Si el judaismo piensa en Dios como sefior de la historia, tam-
bién piensa que este Dios se deja implicar realmente en ella, y que 1a his-
toria de «los hombres ante Dios» es, por ello, la historia misma de
Dios '

A la vista de estos argumentos, lo que se pone inmediatamente en
cuestion es la manera de entender la historia por parte del cristianismo y
de sus traducciones filosoticas modernas, el hegelianismo y el marxismo.
Para estas, el proceso de redencién, como cumplimiento de la «revelacion
dec Dios», ¢s algo determinado de acuerdo con un plan preestablecido en
¢l que los hombres son sustancialmente clementos pasivos, instrumentos
para la rcalizacion de ese plan. Buber opone a esta concepcion la que,
para él, se deriva de la tradicion profética del judaismo, la cual pone el
acento en el poder de 1a accidn y la decisién de los individuos historicos
sobre la efectividad del proceso de redencion.

Por una parte. entonces. una concepcion escatologico-apocaliptica
presidida por la idea de que la totalidad de los acontecimientos histéricos
se desarrolla de acuerdo con un proposito imutable establecido por una
instancia transcendente. teniendo entonces la revelacion el sentido de dar
a conocer a los hombres este proposito. Por otra, una concepcion pro-
fético-mesidnica basada en la valoracién del individuo como factor ele-
mental de la decision historica y metahistorica. y en la que la revelacion
no adoctrina sobre ningun porvenir predeterminado, ni sefiala un deve-
nir incxorable, sino que recuerda simplemente al individuo su responsa-
bilidad. poniéndole en la tesitura de tener que decidirse. Es decir, de un
lado. un determinismo historico en cuanto desarrollo necesario hacia el
cumplimiento de un objetivo fijado de antemano y en el que, incluso el
mal. debe formar parte del plan. De ahi la inevitable ambigiiedad con la
que puede aparecer revestida la esperanza apocaliptica o utdpica: «La
voluntad de suprimir definitivamente la violencia y el conflicto puede le-
gitimar, precisamente. el recurso a la violencia, la ultima, la violencia es-
catologica que inauguraria la ausencia de toda violencia. Podria pregun-
tarse, pues, si la temdtica interna del pensamiento apocaliptico es compa-
tible con una verdadera tolerancia» V. De otro lado, en cambio, mesianis-
mo e¢n cuanto relacion privilegiada de Dios que va al encuentro del
hombre. pudiendo éste responder mediante la transformacion del mundo
con su accion. El instante en el que la palabra profética nos introduce es
el de la decision a colaborar en la redencién: «No se puede entender la

t6. Buber. M.. Der Glaube der Propheten, ed. cit, p. 458,
17. Raphael. F.. Le Sionisme de Martin Buber. en Mariin Buber. Dialogue et voix pro-
phétigue, ed. cit. p. 70,
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csencia mesidnica —escribe Buber— si se parte de una escatologia, de
una doctrina o representacion de las cosas ultimas... Pues asi se pierde lo
especifico, el nudo histdrico concreto de ella. Ciertamente, en torno a este
nudo se deposita una sustancia representativa primordial. viva entre el
pueblo. como plasma quimérico de un mundo paradisiaco y de su retor-
no. Pero el nudo mismo no pertenece a los margenes de la historia, alli
donde ella se introduce en una dimension intemporal. sino a su centro
cternamente cambiante. al momento vivido y su potencialidad» ',

Por eso, ante la concepcidn escatologica es dificil creerse que los mile-
naristas hablan realmente pretendiendo convencer. Ni el individuo ni la
comunidad tienen la capacidad de cambiar el curso de los acontecimien-
tos. El futuro no es algo que pueda construirse. sino algo ya decidido vy,
como tal, eternamente presente vy actual. Esta es la razén de que sea posi-
ble desvelarlo. En cambio, los profetas de Israel se dirigian a hombres en
los que se da por supuesta la capacidad de responder o no a la alternati-
va que se les presenta y a la decision que sc exige de ellos: «Profetizar
significa poner a la comunidad a quien la palabra se dirige, directa o in-
directamente, irente a la eleccion y la decision. El futuro no es algo que
esti ya casi disponible en cuanto cognoscible. Depende. por el contrario.
de una decision de la que el hombre participa» v,

Verdaderamente ilustradora resulta. a este respecto. la conexion que
Buber sugiere entre esta contraposicion en el modo de entender la histo-
ria y el papel de la accidn humana en ella, por un lado, y esa diferente
concepeidn de Dios gue simbolizan la idea del arca y la idea del templo,
por otro: «En la polaridad de la idea del arca y la del templo, la tension
entre ¢l Dios libre de la historia y el Dios religado de los dongs de la na-
turaleza ha recibido una expresion cldsica» . Un Dios dcl ciclo y dc 1a
naturaleza es un Dios que se relaciona con ¢l hombre a través del culto
celebrado ¢n ¢l templo. hdbitat de la divinidad. El culto impone. pues, un
modo de relacion como movimiento que asciende, a través de la suplica,
la ofrenda. el sacrificio. etc., del hombre hasta Dios. El Dios de los judios
¢s distinto. Es un Dios que conduce a su pueblo. el cual no sabe, en reali-
dad adonde ¢s conducido. Es un Dios gque no estd en ningin lugar, que
se presenta donde y cuando quiere, y que exige del hombre. no ritos pura-
mente externos, sino la intencion tkawwana), la confianza . La relacion

18. Buber. M. Der Glaube der Propheren, cd. cit., p. 386.

19. Buber, M.. Der Glaube der Propheten, ed. cit.. p. 238. No difieren en lo esencial
de lo que aqui se expresa, aunque introducen matizaciones multiples, A. Neher, Les-
sence du prophétisme, Klincksieck, Paris 1972 G. Scholem, Le mesianisme juif Cal-
mann-Levy. Paris 1974, M. Weber, Economia v sociedad, trad. cast. E. lmaz v otros,
FCE, M¢xico 1979,

20. Buber, M., Der Glaube der Propheten, ed. cit. p. 323.

21. Buber, M.. Die chussidische Botschaft. en Schriften zum Chassidismus, Kosel,
Miinchen 1963, p. 843.
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de este Dios con el hombre no se produce, en rigor, a través del culto, si-
no que tiene lugar como accion de escuchar la palabra divina que des-
ciende, por boca de los profetas, para revelar al pueblo su voluntad. Entre
estas dos ideas de la relacion Dios-hombre hay una diferencia tal que la
marcha misma de la historia se ve afectada de modo distinto. Pues deli-
mitar la esfera de lo divino al cielo y al templo equivale a desalojar a
Dios de la historia, la cual queda como ambito de las meras acciones y
decisiones humanas. Aqui cs el rey o el dirigente el que. exonerado de te-
ner que rendir cuentas a ningin Dios. puede convertirse en un tirano ar-
bitrario. Es cierto que. sobre todo él. ofrece sacrificios y enriquece el tem-
plo con sus ofrendas vy sus dones a los sacerdotes. Pero mediante este cul-
to mantiene precisamente bien delimitada su autonomia y soberania so-
bre la historia al reconocer e} templo y la naturaleza como la esfera
propia del dominio divino®. En resumen. si el templo parece ser la ima-
gen de un Dios apartado de los hombres, circunscrito a la csfera de la re-
ligion y al margen. por tanto, del fluir cotidiano de 1a vida humana, el ar-
ca expresa la libertad de un Dios que, aun siendo innombrable e inapre-
sible, estd entre su pueblo conduciéndolo, interpelandolo y juzgdndolo.

Es, pues, consustancial a la tradicion judaica la idea de una relacion
entre lo divino y lo humano que estructura el devenir significativo de la
historia. ¥ que supone la independencia y la libertad del individuo para
responder en cuanto factor de su realizacion. Lo que el mensaje hassidi-
co anade a esta i1dea es, scgun Buber, la exhortacion a «santificar la vida
encontrando cn ella misma al Dios viviente» 2, lo cual implica «no dejar
nada tras de si. incluir en ¢l Tu la totalidad del mundo» 2, Tal es ¢l tras-
fondo metafilosofico de la doctrina buberiana de la relacién y de su pro-
yecto filosofico de una ontologia existencial del zwischen >

Es cierto —Buber o admite claramente— que la accién humana no
puede. por si sola. restaurar la realidad mesianica . Pero lo que, segin el
Hassidismo, corresponde al hombre en el desarrollo de la vida ininte-
rrumpida de Dios a partir de esta vida tal como es. no es ¢l anonada-
mignto y destruccion de esta vida, sino su plenificacién mediante el desa-
rrollo de las potencialidades que ella misma posee. Por eso dice: «El
mensaje hassidico supera la oposicion entre vida en el mundo y vida en
Dios. reuniendo estos dos conceptos en una unidad auténtica y con-
creta» .

22, Buber, M., Der Glaube der Propheten, ed. cit. p. 382.

23, Buber. M. Ik und Du, ed. cit. p. 35

24, Ibidem.

25. El pensamiento filosofico de Buber estd contenido, sobre todo, en su obra Das
dialogische Prinzip, ed. cit., que contiene: Ich und Dy, Zwiesprache, Die Frage an den Ein-
zelnen, Elemente des Zwischenmenschlichen, Zur Geschichte des dialogischen Prinzips.

26. Bubcr, M., Gowesfinsternis. Betrachtungen zur Beziehung zwischen Religion unsd
Philgsophie. Lambert Schneider, Heidelberg 1979. capituio VL
27. Buber, M., Die Erzahlungen der Chassidism, ed. cit., p. 28
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3. EL ENCUENTRO Y LA INTERPRETACION DE LA LEY

Como se ha dicho. el encuentro. susceptible de producirse en instan-
tes extraordinarios, es el hecho capaz de dar contenido. segun Buber, a
aquella unificacion de la vida humana y su propio significado al que sc
aludia al principio. Esta filosofia del encuentro, cn la que se retraduce lo
esencial del mensaje hassidico, insiste sobre todo en la diferencia de 1a
relacion Yo-Tu frente a toda relacion de objetivacion y uso. Y es esta dife-
rencia la que determina la posicion de Buber frente a la diversidad de las
cucstiones que se le plantean, ofreciendo a ta complejidad de su obra ¢l
hilo conductor que recorre y unifica el todo. También esta diferencia tie-
ne su trasfondo teologico en la prohibicion judaica de formarse imagenes
de Dios. a partir de la cual el judio distingue los dioses de los gentiles, en
cuanio idolos —meras creaciones humanas, proyecciones subjetivas de
sus deseos o temores—, respecto de Yavé, el Dios que no se deja com-
prender ni utilizar. Por ¢so, en las descripeiones que hace Buber del en-
cuentro se deja escuchar todavia, por debajo del lenguaje filosofico. el
eco de aquélla fe profética que s¢ oponia de manera tan radical a la ido-
latria y al ritualismo propiciatorio ¢ interesado que degrada y falsea la
auténtica relacion con Dios™.

La relaciéon Yo-Tu es, sobre todo, para Buber una relacion inmediata
{(es decir, sin intermediarios). y se caracteriza por tener lugar como pre-
sencia de ser a ser. Se entiende por presente aqui lo gue persiste, no el
instante matematico que s6lo es un «ahora». Por el contrario. en la rela-
cion Yo-Ello no cabe este presente. pues los objetos que ¢l individuo «co-
noce» y utiliza estdn en el tiempo que pasa®. Como para Heidegger, tam-
bién para Buber ¢l hombre es ser-en-¢l-mundo. Pero en su caso ser-en-cl-
mundo significa existir como ser (Wesen) a través de cuyo ser (Sein) lo que
es (das Seiende} puede llegar a ser reconocido como algo independiente y
uno (Seinszusamenhang) . En esto radica la especificidad de lo humano y
la razon de su diferencia frente a los demas seres: solo en su caso ¢l mun-
do puede no ser el simple correlato necesario de unas necesidades vitales.
«S6lo cuando una estructura de ser es un opuesto —escribe Buber— fren-
te al ser que soy. existe un mundo» ', Construir una totalidad puede equi-
valer entonces a realizar la unidad del mundo en el que ¢l hombre esta:
«Quien se vuelve al Tu estando originariamente a distancia, y entra en re-
lacion con él, liega a comprender la totalidad y unidad de tal modo que.

28. Buber, M., Der Glaube der Propheten, ed. cit, p. 342 s,

29, Analisis mas detallados pueden encontrarse en mi libro Martin Buber, EJ. Her-
der, Barcelona 1984.

30. Buber, M., Urdistanz und Beziehung, L.ambert Schneider, Heidetberg 1978, p.
27.

31. Buber, M., Urdistanz und Beziehung, ed. cit., p. 28.
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desde entonces. es capaz de comprender el mundo como totalidad y uni-
dad» 2, Es, por tanto. mediante la relacién con lo que esta frente a mi en
su entera presencia, y frente a lo cual yo mismo estoy presente «con todo
mi ser» ¥, como se articula el mundo como todo y como uno. No se dedu-
ce de ello que sea yo quien articula la unidad del mundo. estableciéndo-
mc yo mismo a distancia. La Urdistanz es en lo que estoy, como la situa-
cion desde la que puede entrar en relacion ™,

Se puede comprender facilmente, después de lo dicho, que Buber se
defienda con firmeza de los juicios que ven en su teoria del encuentro
una mistica*. Esa accidn en la que se afronta la realidad desde una com-
prension de ella previa a las distinciones sujeto-objeto. sagrado-profano.
teoria-praxis, muy poco tiene que ver con una mistica en la que el yo se
sumerge y s¢ diluye en lo absoluto. Precisamente la condicion del en-
cuentro es la individualidad real de quienes participan en él. A su vez, el
lenguaje, como didlogo, hace del encuentro una relacion en la que los tér-
minos nunca forman una totalidad, sino que el Ta sigue siendo en clla
trascendente y otro respecto del Yo*. Y asi es como se expresa en Buber,
una vez mas. otro motivo teolégico hebraico: la resistencia del judaismo
a cualquier forma de «divinizacion» del hombre en idéntica medida a
como se opone al pensamiento de la encarnacion de Dios.

Pero la significacidn del encuentro se muestra, sobre todo, cuando se
¢xamina su operatividad en el replanteamiento de diferentes cuestiones o
en su introduccion en ambitos concretos de la existencia. Uno de los te-
mas reelaborado por Buber a partir de su concepcion del encuentro es el
de la interpretacion textual, tan importante en una obra basicamente de
exégesis como es la suya y que tan necesario resultaba explicitar de cara
a la empresa de traducir la Biblia al aleman que Buber empezo. junto
con Franz Rosenzweig, y que luego continuo solo tras la muerte de éste
cn 1929, Su reformulacion del sentido de la hermenéutica constituye, por
lo demas, uno de los motivos mejores para precisar y matizar lo que le
opone al rabinismo tradicional y sus principios exegéticos.

Frente a la exégesis rabinica, practicamente literalista. Buber defiende
la necesidad. también en lo referente a la comprension de la Escritura. de
reconvertir continuamente el Ello en un Ta. Puesto que los diferentes gé-
neros literarios contenidos en la Biblia se formaron y transmitieron desde
antiguo por via oral. Buber propone una lectura de caracteristicas tales

32. Ibidem.

33. Buber, M. Ich und Du., ed. cit.. p. 7.

34. Buber, M., Gottesfinsternis, ed. cit., capitulo 11.

35. Buber. M., Ieh und Du (Nachwort vom Oktober 1957), ed. cit., pp. 122-13%.

36. «La relacidon del Mismo y del Otro funciona originariamente como discurso,
en ¢l que el Mismo, resumido en su ipseidad de yo. de ente particular inico y autdno-
mao, sale de sin. E. Levinas, Totalidad e Infinito. Fnsayo sobre la exterioridad, trad. cast.
E. Guiliot, Sigueme, Salamanca 1977, p. 63.
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que haga posiblc escuchar en los textos una voz viviente: «Lo que tiene
su origen en la palabra no puede revivir mas que en la palabra» ¥, De un
modo parecido en algo a lo que propone Heidegger, habria entonces que
comprender el decir del texto a partir de la articulacion originaria y a tra-
vés del estudio de las etimologias y las resonancias olvidadas de las pala-
bras. Pues el espiritu de la letra se expresa, no solo por las palabras, cuyo
sentido original se trata de encontrar. sino también por la estructura que
las palabras conficren al conjunto. De modo que. insistiendo asi sobre la
repeticion, sobre el lugar de las palabras en la frase, sobre la aliteracion y
¢l paralelismo, Buber podria muy bien ser considerado un precursor de
la lectura estructuralista de textos. El ritmo es un principio formador que.
segun ¢l, puede iluminar las partes respectivas de lo permanente y lo di-
versificado. Lo permanente es lo que se repite en la combinacion de los
sonidos vy las palabras. apareciendoe en el momento preciso los cambios
que expresan la especificidad del mensaje. Buber cita. entre otros ¢jem-
plos, la maldicion de Noé sobre Can (Génesis, 9. 18 ss). La mencion cinco
veces repetida de Canaan que logicamente no deberia aparecer hasta el
capitulo siguiente, esta destinada a mostrar la idea central del texto, cons-
tituyendo su verdadcra clave de lectura.

Sin embargo. ¢l mayor interés vy atractivo de la hermenéutica de Bubcr
estd, mads bien, en esa busqueda del misterio inagotable del decir del texto
por mucho que se lo relea y traduzca una y otra vez. Leer -—dice— ¢s una
operacion dc bisqueda continua que nunca se apodera ni agota el verda-
dero sentido de la escritura, en contra del habito de intentar detener, por
la eleccion determinada de una interpretacion, el flujo de las innumecra-
bles virtualidades de las palabras. En lugar de fijar precipitadamente un
sentido univoco de las frases, la escritura debe ser tratada como palimp-
sesto. y descubrir en ella, bajo los términos convencionales en los que sc
critaliza el decir, significaciones nuevas, menos usadas y mads sugerentes.
Es, en definitiva, un procedimiento que se¢ distancia amphamente del re-
curso a4 una autoridad y 4 una tradicion, caracteristico de la lectua talmu-
dica, poniéndose en dependencia mas estrechamente de la experiencia
individual y la disposicion al compromiso en un sentido no sustancial-
mente diferente a lo que aconseja Spinoza

En sintesis, como en la relacidn interpersonal Yo-Tu. para la lectura
de la Escritura —y de textos en general— Buber propone algo asi como
una comprension por vinculacion. en contraposicion al puro estudio ob-
jetivo de algo en lo que, para conocerlo en verdad. deberia dejar al mar-
gen mi subjetividad. Para Buber. el sentido del texto a conocer no se da a
aquel que no participa en su vitalidad interior: «No se conoce al estilo de

37. Buber, M., Ich und Du, ed. cil., p. 7.
38. Spinoza, B. Tratado reolégico-politice, ed. A. Dominguez. Alianza. Madrid 1986,
capitulo Vil
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quien, permaneciendo en la playa, contempla maravillado la furia espu-
mante de las olas. sino que es menester echarse al agua. hay que nadar
alerta y con todas las fuerzas. y hasta habrd un momento en que nos pa-
recerd estar a punto de un desvanecimiento. Pero solo asi y no de otra
manera puede surgir la vision de la verdad» .

Esta distancia de Buber respecto de los principios hermenéuticos de
la ortodoxia rabinica, encuentra su prueba mas dificil cuando la Escritu-
ra, en su significado de Tora. funciona para el judaismo como Ley pres-
criptiva de lo que se debe y no se debe hacer. Lo cual, aunque en grados
diferentes, resulta extensible también a otros textos, no necesariamente
biblicos, de cardcter juridico. ético, cientifico, etc.. a los que la aplicacion
de lo sugerido por Buber podria dar paso a toda suerte de subjetivismos
arbitrarios ¢ individualistas y a su correspondiente amenaza para el co-
mun entendimiento y la cohesion comunitaria®. ;Cémo concilia Buber
su doctrina del encuentro con la necesidad de Ia ley objetiva? ({Como se
aviene un modo de interpretar la Escritura en cuanto bisqueda constante
de nuevos significados, con la necesidad de delimitar de un modo claro y
trasmisible lo que es o no ¢s la voluntad de Dios? (Cémo se compatibili-
za ¢l reconocimiento de la Tord. que junto con la Revelacion son las dos
ideas centrales del judaismo, con el proposito de hacer del judaismo algo
actual y vivo!?

Concretamente Rosenzweig expresd a Buber su asombro ante la con-
tradiccion que para €l representaba querer renovar el sentido y la fuerza
del estudio de las fuentes judias. sin adherirse al compromiso del caracter
preceptivo de la accion por el que la Ley se convierte de nuevo en man-
damiento vivo #. Buber contestd que, si bien para él era cierto que no hay
Revelacion sin Ley. tampoco debian ambas cosas confundirse e identifi-
carse: «30lo por causa del hombre y de sus contradicciones la revelacion
se convierte en legislacion. Si el hombre es un receptor de leyes, Dios no

39. Buber, M., ;Qué es el hombre?. trad. cast. E. Imaz, FCE. Mésico 1970, p. 21.

40. Parte de los recelos y criticas que el pensamiento de Buber ha suscitado. po-
niendo en cuestion el alcance y valor de su obra. tiene aqui su origen: «Una interpre-
tacion anarquista o religioso-existenciatista del judaismo podria recuperar. en efecto,
a los judios. convertidos en extrajeros. a su antigua identidad y a su tradicion, pero no
cohesionarlos en su realidad histérica y su continuidad, rota pero intacta». E. Simon,
Scholem und Buber, en Neue Zitrcher Zeitung (10 junio 1967). Citado por P.N. Levinson,
0. p- 117 También pueden encontrarse, no obstante, testimonios en sentido contra-
rio: «Basando la judeidad en la relacidn de alianza en lugar de en la tradicion y la
ley. Buber ha dado al judio de hoy raices historicas sin inflexibilidad, un sentido de la
participaciéon comunitaria sin violencia de las conciencias, la esperanza mesidnica
frente a suchos personales. Asi. una fe minoritaria se ha convertido en una gran lla-
mada». E. B. Borowitz. 4 New Jewish Theology in the Making, Westminster Press, Phila-
delphia 1968, p. 139

41. Rosenszweig, F.. o.c.
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es un legisladom *2. Y paginas mas adelante afnade: «No puedo aceptar
las leyes y los estatutos ciegamente, sino que creo que debo preguntar:
¢esta ley particular se dirige realmente a mi? Solo bajo esta condicion
puedo sentirme incluido en ese Israel a quien la Ley fue dirigida. Muchas
veces no he podido»n 4,

El significado de la existencia judia es el de una exdgesis viviente de
la Escritura, en cuanto palabra que interpeta®. De modo que la antigua
revelacion deviene asi continuamente una nueva revelacion. Ser judio es
VIVIr en una renovacion constante, puesto que la verdad no ¢s nunca un
principio dogmidtico, sino una voz, nunca una tesis. sino un proceso
abierto: «Debemos renunciar —dice Buber— a pretender que la ensefan-
za judia sea algo acabado ¢ inequivoco. Para nosotros no ¢s ni lo uno ni
lo otro. Es mas bien un gran proceso inacabado de creatividad espiritual
y de respuesta a lo incondicionado» #. Por lo tanto, es posible distinguir
entre dos modos diferentes de conformarse a la ley. Por un lado, cumplir
de manera automadtica los seiscientos trece mandamientos (mitswot) por-
(ue se acepta y s¢ respeta la autoridad que estos mandamientos han ad-
quirido por voluntad de la colectividad judia. Por otro lado, cumplir esos
mismos mandamientos porque a través de ellos se percibe la voz pres-
criptiva de Dios y se estd dispuesto a responder. No se puede limitar la
revelacion a un sistema dogmatico ni a un codigo de leyes con los que el
individuo mantiene una relacion Yo-Ello. Es cierto que las leyes tiencn
que expresarse de una manera objetiva y trasmisible, pero sin vaciarse
del espiritu de esa exigencia siempre nueva que las comprende y rebasa, y
que es lo primero que debe ser atendido. Es por lo que. para conservar su
auténtica significacion y valor. la ley debe retrotracrse sicmpre a la situa-
cion del encuentro: «La Tord debe ser comprendida como instruccion de
Dios en su camino. Incluye leyes que son sus objetivaciones. pero la Tord
misma es esencialmente no-ley. Un resto del decir se adhiere a la palabra
prescriptiva. La voz que dirige estd siempre prescente donde por lo menos
su eco se¢ escucha aun. Reducir la Tord a ley es sustraerle su caracter mas
vital y mas dindmico» %,

Para Buber. ¢l peligro que siempre ha amenazado a Israel —creerse
en posesion de la Tord como la verdad dada por Dios de una vez por
todas— se parece en algo a una de las lacras de nuestra civilizacidon con-

42, Buber, M., Briefwechsel aus siehen Jahrzehnten, Lambert Schneider, Heidelberg
1975, Bd. II: A Rosenzweig 24 junio 1924

43. Tbidem,

44. Idea ampliamente compartida por otros muchos tedricos del judaismo. Cfr. L.
Baeck, The Essence of Judaism, Schocken Books, New York 1948, p. 24; A, Neher, Le-
xistence juive, Seuil, Paris 1978,

45. Buber, M., On Judaism, ed. cil. p. 111

46. Buber, M., Zwei Glaubensweisen, Lambert Schneider, Heidelberg 1979, p. 64
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temporanca. Porque es erroneo creer que el cumplimiento de una ley
constituye un punto de llegada. En realidad deberia ser el comienzo de
un proceso sin final, y cuya validez dependiera mds estrechamente del
compromiso del individuo v del ejercicio de su propia libertad. De lo
contrario. la ley impuesta y ciegamente scguida se convierte en el meca-
nismo idoneo para ¢l enfrentamiento y la hostilidad de unos contra otros.
No se puede reducir la verdad a férmulas bien delimitadas, sino que hay
que asumir el riesgo de la inseguridad, de lo imprevisto, caracteristico de
la realidad del encuentro. El rigido dogmatismo de la idea o de la norma,
con ¢l que se busca seguridad. no es solo una falsificacion de la verdad.
Es. sobre todo. una falsificacion de la vida misma.

4. 1A IDEA DEL SOCIALISMO

El didlogo —escribe Levinas— es, desde Platon. un elemento de la fi-
losofia: «Es hablando como la violencia de cada uno se eleva hasta lo
universal donde, en cuanto vielencia, es superada. Sin embargo, el didlo-
go, asi comprendido como paso a lo vuniversal, disefa la via hegeliana
que nos lleva a reconocer su meta en la institucidon de un derecho univer-
sal y de un Estado homogéneo... que engloba la totalidad. Por tanto, la
universalidad. donde toda violencia debe absorberse, (no es una nueva
fuente de opresion violenta al tener que asegurarse la identidad de las
personas inevitablemente mediante el recurso a la Administracion? La
opresion es posible incluso en un Estado perfectamente justo, porque la
relacion del vo con la universalidad que le reconoce al mismo tiempo
que le define, pasa inevitablemente por una Administracion» 4. Es evi-
dente gue. en Buber, el didlogo posee un significado diferente al que ad-
quiere en las filosofias de Platon y de Hegel. Esto se comprueba. no solo
—como ya hemos visto mas arriba— a la vista de la concepeidn del en-
cuentro como proceder de la inteligencia, en el que la adecuacién no
constituye la meta perseguida, sino, mas aun, en la aplicacién de la rela-
cion Yo-Tu a la teoria social y politica, donde se reafirma, al mismo tiem-
po guc se precisa y concreta. la negativa tipicamente buberiana al desva-
necimiento juridico. etico. religioso o filosofico del yo bajo principios
universales y abstractos. No, por tanto, un Estado como «nosotros» im-
personal, sino, ante todo. Yo-Tu, fraternidad previa y solidaria continua-
mente revitalizada en el encuentro por el que se entra ¢n ¢l didlogo y en
la universalidad del dialogo. El Yo que interpela al Ta. le reconoce como
otro y le responde en lugar de considerarlo como un objeto o como un
ndmero. es, en definitiva, la unica realidad capaz, para Buber, de introdu-
cir la justicia en la sociedad sin detrimento de la libertad.

47. Levinas. E.. La pensée de Martin Buber et le judaisme contemporain, ed. cit., p.
54,
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Pero esta capacidad no procede. en ultima instancia, segin Buber, del
esfuerzo voluntarista de los individuos por realizar un valor puramente
humano: «La justicia —dice en palabras que recuerdan ciertas afirmacio-
nes del ultimo Horkheimer— desciende del cielo y quiere continuar en el
presente triunfando en la tierra por mediacion del hombre» # El compor-
tamiento justo y solidario del individuo con los demds no es posible tan
sOlo cn la mera interioridad de la esfera de 1a fraternidad, sino que remite
v se deriva de aquella responsabilidad previa. esencia de la libertad, en
virtud de la cual el hombre decide colaborar en ¢l cumplimiento de la re-
dencion: «El elemento social en las leyes apodicticas no puede ser com-
prendido a partir del esfuerzo hecho por mejorar la relacion social. sino
solo a partir del esfucrzo por fundar un verdadero pueblo como pareja
del Melekh en la alianza» ®, En consecuencia, el pretendido «humanis-
mo» de¢ Buber, a la luz de textos como éste, pierde muchos de los atribu-
tos superficialmente proclamados por algunos comentaristas. La idea di-
rectriz no es aqui otra gue la del restablecimiento del reino mesidnico,
donde la justicia no representa un valor fundamentalmente ético ni so-
cial. La responsabilidad, como esfuerzo por dar respuesta a la solicitud
del Ti. no se limita a las estrechas dimensiones de la ética social, sino
que, mas alld de ella. supone una participacion en el acontecer de 1a his-
toria de los-hombres-y-Dios. La moral recibe, de 1a hetcronomia del en-
cuentro, su valor y dignidad, pero es el encuentro. v no prioritariamente
la moral. lo que¢ promueve la justicia.

Asi el individuo puede salvaguardar su libertad de la opresion de ins-
tancias abstractas universales sin convertirse en un egoista insolidario.
De hecho. segin Buber, la llamada del Ti y la respuesta del Yo compor-
tan siempre, st son auténticas, la eleccién del otro en su individualidad y
la confirmacion de su diferencia. Es decir, todo lo contrario de lo que. pa-
ra cualquier individuo, representa el imperativo ético, que sumerge cn lo
general. Este es un tema muy nietzscheano que reaparece una y otra vez
en Buber. si bien, en su caso. en lugar de vertebrarse sobre 1a diferencia
entre la voluntad de poder del superhombre y la voluntad nihilista de la
moral, se articula sobre la diferencia entre ¢l mandato biblico de «ser
santos» y el mandato ético de «ser buenos» *. La santidad, a la que Israel
y todo hombre, en general, ¢s llamado, supene una diferenciacion indivi-
dual ¥y no una nivelacion. Supone «hacerse singular». como decia Kierke-
gaard. Pero, a su vez, esta singularizacion no excluye la presencia en ¢l
mundo ni la participacion activa en los proyectos y vicisitudes de la so-
ciedad. Sélo que se trata de un modo de estar presente y de actuar bien

48. Buber, M.. Der Glaube der Propheten, ed. cit.. p. 343,

49. Buber, M., Der Glaube der Propheten, ed. cit, p. 293,

50. Para esa diferencia en Nietzsche, Cfr. mi libro En torno al Superhombre. Nietzs-
che vy la crisis de la moderidad, Anthropos, Barcelona 1989.
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distinto al modo de presencia ético: desde el momento en que la exigen-
cia de ser singular es aceptada como responsabilidad. la accion del indi-
viduo no agota su significado en ella misma, sino que se convierte en sig-
no y testimonio visible de un acontecer mucho mas profundo.

Discutida, pues, de este modo la validez objetiva de las estructuras de
autoridad instituidas por el derecho. la moral o la politica, no es de extra-
fiar que Buber, que se habia distinguido tanto por su activismo militante
en la lucha por la restauracién de la identidad judia dentro del movi-
miento sionista, se negara luego a colaborar ¢n la creacion del Estado ju-
dio en Palestina, y se pronunciara inequivocamente en favor del didlogo
y la paz entre judios y drabes’. Pues, para él, no existe otra manera de
construir una comunidad ¢n la que se equilibren justicia y libertad mas
que basindola en la relacion de encuentro. a la cual sea posible referir
incesantemente toda institucion y todo codigo de normas en cuanto Am-
bito del Yo-Ello. Cualquier propdsito de implantar una nueva sociedad
pasa. ante todo, por 1a reformulacion del significado de las relaciones in-
terpersonales, sin que pueda tener éxito una revolucion que no implique,
a la vez, lo objetivo y lo subjetivo.

Asi pues, puesto que un Estado orgdnicamente centralista ¢s incom-
patible con el dinamismeo vital de los individuos en relacion y con ¢l ejer-
cicio de su reciproca responsabilidad. Buber se muestra partidario de un
socialismo de peqguenas comunidades constituidas sobre bases anarqui-
co-personalistas . El mundo no puede constituir una patria, una morada
para el hombre sino a través de la comunidad, pero como comunidad vi-
viente capaz de desarrollar y potenciar la, cooperacion y realizacién del
individuo en la amistad y el didlogo con los demas. No se trata. pues,
cxactamente de esa comunidad (Gemeinschaft) que F. Tonnies oponia al
concepto de sociedad (Gesellschaft) en cuanto resultado de una organiza-
cion convencional entre hombres movidos por perspectivas de poder y de
conquista. Aunque Buber se adhiere a la potenciacion de cierto Volkstum,
la comunidad que é! defiende no es la comunidad ligada a las fuentes de
la vida vy en la que prevalecen tradiciones que se imponen y relaciones
sociales de dominio. Buber piensa en una comunidad voluntarista consti-
tuida ltbremente por individuos que mantienen entre si relaciones direc-
tas, y que sc cohesiona en virtud de la participacidon comun en una di-
mension espiritual de su existencia . Por tanto, Buber no es un preconi-
zador del regreso al ruralismo medieval, ni un ingenuo utopista que ana-
tematiza el progreso técnico. Lo que tiene a la vista es, también en esto. ¢l

51. Buber. M., Israel und Paldstina. Zur Geschichie einer Idee, Artemis Verlag, Zirich
1950, Israel and the World, Essays in a Time of Crisis, Schocken Books. New York 1963,

52. La explicacion de esta propuesta estd en Buber, M.. Pfude in Utopia, Lambert
Schneider, Heidelberg 1979,

33. Ctr, ademas de Plade in Utopia, el pequeno escrito de Buber Zwischen Gesells-
chaft und Staar, Lambert Schneider. Heidelberg 1952,
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modelo de 1a comunidad biblica reactualizado en la comunidad hassidi-
ca. Es la comunidad que acoge y desarrolla un tipo de vida unificada y
dirigida a la «santificacion de la tierra». Pero, en definitiva, es el tipo de
comunidad que. en lugar de constituirse a condicion de hacer desapare-
cer organizadamente al individuo, lo cleva y lo fortalece.

Diego SANCHEZ MECA
(UN.E.D)



