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RESUMEN

En las ultimas décadas del siglo XX se produjeron una serie de transformaciones en
el campo judaico argentino que modificaron las relaciones entre grupos,
instituciones y universos simbdlicos. Si hasta ese momento el judaismo se habia
expresado a través de ideologias laicas y seculares, siendo la ortodoxia religiosa un
sector minoritario y de poca influencia, los afios "80 comienzan a mostrar cambios
paralelos a los observados en otras religiones. La ortodoxia se posiciona disputando
la hegemonia de las corrientes seculares, ampliando sus instituciones y su campo
de influencia.

El movimiento Jabad Lubavitch ha estado a la vanguardia de esta revitalizacién de
las corrientes ortodoxas. Numerosos judios modificaron su forma de vida en funcién
de los preceptos religiosos estableciendo relaciones con grupos e instituciones
ortodoxas, convirtiéndose a su vez en militantes con la mision de difundir el
mensaje religioso. La educacién de Tord ha sido una de las apuestas principales de
Jabad Lubavitch, asi como de otros sectores del campo judaico. Mediante la
ensefianza de lo que consideran como el judaismo auténtico, aspiran a detener el
proceso de asimilacidon de los judios, acelerar la llegada del Mesias y reproducir la
existencia del grupo a través de lo que se denomina “retorno a las fuentes”.
Morashda Universitarios fue un programa de educacién judia no formal destinado a
jévenes judios no religiosos de ambos sexos. En este documento se analiza el
funcionamiento de este programa desde una perspectiva dramaturgica, focalizando
en las estrategias de presentacion del sujeto religioso frente a un auditorio de
judios seculares. Se indagan en las formas en que el sentido circula en el proceso
de interaccién y en las negociaciones entre los significados religiosos y seculares
implicadas en la proyeccién de las definiciones de la situacién.

Se pretende analizar el sentido que los judios seculares dan a su presencia y
participacién en las actividades organizadas por Jabad Lubavitch. Se observa que
esta participacion se produce dentro de un marco de definiciones identitarias
ancladas en el proceso de secularizacién. A la vez, los judios seculares ponen en
escena estrategias de diferenciacidén respecto a los judios ortodoxos. De este modo,
las condiciones de posibilidad de la participacién en las actividades del grupo se
determinan por las posibilidades que los jovenes tienen de proyectarse a si mismos
como no religiosos.

ABSTRACT

In the last decades of the XX century, there have been several transformations
inside the Argentinean Jewish Field, which modified relationships between groups,
institutions and symbolic universe. If until that moment Judaism has been
expressed through secular ideologies, being Orthodoxy a minority group, the ‘80
start to show some changes developed at the same time with others religions.
Orthodoxy challenges the hegemony of secular currents, and it is bound to extend
his institutions and his space of influence.

The Lubavitch movement has been at the forefront of this revitalisation of the
orthodox currents. Many Jews have changed his life style in accordance with
religious commandments, establishing relations with groups and orthodox
institutions. They converted themselves in militants of such groups, and encouraged



Informe de Investigacion n° 21 - Ceil-Piette / CONICET

the mission of transmitting the religious message. Like it happened with others
Jewish religious groups, education of Torah has been one of the principal axes of
Lubavitch movement. Through the teaching of what they conceived as the genuine
Judaism, they aspire to stop the assimilation process, to speed up Messiah arrival
and to reproduce the existence of the group through what they call “the return to
the source”.

“Morasha Universitarios” was an informal Jewish education program, addressed to
young Jewish. In this document is analysed, from a dramaturgical sociological
perspective, how the program has been developed, focusing on religious actor’s
strategies of self presentation in front of an audience of seculars Jewish. At the
same time, is analysed how meaning circulate in the interaction process and the
negotiations between religious and secular meanings which are implicated in the
situation definition projections.

We analyse the meanings donned by secular Jewish related to his presence and
participation in Lubavitch activities. We observe that this kind of participation is
produced inside an identity definitions framework anchored in the process of
secularisation. Secular Jewish perform strategies of differentiation with regard to
orthodox Jewish. By this way, possibility conditions of group activities participation
is determined by the possibilities that young have to find a way of projecting a non
religious image of them self.
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INTRODUCCION

A fines de los afios '80 nos encontramos con un campo judaico
reestructurado donde emerge la figura del judio del retorno?, el baalei teschuva,
devenido en militante. A la vez, las fronteras que separan lo religioso de lo secular
se muestran fluctuantes y difusas, dando lugar a espacios de consumo y transito
tanto de personas como de simbolos y significados. El campo judaico presenta la
emergencia de procesos de retorno y crecimiento de lo religioso, donde la misma
l6gica militante se articula 1) a la problematica, comin a la comunidad judia, de la
asimilacién, lo que le otorga un fundamento ligado a la reproduccion de una
identidad colectiva que supera los margenes de lo religioso, 2) a la circulacién de
dinero que permite la reproduccion del sistema de ofertas al tiempo que hace del
rabino, o del sheliaj, una suerte de administrador con la tarea de direccionalizar el
flujo de bienes hacia su propio espacio. A la vez, la misma ldgica, por el esfuerzo
“proselitista”, multiplica los espacios donde los judios no afiliados pueden transitar
y consumir, formando parte y reproduciendo las periferias de las instituciones
oferentes. Ambos procesos, contrapuestos y conjugados, del militantismo y la
relativizaciéon de las identidades fuertes, dan lugar a modos de interrelacién que
dan cuenta de uno de los aspectos de la construccién de identidades y de una de las
caras del retorno de lo religioso que, quizads, escaparia a una observacién
restringida a los grupos en si mismos.

Nos preguntamos por las condiciones de posibilidad de la relacion entre
judios ortodoxos” y seculares, entre quienes se consideran a si mismos viviendo de
acuerdo a los preceptos emanados de las fuentes sagradas y quienes consideran
dichos preceptos, en algunos casos, como propios de un tiempo ya superado, en
otros como objeto de eleccién antes que de imposicion. Nos preguntamos por la
formacién de espacios de intersecciéon entre lo religioso y lo secular, rechazando
pensar ambas instancias como polos contrapuestos y excluyentes.

El crecimiento de la ortodoxia ha sido sefialado por quienes se han abocado
al estudio del campo judaico y de las conversiones internas, o procesos de retorno®,
llevados a cabo por judios socializados en ambientes seculares o tradicionalistas
gue deciden, rechazando el modo a través del cual sus padres se vinculan con lo
judaico, adoptar un modo de vida religioso e integrar una comunidad de fieles. En
este contexto, la vitalidad del movimiento Jabad Lubavitch parece ser el ejemplo
mas representativo de una tendencia hacia la ortodoxizacién del campo, un retorno
de lo religioso. De ser una de las ramas jasidicas sobrevivientes del nazismo y el
estalinismo, Jabad se ha convertido en uno de los centros de atencidén tanto de
quienes investigan sobre la comunidad judia como de quienes activan en ella, si
bien, como sefialan las investigaciones, sigue siendo un grupo minoritario frente a

2 El concepto de retorno es polifacético, adquiriendo significados particulares en el interior de constelaciones ideoldgicas
determinadas. Por ejemplo, los discursos provenientes del campo sionista consideran como “retorno al judaismo” el
hecho de comprometerse con la militancia sionista. En este trabajo, la palabra “retorno” hace referencia a lo que el
discurso religioso- ortodoxo considera como tal, es decir, la adopcién de un estilo de vida basado en el cumplimiento
meticuloso de las mitzvot.

3 El término “proselitismo” no es aceptado por los propios actores sociales, quienes se refieren a sus actividades de
difusion apelando al término Mivtzoim (campafias).

4 Utilizamos el término “ortodoxo” ya que es a través del mismo como son designados, dentro del campo judaico,
quienes pertenencen a determinada instancia del campo. Otro término empleado es jaredi, que refiere a los que
tiemblan frente a la divinidad. A la vez, debido al énfasis que el discurso de estos sectores coloca en el cumplimiento de
preceptos que organizan los detalles de la accion en la vida cotidiana, el término “ortopraxis” seria mas adecuado que
“ortodoxia”, pero es este Ultimo el que se utiliza en el lenguaje cotidiano.

5El paralelismo entre la situacién del retornado y la del converso ha sido sefialada por Podselver (2002)

3
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la gran mayoria de judios no afiliados a ninguna institucion (Azria; 2003). En los
ultimos afios se han visto las transformaciones en el paisaje religioso, con templos
y escuelas que adjuntaron a su antiguo nombre el de Jjabad, con las celebraciones
de fiestas judias en el espacio publico o las apariciones de los jasidim en puestos
levantados en las calles de la ciudad. La firma MC Donalds ha colocado, en el
Abasto Shopping, ubicado en el barrio de Balvanera, de amplia presencia judia, un
puesto de comidas kosher, donde vende sus tipicos productos pero judaizados, a la
vez que la heladeria Pérsico ha incluido entre sus ofertas algunos helados
casherizados. Estas situaciones dan cuenta de vinculaciones entre la ortodoxia judia
y el mundo exterior, habilitando, en un espacio fisica y simbdlicamente no judio, un
campo de circulacion de los ortodoxos. En frente del shopping puede verse el
supermercado Coto donde hombres con sombrero y mujeres con peluca compran
los productos kosher. Si la separacion no se produce sobre el terreno fisico, si se
manifiesta en el simbdlico. La compra de productos kosher, y la evitacidon de los que
no lo son, separa al judio del que no lo es. Pero se trata de una separacion que a la
vez supone una integracién simbdlica con ese mundo que se pretende evitar. El
consumo de hamburguesas kosher implica la vinculacién con un modo de
alimentacién propio del mundo exterior, que es apropiado y judaizado, mostrando
como las relaciones con ese mundo no son de absoluta negaciéon sino de
resignificacion, y cdmo las estrategias de diferenciacion se producen sobre un fondo
de integracion.

Varias personas se han acercado a los centros de Jabad Lubavitch, sea para
aprovechar su bolsa de trabajo, participar en clases de religion, asistir a
conferencias sobre temas tanto religiosos como seculares, o para satisfacer
necesidades religiosas momentdneas, sin que eso suponga la permanencia en el
grupo ni una identificacion con la ortodoxia religiosa®. En este trabajo nos
concentraremos en los jovenes de entre 18 y 25 anos que participan del programa
de educacion no formal Morasha Universitarios, dirigido por Jabad Lubavitch. {Se
trata de personas que se acercan al grupo religioso en busca de contenidos
identitarios, que aspiran a volverse ortodoxos? éSon “victimas” de la propaganda de
Jabad? ¢Estan confundidos? éQué tipo de relacion establecen con los miembros del
movimiento? <{Debemos concebirlos como receptores pasivos de un discurso
religioso?

Los programas Morasha tienen su origen en una llamada telefénica realizada
por un poderoso empresario al rabino Tzvi Grunblatt, Director General de Jabad
Lubavitch en Argentina, en la que le informaba que deseaba realizar una donacion.
Al instante el lider religioso pens6 en la educacién. Corria el afio 2001, la crisis
economica estaba a punto de provocar la salida de estudiantes de las escuelas de la
comunidad, lo que crearia una poblacién judia “sin conocimientos sobre sus
origenes”. Se formo asi el programa Morasha (Legado), que en tanto programa de
educacion no formal, estaba destinado a niflos de entre 6 y 18 afios que no
pertenecieran a la red educativa judia. La extension hacia jovenes en “edad
universitaria”, es decir, de entre 18 a 25 anos, se llevd a cabo poco tiempo después,
integrando, junto a Sucath David, Lideres del Mafana e Hilel Tora Center, una red
de instituciones oferentes de estudios judaicos para universitarios.

Entendiendo que el fendmeno de revitalizacion de la ortodoxia judia implica
una transformaciéon del campo judaico ligado a una presencia renovada de lo
religioso, pretendo, mediante mi investigacion, mostrar uno de los modos de esta
presencia, no necesariamente centrado en los procesos de retorno. Mi objetivo es

% Luego de una cena organizada en conmemoracién del nacimiento del fundador del jasidismo, tomando un café en un
bar en Pacifico, tres personas que habian asistido a la cena me sefialaron que se definian a si mismos como judios
reformistas, y que era a los templos de esa corriente a los cuales acudian en las Altas Fiestas. La razén por la que
participaban de las ceremonias de Shabat en Jabad Lubavitch, se debia al placer de encontrarse con el grupo de amigos
que alli se congregaba.
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ofrecer datos que puedan complejizar los analisis y contribuir a dar cuenta de la
presencia de lo ortodoxo en el campo judaico, y de lo religioso en nuestra sociedad.
Considero que del aumento de sedes del movimiento, o de la cantidad de chicos
inscriptos en las colonias de verano, de jovenes que asisten a las cenas organizadas
por Jabad en el Hotel Sheraton, de alumnos que forman parte del programa
educativo Morashd o Maianot’, no puede deducirse un aumento de los componentes
religiosos en la subjetividad de los individuos, ni suponer que la religion esté
resultando cada vez mas atractiva para las personas. Mis contactos con jévenes que
asisten a las actividades fomentadas por el movimiento Jabad muestran una
realidad mas compleja. Para comprender el verdadero alcance del crecimiento de la
ortodoxia, es necesario conocer a aquellos que consumen las actividades que esta
propone, compartiendo con ellos los momentos en los cuales se relacionan con los
lubavitch. Adoptar un paradigma interpretativista que de cuenta del sentido que los
actores dan a su presencia en el interior de la institucion, intentando comprender
qué significa para ellos asistir a los cursos, como participan en ellos, como
experimentan su relacién con lo religioso. Se trata de observar una parte de un
proceso vasto, que no agota los polifacéticos modos de presencia de lo religioso.

Este trabajo no se refiere a la ortodoxia religiosa, sino a las relaciones
establecidas entre lo religioso y lo secular, intentando comprender las circulaciones
entre ambos espacios. Circulaciones de personas, pero también de ideas y
discursos. Mas que mundos claramente separados, se trata de espacios de
interseccion y fronteras difusas que dan cuenta de las dinamicas del campo judaico.
Entre el militante ortodoxo y el que rechaza todo vinculo con la religion, hay una
amplia gama de actores que se relacionan con la ortodoxia religiosa de diferentes
maneras, pero sin dejar de ser seculares. Si bien, desde el periodo conocido como
“la emancipacion”, el judaismo ha aparecido como un espacio plural, de lo que se
trata es de analizar como los individuos experimentan esa pluralidad.

Con afirmar que estamos asistiendo a un crecimiento de la ortodoxia judia,
estamos diciendo muy poco si no tenemos en cuenta lo que significa hablar, hoy
dia, de la ortodoxia. Si bien la misma parece haber crecido en detrimento de otros
modos de expresidn institucional del judaismo, no es menos cierto que se ha venido
generando un espacio de circulacion, de consumo de ofertas judaicas, de
resignificacion de sentidos y discursos. Se trata de espacios donde las pertenencias
flexibles dan cuenta del modo en que las personas se vinculan con lo judaico, y
donde el judio ortodoxo disputa los sentidos que le son atribuidos a si mismo. Mas
que de crecimiento, se trata de la reconstitucion permanente de la ortodoxia en ese
espacio donde personas y significados circulan continuamente.

Ese espacio es el de la construccion de la legitimidad, asi como de la
produccion de estigmas. Estigmas referidos a los movimientos religiosos, acusados
de ejercer el “lavado de cerebro” para reclutar a sus fieles, o sefalados como sectas
fundamentalistas, entendiendo aqui, el término secta, en su sentido peyorativo. A la
vez, se trata del espacio en el cual la ortodoxia debe construir su legitimidad,
elaborando y poniendo a circular contradiscursos que refuten las atribuciones
estigmatizantes provenientes de otros sectores del campo judaico.

Por campo judaico entendemos un espacio relacional donde los actores
compiten por la legitimidad. ¢Quién detenta la definicidon legitima de la identidad
judia? éQué grupos o movimientos aparecen como los mas representativos del
judaismo? éQuiénes ofrecen las soluciones mas apropiadas a los problemas que
aquejan a la comunidad, o mejor dicho, a lo que el campo judaico define como sus
problemas mas importantes? éQuiénes estan dentro y quiénes permanecen afuera?
A la vez, écomo son las fronteras internas del campo, asi como las fronteras con el

7 El programa Maianot se organiza en la sede de Jabad de Pasaje El Lazo, el cual es un centro exclusivo para la juventud.
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exterior? ¢Hay un universo de significados producidos en el devenir historico del
campo y puesto a disposicion de los actores en el proceso de negociacion de su
legitimidad?
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INICIO DE LA INVESTIGACION

Mis primeros contactos con Jabad Lubavitch tuvieron lugar en Setiembre de
2003, cuando concurri a la sede central ubicada en la calle Agliero con el objetivo
de conocer la visidon que los religiosos tenian acerca del holocausto nazi. En dicha
ocasiéon conoci a uno de los rabinos que, tras preguntarme si era judio, me invitd a
participar en las clases de religion enmarcadas en el programa Tord para Todos.
Aqui observé un signo propio de Jabad, que no habia visto en otras congregaciones:
no tuve que volver en otro momento, ya que habia un rabino disponible para
atenderme. Asisti a dichos cursos, siempre tomando, a la salida, notas de campo, si
bien no tenia definida, en ese entonces, ninguna investigacién en particular. Por esa
época me encontraba realizando un trabajo sobre jovenes judios pertenecientes a
comunidades ortodoxas sefaradies, cuyos resultados publiqué en dos articulos®.

A mediados de 2004 se iniciaron los cursos del programa Morasha
Universitarios. Fue a partir de ahi que decidi realizar mi tesis sobre Jabad Lubavitch
y sobre los jovenes no religiosos que asistian a la institucion, algunos de los cuales
ya habia conocido en Tord para Todos. El rabino que dirigia el proyecto se mostro
interesado en el hecho de que hubiera decidido realizar mi trabajo sobre Jabad.
Para ese entonces ya tenia cierta confianza con algunos de los miembros de la
institucién, quienes me veian como a un judio mas. De acuerdo a su cosmovision,
yo era un judio que, por el camino de la sociologia, que me habia llevado hasta
ellos, iniciaba el reencuentro con sus propias raices.

Durante el 2004 trabajé con la observacion participante. En Febrero de 2005
realicé un viaje de tres dias a San Clemente del Tuyu, organizado por los lubavitch
y dirigido a los estudiantes del programa. Con la reanudacién de los cursos de
religién ese mismo afio continué con las observaciones tanto en dichos cursos como
en las actividades complementarias y en otras actividades informales, como la visita
a las casas de los rabinos para celebrar el shabat. Ese afo realicé las primeras
entrevistas en profundidad a los seculares. En 2003 habia entrevistado a los
principales rabinos del programa. Durante los primeros meses de 2006 continué con
las entrevistas a los seculares, y comencé a realizar la historia de vida de un rabino
que habia abandonado a los /lubavitch tras haber trabajado en la institucion durante
varios afos. Mi relacion con él me aportd valiosos datos acerca del funcionamiento
de Jabad.

Mis observaciones comprenden aproximadamente un afio de asistencia a los
cursos de Tord para Todos, mas dos ciclos del programa Morasha Universitarios,
siempre en la sede central. A la vez asisti a seminarios y eventos diversos: ciclos de
conferencias sobre casher, conferencia sobre el Beit ha Mikdash, conferencia del
rabino norteamericano Manis Friedman, organizada para los participantes del
programa, conferencia sobre la influencia de los angeles, conferencia sobre la
problematica en el Medio Oriente, festejo de fechas importantes en el calendario del
movimiento Jabad. El trabajo de campo finalizé a inicios de 2006, si bien durante la
redaccion de la tesis me mantuve en contacto con Jabad y asisti a algunos
seminarios que consideré de interés para proximos trabajos.

8“E| temor y la identidad judia”, presentado en 2003 en el Segundo Congreso sobre Problemética Social Contemporanea
en la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Universidad del Litoral y “Experiencia identitaria y reproducciéon de la
autoridad en el judaismo ortodoxo”, publicado en Sociedad y Religion N°24/25.
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I. JABAD LUBAVITCH

I.1. Mesianismo

Jabad Lubavitch es un movimiento judio, perteneciente a la corriente
ortodoxa, jasidico y mesianico®. Su origen puede rastrearse en la Europa del Este
del siglo XIX. Actualmente, es una de los movimientos de “rejudaizacion” mas
importantes del mundo.

La doctrina de Jabad se basa en la certeza de la inminente venida del
Mesias, a partir de la cual la humanidad ingresard en una nueva era. El caracter
mesianico del grupo ha implicado controversias en torno a su judeidad, es decir, a
la legitimidad de su pertenencia al campo judaico, la cual ha sido en puesta en
duda por quienes senalan a los /ubavitch como herejes que consideran a su lider,
Menahem Mendel Schneerson, fallecido en 1994, como el Mesias. La posicion critica
hacia Jabad ha provenido de David Berger, rabino ortodoxo norteamericano, quien
considera que la creencia en que el Mesias puede ser un hombre que ha muerto se
encuentra fuera de los marcos de la ortodoxia judia'®. No obstante, la creencia en el
rebe como Mesias no es homogénea dentro de la comunidad de Jabad. De acuerdo
a la doctrina, en cada generacion hay un justo con las cualidades suficientes como
para devenir Mesias, en caso de que se concrete la redencién. Esa figura es la del
lider de la generacion, que para los lubavitch es, sin duda, su propio lider, Menahem
Mendel. En Argentina, la opinidon que prevalece es esta Ultima, antes que la creencia
en su posible resurreccién. No obstante, como sefiala Gutwirth (2004), la divisién
entre mesianistas y no mesianistas ha afectado a la central en los Estados Unidos.

Los acontecimientos de la era mesianica estdn descriptos en diversos
textos!! leidos por los [ubavitch. Estos acontecimientos, se cree, ocurriran
efectivamente, no se tratan de metéaforas sino de realidades concretas. En este
sentido, cuando se vaticina que el cordero dormird junto al lobo, significa que,
efectivamente, los animales cordero y lobo dormirdn uno cobijado por el otro. La
era mesianica estara caracterizada por la reconstruccién del Beit ha Mikdash, el
tercer templo, que permanecera por siempre. Otra caracteristica es la reunién de
las didsporas del pueblo de Israel, la reunién de los exiliados, que se realizara
independientemente de las voluntades de los judios. El mal y el pecado llegaran a
su fin, y como sostiene la profecia de Isaias (11:9), “la tierra estara llena de
conocimiento de Dios asi como las aguas cubren el mar”. De este modo, la era
mesianica afectara a la humanidad entera, la cual servird a Dios en unidad. Al
tener, todos, conocimiento y conciencia de Dios, se eliminaran las disputas, y la
humanidad ingresara en una era de paz y armonia. Finalmente, la resurrecciéon de
los muertos y el cese del dolor, la enfermedad y la muerte, serdn también
componentes de la era mesianica. Pero mas que una era de alegria, lo que debe
destacarse es que se tratard de una era de conocimiento, donde Dios dejara de
estar oculto y donde los judios podran dedicar todo su tiempo a la Tord y las
mitzvot.

°Se autodenominan judios mesianicos quienes, manteniéndose judios, creen en JesUs como Mesias. Obviamente, el
concepto de mesianico, en el caso de Jabad Lubavitch, refiere a otro orden de cosas.

10yer “Response to David Singer” en orthodoxytoday.org/articles2/BergerSingerResponse.php

1 Los acontecimientos de la era mesidnica que describo a continuacién estdn tomados del libro de Jacob Emmanuel
Schochet (1992)
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Si bien, en el aspecto espiritual, Mashiaj existe desde antes de la creacidn
del mundo, ya que para su llegada es que el mundo ha sido creado, en el aspecto
material el redentor serd un ser humano, nacido de padres humanos, descendiente
del rey David por el linaje de Salomoén. En cada generacién hay un justo con las
cualidades como para devenir Mesias. Se cree que en el momento de la redencion,
el espiritu de Mashiaj descenderd sobre dicho tzadik. De ahi que los lubavitch
consideren a su ultimo rebe como aquel justo que habia detentado la potencialidad
de ser el Mesias.

A diferencia de los mesianismos anteriores a la emergencia del jasidismo, el
mesianismo jabadiano no conlleva la emigracién a la tierra prometida, sino una
accion permanente dirigida a la rejudaizacién del individuo tanto en el Estado de
Israel como en la didspora. Basados en la maxima jasidica segun la cual cada judio
cumple un rol primordial en el proceso de redencidn, se considera que cada mitzva
realizada acorta la espera de la llegada del Mesias. De ahi que la capacidad de
influir en el proceso de redencién no se considere un bien limitado a una elite de
misticos separada de la masa de judios, sino a cada judio, independientemente de
sus conocimientos o capacidades. Esta democratizacion de la influencia sobre la
redencidon conlleva el desarrollo de una ética comunitaria que atribuye a cada acto
individual una influencia, positiva o negativa, para con el conjunto del pueblo judio
y de la humanidad. La metafora utilizada por los /lubavitch es la de un barco, donde
cada persona tiene su propio camarote, pero cuya posesion no amerita a cada uno a
hacer lo que desea. Si alguien destruye el piso de su propio camarote, es el barco
entero el que se hunde.

De este modo, el mesianismo de Jabad se ajusta a los principios de la
ortodoxia judia, sin romper con ellos, a excepcion de la creencia en el rebe como
Mesias, que no es compartida por la totalidad del movimiento, y del caracter
proselitista que asumen sus acciones, lo que sera trabajado mas adelante. Se trata
de un mesianismo que conduce al cumplimiento de las mitzvot, y en este sentido
mantiene a Jabad dentro de los limites aceptados del mundo judio. Pero a la vez es
un mesianismo proselitista, lo que no deja de provocar tensiones incluso dentro de
las comunidades ortodoxas (Mintz; 1992).

De acuerdo a Ravitzky (1991), el mesianismo jabadiano puede dividirse en
cuatro etapas. La primera corresponde a los primeros cuatro rebes de Jabad, para
quienes la llegada del Mesias era un acontecimiento lejano. El quinto rebe de la
dinastia, Shalom Dov Ber Schneersohn, elaboré su vision del mesianismo en
oposicion al advenimiento del mesianismo secular sionista, manteniendo el rechazo
a todo intento por acelerar la redenciéon mediante esfuerzos humanos. La tercera
etapa corresponde al sexto rebe, losef Itzjak Schneersohn, quien es testigo de los
pogroms en Rusia, la revolucion comunista, la guerra civil y el holocausto nazi. El
suyo es un mesianismo catastrofico, que clama por la redencidén en ese contexto de
sufrimiento y persecucion. Contexto que contrasta con el correspondiente a la
cuarta etapa. El séptimo rebe de Lubavitch vive en los Estados Unidos, donde una
floreciente comunidad judia, no asediada por las persecuciones, se encuentra en
condiciones 6ptimas para la propagacion de su mensaje, y donde acontecimientos
como la caida del imperio comunista y el final de la carrera armamentistica entre
las potencias son leidos como anunciadores de la redencién. Se trata de un
mesianismo optimista, configurado bajo condiciones de prosperidad. Los /ubavitch
comenzaron a difundir su slogan "We Want Mashiaj Now”. Se han distribuido afiches
y calcomanias con referencias a la redencidon mesianica. Actualmente, al ingresar a
la sede central de Jabad Argentina, un cartel muestra un sol poniéndose y la
leyenda “Mashiaj esta llegando, recibamoslo con un mundo mejor”. Pero a la vez, la
agitacion mesidnica que recorri6 a los miembros del movimiento no produjo
actitudes de renuncia al mundo: “[...] this messianic arousal is not accompanied by
any significant political or economic change in their way of life. The Hasidim draw a
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sharp distinction between their mystical consciousness and messianic fervor, on the
one hand, and their pragmatic realism and practical shrewdness in everyday life, on
the other” (Ravitzky; 1991: 319-320)*.

Todo judio tiene por deber creer en la llegada del Mesias y acelerar su
venida. Aunque se cree que el redentor llegara independientemente del
comportamiento de los judios, la inmersién en el cumplimiento de las mitzvot
puede acelerar el proceso. La mas destacada de las mitzvot es la de teschuva,
palabra que puede traducirse como retorno o arrepentimiento, principio sobre el
cual se articula la filosofia de los lubavitch y sobre el cual estdn puestos sus
esfuerzos proselitistas organizados institucionalmente.

I.2. Modos de funcionamiento institucional

Jabad Lubavitch es una institucion piramidal, dirigida, en la Argentina, por el
rabino Tzvi Grunblatt, sucesor del fundador del movimiento en este pais, rabino Dov
Ber Baumgarten, un emisario del rebe llegado en el afio 1955, La legitimidad del
lider no se construye en funcion de su sabiduria o santidad, sino en el hecho de,
ademas de haber sido designado por el rebe, a quien se considera un visionario, en
ser un trabajador "que se juega por la camiseta” y que ha alcanzado logros en lo
relativo a la expansion del movimiento. Amén de sus conocimientos, es el hombre
pragmatico que posee el don de la oratoria.

Los templos se administran mediante un sistema de “franquicias”. Un rabino
de la corriente Jabad puede solicitar una autorizacion, que es sometida a la
aprobacion del Director General, para dirigir un Beit Jabad. Si la solicitud es
aprobada, debe, él mismo, ocuparse de conseguir el financiamiento econémico para
su funcionamiento.

Otro modo de construir un Beit Jabad es enviando un emisario a una
determinada parte del planeta para que se haga cargo de su administracién y reuna
a su alrededor un conjunto de fieles. EI mismo debe hacerse cargo de su
manutencién, consiguiendo financiamiento para las actividades. De este modo,
parte de su formacién consiste en aprender a elaborar y vender proyectos, a
relacionarse con los potenciales donantes y convencerlos de la factibilidad de sus
iniciativas.

Lo que cabe recalcar es que el aumento de sedes se debe a un modo
especifico de implantacion del movimiento en el espacio, antes que a una necesidad
derivada directamente del aumento de fieles. Se trata de un movimiento que va del
centro a la periferia, que antes que atraer a los fieles hacia un nucleo establecido,
se ramifica desde el centro hacia la potencial feligresia. Un Beit Jabad no es solo el
lugar donde los /ubavitch se juntan a realizar sus plegarias, sino un ambito que
ofrece servicios a la comunidad judia, donde se puede desde asistir a cursos y
conferencias sobre tematicas no necesariamente circunscriptas a lo religioso, hasta
anotarse en una bolsa de trabajo. Un Beit Jabad es un espacio desde el cual el
movimiento se presenta a la comunidad formada por religiosos y seculares,
ofreciendo una imagen de si mismo.

Los miembros de Jabad Lubavitch consideran, sin diferenciarse demasiado de
gran parte de la colectividad judia, que el principal problema que aqueja al pueblo

12 Este despertar mesianico no es acompafiado por ninglin cambio significativo, politico o econédmico, en sus modos de
vida. Los jasidim trazan una marcada distincion entre su conciencia mistica y su fervor mesianico, de un lado, y su
realismo pragmatico y sagacidad practica en la vida cotidiana, del otro.

13 para un comentario apologético sobre Dov Ber Baumgarten, ver
http://www.jabad.org.ar/notasdetail.asp?idnota=1101&nota=si
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judio es la asimilacién producida, en su mayor intensidad, por los matrimonios
mixtos. De ahi que conciban su misién en términos de acercar a los judios al
judaismo y detener el proceso asimilatorio. Los modos de hacerlo son varios, como
la presencia en el espacio publico, los cursos de educacion judia y otras actividades
como las reuniones de “Inglés y Tora”, donde las personas se relinen a practicar el
idioma hablando exclusivamente sobre cuestiones religiosas. De este modo, el
rabino que ided el curso me aseguré que su verdadero objetivo era hacer que las
personas dedicaran parte de su tiempo al estudio de la Tord, aunque para atraerlas
haya tenido que ofrecer un espacio de practica del inglés. Del mismo modo, cuando
Jabad Lubavitch ofrece clases de hebreo, lo hace pensando en que estd ensefiando
el idioma sagrado, antes que el idioma oficial del Estado de Israel. En los ejercicios
de lectura figuran palabras de uso cotidiano junto a otras como teshuva o kosher.
De este modo, las actividades tienen un componente religioso y otro que no lo es,
de manera que la atraccion por el segundo conduzca a la inmersiéon en el primero.

La organizacién de conferencias sobre variados temas, dictadas vy
presenciadas por personas que no son miembros estables de la institucion, tienden
a la creacidon de espacios de interseccion entre lo religioso y lo secular, donde Jabad
intenta apropiarse de la legitimidad de otros campos, como el medical, o provocar
acercamientos simbdlicos con instancias del campo judaico, como ciertas vertientes
del sionismo. Entre estas actividades podemos mencionar el ciclo de cuatro
conferencias sobre Kashrut, una de las cuales fue dictada por una médica
especialista en trastornos de alimentaciéon, o el seminario de dos clases sobre el
conflicto en Medio Oriente, dictado por Julidn Schvindlerman, un laico vinculado al
sionismo, columnista del peridodico Comunidades y escritor del libro “Tierras por
paz, tierras por guerra”.

Como medio de difusidon, Jabad edita una revista, Jabad Magazine, de
distribucion gratuita, ademas de las publicaciones propias de cada Beit Jabad que
disponga de ellas. Cuenta con un espacio televisivo, edita videos y utiliza el Internet
para difundir sus actividades. La folleteria es uno de los principales medios de
difusion. Ademas del folleto “La ensefianza semanal”, hay otros que enfocan temas
especificos como el kashrut, el shabat y el uso correcto de los tefilin. El interesado
puede consultar la pagina web del movimiento, donde encontrard desde articulos
hasta informaciones practicas como los horarios de encendido de las velas de
Shabat.

1.3. El converso y el militante como figuras jabadianas

"Ser de Jabad es full time”. Esta frase!* permite asimilar al lubavitch con el
modelo del militante correspondiente al régimen de validacion comunitaria del creer
(Hervieu-Léger, 2004). Decir que pertenecer al grupo es una actividad de tiempo
completo, supone que cada accién realizada por el individuo debe estar avalada por
la comunidad o su lider. El militante se piensa a si mismo como un representante de
Jabad Lubavitch que hace visible su pertenencia al movimiento, entendiendo que
toda accién que realiza tiene efectos sobre la imagen que el movimiento da de si
mismo.

Las acciones del lubavitch se enmarcan en un imperativo ético que deja
atrads al individuo en beneficio de la ética comunitaria. “¢Qué importa lo que yo
quiero?” sostiene un rabino frente a su auditorio de jovenes alumnos®®. Lo que
importa es que el acto se amolde a las exigencias surgidas de un corpus de
verdades aprendidas a través del estudio de las fuentes biblicas. El conjunto de

“Entrevista personal con X, militante de Jabad Lubavitch, Febrero de 2006.
150bservacién de campo, Beit Jabad Agliero, 2006.
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preceptos funciona como “manual de instrucciones”™® para manejarse en este

mundo de interrelaciones permanentes, donde los actos de cada uno influyen en el
todo, en el devenir del pueblo de Israel y de una humanidad cuyo destino depende
del cumplimiento, por parte de los judios, de su papel asignado en el plan divino. La
imagen del pueblo judio es la de un organismo donde el funcionamiento de cada
parte repercute en el estado de la totalidad. Estamos frente a un modelo de ética
comunitaria, donde la legitimidad de las acciones se determina teniendo en cuenta
su influencia en el conjunto del pueblo judio, antes que en el bienestar individual.

En una clase del programa Morasha, el rabino explicaba la actitud de los
fieles de la sede que él dirigia: “Ellos me dicen 'yo vengo porque me hace bien’. Esa
es una actitud egoista. Estan pensando en su propio interés”. Por el contrario, una
ética comunitaria supone la anulacién del interés individual y la sumisién a Dios a
través del cumplimiento de sus preceptos. La imagen que los /ubavitch exteriorizan
hacia su auditorio es la de quienes aplacan sus deseos en funcion del bienestar de
la comunidad. “Lo que yo quiero es someterme a Dios”, exclama un rabino durante
una de las clases, pareciendo hastiado ya de que los seculares le interroguen sobre
el tema.

Los lubavitch rechazan la legitimidad de los modos personales del creer. Si
creo a mi manera- sostienen- no estoy creyendo en Dios, sino en mi mismo, que es
un espacio de expresion del error. La verdad se encuentra en los textos codificados
por los sabios, imbuirse en su lectura supone la transformacion de la persona y el
amoldamiento del si mismo al si mismo de la comunidad ideal encarnada,
momentaneamente y hasta la llegada de Mashiaj, en la comunidad Jabad. iSe
trata, entonces, de una comunidad premoderna que anula la individualidad?

El discurso de los /ubavitch expresa su oposicion al individualismo moderno,
pero a la vez, el crecimiento de la comunidad se torna factible en el contexto de
dicha modernidad. Jabad Lubavitch se ha desarrollado en funciéon de los numerosos
jovenes que decidieron modificar su estilo de vida, alejandose de las formas de ser
judio que habian sido transmitidas en sus marcos familiares. Actualmente, y si bien
no existen cifras oficiales, la mayor parte de los rabinos son judios retornados. En la
medida en que la familia deja de ser una estructura de plausibilidad fuerte en el
proceso de definicion de la identidad, es que los jovenes pueden rechazar la
herencia de sus padres para adherir a la de una comunidad jasidica surgida en el
siglo XIX en Rusia, y con relacion a la cual so6lo estén vinculados a través de los
efectos del discurso, integrandose, como sostiene Laurence Podselver (2002), a un
linaje imaginario. Los relatos de los baalei teshuva, los retornados, tienden a
mencionar el alejamiento de sus familias como condicién del proceso de conversion.
En algunos casos se trata de alejarse fisicamente, realizando estudios en yeshivot
de otros paises, especialmente Israel y Estados Unidos. En otros casos, se trata de
“internarse” en la comunidad, estudiando y viviendo ahi mismo. Alejamiento fisico
que se corresponde al alejamiento simbdlico, una de cuyas expresiones es el
rechazo del convertido a compartir la mesa familiar, negdndose a ingerir los
alimentos no casher o aquellos que considera que no han sido examinados por una
autoridad competente. La familia no es el espacio donde la verdad se reproduce, ya
que los padres han vivido en la ilusion asimilacionista. El espacio de la verdad es la
comunidad, verdad que puede, no obstante, penetrar el ambito familiar y re-
judaizarlo®’.

El presupuesto del retorno es un individuo autbnomo que toma sus propias
decisiones. Los relatos de conversidn tienden a enfatizar el componente de eleccién

% a imagen de la Tord como un manual de instrucciones es propia de la constelacién ortodoxa, como pude comprobar
en mis trabajos de campo en la comunidad Shaarét Sion (Puertas de Sion) del barrio de Flores (Buenos Aires).

En una de las entrevistas realizadas la persona relaté cémo su padre y sus hermanas lo habian seguido en su
conversion a la ortodoxia. En otros casos, se resalta el conflicto entre el converso y sus familiares.
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individual, paralelo al de emancipacién de la tutela paterna:

Cuando mis padres se enteraron que queria estudiar en Jabad me
dijeron que me iba a convertir en un loco religioso. Yo tenia dieciséis afos,
pero ya en esa época me gustaba dar mis opiniones. Les dije que hasta ese
momento ellos me habian educado, pero que ya era el tiempo de auto-
educarme. Si yo queria ser alguien respetable, tenia que empezar a auto-
educarme.'®

Este relato se acopla al hecho sefalado por Hervieu-Léger de que “El
convertido manifiesta y realiza el postulado fundamental de la modernidad
religiosa, segun el cual una identidad religiosa “auténtica” no puede ser mas que
una identidad escogida.” (Hervieu- Léger, 2004: 136). Si el proceso de
emancipacion de los judios en los siglos XVIII y XIX suponia el alejamiento de los
marcos restringidos del guleto para relacionarse con un mundo hasta entonces
vedado, en los casos de reconversiones el joven sale del marco familiar para unirse,
en tanto individuo autéonomo, a una comunidad que no le ha sido impuesta, sino de
la que él mismo ha elegido ser parte. Estos desplazamientos tienen, en ambos
casos, al individuo como protagonista, mientras que los marcos sociales
preexistentes son vislumbrados en sus aspectos restrictivos. La sociedad, para los
retornados, es el ambito que masifica y anula la individualidad. El miembro de la
comunidad se define por oposiciéon al hombre de la sociedad concebido como un
mero consumidor pasivo. La frase, repetida por los /ubavitch, de que sélo un pez
vivo nada contra la corriente, resume esta postura semejante a la de los
movimientos contraculturales.

La tension entre individuo y miembro de la comunidad siempre esta
presente. Al intentar dar una imagen de si mismos, los /lubavitch deben establecer
los equilibrios entre ambos estados de su existencia, el de ser individuos auténomos
y el de vivir de acuerdo a reglas comunitarias que limitan la libre eleccion. De
acuerdo al lubavitch, el judio siempre desea comportarse como tal, sélo que la
sociedad puede influirlo para que actie de otra manera. Creyendo ser libre, en
realidad estd siendo victima de los marcos sociales en los cuales se educo, y en un
plano espiritual, del instinto del mal, que pone limites a su conexion con Dios. De
todos modos, los relatos de conversion siempre enfatizan el componente de eleccién
individual. No hay una revelacion divina, sino un proceso de pensamiento auténomo
que tiene como eje al individuo. Pero a la vez, el individualismo se agota cuando
aquel que realiza otros recorridos es concebido no como sujeto auténomo sino como
victima de influencias externas. En definitiva, sélo se puede legitimar la conversion
como un proceso individual y autdbnomo, pero a la vez, sélo el retornado puede
realizar el verdadero significado de la libertad, al haber realizado la verdadera
libertad, la de haberse librado'® del instinto del mal para poder servir a Dios.

Ser un Jubavitch significa ser un militante. Esta figura se corresponde, en
términos nativos, a la del sheliaj, en este caso, un “soldado del rebe”, quien se
inserta en el espacio publico para difundir las ensefanzas de Jabad y permitir a los
judios no religiosos la realizacion de determinadas mitzvot. El sheliaj es aquel que
es trasladado a determinado lugar para fundar un espacio de vida religiosa que
permita congregar a la comunidad y llevarla a modificar su modo de relacionarse
con lo judaico. A la vez, estudiantes de la yeshiva recorren las calles con el objetivo
de colocar los tefilin a los transelntes. Esta “campafia” se realiza los dias viernes, el
Unico que no se destina al estudio®®. La circulacién del Mitzvatank por las calles

80bservacién de campo, 2005.

% Esta liberacidn del instinto del mal nunca es completa, ya que solo los grandes tzadikim han logrado doblegarlo. De
acuerdo a la filosofia jabadiana, en cada individuo hay una lucha permanente entre la inclinacién al bien y la inclinacién
al mal.

20 En ninguna yeshiva se estudia los viernes, por esa razén el rebe eligié ese dia para la “campafia de tefilin”. Pero si el
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céntricas de Buenos Aires, el encendido de candelabros gigantes en las plazas
durante la festividad de Januca, la colocacion de afiches en las estaciones de
subterraneo, son modos de utilizacion del espacio publico en funcién de una
estrategia proselitista restringida al mundo judio.

Las relaciones personales entre miembros de la colectividad judia permiten
el contacto entre militantes de Jabad y judios pertenecientes a otras instituciones.
De acuerdo al relato de un seminarista de la corriente conservadora?!, el templo en
el cual trabajaba habia contratado a un rabino de Jabad para que dictase un curso
sobre la cabala. El contacto se habia producido a través de una fiel del templo,
quien habia estado relacionada con dicho rabino cuando éste todavia formaba parte
del movimiento conservador. Al ingresar al edificio, el rabino fue invitado a conocer
el templo, a lo que se negd, ya que, de acuerdo a mi informante, ese acto
supondria legitimar a la tendencia conservadora. Cuando la mujer que habia hecho
el contacto le comentd que habia cumplido con el rito de “subir” a la Tora, el rabino
le pidié6 que no le hablara de esas cosas. En la medida en que subir a la Tord es,
para los ortodoxos, una actividad reservada a los hombres, el rabino no quiso
escuchar del tema. No obstante las diferencias, nada impidié que las clases se
llevaran a cabo. De acuerdo al seminarista que me relat6 este hecho, si bien para el
lubavitch la institucion era ilegitima, no obstante ofrecia un espacio poblado de
judios sobre quienes misionar. La ilegitimidad de la institucion no quitaba la
legitimidad de los individuos. Tiempo después, se suspendieron los cursos, debido,
nuevamente de acuerdo a la informacién que me fue suministrada, al poco dialogo
que se producia en las clases asi como a la creciente critica del /ubavitch hacia el
movimiento conservador al cual pertenecian sus alumnos.

Con relacion a los espacios judios, Jabad adopta dos estrategias. Por un lado,
la insercion, de parte de la comunidad o de uno de sus miembros, en un espacio
que sigue conservando sus cualidades no religiosas, como cuando a un rabino se le
alquilé una casa en un country judio para que viviera durante un tiempo, buscando
hacerse de amistades a quienes invitar para celebrar las festividades judias o
compartir las cenas de shabat, o como cuando se organizan actividades religiosas
en el marco de actividades profanas en los clubes deportivos. Por el otro lado, la
administracion de un espacio que cambia sus cualidades, como ocurrid con la
compra del colegio Wolfsohn. Existe, a la vez, el caso de templos que, al no poder
sostenerse economicamente, son tomados por un rabino de Jabad que intenta
reflotarlo. Uno de los viejos miembros del templo Dr. Iarjo contaba que el rabino de
la corriente conservadora Marshall Meyer habia intentado “quedarse” con ese
espacio, pero que “gracias a Dios” no habia logrado su objetivo. Bajo la
administracion de Jabad Lubavitch, el templo se conservaba dentro de la ortodoxia.

I.4. La experiencia del lubavitch

Ser un /lubavitch supone insertarse en una serie de constelaciones que
funcionan como espacios simbdlicos de pertenencia. Cada constelacién determina la
identidad, demarcando los atributos propios como los de la otredad, ya que en cada
espacio de pertenencia se construye a un Otro, imprescindible para la definicién de
la identidad. Mediante este procedimiento, intento captar la experiencia que los
lubavitch tienen de si mismos y del mundo. La constelacién es una construccion de
los propios actores, en este caso los /ubavitch, que definen quiénes pertenecen a
cada una de ellas y quiénes quedan excluidos. Por consiguiente, quienes integran la
misma constelacion tienen, desde la visidn de los lubavitch, atributos similares. La

estudio se suspende los viernes en todas las yeshivot de la corriente ortodoxa, son los lubavitch quienes dedican ese
tiempo a la difusion del precepto de tefilin.
2Entrevista personal, 2004.
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percepcion de dicha similitud conduce al establecimiento de relaciones que
adquieren formas determinadas de acuerdo a como sean percibidas las afinidades y
las diferencias. He construido este espacio de constelaciones, que determina una
experiencia tipico ideal, a través del andlisis de discursos, sean los que se
exteriorizaban en las clases de religion como los publicados en articulos de revistas.
No pretendo afirmar la inexistencia de desviaciones, respecto a este modelo, en los
casos particulares de los individuos.

El espacio de las constelaciones puede representarse como una serie de
circulos, cada uno de los cuales se dibuja dentro de uno mas grande. El circulo
mayor es el de la constelacion judia. Los /lubavitch se ven a si mismos como judios,
aceptando como tales a los conservadores, los reformistas?®?, los laicos?, etc. Lo que
aqui importa no es el hecho de que estos Ultimos se consideren a si mismos como
judios, sino que Jabad los considere como tales. De todos modos, cabe resaltar la
distincion que hace Jabad entre instituciones, corrientes de pensamiento e
individuos. El judaismo conservador no es, para los lubavitch, verdadero judaismo,
pero quienes participan en dicha corriente si son verdaderos judios. Judio es todo
aquel nacido de vientre judio o convertido segun las normas ortodoxas, por lo tanto,
es portador, tal como sostiene el Tania**, de un alma divina. Esa constelacién es, a
la vez, el espacio de la mision. El proselitismo se restringe a los judios en tanto
individuos, excluyendo al no judio, con el cual se intentan limitar las relaciones en
la mayor medida de lo posible. La comunidad imaginaria es la de quienes
comparten una misma naturaleza, un mismo alma, de ahi que sea mas dificil
aceptar a un no judio que aspira a la conversion al judaismo que a un judio que
desea adherir a las pautas de vida ortodoxa e integrarse a la comunidad. A la vez,
los lubavitch ponen todos sus esfuerzos en integrar a los judios, incluso si estos se
muestran reacios, mientras que poco se preocupan en los no judios que se
esfuerzan ellos mismos por adoptar el judaismo?®. Este Ultimo caso muestra que,
mas alla de la comunidad religiosa, se construye una comunidad imaginada, la del
pueblo de Israel, que agrupa a todos los judios en tanto hermanos, mas alla de sus
diferencias en el modo de actuar y creer.

Al interior de la constelacion judia se dibuja la religiosa, la cual influye en el
modo en que los /ubavitch se insertan en la primera, siendo que cada constelacion
menor recubre de significado a la mayor. El modo en que se es judio responde, en
este caso, al hecho de considerarse religiosos, construyendo al judio laico como
otredad. A la vez, la constelacidén religiosa es resignificada en la ortodoxa, que
construye como otredades a los conservadores y reformistas. Dentro del campo
ortodoxo, los lubavitch responden a las tendencias jasidicas, incluyéndose en una
constelacién que abarca a las diferentes cortes, y que encuentra en los mitnagdim,
opositores al jasidismo, a la otredad. Finalmente, dentro de la constelacidn jasidica,
encontramos la constelacion Jabad, que implica modos particulares de vincularse
con el jasidismo, separandose de otras tendencias con las cuales, en algunos casos,
mantiene relaciones de tensidon que han llegado a desembocar en conflictos
violentos®® (Mintz, 1995).

Esta enumeraciéon de constelaciones aparenta ser arbitraria. En efecto,
podemos sostener que comenzar por la constelacién judia implica una vision del

22Conservadores y reformistas son corrientes de la vida religiosa judia, consideradas como mas “liberales” que la
ortodoxia.

23En la medida en que ciertos actores se asumen como judios sin remitirse a las creencias religiosas tradicionales, se
definen como judios laicos.

?4Libro de referencia del movimiento Jabad Lubavitch, escrito por Shneur Zalman de Liadi, fundador del movimiento.

25 Durante mi trabajo de campo tuve la oportunidad de conversar con un aspirante a la conversién, que ya llevaba tres
afios en el proceso sin lograr ser aceptado como miembro pleno del pueblo de Israel. Finalmente, desistié del intento,
cosa que poco parecié importarle a los miembros de Jabad. De acuerdo a lo que me comentd un rabino, cuando el
aspirante frustrado le hablé de sus deseos de “dejarlo todo”, él le respondié: “a mi no me hacés ningun favor
convirtiéndote al judaismo”.

26 Cabe resaltar que en Argentina no se han registrado hechos de violencia entre Jabad Lubavitch y otras comunidades.
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fendmeno a estudiar influenciada por los intereses del investigador de estudiar esa
misma comunidad judia. Podemos suponer que significa la valoracién de ciertos
elementos en detrimento de otros, por ejemplo, el papel asignado, por la
comunidad, a la mujer. Desde otra perspectiva e intereses de estudio, Jabad podria
entrar en la constelacion de los que consideran el espacio privado como lugar
natural de las mujeres, sin darle importancia al hecho de que se trate de un grupo
judio o no. Por otro lado, podiamos haber comenzado por la constelacidon de “los
gue creen en Dios”, donde el nosotros estaria constituido en oposicion a los ateos,
para luego pasar a la constelacion de los “creyentes integrales”. Incluiriamos a los
miembros de Jabad en agrupamientos donde el nosotros estaria formado por
miembros de diversas religiones, cuyo denominador comun seria el modo de
experimentar la religiosidad. ¢Por qué, entonces, partir de la constelacion judia?

Quizds no haya una respuesta tajante a esta pregunta, y debamos
conformarnos con pensar que los posibles agrupamientos son multiples y depende
de los intereses del investigador el tomar unos u otros. Aun asi, estas disquisiciones
nos permiten profundizar lo dicho hasta el momento. El problema de Jabad es, en
efecto, la constelacidon judia, construida como comunidad imaginada que agrupa a
quienes comparten una misma naturaleza. No lo es la constelacién de los creyentes,
ya que no tiene interés en ella, del mismo modo que no le interesa asociarse con
los grupos de otras religiones que comparten su visidn respecto al espacio
femenino. El campo de los creyentes no es su espacio de misiéon, como si lo es el de
los judios, mas alla de si creen o no. Por consiguiente, el otro radical no es el ateo.
Todo lo contrario, el ateo, obviamente judio, es aquel sobre el cual hay que
provocar el retorno con el objetivo de salvar al pueblo de Israel. Los /ubavitch se
sienten mas proximos al judio ateo que al religioso cristiano o musulman, lo que
queda demostrado en su reticencia a participar en el didlogo interreligioso. No
obstante, la constituciéon de un espacio de misiéon no es el Unico criterio por el cual
ubicamos a Jabad en la constelacién judia.

Otro eje de andlisis nos remite a la construccion de la experiencia histérica
del si mismo. Jabad construye su historia con relaciéon a la de los judios como
totalidad, a partir de un colectivo que supera las barreras de los particularismos.
Los hechos de la historia como el holocausto nazi o la creacién del Estado de Israel
lo interpelan constantemente. Nunca falta quien pregunta: “éDebemos “agradecer”
a Dios por el holocausto?”, o “éPor qué los religiosos no hacen el servicio militar en
Israel?”’ A Jabad se le pide que de respuestas sobre una experiencia que ha sido,
mediante procesos histéricos determinados®®, delimitada como judia. Si bien es
cierto que ante determinados acontecimientos® se le pide un revestimiento de
sentido, esos hechos desaparecen del discurso de los actores como desaparecen de
los noticieros, a la vez que, desde el punto de vista de la construcciéon de una
identidad judia disponen de un lugar marginal.

Ante la pregunta, al inicio de la construccién de una constelacién judia,
sobre quién es judio, Jabad Lubavitch responde sobre la base de los criterios
haldjicos, definiendo al judio como a todo aquel nacido de madre judia. Por
consiguiente, el caracter judaico de una persona no dependeria de su libre eleccién.
Se es judio incluso cuando se reniegue de serlo. El convertido a otra religion sigue
siendo judio, s6lo que no lo sabe y se engafia a si mismo. Lo que diferencia a un
judio de alguien que no lo es, es la posesion de un alma divina, la cual siempre
tiene deseos de desarrollar la judeidad de su portador. El judio por naturaleza
quiere hacer inmersion en el estudio de la Tora y en el cumplimiento de las mitzvot,
pero por influencia tanto de la sociedad como del instinto del mal, puede no

?’Estas preguntas fueron oidas en observaciones de campo.

2®Norman Filkenstein (2002) analiza el proceso por el cual el holocausto se convierte, de experiencia universal, en
experiencia judia.

2°Durante mi trabajo de campo se pidi6 a los /ubavitch explicaciones sobre el Tsunami o sobre la tragedia de Crogmafion.
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percatarse de ello. En este sentido, Jabad se separa de otras corrientes jasidicas,
para las cuales la definicién de la identidad se encuentra ligada a la inmersién en
una forma de vida vinculada al cumplimiento de los preceptos divinos. William
Shaffir (1995) cuenta como unos nifios pertenecientes a una corriente jasidica
sefalaron a un amigo suyo gritdndole goy. Cuando el padre se acercd, debido a los
gritos, los dos jovenes le contaron lo que habia ocurrido, a lo que el hombre
respondidé que era evidente que no se trataba de un goy, pero tampoco de un judio.
Una anécdota parecida le fue relatada a Solomon Poll (1973) por parte de una
mujer que, por el modo en que estaba vestida, fue confundida por una goya por
unos ninos jasidicos de Williamsbourg.

La ortodoxia judia acepta la conversién al judaismo, no obstante, como
muestra el trabajo de Sebastian Tank (2002), donde compara las conversiones en
las diferentes corrientes del judaismo, se trata de un proceso sumamente
complicado. El aspirante debe dar prueba de su “voluntad sincera” de convertirse,
para lo cual debe obedecer con sumo detalle los preceptos religiosos. El proceso es
evaluado por un tribunal rabinico (Bet Din) que, una vez aprobada la conversion,
envia a la persona a convertirse en otro pais, como Uruguay, Estados Unidos o
Israel, paises en los cuales la conversidn estd permitida.

Si en la relacién con el judio la identidad parece definirse mediante criterios
bioldgicos y étnicos, en el caso del aspirante a la conversion la identidad se expresa
en su aspecto religioso. Para pertenecer al pueblo de Israel, se le exige al aspirante
un nivel de religiosidad que no se le exige al nacido de vientre judio, quien es judio
por el simple hecho de haber tenido una madre judia, y donde su relacion con lo
religioso no afecta su condicién de miembro de la comunidad. ¢El judio se define
desde lo étnico o desde lo religioso? Creo que depende del marco de relaciones en
el cual los actores se encuentren. En la relacién con el no judio, el componente
religioso cobra mayor amplitud. En la relacion con el judio secular impera el
componente étnico.

Podemos sostener que cada constelacion define un linaje creyente en funcién
de un momento fundador, pero la realidad no se presenta de forma tan mecanica. El
momento fundador que corresponde a la constelacion judia es el éxodo de Egipto,
narrado en el libro Shemot (Exodo), segundo libro del Jumash (Pentateuco). De
acuerdo a la vision de los lubavitch, |la salida de Egipto y la entrega de la Tora en el
Monte Sinai (estos dos hechos aparecen correlacionados) dan nacimiento al pueblo
judio, mas alla de la anterior existencia de los justos (Noé, los patriarcas vy
matriarcas). En este caso, el pueblo judio refiere a la totalidad de los judios,
independientemente de su grado de observancia religiosa. Se supone que en la
entrega de la Tora estuvieron las almas de los judios de todas las generaciones,
desde los ortodoxos hasta los ateos®!.

La salida de Egipto forma parte de la constelacion judia, pero la ortodoxia la
entiende como un hecho sobrenatural y milagroso, donde el pueblo judio, lejos de
haberse liberado por sus propios méritos, habria manifestado su entera
dependencia a la mano de Dios. El hecho de que su nacimiento esté signado por el
milagro, hace del pueblo judio un pueblo diferente: “Debe entenderse que el pueblo
judio no es un pueblo que se maneja como los demas pueblos. Su nacimiento fue
diferente, su identidad se la dio D’s y su misma existencia esta vinculada a D's y lo
sobrenatural” (Grunblatt, 2000: 2). “Otras naciones pasan por un desarrollo

3%La conversidn fue prohibida en Argentina en la década del veinte mediante un decreto del rabino alepino Saul Setton
Dabbah. Las corrientes ortodoxas obedecen el edicto, mientras que las conservadoras y reformistas no, lo que conduce a
que los primeros no reconozcan como judios a quienes han sido convertidos por los segundos.

31 Un rabino de Jabad contd, durante una de las clases, la siguiente anécdota: “Me encontraba rezando en el Muro de los
Lamentos cuando un joven se me acerco y me saludé efusivamente, diciendo que hacia mucho tiempo que no me veia.
Le dije que nunca lo habia visto antes, a lo que respondié que nos habiamos ya visto en el Monte Sinai. Enseguida
comprendi que tenia razon.”
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natural, social, de muchos individuos que van uniéndose, conformando una
sociedad hasta finalmente convertirse en un pueblo -van de abajo hacia arriba en
un proceso histérico. El pueblo judio se constituye de manera inversa. De arriba
hacia abajo. Es una fuerza superior, Hashem, Quien lo constituye como pueblo, y
por ende no pasa por los procesos normales requeridos por otras civilizaciones”
(Grunblatt; 2005: 2. Remarcado en el original).

En la interpretacion del hecho fundador se expresa la lucha contra las
tendencias “normalizadoras” dentro y fuera del judaismo. Bila Sorj (1997) afirma
que la auto-imagen del judaismo moderno fue moldeada por el discurso de los
filosemitas no judios, quienes defendian la integraciéon de los judios en la sociedad,
argumentando que los “defectos” y “vicios” de los mismos se debian al aislamiento
al que eran sometidos. La normalizaciéon iba acompafiada del concepto de
“regeneraciéon”, uno de cuyos principales exponentes fue el abate Gregoire en su
Essai sur la regeneration phisique, morale et politique des juifs*’ de 1789. Sostiene
Sorj que las instituciones judias ligadas a los objetivos de modificacién de las
actividades laborales de los judios, mediante proyectos que tendian a la radicacién
de los mismos en dareas rurales, respondian a la ideologia de la “normalizacion”.
Podemos sostener que el mismo marco de sentido estaba presente en la ideologia
sionista. Cuando Teodoro Herzl escribia el manifiesto del sionismo politico, E/ Estado
judio®, concebia la creacién de un Estado moderno como parte del proceso de
normalizacion del pueblo judio, es decir, se trataba de que éste fuese un pueblo
como todos los demas. Este objetivo es, desde el punto de vista de la constelacién
ortodoxa, el equivalente a una llamada a la asimilacion: “Durante el ultimo siglo
muchos intentaron “normalizar” al pueblo judio a través de darles los rasgos vy
caracteristicas de los demas pueblos. La Tora y las Mitzvot quedaron, en el mejor de
los casos relegadas al campo de lo “religioso”. El resultado esta a la vista. El
enajenamiento y la sistematica desaparicion de gran parte de nuestro pueblo a
través de la asimilacion.” (Grunblatt; 2000:2)

El momento fundador da cuenta de la identidad esencial del pueblo, una
esencia que hace de los judios un pueblo ligado indisolublemente a lo sobrenatural.
De ahi que el judaismo laico sea visto como una negacién de la verdadera
naturaleza del pueblo judio. De lo que se trata es de darle a la historia un sentido
que coloque a Dios como el articulador de los hechos. El pueblo judio, nacido del
milagro, debe su existencia al milagro, y esto se aplica tanto a la salida de Egipto
como a cualquier acontecimiento histérico. ¢Como explicar, en la guerra de 1948 en
Palestina, la victoria de unos pocos luchadores contra los ejércitos de los estados
arabes, o el rescate de Entebe, o la victoria en la Guerra de los Seis Dias? La
historiografia sionista encuentra la explicacion en una serie de cualidades propias
del espiritu combativo del pionero*. Los religiosos la encuentran en la intervencién
divina (Mintz; 1992).

A partir del hecho fundador se delimitan los contornos de una identidad
construida en oposicion a un Otro. Se concibe una diferencia de naturaleza entre los
judios y los goym, donde los primeros tendrian una constitucion y evolucién
opuesta a la de los otros pueblos. Este es el significado del concepto de “pueblo
elegido”, es decir, la desvinculacion de mundo natural que, mientras afecta a los

32 Ensayo sobre la regeneracion fisica, moral y politica de los judios.

33La traduccion literal del aleman deberia ser E/ estado de los judios. La distincién es fundamental, ya que, de acuerdo a
la traduccidon convencional, se podria suponer que Herzl aspiraba a un estado regido por leyes judaicas religiosas, o que
respondieran a alguna especificidad judia en particular. En realidad, su objetivo era juntar a los judios de la didspora en
un territorio, donde la division entre estado y religién estuviera claramente delimitada. La diferencia entre un estado
judio y un estado de judios es la misma, desde el punto de vista de los judios ortodoxos, que la que existe entre
instituciones judias e instituciones de judios.

34E| “espiritu combativo”, la principal arma en el engranaje de la Hagand, constituia un acertado compuesto que
abarcaba una multitud de cualidades. Entre ellas, el afecto por el suelo, la dedicacién a la tarea de reconstruir la patria
judia, la inadmisiéon del “imposible” en el vocabulario hebreo, la disposicion de morir antes que rendirse.” (Peariman, sin
fecha: 16)
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demas pueblos, no permite explicar el desarrollo del judio.

La constelacion judia define al Otro bajo el término goym, no obstante, en el
espacio de la ortodoxia -y no sblo de esta-, la otredad se vuelve radical,
conllevando la relacion con el otro la potencial destruccion del si mismo.

La peligrosidad del Otro se manifiesta bajo dos formas diferentes y
complementarias. Por un lado, en tanto antisemita o judeofdbico, cuyo interés
proclamado es la destruccién del pueblo judio. En esta categoria se ubican, por
supuesto, los nazis, pero también una serie de figuras como:*®
-Esav, hermano del patriarca Jacob. La frase “Esav odia a Jacob” es utilizada a fin
de dar cuenta de la inevitabilidad de la lucha entre los judios y los otros pueblos,
especialmente en lo que concierne al conflicto palestino- israeli.

-Amalek, el primer pueblo que enfrentaron los hebreos al salir de Egipto.

-Aman, autor del decreto de exterminio y cuyo ahorcamiento se celebra en la
festividad de Purim.

-Los helénicos, que intentaron helenizar a los judios y cuya derrota a manos de los
macabeos es celebrada en la festividad de januca.

-Los romanos, destructores del Templo.

-Los cristianos, creadores de la inquisicion y tradicionales verdugos de los judios.
-Los palestinos, encarnacion actual del Otro esencializado, cuyos actos adquieren
sentido en la referencia a esa otredad judeofdbica por naturaleza.

Amalek es la referencia a la otredad expresada en un sistema de relaciones
entre colectivos, entre el pueblo judio y otros pueblos. En cada generacién regresa
con el propédsito de eliminar a los judios de la faz de la tierra. De este modo, se
realiza el efecto de homologacién que, a la vez que permite dar un sentido a la
realidad clasificando a sus actores, disuelve las particularidades de cada
acontecimiento en el proceso de esencializacion del Otro en tanto enemigo. De ahi
que la solucion a los conflictos politicos contemporaneos se reduzca al mero
ejerci§:7io de la “mano dura”3®. Amalek siempre regresa, y Esav odia eternamente a
Tacob™’.

En el nivel de las relaciones individuales, el contacto con el Otro conlleva la
destruccion del pueblo judio mediante los matrimonios mixtos y la asimilacién, de
ahi que las fronteras que construye la institucion sean basicamente étnicas, antes
que religiosas. Mientras que la relacion entre un judio religioso y uno laico es
incorporada, al menos en principio, en los marcos de la legitimidad, no hay cabida
para los no judios, mas alla de sus creencias religiosas o sus deseos de convertirse
al judaismo. La conversidn es un proceso sumamente complicado, en el que la
instituciéon busca desanimar al aspirante. Cabe resaltar que si bien se concibe a
cada judio como semejante del otro, las relaciones matrimoniales se realizan entre
miembros de la comunidad /ubavitch, entre personas con iguales grados de
religiosidad.

Las historias narradas en la Tord son leidas, por los lubavitch®®, en clave de
la problematica contemporanea de la asimilacion, con lo que se genera el efecto de
la persistencia de los mismos problemas a lo largo del tiempo. Cuando losef
rechazo a la esposa de Putifar, tal como se relata en el libro Bereishit (Génesis) se

35No ahondaremos en el caracter real o mitico de algunas de estas figuras.

360bservacién de campo, clases del programa Morash& Universitarios, afio 2004.

3’La significacién de estas figuras no se agota en la interpretacién de las relaciones entre las naciones, sino que
adquieren significado como elementos internos al judio, quien lleva en si su parte de Amalek, como se vera mas
adelante.

38Al menos es una de las claves de lectura, lo que no invalida que, también para los /ubavitch, existan otras. Lo
interesante también es observar que esta explicacion de las historias biblicas funciona dentro del marco de la relacién
entre seculares y religiosos, relacién fundada en la estrategia misionera de Jabad, estrategia a la vez fundada en la
percepcion del peligro que implican la asimilacion y los matrimonios mixtos.
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interpreta que la razén que lo movilizé fue el hecho de que se trataba de una mujer
no judia. A la vez, cuando alejé a sus hermanos del ambiente de la corte egipcia, lo
hizo con el propdsito de que la distancia entre los judios y los goym evitara
cualquier posibilidad de matrimonio mixto o asimilacién a las costumbres de los
egipcios®.

La asimilacidon y los matrimonios mixtos son leidos como los principales
problema que afronta el pueblo judio. El concepto de “genocidio blanco” expresa,
mediante la referencia a los hechos de la masacre hitleriana, la gravedad del
problema. La asimilacion y el holocausto, a fin de cuentas, provocan el mismo
resultado, la destruccidon del pueblo. Podriamos sugerir que existe una diferencia
entre ser asesinado en una camara de gas y contraer matrimonio con una persona
no judia (no definida como judia de acuerdo a los criterios haldjicos). No obstante,
desde la vision del mundo de las corrientes que sustentan el concepto de “genocidio
blanco”, de lo que se trata es de la salud del pueblo, independientemente de las
individualidades que lo constituyen. No se trata del modo de ver las cosas de la
corriente ortodoxa, sino que se puede adherir al concepto perteneciendo a otras
corrientes del judaismo, o incluso siendo ateo, ya que la creencia en el pueblo judio
no esta atado en todos los casos a la creencia en una divinidad.

Tanto las referencias a la judeofobia como a la asimilacién no son exclusivas
de la corriente ortodoxa. El concepto de judeofobia fue elaborado por Ledn Pinsker,
un intelectual sionista laico, quien explicaba que el odio hacia los judios era una
caracteristica innata y natural de los demas pueblos, una enfermedad incurable,
concibiendo la solucién al problema judio en términos de la separacion fisica de los
judios y el resto de las naciones. Los escritos de Gustavo Perednik (1997) en la
Argentina, o de Pierre-André Taguieff (2003) en Francia, muestran que el concepto
sigue presente al interior del campo de la intelectualidad judia. A la vez, el concepto
de “genocidio blanco” es compartido por otras corrientes del judaismo, no
necesariamente las ortodoxas. El problema de la asimilacion y los matrimonios
mixtos recorre la comunidad judia, aunque las recetas para solucionarlo difieran
entre las diferentes corrientes, como muestra el ejemplo de las conversiones.
Mientras los ortodoxos dificultan el proceso de conversion, los conservadores ven en
el mismo una forma de incrementar el nimero de judios. La corriente ortodoxa
apela al momento fundador para criticar las estrategias de los conservadores:
“Cuando los judios salieron de Egipto, nos cuenta la Tora, un enorme numero de
egipcios, impresionados por los milagros y maravillas que vieron en la salvacion de
los judios, se adhirieron a ellos y salieron junto con ellos. Todas las adversidades
siguientes que se abatieron sobre los judios fueron causadas por esta ‘multitud
mixta’. Fueron ellos quienes hicieron el becerro de oro, fueron ellos quienes se
rebelaron contra Di-s y Moisés ante la escasez de agua o la amenaza del hambre.
Malestares similares seran causados, sin duda, por la ‘multitud mixta’ que es traida
dentro de la vida judia con el proselitismo del miembro cristiano en los matrimonios
mixtos.” (Hecht, 1991: 10)

La percepcion de problematicas similares permite a Jabad insertarse en el
campo judaico y ofrecerse como la solucion a dichos problemas. Es sobre la base de
las problematicas compartidas que la competencia al interior del campo es factible,
a la vez que las posibilidades de que Jabad alcance legitimidad entre los judios
depende de que sus soluciones remitan a problemas no exclusivos de la corriente
ortodoxa. El marco de sentido en el cual Jabad observa el problema de Ia
asimilaciéon es el de las corrientes ortodoxas, que aseguran que sélo una educacién
judia integral, garantizando un profundo sentido de identidad, puede solucionar el
problema.

3°Ejemplos escuchados en observaciones en las clases dictadas en el marco del programa Morashd Universitarios durante
el 2005.
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Si la asimilacion es interpretada como el problema principal, ante el cual sélo
una actividad misionera encaminada a provocar el retorno de los judios a sus
fuentes verdaderas puede poner fin, Jabad se posiciona, entonces, en un espacio
que lo distingue del resto de las comunidades jasidicas, las cuales evitan todo
contacto con el judio no ortodoxo. Este posicionamiento desde la constelacién
jasidica requiere de una interpretacién particular del momento fundador, una
construccién, desde el discurso, de la legitimidad de la misidon. Si la misma puede
legitimarse en funcidon del peligro asimilatorio, no obstante el registro de esta
legitimacion es el de la afirmacion de una identidad colectiva, el pueblo de Israel, y
una historia, que sobrepasa el aspecto religioso del judaismo. No obstante, la
legitimidad se construye, a la vez, desde un lenguaje restringido al mundo jasidico,
haciendo uso de sus propias figuras.

Como momento fundador del jasidismo, de acuerdo a la interpretacion de
Jabad, se reconoce la elevacion del Baal Shem Tov a los cielos y su encuentro con el
Mashiaj. Cuando el Baal Shem Tov le pregunté al redentor sobre el dia en que
llegaria al mundo, este le respondid: “cuando tus manantiales sean diseminados por
toda la tierra.” La apropiacion del relato mitico le permite a Jabad asumirse como
los verdaderos herederos de las ensefianzas del fundador, a la vez que revestir de
significacion su actividad misionera. En la medida en el resto del campo judaico
estigmatiza a Jabad apelando a la supuesta incompatibilidad de judaismo con
cualquier actividad de tipo proselitista, los lubavitch puede recurrir al relato de la
fundacion para responder a las acusaciones y ubicar esos mismos actos, que
contradicen el criterio de distincion positiva, en un marco de sentido que los
valorice en tanto movimiento.

Las rivalidades historicas adquieren sus fisonomias particulares cuando se
reproducen en los espacios concretos. En este sentido, a diferencia de otros
contextos, la Argentina no ha sido un lugar de implantacion de comunidades
jasidicas. El judaismo ortodoxo ha estado representado, basicamente, por el sector
sefaradi. Esta fisonomia particular hace que la competencia por ofertar espacios de
socializacion basados en la ortodoxia se produzca entre las instituciones sefaradies
y Jabad Lubavitch. De este modo, la categoria "mitnagdim”, originalmente
circunscripta a la judeidad europea, pasa a designar a los sefaradies,
amalgamandose a una serie de atributos histéricamente asignados a los “los
turcos”®, como la alineacién respecto a lo intelectual y la centralizaciéon en las
actividades comerciales.

I1.4.1. Una débil identificacion nacional

La organizacién del tiempo en la comunidad da forma a un calendario donde
a las celebraciones judias se incorporan las propiamente jasidicas. El 10 de shvat se
cumple el aniversario del fallecimiento del “rebe anterior” y el 3 de tamuz se
conmemora el del rebe “actual”. La comunidad organiza, asi, su propia experiencia
del tiempo, actualizando en dicha vivencia sus particularidades.

Dicha experiencia del tiempo tiende a diluir las conmemoraciones relativas a
eventos considerados exteriores, entre los que se incluyen las fiestas patrias. Los
cursos de Tora no se toman feriados, como si en esa continuacion de las actividades
se revelara un valor concerniente a la afirmacion de la diferencia con el entorno
gentil. La definicién de la identidad evita toda referencia a la nacién argentina: no
se la menciona en los discursos, no hay simbolos patrios.

La referencia al nivel del mundo dibuja una geografia propia del movimiento,

4% Los inmigrantes arabes eran denominados como turcos, ya que provenian del Imperio otomano. Esta denominacién es
utilizada, en el lenguaje cotidiano, hasta el dia de hoy.
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diferente a la de otros religiosos. La tumba de Menahem Mendel en los Estados
Unidos es un lugar de peregrinacién para los lubavitch. Alrededor de la misma se
tejen historias de milagros y revelaciones. De este modo, el territorio sagrado
expande sus fronteras mas alld de la tierra sagrada por excelencia, la tierra de
Israel, o de la Europa del este que vio el nacimiento del jasidismo. Fuera de Israel
se conforma un espacio de fuerte potencial simbdlico que modifica las trayectorias
tradicionales de peregrinacién propias de la constelacion judia. Por supuesto, este
fenomeno no es exclusivo de Jabad Lubavitch, sino que puede encontrarse en
diversas comunidades. Los espacios de peregrinacion se constituyen, asi, en
criterios de diferenciacién y en marcadores identitarios.

La referencia nacional es evitada en los nombres usados por los /ubavitch.
Como sostiene Candeau (2001), el nombre es “una apuesta identitaria y
memorialista”, instrumentos mnemotécnicos que encasillan al individuo en un
linaje. Cuando el individuo se integra al grupo, modifica su nombre hebraizandolo
(Jénatan pasa a llamarse Ionatan, Tobias pasa a llamarse Tuvia) o adquiriendo un
nombre hebreo. Si, siguiendo con las apreciaciones de Candeau, borrar de la
memoria el hombre de la persona es negar su misma existencia, borrar el nombre
profano es borrar la existencia profana, del mismo modo que recuperarlo significa
recuperar esa existencia. A la vez, los nombres de los hijos actualizan el linaje.
Algunos son elegidos por concordancia entre la fecha del nacimiento del hijo y
algun acontecimiento relevante de la historia del jasidismo /ubavitch, de ahi que,
por ejemplo, si el nacimiento se produjo en la fecha del aniversario del fallecimiento
de algun rebe, es posible que el recién nacido sea bautizado con su nombre. El uso
de esos nombres, ademas de reproducir el linaje, provoca la simbiosis entre la
vivencia del tiempo y la identidad de los individuos cuyos nombres son elegidos en
funcion de la correlaciéon entre la fecha de nacimiento y el acontecimiento recordado
en el mismo dia.

Al convertirse el mundo en un lugar de mision, los actores ven como se
diluye la referencia nacional en la articulacién de sus identidades. Ya no importa si
son argentinos o no. Como miembros de Jabad pueden ir mudando su lugar de
residencia de acuerdo a las necesidades derivadas de la mision, siendo la identidad
que prevalece la de emisarios del rebe. Vanesa Harari ha sefialado como las
relaciones matrimoniales entre los miembros de Jabad Lubavitch traspasan las
fronteras que circunscriben las nacionalidades: “En general, eligen casarse con
integrantes de JaBaD, aunque sean de nacionalidades extranjeras, que casarse con
integrantes de otras comunidades judias ortodoxas. Cuando se les pregunta por esa
eleccidon, contestan que es porque tienen la misma formacion. Cuando se le
preguntd a una profesora de la comunidad la causa por la que se casé con un
extranjero, dijo que ella no lo consideraba un extranjero porque tiene la misma
formacion, el mismo estudio, y pertenecen a la misma comunidad (de JaBaD
Lubavitch). Es decir no se ven como extranjeros, aunque vivan en paises distintos”
(Harari, 2002: 80).

En el proceso de resignificacion de determinados acontecimientos, la
referencia nacional se diluye en beneficio de la construccién de un sentido de la
historia estructurado en funcién del efecto de homologacion. Los problemas de los
judios son entendidos como problemas de los judios mas alla del tiempo y el
espacio. Los atentados a la Embajada de Israel (1992) y la sede de la AMIA (1994)
sufridos en Buenos Aires son enmarcados en una historia de persecuciones y luchas
de los judios contra los Otros. Los /ubavitch saben que los atentados se vinculan al
conflicto en Medio Oriente, mas alld de reconocer la vinculacion del Estado
argentino que, por corrupcion, facilita que su realizacidon sea exitosa. No obstante,
el conflicto en Medio Oriente, cuyo revestimiento de sentido permite explicar los
atentados, es leido en clave de la lucha eterna entre el pueblo judio y sus
enemigos.
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Se observa, entonces, la reinversion de un proceso que se habia producido
con la emancipacién de los judios en el siglo XIX y con el disefio de un judaismo
denominado liberal que negaba la existencia del pueblo judio, concibiendo al
judaismo sélo como una religién. En su contexto, la negacién de la existencia del
pueblo judio se insertaba en la lucha por la obtencién de derechos de ciudadania
para los mismos judios, proponiéndose refutar los argumentos de quienes se
oponian a estas concesiones aduciendo que los judios constituian una nacién
separada. Los cambios de nombre asi como la adopcion del idioma vernaculo eran
parte de un proceso de aculturacion a la nacion en cuyo seno los judios vivian.
Significaba la salida del gleto, de la comunidad tradicional donde integraban un
colectivo aparte, una comunidad de destino, para devenir ciudadanos de pleno
derecho e integrarse en la genealogia de la nacion.

I1.4.2. El Estado de Israel

Debilitada con relacion a los espacios nacionales de origen, la identificacion
nacional podria cobrar relevancia respecto al Estado de Israel, con cuyos destinos la
comunidad Jabad se siente identificada. Pero esto no significa que los lubavitch se
sientan israelies, sino que, como en otros sectores de la comunidad, los destinos de
Israel son identificados con los del pueblo judio. En efecto, las guerras de Israel no
se conciben como guerras entre israelies y arabes, sino entre el pueblo judio y sus
enemigos. Rechazando la posibilidad de una identidad judia fundada en la
pertenencia nacional israeli, la solidaridad con dicho Estado es incontestable.

Requeriria un considerable espacio analizar las significaciones que Israel
tiene para los judios, y los multiples significados colocados en dicho pais,
significados nacionales, étnicos, religiosos, misticos. No obstante, podemos
sostener que el discurso jabadiano encuentra afinidad con el de la derecha sionista.
Consideran que los margenes actuales del Estado no son los que se corresponden
con los de FEretz Israel, la tierra prometida, cuyas fronteras estarian determinadas
en el texto biblico. En este sentido, el Estado deberia extenderse hasta abarcar la
totalidad del territorio del reino de Jordania, el Libano y parte de Irak. Forman
parte, asi, de la constelacion de partidarios de la Gran Tierra de Israel, quienes se
oponen, por razones religiosas, a la devolucion de los territorios conquistados en la
guerra de 1967, entre ellos la Cisjordania, rebautizada como Judea y Samaria. En
1985, el rebe se habria opuesto a la retirada del ejército israeli del sur del Libano,
definiendo la zona como “[...] la “Orilla Norte” de Israel, que habia formado parte de
la Tierra de Israel biblica” (Masalha, 2002: 139).

Las relaciones con el Estado de Israel y el sionismo son ambiguas y han ido
modificdndose a lo largo de los afios*’. Rechazan a Israel como Estado laico,
considerando que el mismo deberia estar regido por las leyes religiosas; y no
celebran la festividad de Iom Hatzmaut, el aniversario de la independencia de
Israel. A la vez, apoyan la existencia del Estado y a su ejército, asi como,
actualmente, las politicas de los Estados Unidos en Medio Oriente, desde un
discurso que construye al arabe como ser violento e irracional por naturaleza cuyo
Unico proposito es la destruccion de Israel, y ante el cual la Unica respuesta posible
es la mano dura. El conflicto entre Israel y los arabes se concibe como “esencial”,
como una reproduccidén del conflicto entre Esav y Jacob, que no puede resolverse
por vias diplomaticas. Observamos una clara afinidad con el discurso estructurado
sobre la nocidn de judeofobia, segun el cual el odio a los judios es una enfermedad
inevitable de los pueblos, ante la cual, de acuerdo al punto de vista de un
intelectual como Gustavo Perednik, lo Unico que le queda a Israel es desarrollar un
ejército poderoso que disuada las expresiones manifiestas de un antisemitismo

1 Afios antes de la proclamacién de independencia en 1948, el quinto rebe de la dinastia habia expresado su enérgica
condena hacia el movimiento sionista y la reunién de los judios en Palestina.

24



“Instituciones e identidades en los judaismos contemporaneos. Estudio socioldgico de Jabad Lubavitch”
Damian Setton

latente. Desde esta perspectiva, el rebe aseguraba, en entrevistas con
personalidades politicas israelies, que un buen ejército era el medio ideal para
contener a los enemigos.

Existen dentro de Jabad diferentes posturas, lo que muestra que con relacion
a Israel y el sionismo, existen suficientes tensiones cuando estos componentes de la
identidad judia se encuentran con la religion. De acuerdo al rabino L, habia que
reconocer que los arabes eran personas que buscaban vivir en el recato, y que era
comprensible que se sintiesen agraviados por una sociedad moderna como la
israeli. En este comentario se hacia patente la dicotomia entre la sociedad
occidental y moderna y la sociedad tradicional y religiosa, dicotomia que integra el
discurso de parte de la comunidad judia, pero que, dentro del universo de sentido
jabadiano, invertia las valoraciones de cada polo, atacando el modo de vida
“civilizado” al tiempo que reivindicaba una existencia regida por los valores
tradicionales, de la que los palestinos parecian ser exponentes mas calificados que
los israelies. Discurso cercano al de intelectuales como Mordechai Nisan (1979,
1980), afines al movimiento Gush Emunim (Bloque de la fe) en Israel, y para quien
la debilidad del Estado judio, hecha patente en la guerra de 1973, se deberia a su
occidentalizacion. Si las diferencias entre el Gush y Jabad son varias, resaltando
que el primero centra el proceso de redencion mesianica en la adquisicion de tierras
antes que en el “arrepentimiento y retorno” en la diaspora, lo cierto es que pueden
observarse lineas de continuidad entre ambos discursos, sostenidas en una critica al
mundo occidental, critica que no obstante esta cruzada por tensiones en funcién de
la vinculacion con Israel y los Estados Unidos.

Cuando Julian Schvindlerman fue invitado a dar una conferencia sobre la
problematica del Medio Oriente, estructurd su discurso sobre la teoria de Samuel
Huntington, distinguiendo entre una civilizacidon occidental y moderna que entra en
un conflicto irresoluble con el mundo arabe. En ese caso, la identificacion con Israel
y la construccion del arabe como otredad primaron por sobre las diferencias entre
israelies laicos y judios religiosos, entre la reivindicacion de la “cultura occidental”
del Unico Estado “democratico” en el Medio Oriente y una ética religiosa opuesta a
lo que define como modernidad y cuyo modelo de sociedad es el gieto donde la ley
es administrada por los tzaddikim. La habilitacion dentro de su espacio, por parte
de Jabad, del discurso de Schvindlerman, muestra como la identificacion con Israel
agrupa a diversas tendencias dentro del judaismo, superando la barrera entre
seculares y religiosos bajo el paraguas del discurso de la derecha sionista, a la vez
que relativiza las criticas, realizadas desde el campo religioso, a la occidentalizacion
de Israel. La presencia de Schvindlerman parece reafirmar la existencia de Jabad
como parte del campo judaico y su vinculacion con una identidad colectiva, pero a
la vez borra los criterios de demarcacion del grupo en tanto religioso, habilitando un
discurso como el de Huntington, que podria ser utilizado en contra de las ortodoxias
religiosas. El hecho de que a dicha conferencia no hubieran asistido miembros de
Jabad, sino “simpatizantes”, puede dar una pauta de como la apertura hacia el polo
de la identidad colectiva tiene la funcién de legitimar a Jabad dentro del campo
judaico antes que a ofrecer un medio de reproduccién de la identidad de los
lubavitch.

En un video sobre la relacidon entre el rebe e Israel, se mostraban a varios
politicos israelies refiriéndose al lider religioso. Entre ellos figuraban Ariel Sharon,
Menahem Begin, Itzjak Shamir e Itzjak Rabin, es decir, tanto figuras de la derecha
como del partido laborista, si bien la mayor parte correspondian a la primera
corriente. No obstante, se trataba de politicos laicos. Incluso Begin podia haber sido
cuestionado por la devolucion del Sinai a Egipto durante los acuerdos de paz con
dicho pais. Sin embargo, el video mostraba las vinculaciones de Jabad con el Estado
de Israel, mas alla de no reconocerse en la ideologia sionista y de que el rebe nunca
hubiera visitado dicho pais. Dicha vinculacién se expresa en los discursos oficiales,
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que se oponen a otros discursos, puestos a circular desde otras corrientes del
jasidismo. En este sentido, las diferencias se hacen patentes, como sefiala Jerome
Mintz (1992) entre la visién del rebe de Lubavitch y la del de Satmer. De acuerdo a
este Ultimo, el holocausto nazi habria de ser interpretado como un castigo divino
hacia la empresa sionista. Este modo de vincular el holocausto a un castigo,
presente en diversos discursos de la ortodoxia, no fue compartido por Menahem
Mendel Schneerson, para quien el holocausto es una cuestidon imposible de
comprender por el ser humano, una pregunta sin respuesta. La vinculacién entre
pecado y castigo es rechazada, considerando que ningun pecado pudo haber sido
tan grave como para ameritar semejante reaccion del Creador.

Durante el conflicto con el Hezbolld en 2006, Jabad Lubavitch editd, en su
pagina semanal N° 631, un articulo titulado “¢La respuesta de Israel no es
desproporcionada?”, el cual ofrecia una serie de justificaciones a las acciones
israelies en el Libano, respondiendo a las “preguntas morales provocadas por esta
guerra.” Las nociones basicas volcadas en el articulo identificaban a los libaneses
como rehenes del Hezbolla, diciendo con palabras lo que un afiche colocado en las
calles de Buenos Aires, firmado por “Jévenes argentinos judios”, expresaba con
imagenes, al mostrar un soldado israeli poniendo el cuerpo delante de un cochecito
de bebé, y enfrentandose a un miliciano del Hezbolla que disparaba utilizando como
escudo otro cochecito. A la vez, se dejaba en claro que la respuesta de Israel era
defensiva, con lo que “no se mide la contestacién al enemigo por lo que ha hecho
en el pasado, sino por lo que se necesita hacer para detener ataques en el futuro”,
reproduciendo asi el discurso de la guerra preventiva sustentado por los Estados
Unidos en el contexto de la ocupacion de Irak.

Ante la pregunta de si Israel no estaria sustentando el terrorismo con sus
ataques, el autor del articulo sostenia que no eran los sentimientos de rabia y
miedo los que creaban a un terrorista, sino “[..] una cultura de muerte y una
educacion de odio [...]” La interpretacidon culturalista forma, por supuesto, parte de
un discurso que supera el marco jabadiano. En una columna de opinién del
periddico Comunidades, Julidan Schvindlerman comparaba las reacciones de
palestinos e israelies ante dos hechos terroristas, lo que permitia ver claramente “la
diferencia moral fundamental entre las sociedades israeli y la palestina”
(Schvindlerman, 2005: 2). En autor destacaba cémo la sociedad y el gobierno de
Israel habian condenado a Eden Zada, un soldado que, habiendo desertado del
ejército, subid a un micro en una aldea arabe y abrié fuego matando a cuatro
personas. Por el contrario, los palestinos reivindicaban la figura de Zafra Idris, la
primera mujer en inmolarse en un atentado suicida. Pero a la vez, el articulo,
escrito en el contexto de la retirada israeli de la franja de Gaza, terminaba
reconociendo “una no menos importante retirada simbdlica del ideal del ‘Gran
Israel’”, esperando que los palestinos también pudieran realizar “esa vital retirada
unilateral del reinado del terrorismo y del chauvinismo, y, en el plano de lo
simbodlico, del ideal de la ‘Palestina del rio al mar’.

El concepto de guerra santa, utilizado para dar sentido a las acciones de los
movimientos isldmicos, forma parte de una constelacién de sentido que recorre los
medios de comunicacién, que forma parte del sentido comiUn y que permite la
estigmatizacion del Islam, identificada como religiéon de la violencia. Mientras que
para el Hezbolla la guerra era santa, el autor del articulo en la pagina de Jabad
aseguraba que para Israel la guerra era necesaria cuando los ciudadanos estaban
amenazados, o era moral cuando corrian peligro la vida de inocentes. De este
modo, siguiendo un hilo de pensamiento que Edward Said calificaba de orientalista,
Jabad interpretaba las acciones del Hezbolld en tanto motivadas por principios
religiosos y culturales antes que politicos.

Resulta interesante llamar la atencién en el hecho de que el discurso de
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Jabad, en este contexto, no muestra los componentes de un discurso propiamente
religioso, sino que se integra en una red discursiva que lo recorre, asi como recorre
a los “jovenes judios argentinos” que habian confeccionado el afiche mencionado
mas arriba, a los periodistas, intelectuales y representantes politicos.

Desde la perspectiva jabadiana, el compromiso con el Estado de Israel se
expresa a través del cumplimiento de las mitzvot. En una carta dirigida a los
“"hermanos judios”, se expresaba la preocupacion respecto a los acontecimientos
que se estaban viviendo en Israel y se explicaba cdmo podrian ayudar los judios de
todo el mundo, colocandose tefilin, encendiendo las velas de shabat, dando caridad
a personas necesitadas o lugares de estudio de Tord, aumentando el recitado de los
salmos, especialmente los capitulos 20, 22, 142 y 150. En la pagina semanal N°
630 se les sugeria a las personas que estudiasen Tord, rezaran, hicieran actos de
caridad, encendieran las velas de shabat, colocaran los tefilin y las mezuzot.

La carta habia sido colocada en cada uno de los bancos durante la segunda
conferencia de Schvindlerman, que habia coincidido con la semana en que Israel
iniciara los bombardeos al pais del cedro. Esta identificacion con Israel era paralela
a una concepcién de la historia donde los resultados se determinaban por la
voluntad divina, que podia ser influenciada por los actos religiosos de los judios
devenidos en soldados que, en cierta manera, participaban en el frente de batalla.
Lo que mostraron estas conferencias fue un proceso de circulacion permanente de
sentidos desde lo laico hacia lo religioso y viceversa. Antes de iniciada la primera de
ellas, el rabino destacd la importancia de saber que, mas alla de todo lo que
pudiera decirse en la conferencia, habia que tener presente que la tierra de Israel
pertenecia al pueblo judio por derecho emanado de Dios, y que ese era el principal
criterio de legitimidad. Si Schvindlerman iba a ser el portavoz de un discurso
militante laico, dicho discurso ya habia sido revestido de sentido por la breve
introduccion del militante religioso, ante la cual el laico se limitd a dar su
aprobacion, aclarando que él sélo se limitaria al especto politico del conflicto.

1.5. Efecto de esencializacion en la sintesis discursiva jabadiana

El discurso de la ortodoxia judia es esencialista, supone que la identidad
judia, antes que una eleccién, es una caracteristica innata de las personas:

“Jabad dice las cosas como son -explicaba un rabino del movimiento-
una persona pudo haber sido un colaboracionista con los nazis, pero si nacié
de madre judia, nada le quita que sea judio. A la vez, otra persona pudo
haber hecho muchisimas cosas para salvar a los judios del nazismo, pero si
no nacié de vientre judio, nosotros no lo consideramos judios, aunque tenga
deseos de serlo.”*?

El sentido del retorno descansa en esta concepcion de la identidad, ya que
s6lo se puede retornar a aquello a lo que se pertenece por herencia, a lo que ya se
ha sido. Quien ha vivido sin sentirse parte del pueblo judio, ha vivido alienado de si
mismo, privado de su identidad. La funcién de los /ubavitch, tal como ellos la
expresan, es permitirle a la persona descubrir quién es en realidad, ser un canal de
transmisién entre ella y su verdadera identidad, su ser judio, que se expresa de
manera legitima a través del cumplimiento de las mitzvot, es decir, reforzando su
particularismo, ya que las mitzvot son formas de actuar ordenadas por Dios a los
judios y solo a ellos. Se dice que un gentil no puede estudiar Tord, ya que estaria
provocandose un dafio a si mismo. Aunque actle como judio, el gentil, carente de
alma divina, no puede conectarse con Dios del mismo modo en que un judio puede

42 Observacién de campo
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hacerlo.

Llamamos a este modo de concebir la identidad efecto de esencializacion, a
través del cual se compartimenta el mundo, se lo divide entre un nosotros y un
ellos definidos desde las instancias productoras de sintesis discursivas, creando la
ficcion de universalizacion, o efecto de universalizacion, segun el cual todos los
judios serian creyentes, aunque no lo sepan o pretendan negarlo. La otredad se
vuelve, a la vez, radical, como la que existe entre lo sagrado y lo profano. Las
diferencias pasan a un plano espiritual, que gobierna el destino de las personas, de
ahi que se considere que una pareja mixta no pueda prosperar jamas, ya que
diferencias esenciales distinguen al judio del que no lo es. No se trata sdlo de
diferencias culturales, sino de distancias conformadas en el plano espiritual, sobre
el cual es imposible tener influencia. Si bien la ortodoxia acepta la conversién
religiosa, pone suficientes trabas a su consumacion. Segin uno de mis informantes,
su padre, miembro de Jabad Lubavitch, se habia juntado, luego de su divorcio, con
una mujer no judia que aspiraba a convertirse. Si bien ella vivia como religiosa, es
decir, cumplia los requisitos que la ortodoxia ponia para aceptar la conversion, el
hombre con el que deseaba casarse pertenecia a la rama cohen, los descendientes
de los sacerdotes de la época del Templo. Como la ley religiosa prohibe a un cohen
contraer matrimonio con una conversa, se rechazé el pedido de conversion, ya que
eso acarrearia, en el caso del vardn, la violacién de un precepto.

Al ser una identidad esencial, el judio no podria, desde la déptica jabadiana,
permanecer alejado de ella por mucho tiempo. Los /ubavitch interpretan que existen
multiples caminos para volver a las raices. Un rabino comentaba que un matrimonio
lo habia consultado porque tenia curiosidad por el judaismo. Les pidié que
constataran si no tenia, alguno de ellos, ascendencia judia. Finalmente, resultdé que
ambos eran judios, sélo que no lo sabian. Segun el rabino, la curiosidad que habian
sentido por el judaismo se debia a que llevaban ese judaismo en las profundidades
de si mismos.

I.6. Efecto de homologacion en la sintesis discursiva jabadiana

A través del efecto de homologacién la realidad es interpretada con relacién
a un pasado que se repite en el presente, tanto a nivel del pueblo como del
individuo, donde los protagonistas de ayer y los de hoy no parecen diferenciarse. Se
trata de un efecto del discurso que apela al texto sagrado y a las historias narradas
en la Tora.

La festividad de Purim conmemora la salvacion del pueblo judio del decreto
de exterminio de Aman. De acuerdo a codmo uno de los rabinos de Jabad le explicd
la historia a los seculares, se trataba de indagar si los judios no estarian en la
misma situacién en la que estaban durante la época de Purim, es decir, sufriendo
una crisis espiritual. El decreto de Aman habia sido el resultado de dicha crisis, ya
que los judios habian asistido a la cena del rey persa, es decir, se habian juntado
con los goym cruzando el cerco que los mantenia apartados. Por esa razdn, los
héroes de esa historia, Esther y Mordejai, buscaron soluciones espirituales antes
que diplomaticas. Al reunir a los nifios para estudiar las leyes sagradas, Mordejai
logré que, desde las alturas, el decreto fuese revertido, las horcas fuesen utilizadas
para ejecutar a Aman y los judios cobraran venganza de sus enemigos.

La historia de Bilam, definido como el mayor y mas habil antisemita de la
historia, contiene los elementos de una clasificacién del mundo donde los judios se
diferencian radicalmente de los goym, y donde el contacto con estos ultimos
conduce a la desaparicion de los primeros. El rabino L sostuvo en una de sus clases
que, para provocar la caida del pueblo judio, "Bilam les mandé a las goyas”. De
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acuerdo a su visién, actualmente estaria ocurriendo lo mismo. El judio “se junta con
una goya”, pensando que no hay nada de malo en eso. Luego, ella lo lleva a la
Iglesia y ahi el judio comete uno de los mayores pecados, la idolatria. El modo de
destruir al pueblo judio mediante la provocacién del contacto con el otro se
encuentra narrado en la Tord, y a la vez es el modo actual de liquidacion de la
judeidad. Al igual que en la historia de Purim, la Tora contiene las claves de lectura
de la problematica actual de los judios: crisis espiritual, contacto con los no judios,
asimilacion. Cada una de estas historias apunta al individuo: éen qué situacion se
encuentra en el plano espiritual?, étiene relaciones con personas no judias?, ése
estd asimilando? La Tora ofrece el espejo sobre el cual cada uno deberia observarse
y meditar sobre su situacion.

Aman y Bilam, tal como aparecen en el discurso de los /lubavitch,
representan las dos modalidades de liquidacion de la judeidad, el aniquilamiento
fisico y el espiritual. En el primer caso, se trata de lo que podemos definir como el
genocidio desde arriba, o lo que en términos nativos es, simplemente, el genocidio.
El segundo caso corresponde a una forma de liquidacion que va corroyendo el
cuerpo comunitario sin que los judios lo noten. En términos nativos, se corresponde
al genocidio blanco, a la asimilacion producida por los matrimonios mixtos. En
Aman encontramos a Hitler, a los palestinos, al Hezbolla. En Bilam se manifiesta la
sociedad que envia a las mujeres no judias que, con el poder de la seduccion,
corrompen a los judios y los alejan de sus raices, pero cuyo éxito depende del
debilitamiento de los lazos que los mismos judios mantienen con su identidad,
debilitamiento que, en parte, se deberia a los efectos de ciertas corrientes como el
movimiento conservador, el reformismo y el laicismo. En ambos casos, es una crisis
espiritual la que deja el paso libre a Aman y a Bilam. En ambos casos, es la
restitucion de la conciencia de si mismo, es decir, del retorno a las fuentes,
entendidas como el judaismo auténtico basado en el cumplimiento de los preceptos
de casher, tefilin, shabat, el camino de la salvacion de Israel.

El efecto de homologacidn aparece ligado al problema de la asimilacion y a la
construccién del enemigo. La tensién entre asimilarse y mantenerse detras del
cerco parece constitutiva de la experiencia de los ancestros. A pesar de sus
relaciones con el Faradn de Egipto, Iosef no integré a sus hermanos en el gobierno.
La razén por la que no lo hizo fue porque sabia que, en contacto con la corte
egipcia, terminarian por asimilarse. Por eso los envié al glieto. Cuando Iosef murid,
los judios perdieron al lider que los guiara. Se preguntaron a si mismos: épara qué
estudiar Tord todo el dia?, épara qué ser tan religiosos? Se asimilaron.

En el relato el ayer y el hoy se confunden. Las preguntas que se habrian
hecho los judios en ese entonces son las mismas que supuestamente se hacen hoy
dia. Expresan modos de administracion de la judeidad en tensiéon con una ortodoxia
para la cual el ceder en el minimo compromiso religioso implica un acto de
asimilacidon. La categoria del judio religioso es un producto de una modernidad que
instaura modos laicos de ser judio. Pero la realizacidn del efecto de homologacién
niega los avatares de la historia, deshistorizando asi los modos de clasificar y
creando la ilusién de que estos habrian existido desde el principio de los tiempos. A
la vez, las consecuencias de la desaparicion de Iosef reflejan la necesidad de un
liderazgo protector, liderazgo encarnado en los diferentes rebes de lubavitch. El
efecto de homologacion naturaliza asi la relacién entre la sumisién a un lider y la
continuidad del pueblo judio, mostrando que cuando los judios son librados a sus
propias decisiones, provocan consecuencias desastrosas.

Una vez que los hebreos hubieran cruzado el mar rojo con el objetivo de
dirigirse a la tierra prometida, se toparon con el pueblo de Amalek, con el cual
entablaron combate en el desierto. La figura de Amalek representa todo aquello que
se coloca en el camino, sea el del pueblo como el del individuo. Asi como se
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interpuso en el camino de los hebreos desde Egipto, tierra de la ignorancia, hacia
Canaan, la actual Palestina, se interpone en el camino del judio que desea salir de
su Egipto interno, de su vida secular, para dar pasos en el camino del retorno a sus
raices. El rabino explicaba a los seculares como operaba Amalek dentro de cada uno
de ellos:

Cuando salimos del curso de Morasha con la conviccion de que
qgueremos ponernos el tefilin todos los dias, o queremos encender las velas
de shabat, aparece Amalek y nos dice "pard un poco, éno te lo estaras
tomando muy en serio?” O nos dice: "vos empezaste a venir a Morasha por
otra cosa, no para hacer esto.” Nosotros salimos calientes después de haber
escuchado palabras de Tora, y Amalek trata de enfriarnos. Todo judio siente
algo cuando escucha palabras de Tora, cuando escucha Aleph, Bet, Guimel,
Dalet*®, aunque no sepa nada, aunque nunca haya estudiado nada, algo le
llega. Si no le llega nada, hay que dudar de su condicién judia o preocuparse
por su frialdad. Un cuerpo frio es un cuerpo muerto. Por ejemplo, cuando
qgueremos ponernos tefilin todos los dias y Amalek nos dice “iPara!, épara
qué todos los dias?, ponételo un solo dia por semana” [...] Les digo esto para
qgue piensen, que cada uno piense en su situacion personal.”

Al recurrir a la figura de Amalek, el rabino intenta revestir de sentido al
comportamiento de los seculares, sustituyendo lo que estos ven como una eleccion
personal, por el efecto de una guerra espiritual que se produce, a imagen del
pueblo de Israel, en la interioridad de cada uno. Esta idea encuentra su traduccion
profana en la nocion de “no preparaciéon”. Cuando el secular afirma no estar aun
preparado para llevar a cabo determinadas acciones religiosas, se esta reconociendo
no como un individuo que actia en funcion de decisiones personales sino como
sujeto a sus propias limitaciones.

El sentido se disputa entre la ficcion de la eleccidn libre que da cuenta de un
conflicto con los militantes religiosos: “"ya soy grande para que me digan lo que
tengo que hacer” (Rubén), la auto limitacidon que da cuenta de un conflicto interno:
"no estoy preparado para dejar de comer cerdo” (Rubén), y la guerra espiritual que
da cuenta de la lucha entre el instinto del mal y el alma judia, esto Gltimo mas
extrano al universo de sentido secular, por referir a potencias sobrenaturales, pero
que encuentra su traduccién en la idea de auto limitacién y conflicto interno. La
experiencia de la religiosidad se construye sobre estas fuentes de sentido, que se
intercalan en el discurso, que emergen y se sumergen para volver a re emerger sin
necesariamente construir un discurso coherente.

Los limites del efecto de homologacién se presentan en la apelacion al
holocausto nazi, acontecimiento fundamental en la moderna experiencia judia y
polo de identificacion identitaria. Si cuando los judios se asimilaron Dios les envio al
Faradn para oprimirlos y recordarles asi que seguian siendo judios, los seculares
encuentran légico preguntarse si Hitler fue, también, un enviado de Dios con el
proposito de recordarle a los judios que no debian mezclarse con el medio gentil.
Los /ubavitch no concuerdan con la idea de que el holocausto haya sido un castigo
divino. Tal como relaté el rabino H, cuando Dios le mostré a Moisés los sufrimientos
que el pueblo de Israel tendria a lo largo de las generaciones, le prohibié hacer
preguntas al respecto. Del mismo modo, cuando él comenzo sus estudios religiosos,
se prohibid interrogar a Dios por las razones del holocausto.

La conciencia del holocausto estd marcada por el rechazo a la busqueda de
explicaciones de todo tipo, dando por sentado que la explicacion es un modo de
justificacion, y prefiriendo contentarse con la certeza de que un mal absoluto habria

43 Primeras letras del alfabeto hebreo
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invadido a toda una nacion, llevandola a cometer los crimenes mas inconcebibles.
La teodicea judia parece no poder convencer a una conciencia que ha internalizado
el holocausto como experiencia fundadora de la judeidad. Si la teodicea busca dar
sentido antes que felicidad, la conciencia secular prefiere resguardarse en el
sinsentido antes que internalizar la idea de una historia dirigida por la mano de
Dios, lo que llevaria a justificar el nazismo. Si el holocausto puede seguir
manteniéndose como experiencia fundadora, lo es, quizas, al precio de resistir todo
revestimiento de sentido, incluso religioso.
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II. LA MODERNIDAD JUDIA

I1.1. Diversificacion del mundo judio

Los jasidim son uno de los productos de la modernidad judia, junto con los
mitnagdim y los maskilim. De acuerdo con Regine Azria, “La modernité juive se
présente comme une rupture interne qui affecte le systéme d’autorité traditionnel,
son mode d’‘organisation communautaire, son systéme de valeurs et de
représentations, ses symboles, ses pratiques, ses croyances.” (Azria, 2003: 64)*.
Se trata de un proceso en el cual se combinan el otorgamiento de derechos a los
judios en tanto ciudadanos, especialmente en Francia, y la apertura de espacios de
la sociedad con revoluciones internas que destruyen las fronteras del glieto. La
condicion judia pasa, de constituir una identidad central y heredada en la sociedad
tradicional, a ser una dimensién mas, esta vez religiosa y privada, en el nuevo
marco de pertenencia que se les abre a los judios: la sociedad nacional. La llamada
de Moses Mendelsshon a ser un judio en el hogar y un hombre en la calle resume
esta actitud respecto a la privatizacion del judaismo. Si bien la comunidad judia
siempre habia tenido contacto con el mundo exterior, lo nuevo en la sociedad
moderna es “la disolucidon de las barreras institucionales que hasta entonces
filtraban y limitaban el impacto del medio externo.” (Sorj, 1997: 19). La separacion
del judio del marco al interior del cual la vida judia se reproducia “naturalmente”
produjo que la continuidad de la misma ya no fuera algo dado por sentado, sino una
cuestion permanentemente abierta (Sorj, 1997). Como ha sefialado Arthur Ruppin:
“La communauté juive bien que reconnue par la loi en maints pays n’est plus
qu’une association volontaire dont les membres peuvent librement se retirer”
(Ruppin, 1934: 271)*

Ruppin hace referencia a un proceso que modifica las relaciones entre el
judio y la comunidad. Si antes de la emancipacion estos vivian bajo la jurisdiccidon
ejercida por los lideres de las comunidades y bajo sus propios tribunales, siendo
considerado un pecado que un judio denunciase a otro ante una corte no judia, la
apertura del gleto da cuenta de nuevas relaciones con la sociedad mayoritaria, lo
que se traduce tanto en una asimilacién al medio, manifestada en las conversiones
al cristianismo, asi como en una pluralizacién de modos de ser judio. Pero lo que
parece novedoso es que esta pluralizacion lleva a los judios a enfrentarse entre
ellos. Comienzan a formar parte de espacios politicos y sociales externos a la
comunidad y se identifican con otros marcos identitarios. El sentimiento de
pertenencia nacional que habia unificado a los judios, mas alld de su posicion
social, se ve resquebrajado por las diferenciaciones modernas, econdomicas vy
culturales: “Ils sont groupés en plusieurs camps et se combattent avec une
amertume qui était autrefois inconnue, excepté en ce qui concerne les discussions
religieuses” (Ruppin, 1934: 275)%

La ortodoxia nacid6 como un movimiento organizado en respuesta a los
cambios que afectaron la existencia judia europea en el siglo XIX, es decir, la salida
del glieto y el debilitamiento de la autoridad rabinica imperante en las comunidades

44 La modernidad judia se presenta como una ruptura interna que afecta el sistema de autoridad tradicional, su modo de
organizaciéon comunitario, su sistema de valores y de representaciones, sus simbolos, sus practicas, sus creencias.

45 La comunidad judia, aunque reconocida por la ley en muchos paises, no es mas que una asociacién voluntaria de la
cual sus miembros pueden retirarse libremente.

46 Se reagrupan en varios campos y se combaten con un rencor antafio desconocido, exceptuando lo que concierne a las
discusiones religiosas.
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regidas por la tradicion. La era industrial trajo consigo el desarrollo de la tendencia
iluminista en el seno del judaismo, la cual intentaba vincularse al mundo no judio
pero sin llegar a la asimilacion. De acuerdo a Noah Efron (2003), el hecho de que
los maskilim consideraran que no habia oposiciéon entre la Tord y la razén no
produjo demasiadas suspicacias entre los judios piadosos, al no ser considerados
como heréticos estos pensamientos. Lo que provocd reacciones negativas fue la
traduccion al aleman de la Biblia realizada por Moses Mendelssohn en 1778,
momento a partir del cual sus escritos fueron considerados peligrosos.

El contacto con la modernidad provoco la diversificacion del mundo religioso
con el surgimiento de dos tendencias. En principio, la reforma, corriente que, mas
alla de su propia dindmica interna, se basaba en “la afirmacién de la legitimidad del
cambio en el Judaismo, y la negacién de la validez eterna de cualquier formulacién
dada a las creencias judias o codificacion de la ley judia.” (Petuchowsky, sin fecha:
2). En Alemania surgié como movimiento de laicos al interior de comunidades ya
establecidas, entre cuyas problematicas se planteaba la ausencia de pautas
occidentales en el culto religioso. No obstante, en ningin momento se pensaron
como movimiento sectario. Considerando el ser judio en términos estrictamente
religiosos, y asegurando que dicha condicidon no era incompatible con el hecho de
asumir una identidad nacional francesa, alemana o americana, realizaron
determinados cambios en el ritual, como la utilizacién del idioma vernaculo en las
ceremonias y la eliminacién a toda apelacion al regreso a Sion y a la restauracion
del Templo, lo que no solo los distinguidé de las viejas generaciones, sino también
del judaismo histérico o movimiento conservador.

El conservadurismo o escuela histérica tuvo su comienzo a mediados del
siglo XIX en Europa y Estados Unidos. A diferencia de los reformistas, mantuvieron
la lengua hebrea en el culto, asi como la observancia de las leyes de kashrut vy
shabat. En los Estados Unidos, la corriente conservadora se desarrolldé no en
conflicto con la ortodoxia, sino por oposicidén a la reforma, con la cual, no obstante,
compartia la vision positiva acerca de la occidentalizacion de los judios y el fin de la
glietoizacion.

La ortodoxia como movimiento constituye una respuesta a los cambios que
se venian dando en el judaismo occidental. Quizas el primer ultra ortodoxo haya
sido Moses Sofer, quien combatié las tendencias iluministas postulando la maxima
segln la cual toda innovacion estaba prohibida en el judaismo. Teniendo en cuenta
qgue Mendelsshon habia sido el primer maskil, podemos concluir que soélo cuando los
“modernos” judios aparecen, los ultraortodoxos aparecen también (Efron, 2003). Si
bien, a primera vista pareciera que el mundo judio se habia dividido en dos partes,
una para la cual el cambio era un imperativo y otra que se mantenia invariable,
Efron sefiala los cambios ocurridos entre aquellos judios que se mantenian en el
seno de la tradicion: “But something important had changed in their attitudes
toward themselves, toward others Jews, and toward Judaism itself. They now
viewed themselves as different: purebred Jews, not like all those other mutts. They
viewed others Jews as sellouts, imposters, and -most important- as a constant
danger. And they viewed their Judaism as fixed, frozen, unchangeable by virtue of
being perfect. Outside of history.” (Efron, 2003: 22)*. Como sostiene Efron, hay
una ironia en esta historia. Los escritos de Sofer introducen una innovacién en el
mundo judio: la idea de que la innovacion misma siempre habia estado prohibida y
debia seguir estandolo. A la vez, se dio a luz a un nuevo judio para el cual la nocién
misma de nuevo judio era un sinsentido. Se trata de un nuevo judio que ve a todo
nuevo judio como un maskil, un pecador.

47 Pero algo importante habia cambiado en sus actitutes hacia ellos mismos, hacia otros judios y hacia el judaismo
mismo. Se vieron a si mismos como diferentes: judios de pura sangre, a diferencia de los otros. Vieron a los otros judios
como traidores, impostores, y mas importante, como un peligro constante. Y vieron su judaismo como fijo, congelado,
inmutable por el hecho de ser perfecto. Fuera de la historia.
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El judaismo ortodoxo enfatizé en los beneficios de la glietoizacién, de la
separacion respecto al mundo de los gentiles, sobre la base de la identificacion de
los judios con Iaacob y de los gentiles con Esav, su hermano y polo opuesto. Esav
no solo abarcaba a los no judios, sino a los judios que vivian con ellos, y la
separacion entre ambos mundos era similar a la que debia mantenerse entre lo
sagrado y lo profano. Los iluministas eran considerados los promotores del
abandono de la vida judia, y los tradicionalistas no dejaban de recordar el hecho de
que la misma hija de Mendelsshon hubiera abandonado a su esposo judio para
contraer matrimonio con el filésofo Friedrich Schlegel. Como respuesta, los
maskilim resaltaban el antipatriotismo de los tradicionalistas.

La vida judia en la Europa del siglo XIX se caracterizd por la division entre
tradicionalistas e iluministas. En el siglo XX, con la emergencia de otras
identidades, nuevas divisiones cobrarian relevancia: religiosos versus seculares,
bundistas versus sionistas y, con el establecimiento del Estado de Israel en 1948, la
distincion entre judios israelies y judios de la didaspora (Sorj, 1997: 68).

El sionismo constituye otra de las respuestas a la modernidad, estructurada
desde la concepcidn de los judios no como religidon sino como nacién que aspira a su
"normalizacién" en un Estado propio. El sionismo politico, tendencia que surge de
los escritos de Teodoro Herlz, aspira a la construccion de un Estado de judios como
Unico remedio al antisemitismo de los pueblos. La ldgica parte del reconocimiento
de un problema judio, planteando la emigracion de los judios como una solucion
tanto para ellos como para las demas naciones.

El sionismo no fue bien recibido por los sectores ortodoxos, quienes veian en
la emigracion a Palestina una herejia. Los sionistas eran acusados de realizar una
obra reservada a Dios. El regreso a Palestina era concebido como parte de la
redencidon mesianica, que sélo podia producirse por los deseos de Dios y no por
accion de los hombres. A la vez, los intentos de resucitar el hebreo como lengua
cotidiana por parte de Eliézer ben Yehuda (1858-1922), son percibidos como una
herejia mas, ya que el hebreo era considerado la lengua sagrada, reservada para la
plegaria. Maurice Kriegel (1999) sefiala que el sionismo fue, a los ojos de la
ortodoxia, el enemigo mas peligroso, ya que su proyecto, pensado en una relaciéon
de continuidad con la tradicion al retomar la expectativa mesianica de la reunion de
los exiliados, podia asegurarse la simpatia activa de aquellos sobre los cuales la
ortodoxia pensaba contar como sus sostenedores. No obstante, ciertas corrientes de
la ortodoxia, en especial la del rabino Abraham Itzjak Kook (1864-1935), tienden a
ver en el sionismo una via adoptada por Dios para la redencion, aunque los
sionistas no fuesen conscientes de ello (Biale, 1979).

Estas divisiones se encuentran presentes actualmente, y dan forma a las
relaciones entre distintos sectores de la judeidad, tanto entre sionistas y ortodoxos
como en el interior de la misma ortodoxia.

I1.2. Nacimiento del jasidismo™*®

El jasidismo es un movimiento de renacimiento espiritual surgido en el siglo
XVIII en las comunidades de Europa del este, en especial Podolia y Volinia, en torno
a la figura de Israel ben Eliezer (1700-1760). Lejos de ser un movimiento portador
de una doctrina unificada y coherente, se ha desarrollado en funciéon de rupturas
internas, suscitadas por controversias en torno a las sucesiones legitimas al
liderazgo o en diferencias entre maestros y discipulos, que dieron nacimiento a

48 Salvo en los casos indicados, sigo la historia del jasidismo tal como estd expuesta en la obra de Jean Baumgarten
(2006)
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nuevas cortes formadas alrededor de un lider. Sin que existiera un sistema
establecido de formacion de dichos liderazgos, cada persona que pudiera ser
reconocida por sus pares como portadora de cualidades extraordinarias podia
devenir fundador y dirigente de una corte jasidica.

El jasidismo supuso cambios en las pautas de vida religiosa, “Se identificaron
con ropas y costumbres distintivas, ahondaron en el misticismo, disintieron con las
normas rabinicas establecidas sobre como y exactamente cuando rezar, o sobre cual
era la forma adecuada de sacrificar las reses segun el ritual, o sobre la supremacia
de la erudiciéon o de la religiosidad [...]” (Heilman, 1994: 41). Pero quizas el rasgo
distintivo de los jasidim, el simbolo que marcoé su existencia, segun Heilman, haya
sido su relacion con el rebe, a quien atribuian un carisma que le permitia un
contacto privilegiado con la divinidad. A diferencia del rabino, la legitimidad del
rebe no descansa en su erudicidon, sino en sus capacidades de ser el canal de
transmisién de energia desde la divinidad hacia los hombres.

El contexto de surgimiento de este movimiento es el de la crisis propia al
advenimiento de la modernidad en las comunidades judias. A fines del siglo XVIII,
las comunidades de Europa del este, donde se concentraba la mayor cantidad de
judios del mundo, viven un periodo de crisis y reestructuracion que tendra un
impacto considerable en la difusién del jasidismo. Se trata de una combinacién de
factores internos y externos, que antes de implicar relaciones de causa y efecto, se
ajustan mutuamente. Las comunidades judias fueron afectadas por las masacres y
pogroms de 1648, la rebelidon de Cosacos en 1702, las revueltas de los Haidamaks
entre 1730 y 1768, las acusaciones de asesinato ritual hacia los judios entre 1740 y
1760, las guerras entre Suecia, Polonia y Rusia en 1706, la particion de Polonia en
1772, 1792 y 1795, que llevaron a que el jasidismo se escindiera bajo la
dominacion de los imperios ruso y austro hungaro. De acuerdo a Jean Baumgarten
(2006), si bien no seria adecuado establecer una relacidén directa entre esta
situacion y la emergencia del jasidismo, no seria menos cierto que los males de
esos tiempos y la sensacion constante de incertidumbre ante un medio exterior
hostil, tuvieran una relacion indirecta con el deseo de liberacion espiritual de las
masas judias que encontraron en el jasidismo una fuente de esperanza.

Aunque estos factores no deben ser desdefados, conviene resaltar ciertos
fendmenos que condujeron a la posibilidad de que una autoridad de contestacion a
la instancia rabinica pudiera desarrollarse. La imprenta y la consecuente posibilidad
de producir y difundir material escrito crea, entre los siglos XVI y XVIII un espacio
de circulacion de saberes impermeable al control rabinico, lo que favorece la
siembra de un terreno favorable a la penetracion de las ideas jasidicas. Por otro
lado, con la desaparicion del Consejo de los Cuatro Paises, instancia supraterritorial
cuya funcion era federar y controlar a las comunidades judias bajo una estructura
centralizada de regulacién de la vida social y religiosa, queda un espacio abierto
para la disidencia, que no puede ser suprimido facilmente. De este modo, surge una
autoridad de contestacion, el rebe, quien se distingue del rabino en funcidén de la
fuente de legitimidad en la que reside su autoridad. De acuerdo a la dicotomia
planteada por Max Weber (1984), el sacerdote ejerce una autoridad que emana del
carisma de la institucion en la cual se desempefia, mientras que el profeta es aquel
que debe realizar la acumulacion original de capital religioso (Bourdieu, 1971). Si la
legitimidad de la funcion descansa en el pasaje por instancias de aprendizaje de la
legislacion religiosa y la Tord, el rebe no necesariamente es un erudito, sino que su
conexion con la divinidad no se produce en funcidn de su saber sino de las
cualidades especiales que le son propias.

La leyenda del encuentro entre el Besht*® y su discipulo Dov Ber (1704-

4 Acrénimo de Baal Shem Tov
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1776) da cuenta de la diferencia que el jasidismo establece entre dos saberes, el
del erudito y el del mistico. Cuando Dov Ber, respondiendo al pedido de Israel ben
Eliezer, explicd, de acuerdo a su parecer, cierto pasaje de la cabala, el fundador del
jasidismo se negd a reconocer la validez de la explicacién, por lo que Dov Ber le
desafido a que diera su propia interpretacion. Cuando el Besht explicé el pasaje, la
sala entera se colmé de luz, y mientras los nombres de los angeles eran
pronunciados por el mistico, estos mismos se hacian presentes y lo rodeaban. El
Baal Shem Tov explicé que la interpretacion de Dov Ber habia sido correcta, pero
gue le habia faltado la neshama (el alma). Tras ese acontecimiento, Dov Ber se
convierte a la doctrina jasidica, y tras su muerte, se ocupa de organizar y difundir el
jasidismo desde su corte en la ciudad de Mezherich.

El jasidismo no representa una ruptura con el universo tradicional judio, sino
una reconfiguracion desde el interior, una redistribucién de los elementos que la
componen conduciendo a algunos de ellos a un lugar central, como ser la nocién de
Devekut, la unién con lo divino. Mas que una revolucién, representa la continuidad
del mundo ortodoxo frente a la modernidad. Pero si la doctrina no es nueva, si lo es
la forma de organizacion social que se instaura y que conduce a la popularizacion
de la cabala.

La vida religiosa en el interior de la estructura tradicional de la comunidad
judia se encontraba centralizada en la sinagoga y la casa de estudio, existiendo a la
vez las cofradias y los oratorios privados que, desde la periferia de las sinagogas,
mantenian con ellas relaciones armoniosas. Estas confraternidades existian desde
los inicios del judaismo, agrupando a individuos caracterizados por su intransigencia
religiosa y que, separandose de un mundo que consideraban sumido en el pecado,
llevaban una vida austera basada en la practica de los rituales, en especial los de
penitencia y arrepentimiento, y de técnicas misticas que tenian como propdsito la
elevacion a mundos superiores y la conduccion del pueblo de Israel hacia la
redencion. El término jasid se remonta a esas confraternidades, siendo utilizado por
los adeptos a la comunidad de Qumran, los jasidim ashkenazies de la Edad Media y
los cabalistas de Safed. Las comunidades jasidicas se estructuran bajo una relacién
de continuidad con esos espacios externos a la autoridad rabinica, atrayendo, esta
vez, no sélo a cabalistas, sino también a judios iletrados, lo que las diferencia de las
fraternidades anteriores concebidas sobre la diferencia entre el jasid y la masa del
pueblo. Esos espacios permiten el desarrollo de otros modos de plegaria, vinculados
al éxtasis corporal, a la vez que fragilizan la autoridad rabinica y le privan de
ingresos econdémicos aportados por los fieles ahora atraidos por el jasidismo. Esta
situacion no dejara de ser denunciada por los detractores del movimiento, quienes
ven en lo que denominan como una “nueva secta”, una forma de debilitar a la
comunidad.

El jasidismo recibe sus ataques tanto de la ortodoxia judia, los mitnagdim,
como de los judios iluministas, los maskilim. La confrontacién interna al campo
ortodoxo se desarrolla a partir de 1777, atenuandose con la muerte del Gaon de
Vilna (1720-1797), el principal detractor del jasidismo. Las acusaciones a los
jasidim eran variadas, como las de seguir el rito sefardi por influencia de la cabala
de Luria y rezar vociferando y pataleando, perdiendo el control de si mismos,
conduciéndose “como locos” e introduciendo palabras en idish en medio de la
plegaria de Amida. El uso cotidiano de vestimenta blanca, siendo que se trata de un
modo de vestir propio del shabat, y el acento puesto en la alegria, confunden los
limites entre lo sacro y lo profano, al hacer de cada dia una fiesta. Confusidon que se
extiende al terreno de las diferencias entre los individuos, ya que el jasidismo
borraria la distinciéon entre el erudito y el ignorante, al permitir que hasta el mas
simple de los judios, al ingresar al grupo, pueda considerare a si mismo como un
sabio. El rezar sin respetar los horarios es una muestra del caracter transgresor del
movimiento que rapidamente es caracterizado como una secta herética, y sobre el
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cual se pretende ejercer el poder coercitivo apelando, como arma principal, a la
excomunion. Muchos de los argumentos utilizados para estigmatizar a los jasidim se
aproximan a ciertos discursos contemporaneos relativos al peligro de las sectas:
intimidaciéon a los simples mediante falsas profecias, prohibir a los enfermos de
consumir medicinas, robo de dinero a los creyentes mediante promesas de
liberarlos de la célera del cielo.

Por su parte, los judios iluminados ven a los jasidim como los principales
adversarios que evitan la mutacion necesaria de la sociedad judia hacia el progreso,
manteniéndola en el pasado y la ignorancia. La Haskala surge en Berlin, pero se
expande hacia Europa del Este como un movimiento que responde a la burguesia
ligada a las ciudades comerciales de Tarnopol, Brody, Lvov y Odessa, a los
mercaderes liberal-capitalistas que veian tanto en el capitalismo como en el
liberalismo los medios para sacar a la comunidad judia de la crisis econdmica, la
regresién social y la pobreza, y que se vinculaban a los comerciantes austro
hungaros, polacos y rusos, aprendiendo sus lenguas y adoptando sus costumbres.

La primera ola de la Haskala, concentrada en Berlin, produce una amplia
literatura en la que el judio rural es criticado por su ignorancia y apego a las
supersticiones, diferenciandolo del judio berlinés. Con la extension del iluminismo a
Europa del este, los motivos atribuidos al judio rural seran desarrollados pero
incorporando al jasidismo como objeto de ataques debido a los componentes
magicos que lo impregnan, como ser la creencia en los demonios y la trasmigracion
de las almas, y que encuentran en el judio rural su presa principal. Al igual que los
mitnagdim, e inclusive al igual que los jasidim, exportaran el conflicto por fuera del
mundo judio, al apelar a las autoridades imperiales.

A medida que se desarrolle el iluminismo, las tensiones entre mitnagdim y
jasidim se irdn atenuando. Ambos bandos encontrardn en los judios iluminados el
principal peligro que acecha a la judeidad y el adversario frente al cual unir sus
fuerzas.

I1.3. Los primeros aios

Israel ben Eliezer era considerado un Baal Shem, un conocedor del Nombre,
figura de la religiosidad popular judia, hacedor de milagros, curandero, conocedor
de las propiedades de las plantas medicinales, mago, taumaturgo y mistagogo. La
region de Volinia y Podolia, donde se desarrolla el jasidismo, era receptiva a la
demonologia, la magia y la cabala practica, el uso de amuletos, talismanes y
nombres divinos. Entre las cualidades de los baalei shemot se encontraba la de
realizar viajes del alma, la prediccidon del futuro, la caida de la lluvia y las artes de
la mediumnidad. Para la elite rabinica y la aristocracia de las yeshivot se trataban
de figuras que corrompian el camino de la Tora.

Dov Ber, el Magid (Predicador) de Mezerich, es quien encabeza, hasta su
muerte, la corte desde la cual envia emisarios a distintos puntos de Europa oriental
para difundir las ideas de su maestro. En este sentido, su aporte fue haber
instaurado un polo de reunién en un lugar Unico, diferencidandose de la vida errante
del Besht. La corte de Mezerich estaba constituida de modo vertical. En la cuspide
se encontraba el rebe, alrededor del cual se formaba un nldcleo de intimos que
funcionaba como una fraternidad al interior de la corte. Ellos constituian una
autoridad intermedia entre el lider y la masa de fieles a quienes guiaban. Enviados
como emisarios, contribuyen a propagar el jasidismo, constituyendo agrupamientos
que se van diferenciando en funcion de la personalidad del fundador y del modo
particular que tiene de interpretar la doctrina, y haciendo del jasidismo una
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nebulosa compleja que poco tiene que ver con un movimiento unificado.

El desarrollo del jasidismo da cuenta de los modos modernos de vinculacién
con el judaismo. Las cortes conformaban una red de espacios donde el individuo
podia circular, ir de una hacia otra, eligiendo el maestro mas préximo a las
caracteristicas de su busqueda espiritual. Pero a la vez, la vinculacion con la corte
jasidica, en una época donde el movimiento adn no habia alcanzado suficiente
legitimidad, y donde el costo de la disidencia era mucho mas alto que en nuestros
tiempos, implicaba la estigmatizacién y el rechazo del convertido, asi como la
ruptura con su medio familiar. Dos tipos de trayectoria pueden mencionarse, tal
como hace Baumgarten. Por un lado, la de aquel que se acerca a la corte,
manteniendo sus propias opiniones, y la abandona cuando cree no sentirse
representado por ella. Por el otro, la del converso que, tras un tiempo de
peregrinaje, se inserta y permanece en la corte habiendo roto con su medio social
anterior.

I1.4. Shneur Zalman de Liadi y la corriente Jabad

Shneur Zalman de Liadi (1745-1813), discipulo del Maggid de Mezerich, es
considerado el fundador de la corriente Jabad, acréonimo de Jojmé -Sabiduria-, Bina
-Entendimiento-, Daat -Comprension-, lo que da cuenta de una aproximacion mas
racional, diferenciandola de otras mas ligadas a lo emocional o lo magico. Su
trayectoria es paradigmatica de la de muchos jévenes eruditos de su época. De muy
joven frecuenta las yeshivot de Lituania, donde tiene acceso al estudio del Talmud y
la Tord. No logrando conformarse con estos saberes, busca a un maestro que lo
inicie en la practica mistica, encontrandose con Dov Ber, quien lo integra a su
circulo intimo, logrando que Shneur Zalman rompa con el mundo rabinico. Al
instalarse en Rydzyna, Bielorusia, se convierte en lider de dicha comunidad.

Las tensiones entre mitnagdim vy jasidim tendran repercusiones en su vida.
En 1798 es acusado, por un judio oponente al jasidismo, de complotar contra el zar
de Rusia, enviando dinero al sultan otomano, por lo que es llevado a prisién, de
donde luego es liberado por falta de pruebas. Tiempo después sera objeto de una
nueva acusacion por parte de otro judio. Volvera a ser encerrado y posteriormente
liberado. La liberacion es festejada por sus seguidores como un reconocimiento de
las autoridades de la legitimidad de la corriente Jabad en tanto movimiento
religioso. En la liberacién del alter rebe el 19 de Kislev de 5559 (27 de noviembre
de 1798), los lubavitch reconocen el momento fundador de dicha corriente, ya que
en dicha fecha se considera que se inicid, de modo oficial, la difusion masiva del
jasidismo (Harari, 2002), siendo que a partir de ese momento se diseminaron las
ensefianzas del rebe, volcadas en su libro Tania, de lectura cotidiana en los circulos
de Jabad.

En el afio 1801 Shneur Zalman se instala en Liadi, formando un importante
centro del jasidismo. La corte se expande en la medida en que el lider gana
popularidad y es visitado por numerosos jasidim. Este crecimiento conduce a la
burocratizacién y regulacién del movimiento, intentando mejorarse Ia
administracién en funcidén de un rendimiento superior, lo que conduce a un aumento
de su institucionalizacién. Se divulgan cartas internas para regular las conductas de
miembros y visitantes y se reglamentan los horarios de las plegarias, modificando
la tendencia originaria de los jasidim de sumergirse en el rezo una vez alcanzado
determinado estado de concentracidn. Las visitas al rebe también son reguladas, lo
que implica una mayor racionalizacién del contacto cara a cara entre el lider y su
discipulo.

Con la invasién de Napoledén a Rusia, Shneur Zalman, quien habia instado a
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la defensa del zar, considerando que una victoria de los “hijos de la revolucién
francesa” traeria mejoras materiales hacia los judios pero debilitaria el judaismo
tradicional, abandona Liadi y comienza a errar de un lugar a otro hasta su muerte.
La lucha por la sucesién al cargo produce la division de la corte en dos alas, una
dirigida por el hijo de Shneur Zalman, Dov Ber (1773-1827) y la otra por Aaron
Halevi Horowitz (1786- 1828), su discipulo mas cercano. Ante la imposibilidad de
retornar a Liadi, Dov Ber se instala, en 1813, en Lubavitch, en la region de
Smolensk. Por su parte, Aaron Halevi Horowitz se instala en Starosielce, donde
funda una nueva dinastia jasidica. Baumgarten sostiene que este tipo de desarrollo
del jasidismo, basado en la segmentacién y la recomposicidén, se articula al hecho
de que cada judio tiene la libertad de incorporarse a la corte con la cual sienta
mayor afinidad: “Cette réalité est en contradiction avec l'image stéréotypée du
hassidisme, percu comme un courant religieux monolithique. La structure en cours,
elles mémes distribuées en réseaux complexes, chacune possédant ses traits
spécifiques et fondée sur des pratiques singuliéres, donne au hassidisme l'image
d’'un ensemble composite, sans véritable centre ni périphérie” (Baumgarten; 2006:
402)*°. Con Dov Ber se desarrolla el sistema de “sucursales” de Jabad. El
crecimiento del jasidismo hacia dificil que el rebe pudiera atender a cada uno de
quienes deseaban consultarlo, de ahi que el jasid que dirigiera la comunidad local
de Jabad actuara como autoridad intermedia, recibiendo a quienes deseaban algun
tipo de consejo. Si este no podia resolver el problema planteado, entonces enviaba
a la persona a Lubavitch, donde se entrevistaba con otros jasidim antes de, y sdlo
en caso de que ellos tampoco pudieran encontrar una solucion adecuada,
encontrarse con el rebe en persona. En 1827, luego la muerte de Dov Ber, su yerno,
Menahem Mendel (1789- 1866), le sucede en el cargo.

Con la muerte de Menahem Mendel, Jabad se divide, mas por cuestiones
personales que filosoficas, en varias ramas. El hijo de Menahem Mendel, Shmuel
(1834- 1882), permanece en Lubavitch. Lo sucede su hijo Shalom Dov Ber (1866-
1920), quien en 1897 funda la primera Yeshiva jasidica, Tomekhei Temimim,
expandiendo las ensefianzas del jasidismo a los no ashkenazies. Le sucede su hijo,
Iosef Itzjak (1880-1950).

El periodo del quinto rebe de Jabad, Shalom Dov Ber, se caracteriza por la
pérdida de influencia de la tradicion y de la religion en el seno del judaismo
(Friedman; 1991). El iluminismo, la secularizaciéon, el socialismo y el sionismo son
percibidos como enemigos por parte de los representantes del judaismo tradicional.
Pero en ese mismo contexto, el rebe desarrolla una visidon de la redencién mesianica
de acuerdo a la cual, en el momento previo a la redencion, los “enemigos de Dios”
irdn adquiriendo cada vez mayor poder. De este modo, la situacidon se define en
funcién de un mesianismo elaborado desde una situacion de retroceso, donde son
“las fuerzas del mal” las que avanzan. Situacién contraria a la experimentada por el
ultimo rebe, quien pudo elaborar su concepcion del proceso de redencion en el
contexto de la caida del Muro de Berlin, es decir, de “retroceso del ateismo”. A la
vez, el mesianismo de Dov Ber resalta el valor de la didspora al considerar que la
dispersion de las simientes en dicho territorio es la tarea previa y la precondicion de
la reunién de los hijos de Israel en la Tierra Prometida. Dicha concepcion se
manifiesta como oposicion al mesianismo sionista, que, desde el punto de vista del
rebe, altera las etapas de un proceso determinado desde lo alto. No obstante, a
diferencia de la oposicion al sionismo sostenida desde ciertos sectores de la
ortodoxia, no se trata, aqui, de esperar pasivamente la llegada del Mesias, sino de
actuar en el proceso de dispersién de las simientes. Es ahi donde los alumnos de la
nueva yeshiva son concebidos como soldados de un ejército cuya tarea es, ante

0 Esta realidad se contradice con la imagen estereotipada del jasidismo, percibido como una corriente religiosa
monolitica. La estructura en cortes, ellas mismas distribuidas en redes complejas, cada una poseyendo sus trazos
especificos, y fundadas sobre practicas singulares, da al jasidismo la imagen de un conjunto heterogéneo, sin verdadero
centro ni periferia.
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todo, espiritual. Se trata de la organizacién de un centro de estudios que es, antes
gue nada, un espacio de produccidén de militantes.

Otra rama de Jabad se constituye a partir de un hijo de Menahem Mendel,
Judah Leib (1811-1866), fundador de un brazo del movimiento en Kopys. Lo sucede
su hijo, Solomoén Zalman (1830- 1900), el cual, a su vez, es sucedido por su
hermano, Shalom Dov Ber (1840?- 1908). A su muerte, es otro hermano,
Shemariah Noah (18457?- 1926) quien asume el liderazgo. Una vez muerto este
lider, los miembros se reincorporan a la seccién en Lubavitch.

Una tercera rama surge, también, de un hijo de Menahem Mendel, Hayyim
Shneur Zaldman (1814- 1880), fundador de una rama en Liadi. Lo sucede Isaac
Dov Ber (1826- 1910). Tras su muerte, los seguidores regresan a la rama de la
ciudad de Lubavitch.

Una ultima rama se inicia y finaliza con Israel Noah (1816-1883), hijo de
Menahem Mendel, quien organiza su liderazgo en Nezhin.

I1.5. Abandono de Rusia

Las dificultades por las que pasaba la judeidad tanto en el régimen
comunista de la Unidn Soviética como en el contexto de ascensién del nazismo,
llevaron a los lideres de Jabad a una serie de peregrinaciones® que culminaron en
los Estados Unidos, pais de refugio para muchas otras comunidades de jasidim que
habian tenido que abandonar sus lugares de origen. El quinto rebe de la dinastia,
Dov Ber Schneerson (1860-1920), habia abandonado Lubavitch en el contexto de la
primera guerra mundial, instaldndose en Rostov. A su muerte lo sucede Iosef Itzjak
Schneerson (1880- 1950), quien, a pesar de las persecuciones del régimen
comunista, continla con el mantenimiento de las yeshivot y los bafios rituales en la
clandestinidad. Luego de su arresto en 1927, emigra hacia Riga, Letonia, para luego
dirigirse a Otwock, en Varsovia. En 1939, debido a la invasion de la Alemania nazi,
huye hacia los Estados Unidos, instalandose en Crown Heights, donde desde 1925
existia una comunidad Jabad.

Menahem Mendel Schneerson nacié en Rusia en 1902, viajo a Berlin en
1926, donde contrajo matrimonio con Jaia Mushka, la hija de Iosef Itzjak
Schneerson, el “rebe anterior”. Huyendo del nazismo se instalé en Paris, donde
permanecio hasta 1941. Finalmente, se dirigid a los Estados Unidos donde, tras la
muerte de losef Itzjak, fue designado rebe por parte del Consejo de Ancianos.
Ocupo6 ese cargo, desde el cual expandid el imperio jabadiano a varias zonas del
globo, hasta su propia muerte el 12 de junio de 1994, sin haber tenido hijos ni
haber nombrado sucesor alguno.

El rebe organiz6 una extensa actividad misionera y de difusion del judaismo,
centrada principalmente en torno a las campafias que se vinieron desarrollando
desde los afos sesenta. Pocos dias antes de que estallara la guerra entre Israel y
Egipto en 1967, el rebe inst6 a los judios a cumplir el precepto de colocacion de
tefilin, lo que, luego de la victoria de Israel, fue interpretado por sus seguidores
como manifestacién de su capacidad visionaria. De acuerdo a los lubavitch, dicha
guerra testimonia de sucesivos milagros ligados a la campafia de tefilin. Sucesivas
campanfas se han llevado a cabo, basadas en el cumplimiento de ciertos preceptos:
colocacion de mezuzot, caridad, educacion de un niflo de acuerdo a la ley judia,
casherizacion de los hogares, realizacion de bafios rituales, etc.

51 Las trayectorias de los rebes esta tomada de la obra de Gutwirth (2004)
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Tal como ha sefalado Jacques Gutwirth, el rebe responde a ciertos atributos
originales dentro del vasto mundo jasidico. A diferencia de otros lideres, ha estado
en contacto con la modernidad y el mundo profano. En Berlin estudidé filosofia,
matematicas y psicologia en la Universidad. En Paris recibié un diploma de
ingeniero eléctrico de la Escuela Superior de Trabajos Publicos. Su modo de vestir
respondia a criterios modernos, como el uso de la corbata y el ocultamiento de las
peot. Este modo de presentacion del si mismo, seguido por sus adeptos, da cuenta
de la intencion de acercarse a los judios provenientes de los medios seculares,
haciendo de la obra misionera el centro de la actividad del movimiento.

42



“Instituciones e identidades en los judaismos contemporaneos. Estudio socioldgico de Jabad Lubavitch”
Damian Setton

III. LA DINAMICA DE LAS CLASES

Mas que un espacio de transmision unidireccional del sentido, los cursos del
programa Morashd se constituian en instancias donde rabinos y seculares
negociaban los significados atribuidos a lo judaico, y donde la definicién de la
situacién (Goffman; 1997) era una construccion permanente en la que intervenian
los sentidos sobre lo judio generados en la pluralidad del campo. El repertorio de
sentidos aparecia a disposicién de los actores, de manera de permitirles construir
discursos y contradiscursos, sefialar afinidades y diferencias.

La clase intentaba ser definida, desde Jabad, como un &ambito de
manifestacion de lo religioso en un sentido haldjico. No obstante, el modo de actuar
de los seculares contestaba, y ponia en cuestion, dicha definicién. A la vez, el hecho
de que la definicién estuviera abierta, era una de las condiciones que permitia el
mantenimiento de la presencia de los seculares en ese espacio. La definicion de la
clase como [lo que la ortodoxia considera como] una clase de religion, requiere de
la implementacion de una puesta en escena determinada, de la estructuracién de
un escenario donde se opera sobre los cuerpos de los actores a fin de de mantener
dicha definicidon. En este sentido, no son sélo los temas que integran el programa
los que definen la situacién, los que proveen al espacio la marca que lo define como
religioso. Como ha sefialado Laurence Podselver (1992) en su estudio de los
jardines de infante de la corriente Jabad, el espacio religioso se confecciona en la
separaciéon de los sexos y en las diferentes exigencias que le son atribuidas a cada
uno. El estudio, al igual que la plegaria, se concibe como una actividad que se
realiza entre personas del mismo género, partiendo del supuesto de que la
presencia de las mujeres conduce, indefectiblemente, a que el hombre se distraiga
y no pueda concentrarse en sus tareas. Sobre estos dos ejes es que Jabad intentara
negociar la definicion de la situacién, teniendo en cuenta tanto la forma ideal, es
decir, la distribucién de los cuerpos de acuerdo a la ley, como las concepciones,
portadas por los seculares, referidas a la corporeidad y la sexualidad.

III.1. El contenido

El programa Morasha Universitarios consistia en cuatro materias divididas en
dos dias de la semana, con un rabino a cargo de cada una de ellas,
complementadas con actividades extra curriculares de asistencia obligatoria,
denominadas “de integracion”, que agrupaban a los grupos de las diferentes sedes.

Cada clase era impartida por un rabino, quien disertaba sobre los temas
programados ayudado, en algunos casos, por un cuadernillo confeccionado por la
institucion. Se llegaron a imprimir tres tomos del cuadernillo, en el cual se incluian
los resimenes de las perashot, la biografia y estudios de Maimédnides, el contenido
de la materia Ciclo de Vida Judio, extractos del libro Sefer shel beinonim (Libro de
los intermedios), correspondiente a la materia Cabala y Mistica, incorporada
posteriormente al programa. En este sentido, y a diferencia de los estudios en las
yeshivot, no se utilizaban los libros originales (los cuales, por otro lado, se
encontraban en hebreo, idioma escasamente manejado por los alumnos).

Al finalizar el primer cuatrimestre se tomaron examenes cuyo objetivo era,
de acuerdo a lo que la instituciéon afirmaba, poner a prueba la capacidad de la
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misma para impartir los conocimientos. Fueron corregidos con el sistema numérico
del uno al diez. No obstante, la baja nota no implicaba la expulsién del curso ni la
necesidad de un recuperatorio. Si bien durante los exdmenes los rabinos intentaron
una definicion de la situacion similar a la de los estudios seculares, donde en
algunos casos los jovenes fueron dispuestos de manera tal de cuidar que guardaran
una distancia prudente entre ellos, lo cierto es que los seculares terminaron por
copiarse mutuamente las respuestas, haciendo caso omiso a los reclamos de los
rabinos.

La curricula comprendia cuatro materias: “Filosofia y Mistica Judia”, “El viaje
de un Pueblo” (Historia), “Ciclo de Vida Judia” y “Tord y Ciencias”.

La materia “Filosofia y Mistica Judia” estaba centrada en los estudios
cabalisticos, pero no en "“la cédbala de Madonna”, como se nos explico,
mostrandonos, por otro lado, que los lubavitch estaban al tanto de las recientes
noticias®®. Buscando un posicionamiento en el campo judaico, Jabad apuesta al
particularismo, rechazando la posibilidad de que un no judio pueda sumergirse en el
estudio de la cabala. Busca distinguirse de otras ofertas propias del mercado
religioso, como los Kabbalah Center del rabino Berg, que agrupa a figuras del
espectaculo, cuyas conversiones al judaismo, para las corrientes ortodoxas, carecen
de validez.

Habia dos modos de estudiar la Tord. Por un lado, su lectura literal, donde
podian leerse las historias que alli se narraban, y por el otro la parte oculta,
inaccesible a la simple lectura. La cabala no se preguntaba por la existencia de
Dios, a la que daba por sentado, sino por el como de esa existencia, qué es Dios,
como existe, qué son los judios, cdmo se conectan con la divinidad.

El estudio de la cébala se relaciona con el denominado Cédigo de la Biblia,
de acuerdo al cual la Tord contendria predicciones del futuro posibles de ser
rastreadas por el método de secuencia de letras equidistantes. Si bien el cdédigo
puede aparecer como una prueba cientifica de la veracidad de la Tora y de la
existencia de Dios, los lubavitch no centran sus explicaciones en el mismo,
considerando que ya ha sido refutado por experimentaciones posteriores. Los
seculares tampoco se muestran interesados en esas cuestiones: "No creo que
prediga el futuro, que yo sepa predice el futuro una vez que ya paso, predice el
pasado. "3

Diferente es la actitud hacia los calculos elaborados a partir de los valores
numeéricos de las letras, a través de los cuales es posible demostrar el caracter
divino del hebreo antiguo mediante la revelacion, desde las matematicas, de la
sabiduria oculta de la Tord. Sin embargo, los seculares no parecen dejarse
convencer por los calculos de los rabinos, burldandose de ellos y considerando que
pueden ser facilmente manipulados. Ante el reclamo de algunos alumnos sobre el
hecho de que los cdlculos matematicos podian, de acuerdo a las intenciones de
cada uno, realizarse de diferente manera, los rabinos contestaron que los mismos
habian sido llevados a cabo por grandes sabios. Se actualizaba asi un criterio de
autoridad que colocaba al tzaddik como detentador de una inteligencia inalcanzable,
ante el cual cada persona debia poder mirarse para reconocer Ssus propias
limitaciones. El reconocimiento de las limitaciones conducia, por un lado, a la
exigencia de obediencia de la ley sin cuestionamiento, ya que si habia sido dictada
por los sabios, las personas comunes no tenian la capacidad de discutirlas. Pero
esas figuras de autoridad parecian lejanas a la conciencia de los jovenes, como
quedd de manifiesto en una discusién entre uno de ellos y un rabino. Cuando el

52 En ese entonces la cantante norteamericana Madonna se habia vinculado a los estudios cabalisticos a través del
Kabbalah Center, institucion que Jabad no reconoce como legitima.
53 Entrevista a Victor, integrante del programa Morashg Universitarios.
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rabino respondié a sus cuestionamientos argumentando que las leyes habian sido
instauradas por los sabios que Dios habia designado para ello, pretendié dar por
finalizado un debate en el cual el joven negaba la validez de esas figuras™®.

No obstante, en lo que respecta a los calculos cabalisticos, los mismos
lubavitch no pretendian focalizar sus explicaciones en la numerologia. A pesar de
que algunos alumnos del programa Tora para Todos se habian entusiasmado con
ella, el rabino explicaba, a un grupo de estudiantes adultos, que "esto no es toire”.

Los estudios de cabala organizados por Jabad se insertan en la tradicion del
propio movimiento, pero a la vez, integran un sistema de ofertas en el cual la
mistica ha adquirido un lugar preponderante. En efecto, los propios lubavitch
admiten que la oferta de cursos de cabala atrae a la gente, cosa que no ocurre con
los estudios talmudicos.

“El Viaje de un Pueblo” consistia en el estudio de las perashot, las lecturas
del Pentateuco, que de acuerdo a la tradicidon judia son recitadas en el marco de la
plegaria, correspondiendo cada semana a la lectura de una de ellas. Una vez por
afo, la festividad de Simjat Tora celebra la lectura de la Ultima perasha para volver
a comenzar a leer la Tord desde el principio. El relato biblico es entendido como
relato histdorico, donde los acontecimientos narrados se consideran hechos
realmente ocurridos, antes que metaforas o vias para la transmision de contenidos
morales. Si bien se reconoce que una de las funciones del relato es transmitir estos
contenidos, no por ello deja de considerarse una verdad indiscutible que Adan y Eva
hayan sido los primeros humanos en habitar la tierra, o que el mundo haya sido
creado en seis dias. Para las corrientes ortodoxas, el énfasis en la veracidad
histérica es, a la vez que un modo de probar la existencia de Dios, una forma de
dar cuenta de acontecimientos actuales. Es asi como la constitucion de un Estado
judio en Medio Oriente puede ser justificada en funcion de la compra de esa tierra
por parte de Abraham.

La importancia de la exactitud de los datos queda reflejada en las preguntas
del examen, que se estructuré al modo del multiple choice:
-¢Cuantos hijos tuvo Adam?, 2- 3- 4
-¢Cuantos afios viviéo Adam?, 350- 875- 930
-¢En qué afio nacié Abraham?°°, 1947- 1948- 1950
-¢Cuantos dias pasaron desde que Noe entrd al Arca hasta que sali¢?, 354- 365-
333
-¢Cuantos codos media de largo el Arca?, 300- 50- 230
-¢En qué ano fue el éxodo de Egipto?, 2122- 2448- 3305
-¢En qué ano entraron los judios a la tierra de Israel?, 2162- 2488- 3345
-El primer Templo se mantuvo 410 afos, ¢y el segundo?, 415- 420- 430
-¢Quién construyo el Primer Templo?, Shaul- David- Shlomo
-¢Qué pueblo destruyd el primer Templo?, Babel- Persia- Media

De las diez preguntas, ocho contienen respuestas numéricas, lo que muestra
que la exactitud del dato estructura la percepcion que los /ubavitch tienen de su
lugar en la historia. Ser judio es ser parte de un linaje cuya existencia verdadera
puede ser comprobada, y es en el fechado estricto de los hechos (nacimientos,
muertes, peregrinaciones, cantidad de judios reunidos en el momento de la entrega
de la Tora en el monte Sinai), que la historia se convierte en la fuente de verdad
que da cuenta de la existencia y perpetuacion del linaje.

54 Cabe recalcar que, tiempo después, el mismo rabino me confesé que hacia afios que habia dejado de creer en la
doctrina jabadiana y en el cumplimiento ciego de las leyes. Evidentemente, en esa oportunidad, habia exteriorizado la
cara religiosa, mientras en su interior se decia a si mismo que sus propios argumentos no se sostenian.

55Al igual que las preguntas 6 y 7, los afios corresponden al calendario hebreo.

45



Informe de Investigacion n° 21 - Ceil-Piette / CONICET

En “Ciclo de Vida Judia” se estudiaban las diferentes etapas que el judio
debia transitar: brit mila, bar/bat mitzva, casamiento, procreacion. A la vez, se
hacia hincapié en como transitar el calendario hebreo, entendiendo el significado
del shabat y las festividades. El objetivo es identificar ritos y modos de accion a la
vez que conocer sus significados. De las diez preguntas del examen, cuatro
correspondian a los tefilin, lo que muestra la importancia que ellos tienen en tanto
marcas distintivas del comportamiento judio®®.

En dichas clases se trabajo sobre la problematica de los matrimonios mixtos,
definidos como el contenido mas importante del programa, y que parecia superar el
interés por las cuestiones netamente religiosas, tal como fue exteriorizado por uno
de los rabinos: “no me importa si te hacés religioso, pero quiero que te
comprometas a casarte con una mujer judia”. Si bien el tema se hacia presente en
diversas ocasiones, se le dedicé una clase exclusiva, que comenzé con una
interpelacion del rabino a cada uno de los seculares, preguntando quiénes
consideraban el hecho de casarse con una persona judia como algo relevante. Si
bien la mayoria respondié que se trataba de algo importante, aunque no todos
contestaron exactamente lo que pensaban, las respuestas negativas provocaron el
enojo de quien hasta el momento se habia mostrado tolerante en asuntos que
concernian a la adopciéon de un estilo de vida religioso, como si las disidencias en
torno a la uniéon endogamica no fuesen reconocidas como legitimas. El tema de los
matrimonios estaba ligado a la supervivencia del judaismo, tema vital que, de
acuerdo al rabino, no tenia que “dejar dormir” a ninguno de los presentes. Quienes
habian contestado que casarse con un no judio no representaba problema alguno,
fueron definidos como personas a quienes no les interesaba el futuro del judaismo.
“No entiendo que es lo que hacen aca”, rematd el religioso, cuyos caracteristicos
buenos modales y su actitud comprensiva, en cierto modo, pedagodgica, parecian
haberse convertido en un buen recuerdo. Pero la relativizacién, por parte de los
seculares, del problema de los matrimonios mixtos, parecia negar algo
fundamental. Apuntaba a destruir la comunidad imaginada de quienes compartian
la misma “naturaleza”, comunidad sobre la que descansaba el sentido del acto de
retorno que habia estructurado las biografias de los rabinos. Si el retorno supone
volver a lo que se ha sido siempre, es porque, sin pertenecer a la comunidad
religiosa, se ha pertenecido siempre a la dimensidon colectiva de la identidad judia,
definida en términos esencialistas y bioldgicos. Dimension que marca una
continuidad entre el pasado y el presente de los retornados. Sin esa dimension
colectiva no hay retorno posible, sino que lo que resta es la conversidon a un grupo
religioso, una transformacion del si mismo que pasa de un estado a otro. Esa
comunidad atestigua que se ha retornado antes que convertido. Al no haber
retorno, sino transformacién radical, la identidad del retornado pende de un vacio,
al menos que se logre construir una nueva filiacién, cosa que los /ubavitch
efectivamente realizan, aunque manteniéndose en los marcos de la dimensién
colectiva que los legitima como parte del judaismo. Quien niega la dimensién
colectiva, niega la idea del retorno y niega al retornado.

Los cambios en la percepcion de los jovenes con respecto a los matrimonios
mixtos intentaban ser medidos por Jabad. En un examen, una de las preguntas era:
“éPor qué te parece importante casarte con una persona Judia (sic)?” A la vez, en el
cuestionario que el rabino entregé para ser completado tiempo después, se
preguntaba si para la persona tenia alguna relevancia el casarse con un judio.

Finalmente, en “Tora y Ciencias” se pretendian mostrar las compatibilidades
entre el conocimiento cientifico y el religioso, dando cuenta de como el avance de la

6Las preguntas eran: “Con respecto a los Tefilin estd escrito en la Tora ‘Las atards como sefial sobre tu ... y seran por
recordatorio entre tus ...””(El alumno debia completar los espacios con la palabra correcta), “éCuantas leyes de los Tefilin

7w

se recibieron como tradicién oral desde Moshé? Nombre tres de ellas”, “éPor qué las mujeres no necesitan colocarse los

"o

Tefilin?, desarrolle”, “éQué representan los Tefilin del brazo y los de la cabeza?”.
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ciencia habia terminado por demostrar la veracidad de lo que los judios habian
venido sosteniendo “desde hacia 3000 afos”. No se trataba de combatir la ciencia,
sino de incorporarla en el sistema de legitimaciones del discurso religioso: “Mi gran
pregunta es si ustedes sabian que la teoria del Big Bang era toda una confirmacion
del Berechit, y la rotunda negacion de aquello que la ciencia estuvo sosteniendo
durante siglos [...] El mundo no es eterno, el mundo tuvo un principio. La ciencia lo
Ilama Big Bang, nosotros lo llamamos Bereshit” (Biton; si fecha).

Jabad se apropia de un lenguaje cientifico sobre el cual pretende tener
autoridad, redefiniendo asi los limites y fronteras entre los campos. Los rabinos se
presentan como personas con capacidad de discutir utilizando un lenguaje que
proviene de la ciencia. Hablan de variables, hipotesis y métodos, pretendiendo
construir legitimidad apropiandose de la legitimidad del campo cientifico cuya légica
aceptan y rechazan a la vez. La simbiosis de ciencia y religion transforma la figura
del experto religioso, que se asume también como experto cientifico. El rebe, sabio
religioso y experto en ciencias, es la figura que amalgama estos campos. De este
modo, encontramos rabinos que dejan de lado el lenguaje de la fe para construir
discursos desde un léxico tomado del campo cientifico: “No vamos a hablar desde la
fe [...] Vamos a enfocar este tema de la forma madas cientifica posible: con
evidencias, datos, hipdtesis” (Biton; sin fecha).

Los limites entre lo religioso y lo secular son objeto de conflicto, ya que no
se trata sdlo de transgredirlos, sino de construir legitimidad como para poder
hacerlo. ¢éSe percibe al rabino como alguien con legitimidad suficiente como para
sumergirse en campos especializados fuera de lo religioso? De acuerdo a la
perspectiva de Pierre Bourdieu (1982), se asistiria a la disolucion de lo religioso en
un campo mayor de la cura de almas, donde las fronteras entre lo religioso y el
campo de lo medical serian puestas en cuestion. A la vez, Mallimaci sostiene que el
campo religioso “se ha ensanchado hacia el campo politico que también vive una
profunda reestructuracién debido a los cambios estructurales en el estado y la
sociedad y donde la legitimidad religiosa es ya parte del discurso politico cotidiano.
Esto lleva por un lado a la discusién sobre cuales son los limites de uno y otro
campo” (Mallimaci; 2001: 21). No nos detendremos en esta tesis sobre los cambios
estructurales que afectan la relacién entre los campos cientifico y religioso, pero si
dejaremos la pregunta, suscitada en el trayecto de investigacién correspondiente a
este trabajo, sobre las relaciones entre ambos campos en los procesos de
reestructuracion del campo religioso, debiéndose analizar las condiciones
estructurales de posibilidad de estos cruzamientos.

I11.2. Separar.”” Operaciones sobre el cuerpo, el espacio y el tiempo

La construccién de la realidad desde los parametros del judaismo ortodoxo
€S un proceso que consiste en la separacion. Teniéndose en cuenta cudles son las
principales mitzvot sobre las cuales Jabad construye su discurso, se observa una
tendencia a resaltar las de casher, shabat, tefilin y mezuza. Estas parecen ser las
bases constitutivas del judaismo, las cuales, cada una en su propio registro, implica
la fundacién de una separacién.

El cumplimiento del casher funda el principio de la separacién con el no judio
o con el judio no religioso, en la medida en que se deja de compartir la mesa, lo
que supone dejar de asistir a reuniones en las cuales se servira comida no casher, o
rechazar el ofrecimiento de la comida de un amigo (Topel; 2003). De acuerdo a
estudios realizados (Podselver 1996), el rechazo de los retornados a la comida
servida por sus padres, conduce a una ruptura con el linaje de pertenencia, que es

57 El énfasis en la nocién de separacién ha sido sefialado por Podselver (1988).
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reemplazado por un linaje imaginario.

Si bien en la Tord ya se encuentran una serie de prescripciones alimenticias,
a través de la historia estas han sido incrementadas por los rabinos. Estas
modificaciones responden al concepto de “cerco”. Se trata de imponer nuevas
prescripciones para que las anteriores no sean violadas. Asi, si la Tord prohibe
cocinar la carne del ternero en la leche de la madre, los rabinos construyen un cerco
en torno a la normativa, prohibiendo la mezcla de carne con lacteos. Situacién
similar a la que ocurre con el vino, donde el vino casher tendria la virtud de impedir
que un judio comparta la mesa con un gentil.

La nocidn de cerco supone no so6lo un cerco en torno a la Tora, sino en torno
a los propios judios. Es incrementando el grado de exigencia en el cumplimiento de
los preceptos que los judios se mantienen como grupo aparte, y de este modo,
evitan el contacto con un exterior que es percibido como peligroso para el
mantenimiento de la identidad. Tal como sugiere un rabino de Jabad: "A vos no te
interesa si el vino es casher o no, entonces vas a cenar a la casa de un goy. El te
ofrece vino, te emborrachas. Después te ofrece a la hija, te casas y te asimilas”.

Este encadenamiento de acontecimientos da cuenta del modo en que los
lubavitch perciben la accion del exterior sobre el judio. Una vez mas, es a través de
los matrimonios mixtos que el exterior intenta destruir al pueblo de Israel. Pero no
se trata sélo de los matrimonios, sino de acciones centradas en el cuerpo: comer,
emborracharse, ser seducido por una mujer.

El glat casher, cuyo significado hace referencia a la lisura de los pulmones
que hace que un animal sea apto para su consumo®® provoca una separacion dentro
de la separacion, reafirmando la comunidad /ubavitch en torno a la alimentacion
con un producto que responde a exigencias mas estrictas. De acuerdo a Podselver
(1988), se trata de una utilizacion redundante de un separador inicial.

La colocacion de una mezuza en los marcos de las puertas es la marca de
una division entre un espacio judio y uno que no lo es, entre el interior y el exterior,
a veces percibido como hostil. La mezuza es una coraza de aproximadamente diez
centimetros de largo, cuyo interior contiene un pergamino con pasajes de la Tora:
Shema Israel (Oye Israel) y Vehaya im shamoa (En caso que me oyereis). Se fija en
el tercio superior del marco derecho de la puerta, levemente inclinada. Una serie de
rituales y creencias se establecen en torno al objeto, como el besarlo con la mano al
ingresar y salir del espacio, o la suposicion de que protege el hogar. Para los
lubavitch, el cumplimiento de los preceptos religiosos no esta ligado a razones
utilitaristas, sino al mero cumplimiento de las érdenes divinas. En este caso, el
precepto de colocar la mezuza debe ser cumplido independientemente de cualquier
otro interés.

El shabat funda un tiempo propio, diferente al del no judio. Marca la
separacion entre el dia en el que nos desconectamos de lo cotidiano y el tiempo del
trabajo y las preocupaciones. ElI cumplimiento estricto del shabat trae
consecuencias en las relaciones con los no judios y los judios no religiosos, en la
medida en que se dejan de compartir actividades que se realizaban los dias
sabados. En algunos casos, puede implicar la imposibilidad de aceptar algun tipo de
trabajo o de proseguir, con normalidad, ciertos estudios. Aquel que cumple con el
shabat vive una temporalidad desconectada de los flujos de la sociedad mayoritaria
que lo rodea, y en este sentido, da testimonio de lo que lo separa.

El tefilin y el encendido de las velas del shabat actualizan la divisiéon de los

58 Ver http://www.publitec.com/LIC%20142/lic142_pag_22.pdf
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roles de género, al estar la primera mitzva reservada a los varones y la segunda a
las mujeres. La colocacion de los tefilin se enmarca en el concepto de judaizacién
del cuerpo. El tefilin no sélo transforma la fachada corporal de quien se lo coloca,
sino que impone una secuencia de movimientos que, en términos de Foucault,
conllevan un tipo de disciplinamiento. A la vez, el elevado costo de los tefilin
impone en el baalei teshuva la sensacion de responder a un orden de prioridades
que lo distingue del resto de las personas. En algunos casos, las personas ahorran
dinero durante un tiempo para comprarlos. Mientras otros jévenes de su misma
edad consumen diversos productos a los cuales él se ha prohibido acceder, sus
consumos son los de los objetos sagrados, y desde la accién de consumir, se
reafirma como parte de una comunidad que lo particulariza.

Si bien el principio de tzedaka podria considerarse como parte del registro de
lo universal, el modo en que Jabad lo entiende actualiza los particularismos, al
restringir el precepto a la ayuda al necesitado judio. Del mismo modo, la maxima
de amar al préjimo como a si mismo (Ahavat Israel) se entiende en la medida en
que el préjimo es aquel que pertenece al mismo pueblo.

El espacio religioso se caracteriza por una serie de marcas distintivas. La
mezuza funda la espacialidad sobre una estructura estable: su colocacién supone la
judaizaciéon permanente del espacio®. Por otro lado, hay un tipo de judaizacion
contingente del espacio, que se realiza en las acciones y los movimientos de los
cuerpos, pero que no marca el espacio de manera permanente. En este sentido,
cualquier lugar, excepto si se trata de un lugar de por si impuro, puede devenir
espacio de realizaciéon de plegarias. Llevando al extremo esta multifuncionalidad de
los espacios, un cuento jasidico relata la historia de dos jasidim que fueron
enviados a prisidon en la Rusia comunista. Donde estaban encerrados, el carcelero
habia dejado una caja con excrementos, lo que hacia que el espacio fuese impuro y
no apto para realizar las plegarias. Esta situacion llevdo a uno de los jasidim a
sumirse en la angustia. Cuando el otro le preguntd por qué lloraba
desconsoladamente, respondié que ese seria el primer dia de su vida en el que no
podria cumplir con un precepto divino. Entonces el jasid le pregunt6é quien era el
que le ordenaba cumplir ese precepto, a lo que el otro respondidé que se trataba de
Dios. Una vez mas, pregunté el jasid quién era el que le prohibia rezar en un lugar
impuro. El mismo Dios, contestd. Entonces, razond el primero, al no rezar, estas
cumpliendo con lo que Dios te ordena. Ante este hallazgo, el jasid se llené de
alegria y comenzd a bailar. Cuando el carcelero supo que la caja con excrementos
era la causa de semejante estado de exaltacion, decidio quitarla del lugar, con lo
que el jasid pudo ponerse, finalmente, a rezar.

Esta historia muestra cdmo la sacralidad del espacio es, para los lubavitch,
una realizacion permanente, donde, salvo excepciones, como un templo vya
establecido, ningln lugar es sacro o profano de por si, sino que es la accién de las
personas lo que lo va transformando. En el orden mistico, la divinidad debe
descender y ser llevada incluso a los lugares donde imperan las klipot, las
impurezas. Los espacios de la sede central de Jabad respondian a esta
multifuncionalidad. El pequefo templo ubicado en la planta baja era utilizado tanto
para realizar las plegarias de los varones como para otras actividades. A diferencia
del templo principal, carecia de un espacio destinado a las mujeres, por lo que,
durante los rezos, la presencia de las mismas estaba prohibida. El templo contaba,
a la vez, con un aparato de televisién donde, una vez por mes, se pasaba el Ultimo
“Tord Viviente”®°. En algunas ocasiones, los alumnos de Morashéa fueron trasladados
al templo para ver algun video, permitiéndose, entonces, la presencia de las

5% Nos referimos a la mezuzd que se coloca en las puertas de los hogares, templos e instituciones judias, lo que no
significa que no pueda implicar otros sentidos en otros contextos. La mezuza en la puerta del Shopping Abasto parece
responder a otro orden de significados.

50 Se trata de cortometrajes de media hora de duracién, centrado principalmente en la figura del rebe
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mujeres. Asi como el espacio cedia su funcién de templo, otros lugares adoptaban
esa funcionalidad, por ejemplo, cuando un grupo de estudiantes realizaba alguna de
las plegarias.

Desde el punto de vista de Jabad, la judaizacién del espacio supone, en
primera instancia, la division de varones y mujeres, de manera que estudien o
recen en aulas separadas. En las reuniones sociales se suele colocar un biombo que
divide el sector masculino del femenino, aunque en Jabad no siempre se llevo a
cabo esta separacion. No obstante, incluso en estos casos, se mantuvieron ciertos
criterios de estructuracion del espacio, por ejemplo, prohibiendo a las mujeres
bailar en el centro del salén y conduciéndolas a un lugar apartado. Estas formas de
dividir el espacio responden a criterios haldjicos que no necesariamente encuentran
consenso entre los seculares.

Las clases del programa Morasha Universitarios se realizaban en un aula
donde habia una larga mesa, alrededor de la cual se sentaban los seculares, y en
cuya cabecera se colocaba el rabino, dando la espalda a un pizarréon que pocas
veces era utilizado. En un principio, varones y mujeres compartian el espacio. Con
el tiempo, se efectud la divisidbn, que comenzd con la indicacion de que debian
colocarse las mujeres de un lado de la mesa y los varones del otro. Para Jabad, se
trataba de negociar entre la situacion definida como ideal y la realidad. Si en el
primer caso se trataba de que hombres y mujeres estudiasen en espacios
diferentes, el colocar a unos de un lado de la mesa y a los otros del lado opuesto
suponia una leve aproximacion a ese estado. Paralelamente, el exigir a las mujeres
que no se presentasen con musculosa era una forma de negociar la corporeidad
admitida en la institucidon. No se les pedia que usaran pollera ni blusas de manga
larga, sino que, al menos, cubriesen sus hombros.

La division modifico el espacio, pero a la vez asignd, a ciertas partes del
mismo, significaciones que hasta el momento no tenian. El lado enfrentado a la
cabecera de la mesa se convirtio en el lugar donde las distancias fisicas entre
varones y mujeres se acortaban. Los pocos metros que mediaban entre el rabino y
quienes se sentaban al fondo aparecia como distancia simbdlica al ser dicho fondo
el espacio de violacion de las reglas, donde hombres y mujeres aparecian
mezclados. Tipicamente espacio que marca las distancias entre alumnos vy
docentes, en el cual el estudiante se siente libre de la mirada del profesor, era
también aquel en el que la norma religiosa podia violarse sutilmente.

Antes de que se instaurara el imperativo de divisidon por géneros, el espacio
del fondo, tal como era denominado por los alumnos, era aquel en el cual los
jovenes podian hablar entre ellos durante el dictado de las clases. A medida que se
iba desarrollando la cursada, se convirti6 en un lugar codiciado. Aquellos que
llegaban mas temprano podian encontrar un lugar ahi. Los que llegaban tarde,
debian sentarse mas adelante, pero tras el recreo, podian pasarse al fondo para la
segunda hora de clases. Luego de la division, adoptd otras significaciones, pasando
a ser el espacio de puesta en escena de una imagen de si mismos diferente a la de
los religiosos.

La obligacidn de separarse por géneros fue percibida por los seculares como
la constatacion de que algo retrogrado habia en Jabad, un signo que actualizaba las
representaciones que ubicaban al movimiento en espacios simbdlicamente distantes
del mundo secular, lo que podria traducirse, en términos que a veces los mismos
seculares utilizaban, como el espacio de /a secta, el cual es, ante todo, un espacio
simbdlico producto del proceso de nominacién al interior del campo judaico, que
lejos de dar forma a representaciones acabadas y estables, integra el repertorio de
posibles representaciones puestas a disposicidn para ser actualizadas, o no, en el
curso de las interacciones. Que el preceptor debiera recordarles constantemente
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cual era el modo correcto de ocupar los lugares, revela que la norma no habia sido
interiorizada. Si bien nunca se manifestaron oposiciones fuertes, mas alla de ciertas
frases, dichas entre los seculares, del tipo "tenemos que hacer un piquete para que
nos vuelvan a juntar”, lo cierto es que la necesidad de recordarlo, sumado a la
consecuente expresion de un disgusto poco disimulado en los seculares, mostraba
que la regla no habia sido legitimada.

El segundo afio de cursada, varones y mujeres fueron distribuidos en aulas
separadas, con lo que el problema del espacio del fondo parecié quedar resuelto.
Mas alla del disgusto de los jovenes, la institucion se mantuvo inflexible en lo que
consideraba un acercamiento a la definicion legitima de la situacion. Para los
seculares, significaba una contradiccion entre el objetivo declarado por Jabad de
combatir la asimilacién y sus practicas concretas fundadas en principios religiosos,
entre el principio étnico y el religioso utilizados en la construccién de la legitimidad
del movimiento. ¢Cémo seria posible contraer matrimonio con una persona judia si
los mismos religiosos impedian que se vieran entre ellos?

Las actividades organizadas por Jabad requerian de la construccién de su

sentido, por lo que los organizadores intentaban imponer una definicion de la
situacion que diera cuenta de que el espacio que se estaba construyendo era,
efectivamente, religioso. Pero esa definicion no era un dato de la realidad
compartido por todos los participantes. En efecto, aunque todos estuvieran bajo el
mismo techo y entre las mismas paredes, era evidente que no todos estaban en el
mismo espacio simbdlico. Para los religiosos, la puesta en escena que definia el
espacio como religioso comprendia, entre otros elementos, una disposicidon
especifica de los cuerpos, donde los hombres y las mujeres no podian permanecer
juntos.
En el viaje de “estudios”®* al balneario de San Clemente del Tuy, de los tres
micros disponibles, uno estaba destinado a los varones, el otro a las mujeres y el
tercero era mixto. Una vez en el balneario, nos esperaban dos hoteles, uno para
varones y otro para mujeres, entre los cuales habia aproximadamente diez cuadras
de distancia que eran recorridas cuando las mujeres se trasladaban al hotel de los
hombres, sea en micro o, durante el shabat, caminando. Las visitas a la playa se
habian programado de manera tal que los sexos no se cruzaran en ese espacio. De
este modo, un lugar neutro adquiria, por el modo de ser habitado, las cualidades de
un espacio de reproduccion de un deber ser interpretado desde patrones haldjicos.

El viaje suponia la instauracién de un tiempo sagrado, cuya finalidad, de
acuerdo a la invitacion escrita que nos fuera dada, era pasar “[...] un fin de semana
diferente junto a todos los participantes de Morasha Jabad de todos los centros de
Capital y Gran Bs. As. en un ambiente ameno y calido.” Entre las actividades se
indicaban la realizacién de conferencias, comidas de shabat y asados, actividades
recreativas y sociales, seminarios de estudio y salidas al mar.

Al llegar al hotel se nos indicO que debiamos formar grupos de cuatro
personas Yy elegir nuestras habitaciones. Mientras nos acomodabamos, el rabino
organizador de la actividad nos dio algunas instrucciones para cumplir con el
objetivo del viaje que, en ese momento, nos dijo que seria “pasar un shabat en
serio”, acentuando esta Ultima palabra. Para ello, nos pidi6 que, en las
habitaciones, dejasemos la luz del bafio encendida y apagasemos las otras, de
manera tal que pudiéramos regular la intensidad de la luz abriendo y cerrando la
puerta del bafio, para no transgredir el precepto de no encender las luces durante el
shabat.

lLa definicién como viaje de estudios provino de la institucién. No obstante, los seculares no lo tomaron asi y lo
aprovecharon para disfrutar de la playa.
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El marco conceptual jabadiano en el que cobra sentido el viaje de estudios es
aquel que supone que sdlo mediante la experiencia del judaismo es posible su
comprensién, so6lo viviendo un shabat al estilo religioso es que la persona va a
internalizar la santidad de ese dia. No es cuestion de estudiar las reglamentaciones
respecto al shabat, ni de escuchar lo que otros tengan para decirnos sobre él, sino
tener, uno mismo, la experiencia. Se supone, ademas, que aquel que ha vivido un
shabat al estilo religioso no tendra deseos de profanarlo nunca mas. El deseo de
cumplir con las leyes religiosas se alimenta de la experiencia vital, de ahi que el
viaje sea entendido como un mecanismo de transformaciéon de la estructura de
deseos de los seculares, transformacion que, desde Jabad, es leida como
normalizacion, es decir, armonizaciéon de los comportamientos con el “verdadero”
deseo, no del judio socializado en un ambiente secular, sino de su alma divina.

En el mensaje de bienvenida se exteriorizd6 una idea del shabat donde se
enfatizo en la idea de “un dia diferente”, de una salida de la cotidianeidad, el olvido
de los problemas referidos al trabajo y lo cotidiano, la desconexién con el mundo
exterior, la alegria, la buena comida y el cumplimiento de ciertos preceptos. Mas
que del significado mistico, se trataba de enfatizar en las relaciones con el
individuo, en sus vivencias y acciones.

Las actividades organizadas por Jabad estaban sometidas a un proceso de
negociacion de la definicion de la situacién, donde se ponian en juego los intereses
de los religiosos y los de los seculares. Para Jabad, se trataba de un viaje de
estudios de tres dias que permitiria vivenciar el shabat a quienes nunca habian
tenido esa experiencia. El shabat significaba la realizacion de los rezos, el
cumplimiento de las mitzvot, la asistencia a conferencias, ademas de comer casher.
No obstante, eso no quitaba lo ladico.

En la primera noche, se organizd un juego que consistia en la entrega a cada
equipo de tres placas con imagenes diferentes. En la primera podian verse logotipos
de marcas de productos. La segunda estaba compuesta de personajes de historieta
y television. En la tercera habia fotos de actores. El juego consistia en adivinar de
quienes se trataba. A continuacién, el animador nos entregd una lamina con
imagenes referidas al judaismo (avdala, bar mitzva, festividades), donde también
se debia adivinar a qué hacian referencia cada una de ellas. Al finalizar, el animador
explicéd el significado del juego. Asi como las tres primeras placas correspondian a
las cosas de la vida cotidiana, la cuarta se diferenciaba de ellas al remitirse al
judaismo. Se trataba de expresar la division que debia haber entre los dias
comunes, dias de lo cotidiano, y el shabat, dia exclusivo para lo judaico. El juego
aparecia como estrategia pedagdgica a través de la cual los lubavitch expresaban su
cosmovision, centrada en la divisién entre lo judio y lo no judio, lo sagrado y lo
profano. Pero se trataba de un “no judio” familiar, que apelaba a procesos de
socializacion externos a la comunidad (algunas imdagenes correspondian a
personajes y actores de antano, como el capitan Piluso o Narciso Ibafiez Menta). De
este modo, Jabad mostraba conocer el mundo del cual buscaba separarse. A través
de los ejemplares de la sociedad de consumo que aparecian en las laminas, se
actualizaba una imagen que parecia decir: “conocemos el mundo, no somos
fanaticos religiosos encerrados en nuestro gueto, sin contacto con el exterior.” El
juego no intentaba aportar nuevos saberes. Los jovenes conocian las imagenes,
incluso aquellas que remitian a lo judaico. Se trataba de instalar una cosmovision,
donde lo judaico constituyera un mundo que se separa de lo no judio. Si el shabat
es santo, es porque es el dia en que lo ajeno se hace a un lado, donde puede
realizarse una separacion que en los demas dias se ve amenazada por los contactos
con el mundo no judio a través del trabajo o los estudios.

La division entre los sexos es una de las bases de la judaizacion del espacio,
judaizacion que pretende asignarle al espacio un estatuto no definitivo, sino

52



“Instituciones e identidades en los judaismos contemporaneos. Estudio socioldgico de Jabad Lubavitch”
Damian Setton

limitado a la presencia de las personas, a la contingencia y el momento. La playa es
un espacio neutro, pero en la medida en que los varones y las mujeres la visitan
por separado se vuelve el medio de una definicién religiosa del mundo. En ese
sentido, la playa puede ser un espacio de pecado, donde las mujeres se hacen
visibles en malla delante de los hombres, o un espacio judaizado en funcién de la
puesta en practica de las prohibiciones religiosas. Proceso de judaizacidon que
encuentra sus limites desde el momento en que no se les puede prohibir a personas
ajenas al grupo que frecuenten el mismo lugar.

Quizas haya sido la playa el espacio cuya definicién fuera objeto de disputa
entre seculares y religiosos. El sabado por la tarde algunos jovenes habian decidido
dejar de lado sus “deberes” religiosos para ir a tomar sol, esta vez en grupos mixtos
de varones y mujeres. Mientras los religiosos se volcaban a sus oraciones, los
seculares compraban comida, obviamente no casher y se dirigian a la playa donde
algunos tocaban la guitarra, accion desde el punto de vista religioso, prohibida
durante los dias sagrados. Una de las chicas sefialé que los rabinos parecian
haberse “resignado” a que no los siguieran en las cuestiones religiosas: "nos
dejaron venir a la playa”. El que tenia la guitarra en sus manos interrumpio el
arpegio en el que habia permanecido concentrado hasta ese momento para
remarcar que a él nadie le habia dejado ir a ninguna parte, y que si él estaba en
esos momentos en ese lugar era porque él mismo lo habia querido asi. Lo que se
observa en estos comentarios es la construccién de un marco de conflicto, en el cual
hay dos instancias claramente separadas, una de las cuales intenta expresar sus
propios intereses, mas alla de las exigencias de la otra. El estar en la playa tocando
la guitarra es, quizas, el signo que exterioriza la imposicion de una definicion
secular de la situacién: “este es un viaje de placer”.

El tercer dia los rabinos habian organizado un fogon en las proximidades del
hotel, pero otros jovenes habian decidido hacer una guitarreada frente al mar. Las
canciones, tomadas de un repertorio secular, que habian estado siendo cantadas
durante algunas horas, fueron subitamente interrumpidas cuando las estruendosas
voces de los animadores de juegos comenzaron a oirse, entonando la misma
melodia, pero con una letra que convocaba a la llegada del Mesias. Los animadores
cantaban a pulmén, y los rabinos bailaban abrazados y saltando, lo que obligd a
que quienes estaban sentados tuvieran que hacerse a un lado para no recibir
ninguna patada accidental. Uno de los religiosos comenz6é a relatar cuentos
jasidicos, ayudado por uno de los seculares quien, teatralmente, acompanaba con
sonidos alegoricos el transcurso de la narracion. Para algunos seculares, la llegada
de los religiosos significé una suerte de invasion: “nos re cagaron, nos cortaron el
mambo”. La poesia de Fito Paez® habia cedido el lugar a las historias de piadosos
judios polacos. El espacio habia sido judaizado.

Las divisiones espaciales estan dotadas de sentidos que varian de acuerdo a
como sean concebidas las divisiones fundamentales en las que estan basadas. La
conformacion de espacios separados para varones y mujeres se funda en la
diferencia de naturaleza entre unos y otros. A la vez, imponen un modo particular
de relacionarse con las actividades, que da cuenta del papel de hombres y mujeres
en la vida religiosa. En este sentido, la plegaria es, fundamentalmente, un espacio
masculino. Es el hombre el que tiene la obligacion de cumplir con los rezos,
mientras que a la mujer le estd permitido obviarlos. En general, los templos
ortodoxos disponen de una planta baja para los varones y una planta alta donde se
ubican las mujeres. Sin centrarnos en las discusiones sobre el papel de la mujer en
el judaismo, sobre el cual existe una bibliografia producida por mujeres que se han
abocado ellas mismas al ejercicio de la funciéon rabinica (Kochmann, 2005),
creemos necesario destacar el modo en que estas divisiones son resignificadas por

62 Célebre cantautor argentino
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los seculares.

Una de las contadas ocasiones en que el templo principal fue frecuentado por
los seculares fue la celebraciéon de Simjat Tora, planteada como actividad
obligatoria de integracion. La fiesta de Simjat Tora celebra la renovacion de la
lectura de los rollos sagrados, es una de las fechas en la que la exteriorizacién de la
alegria se realiza mediante el baile entre los mismos fieles asi como entre estos y la
Tord. De acuerdo a la costumbre de Jabad, las botellas de vodka circulan durante la
celebracion.

Tal como me fue revelado por algunas de las chicas que asistieron a la
ceremonia, la vivencia que ellas tuvieron de la misma estuvo signada por el hecho
de sentirse “espectadoras” de lo que ocurria en el sector masculino. Para ellas, el
templo simuld un teatro desde el cual se observaba la representacion que se
desarrollaba en la planta baja y de la cual estaban excluidas. Esta sensacion de un
espacio femenino “aburrido” e inerte, por contraposicion a la energia que destilaba
desde el lado masculino, se revelé en el viaje a San Clemente. El sabado por la
mafiana se llevd a cabo una ceremonia en el salén del hotel, que funcionaba como
templo, donde se colocé un biombo para separar a los varones de las mujeres®3. En
dicha ceremonia, los jovenes que no habian realizado su bar o bat mitzva a la edad
correspondiente, lo llevaron a cabo en ese momento. Cuando un varén cumplia con
la ceremonia, era alzado en hombros y saludado efusivamente mientras el canto
colmaba el espacio. Cuando lo mismo ocurria con una chica, apenas unas timidas
melodias festejaban la ocasién. Mas alla del dato empirico, importa resaltar la
percepcion que las propias mujeres tenian de lo que se vivia en un lado y en el otro,
percepcidn que adquiria sentido en el conocimiento que tenian del estatuto de la
mujer dentro de Jabad Lubavitch, al que definian como un grupo machista.

Estas situaciones dan cuenta de una modalidad de participacién donde la
misma no implica la identificacion con el sistema de reglamentaciones que, puestos
en practica, hacen de la institucidon una institucion judia desde el punto de vista de
la ortodoxia, es decir, desde su sistema clasificatorio que distingue entre
instituciones judias y de judios. Si los jovenes, al menos en general, no se rebelan
contra la norma, es porque saben que no tiene sentido hacerlo. Saben que, estando
dentro de una institucidon, lo correcto es seguir las reglas. No obstante, esto no
impide la expresion de modos sutiles de rebeldia.

Parados en el hall de entrada durante la cena de despedida del ciclo 2004, X
contaba su experiencia con el consumo de viagra, provocando el interés en el resto
de sus compafieros. Todos querian saber sobre la experiencia. Hablaban del
consumo de la pastilla, de la sexualidad. Una chica dijo que podia conseguirlas
gratis, ofreciéndola a quien tuviera interés. Lo bueno de ser mujer, afirmaba, era
qgue no habia que preocuparse por las erecciones. Se formd un grupo que hablaba
del tema en voz baja, para no ser oidos por los rabinos que se encontraban a pocos
metros de distancia.

La conversacion en torno a la sexualidad dio forma a un espacio ajeno a los
religiosos, donde se hablaba de experiencias que, de acuerdo a los seculares, los
lubavitch no podrian llegar a tener. Aqui intentamos dar cuenta de cémo una
conversaciéon adquiere un significado dentro de un contexto de sentido donde la
sexualidad de los religiosos cobra, para los seculares, un caracter limitado, en
contraposicidon a la sexualidad plena identificada con el uso del viagra.

¢Es desde lo sexual que se da forma a una estrategia de distanciamiento,

53En este sentido, la tradicién judia no difiere de la mayoria de las religiones que consideran que cualquier espacio,
exceptuando aquellos definidos como impuros, puede ser utilizado como lugar de plegaria.

54



“Instituciones e identidades en los judaismos contemporaneos. Estudio socioldgico de Jabad Lubavitch”
Damian Setton

por parte de los seculares, del universo de sentido religioso? éHay una
representacion de la sexualidad religiosa frente a la cual el secular se define por
oposicién? La conversacion sobre el viagra da cuenta de una operacién de este tipo,
pero la sexualidad religiosa es una representacion cuyo sentido no estd acabado. En
una conversacion entre un secular y un rabino, el primero sostenia que la religion
restringia la relacion sexual a la procreacion, mientras que el segundo argumentaba
que la Tora obligaba al hombre a darle placer a la mujer, con lo que, en este
sentido, se permitian ciertos métodos anticonceptivos. Explicando que la mujer
podia pedir el divorcio de un hombre que no le diera satisfaccidon sexual, se
intentaba contrarrestar la representacion que ligaba a la religion con el machismo y
con la sexualidad exclusivamente vinculada a la procreacion. “Pensé que sélo
podian hacerlo para tener hijos” sostuvo el joven, a lo que el rabino le recomendd
estudiar mas sobre el tema. En efecto, la sugerencia de dedicarle mas tiempo al
estudio de las fuentes sagradas daba cuenta de que, para el rabino, el sistema de
representaciones sobre los religiosos adolecia de deficiencias y errores debido a la
ignorancia de los seculares. El mundo de los religiosos era mas complejo de lo que
desde afuera podia llegarse a pensar, habia querido decir el lubavitch, siendo el
placer uno de los componentes de ese universo de vivencias.

II1.3. Cuerpos legitimos e ilegitimos. Disputas.

La diferenciacion entre el cuerpo judio y el del judio se encuentra al inicio de
la definicion del grupo como proselitista. La distancia entre ambos cuerpos no
marca la diferencia entre el judio y el no judio, sino entre el judio consciente de su
identidad y el alienado, con toda la gama de intermedios posibles. Un cuerpo
legitimo es aquel que responde a la apariencia exigida por el grupo. Para el judio
religioso, su apariencia fisica revela su grado de cumplimiento con los mandatos
divinos, asi como su adecuacién a las costumbres de la comunidad. En la relacion
con los seculares, la legitimidad del cuerpo no estd dada por los mismos procesos
de interaccién al interior del grupo, no se validan en el grupo mismo, sino que son
puestas a prueba por el modo en que los seculares observan ese cuerpo.

En comparacién con otros fendmenos sociales, el cuerpo no ha llegado a ser,
hasta épocas recientes, objeto de estudio de las ciencias sociales. La sociologia
clasica no demostré el mismo interés en las cuestiones corporales que en la religion
y el conocimiento (Basto de Albuquerque, 2001). No obstante, cabe resaltar la obra
pionera de Marcel Mauss, la cual introduce una serie de problematicas que han
guiado las posteriores reflexiones sobre la corporeidad. Podemos suponer, siguiendo
a Basto de Albuquerque, que la razén de esta marginacién del cuerpo en la
sociologia clasica se encuentra en la concepcién occidental que confunde la
dimensidén corporal con la natural en la conformacién de un dualismo que coloca al
cuerpo en contraposicion con la mente, y que condujo a relegar los estudios sobre
el cuerpo a las ciencias naturales. Los movimientos de los afios sesenta (feminismo,
movimientos por la igualdad racial, contracultura) generaron el escenario propicio
para el surgimiento de nuevas representaciones sobre el cuerpo, lo que le posibilitd
convertirse en objeto de estudio.

De acuerdo a Erving Goffman (1997), el cuerpo es considerado como una
dotacién de signos, y se lo analiza en el marco de las interacciones entre las
personas, interacciones en las cuales los individuos y los grupos buscan presentarse
a si mismos ante los demas, ofreciendo informacién que ayude a definir la
situacion, y donde cada actor intenta controlar la imagen que da al otro. El autor
define a la fachada como “la parte de la actuacidon del individuo que funciona
regularmente de un modo general y prefijado, a fin de definir la situacion con
respecto a aquellos que observan dicha actuacion” (Goffman, 1997: 33-34). Por su
parte, Le Breton sostiene que “la gestualidad comprende lo que los actores hacen
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con sus cuerpos cuando se encuentran entre si: rituales de saludos o de despedidas
(signos con la mano, movimientos de la cabeza, estrechamiento de las manos,
abrazos, besos en la mejilla o en la boca, gestos, etc.), maneras de afirmar o de
negar, movimientos del rostro y del cuerpo que acompafian la emision del habla,
direccidén de la mirada, variacion de la distancia que separa a los actores, maneras
de tocarse o de evitar el contacto, etc.” (Le Breton, 2002: 46-47).

Consideramos que tanto la fachada como la gestualidad pueden ser
analizadas en el conjunto de las relaciones de las que forman parte, de ahi que no
se trate solamente del analisis de los gestos, posturas, presentaciones del cuerpo,
etc., sino del modo en que los actores perciben y dan sentido a los gestos, posturas,
presentaciones del cuerpo de aquellos con quienes interactlan, descifrando esos
signos a partir de modos de ver el mundo tributarios de la diversidad y conflicto del
campo judaico.

Cuando el actor religioso da sentido al cuerpo del secular, y cuando el
secular hace lo mismo con el cuerpo del religioso, estan revelando, en el juego de la
actualizacidn de discursos sobre el terreno de la interaccion, modos diferentes de
concebir el judaismo, diferentes sistemas de representaciones, cada uno con sus
propias concepciones acerca de lo que significa ser judio. Esta multiplicidad de
significados en torno a lo judaico permite la reproduccién y mantenimiento de la
relacion entre los actores.

Los procesos de conversion, o de incremento paulatino de religiosidad,
suponen transformaciones corporales en funcién de una judaizacion del cuerpo. Por
judaizacion del cuerpo nos referimos a un proceso por el cual el sujeto en cuestion
percibe sus propias transformaciones corporales en funcién del incremento del
componente judaico en su identidad. Esta acepcion del concepto supone que el
sujeto es consciente del hecho de que las transformaciones corporales forman parte
de un proceso mds vasto, sea de conversion o de incremento paulatino de los
componentes de judeidad en la vida cotidiana. En este sentido, la circuncision
realizada a los ocho dias del nacimiento forma parte de otro orden de cosas.
Funciona como acto de marcaje (Bourdieu, 1991), que judaiza el cuerpo pero no
refiere a la experiencia del sujeto que vivencia y enmarca las transformaciones
corporales en un universo de sentido. Las transformaciones corporales que el sujeto
experimenta como miembro de una comunidad, y sobre las cuales no se hace
preguntas, sino que las vive como parte de la naturaleza de las cosas, no entran en
el concepto de judaizacion. En términos de Berger y Luckmann (2003), se trata de
transformaciones que no provocan rupturas en la biografia subjetiva. Por el
contrario, la judaizacion como proceso supone, sea una transformacion colindante
con la redefinicion de la identidad, sea un desafio. Aunque no se trate de una
conversion, el sujeto que cambia aspectos de su cuerpo lo hace dudando, a veces
con temor, preguntédndose sobre la legitimidad de dichos cambios.

El concepto de judaizacidon, tal como lo concebimos en este trabajo, se
inserta en un paradigma interpretativista. No es el punto de partida de la
investigacidn, sino que se llega a él a través de los relatos de los individuos. En este
sentido, no hay un modelo de corporeidad judia preconcebido, respecto al cual los
sujetos se aproximan o se alejan. Un cuerpo judaizado no es nada en si mismo. Es,
basicamente, la percepcion que el sujeto tiene de su propio cuerpo, o de ciertos
componentes del mismo, a los cuales atribuye una especificidad judia. Supone una
corporeidad construida en el marco del desarrollo de una experiencia que es
clasificada, por el sujeto, como judia. La constitucion de un cuerpo guerrero como
parte de la experiencia sionista es un ejemplo. El mismo se construye por oposicion
al cuerpo del judio del gleto, al hombre religioso que, ante los pogroms, no es
capaz de encontrar los medios para defenderse. Cuerpos débiles y pasivos contra
cuerpos pujantes que trabajan la tierra y empufian las armas, si es que no se
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defienden solamente con los pufios. Estamos ante dos modelos de cuerpo judio,
donde el modelo sionista se concibe como superacién del religioso, dentro del
proceso de construccién de un “nuevo judio”. En este sentido, no hay nada judio en
dejarse crecer la barba, vestir capotes negros, o practicar el karate. Pero si es
posible que el sujeto se deje crecer la barba, vista capotes negros o practique el
karate como forma de realizar su identidad judia: los judios tienen rostros de
judios, visten como judios y, porque son judios, deben aprender a defenderse de los
insultos. Estas percepciones que el sujeto tiene de sus transformaciones corporales
se generan en la asimilacion de los componentes de determinadas sintesis

discursivas, sea la sionista, la religiosa, o cualquier otra.

De acuerdo a la corriente ortodoxa, el cuerpo legitimo consta de
determinados atributos. Sin embargo, los mismos varian de acuerdo al sector de la
ortodoxia al cual nos estemos refiriendo. Si bien es comun entre la gran mayoria de
los hombre el cubrirse la cabeza con una gorra (kipd), son los jasidim quienes
visten los capotes negros, reproduciendo los modos de vestir de la desaparecida
comunidad europea, y a la vez son ciertas tendencias entre los mismos los que se
dejan los cabellos enrulados detras de las orejas (peot). Estos usos del cuerpo
delinean fronteras grupales, tal como queda de manifiesto en el relato de un
miembro de la comunidad Jabad Lubavitch, cuyo hijo habia decidido usar las peot,
provocando el rechazo del rabino jefe de la comunidad.

Solomon Poll (1973) distingue, con relacion al comportamiento religioso,
cuatro tipos de judaismo ortodoxo. El primero estd conformado por judios que
podrian ser clasificados como conservadores o reformistas, pero que adhieren a una
sinagoga definida como ortodoxa. El segundo incluye a aquellos que se definen
como ortodoxos pero que encuentran, en el hecho de vivir en una sociedad laica, un
sostén para perdonarse el no poder seguir al pie de la letra los preceptos religiosos.
Como tercer grupo menciona a quienes adhieren a los principios del Shuljan Aruj, y
cuyo modo de vida supone la afiliacion a grupos judios. Finalmente, la “Guardia
judia” incluye a los ultraortodoxos, mas meticulosos en la observancia del Shuljan
Aruj. De estos cuatro grupos, sblo quienes pertenecen al Ultimo exteriorizan
fisicamente su judaismo. Los miembros del tercer grupo pueden hacerlo o no. Esta
exteriorizacion se realiza mediante el uso de la barba, las peot y la vestimenta
tradicional.

En el caso de las mujeres, las tendencias ortodoxas coinciden en la
importancia del recato en el modo de vestir. Se les exige que vistan polleras largas,
estando prohibido el pantalén, que cubran su cabello con una peluca y sus brazos
con ropa de manga larga. La peluca es obligatoria en las mujeres casadas, pero
cabe recalcar que para la ortodoxia judia la adolescencia es un periodo de corta
duracion. Las mujeres contraen matrimonio a edad temprana, con lo que el periodo
entre la infancia y la adultez se revela extremadamente corto en comparacién con
los patrones aceptados en las sociedades “modernas”. Cuando el cuerpo ha
adquirido los atributos de la feminidad, el grupo presiona para la concrecion del
matrimonio.

Los usos del cuerpo conciernen, a la vez, a las distancias admitidas entre
varones y mujeres. Las tendencias ortodoxas prohiben el contacto fisico entre
personas de sexos diferentes, salvo que se trate de las relaciones entre padres e
hijos, o entre marido y mujer. De este modo, un hombre no puede besar en la
mejilla a una mujer ni estrecharle la mano.

El cuerpo religioso es un vector de multiples significados. En la comunidad
jasidica estudiada por Poll, la apariencia se vincula al sistema de estratificacion
social. Las jerarquias se estructuran sobre la base de la frecuencia e intensidad de
la observancia religiosa. Mientras la frecuencia se corresponde con el nimero de
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performances religiosas en el curso del dia, la intensidad hace referencia a las
manifestaciones emocionales, muchas de las cuales incluyen agitaciones del cuerpo
durante las plegarias, realizaciones de gestos, exteriorizaciones de alegria o
tristeza.

En el caso de las vestimentas y configuraciones del rostro, la presentacién
del cuerpo se vincula al lugar ocupado en la estructura social, de manera que la
frecuencia e intensidad de la observancia religiosa coincide con la ropa que el
individuo porta, a la vez que la demanda de vestir de modo “mas jasidico” es visto
por la comunidad como una manera de inducir a una mayor frecuencia e intensidad
del comportamiento religioso.

Poll distingue seis grupos estratificados, asignando a cada uno determinados
modos de presentacién del cuerpo. Cada posicion superior utiliza los signos de la
imagen de la posicion continua inferior, a la vez que incorpora nuevos signos, hasta
llegar a la cuspide de la piramide, donde se encuentran los rebes, Unicos en estar
legitimados para vestir la totalidad del repertorio jasidico. Observamos como este
tipo de comunidades, a las que podemos llamar “gleticizadas”, controlan la
exteriorizacion de la religiosidad de sus miembros, imponiendo modos de presentar
el cuerpo y poniendo limites a la libre utilizacién del repertorio de imagen.

El objetivo de muchos judios ultra ortodoxos es mantenerse separados de la
sociedad global. De ahi que utilicen los signos del cuerpo para diferenciarse de la
misma, incluso de los judios no ortodoxos. El reconocimiento de un individuo como
judio pasa por la exteriorizacion de su imagen. De acuerdo a un caso comentado
por Poll, una mujer judia, que se habia dirigido hablando en idish a unos nifios
jasidim, fue tomada por no judia, ya que no llevaba puesta ninguna peluca. De ahi
que la judeidad de un cuerpo determinado sea, antes que nada, un atributo
relacional. Los componentes que, en su conjunto, forman un cuerpo que es
concebido por los demas como judio, estan sometidos al filtro de la mirada de los
otros. Para estos nifios, el idish no era un signo suficiente de judeidad. La
representacion que ellos tenian del judio incluia otros atributos que la mujer en
cuestion no poseia. De ahi que, para ellos, ella no fuese judia.

Al concebirse como realizadores de la mision de provocar el retorno de los
judios a su verdadera esencia, es decir, al judaismo tal como lo entiende Jabad, los
lubavitch entablan relaciones con judios no ortodoxos, ateos o creyentes. Se
realizan procesos de interaccion entre cuerpos seculares y religiosos, los cuerpos
ingresan en el campo de visidn del otro, el cuerpo pasa a ser uno de los motivos en
el proceso de construccion de discursos. Cuando el converso ingresa a una
comunidad, encuentra un modelo de corporeidad preestablecido al cual debe
adherir. Es la comunidad la que legitima dicho modelo. Pero en el caso que estamos
comentando aqui, el cuerpo religioso disputa su legitimidad ante los seculares, a la
vez que estos Ultimos disputan la legitimidad de sus cuerpos en el espacio religioso.
En los procesos de interaccion se van negociando las fachadas legitimas, ubicadas
en el inicio de la definicion del espacio como judio.

Si bien la institucion permitia el ingreso de personas no religiosas, en el
terreno de las representaciones la imagen del judio debia responder a los atributos
del cuerpo ideal. La fallida experiencia de editar una revista de Morasha
Universitarios puede explicarse, en parte, por las disputas en torno a las
representaciones del cuerpo del judio. El proyecto consistia en que los mismos
alumnos escribieran una revista, que en principio no debia estar centrada en lo
religioso, para “no repetir lo mismo de siempre”. El trabajo fue encargado a uno de
los participantes de Morashd, quien trabajo en una historieta y realizd una
entrevista al comediante Jorge Guinzburg, quien respondia a los dos atributos
requeridos: era judio y no era religioso. Una vez que se editaron los ejemplares
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para ser repartidos, el Director General de Jabad censurd la publicacion. El
problema, de acuerdo a cdmo me lo relaté el joven que habia sido convocado, fue
que en la historieta una idishe mame [madre judia] era representada en mangas
cortas y con los pechos demasiado grandes para el gusto de la instituciéon, a la vez
que un chico era dibujado con la cabeza descubierta. Mientras que para él era
perfectamente legitimo mostrar al judio sin los atributos del cuerpo religioso, la
misma representacion significaba, para el jefe de la institucion, un motivo que
ameritaba el ejercicio de la censura, a la vez que el reportaje a Guinzburg debia ser
sustituido por una nota a un religioso, con lo que, a los ojos de los seculares, la
revista terminaba siendo “mas de lo mismo”.

La distancia entre el cuerpo admitido y el legitimo da cuenta de como Jabad
se relaciona con los seculares desde el lugar de la tolerancia, lo que supone, antes
que la aceptacion de la legitimidad de la diferencia, la reafirmacion del caracter
desviante de una conducta determinada. El cuerpo, para los lubavitch, refleja la
distancia que se debe mantener entre el mundo judio y el exterior, el imperativo de
evitar la mezcla y la confusién. Los /lubavitch cuentan cémo, en el primer encuentro
entre Moisés y Seford, su mujer, ella lo habia confundido con un egipcio®®, confusién
que habia sido provocada por el mismo profeta cuya falta habia sido llevar
vestimentas egipcias. Por ese error habia sido castigado al final de sus dias, al
impedirsele ingresar a la tierra prometida. Por el efecto de homologacion, los judios
seculares son sefialados como los reproductores modernos de la misma trasgresion,
ya que se visten de acuerdo al modelo que impone la sociedad exterior. Esta misma
historia, contada en el contexto de las clases, forma parte del modo que los
lubavitch tienen de estigmatizar el modo de vida de los seculares.

La clase revelaba, asi, uno de sus aspectos, concerniente a la denuncia del
estilo de vida de los seculares, aspecto que, a veces matizado, chocaba con otra
légica de interpretacién de la realidad, donde la legitimidad se revelaba en las
acciones de los judios concretos. “éQué significa vestirse como judio? -respondio,
provocativamente, uno de los seculares, quien sefialando a sus compaferos afirmo-
el es judio y el también, y estan vestidos asi [con vestimentas modernas], équé es,
entonces, vestirse como judio?” La disputa pasaba por el modo de concebir la
relacion entre la ley y los actos, donde de un lado, la ley definia lo judaico, frente a
lo cual el individuo podia estar mas lejos o mas cerca, mientras que por el otro, no
existia un deber ser antepuesto a la accidon, sino que eran los comportamientos de
los mismos judios los que definian el judaismo. Esto no significaba que los seculares
no se representaran un deber ser judio mas alla de los propios individuos, sino que,
en la dindmica que establecian con el discurso religioso en las relaciones cara a cara
con los rabinos, tendian a la revalorizacion de los propios comportamientos
incluyéndolos dentro del marco judaico. Si ellos eran judios y se vestian al modo
secular, era porque la pertenencia a la sociedad no anulaba su condicidén judia.

Otro motivo de disputa concernia a la concepcion del cuerpo “mecanizado”.
El ejemplo del rabino sobre la mecanizaciéon de sus actos consisti6 en mencionar
como, en cierta ocasion, saliendo del edificio de la sede de Jabad, habia extraido
una moneda de su bolsillo para darsela a uno de los pobres que solian frecuentar la
puerta. Pero al salir comprobdé que no habia pobres: “me senti un tonto, con la
moneda en la mano”. “iEntonces sos como un robot!”, le respondieron. “No siempre,
ojala fuera un robot e hiciera mecanicamente lo que esta escrito en la Tord. Yo,
cuando oficio en mi comunidad, siempre tengo que decir, en ciertos pasajes, que se
pongan de pie. Después de cinco afios tengo que seguir diciéndolo. Todavia no lo
saben. i¢Como puede ser?!”

Ese cuerpo mecanizado se opone a una concepcion de la persona como ser

84De acuerdo a Shemot (Exodo) 2:19, “Un egipcio nos libro de las manos de los pastores”.
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reflexivo, propia del modo de ver el mundo de los seculares. Se trata de un sujeto
que se impone tener la certeza de que los actos que realiza tienen un sentido.
Sujeto opuesto a aquel que, a los ojos de los seculares, reivindica el discurso de
Jabad.

No obstante, el discurso de los lubavitch tendia a la refutacion de los
sistemas de valores seculares. Como buenos militantes apuntaban, en ciertas
ocasiones, a la ruptura respecto a los valores internalizados de su auditorio, lo que
podia significar la revalorizaciéon de los estigmas. Si transitar el camino de la Tora
significaba la automatizacion de los comportamientos y la anulacién de la capacidad
reflexiva, los lubavitch construian un discurso donde se afirmaba la ruptura con una
representacion secular del individuo. A la vez, denunciaban la mecanizacidén que la
sociedad imponia a quienes vivian de acuerdo a las reglas que ella misma imponia.
Por otro lado, el discurso de Jabad transitaba entre la valoracion, por un lado, de un
cuerpo mecanizado dirigido a servir a Dios y, por el otro, la de la individualidad.
Mientras asumian su deseo de mecanizar sus actos, reivindicaban la diversidad al
interior del movimiento, donde cada individuo era diferente, a pesar de lo que
pudiera pensarse desde afuera. No se trata de un discurso estructurado, sino que el
mismo varia de acuerdo a la personalidad del hablante asi como a la situacidn,
yendo desde la refutacion de los estigmas a su valorizacion.

Los lubavitch legitimaban el cuerpo religioso a través de un discurso de
oposicion a las reglas de la sociedad. En este sentido, se le asigna al discurso
religioso un caracter contestatario, al estilo de los movimientos contraculturales.
Discurso en el cual, como hemos visto mas arriba, la rebeldia parece expresarse en
el mas absoluto respeto a una tradiciéon milenaria:

Preguntense -decia el rabino H a su auditorio- por qué los hombres no
usan musculosa y las mujeres si, siendo que ambos tenemos el mismo calor.
Es una cuestion de imposiciones sociales. Hace afios era mal visto que una
mujer usara mangas cortas, hoy estaria mal que no usara musculosa. La
Torad da las mismas reglas de recato desde el principio de los tiempos hasta
ahora. La Tora va en contra de esta sociedad.®®

El caracter variable a través del tiempo de las imposiciones sociales legitima
la regla inmutable, a la vez que convierte al secular en un mero reproductor, un
miembro de la masa. Si el secular creia que el religioso estaba sumisamente
sometido a la autoridad de la tradicidon, éste Ultimo le recuerda que se puede ser un
reproductor sumiso de la sociedad. La religion se presenta en la modernidad
apoderandose del discurso de la contracultura.

De la dotacién de signos que constituyen el cuerpo religioso, la kipa era el
Unico elemento cuyo uso se les exigia a los seculares varones. En el hall de entrada,
un recipiente contenia varias kipot que debian ser tomadas al entrar y dejadas al
salir. La obligatoriedad de su uso se desprendia de la concepcion jabadiana de lo
institucional judaico, donde se distinguia entre instituciones judias y de judios.
Cuando alguien se negaba a usar la kipd, los rabinos le recordaban que se
encontraba en una institucion judia, actualizando la mencionada division de los
espacios del campo judaico.

La kipd, que unificaba a las personas en tanto judias, tenia a la vez los
atributos de un elemento diferenciador. Las gorras dispuestas para el uso de
quienes no tenian la suya propia eran de confeccion simple, color uniforme, blanco
0 hegro, sin ornamentos ni decoraciones. Formaban parte del conjunto de signos
que constituian al secular en tanto persona diferenciada de los religiosos. El usar

850bservacién de campo, 2004
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una gorra de la institucién era, para los seculares, un signo de diferenciacion, tal
como pude observar en un encuentro con un informante que, cuando le pregunté
qué estaba haciendo ahi, me mostrd la gorra y me dijo: "soy ateo, la gorra es la
gue me dieron aca”,

Dejando la gorra en el momento de retirarse de la institucion, los seculares
actualizaban una division del espacio donde se demarcaban las fronteras entre el
mundo religioso y el secular. Para ellos, el primero estaba claramente diferenciado
del segundo, y el hecho de dejar la kipa en el recipiente era parte del ritual que
demarcaba las fronteras entre ambos mundos. A diferencia del ortodoxo, que lleva
su mundo con él a todas partes, el secular administraba de otro modo su relacién
con los objetos judaicos. Una vez en la calle, el minimo atributo de religiosidad era
eliminado del cuerpo. En cierta ocasién, escuché una conversacion entre dos
jovenes, en la que uno de ellos comentd que, al finalizar la clase de la semana
anterior, habia salido a la calle con la kipd y habia caminado con ella varias cuadras
sin percatarse. Cuando se dio cuenta, se la quité inmediatamente. El otro le
respondid que la proxima vez caminara mas cuadras con ella, para asi, en un futuro
cercano, poder llegar a usarla todo el tiempo. Esta respuesta parodiaba las
concepciones de los /ubavitch expresadas en sus relatos de conversidén, los cuales
suponian un sujeto que recorria un camino ascendente en lo respectivo al aumento
de componentes religiosos en su modo de vida.

Esta capacidad de salir del espacio sagrado para ingresar en el profano
actualizaba la condicion de secular. El secular no era quien rechazaba lo sagrado,
sino quien sabia como administrar su relaciéon con los dos polos de la dicotomia.
Cierta vez, al salir a la calle tras haber participado en una cena de shabat en la casa
de uno de los rabinos, todos encendieron, al mismo tiempo, sus propios cigarrillos,
accion que daba cuenta de la salida de un espacio simbdlico para ingresar en otro.
Tras haber participado en la cena de shabat, y haber cumplido los mandatos
relacionados a ese dia, entre ellos la prohibicion de fumar, esa accion “coordinada”
de encender el cigarrillo los reconducia al espacio profano. El pasaje de un espacio
al otro los reafirmaba como seculares, y parecia existir la necesidad de reafirmar
esa condicion entre ellos. Pero quizas, haber encendido el cigarrillo, daba cuenta de
que nunca se habia estado completamente en el mundo sagrado, o al menos, no se
habia estado en tanto persona religiosa. Es cierto que nadie habia fumado en la
casa, pero al encender el cigarrillo y suspirar aliviados, daban cuenta de que esa
accion de no fumar se habia debido no al deseo de cumplir una mitzva, sino a una
cuestion de respeto frente a quienes los habian invitado.
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IV. LA P,RESENTACI()N DE JABAD LUBAVITCH
A TRAVES DE SUS MILITANTES

¢Cémo se presenta el sujeto religioso en sus interacciones con los seculares?
¢Qué imagen pretende dar de si mismo, y qué imagen ofrece del mundo religioso al
cual pertenece? éCudl es la definicidn de la situacidon que intentan imponer, y cdémo,
en ese proceso, definen a su auditorio?

IV.1. Ustedes no son religiosos

Era en el marco de las clases donde se producian, con mayor asiduidad, las
interacciones entre religiosos y seculares. Por esta razén, constituyen el
observatorio principal para el estudio de la tematica de este trabajo.

Las primeras clases ya evidenciaron la definicion de la situacion propuesta
por Jabad, segun la cual la interaccién que se produciria no seria entre miembros de
una misma comunidad, entre los cuales se compartiria un determinado universo de
sentido, sino entre personas con diferentes, y a veces opuestas, visiones del
mundo. Se evidenciaba la necesidad que los /ubavitch tenian de exteriorizar las
diferencias, de poner en evidencia que el mundo de la ortodoxia seria algo nuevo
para esos jovenes, a la vez que se intentaba generar un clima de debate y
discusion, donde los seculares pudieran exteriorizar sus opiniones, incluso sus
desacuerdos, respecto al discurso jabadiano. Se partia del hecho de que los
contenidos de las clases les resultarian extrafios, que chocarian con concepciones
previas acerca del judaismo. Jabad se asumia como la instancia que aclararia los
errores tejidos en torno a lo judaico, errores que habian sido el producto de un
mundo pluralizado y desvirtuado. De ahi que los seculares no fuesen concebidos
como hojas en blanco, sino como los productos de trayectorias marcadas por
experiencias a veces cercanas al “verdadero” judaismo, pero muchas veces
alejadas. La misién de Jabad se concebia como una puesta en orden y un proceso
de normalizacién del judio. Depositarios del verdadero judaismo, podian combatir
las variadas deformaciones, como aquella que suponia que las leyes del kashrut
habian sido impuestas para combatir el problema de la triquinosis, o las
subjetividades que habian internalizado que las festividades judias eran simples
reuniones familiares. Mas que alejados del resto del campo judaico, habia un
didlogo permanente con los diversos sentidos producidos a lo largo de la historia de
los judios, y sobre los cuales Jabad pretendia pasar el filtro.

Por un lado, Jabad dialogaba con las concepciones configuradas en la
pluralidad del campo judaico. Por el otro, combatia las formas de ver el mundo de la
sociedad secular. Entre ambos frentes de batalla, el conflicto tomaba como objeto
un modo particular de ser judio, que supone la posibilidad de articulacién mutua
entre judaismo y sociedad, pero que, en la visién de los lubavitch, termina por
desvirtuar al primero en beneficio de la segunda.

El hecho de reunir a varias personas alrededor de un rabino que toma la
palabra es una tradicion de los grupos religiosos judios. En Jabad, fuera del marco
del programa Morasha, habia observado cémo al finalizar el rezo los fieles se
reunian a tomar el desayuno y escuchar las palabras de Tord. Pero en ese caso, mas
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allda de la diferencia en el nivel de religiosidad de las personas, se suponia un
universo de significado compartido en el interior del cual los conceptos religiosos
podian fluir sin interferencias.

En el caso del programa Morasha, los presupuestos manejados por los
rabinos eran diferentes, y fueron exteriorizados como tales. En la cursada
correspondiente a la materia Ciencia y Tora, el rabino H se refirié a la comparacion
entre la teoria de la evolucion y el mensaje sagrado:

"Cuando yo era chico queria conocer mis origenes. Preguntaba, pero
nadie me daba una ninguna respuesta. Me puse a investigar y descubri que
tenia un tatarabuelo de nombre prosimios. Mas tarde, me enteré de que
prosimios habia tenido un hijo, de nombre Toumal, a quien le siguid
Anemesis, Garhi, Homo Asilis, Homo Erectus, y finalmente yo. Después,
encontré otro arbol genealdgico, segun el cual mi tatarabuelo de llamaba
Adam, a quienes siguieron Noé, Abraham, y finalmente, yo. Ahora tengo un
probler;‘ga existencial, no se a que familia pertenezco éUstedes me lo pueden
decir?”

El rabino intentaba movilizar la discusion y el desacuerdo, como si esperase
que quienes le estaban escuchando ofrecieran una serie de respuestas favorables a
la concepcion “cientifica” de la genealogia. No obstante, las intervenciones eran
mas timidas de lo que él habia esperado. "Si todos me dicen que mi familia es la de
Adam, no tengo nada que hacer aca”, afirmo, exteriorizando asi la definiciéon de una
situacion segun la cual en la disputa entre la genealogia cientifica y la biblica, los
alumnos deberian ser los defensores de la primera y el rabino el de la segunda.
Definicion que demarcaba dos tipos de sujeto en conflicto, lo que significaba el
conflicto entre religion y mundo, entre el judaismo verdadero y el desvirtuado,
entre ortodoxia y Haskala. La clase se convertia asi en el escenario de una disputa
que habia comenzado con la perversion del judaismo por parte de los iluministas,
que habia llevado desde la vida pura de la comunidad glieticizada a la pluralidad del
judaismo inserto en la sociedad.

IV.2. No somos atrasados

Toda interaccidn supone que cada actor disponga de una concepcién respecto
al otro que le permita anticipar sus reacciones. En el caso del rabino, era claro que
sabia de ante mano que los contenidos de su discurso chocarian con el universo de
sentido de sus oyentes, y esperaba que estos manifestaran ese desacuerdo, acto
que le permitiria, a la vez, desplegar la defensa de la concepciéon genealdgica
religiosa y continuar con la interaccion.

De acuerdo al rabino, los alumnos partian de un preconcepto segun el cual la
Tord y la ciencia eran dominios de conocimiento excluyentes. Su objetivo era
demostrar que no existia contradiccion entre ambos, si bien la teoria darwiniana no
sirviera “ni para sacarle punta a los lapices”. Para ello, recurrid a un lenguaje
“cientifico”, utilizando los conceptos de ciencia experimental y ciencia empirica.
Ante dichos conceptos, los alumnos sostuvieron haberlos oido en la materia
Pensamiento Cientifico, dictada en el marco del Ciclo Basico Comun de la
Universidad de Buenos Aires. El rabino respondié que él no habia hecho el CBC,
pero que lo habia investigado por su cuenta, resaltando otra diferencia entre él y el
auditorio. Si el CBC habia sido parte de la trayectoria de vida de los primeros,
quedaba claro que el religioso habia optado por otros estudios, que sus maestros
habian sido otros. No obstante, eso no le habia conducido a permanecer apartado
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del saber cientifico. El no era un religioso encerrado en el giieto, alimentando su
saber exclusivamente de fuentes tradicionales, sino que, tal como sostenia, tenia un
amigo cientifico que le asesoraba, a la vez que utilizaba la Internet para proveerse
de conocimientos nuevos. Parecia estar al tanto de los Ultimos descubrimientos de
la ciencia, como la “refutacién” del método carbono 14, cuyas mediciones no serian
exactas por estar “basadas en la intrapolacién y extrapolacion”. De este modo, la
refutacion de esas mediciones, sostenidas exclusivamente por la “fe de los
cientificos”, permitirian confirmar la verdad biblica segin la cual el mundo no
llegaria a tener 6000 afios de existencia.

Para comprender que no habia contradiccion entre ciencia y Tord, el rabino
aseguraba que habia que modificar radicalmente la forma en la cual pensabamos
las cosas: “hay que recetear la maquina y empezar de nuevo”. Al utilizar un
lenguaje vinculado a la tecnologia moderna, una imagen de la modernidad, el
rabino expresaba, bajo la forma de un contradiscurso, el rechazo a Ia
representacion que marcaba al hombre religioso como sujeto premoderno.
Presentandose como alguien que dominaba el lenguaje moderno, mostraba que
parte de su mundo no era el de mil afios atras.

En el marco del programa Tora para Todos, tuve la oportunidad de observar
como los rabinos exteriorizaban su vinculacién con la tecnologia. Cuando uno de los
participantes, un hombre que no era un religioso ortodoxo, sefiald las dificultades
que tenia para modificar la pantalla de entrada a Internet, el rabino se burl6é de su
ignorancia diciendo “te cuesta tanto como ir arriba y hacer un clic. Después te voy a
explicar como se hace.” El comentario ponia en escena la posibilidad de una vida
religiosa en el judaismo ortodoxo compatible con el dominio de una tecnologia
moderna que los religiosos conocian mejor que quienes desarrollaban su existencia
cotidiana en el mundo moderno.

Esta vinculacidon entre religion y modernidad, en la cual los ortodoxos
intentan separarse de una representacion que los liga al atraso, se observa en los
analisis de Samuel Heilman. El autor relata la situacion de tener que llamar por
teléfono a un religioso para anunciarle que no podria llegar a tiempo a la entrevista
por haber tenido dificultades con su automovil. El religioso le interroga acerca del
problema y le ofrece una serie de sugerencias para solucionar la cuestion: “¢Habia
un mensaje implicito en esas preguntas y sugerencias? ¢Querria decirme que
aunque pudiera ser tradicionalista, en realidad no era ningun ignorante sobre
cuestiones de la tecnologia moderna? En estos temas estaba actualizado.”
(Heilman, 1994: 112)

En esta clase pude observar la tensidn entre similitud y diferencia que
recorreria el transcurso de las interacciones entre seculares y religiosos. Si la
similitud se daba sobre un trasfondo de lenguaje compartido, ligado a Ia
modernidad, la diferencia se expresaba en la esperanza de que los seculares
intentaran rebatir las concepciones religiosas relativas a la creacion del hombre, asi
como en las trayectorias diferentes que incluian el CBC como rito de pasaje
obligatorio en la reproduccién de una identidad ligada al mundo secular a la vez que
como una ausencia en las trayectorias de los /ubavitch. Por parte de los religiosos,
era claro, a la vez, que el vivir de acuerdo a los preceptos de la Tora no implicaba
quedar excluido de un espacio estructurado en funciéon de categorias del mundo
secular. En una de las actividades “de integracién”, el rabino inicié una discusion
sobre el sentido de lo artistico, preguntandole a una estudiante de Bellas Artes qué
era lo que diferenciaba una obra de arte del hecho de arrojar un balde de pintura
sobre una pared. En este comentario mostraba un interés en una tematica no
religiosa, a la vez que se presentaba como alguien que tenia una idea, aunque fuera
minima, de las tendencias en el arte moderno. Independientemente de su grado de
conocimiento sobre la vanguardia artistica, y aunque su ejemplo de la pintura en la
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pared pueda parecer arcaico a quienes estan realmente familiarizados con ella, lo
cierto es que en sus comentarios parecia existir la necesidad de mostrar que existia
un canal no religioso a través del cual iniciar una conversacidon con otra persona y
que sus inquietudes no se reducian al mundo de la ortodoxia judia. La conversacién
se extendid por la participacion de otros joévenes que dieron sus opiniones y
expresaron sus preferencias en materia de arte pictérico, hasta que el rabino
confes6: “A mi eso del arte no me atrae, yo soy de [ciencias] exactas”.
Efectivamente, era posible colocarse a si mismo en un sistema de clasificaciones del
mundo secular. No se trataba de ser solamente rabino y diferenciarse de los no
religiosos, o de ser judio y diferenciarse de los gentiles. Su personalidad podia estar
determinada también por su ubicacién en los espacios configurados en la sociedad,
definiéndose como “un fanatico de la tecnologia”, y mostrando que la pertenencia al
campo religioso no necesariamente anulaba otras pertenencias posibles, aunque
sea la religiosa la que dominara los modos de vincularse con las demas.

IV.3. El dominio del saber secular como objeto de disputa

El dominio, por parte de los religiosos, de un campo del saber secular,
constituia un capital cuya posesion se intentaba exteriorizar ante los seculares. Si
en algun caso podia ser la tecnologia, en otros lo era la historia. Para quien la
conocia, se volvia evidente que el curso de la misma estaba manejado por Dios.
éComo, si no, podia explicarse que Mahoma hubiera podido vencer a grandes
ejércitos bien formados, o que los alemanes hubieran seguido a “"un loco como
Hitler”? Saber historia permite comprender tanto que “/os judios crearon Espafa”
como que "“los arabes no existen como pueblo”, sino que en épocas de Mahoma
habian sido un conjunto de tribus dispersas, sin conexiones entre si.

Ciertas tematicas tratadas en las clases eran sefaladas como propias de un
dominio secular del saber: “Esto no es fe, es astronomia”, dijo cierta vez el rabino
para referirse al pensamiento de Maimadnides. En otras ocasiones se habia referido a
lo que estdbamos estudiando como “medicina pura”. Esta vinculacion entre religion
y saber secular se hacia patente en el modo de definir a las figuras que servian de
modelo, como el sabio Maimodnides, de quien se rescataba su condicion de médico y
astrologo, y del ultimo rebe de Lubavitch, quien habia cursado estudios en la
Sorbonne®’.

No obstante, ese espacio de saber se constituiria en objeto de disputa
cuando los seculares lo reivindicaran como de su propiedad, intentando
deslegitimar el discurso de los religiosos. En Marzo de 2005, ante la pregunta
acerca del significado de la palabra Pharé [Faradn], el rabino respondié que Pharé
no era un nombre, sino un titulo, al igual que Cesar, cuyo significado era
“emperador”. Uno de los jovenes seculares intervino, sefialando que el significado
de Cesar no era ese, sino que la palabra estaba relacionada al lazo familiar. Ante el
ejemplo, puesto por el rabino, de Augusto Cesar, respondié que ese no habia sido
Cesar. Su enojo exteriorizado expresaba la percepcidn de que un espacio de
conocimiento habia sido invadido ilegitimamente, ya que los religiosos, conocedores
de la Tord, no tenian el derecho a entrometerse en el espacio del saber secular.

IV.4. No somos fanaticos
A través de algunos comentarios y anécdotas es posible observar como los

lubavitch se presentan al auditorio diferencidandose de la imagen del religioso
fanatico. Aqui, el mostrarse comprensivo ante ciertas situaciones que implican la

57 En su trabajo, Gutwirth discute con la idea de que Menahem Mendel Schneerson hubiera asistido a esa universidad.
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resolucién de problemas en el momento construye una imagen del /ubavitch como
persona con cierta flexibilidad. El rabino G conté que en cierta ocasidon una mujer le
habia ofrecido la mano para saludarlo, y que él le habia dicho que los rabinos no
saludaban de ese modo. Ante la respuesta, la mujer interpretd lo contrario de lo
que el religioso pretendia decirle, y se abalanzé sobre él dandole un beso. Cuando
los seculares le preguntaron cémo habia reaccionado, contestdé que habia tenido
que ceder: “tampoco la iba a empujar”. Esta pequena anécdota muestra a un rabino
flexible y comprensivo, que prefiere mantener el respeto hacia la otra persona antes
que intentar cumplir a rajatabla con el mandato religioso. Algo similar puede verse
en otra de sus anécdotas, donde relata el momento en el que llevd a los chicos de
la fundacion de ayuda social a una sinagoga. Les mostro el Sefer Tora y les dijo que
podian pedirle a Dios lo que quisieran. Los chicos se arrodillaron y juntaron las
palmas de las manos. Como nadie les habia ensefiado a rezar como judios, razond
el rabino, copiaron lo que habian visto en la sociedad. No obstante, comprendiendo
que en el acto habia sinceridad, les dejé hacer.

IV.5. Sabemos ser seculares

El baalei teshuva es aquel que, habiendo sido secular, se ha volcado hacia
una vida religiosa. Se presenta a si mismo como ejemplo de una trayectoria ideal,
esperando que los demas la imiten: “yo inicié un camino que vos podias haber
comenzado en varias oportunidades”.®® En la imagen que dan de si mismos, el
pasado secular no es exteriorizado como una época de la vida que debiera ser
ocultada con vergienza, sino como un capital a la hora de relacionarse con el
auditorio. Referirse al pasado secular es un modo de decirle al auditorio: conocemos
el mundo de ustedes, y los conocemos a ustedes.

Los religiosos muestran que conocen los codigos del mundo secular, que
saben cémo manejarse en él, incluso mejor que los propios seculares. Si la
diferencia entre religiosos y seculares se asienta, en gran parte, en la diferencia
entre estar casado y estar soltero, entre una vida sexual marcada por los preceptos
religiosos y una vida sexual liberada, los religiosos muestran que la vida sexual
secular no es extrafia a sus trayectorias: “"yo también iba a bailar, y tuve novias, y
puedo dar catedra a mas de uno de ustedes”, afirmaba H, mostrando de ese modo
que podia manejarse en el mundo secular mucho mejor que su auditorio, incluso en
un tema que parecia estructurar las diferencias entre seculares y religiosos. Si
habia elegido una vida forjada en torno de los preceptos del libro sagrado, no se
debia a un fracaso en el mundo secular. Esta exteriorizaciéon de un conocimiento del
mundo, en el cual se ha estado, en el cual se ha sabido conducirse, legitima el
proceso de retorno que aparece como una eleccion antes que el resultado de
frustraciones. En una entrevista personal®®, G me explicaba las bases de su rechazo
a la sociedad secular, donde una persona podia ser marginada de su grupo de pares
por el solo hecho de ser timida. Pero aclaré que a él mismo no le habia ocurrido
nunca nada de eso. Mas bien, se posicionaba como un observador externo. Veia los
males del mundo secular sin padecerlos en carne propia.

Las estrategias de presentaciéon van cambiando de acuerdo a la situacién
especifica. En una entrevista personal le pregunté a H cdmo habian sido sus dias en
la escuela secundaria. "Fueron los mejores dias de mi vida”, respondid con una
sonrisa desafiante. Tiempo después, relatd, en una clase, que una socidloga le
habia hecho una entrevista donde habia intentado buscar los traumas anteriores a
la conversion. Ella parecia esperar un relato donde la vida previa a la conversion

580bservacion de campo, 2005
% |a entrevista también supone una estrategia de presentacién de una persona ante otra, del entrevistado ante el
entrevistador.
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estuviera colmada de tensiones y problemas.

El rabino exterioriza una imagen que resalta su conversién como un proceso
personal basado en el descubrimiento de una verdad superior, como una superacion
mas que una huida desesperada de un estado anterior. ¢Quienes son estos jovenes
seculares que luego devinieron rabinos de la corriente Jabad? Uno jugaba al
basquet, era carismatico y sabia conquistar a las mujeres. Otro era deportista. No
han vivido del todo mal. Nadie los vino a salvar.

No obstante, en otras oportunidades, H explicaba que cuando comenzd a
dejarse la barba y usar kipa, sus comparieros de escuela, no judios, comenzaron a
respetarlo. Antes era "un judio de eme (sic)”, tras la conversion, comenzd a ser
respetado. En este caso, se observa que la situacién del judio secular no era ideal.
Portador de un estigma, debia enfrentar las agresiones externas sufridas en “los
mejores dias de su vida”. Es evidente que el modo de relatar el pasado varia de
acuerdo al mensaje que se intenta trasmitir en el momento. Cuando se trata de
legitimar la adopcion de una religiosidad extrema, puede apelarse a una relacion
hostil con el Otro, que es superada por el acto de conversion. Pero la hostilidad del
Otro no debe ser interpretada como la causa de la conversion.

IV.6. Una generacion de inimputables

La actual generacion de judios es, para los lubavitch, comparada a un
hombre que comete un crimen sin tener dominio de sus facultades. Siendo una
generacién de “inimputables”, no seran juzgados por Dios con severidad. Lo que
caracteriza a los judios contemporaneos es la ignorancia que domina sus actos y los
conduce a mantenerse alejados de lo que Dios exige de ellos. Mientras que la figura
del pecador integra la representacién que los /ubavitch tienen de las generaciones
anteriores, hoy dia ya no se podria juzgar el comportamiento de las personas en
torno a esta categoria, si es que entendemos que el pecador es aquel que,
conociendo las sagradas escrituras, actla contrariamente a los preceptos divinos.
Entre las figuras arquetipicas del pecador encontramos a Moses Mendelsshon,
fundador del iluminismo judio, quien se aparté de una Tord de la que era gran
conocedor. Paralelamente a la historia secular, en la figura de Bilam se nos presenta
a quien, a pesar de su nivel de profecia, actué en contra del pueblo de Israel.

En contraposicién a las pasadas generaciones, la actual se encuentra
dominada por un nivel de ignorancia que afecta a la totalidad de los judios, sin
distincidén entre seculares y religiosos. En este sentido, asi como los grandes sabios
son figuras del pasado, ante las cuales el judio actual no puede compararse, los
grandes pecadores, antitesis de los tzadikkim, son también figuras de antafio.

Al enfatizar en la inimputabilidad de la generacién actual, los lubavitch se
colocan en el mismo nivel que el resto de los judios. Cuando sostienen que
actualmente no se sabe estudiar Tord, estan diciendo que ellos tampoco saben, que
“estudiar Tora era lo de antes”. No se muestran como modelos dignos a imitar, ya
que estos se encuentran en el pasado’’. De este modo, las distancias simbdlicas
entre la existencia de los /lubavitch y la de los seculares parece reducirse, cualquier
persona puede ser ortodoxa, sin que ello suponga la exigencia de cumplir con un
nivel de santidad que parece inalcanzable. Los mismos miembros de Jabad se
muestran en actitudes contrarias a los mandatos de Dios, cometiendo infracciones
como fumar’' o hablar sobre las personas que estdn ausentes. Reconocer las

70 La exepcidn la constituye el rebe Menahem Mendel Schneerson, fallecido en 1994.
71Si bien no hay una reglamentacién que prohiba, expresamente, el acto de fumar, el precepto de cuidar el propio
cuerpo conlleva dicha prohibicién.
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propias limitaciones es un modo de mostrarse humanos frente a un modelo de
santidad que permanece en el plano de la representacion.

IV.7. Actualizacion de los estigmas

Los seculares portan ciertas representaciones respecto a los religiosos, que
pueden o no ser actualizadas en las interacciones. Asi como ciertos rabinos
exteriorizan una imagen de si mismos que pone en cuestién las representaciones
previas, otros se comportan de modo tal que actualizan las representaciones
negativas, respecto a los religiosos, portadas por los seculares.

En cierta ocasion, el rabino L intentd explicar que el destino de cada persona
estaba decidido por Dios, y para ello puso un ejemplo desafortunado: “¢Ustedes
creen que por ir a la Facultad van a tener un futuro asegurado?”, pregunté a los
participantes de Morashd. Esta pregunta actualizd una representacién que asimilaba
al religioso con un sujeto cerrado en su propio ambito de estudio de Tord, sin
contacto con el exterior, es decir, con los conocimientos seculares. Un sujeto
retrogrado y extremista. Permitié poner en escena comentarios, por parte de los
seculares, del tipo: “En Jabad /o que quieren es que dejes de estudiar y te dediques
exclusivamente a la Tora".

El comentario implicd una reaccién negativa, donde uno de los seculares le
pregunto al rabino si de chico lo habian golpeado en la cabeza. Este intentd salir de
la discusién, diciendo que él sélo habia preguntado si los estudios en la Facultad
garantizaban a los estudiantes un futuro. “Si es as/ -respondié uno de los seculares-
es obvio que no te lo garantiza. La tuya fue una pregunta tonta que merece una
respuesta tonta.” Otro sugiri6 que el discurso del rabino tenia un mensaje
subliminal: "no hay que estudiar”.

La contraposicidon entre el mundo secular compuesto, entre otras instancias,
por la universidad, y el mundo de las yeshivot que restringen a la persona a un tipo
de conocimiento exclusivamente religioso, es parte de un esquema de clasificacién
que los seculares llevan consigo. En el marco de las interacciones, el mismo puede
encontrar confirmacién o ser sometido a casos que refutan la representacion previa.
En Jabad ocurren las dos cosas, en parte porque los rabinos son personas
diferentes, que, aunque en términos goffmanianos puedan constituir un equipo, se
presentan con sus particularidades individuales. Los /ubavitch construyen la imagen
de si mismos en funcién de mostrarse como personas que, a la vez que religiosos,
valoran otros tipos de saberes. Cuando H nos invitdé a la cena de shabat en su casa,
destacd que en la mesa habia estudiante de letras, sociologia, psicologia, economia.
Se produce asi, en torno a las representaciones, una dinamica de actualizacién vy
refutaciéon que se da en el contexto de las interacciones.
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V. MOTIVOS INTRODUCIDOS EN LA RELACION

En el desarrollo de la interaccidon observamos la puesta en circulacién, por
parte de los actores, de un universo de representaciones formado por motivos
configurados en el devenir de la historia, que funcionan como recursos de la
interaccion. Estos motivos hacen referencia a actores y situaciones histéricas
diversas, que al ser introducidos en la interaccion, dan forma a la dindmica,
establecida entre seculares y religiosos, de identificacién-diferenciacion.

Los seculares portan esas representaciones desde antes de iniciado el
contacto con los /ubavitch. Pero en la relacién con el grupo, las mismas pueden ser
refutadas o actualizadas de acuerdo al discurso que los religiosos pongan en
circulaciéon. Ya que los religiosos son personas diferentes, que se expresan de
diferente manera, habrd casos en los que las representaciones se actualizaran
mientras que en otros seran refutadas.

V.1. El fanatico

El motivo del fanatico religioso hace referencia a la vida judia en el Estado
de Israel, donde la existencia de barrios ortodoxos cerrados atestigua las tensiones
entre quienes conciben su judaismo de acuerdo a las leyes de la Tord y una
poblacidon secular que, no obstante, se considera parte de la existencia judia. Sin
detenernos en dichos conflictos, importa retener como la subjetividad de los
seculares se ha ido configurando en la internalizaciéon de ciertas figuras como los
Naturei Karta (Guardianes de la Ciudad) o, mas recientemente, el asesino del ex
Primer Ministro Itzjak Rabin.

En la representacion de los seculares, la caracteristica principal de los
habitantes del barrio ortodoxo de Mea Shearim en Israel es su celo religioso y su
intolerancia. Ellos son quienes, durante el shabat, arrojan piedras contra los medios
de transporte que, de acuerdo a la vision religiosa, violan los preceptos divinos.
Durante las clases, ante las reglamentaciones éticas y morales que, supuestamente,
definian el comportamiento correcto del judio, la imagen de los habitantes de Mea
Shearim arrojando piedras era puesta en circulacién con el objeto de mostrar las
contradicciones entre el discurso y la accion de los propios ortodoxos. A la vez, esta
imagen obligaba a Jabad a elaborar estrategias de distanciamiento, recalcando que
ellos no eran como los ortodoxos en Israel. Sefialaban, en este sentido, que los
lubavitch israelies cumplian con el servicio militar, razén por la cual los estigmas
sufridos por los demas ortodoxos en Israel no les eran aplicables.

La representacidon del fandtico se amalgama a la del ignorante. El judio
ortodoxo es visto como quien se cierra en el conocimiento limitado de la religion,
desechando los saberes seculares. Cuando L pregunté al auditorio de alumnos si el
estudiar en la universidad les garantizaba un futuro prospero, estos reaccionaron
enojados. El rabino habia intentado explicar que el destino de la persona estaba
atado a las decisiones de Dios, pero el ejemplo propuesto hirid la susceptibilidad de
jovenes que encontraban en el hecho de ser estudiantes un soporte para la
definicion de la identidad. De ahi que el comentario del rabino fuese visto como un
agravio y un mensaje subliminal que tendia a provocar el abandono de los estudios
universitarios. Las reacciones tendieron a valorizar los saberes profanos,
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sefalandosele al rabino que los anteojos que utilizaba eran objetos impensables
hacia trescientos afios, y que el avance del conocimiento profano habia permitido su
creacion. Asi como en otros casos los rabinos habian sorprendido a los seculares por
su apertura al saber no religioso, en este caso parecian confirmar las
representaciones previas acerca de su ignorancia y fanatismo.

Entre los argumentos puestos por el rabino para cuestionar los estudios
universitarios, aparecié el ya clasico problema de la asimilacién: en la universidad,
el judio corria el riesgo de enamorarse y casarse con un no judio. Uno de los
seculares respondié que preferia casarse “con la peor goy” y no ser como el asesino
de Rabin, que habia pasado su vida estudiando en una yeshiva. La imagen del
asesino del Primer Ministro israeli permitia, por la negativa, reivindicar un espacio
secular puesto en cuestion por el rabino. Actualizaba la constelacidon ortodoxa y la
tension entre la misma vy el resto del campo judaico.

El mundo ortodoxo provee las imagenes que Jabad toma para construir la
suya propia mediante una estrategia de diferenciacion. Sin negar la existencia del
“fundamentalismo judio”, lo restringen a una minoria. Cuando le pregunté a un
rabino sobre los miembros de Jabad que en Estados Unidos habian rechazado una
placa en memoria del rebe, aduciendo que el mismo no habia muerto, su respuesta
fue tajante: “locos hay en todas partes, incluso en el judaismo”.

V.2. El rebelde

Parte de la presentacion del si mismo que realizan los militantes ante su
auditorio comprende el relato de su conversién, del pasaje del estado secular, en el
cual se encontraria el auditorio, al religioso.

De acuerdo al relato que los rabinos hacen de su propio proceso de
conversion, la judaizaciéon del cuerpo no aparece como un acto de sumisién a la
autoridad. Uno de ellos aseguraba a su auditorio que a él siempre le habia gustado
“mostrarse diferente”, por eso habia comenzado a usar la kipa. El uso de la gorra
aparece en el relato como un acto de rebeldia, se inserta en la estrategia de la
persona de mostrarse como contestatario a las normas establecidas. El motivo del
joven rebelde viene a enmarcar el acto de judaizacién del cuerpo y a configurar su
sentido.

Vemos como los individuos le dan un sentido al uso de la kipa
independientemente de la explicacidon religiosa enmarcada en el imperativo de
recordar la constante presencia divina, superior al ser humano. De acuerdo a la
vision expresada en textos religiosos, la obligacion de cubrirse la cabeza debe ser
cumplida con sumisién, como un "“'yugo’, que por ser de un caracter tal no precisa,
en esencia, una explicacion racional, sino tan sélo el reconocimiento de que se trata
de un mandato divino” (Mindel, 1990: 19) En el relato que los rabinos hacen de su
trayectoria, la kipa no refiere a la relacion entre el hombre y Dios, sino a la del
individuo con el entorno, y lo que prima no es la sumision sino la rebeldia y la
centralidad del individuo que actla mas alld de lo que estipulan las normas
sociales.

El secular es, desde el punto de vista de los religiosos, aquel que responde a
las exigencias del mercado. Su cuerpo estd marcado por la moda, se viste de
acuerdo a lo que ella exige. Por el contrario, el cuerpo religioso parece ser el
producto de una contracultura, de una posicion antisistémica, implicando un
posicionamiento critico frente a la sociedad que uniformiza los comportamientos y
les priva de significado. Del mismo modo, el hecho de que un hombre y una mujer
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no puedan saludarse con un beso, mas que una actitud arcaica aparece, desde el
discurso religioso, como un posicionamiento critico frente a la sociedad: “antes de
hacerme religioso saludaba con un beso a personas que ni siquiera conocia”, dice el
rabino G, invirtiendo los estigmas. Si evitar el saludo es percibido como una actitud
retrégrada, los religiosos muestran que hacer lo contrario es sumergirse en un
sistema de relaciones carentes de significado. Si la ley religiosa obliga a la mujer a
vestir con recato, la sociedad hace de su cuerpo un objeto de consumo.

El motivo del joven rebelde estructura el relato de conversién. Para construir
su propia identidad, que ya no es un dato dado de por si en la conciencia, el joven
debe salir del marco familiar y unirse a una comunidad de pertenencia elegida por
él. El modo de romper con el marco en el cual ha vivido su socializacién primaria y
quizas sus primeros contactos con lo judaico, ya no se produce dentro de
determinados movimientos caracteristicos de la contracultura, sino renovando su
relacidon con una tradicion y un linaje creyente que se pierde en el comienzo de los
tiempos. La identidad se vuelve el objeto de una busqueda personal que lo lleva a
apartarse de su marco de pertenencia para encontrarse con sus pares, insertandose
en una filiacién imaginaria que rompe con la filiacion anterior (Podselver, 1988). Se
trata de una busqueda que tiene al individuo como protagonista principal. El relato
de esa busqueda configura al exterior como el espacio de produccion de obstaculos
al desarrollo del individuo reencontrado consigo mismo. Sus padres le dicen que no
se acerque a Jabad, que corre el riesgo de que le laven el cerebro. Su hermano lo
rechaza y se burla de sus elecciones. En un principio, debe luchar contra el rechazo
de su medio familiar, pero termina imponiéndose. Sus padres agradecen que haya
integrado un grupo como Jabad, diferente de otros movimientos que muestran una
relacion conflictiva con la sociedad. En cuanto a su hermano, el rabino se ha
convertido en su principal consejero espiritual.

V.3. El pionero

El mundo secular y la modernidad judia ofrecen figuras que son tomadas por
los lubavitch en el proceso de presentacion ante el auditorio. En una de las clases
se produjo una discusién entre uno de los seculares y el rabino G, concerniente al
modo correcto de actuar frente a las agresiones antisemitas. Mientras que el secular
aseguraba que, ante un insulto en la calle proveniente de un grupo de nazis no
ofreceria respuesta, G consideraba que el modo adecuado de actuar era enfrentar
fisicamente al agresor, incluso cuando se estuviera en desventaja.

Dos imagenes permiten comprender la importancia de este intercambio de
opiniones. En la pelicula “El violinista sobre el tejado”, los habitantes de la aldea
judia, luego de haber sido victimas de un pogrom, son obligados a abandonar el
territorio. “Hemos esperado al Mesias durante afios -protesta el personaje del
sastre- ¢no es ya hora de que venga?” Un hombre viejo se acerca con paso lento, es
el rabino de la comunidad, y su respuesta no da lugar a la resistencia frente al
agresor: “debemos seguir esperando en otro lugar”.

En 1904 Bialik publica el poema “En la ciudad de la matanza”, donde, de
acuerdo a Jacob Tsur, “denunciaba la cobardia, la impotencia, el fatalismo y
fustigaba la degradacidén de un pueblo antiguamente orgulloso que se deja dominar
por el miedo” (Tsur, 1972: 97). En su poema pueden leerse la humillacion sentida
ante la imagen de los hombres escondiéndose y los notables agachando la cabeza:

"Ven ahora, te mostraré todos sus escondites,

letrinas, pocilgas, los otros sucios refugios,

tu veras asi donde estan enterrados

tus hermanos, los hijos de tu pueblo, los nietos de los Macabeos,

73



Informe de Investigacion n° 21 - Ceil-Piette / CONICET

descendientes de los leones de antafio, simiente de los martires,
veinte hombres en un agujero, treinta en una fosa.”

La historiografia sionista ha considerado al sionismo como una rebelién de
los judios contra ellos mismos. Los pioneros son aquellos que se deciden a tomar la
defensa en sus propias manos: “Los impulsaba la desesperacion, la aversion por la
pasividad, por el conformismo estéril. No era s6lo una rebelidén contra el régimen de
los zares y contra la injusticia de la sociedad moderna; se sublevaban contra ellos
mismos, condenando su propia debilidad y su placidez.” (Tsur; 1972: 98). Una
imagen ilustra la actitud del pionero sionista: “En uno de sus viajes a Jerusalén,
Stamper sorprendié a un joven en fiera batalla a pufietazos con tres soldados
turcos. Parece ser que habian insultado a una joven judia, y el mozo, Michael Katz,
se habia precipitado en su defensa, por mas que semejante accion contra las tropas
armadas de una potencia despética resultaba algo arriesgada” (Pearlman, Sin
fecha: 22-23).

Desde la cosmovision jabadiana, la pasividad es atribuida a las comunidades
ortodoxas que poco hacen para difundir el judaismo y acelerar el proceso de
redencion, el cual ya no se enmarca en la realizacién del Estado nacién, sino en la
llegada del Mesias. Mientras que el sionismo consideraba al judio religioso como la
encarnacion de la actitud pasiva, las referencias parecen, hoy dia, invertirse. Salir a
la calle a colocar tefilin implica una disposicién al sacrificio corporal, dedicar horas a
caminar y llegar a la noche del shabat completamente exhausto.

Debemos tener en cuenta que el cuerpo religioso ha sido, desde el sionismo,
estigmatizado como el de los “escudlidos alumnos de yeshivot” (Biale, 1979), en
oposicion al cual se erguian los pioneros sionistas. Luego de la guerra de los seis
dias, el motivo del pionero, construido en oposicion al judio religioso del gleto, ha
sido trasladado hacia un espacio de construccion identitaria de una nueva figura, la
del militante nacionalista religioso en Israel. En 1967 Israel conquista territorios
que, desde el punto de vista de una sintesis discursiva religiosa, reciben un estatuto
de sacralidad. La corriente religiosa, nacionalista y mesianica que se institucionaliza
con el Gush Emunim [Bloque de la Fe] considera la implantacién de poblacién en los
territorios como el inicio de la redencién del pueblo judio (Derogy y Carmel; 1990).
En 1974, en el contexto de la sensacion de derrota posterior a la guerra de octubre
de 1973, llevan a cabo, oponiéndose al gobierno, la operacién Elon Moreh, que
desde el punto de vista simbdlico marca el pasaje del pionerismo desde el sionismo
laico hacia el nacionalismo mesianico: “Pero la operacién Elon Moreh recuerda a
muchos aquellos tiempos heroicos en que, soslayando la vigilancia de los briténicos,
los pioneros judios iban a fundar nuevas comunidades, erigiendo en el curso de la
noche “torre y vallado”. Y esos jovenes religiosos figuran entre los mas puros y mas
desinteresados de los hijos de Israel” (Derogy y Carmel; 1990: 214).

Este ejemplo muestra el traslado de una imagen desde un campo laico hacia
uno religioso ortodoxo, mostrando como sus sentidos incorporados pueden ser
puestos a circular en la dindmica de la relacion entre religiosos y seculares. Tanto
en la rejudaizacion desde arriba, como muestra el caso del Gush Emunim, como en
la rejudaizacién desde abajo llevada a cabo por los lubavitch’?, la legitimidad de
construye apelando a simbolos forjados en el proceso de secularizacién del
judaismo, proceso que tiene, entre otros, al sionismo como protagonista.

El cuerpo del religioso se inserta en una dindmica de discursos y
contradiscursos cuyo modo de presentacion y exteriorizacion recibe su legitimidad
de la imagen del pionero. Vestirse al modo de los judios rusos del siglo XIX es una

72 Cabe recalcar que el concepto de rejudaizacién, tal como es entendido por los /ubavitch, es radicalmente opuesto al de
los nacionalistas religiosos israelies. Sin embargo, en ambos casos se observa el pasaje de los simbolos desde un marco
secular a uno religoso.
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manera de exteriorizar la identidad judia ante la sociedad, y esta exteriorizacion es
una fuente de orgullo. El exterior es percibido, siempre, como un lugar hostil. El
antisemitismo se concibe como un mal que aqueja a todas las sociedades, de ahi
que, incluso cuando no se manifieste, permanezca latente. A la vez, vestirse “como
judio” es el modo de garantizar la continuidad del judaismo. Si el antisemitismo
manifiesto amenazaba la supervivencia judia en el pasado, hoy dia la amenaza es el
“qué diran”. Sentir verglienza de exteriorizar el judaismo es un modo de caer en la
trampa del "qué diran”, es un modo de adaptarse a lo que los demas pretenden de
uno, adaptacién que caracterizé a los judaismos de la reforma, definidos por los
ortodoxos como aquellos que buscaron adaptar al judio a la sociedad y la Tora al
judio, en vez de adaptar al judio a la Tora y separarlo de la sociedad.

Si los seculares consideran arcaico vestirse como lo hacen los lubavitch,
estos Ultimos responden que son los seculares quienes deberian preocuparse por su
forma de vestir. ¢Acaso temen exteriorizar su judaismo? ¢Sienten verglienza de ser
judios? Lo que aparece como un estigma, es redefinido por Jabad desde un espacio
simbdlico no religioso. No se trata solo de vestirse de tal manera “porque asi lo
hacian nuestros antepasados”, es decir, por tradicion. No se trata sélo de seguir las
reglamentaciones haldjicas respecto al uso de tzitziot en los hombres y la ocultaciéon
del cabello en las mujeres. Se trata de oponerse a la figura del secular, quien teme
exteriorizar su judaismo.

El pionero es una imagen de la modernidad judia, construida en el rescate de
figuras miticas. Ante la realidad de los judios humillados por sus verdugos, el
sionismo recupera, en su objetivo de crear al nuevo judio, la imagen de los
macabeos. Ese nuevo judio es el pionero que, lejos de la pasividad y la espera de la
redencion, toma el destino en sus manos y se embarca en la lucha contra sus
enemigos. Si el judio tradicional, el del glieto y el idish es la imagen contra la cual
se construye el pionero, el militante religioso, que se pretende el verdadero
heredero de la tradicién, que retoma el idish”?, legitima su existencia religiosa como
ejemplo de un orgullo judio que los seculares, al ocultar su judeidad de la vista de
los otros, no tendrian.

Observamos que la presentacion del si mismo es un proceso que reproduce
valores ligados al mundo moderno. Los /ubavitch han construido su imagen en
referencia a las tres figuras mencionadas, utilizando estrategias de diferenciacion y
afinidad, a la vez que estas afinidades suponen la apropiacion de las figuras y la
direccionalizacion, desde el polo secular de las mismas, hacia el espacio religioso
que, desde lo secular, se estigmatiza. Si el rabino es la encarnacion de la rebeldia
juvenil, es porque los seculares son los reproductores de una sociedad de consumo
que ha perdido el sentido. Si el religioso es el pionero, es porque el secular ha
claudicado al asimilarse a la sociedad circundante. La figura del soldado del rebe,
soldado de las mitzvot, se amalgama, por el solo hecho de la inevitable
exteriorizacion de su judeidad, a la del pionero que se levanta contra la pasividad
del resto de los judios, en especial de los ortodoxos que poco hacen para difundir el
judaismo y acelerar la redencion mesianica. Quizas el judaismo secular no disponga
ya de la capacidad de encarnar los atributos que los ortodoxos han tomado para si
mismos. A la vez, la ortodoxia jabadiana ha logrado distanciarse de las imagenes
del fanatico y el fundamentalista, que logran ser atribuidas a otros grupos.

73 Lo que no significa aprender a hablarlo fluidlamente, sino incorporar ciertas frases y pronunciar el hebreo al modo
ashkenazi, modo que los sionistas habian rechazado adhiriendo, con ciertas licencias, a la pronunciacion sefaradi.
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VI. LA EXPERIENCIA DE LOS SECULARES

Con el término seculares, designo a los jévenes que participaron en el
programa Morashd Universitarios. Sus edades oscilan entre los 18 y 25 anos,
pertenecen a los sectores medios de la poblacién y se han vinculado con Jabad
Lubavitch a través de diferentes medios. Algunos tomaron conocimiento de la
existencia de los cursos a través de amigos y conocidos, como el caso de Sabrina,
gue frecuentaba el mismo gimnasio que Noelia, y que en una conversacion sobre
las actividades laborales esta ultima le explicd que sus ingresos provenian de su
participacién en las actividades de Morashd. En otro caso fue a través de una
conversacién con una companera de la facultad que uno de los participantes recibié
informacién sobre la existencia de los cursos. En efecto, el “boca en boca” parece
ser uno de los medios principales por los cuales los jovenes se enteran de las
actividades que se realizan. En otros casos la vinculacion comenzé siendo
empleados de Jabad en la colonia de verano o en algun Beit Jabad. Si bien los
lubavitch realizan un trabajo de rastreo de posibles interesados, sélo en un caso de
los que he tenido acceso la persona se habia vinculado a través de un llamado
telefénico... recibido por su novio.

Si en algunos casos los participantes habian estado vinculados a Jabad
Lubavitch desde tiempo atras, en su mayor parte el ingreso a los cursos significo el
primer contacto con la instituciéon. No obstante, en la gran mayoria, no se traté del
primer contacto con el judaismo. Aqui es donde las situaciones se tornan
heterogéneas. Del programa Morasha participaron desde personas que no habian
tenido, practicamente, ninguna vinculacién anterior con el judaismo, hasta jovenes
gue habian realizado una trayectoria extensa en ese campo. Encontramos personas
gue habian estado vinculadas a las organizaciones sionistas, otros que habian
pasado por las redes de escuelas judias en la escuela primaria o secundaria, otros
gue habian frecuentado otros templos, tanto de la corriente ortodoxa como
conservadora, o que habian trabajado en la colectividad, sea en puestos de bitajon
0 como madrijim.

Durante los dos afios de observaciéon de campo, la cantidad de personas
en el curso se mantuvo oscilando entre diez y veinte alumnos. Si bien muchos
abandonaban al poco tiempo de haber comenzado, existié un nucleo estable de
personas durante esos dos afios.

Mas alla del nombre del programa, el ser universitario no era un requisito
para integrarse. La palabra hacia, solamente, referencia a la edad de los
participantes. No obstante, la mayor parte eran estudiantes, sea de universidades
como de terciarios. Las carreras que llevaban a cabo eran diversas: direccion de
cine, abogacia, letras, publicidad, psicologia, economia, historia, bellas artes,
periodismo.

Para formar parte del programa, cada persona era sometida a una
evaluacion de sus “antecedentes judaicos”. En la ficha que debian completar, tenian
que colocar el apellido de su madre y el de su abuela. De este modo, si ambos eran
judios, se consideraba como judio al aspirante. En este sentido, no hay un método
exacto en la determinacion de la judeidad de una persona, y los “margenes de
error”, si bien suelen ser bajos, no dejan de existir. Una vez completada la ficha, se
realizaba la entrevista con un rabino, donde cada uno debia firmar un “contrato” en
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el cual dejaba constancia del conocimiento de las reglas de comportamiento (no
fumar en el aula, no utilizar los teléfonos celulares durante las clases), y donde
indicaba si deseaba ser beneficiario del estipendio. Luego, se le informaba que su
solicitud seria evaluada. En efecto, el primer dia de clases se les dijo que habian
sido seleccionados de entre una gran cantidad de aspirantes, y que debian saber
aprovecharlo.

VI.1. Un espacio plural

Las instituciones religiosas forman parte de un espacio comunitario que los
jévenes experimentan como lugar de circulacién y consumo, antes que como un
conjunto de instituciones excluyentes. De ahi que, mas alld de las fronteras
trazadas por las sintesis discursivas institucionales que tienden a nominar los
compartimentos con términos como ortodoxo, reformista, sionista, conservador,
etc., los jévenes construyan sus propios mapas donde estas categorias existen, pero
no necesariamente del modo en que son entendidas en los grupos, movimientos e
instituciones. A la vez, su pertenencia a instancias productoras de realidad
exteriores al campo judaico condiciona el modo en el que se relacionan con las
instituciones judias. Reafirmarse como universitarios es un modo de negociar el
tiempo dedicado a las actividades de Jabad, ya que el alegar la necesidad de
estudiar para un examen les permite justificar la ausencia a las actividades de
integracion.

De acuerdo a Régine Azria, la comunidad judia, incapaz de asumir su funcion
integradora, ha dejado de ser el marco central de la socializaciéon. La mayor parte
de los judios participan discontinua y selectivamente en la comunidad, viendo en
ella a un prestatario de servicios y dirigiéndose para satisfacer necesidades
puntuales como el entierro de un familiar, la circuncision, el casamiento, la ayuda a
un pariente enfermo o anciano o la obtencidén de un préstamo sin interés. Estas
consideraciones nos conducen a repensar el papel de la comunidad en la vida de los
judios: “Non seulement la référence communautaire renvoie a un modéle
d’organisation collective, sociale, culturelle et religieuse qui ne correspond plus a la
réalité de la vie juive moderne, mais surtout elle occulte les logiques a partir
desquelles les juifs recomposent leurs identités personnelles. En dehors du cercle
des professionnels, des militants, des fidéles et de groupes minoritaires [...] les juifs
ne se donnent plus la communauté ni pour cadre de référence privilégié ni pour
cadre de existence.” (Azria, 2003: 93).”* No obstante, los judios participan en
actividades organizadas por los grupos minoritarios, pero esta participacién sin
pertenencia supone la administracién de la informacion exteriorizada. Si bien el
secular intentard mostrarse diferente al grupo religioso, a la vez evitard exteriorizar
una informacidon que pudiera significarle la reprobacion por parte de los rabinos. En
el caso que estamos analizando, los seculares saben que pueden, manteniéndose
en los margenes de la disidencia legitima, afirmar que no comen casher, no
respetan el shabat, ni se colocan los tefilin. Pero quienes se encuentran en pareja
con un no judio, tratardn de ocultar esta faceta de si mismos. El modo discontinuo
de participacién permite a la persona controlar la informacién que provee,
mostrando ciertos aspectos de si mismo y ocultando otros. Como me decia un joven
durante una conversacion informal, al hablarme de su novia no judia: “a vos te lo
puedo decir porque tenés la mente abierta, otros se escandalizarian”. La experiencia
de su distancia con esos otros se produce en el registro de su relaciéon con una chica
no judia, antes que en lo referente a los preceptos religiosos. Esa relacién es la que

74 No solamente la referencia comunitaria reenvia a un modelo de organizacién colectiva, social, cultural y religiosa, que
no se corresponde mas a la realidad de la vida judia moderna, pero sobre todo oculta las logicas a partir de las cuales los
judios recomponen sus identidades personales. Fuera del circulo de profesionales, militantes, de fieles y de grupos
minoritarios [...] los judios no se dan mas la comunidad ni por marco de referencia privilegiado, ni por marco de
existencia.
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lo coloca en el borde de la condena, revelando un corrimiento del judaismo hacia su
etnicizacién, es decir, la imposicion de una comunidad imaginada que se define en
el registro de la transmision bioldgica antes que en el de la comunidad religiosa. Si
se puede permanecer fuera de la comunidad religiosa y exteriorizar esa diferencia,
aunque no sea mas que en el registro de la apariencia exterior, mas dificil parece
ser mostrar la distancia respecto de las exigencias de la reproduccion bioldgica del
pueblo.

A través de las entrevistas realizadas se ha observado que la trayectoria de
los jévenes deja entrever la vivencia de un espacio plural sobre el cual es posible
circular, construyendo el sentido de su presencia en las diferentes instancias,
sentido que no necesariamente se corresponde con los construidos desde las
sintesis discursivas institucionales. Para los seculares, la circulacion no supone una
blsqueda de una comunidad de pertenencia estable, sino un modo de
enriquecimiento subjetivo. Lo que determina su relacion con las instituciones
ortodoxas no es la desilusion frente a otros espacios del campo judaico, sino el
hecho de que la ortodoxia sea percibida como una opcién valida entre otras, a la
vez que la pertenencia en sus instituciones es factible de ser administrada por los
mismos seculares: “al rabino no tenés que mostrarle todas tus cartas.””>

La trayectoria de Alfredo muestra que la comunidad es experimentada como
un espacio que ofrece, por un lado, marcos de identificacion a través de los
discursos que deja circular, por el otro, la oportunidad de tener una vida laboral
aunque no se sienta identificado con la ideologia que, en tanto empleado, se ve
obligado a sostener. Lo judio, durante su infancia, se limitaba a las fiestas religiosas
privadas de sacralidad y a ciertos alimentos como el guefilte fish. En la
adolescencia, se integra a un movimiento perteneciente al sionismo, donde tuvo sus
primeros contactos con conceptos religiosos como casher y shabat. Transita el
colegio secundario en una escuela judia, donde el estudio de la Tord se manifiesta
en su caracter secular: “Se estudiaba mas la Tora, o el Talmud, o /la Mishna como el
sentido a la vida, o sentido comunitario, no de Dios.” Hizo carrera en el movimiento
sionista como Madrij, activd en el Consejo Juvenil Sionista y viajo a Israel. En su
relato, el viaje aparece como parte de un momento bisagra, donde cobra relevancia,
por sobre las sintesis discursivas internalizadas, la experiencia directa con una
realidad que lo desilusiona y le hace rever sus posturas sionistas. Esa experiencia es
personal, se realiza por fuera de los marcos institucionales.

El relato de Alfredo muestra como el lugar de la comunidad ha cambiado en
su vida. De suministrar discursos e ideologias, pasa a ser vista como un espacio de
posibilidades laborales, donde el cumplimiento del rol de trabajador se disocia del
modo de experimentar la identidad judia. En este sentido, su participacién en los
cursos de Morasha es vista como parte de un circuito laboral diverso, que le permite
obtener, sumando todas las actividades, un ingreso de aproximadamente
setecientos pesos por mes. Su representacion del lugar que ocupa en Jabad esta
ligada al modo en el cual se representa el mundo laboral y su lugar en el mismo. El
ambiente laboral se muestra dificil, y el trabajar en la comunidad judia “es lo que te
qgueda cuando no tenés nada.”

Lo judio produce un espacio en el cual Alfredo puede definir su identidad
pero por fuera de las sintesis discursivas institucionales. No se define dentro de
ninguna ideologia, sino que encuentra limitaciones en todas ellas. No obstante,
define un espacio de lo judio, basado en “/as costumbres y en los sentidos que uno
da a la vida.” Este espacio pierde, a la vez que afirma, cierto tipo de particularismo.
Lo pierde en la medida en que el ser judio se identifica con el ejercicio de valores
universales, a diferencia de la ortodoxia, donde lo judio se caracteriza por el

75 Conversacion informal con un participante del programa.
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cumplimiento de preceptos como casher, shabat y tefilin, que definen un espacio
para el particularismo. Lo reafirma en la medida en que lo universal se confunde
con lo cultural, y donde ciertos valores como la solidaridad y el respeto se
identifican con una forma de ser judia diferente a la de otras culturas:

[...] tampoco hay una identidad judia, creo que hay un concepto de,
qué se yo, un judio tiene respeto en lo comercial, o sea, paga lo que debe,
no le pega a la mujer, qué se yo, es el concepto mas humano. Con una
educacion de herencia, no religiosa. ¢Cémo te puedo decir? En los italianos
es muy comun que el padre le pegue a la mujer, y esta bien visto, si no
hiciste la comida te fajo. A lo mejor un judio no lo hace, y eso es una
identidad judia.

Refiriéndose a una actitud solidaria, explica: “"Es un acto muy bueno. Lo
podria haber hecho un judio como un no judio, pero si lo hace un judio tiene un
sentido mas, es como que es mas obvio.”

Lo judio es un conjunto de ideas, conceptos e historias, liberado del control
institucional, puesto a disposicion del individuo. Lo que se ha aprendido en el
proceso de socializacién en la comunidad puede ser utilizado en la vida cotidiana:

Por ejemplo, vamos al caso, yo tengo un grupo de personas, y dos o
tres hicieron algo malo, yo no se quiénes, entonces puedo proponer como
solucién echar a esas diez personas. Pero por ejemplo, si agarro la Biblia, la
Tord, la parte que Abraham debate con Dios sobre si destruir Sodoma o no,
le dice "qué pasa si juntas a diez justos”. Entonces, de ese punto yo tomo el
sentido de que no hay que agarrar y decir “"porque de este grupo cinco
hicieron algo malo, son todos [malos]

En la reapropiacion de las historias biblicas el individuo deja a un lado la
apelacién a la divinidad. Como sostiene el entrevistado, esta historia es tomada del
mismo modo en que podria serlo “La cabafa del Tio Tom”, formando parte de un
universo de discursos donde lo judaico se combina con lo no judio en beneficio de
un corrimiento hacia lo universal. Lo judio se mantiene en la conciencia del
individuo, pero a condicion de perder sus caracteres particulares y comunitarios,
fundiéndose en una ética superadora de los particularismos. No obstante, las
referencias al modo de ser judio, muestran que esta ética universal es encarnada
por los judios de un modo mas puro que en el caso de otras colectividades.

Algunos participantes del programa, mientras trabajaban en instituciones
judias, experimentaban una tension entre la participacion y la imagen de si
mismos. Esta tension se debe al doble papel asumido por la comunidad en tanto
espacio de produccion de discursos y espacio laboral. Al igual que en el caso de
Alfredo, el relato de Victor muestra a un individuo que intenta definirse a si mismo
con relacidon a su posicidon en las diferentes regiones del campo. Trabaja en Jabad
Lubavitch, y a la vez asiste a los cursos del programa Morasha. Participa en
actividades de un club laico de la comunidad judia, donde se revelan, en el modo
gue sus compafieros tienen de dirigirse hacia él, la pluralidad y las tensiones que le
son propias: "“[...] por ejemplo ahora estoy yendo a un club, y en el equipo de futbol
me dicen ‘veni lubavitch, veni’. Y no, para, que no soy religioso. Tengo que aclarar
gue no soy religioso. Por ahi me molesta que me relacionen.”

En determinado momento, ha llegado a pensar que las habilidades
adquiridas con sus estudios seculares podian ser puestas a prueba en Jabad
Lubavitch. Esto no deja de provocarle contradicciones entre las diferencias que él
mismo tiene con el discurso jabadiano y la necesidad de encontrar un espacio
donde poder realizarse como profesional. Sus diferencias con el discurso de Jabad
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son amplias, en especial en aspectos fundamentales, como la definicion de la
identidad judia en funcidn del criterio de vientre materno. éQué pasaria si pone su
talento al servicio de Jabad, ayudando al crecimiento de un movimiento que no
reconoce como judios a muchos de sus amigos que no han nacido de madre judia,
pero que se sienten parte de la colectividad? Estas dudas lo acechan, pero las
mismas son tributarias del cuadruple papel que, con relacién a su vida como judio,
asume Jabad Lubavitch.

Por un lado, Jabad es el espacio laboral, donde trabaja bajo las érdenes de
un jefe. Es también parte del espacio comunitario, del campo judaico, en el cual
Victor se reconoce como un activista que lucha por detener la asimilacion. Es el
lugar donde toma clases de religién, y finalmente, es el grupo ortodoxo, un espacio
de produccién de discursos con los que no se siente identificado. Activar en la
comunidad implica tomar iniciativas, realizar actividades, las cuales en muchos
casos chocan con las definiciones jabadianas de lo judio. En este sentido, le es
imposible organizar determinadas actividades, que en otros espacios del campo
judaico serian llevadas a cabo sin problema, pero que en Jabad se encuentran
restringidas por ser consideradas contrarias a la Halaja.

En este sentido, Victor administra los diferentes aspectos que se superponen
en el modo de verse a si mismo en relacion con el grupo. Los contenidos que
aprende en los cursos le permiten dar un sentido a una relacién con su jefe que
percibe en términos de injusticia. Si en los cursos le ensefian como el judio debe
comportarse con sus empleados, puede acusar al rabino que tiene por jefe de no
ser consecuente con dichas prescripciones halajicas. La relacion que mantiene con
Jabad en tanto consumidor de cursos se superpone a su relacion en tanto
trabajador, superposicion que implica la posibilidad de resignificar uno de los
aspectos de la relacion (rabino-empleado) utilizando los insumos que recibe al
integrar otro esquema de relaciones dentro de Jabad (rabino-alumno). A la vez, su
condicion de trabajador se superpone con la de activista, ya que su trabajo es
concebido no sdlo como un modo de ganarse la vida, sino como parte de su
activismo en la comunidad: “[...] tengo una experiencia de activar en la comunidad,
entonces, por ahi, quiero ofrecer actividades [en Jabad]".

Al igual que Alfredo, su socializacion judia en el sionismo se realiza en un
marco que niega la existencia de Dios. La ligazén con lo que él define como el
pueblo judio se produce desde lo cultural, lo culinario, la memoria, la educacién y la
reproduccion de estereotipos. El comer determinados alimentos hace a una
identidad judia: “[...] me crié con que ser judio es comer knishes. Es mas
importante el knishe que ir al templo”. No obstante, lo culinario no implica una
relacion con lo religioso ya que lo que define la alimentacién judia no son las leyes
del kashrut, sino las comidas tradicionales.

La memoria del holocausto constituye una de las dimensiones de
reproduccion de la identidad judia, que se expresa en los Viajes de Memoria que
llevan a los jovenes a conocer los campos de concentracion del nazismo,
culminando con una estadia en Israel. Para Victor, hacer memoria es reafirmar
cierto particularismo judio, ya que, segun sostiene, sélo un judio puede sentir el
dolor de la Shoa.

Victor encuentra que la identidad judia estd compuesta de varios “items”,
algunos de los cuales pueden faltar en ciertas personas. En esta estructura, lo
religioso, incluido el respeto por los preceptos de casher y shabat, es una dimensién
mas, que él mismo reconoce no poseer. Pero el hecho de que otra persona la posea
hace de ella un judio, aunque no haya nacido de vientre judio. Del mismo modo, el
estereotipo es un aspecto mas en la reproduccién de la identidad. La figura de la
idishe mame aparece en su relato como una dimension de la identidad, un modo de
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comportamiento y de relacién con los hijos que permite definir el ser judio.

No obstante, los diversos componentes del ser judio entran en tensién
cuando ciertas particularidades revelan modos de ser contrarios a una ética
universal: "Hay formas de pensar que chocan mucho con lo que yo pienso. Hay
cosas que sé que chocan y me ponen a plantear, como que hay que quemar libros
gue tengan la palabra de Dios que no sean libros judios [...] Eso es nazismo.
Realmente es nazismo”.

La imagen de un tipo de judaismo de caracteristicas fundamentalistas
integra el mundo de representaciones de Victor. Intenta diferenciarse de ellos, pero
a la vez su situacion trabajando en Jabad Lubavitch lo mantiene en contacto
permanente con los discursos que rechaza. Mientras Jabad se presenta como un
campo de posible crecimiento profesional, ya que ha pensado en desarrollar ahi su
carrera, lo acechan las dudas y contradicciones. ¢Hasta donde vale la pena trabajar
para algo con lo que no se esta de acuerdo?

La participacion en Jabad, mas que ser experimentada como una
reproduccion de la identidad, actualiza una tension con el modo que tiene de
concebir el judaismo. Pero ese judaismo se encuentra diluido en multiples
componentes, de manera que Victor tampoco tiene certezas respecto a su propio
futuro como judio. Ya no esta tan seguro de la inexistencia de Dios. Tiene dudas.
Asi como en el pasado se vinculd a una institucidén sionista atea y hoy dia esta en
Jabad Lubavitch, que reconoce al Estado de Israel, quizas el dia de manana termine
en un grupo religioso antisionista.

La pluralidad habilita un campo sobre el cual es posible circular sin sentir los
costos, en el sentido de una presion institucional, de las multiples pertenencias, o
de la ausencia de criterios fuertes de pertenencia. A la vez, los criterios de
circulacion se subjetivizan. Las personas reconocen como legitimo el hecho de estar
donde se sienten bien, mientras que la permanencia por obligacién o por deber es
percibida como ilegitima. La disminucion del costo es una consecuencia de la
incapacidad de las instituciones para imponer sus propias sintesis discursivas y sus
definiciones del espacio, ya que los individuos no reconocen como espacios
prohibidos aquellos que los ortodoxos sefialan como tales. No obstante, la
pluralidad y la internalizacién del criterio de legitimidad traen aparejadas incertezas
respecto al propio futuro, al eliminar de la proyecciéon biografica los trazados
institucionales, las biografias modeladas y legitimadas desde las sintesis discursivas
de los movimientos religiosos.

Yo creo que de a poco voy a ir adaptando las cosas que me van
pareciendo que puedo ir haciendo, las voy a ir adaptando. Si algun dia llego
a cumplir todo es porque llegué, porque fui avanzando y me fue gustando
mas cada una de las cosas y lo fui haciendo. Mientras tanto, trataria de ir
haciendo lo que me parece que puedo ir adaptando a mi vida, no que yo me
tenga que ir adaptando a todo. De a poco voy a adaptar unas cosas, s€ me
va a ir abriendo quizas la cabeza para algunas cosas, y cumpliré mas con
otras, o no. O quizas de aca a dos afios digo “no, no, esto, no me conforma”,
y listo. Pero no tengo una meta, de decir quiero llegar a esto [a ser mas
religioso]. Porque si yo se que esto es lo que me gusta, ya estaria mucho
mas metido. (Carlos)

Debemos indagar con mayor profundidad como los propios individuos
otorgan sentido a la incerteza, si la viven como un costo o mas bien como un modo
de distinguirse de ciertos estilos de vida que no comparten. De acuerdo al discurso
de los lubavitch, la religion tendria la capacidad de conjurar la incerteza, al ofrecer
un “manual de instrucciones” para manejarse en el mundo. No obstante, hay quien
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considera que el manual facilita, a la vez que restringe y empobrece, la vida de los
religiosos. De este modo, el hecho de carecer del manual se convierte en un criterio
de distincion, ya que la persona puede ver, en la vida reglamentada de los
ortodoxos, el ejemplo de lo que no es y de lo que no quisiera ser nunca:

Sé que no voy a ser nunca ortodoxo, se que no voy a ser nunca
religioso, tengo la conviccion de que no existe Dios. Tengo la conviccion de
qgue el dia que me case me casaré por un templo, aunque no crea en Dios,
para poder satisfacer a mi novia que se quiere casar por templo con un
rabino.

En este caso, se observa un modelo de relacion donde el rechazo hacia lo
religioso no parece dejar lugar a dudas. Pero la vinculacion con dicho campo puede
mantenerse por razones econdmicas. Cuando se le pregunta a Raul como se piensa
a si mismos en el futuro, respecto al judaismo, responde que “alejado o semi-cerca
por cuestiones economicas, por conviccion religiosa lo veo muy lejos. Ahora, si estar
cerca me beneficia en algo, lo hago.”

Si el campo judaico es visto como plural, a la vez la pluralidad se extiende
por fuera del mismo, y esa internalizacidon y legitimacion de lo plural condiciona las
percepciones que los actores tienen de sus trayectorias. En este sentido, cuando el
secular asiste a una yeshiva, percibe su acciéon no como parte del desarrollo de una
identidad religiosa, sino como parte de un desarrollo personal donde lo religioso es
un insumo que enriquece pero no limita otras experiencias:

Yo fui a una yeshiva dos meses, un lugar de estudio de Tora, fui dos
meses en Israel. No es que yo me identificaba mucho con lo que era el
ambito de la yeshiva, que es un lugar cerrado, donde todos son hombres, y
todo el dia estan estudiando. Simplemente creo que en la vida hay un
montoén de posibilidades y cosas para hacer, como hago eso hago otra cosas
qgue nada tiene que ver con lo religioso judio [...] (Esteban).

La trayectoria de Esteban lo muestra dentro de un campo plural, formado por
diversas comunidades con lineas de pensamiento divergentes, y donde su
participacion en Jabad se explica como parte de un interés por comprender esta
diversidad. Jabad representa un punto de vista diferente a otros, que vale la pena
conocer, aunque no se esté pensando en formar parte del movimiento. El sujeto se
posiciona dentro de la diversidad del campo sin pertenecer a ninguna instancia en
particular, pero perteneciendo a la totalidad. Esta sensacion de pertenencia al
pueblo judio no implica la pertenencia a las instituciones, sino la sensacion de
formar parte de un todo que, en algunos casos, puede traer como correlato el
imperativo de endogamia.

Su trayectoria abarca las instituciones sionistas y las religiosas. Asi como
formo parte del Consejo Juvenil Sionista, frecuentd el Gran Templo de la calle Paso,
al cual define como “muy tradicionalista, mantenia lo que era el idishkait, la cosa
ashkenazi, el idish”, si bien no era ortodoxo. Los cambios en el templo hacia una
linea mas liberal lo llevaron a alejarse, integrandose a sectores de la ortodoxia.
Estudi6 en instituciones ortodoxas desde donde lo enviaron a una yeshiva en Israel
durante dos meses, y finalmente en Jabad Lubavitch. Su experiencia de lo plural lo
lleva ver a Jabad como una instancia mas dentro de una comunidad amplia.

El mapa de la comunidad judia que Esteban construye crea distinciones
entre las instituciones comunitarias de acuerdo al papel asighado al dinero en la
definicion de las posibilidades de pertenencia, papel que también se manifiesta en
el relato de Rubén. La comunidad no religiosa aparece como una regidn gobernada
por el interés capitalista. La construccion del espacio realizada por Esteban

83



Informe de Investigacion n° 21 - Ceil-Piette / CONICET

distingue entre aquellas regiones a las cuales el carecer de dinero impide la
pertenencia y aquellas que no hacen distinciones en funciéon de la capacidad
econdmica de las personas. No se trata tanto de que sean instituciones que no
respeten los preceptos divinos, que sean instituciones de judios, tal las
nominaciones del mapa de la ortodoxia. No son estas distinciones las que permiten
comprender los modos en que los seculares se representan la comunidad. Si bien la
cuestion del dinero no es ajena a las estrategias de legitimacion de las instituciones
ortodoxas, lo cierto es que la misma permanece en un plano secundario, cobrando
relevancia otros criterios de distincion.

En el caso de Rubén, la posesion de dinero aparece como uno de los ejes
sobre los cuales se llevan a cabo los procesos de clasificacién de las regiones del
espacio comunitario. El hecho de haber sido expulsado de la escuela primaria,
perteneciente a la corriente ortodoxa, es interpretado en funcion de la diferencia en
aportes econdmicos realizados por los padres de los alumnos:

[...] mis viejos no eran padres que aportaban todos los meses, no la
cuota sino un plus, y eso también me jugaba en contra cuando me ponia en
paralelo con los pibes que eran mas quilomberos que yo, que hacian
bolonquis importantes, como prender fuego un aula, inundar todo un sector
del colegio, como han hecho. Pero la cuestion econdmica siempre fue muy
importante ahi.

El proceso de socializacidn judia revela, en el caso de Saul, la centralidad del
marco familiar como trasmisor de las tradiciones y saberes. No habiendo asistido a
escuela judia, reconoce en su familia un canal de transmisiéon del judaismo. El
templo aparece en su relato, pero se trata de la corriente conservadora. El bar
mitzva lo realizé en un club comunitario donde las ceremonias respondian a las
tendencias liberales. Como muchos adolescentes de su generacién, particip6é en los
grupos que se organizaban en distintas instituciones. Si bien asiste actualmente a
los cursos de Jabad Lubavitch, el templo que frecuenta junto a sus amigos, aunque
no de manera sistematica, no pertenece a la corriente ortodoxa, sino que sus
ceremonias incluyen el coro femenino y el uso de tecnologia que los ortodoxos
consideran prohibida en los dias sagrados.

La comunidad judia le brinda un espacio en el cual consume diversos cursos
gue no necesariamente se relacionan con el judaismo. En Hilel estudidé teatro, en
Bnei Brit asistio al cine debate y ocasionalmente al foro politico. Hilel es visto como
un espacio que ofrece actividades interesantes, aunque no religiosas ni relacionadas
con el judaismo, como el curso de oratoria al cual finalmente no pudo asistir. No
importa en este caso el caracter objetivo de las actividades de estas instituciones,
sino cdmo son percibidas por el individuo, y como esta percepcion tiende a anular lo
judaico.

La circulacion por las diversas regiones del campo es percibida como un
proceso de enriquecimiento subjetivo. Se reconoce la legitimidad de cada region, se
respeta cada linea de pensamiento, y el individuo se coloca en el centro, articulando
los discursos, creando su propia sintesis:

Yo por lo menos soy de tomar distintas posiciones, yo puedo estar de
acuerdo con un montoén de cosas y con otras no pero respeto la posicion de
cada uno, y después uno toma sus decisiones. Por ahi a Jabad le interesa
qgue vos te metas mas de lleno en la religion, y en otros lugares les interesa
qgue estés conectado con la religion pero por ahi no de lleno como en Jabad.
Es un ejemplo. Creo que cada uno tiene derecho a tener una posicion
distinta. Hay muchas cosas que en Jabad... es dificil acordarme de una cosa
especifica de decir ‘estoy de acuerdo con esto y con esto no’. Pero muchas
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cosas que, por ahi cuando habia charlas, estaba de acuerdo. Y otras cosas
no. Creo que también depende de como te limites. Si vos decis 'son muy
liberales’, no me acerco, no aprendo nada. O estd la posicion de decir ‘estos
son muy duros, no me acerco porque en seguida van a querer que sea
religioso de una y no me van a dar un espacio’. Creo que hay que saber ver
lo bueno que tiene cada uno y por ahi, en lo que no estds de acuerdo,
respetarlo pero seguir tu camino.

Mientras que la sintesis discursiva ortodoxa considera que la permanencia en
ciertas regiones conlleva efectos negativos en la reproduccion de la identidad judia,
seflalando a los templos conservadores y reformistas como reproductores de un
judaismo falso, que termina por alejar a los judios de sus raices, los seculares no
hacen esta distincion. Lo que desde la ortodoxia se considera como autenticidad,
desde los seculares aparece, a menudo, como limitacién. El peregrino construye la
legitimidad de su posicién en el campo distinguiéndose de quienes se limitan y por
€so ho aprenden ni pueden sacar lo bueno que hay en cada una de las regiones.

Pero a la vez el mismo peregrinaje tiene sus limitaciones, sus fronteras, sus
impensables. Si bien Saul dice no cerrarse a ningun intercambio, a la vez asegura
que no iria “a un lugar que te dicen que es de la comunidad y en realidad no es de
la comunidad, templos que dicen que Jesus es el Mesias”, Esta frontera se construye
en referencia a lo religioso, a la discusion sobre la divinidad de Jesus. Tal como
muestra este comentario del entrevistado, referido a los judios mesianicos’®, se
puede ser judio y no respetar los preceptos que la ortodoxia considera basicos, pero
el reconocimiento de la judeidad del otro tiene limites impuestos por lo religioso, ya
que es la referencia a JeslUs como Mesias, Yeshua haMashiaj, lo que permite
nominar las regiones del campo y distinguir aquellas que pertenecen de las que no.
Si los seculares pueden considerar como instituciones de la comunidad a las que no
son religiosas, no pueden considerar con el mismo criterio a los templos de judios
mesianicos. Pero esta incapacidad es la consecuencia de la internalizacién de las
fronteras del campo religioso, de los criterios que diferencian una religion de otra.
En la representacién que los judios han construido de si mismos, los criterios de
indole religiosa permiten marcar las fronteras que distinguen entre quienes estan
adentro y quienes estan afuera. Los juegos sobre lo religioso trabajan los elementos
que son constitutivos de la religion judia, o mejor dicho, que han sido naturalizados
como judios, cuestionandolos, limitando su cumplimiento, resignificandolos. Pero no
parecen permitir la penetracion de ciertos elementos, como la divinidad de Jesus,
que siguen siendo observados como ajenos. Aunque se sea secular, son los limites
del campo religioso, con la distincion entre judaismo y cristianismo, los que
condicionan las circulaciones. Los judios mesianicos han cuestionado los elementos
puestos a disposicion en el juego identitario, pero a costa de ser relegados al
exterior de la comunidad. ¢Qué es lo que hace que un judio secular pueda ver a
Jabad como una institucion judia de pleno derecho, una parte del nosotros, y a los
judios mesianicos como expresiones de la otredad? Es la interiorizacidn, por parte
de los sujetos, de los criterios religiosos de clasificacion.

Los individuos se mueven en espacios que para ellos estdan dotados de
sentido y significaciones. La clasificacion es un proceso que abarca desde sintesis
discursivas institucionales hasta las representaciones portadas por los propios
individuos. Las clasificaciones tienden a la creacion de regiones, dentro del espacio
comunitario, que pueden ser concebidas como complementarias o excluyentes. El
discurso de Jabad, y de otros sectores de la comunidad, construye un espacio
dicotomizado entre instituciones judias e instituciones de judios. El término casher
se aplica a la nominaciéon de las regiones, donde casher integra a todo grupo

76 En este caso, por judios mesidnicos entendemos aquellos que creen en la divinidad de Jesus, no a las corrientes que
activan en funcién de la redencién mesianica.
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religioso ortodoxo, independientemente de que sigan o no la visién de los /ubavitch.

La dicotomia es parte de un modo de clasificacion del espacio que recorre el
campo ortodoxo. No obstante, estos modos de clasificacién entran en tensidon con
los mapas que los seculares construyen y que les permiten orientar sus
trayectorias. Si bien Saul afirmaba estar en Jabad por el dinero que recibia,
aseguraba que los /ubavitch tampoco estaban “re locos”, ya que si asi fuera, no
podria estar ahi, aunque le pagaran. Dentro de su representacion del espacio
judaico, se distinguia una region formada por personas con las cuales se podia
hablar, mas alla de la diferencia de opiniones, y otra formada por extremistas con
quienes el didlogo era imposible. El poder hablar sin ser atacado a raiz de la
divergencia de opiniones parece ser un criterio de diferenciacion de las regiones
mas determinante, en la realizacidon de trayectorias, que la cualidad religiosa del
espacio. No importa si se trata de ortodoxos o reformistas, sino del lugar que le
dejan a la persona para poder expresarse.

Para Jabad, conformar un espacio donde el no religioso pueda sentirse
comodo y aceptado no supone la legitimidad de los modos de ser del secular. La
figura del religioso intolerante forma parte de la representacion jabadiana del
espacio, pero si la tolerancia respecto al secular los diferencia de las demas
corrientes ortodoxas, no por eso la nocion de tolerancia abandona su significado
especifico, segun el cual se tolera lo desviado. Jabad se percibe como una forma de
ortodoxia abierta al mundo exterior, pero lo hace dentro de los marcos de una
concepcion del mundo donde la aceptacidon del otro es parte, por un lado, de una
estrategia proselitista tendiente a acelerar la llegada del Mesias, y por otro, de una
vision del mundo donde cada mitzva tiene su valor, con lo que el hecho de estudiar
Tora es un valor apreciado los ojos de Dios, independientemente de los intereses de
las personas.

VI.2. El futuro incierto

Por administracién nos referimos a un proceso integrado en el fendmeno mas
general de individualizacién de lo religioso. La individualizacién supone la
administracién, el hecho de que el sujeto toma del mensaje religioso determinados
aspectos y deja de lado otros. El mensaje religioso ocupa en el sujeto un lugar que
no es necesariamente el mismo que ocupa en los emisores. Pero es esa misma
operacién de administracién la que permite que la relacion entre seculares y
ortodoxos se mantenga.

El discurso de Jabad puede compararse a una bolsa de la cual las personas
extraen determinados contenidos y dejan otros. Esa operacion no parece
corresponderse al modelo de transmision del saber donde una autoridad,
monopolizadora del capital religioso, se impone sobre el laico desposeido de dicho
capital. ¢Qué significa en este contexto capital religioso? El sujeto se reconoce a si
mismo como autoridad, una autoridad que descansa en lo profundo de si, en el
sentimiento. La interiorizacion del criterio de autoridad supone que la ley religiosa
no puede ser cumplida si el individuo no la siente. De ahi que el esquema que va de
la accion al sentimiento, propio del mensaje de Jabad, y que descansa en la
confianza que el individuo tiene de que las definiciones rabinicas son acertadas, sea
rechazado por los seculares en beneficio de la autoridad de la propia subjetividad.

El mensaje de Jabad es para ellos una reserva de saberes que pueden ser
utilizados, o no, de acuerdo a sus propias convicciones. El reconocimiento de Jabad
como una fuente de conocimientos legitimos no se traduce en fuente de autoridad
que guia la vida del sujeto. La legitimidad de Jabad en tanto fuente de saber no se
corresponde a su constitucion en autoridad legitima en lo concerniente a los modos
de actuar. Por el contrario, los conocimientos adquiridos pasan por el filtro de los
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intereses y gustos del individuo. La adquisicion de pautas de comportamiento
religiosas depende de cuanto estas interfieran con la vida de la persona, de manera
que solo se adapta aquello que no obliga a realizar cambios fundamentales en el
modo de vida. Los cambios fundamentales son concebidos en funcién del gusto, de
manera que, mas que un imperativo, la adquisicién de una forma de vida ortodoxa
se convierte en una cuestion de eleccidn. No la fidelidad a una tradicion de origen,
sino el gusto personal, termina siendo el criterio legitimo de decision.

La interiorizacion de la fuente de legitimidad supone un modelo especifico de
relato biografico, en el cual la percepcion de un futuro indeterminado contrasta con
la situacion, observada en otras investigaciones, del estudiante religioso que se
representa su trayectoria como una escalera por la cual se va ascendiendo a medida
que se estudia y se modifican las practicas. De acuerdo a una investigacién
realizada en un templo ortodoxo sefaradi, los jovenes estudiantes de la yeshiva
construian un relato biografico representandose un camino trazado cuya meta era
alcanzar el estado de tzaddik. Las posiciones del individuo se definian en funcion de
la distancia respecto a ese punto ideal. La incertidumbre, en este caso, concernia al
nivel al cual el sujeto podria llegar, ya que nada les aseguraba que se convertirian
en aquello a lo que aspiraban:

[...] estudiar la Tora, eso es fundamental, para un dia poder yo llegar
a ser como esas personas [se refiere a los tzaddikim], o intentar, o tratar de
hacer lo mejor que nosotros podamos hacer. Cada uno es diferente a otro.
Uno puede llegar al nivel diez, otro puede llegar al nivel nueve, a lo que uno
puede llegar. (Juan)

Pero este camino trazado, por el cual el sujeto transita tratando de avanzar y
superar obstaculos, se diferencia del estado de incertidumbre del estudiante de
Morasha, que se sabe hoy dia relacionado con Jabad, pero no sabe lo que le pasara
mafiana. Se trata, a la vez, de dos modalidades de conexidon con el propio pasado
biografico. Por un lado, un pasado que es visto como el tiempo en el que se vivia en
el error, pasado superado por el inicio de una vida religiosa, por el hecho de haber
encontrado un camino que ya no se abandonara. En el otro caso, el pasado viene a
mostrar que no hay nada fijo de ahora para siempre. Asi como el individuo cambid
una vez, puede volver a cambiar muchas veces mas. Asi como antes era ateo y
ahora duda sobre la existencia de Dios, asi como antes participaba en
organizaciones laicas y ahora trabaja en Jabad, nada le garantiza que el dia de
mafiana no sea un ferviente creyente, o integre un movimiento religioso que, a
diferencia de Jabad, manifieste un antisionismo militante. Por un lado, un individuo
que forma parte de una comunidad con la cual se siente identificado, donde
reconoce a los lideres que pueden marcarle el camino y guiarlo en su proceso de
incremento de religiosidad. Por el otro, el individuo no afiliado, que transita por los
espacios institucionales sin que su participacion en los mismos suponga una fuerte
identificacion con ellos, pero donde esa no afiliacion va paralela a una identidad
débilmente construida, donde los recursos identitarios parecen pender de un hilo,
sin asegurar una relacidén estable con algin modo de ser judio, sino una sensacion
de incertidumbre que, a la vez, permite que esos recursos identitarios se
multipliquen, no mds no sea por el ensanchamiento del margen de relaciones
habilitadas. Si ningin modo de ser judio puede estructurar la identidad, no hay
nada malo en relacionarse con los lubavitch o cualquier otro grupo ortodoxo. El
hecho de asistir a los cursos de Morashad no entra en contradiccion con una ética
forjada al interior de otros grupos dentro del mundo judio. Incluso cuando se
experimenta la contradiccion entre trabajar en Jabad y rechazar su sistema de
pensamiento, la falta de vinculacién con un grupo que reproduzca en el individuo
una fuerte identidad judia antirreligiosa, permite que aquel se relacione con Jabad.
En su rechazo al movimiento religioso esta solo, sin una ideologia de sustitucion
afirmada en el contacto con otros, lo cual no significa que esa ideologia no exista
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dentro del complejo campo judaico. Esas visiones del mundo que rechazan ciertos
aspectos de la ortodoxia encuentran confirmacion intersubjetiva en los propios
cursos Morasha Universitarios.

El relato biografico muestra el papel asumido por la autoridad rabinica. Para
los estudiantes de yeshivd, el aumento en el grado de compromiso religioso
depende del sumergirse en el estudio bajo la guia de un maestro, una autoridad
externa. El mantenimiento de una relacidn social en la que los actores se perciben
mutuamente como sumidos bajo una estructura jerarquica, le permite al individuo
incrementar el repertorio de acciones religiosas a la vez que concibe su biografia
como un trayecto paulatino, sin cambios bruscos, pero sobre una base sodlida
aportada por su relacion con el guia.

La seguridad, en los estudiantes ortodoxos, de que un cambio se va a
producir en el futuro, contrasta con el “quizds” que se observa en los entrevistados
de Morasha, para quienes ese momento, si bien puede llegar a ser una posibilidad,
no es el objeto de una ansiosa espera. En la medida en que no sabe qué es lo que
le va a gustar en el futuro, no aspira a realizar una identidad religiosa, carece de
una imagen externa que refleje sus aspiraciones. En la medida en que toda
identidad legitima es una identidad elegida, el porvenir pierde la previsibilidad que
podia serle provista por un esquema biografico estructurado en funcién de una
autoridad externa que dicta cada paso a seguir. De este modo, la subjetivacion
genera imprevisibilidad.

Estamos, en la comparaciéon de entrevistas a jovenes de edades similares,
ante dos modelos de percepcion de la biografia. Por un lado, la de los estudiantes
de yeshiva, para quienes la trayectoria es un camino ascendente hacia una vida
religiosa, y por el otro, para los seculares, quienes experimentan la incertidumbre
respecto a su futuro, sin saber lo que les va a pasar respecto a su vida como judios.
A la vez, ambos relatos se enmarcan en percepciones diferentes de la autoridad.
Autoridad externa o en proceso de externalizacidén, en el caso de los religiosos.
Interna o en proceso de internalizacidn, en los seculares.

En el caso de los estudiantes ortodoxos, la percepcion que el sujeto tiene de
su presente se asimila a la idea de busqueda propia del discurso jabadiano. De
acuerdo a lo expresado por un rabino de Jabad, la persona puede buscar lo
espiritual por varios lugares, como la India o el budismo, hasta que encuentra el
judaismo. En ese caso, sigue con la busqueda, pero sobre un camino seguro. Los
entrevistados del primer caso afirmaban haber encontrado el camino, encuentro
gue suponia un momento bisagra de dotaciéon de sentido. En el segundo caso, el
sujeto se encuentra en una instancia de busqueda, donde se va relacionando con
una serie de fuentes de conocimientos y saberes que, como él mismo dice, le
“abren la cabeza”, pero que no le aseguran haber encontrado el camino definitivo.

Mas que el encuentro de un camino, la relacion con Jabad supone la apertura
de caminos antes vedados. Se observan cambios que van desde una postura
agnostica hasta la percepcion de los religiosos y la religion como posibilidades,
como instancias respetables. La disminucién del agnosticismo se liga a la
incertidumbre respecto a lo religioso y a la propia biografia. Asi, el individuo ha
abierto sus posibilidades de busqueda. Antes estaba convencido de que la religién
no le interesaba, ahora duda. Pero ese proceso de “apertura de cabeza” supone,
también, el contacto con otras fuentes de saber no religiosas. Se trata, en algunos
casos, de un proceso general de vinculacién con nuevas fuentes de saber, como
ejemplifica el caso de un joven que, paralelamente a su encuentro con Jabad, habia
descubierto la filosofia a través de un libro de Jaime Barilko. En el proceso de
descubrimiento de otras fuentes de sentido, prima mas la inclusién que la
exclusion, y ese criterio de inclusiéon es lo que permite que el sujeto incorpore
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partes del discurso de Jabad, discurso que, en ultima instancia, es exclusivista.
La comparacion de dos trayectorias permitird profundizar los dicho hasta el
momento.

Sarina’’ frecuenta un templo sefaradi ortodoxo, que se distingue de las
corrientes conservadora y liberal. Sin embargo, en su mundo no sélo existen estas
tres corrientes. También estan los de la yeshiva, es decir, los jévenes que dedican
gran parte de su tiempo al estudio de la religién, asi como “ese templo donde las
mujeres ingresan por una puerta y los varones por la otra.” Ella asiste a un espacio
que define como mads light, pero que mantiene relaciones con otra institucién
sefaradi, que segun ella es mas estricta en lo que a normas religiosas concierne.
Estas relaciones implican la circulacién de personas, entre las cuales se encuentran
los maestros con quienes toma clases de religién.

De acuerdo a la entrevistada, ambos templos se diferencian por el grado de
compromiso religioso que exigen a sus fieles. Aquel que ella frecuenta acepta a
personas “que no saben nada”, las integra, mientras que en el otro “entrds con
pantalon y te sacan.” De ahi que las personas muy religiosas consideren que su
templo “es una joda”.

Los comportamientos de los individuos se diferencian de las exigencias de la
institucién. Para entrevistar a Sarina nos encontramos en una oficina del templo.
Por mi parte, no sabia si al presentarme convendria saludarla con un beso o no.
Ante la duda, me abstuve de hacerlo. Durante la entrevista, ella afirmé saludar a
los varones de esa manera. Cuando le dije que no habia sabido como proceder,
respondid que, de todos modos, en la institucion intentaba evitar ese tipo de
contacto: "Lo que pasa es que aca es distinto, porque yo te doy un saludo y pasa el
rab [rabino], es como que no queda bien, delate de un rab, saludarse.”

Las mismas exigencias de la institucidon son las que la obligan a asistir con
pollera, aunque ella use pantalones en su vida cotidiana. El recato impuesto alcanza
a las parejas, que no se besan en la puerta del edificio. Se trata de respetar al
rabino y a las personas religiosas que asisten al templo.

Ella ha nacido en la institucion, sus padres pertenecen al templo. Sin
embargo, afirma haberlo elegido:

Lo elegis cuando ya tenés uso de razén y venis aca. Hay mucha gente
qgue venia aca con los padres. Y los hijos dijeron 'la verdad que no me gusta’,
y se fueron. Fueron a otro templo o dejaron la religion. Eso es la eleccion, de
venir o no venir. A los diecinueve [afios] mi papa no me puede agarrar y
decir 'veni’. No lo hace.

Su vinculacién con la institucién se produce desde la imagen de si misma
como persona auténoma, es decir, desde una concepcibn moderna de la
individualidad. El tener diecinueve afios parece ser razdn suficiente como para
legitimar la anulacién de las relaciones coercitivas con su padre. Sin embargo, no
hay nada natural en el hecho de que una mujer, a esa edad, sea libre de escoger su
comunidad de pertenencia. Se trata de un efecto del discurso naturalizado.

Su trayectoria religiosa esta intimamente ligada a los usos del cuerpo. Por
trayectoria nos referimos tanto a lo ya acontecido como a la proyeccidon del futuro.
En los relatos de conversion es comun la apelacion a un momento bisagra, en el
cual la persona asegura haber alcanzado un estado de verdad que modifica
completamente su vida. Se configuran un antes y un después, donde el cuerpo es

77 La entrevista fue realizada en 2003
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portador de los signos exteriores de la redefinicidén identitaria. El contraste corporal
funciona, en el nivel del discurso y la experiencia, como demarcador de los
momentos de la trayectoria.

El relato de Sarina no es el de la conversidon. Ella no se ha convertido, sino
que ha nacido en un ambiente religioso y ha incrementado los componentes de
religiosidad a su vida. Pero estos incrementos no suponen cambios en el universo
de discurso preexistente, sino que adquieren significacion al interior de los mismos.
En el registro de la percepcién del futuro, Sarina espera un cambio fundamental, un
salto cualitativo en su ascensidon por el camino de la vida religiosa. Momento que,
por otro lado, coincidiria con el matrimonio, es decir, con el pasaje a una etapa
diferente en su vida social asi como en el ciclo de vida judia.

Sarina sabe que, siendo religiosa, su vida no se desarrolla dentro de los
marcos establecidos por la religion. Ser religioso supone cumplir con una serie de
preceptos, algunos conocidos por ella, otros no. Es a través del estudio que puede
conocer cuales son las pautas de vida judia desde el punto de vista de la ortodoxia.
No obstante, el estudio cumple una doble funcién. Por un lado, le muestra lo
alejada que esta su vida cotidiana del ideal de vida judia. Pero a la vez, el estudio
aparece como una garantia de que ese ideal podra ser alcanzado. Garantia limitada,
ya que es posible que, a pesar del estudio, la persona no se anime a realizar los
cambios. Pero al menos es algo.

Al tiempo que sabe que su vida no es la del judio ideal, no por eso deja de
considerarse judia. El criterio de pertenencia al pueblo judio no estd dado por el
cumplimiento de los preceptos, sino en funcidon de un esencialismo biologicista.
Toda persona nacida de vientre judio es considerada como judia. De ahi que sean
igual de judios tanto el que obedece los preceptos como el que no. A la vez, la
estructura discursiva sobre la cual se construyen los relatos de las trayectorias
enfatizan la importancia del cambio gradual por sobre las transformaciones
repentinas. En la tensidén entre la vida real y la ideal, no se juega la pertenencia al
pueblo judio.

No obstante, en la percepcion del futuro, observamos un momento de
cambio, que el sujeto exterioriza cuando se refiere al “clic”:

Soy una persona normal. Yo tengo mis contradicciones también, las
se. Uno dice, 'pero bueno, esta va a bailar, hace esto, lo otro, pero viene a
estudiar aca’. Por eso te estoy diciendo. Para mi, el cambio radical no existe.
Si el proceso. Hay mucha gente que, lamentablemente, les pasa algo y
cambian. Hay mucha gente que no sabe nada de religion y les paso algo, la
muerte de un familiar, algo asi, y se acercan. Y a la semana vos los ves y
estan asi con barba, todo. Con eso no estoy de acuerdo. Ademas, esta
demostrado que después vuelve a ser como era antes. Por eso, es un
proceso. Yo la vuelvo loca a Y [su maestra en el templo] porque le digo.
‘Ycuando va a llegar mi momento en que me haga el clic, ese clic de decir
'voy a usar pollera, voy a estar mas en la religion?’, Pero hay detalles, que
uno no lo sabe. Uno puede decir, cumplo shabat o como casher. Pero hay
muchisimas cosas que uno no puede hacer. Muchisimo mas. ¢Y cuando me
va a llegar a mi el momento de decir?... porque ella dice que siempre, en
algun momento llega, uno se pone a pensar y llega. Pero a mi todavia no me
llegd. La verdad es que no siento hacer esas cosas, ponerme la peluca, esto
y lo otro. Ya me va a llegar, mientras estudie.

En este fragmento de la entrevista aparecen una serie de categorias a tener
en cuenta. En primer lugar, el sujeto que realiza el cambio es un ser pensante: "[...]
en algun momento llega, uno se pone a pensar y llega.” No se trata de una
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revelacién, sino que la adopcion de la religion como modo de vida es el resultado de
un proceso que no requiere de fuerzas sobrenaturales, sino del propio sujeto que,
gracias al uso de su intelecto, supera sus contradicciones.

A la vez, el interior del individuo se revela como una fuente de ambigua
legitimidad para dar cuenta de sus comportamientos: "[...] la verdad es que no
siento hacer esas cosas, ponerme la peluca, esto y lo otro.”

No estamos ante el individuo que legitima, en funcién de sus impulsos
interiores, las acciones realizadas u omitidas. Hay una permanente tension entre el
sentimiento y el conocimiento de los preceptos. Pero ninguna accidon parece ir en
contra del sentimiento. No se trata de reprimirse y actuar por oposicion a lo que se
siente, sino de modificar el interior de uno mismo a través de la inmersion en el
estudio -Ya me va a llegar, mientras estudie-, de manera que se pueda alcanzar el
momento en que el sentimiento se acople al deber. En Ultima instancia, es el
individuo quien decide qué hacer: “Estudiar por qué esto, por qué lo otro. Después
yo decido, pero estudiarlo. Yo sé que eso hay que estudiarlo. Ese es el camino.”

Para Sarina, su cuerpo no representa los atributos del cuerpo religioso. En el
caso de la peluca, siente la tensidon entre una sociedad secular que impone sus
propias exigencias en lo relativo a la apariencia fisica y la comunidad, donde la
mujer debe exteriorizar su judeidad de modos especificos. Su mundo es una
interseccion entre lo social y lo comunitario, y esta percepcion parece acentuarse
cuando recurre al modelo de los barrios judios de Israel, donde las tensiones entre
sociedad y comunidad no se manifestarian:

[...] yo estoy en Israel en un barrio religioso, a mi me resultaria
mucho mas facil para mi, porque estoy rodeada de gente que, o sea, que me
presentaria con pollera, con esto, con lo otro. Pero aca, con una sociedad
asi... igual no le tengo miedo a eso, pero influye.

Los momentos de cambio ubicados en la percepcién del futuro se relacionan
con la apariencia fisica. Crecer en el cumplimiento de los preceptos religiosos
supone incorporar la peluca, signo de judeidad que a la vez la distancia de los
espacios extra comunitarios que frecuenta. Aunque en estos momentos no sienta la
necesidad de usar peluca, sabe que es ahi a donde debe llegar. Lo que hace incierto
su futuro no es el no saber hacia donde dirigirse, sino el no saber si estara a la
altura de las exigencias, si lo lograra o se estancara en el camino. Una vez mas, la
trayectoria esta centrada en si misma, mas que en las relaciones con los otros. El
hombre al que aspira para formar una familia no es ni el religioso ni el laico, sino
alguien que se encuentra en el mismo nivel que ella. Aunque sabe que el modelo de
judio ideal se encarna en el religioso, no es uno de ellos a quien quisiera como
pareja: "No me gustaria un chico con el sombrero, no me voy a poner peluca.”

La referencia al nivel de religiosidad no es azarosa, sino que forma parte del
discurso de la entrevistada. Su representacion de los judios esta estructurada sobre
niveles, donde el ortodoxo es aquel que se encuentra en la clUspide, pero también
es, en cierta medida, una otredad, un imposible en la formacién de la pareja. A
partir de esta estructura, ella se ubica en un lugar intermedio, consciente de sus
carencias: "Me faltan afios de estudio. No tengo ese nivel, como para llegar yo a
usar peluca.”

El uso de la peluca corresponde al nivel alto, al cual no llegdé pero al cual no
quiere llegar por medio de presiones externas o por el conformismo. Antes de usar
peluca, debe saber por qué lo hace, conocer las explicaciones profundas. Mientras
que el discurso religioso enfatiza la accién por sobre la comprensidon, asegurando
que los preceptos deben ser cumplidos aunque se desconozcan las razones, divinas
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y misteriosas, que los ordenan, en el discurso de Sarina la ecuaciéon parece
invertirse.

Noelia’® toma cursos de educacién judaica en el programa Morashd
Universitarios- Jabad Lubavitch. Proviene de una familia donde sus miembros
muestran diferentes grados de observancia religiosa. Asistid durante su infancia y
adolescencia a una escuela que describe como “muy ortodoxa”. En su relato se
repite la sensacion de ser rechazada por el hecho de no ser religiosa. Las
compafieras de escuela no la terminaban de aceptar, y la sensacidén de incomodidad
fue aumentando a medida que el mundo judio se hacia mas religioso. Su noviazgo
con un chico religioso no soluciond las cosas. No se sintié aceptada por la familia, y
la relacidon no pudo proseguir.

El uso de la pollera era mas que nada una exigencia del entorno, pero que
no reflejaba su subjetividad:

Yo toda mi adolescencia, mi infancia toda, fui con pollera hasta los
pies y yo jamas cambié. Eso no reflejé quién era yo. Y lo hice por una
cuestion de reglas, reglas de uniforme. Yo lo hice porque era mi uniforme,
pero nunca cambié mi vida. Quizas me veian por la calle y decian, 'ihay esta
chica, que religiosa!’, y nada que ver. Por eso, veo que no me refleja. El dia
gue yo lo vea y esté de acuerdo con la norma y diga, 'si, es para mi’, y opte
por aplicarlo, épor qué no?

Cuando se refiere a su futuro, no rechaza la posibilidad de ser portadora de
una corporeidad acorde a las reglas religiosas. El épor qué no? forma parte de sus
respuestas, y abre las posibilidades a cambios en el modo de vivir el judaismo. No
obstante, los cambios aparecen supeditados a transformaciones anteriores en ella
misma.

Con relacion al discurso religioso, se observa una diferencia con el caso
anterior. Sarina era consciente de las contradicciones entre el ideal y su vida real,
pero aspiraba a un momento de resolucion de la tensidon de dos instancias
portadoras de sus propios criterios de legitimidad. Noelia sabe que su
comportamiento no se adapta completamente al discurso religioso, pero no espera
el “clic” que en el futuro la haga orientarse por el camino “correcto”. Por el
contrario, reinterpreta el discurso en funcion de resaltar sus aspectos universales:

[...] hay cosas que estoy de acuerdo y cosas que no me parecen tan
relevantes. Yo cumplo con lo principal, que lo cumpliria cualquier persona, no
matar, no robar, cumplo con las cosas basicas de la vida, después de la
religion tomo lo que me gusta y lo que estoy de acuerdo, porque hay cosas
que uno no esta de acuerdo. Igualmente las sabe, una cosa es saberla y otra
cosa es aplicarla. Esa es la diferencia.

De acuerdo al discurso religioso trasmitido en los curso de Jabad Lubavitch,
todos los preceptos tienen el mismo valor, ya que todos han sido ordenados por el
mismo Dios. En el caso de Noelia, la operacion de seleccion de las cosas
“relevantes” altera el fundamento del discurso religioso a la vez que el mismo
queda trastocado en un depédsito de saberes dispuestos para ser utilizados a
conciencia del individuo. Mientras Sarina estudia para poder aplicar lo que aprende
en su vida, Noelia marca las diferencias entre el conocer y el actuar, legitimando a
los lubavitch como portadores de un saber que luego serd retrabajado por el
individuo, y a la vez negandoles ingerencia en la determinacién de los modos de
comportarse en la vida cotidiana.

78 La entrevista fue realizada en 2005
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Al igual que en el caso de Sarina, el sentimiento parece gobernar a accion:

[...] la mayoria te dice ‘ponete los tefilin porque cuando te los ponés
después vas a sentir tal cosa’. No se, a mi me parece que estan primero las
ganas de querer hacer las cosas. No podés ni rezar ni hacer cualquier cosa
sin sentimiento, sin ganas.

Las diferencias estdan en que Sarina busca, en el estudio, cambiar esos
modos de sentir, de manera que su ser intimo se adapte a la regla divina, mientras
que Noelia, considerando la posibilidad de que su interior se modifique, no
necesariamente aspira a ello.

No obstante, la relacién con el discurso no deja de ser ambigua. Para Noelia,
asistir a Jabad es un modo de mantener la identidad judia: "[...] porque yo, si bien
no sigo con bastantes cosas del judaismo, es como que hace que siga haciendo lo
poquito que hago.”

Llama la atencion la idea de cantidad que se expresa en este pasaje. Los
miembros de Jabad son vistos como representantes de un modo completo de ser
judio. En relacién a ellos, el no religioso es aquel que “hace menos”. Mas que pensar
en que hay diferentes modos de ser judio, todos en pie de igualdad, Noelia se
coloca en el interior de la misma estructura donde ubica a los /ubavitch. En este
sentido, se asemeja al relato de Sarina, para quien el estudio le permitiria acceder
al lugar de quienes “hacen mas”. Legitimos representantes del judaismo vy
transmisores de discursos clasificados por el entrevistado como estupidos, la vision
de los lubavitch es ambigua y compleja, irreducible a una sola dimensién. Pero a la
vez, el hecho de reconocer que se hace poco, y no aspirar a mas, muestra que el
referente judaico de la identidad es uno mas entre otros, y que se puede hacer un
poco de judaismo, y otro poco de otras cosas.

VI.3. Jabad Lubavitch visto por los seculares

Teniendo en cuenta como los seculares perciben a los /ubavitch, se observa
que el lazo entre unos y otros no se funda en una creencia compartida, sino en la
forma que adquiere la estructura de la relacién. En la mayor parte de los casos, los
jévenes no ven a los militantes como modelos a imitar, como ejemplos de una
constancia religiosa envidiable y necesaria, como depositarios de un saber que se
desea incorporar. No es la creencia en la validez del saber rabinico lo que funda el
sentido de la presencia de los seculares en el espacio religioso, ni lo que permite el
sostenimiento de la relacién. No es, tampoco, un proyecto comun concerniente a la
redencién de la humanidad.

A los ojos de los seculares, los religiosos aparecen como personas
depositarias de atributos positivos que poco tienen que ver con la religion en si. Son
abiertos, solidarios, compafieros, tienen “buena onda”. Cuando un alumno se
ausenta durante un largo tiempo, se comunican por teléfono para saber qué le esta
pasando. Esa preocupacién por el otro es un signo positivo que realza el valor de los
lubavitch en tanto personas. Refiriéndose a uno de los rabinos, una joven mostraba
que podia tenerles respeto a la vez que desvalorizaba el modo religioso de vida:
“tiene buena onda, es copado que tenga su pensamiento, aunque sea restringido al
marco de la Torad y no pueda salir de él.” Lo que se valoriza es la afirmacién de una
personalidad, de una individualidad, de que tenga su propio pensamiento.

Incluso quienes se muestran mas reacios a la ideologia del grupo, rescatan
su trabajo solidario, entre cuyas acciones estd la de ser proveedores de trabajo.
Varios de los participantes del programa Morasha trabajaron en el marco de Jabad,
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sea en puestos de secretario/a, o como promotores/as. Otros consiguieron empleo
por intermedio de la bolsa de trabajo y otros, finalmente, se entusiasmaron con la
idea de poder insertarse en el mundo laboral a través de Jabad Lubavitch. En la
vision de los jovenes, Jabad no es una mera comunidad religiosa, sino una instancia
que permite una primera insercion en un mercado laboral que en la Argentina se ha
caracterizado, en los ultimos afios, por cerrar puertas antes que abrirlas. Estas
instancias laborales suponen, por un lado, la realizacidon de changas, y por el otro,
la suposicion de que a través de Jabad es posible desarrollar una vocacion
profesional, es decir, encontrar un trabajo acorde a los estudios realizados o en vias
de realizacion. No obstante, como se ha visto, para muchos, la posibilidad de
trabajar en Jabad, es vista en términos de un conflicto identitario, ya que se trata
de contribuir a la difusién de una ideologia que con la cual no se concuerda en
aspectos que los actores consideran relevantes.

Por parte de los miembros de Jabad, el dar trabajo supone ayudar a la
persona a insertarse en “un ambito sano”. Tal es el caso de una joven que, a los
ojos de los lubavitch participaba en ambientes nocivos. Gracias a haberla ubicado
en un trabajo, lograban que pasara su tiempo, al menos durante algunas horas del
dia, en un contexto diferente. Eso es visto, por los lubavitch, como un éxito en su
mision de rescate de la judeidad.

Si la visidn positiva se asienta en el hecho de que Jabad da trabajo, la
condicién de posibilidad de esta visidon se encuentra en relacién con las dificultades
de insercién en el mercado laboral. Podemos aventurar algunas ideas al respecto. Si
los jovenes ven al mercado laboral como un espacio cerrado, es la comunidad la
que reaparece como una solucion al problema. Pero trabajar con los /ubavitch
supone comportarse como religioso en el trabajo, con lo que el ideal de la
emancipacion de los judios se diluye cuando la vivencia de la judeidad se traslada
por fuera del espacio privado, o se invierte cuando la disociacion entre el espacio
laboral y el de la creencia lleva a que se sea un judio en el trabajo y un hombre en
el hogar.” A la vez, la identidad laboral se construye sobre la identidad étnico-
religiosa. Deben ser judios en el trabajo, y a la vez, si no hubiesen sido judios, no
hubieran conseguido ese empleo. En este caso, éla condicidon étnica se convierte,
para los jévenes, en un insumo curricular?

Si la insercion en el ambito laboral permitia la vivencia de una identidad
estructurada alrededor de la condicién de trabajador, diferenciada de la religiosa, al
ser los grupos religiosos quienes asumen la tarea de paliar las consecuencias de la
crisis del mercado de trabajo, dos trayectorias, antes separadas, se unifican. Si los
individuos realizaban trayectorias laborales independientes de las religiosas, en
estos momentos nos encontramos ante casos donde ambas trayectorias se juntan,
con la particularidad de que el trabajar en la comunidad no supone una
identificacidn ideoldgica ni afectiva con la misma. No se trata de sefialar el hecho de
que muchos jévenes trabajen en los ambientes de la comunidad judia, sino el modo
en el que experimentan su trabajo, en el hecho de que trabajar ahi sea vivenciado
en términos de contradiccion o tension entre el desarrollo de la trayectoria laboral y
las creencias internas del individuo.

Las representaciones positivas que los sujetos tienen con respecto a los
lubavitch se construyen por oposicidn a otros grupos con los cuales los alumnos han
mantenido relaciones. Noelia habia asistido al programa Morashd en la sede de
Sucath David, pero habia abandonado, poco conforme con el desarrollo de las
clases. Cuando una amiga le contdé que en Jabad también estaban ofreciendo
cursos, al principio se mostrd reticente. No queria ver mas de lo mismo. Termind
asistiendo y, sorprendida, los encontré muy diferentes. Para ella, Sucath David

7Cabe recordar la maxima de Moses Mendelsshon “se un judio en el hogar y un hombre en la calle”
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representaba el extremismo, la ortodoxia, las respuestas dogmaticas del tipo "as/
esta escrito”, En Jabad encontré calidez y apertura. Los rabinos aparecen como
personas con las cuales "se puede hablar”, no como figuras distantes ni cerradas.
En su relacién con ellos se sintié aceptada tal como ella era, es decir, no religiosa.

Varias cosas pueden observarse de este testimonio. Por un lado, resulta
llamativo que Jabad sea visto por contraste con la ortodoxia. Para comprender esta
aparente paradoja, debemos tener en cuenta los significados que, para Noelia,
revestian el concepto de ortodoxia. Ella habia recibido educacién primaria y
secundaria en una escuela que ella misma define como muy ortodoxa. A medida
que el campo judaico se volcaba hacia un aumento de la religiosidad, palpable en
las transformaciones en el espacio publico, ella se sentia cada vez mas incomoda.
Como no era observante, las compaferas de la escuela no la terminaban de aceptar.
Llegé a tener una experiencia con un novio ortodoxo, que no funciond debido a las
diferencias en lo relativo al cumplimiento de los preceptos y al hecho de no ser
aceptada por la familia de su compafiero. En su relato se expresa reiteradamente la
sensacion de sentirse rechazada, de ser diferente y de cumplir con normas
religiosas que no reflejaban su personalidad.

Por el contrario, Jabad aparece como un espacio donde es aceptada tal como
es. Independientemente de concordar o no con las creencias de los rabinos, lo que
importa es que en la relacién pueda seguir siendo ella misma. No busca un grupo
de pares, sino un espacio en el cual sentirse bien. Siendo sefaradi, prefiere una
institucion de origen ashkenazi como Jabad a una sefaradi como Sucath David. Lo
que importa no es la fidelidad a un linaje trasmitido por via familiar, sino a uno
mismo en tanto individuo. Poder seguir siendo como se es y sélo cambiar si se
siente que vale la pena hacerlo, si las reglas que debe llevar de acuerdo a un modo
de vida religioso reflejan su personalidad. En su relacion con los lubavitch, se
observa que el individuo no busca una transformacion del si mismo sino ser
aceptado tal cual es.

Observamos cémo, entonces, la condicion de posibilidad de la interaccion
con Jabad es el incumplimiento del proyecto jabadiano de transformacion de la
persona. Esto no significa que Jabad sea un fracaso, ya que la nocion de fracaso no
integra el corpus de conceptos con el cual el movimiento evalla los resultados de
sus acciones. Lo que significa es que Jabad debe, para mantener a los miembros,
negociar con sus propios objetivos de maxima. Limitarse, con todas las
contradicciones y dudas que estos procesos de negociacidon generan en los
coordinadores de las actividades.

En el relato de José encontramos la demarcacion de diferencias entre los
cursos del programa Maianot, que se llevan a cabo en la sede de Jabad de Pasaje El
Lazo, y los cursos del programa Morasha en la sede Agliero. Se rescatan como
atributos positivos, de estos ultimos, la informalidad de las clases, el hecho de que,
mas que reproducir la estructura de una clase, sea, en palabras del entrevistado:
"mds como una charla.” La formalidad de Maianot quedaba patente en el modo en
gue se manejaba el sistema de ausencias. A las tres faltas, el alumno no podia
cobrar el estipendio. En Morasha ocurre lo mismo, con la diferencia de que el
preceptor de Maianot aparecia como mas inflexible que el de Morasha. Los
contenidos de las clases eran los mismos, solo que Morasha es definido como un
espacio mas comodo. Cuando José ingreso al curso ya no se tomaban examenes, lo
que fue sefialado como una diferencia positiva respecto a Maianot. Mientras que en
El Lazo les exigian que tomaran apuntes para estudiar antes de los parciales, esas
exigencias no estaban presentes en Morashd, o en caso de que lo estuvieran, era
siempre dentro de un esquema de informalidad poco propicio a las imposiciones.

Lo que podemos rescatar es el hecho de que poco importaban los
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contenidos, ya que no habia diferencia entre lo que se ensefiaba en un lugar y en el
otro. Los criterios de seleccion pasaban, mas que nada, por la forma que asumian
las relaciones entre los jovenes y la institucién, forma que, a los ojos del
entrevistado, distinguia lo flexible de lo inflexible y lo formal de lo informal.

Al asumir una relacion con Jabad, el sujeto se ve a si mismo refutando los
estereotipos construidos sobre dicho movimiento. A la pregunta de si sus padres se
molestaban con el hecho de que asistiera a la institucion, invirtié la pregunta e
inquirid: “épor qué no se va a poder ir?” En efecto, al relacionarse con Jabad, podia
distinguirse de “"esa gente que por ahi no conoce y te dice ‘ahi no vayas porque te
lavan la cabeza’.” Jabad integraba un espacio mayor, el del judaismo, donde
diferentes instituciones religiosas ofrecian espacios donde ir a escuchar charlas y
asistir a cursos. Asi como podia asistir a instituciones de la corriente conservadora
sin ningln problema, podia conjurar los temores y desconfianzas respecto a los
lubavitch al colocarlos en el mismo espacio que el resto del mundo judio. Al fin y al
cabo, todos hablaban de lo mismo. La refutacion del paradigma de lavado de
cerebro se realizaba a través de la inclusion de Jabad en un conjunto de
instituciones que incluian aquellas frente a las cuales los /ubavitch aspiraban a
diferenciarse.

El poder sentirse participe de una relacién cuya forma difiere de una clase
tradicional aparece en otro testimonio, donde el esquema de la clase, asignado a los
cursos de Maianot, es relacionado con la pasividad del alumno, mientras que la
estructura de la relacion en Jabad es comparada a la de un foro tematico, donde las
personas se sientan, alrededor de una mesa, para intercambiar ideas. Lo servicial y
lo ameno forman parte de la representacion que la persona se hace de la relacidn,
donde se rescata el hecho de que en los recreos sirvan comida en buen estado, y no
lo que un entrevistado denomind, despectivamente, como “/as galletitas humedas”
ofrecidas en Maianot.

El sefialamiento de estas caracteristicas positivas no se corresponde con la
aceptacion de las formas de pensar del grupo. La misma entrevistada confesaba
que asistia a las clases “"con la mente 'no me vas a llenar la cabeza’.” El no tomar
apuntes mostraba el poco interés en los conceptos transmitidos. Reivindicandose
atea, expresaba molestia ante la pasividad del sujeto religioso, manifestada en la
confianza depositada en Dios incluso ante situaciones tragicas como la muerte de
un hijo. Convencida de no querer cambiar su vida, no obstante rescataba de Jabad
el modo en el que se comportaban ante los demdas, modo que permitia la
continuidad de la relacidon y que aparecia como una diferencia positiva a la hora de
elegir entre las ofertas del sistema de educacion judia no formal.

Por parte de Jabad, la informalidad no es precisamente un atributo positivo.
En una conversacion con el director del proyecto Morashd, donde le expuse algunas
de las consideraciones arriba mencionadas, me comentd que a él le molestaba que
lo vieran como un igual, expresando que si un profesor ingresaba a un aula y se
sentaba en el suelo con los alumnos, quizds en un primer momento generase
afinidad con ellos, pero a la larga, el resultado seria negativo. Por su parte, él
preferia que lo vieran como a un moré [maestro]. La informalidad aparece, a los
ojos de los rabinos, un mal con el que hay que convivir. De hecho, el haber
modificado el nombre del programa por el de Instituto Superior de Estudios
Judaicos, asi como el tomar examenes de nivelacion, respondia a una necesidad de
darle, de acuerdo a sus propias palabras, mayor seriedad al proyecto. El rabino
sostenia que habia gente que no asistia a Morasha porque lo veia muy informal. No
obstante, el intento fracasé y los cursos siguieron manteniendo el caracter que
habian tenido durante los dos afios anteriores®°,

80 Al menos hasta el momento de la redaccién de esta tesis. Conversaciones recientes con el rabino muestran que
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VI.4. La vinculacion desde el conocer

El programa Morasha es, para los seculares, una fuente de conocimientos e
informaciones. Jabad aparece, ante ellos, como un productor de discurso que el
individuo consumira de acuerdo a sus inclinaciones personales, las cuales, como
pudimos ver, tienden a un corrimiento hacia lo universal, lo que supone la
eliminacidén de sus componentes sobrenaturales, asi como normativos o haldjicos:

Lo que estudias aca tiene que ver con lo religioso, pero te sirve, en
realidad, hay varias cosas que te sirven, sacando el contexto. No se, un
montoén de cosas. El lashdn hara. No hablar de una persona cuando no esta
presente, es malo. Y eso te sirve, a pesar que no sea el lashén hara, te sirve
para vos. No hablar mal del otro te sirve, sacandolo de contexto, de lo que
es judio religioso. Después tenés un montdén de cosas que te sirven,
sacandolo del contexto religioso. (José)

De este modo, a la pregunta sobre si se cubriria la cabeza con una peluca,
Noelia responde que "no, si no estoy convencida y no acepto eso, no.” No obstante,
la ética religiosa que aprende en Jabad le indica que el deber de las mujeres es usar
peluca. Noelia conoce la regla,

[...] pero es como que yo, hay cosas que estoy de acuerdo y cosas
gue no me parecen tan relevantes. Yo cumplo con lo principal, que lo
cumpliria cualquier persona, lo universal, no matar, no robar, cumplo con las
cosas basicas de la vida. Después, de la religién, tomo lo que me gusta y lo
qgue estoy de acuerdo, porque hay cosas que uno no estd de acuerdo.
Igualmente las sabe, una cosa es saberla y otra cosa es aplicarla. Esa es la
diferencia.

El judaismo se percibe como parte de la propia vida, pero una parte con la
cual se puede estar conectado para luego desconectarse y volver a conectarse mas
tarde. Esa conexidén se da a través del estudio y el incremento de conocimientos,
pero no de la practica ritual ni del cumplimiento de los preceptos. La vinculacién es
discontinua, los seculares dejan de asistir a Morashd cuando consiguen un trabajo
que les insume el tiempo que antes dedicaban a los cursos, y cuando dejan el
trabajo, vuelven a Morasha:

"Yo estoy orgullosa de ser judia. Yo no puedo dejar de conectarme
con el judaismo. Voy, me voy, pero siempre vuelvo. Me gusta ir a estudiar,
me gusta el idioma, me gusta saber de mis raices, saber por qué soy asi, me
gusta.” (Noelia)

Lo que se encuentra en el centro del relato de Noelia es la idea de gusto.
Gusto por el estudio, el idioma, el conocimiento de una parte de si mismo. Con
respecto a estas cuestiones, Natalia comenta que su participacion en Jabad le
aportd mayores conocimientos sobre su religiébn, aunque no se asuma como
persona creyente:

Yo antes era como una judia totalmente asimilada, ahora lo sigo
siendo pero quizas conozco un poco mas cuando me rodeo, en general, con
gente no judia. A veces me hacian mil preguntas y sabia menos que el que
me hacia la pregunta. Y esta bueno saber. [...] me parece bueno ir sabiendo
de las cosas, por mas que yo no concuerde, el tema de quizas poder

existieron cambios importantes que no he llegado a analizar.
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explicar. Esta bueno porque es parte de mi ascendencia.

El conocimiento aparece, para los entrevistados, como un criterio de
distincion entre los que saben y los que no. La vinculacion hacia un judaismo que es
objeto de conocimiento es paralela a la afirmacion de la legitimidad del deseo
personal, del sentimiento profundo, con relacion al cumplimiento de las mitzvot. Lo
que observan como una falta es la ignorancia. Es asi como la vinculacidon desde el
conocer es paralela a los procesos de subjetivacién e universalizacién del vinculo
con lo religioso:

No es, quizas, como mucha gente que no lo hace porque quizas no lo
conoce, o porque mucha gente esté en contra. Yo lo conozco, lo que es el
kashrut, el casher, y se que tampoco estoy en contra. La cuestion es que
simplemente no quiero, porque siento que no es el momento, quizds en
algun momento lo sea, quizas no. Y que hay otros valores primordiales para
que yo pueda cumplir antes que eso. Puede que me esté equivocando o no,
pero las personas elegimos y yo elijo eso. (Esteban)

En este sentido, se observa una diferencia con el discurso jabadiano, segun
el cual la accién debe estar determinada por una ley exterior. El judio, de acuerdo a
la ortodoxia, deberia cumplir con las mitzvot no en funcién a lo que le dicta una voz
interna, que por cierto podria ser la del instinto del mal, sino de acuerdo a lo que
dicta la ley, mas alla de sus deseos. "Quiero comer jamdn -exclamaba un rabino-
pero no puedo. Quiero pero no puedo. Esa debe ser la actitud del judio.”! El judio
debe comportarse como tal, mas alla de que pueda comprender o no el sentido de
la accion. Para legitimar este argumento, el judaismo ortodoxo se remite a la
historia de la entrega de las tablas de la ley en el monte Sinai, donde el pueblo
judio aceptd la Tora exclamando “Haremos y escucharemos”. De ahi se desprende
que la persona deberia, en primer lugar, cumplir los mandamientos (hacer) y luego
intentar comprender su sentido a través del estudio (escuchar). Al cumplir
repetidamente con las mitzvot, el individuo descubre que su deseo verdadero era
vivir de acuerdo a la voluntad divina, pero que por influencia de la sociedad, no
podia darse cuenta de ello. La funcién del rabino queda explicitada en esta
concepcion del mundo. El rabino es aquel que debe despertar el judaismo que cada
judio lleva dentro de si, aquel que puede decirle a la persona quién es ella en
realidad.

De acuerdo a una historia que escuché en el transcurso de mis
observaciones, un judio habia generado en si la curiosidad acerca de los tefilin, y
habiendo consultado a un rabino, le explicé su postura: “yo quiero ponerme los
tefilin, pero necesito que usted me de una explicacién razonable para hacerlo”. El
rabino le respondid que, debido a un viaje que tendria que realizar, no podia
ofrecerle la explicacidn, pero le pedia que comenzara a colocarselos, al menos hasta
que él regresara. El joven accedi6. Un mes mas tarde, el rabino le comunicé su
regreso y le ofrecié un encuentro para darle la explicacion. El joven respondié: “yo
no se qué es lo que me va a decir, pero lo que nunca va a lograr es que yo deje de
ponerme los tefilin”.

Esta historia refleja un esquema que va de la accidén al sentimiento. No se
trata de sentir para hacer sino que, como muestran las siguientes palabras del
rabino, es el hacer lo que provoca el sentimiento: “"Es como la persona que no le
interesa el futbol, pero comienza a ir todos los Domingos a ver a River. Va a llegar
el momento en que se va a hacer hincha de ese equipo™?

81 Observacién de campo, cursos Morashd Universitarios, 2006
82 Observacion de campo, cursos Morashd Universitarios, 2005
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Los conocimientos adquiridos se convierten en insumos que el individuo
puede utilizar en distintas circunstancias de su vida, mas alla del ambito religioso.
En este sentido, es la utilizacidn creativa de lo incorporado en los cursos lo que da
cuenta de la vinculacidon del secular con lo judaico. En el caso de uno de los
estudiantes, la lectura de la Tord le ha permitido enriquecer sus conocimientos
generales:

Estoy leyendo la Biblia pero como una novela. De ultima estd bueno
saber, porque yo antes de entrar a Jabad no sabia el orden, no sabia quién
estaba primero, si Abraham o Moisés. Ahora, por lo menos, eso me sirvid
para saber eso. De ultima, es cultura general, aparte de religion. (Raul)

En este sentido, el sujeto logra incorporar lo que aprende en la institucién no
para transformarse, sino para incorporar insumos al desarrollo de caracteristicas
que trae desde antes de vincularse con los /ubavitch. Para él, la Biblia contiene
motivos que se observan en la literatura profana, como el del nifio arrojado al mar.
De esta manera, el saber profano se enriquece al incorporar conocimientos de
religion que son desprovistos de su potencialidad normativa. El poder incorporar lo
religioso en un marco de conocimientos seculares le permite al sujeto mantener la
relacion con Jabad.

En algunos casos, lo aprendido funciona como insumo para reproducir una
imagen negativa del judaismo ortodoxo:

Por ejemplo, ahora me estoy dando cuenta que me parece interesante
poder seguir sintiendo rechazo pero con una base minima de conocimiento.
Antes era un rechazo que no tenia una explicaciéon Idgica. Era porque me
molestaba y punto. En cambio yo ahora escucho y digo: 'no puedo creer que
sean tan sumisos hacia esto que ellos llaman Dios’. Me cuesta creer bastante
y trato de entender lo que ellos piensan, y me parece que igual esta bueno el
tener fe, sea cual sea la religion, que esta bueno porque ayuda al hombre.
Yo soy una persona que no tiene fe, y por ahi considero que sufro mas. Pero
me parece bueno poder saber sobre mi religion. (Natalia)

Al aprender mds sobre la religién, el individuo cree conocer mas a los
religiosos, y reproduce una imagen negativa de los mismos:

Saber por qué son asi, los religiosos, mas o menos, por qué son tan
cerrados, y da miedo que sean asi. 'No procuraras la paz a tus enemigo’,
entendés por qué discriminan a la gente, porque la Biblia muchas veces dice
eso, ustedes son el pueblo elegido. Por ahi te dice, también, 'trata bien a los
extranjeros porque fuiste extranjero en Egipto’, pero eso esta como mas
escondido. (Raul)

La lectura individual de la Tord conduce a la capacidad de producir una
interpretacion no necesariamente adaptada a los discursos religiosos. En este
sentido, Dina no habria sido violada, sino que, afirma el entrevistado, se habria
“dejado hacer”, y luego sus hermanos habrian aniquilado a todo un pueblo en
represalia. El mensaje biblico, lejos de resumirse en “no hagas al otro lo que no
quieras que te hagan a ti”, parece decir: “hacele caso a todo lo que te dice Dios, no
te va a ir mal, y por mas que le hagas caso también te va a ir mal porque Dios
quiere gue te vaya mal, porque algo [malo] seguro hiciste.” (Raul)

El conocimiento es un insumo que le permite al sujeto evaluar el

comportamiento de los mismos religiosos, encontrando contradicciones entre el
discurso y la accion:
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Empecé a notar que la Tora y el judaismo eran algo que no estaba
hace muchos afos por casualidad, sino porque tiene una base muy sédlida, y
gue todas las preguntas cierran. Pero también tuve encontronazos con el
judaismo porque yo veo que en la Tora, si bien las cosas cierran, la gente, la
misma gente religiosa que cumple la Tord y que predica con la Tora, muchas
veces no cumple con todas las cosas. Pero con cosas realmente, no digo
basicas, sino digo primordiales. Entonces eso me hace dudar un poco de la
fuerza que puede llegar a tener la Tora en cuanto a las personas.
Obviamente no dudo que tiene fuerza en la vida y en el tiempo, que perdura
desde que se cred. Otros pueblos fueron variando, se distorsionaron,
desaparecieron. Esto no, esto tiene una fuerza. Pero la fuerza en cuanto a la
gente, eso me hace dudar. (Esteban)

Ante esas contradicciones, el sujeto internaliza una serie de compensadores
que le permiten mantenerse en la fe:

Hay algo que me mantiene esperanzado que es que muchos me
dicen, muchos pero muy pocos en proporcion a la gente religiosa, que es que
no les haga tanto caso a ellos, a lo que dice la gente, sino que le haga mas
caso a la Tord. Que no me pierda tanto en lo que dice la gente, si bien ellos
son los que me explican y cosas asi, porque la Tora es algo que es muy
complejo y muy completo, pero las personas tienen sus falencias, por mas
sabias que puedan llegar a ser. Ir bajo el camino de la Tord y no tanto de la
persona. Me lleva a confusion, muchas veces, pero bueno...eso es lo que me
mantiene mas fuerte en cuanto al camino de la Tora. (Esteban)

Podemos dividir los saberes trasmitidos por el grupo en dos categorias:
relativos a lo sagrado y compensadores. Entre los primeros, incluimos aquellos
conocimientos tomados de las fuentes sagradas, como la Torda y el Talmud, los
cuales hacen referencia a las leyes que guian el comportamiento del judio. A
medida que el sujeto aprende cudles son las prescripciones halajicas respecto al
comportamiento, se dota de un saber que le permite evaluar el grado de
compatibilidad entre el contenido de la ley y lo que los individuos que forman parte
del grupo realmente hacen. No obstante, los miembros de los grupos religiosos no
suelen actuar como el tipo ideal sefiala, y esto termina por provocar una imagen
negativa de los mismos. Ante esta situacion, el discurso del grupo dispone de una
serie de compensadores: “el mensaje es santo, pero nosotros somos humanos y
podemos fallar”; “no somos tzaddikim”. La figura del tzaddik, del justo, constituye
un ideal que ha sido encarnado en el pasado en figuras emblematicas como Noég,
Abraham, Moisés, rabi Akiva, los diferentes rebes de la historia del jasidismo.
Incluso ellos cometieron errores. Con mas razon, los hombres actuales, alejados del
modelo ideal, pueden equivocarse.

El compensador permite mantener al individuo en el interior de un grupo
donde sus integrantes no siempre actlan en funcion del mensaje. Pero a la vez,
puede mantener al individuo en un espacio periférico reproducido por el propio
compensador. Aquel que incorpora el compensador puede legitimar el no
cumplimiento de las pautas religiosas que el grupo considera fundamentales en la
determinacion de los criterios de pertenencia. En ese sentido, puede alegar que, a
pesar de las prohibiciones relativas a las leyes del kashrut, come jamoén porque no
es un tzaddik. La internalizacion del compensador puede llevar tanto a la
integracion del individuo en el grupo como a la legitimacion de su posicion
periférica.
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VII. PERIFERIA Y LEGITIMIDAD

Si el centro es el nucleo duro del movimiento, donde se encuentran los
militantes y los fieles, la periferia es ese espacio de circulacion producto de la
misma actividad misionera, cuyo sentido es construido por los actores. Para los
lubavitch, los seculares son personas en cuyo interior se libra la lucha entre una
tendencia innata a conectarse con el judaismo y Amalek, que intenta bloquear el
camino. En la medida en que se trate de un sujeto en permanente lucha, el hecho
de que, tras pasar varios afios en relacidon con Jabad no haya adoptado el modo de
vida religioso, no es percibido como un fracaso, lo que no quita que los /ubavitch no
intenten mejorar sus estrategias “proselitistas”. No es posible afirmar a priori si la
persona ha cambiado o no, ya que esto depende de coémo se miren las cosas. Desde
el punto de vista de Jabad, todo contacto con la Tora produce un cambio, deja
huellas en la persona, alimenta los deseos de desarrollar el judaismo. Si este
impulso inicial no se traduce en actos concretos, es porque Amalek enfria estos
sentimientos. Cuando los rabinos cuentan su historia, introducen las influencias
externas como factores tendientes a la contencién de los cambios: “"cuando queria
rezar en el avidn, siempre pasaba algo y no podia pararme.” Se trata de interpretar
los acontecimientos externos como estrategias de Amalek, pero también de
introducir esta figura en el sistema de representacién de los seculares, de manera
gue la incorporen en el proceso de dotacion de sentido de su propia relaciéon con lo
judaico. En términos seculares, Amalek es la sociedad, la mirada de los otros, “el
gué dirdn”, y para adoptar un modo de vida judaico, es preciso liberarse de las
influencias externas. De este modo, el proceso de retorno es interpretado en los
mismos términos que una lucha entre el yo auténtico y la sociedad que masifica.
Una sociedad de consumo, irracional, que priva a las personas de la libertad de
poder expresarse tal como ellas son.

La continuidad de la identidad del grupo se encuentra en relacion con el
modo de concebir los resultados de su actividad misionera. William Shaffir ha
sefialado como, para los lubavitch, el proselitismo es una via de fortalecimiento de
la identidad, que mas alla de los resultados medibles en la cantidad de retornados,
contribuye a la persistencia del grupo. El ensefiar, el intentar convencer a otro, es
un modo de aprender a pensar como un /ubavitch. A la vez, lo que interesa a Shaffir
es observar no lo que los miembros del grupo consiguen en términos objetivos, sino
lo que creen estar consiguiendo. Las historias sobre personas comunes y corrientes
gue se colocan por primera vez los tefilin, o encienden las velas del shabat, o
casherizan sus hogares, son interpretadas como los inicios de una vida enmarcada
en preceptos religiosos y como progresos del movimiento en esa direccién (Shaffir,
1995). Del mismo modo que un militante de izquierda puede considerar la toma de
una fabrica como un paso adelante en la adquisiciéon de una conciencia de clase,
aunque los obreros no se afilien a ningun partido “revolucionario”, los lubavitch
interpretan cada accidn relacionada con los preceptos judaicos como un avance
sumamente valorado en el desarrollo de |la judeidad de la persona.

El sujeto que experimenta ciertos cambios sin convertirse, permanece en la
periferia del movimiento, periferia en la que se realizan los intercambios a través de
los cuales los lubavitch reproducen su identidad, legitimandose dentro del campo
judaico, al permitirles presentarse a si mismos en contraposiciéon a la nocion de
lavado de cerebro.
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La estrategia de Jabad no puede comprenderse mas que incorporando al
movimiento en un campo judaico en el cual disputa su legitimidad. Si bien el
jasidismo es una corriente ya admitida dentro de los marcos oficiales del judaismo,
es la actividad misionera de los lubavitch la que los ha hecho receptores de una
serie de discursos estigmatizantes tributarios de la nocién de lavado de cerebro. Los
discursos en torno al caso Potaz son, quizas, aquellos en los cuales la denuncia
contra Jabad adquiere sus mayores dimensiones, donde el movimiento es acusado
de calumnias, lavado de cerebro, violacibn a la propiedad, planificacion de
separacion de familias y robo de nifos para convertirlos en ortodoxos. Potaz
denuncia como sus hijos fueron robados por Jabad Lubavitch en funcidon de
mentiras perpetradas contra él. En su pagina web®® puede leerse su historia, cémo
se acercé a las colonias de verano de Jabad, como intentd alejarse al comprobar
que los lubavitch tenian la intencién de enviar a uno de sus hijos al programa
Ieladeinu, luego de haber sido diagnosticado con un trastorno emocional, y de como
vaciaron su casa Yy lo dejaron en la calle y sin recursos. En la misma pagina, un link
conduce a una extensa definicion de las sectas tomada de la pagina catodlica
www.churchforum.org, pero el discurso de su denuncia lo mantiene dentro de los
marcos del judaismo, como puede verse en las apelaciones a fuentes sagradas
como la Toréd o la Aggadah de Pesaj. Las representaciones en torno al lavado de
cerebro no soélo se observan en el discurso de Potaz, estructurado sobre denuncias
que colocan a Jabad en el terreno de la ilegalidad, sino también en cierto sentido
comun que percibe a Jabad como un movimiento sumamente organizado, con
objetivos claros, manejo de base de datos y capacidad de influencia en los jovenes,
a los que se caracteriza como vulnerables.?*

Frente a estos estigmas, Jabad intenta construir y poner en circulacion un
contradiscurso que, no obstante, se estructura sobre la base de una contradiccién
entre, por un lado, la efectividad y veracidad del mensaje constatada en el nimero
de retornados y por el otro, en la incapacidad de Jabad de convertir a los jovenes
que participan en sus actividades, haciendo de esa incapacidad una virtud que
refuta la acusacion de lavaje de cerebro.

Como subestructura interna al campo judaico, Jabad Lubavitch intenta
construir su legitimidad, refutando los estigmas dirigidos hacia ella. Pero esa
legitimidad se construye en funcién de dos fuentes contradictorias. Por un lado, la
legitimidad que surge de los procesos de conversidn interna realizados por los
baalei teshuva. El retornado es aquel que atestigua la veracidad del mensaje del
movimiento. El nimero es, para Jabad, un criterio de legitimidad, la cantidad de
miembros a nivel mundial es una muestra de que el grupo es portador de la verdad.
Pero por otro lado, el estigma de ser lavadores de cerebro es contrarrestado cuando
los mismos jovenes que, asistiendo a las actividades de Jabad, no se convierten.

Al despedirnos del viaje de estudios a San Clemente, los rabinos remarcaron
el hecho de que los jovenes que habian pasado tres dias con los religiosos
regresaban a sus hogares tal como habian salido: "“iSus padres les van a decir que
volvieron iguales! ié¢Dénde estan la barba y la peluca?!”, exclamaba uno de los
coordinadores. En este sentido, al intentar distanciarse de la imagen de la secta, se
ponia como un valor positivo el hecho de no haber provocado en las personas los
cambios caracteristicos, al menos en el plano de la apariencia exterior, del proceso
de conversion. El hecho de que ninguno se hubiese vuelto religioso en esos dias,
mas que un fracaso es una constatacion del caracter abierto y tolerante, quizas
inofensivo, de Jabad. El movimiento exterioriza la imagen de una organizacion que
no intenta transformar, sino que ofrece judaismo a personas que, a su vez, son
aceptadas tal como son. Pero esta tensién entre mostrarse tolerantes para estar en

83 www.potazvsjabad.com.ar
84 Estas representaciones se pusieron de manifiesto en el taller “Judios sueltos”, organizado por Pablo Huppert en 2006,
al que asistieron judios no religiosos ni afiliados a instituciones.
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consonancia con un modelo aceptado de institucion, aceptado en tanto refuta los
estereotipos fundados sobre el modelo de lavado de cerebro, y apelar al retorno de
los judios a la practica religiosa, es constitutivo de la realidad del movimiento
lubavitch, y es una muestra de cémo los valores del mundo exterior penetran en el
modo en el cual se relacionan con los seculares.

Durante las ultimas clases del ciclo del 2004, los rabinos se dirigieron a los
seculares remarcando que ninguno de ellos se habia vuelto religioso por ir a Jabad.
Pero eso no suponia que no se deseara la producciéon de cambios. Muchas personas,
afirmaban, estaban invirtiendo dinero en ellos, y la mejor devolucién que podian
hacer era construir una familia judia, casandose con un judio. Pero esa exigencia se
mantenia dentro de los limites del discurso del campo judaico, mas alla de la
ortodoxia. Apelaba al deber de mantenimiento de la identidad colectiva.

La periferia es el espacio de participacion desde el cual las personas
administran su presencia en la institucion y controlan la informacion que
exteriorizan. Desde ahi, la participacion es experimentada como una permanente
negociacion. Cuando los seculares se niegan a que los rabinos les coloquen los
tefilin, estan exteriorizando su distancia respecto al modelo del judio ortodoxo,
evitando realizar una accién que podria significar un traslado de la periferia al
centro del grupo.

Mientras cruzabamos la plaza de la calle Anchorena, uno de mis compafieros
de estudio me explicaba que a los rabinos no se les podian "mostrar todas las
cartas”, que habia que saber cuando imponerse y rechazar las invitaciones a
colocarse los tefilin o a asistir a las cenas de shabat. La relacién se percibia como
una constante negociacion, no exenta de tensiones, donde los rabinos tendrian el
objetivo de atraer a las personas hacia el centro, y de lo cual habia que tener
cuidado. El joven me aseguraba que muchos abandonarian, ya que los lubavitch
habian ‘“apretado el acelerador a fondo”. En otras ocasiones, las personas
aseguraban que los examenes, que, segun ellos, habian sido tomados para poder
distinguir entre aquellos que tenian interés en los cursos y los que no, traerian
como consecuencia, quizas, la expulsion de algunos alumnos. Puede verse cémo la
posicidon periférica va acompafiada de una percepcion de la relacién en términos de
conflicto, donde los intereses de Jabad y los de los seculares difieren. Esa
percepcion de conflicto puede ser exteriorizada como tal, como cuando el rabino nos
agradecié haber asistido a una actividad de integracion y uno de los seculares
murmurd: "nos hacen venir a punta de pistola, no tienen perddn de Dios.”

El espacio periférico se construye, simbdlicamente, por oposicion a la
yeshiva. Yendo a buscar agua con uno de los participantes del programa Toré para
Todos, que luego se integr6 a Morasha, nos topamos con un aula donde
adolescentes vestidos de negro hacian una pausa en sus estudios para desayunar.
"Esto es una secta”, no pudo evitar decir mi companero, mientras llenaba su vaso.
En la construccién simbdlica del espacio, la yeshiva aparece como lugar imposible.
Cuando uno de los seculares confesd asistir al psicdlogo para controlar lo que
definié como "mi propia locura”, el resto de los compafieros le sugirié que se fuera
al cuarto piso, donde se encontraban estudiando los religiosos.

Reconstruir la periferia es una tarea permanente. Muchas acciones pueden
leerse como exteriorizaciones de la diferencia, independientemente de la voluntad e
intereses de los actores. No se trata de que ellos actien para mostrarse diferentes,
sino que su modo de actuar coloca esa diferencia en el espacio de la interaccion. En
los pocos casos en que asistieron al templo, se mantuvieron apartados de la
congregacion, sentados en el fondo del salon y constituyéndose como grupo aparte,
tarea facilitada por los mismos rabinos, que les ofrecieron ese lugar pensando que
ahi se sentirian mas comodos. Entre los modos de exteriorizacion de la diferencia,
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cabe resaltar el cobro del estipendio por la asistencia a las clases, lo que marca un
modo novedoso de relacidén entre las instituciones judias y los individuos.

Jabad Lubavitch da forma a un discurso que legitima el estipendio que
otorga a los participantes del programa, intentando diferenciarse de la nocién de
“pagar por estudiar”. En la pagina web del movimiento hay una serie de preguntas y
respuestas sobre el programa, entre las cuales, a la pregunta “¢Es vedad que pagan
por estudiar?”, se responde que “No. En ISEJ Universitarios®® valoramos tu esfuerzo
en participar del programa, y vos con tu asistencia y seriedad en el estudio, te
haces acreedor de una beca monetaria o la posibilidad de realizar un viaje de
estudios en Mayanot Institute of Jewish Studies, Jerusalem, Israel” (Remarcado en
el original). El subrayado de la opcidon por el viaje da cuenta del intento de los
organizadores de desvincularse del pago del estipendio, proponiendo otras opciones
mas acordes al modelo de un seminario de formacion religiosa que al de un
proveedor de dinero facil. Al subrayar la opcion del instituto Mayanot, esta
marcando la opcion “legitima”, dejando en el beneficiario del programa la
responsabilidad de optar por la otra. De este modo, Jabad puede afirmar que sus
intentos de difundir las ensefanzas del judaismo chocan con la ambicion
materialista de los seculares.

Jabad se concibe como parte de un relato histérico donde el mundo aparece
dividido entre los difusores del mensaje divino y el resto de los mortales. Al
preguntar al director del programa como evaluaban el tema del estipendio, me
relatd la historia de Abraham, quien habia sido el primero en luchar por el
monoteismo: "Salié con el Mitzvatank a difundirlo, como Jabad.” El patriarca tenia
una tienda en el desierto, sin puertas, para que las personas pudieran ingresar
facilmente desde cada uno de los lados, donde les ofrecia de comer. Cuando se
disponian a pagarle, les respondia que con agradecer a Dios bastaba. En una
sociedad politeista, los hombres querian saber a cual de todas las divinidades
debian agradecer. “Al Unico que existe”, respondia Abraham. A quienes se negaban,
les cobraba diez veces mas de lo habitual. En definitiva, todos terminaban
agradeciendo a Dios. Tal como lo entendian en Jabad, se trataba de una inversion
realizada por el patriarca, pero que no podia medirse con los patrones de las
matematicas. Misma inversidon que realiza Jabad, imposible de medir
matematicamente, donde se trata de llegar a todos los judios, no sélo a los que se
hacen presentes por un interés “legitimo”. Llegar a todos los judios es lo que Dios
quiere de los lubavitch, y en ese sentido, las cuentas divinas no pueden ser
evaluadas por los mortales. La legitimacion se construye por un efecto de
homologacion, donde las realidades de los tiempos de Abraham se repiten en la
actualidad, y donde, a la vez que Jabad ocupa el lugar del patriarca, y el Beit Jabad
homologa su tienda abierta hacia los cuatro lados, los judios alejados de sus raices
aparecen como la reproduccién moderna de los viajeros del desierto.

Al igual que en el caso de Abraham, se trata de ver una relacién, imposible
de medir, entre inversion y resultado éComo saber el resultado de la inversion del
patriarca? Del mismo modo, resulta dificil saber si los resultados de Jabad justifican
la inversion. Esta dificultad surge del abanico de objetivos del movimiento, donde el
retorno a una vida religiosa es el objetivo de méxima, pero cuyo incumplimiento
estd lejos de ser la constatacion de un fracaso. Las trayectorias no son concebidas
como caminos ascendentes, sino marcados por avances y retrocesos, lo que
conduce a ver que quien ha estado relacionado con los /ubavitch y se ha alejado,
lleva consigo el mensaje aprendido, que en algin momento se volvera a rebelar.
Pero a la vez, la actitud legitima del /ubavitch, es decir, construida como legitima a
través del discurso, es la de un permanente inconformismo. Asi como no hay
fracaso, tampoco existe la nocidn de éxito acabado.

85 Instituto Superior de Estudios Judaicos. Es el nombre que recibe el programa Morasha a partir de 2006.
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En cierta ocasién, me relatd el rabino, dos emisarios se habian dirigido a un
pueblo en busca de judios, sin haber podido encontrar a ninguno. Decepcionados, le
escribieron al rebe, explicindoles como habian desperdiciado el tiempo. Dias
después, en un encuentro jasidico, el rebe conté que una mujer le habia escrito,
diciéndole que habia visto por la ventana de su casa a dos jovenes religiosos que le
hicieron recordar a sus antepasados en Europa, sensaciéon que la llevd a encender
las velas del shabat. Si los emisarios hubieran sabido eso no habrian pensado que
habian perdido el tiempo. Asi como el rebe alentaba a aquellos que se sentian
decepcionados, exigia mayores esfuerzos de quienes se jactaban de haber
organizado grandes eventos reuniendo a importante cantidad de judios. A estos, el
rebe les hacia ver que el resultado no habia sido suficiente.

Los lubavitch son conscientes de que se ha educado a una parte de la
poblacién judia a vincularse con el judaismo a través del dinero, y la pregunta que
se hacen es si vale la pena aquello que definen como “el dafio producido”. Como
justificacién, alegan, entre ellos, que han llegado a un publico que de otro modo
hubiera sido inaccesible. Ven su propia situaciéon como un momento insoélito en el
que pueden ser escuchados por jovenes provenientes de ambientes seculares. Se
perciben disfrutando de un momento de oportunidades que deben aprovechar al
maximo. Aqui tenemos una legitimacion pragmatica, que apela al resultado mas
visible, la presencia de los seculares en la institucion religiosa, posibilitada por el
pago de un estipendio.

Otro modo de legitimacién apela a la ley judia, segun la cual, si una persona
desea estudiar Tora buscando un beneficio material, se le debe ensefiar, ya que las
mismas ensefianzas terminaran por mostrarle lo errado de sus objetivos. De ahi
que, mas alla del motivo por el cual los jovenes asisten a las clases, lo que importa
es el resultado que se obtendra en el futuro, cuando la luz de la Tora los conduzca
por el buen camino. El potencial retornado es concebido del modo opuesto al no
judio que aspira a la conversion. Si en este Ultimo caso lo que la institucidon
considera como variable determinante para su aceptacion son los objetivos
perseguidos, llevando a rechazar a los aspirantes movidos por un deseo de contraer
matrimonio con una persona judia, ya que este se considera un motivo no valido,
en el caso del judio, no importa si sus motivos son dignos o no, sino que se espera
que los mismos sean transformados en el proceso. De un lado, el proceso de
conversion, que implica abrirle la puerta del grupo a un extrafio desde el punto de
vista étnico. Del otro, el retorno, el miembro del pueblo que se encuentra en peligro
y que, por lo tanto, hace peligrar la continuidad del pueblo.

La transformacion mencionada deberia darse, desde la Optica de los
lubavitch, por el hecho de escuchar, durante un periodo de tiempo prolongado,
palabras de Tord. Se supone que la costumbre hace al gusto, como cuando una
persona escucha varias veces la misma cancidn. La repeticién del estimulo
transforma el gusto de la persona, y de ese modo, el secular termina, por el sdlo
hecho de haber presenciado las clases, encontrando el gusto al judaismo. En el
fondo, lo que hace es despertar su alma judia, proceso en el cual el rabino se
concibe a si mismo como un mero canal, un intermediario entre el judio y su
identidad. Si el judio desea siempre comportarse como judio, aunque no lo sepa,
todos los medios para permitirle comportarse como tal, son vistos como validos.

Rambam dice que todo judio quiere cumplir con la Tora, pero el
instinto del mal te puede frenar. Si un marido no le quiere dar el get
[divorcio] a la mujer porque esta loco, o vive con ella pero no le quiere dar el
get, el Rambam dice que el tribunal rabinico debe presionarlo, golpearlo
hasta que de el divorcio. La persona termina dandolo porque no quiere que
le sigan golpeando. Pero en el fondo la persona quiere cumplir con la
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voluntad de Dios.%°

Los seculares son vistos como personas que desean, en tanto judios,
observar las leyes de la Tord, pero que por influencias externas pueden no darse
cuenta de ello. En este sentido, cuando el secular cree estar asistiendo a Jabad por
el estipendio, en realidad lo estd haciendo porque su ser intimo desea conectarse
con el judaismo. El secular, creyendo obtener beneficios a costa de Jabad, se
engafia a si mismo. Los rabinos suelen trasmitir esta idea a los propios seculares,
de modo tal de construir el sentido del cobro del estipendio. Si para los seculares se
trata de obtener un beneficio al tiempo que se administra la participaciéon, para los
lubavitch se trata de una lucha contra el instinto del mal y las fuerzas de la
sociedad, lucha de la cual los seculares no serian del todo conscientes.

El pago del estipendio se vuelve un estigma que deslegitima a Jabad y a las
instituciones que adoptan esta metodologia. Un miembro de la comisidn directiva
de un templo de la corriente conservadora me explicaba que Jabad, si bien
realizaba obras importantes, a la vez estaba destruyendo a la comunidad judia al
afectar a las instituciones que no estaban en condiciones de realizar el mismo tipo
de ofertas materiales. Los /ubavitch desean solucionar esta tensién y abandonar la
modalidad del estipendio, pero no resulta facil hacerlo. Saben que el estipendio
garantiza la continuidad del programa, pero una continuidad que se produce en
funcion de una anomalia que los mismos compensadores no alcanzan a legitimar. Si
bien el compensador, en funcidon de una serie de legitimaciones historicas, misticas
y pragmaticas permite la justificacion de ese modo particular de “reclutamiento”, las
acusaciones provenientes de un campo en el cual Jabad busca construir su
legitimidad, se convierten en poderosas instancias deslegitimadoras. La apelacion a
las cuentas de Dios, desconocidas por los mortales, no parece ser suficiente
aliciente a la contra- legitimidad construida en la interaccion entre instancias del
campo judaico. Finalmente, los compensadores pueden volverse en contra de sus
productores, al ser refutados por el paso del tiempo. Los seculares no se vuelven
ortodoxos, siguen colocando el cobro del dinero como garantia de permanencia, no
parecen haber vencido al instinto del mal. Si el programa Maianot abandon¢, tras
haberla introducido, esta practica, debemos dejar que el tiempo pase para ver que
ocurrird con Morashg®’.

El estipendio supone una modalidad de relacién cargada de sentidos
diversos. Hemos visto el modo en que era concebida por parte de los religiosos.
Ahora nos concentraremos en como los seculares se ven a si mismos como
beneficiarios del mismo. Para ellos, asumirse como beneficiarios de una paga, no es
algo que deba ser ocultado, sino que parece constituirse en un criterio de distincion.
Cuando el pago se atrasa, lo reclaman, entendiendo que estan en todo su derecho
de hacerlo. Durante un tiempo pudo verse, en la cartelera del aula que anunciaba
las diversas actividades, un papel con la consigna “iPaganos ya!”.

En cierta ocasion, durante una actividad de integracion, conoci a un joven
que asistia a los cursos en otra sede. Habiendo intercambiado pocas palabras,
sefald que si no fuese por el dinero, no estaria ahi: “"Hoy dia, el tiempo es oro”,
aclardé. éPor qué se presentaba de este modo ante un desconocido? ¢Suponia que
yo, en tanto secular (mi vestimenta me delataba como tal), estaria en su misma
situacion, que compartiria sus apreciaciones? ¢{Intentaba decirme que, a pesar de
estar ahi en esos momentos, él no era religioso como los /ubavitch, y que tampoco
aspiraba a serlo? éPensd que confesar su interés por el estipendio era el mejor
modo de mostrarse diferente a nuestros anfitriones? Mostrarse como un beneficiario
del dinero era una buena carta de presentacién ante otros seculares, mientras que

86 Entrevista con el director del programa ISEJ. 2006
8 En el momento de revisar esta tesis (junio de 2008), Morashda, ahora denominada como ISEJ, ha abandonado el
estipendio econémico y lo ha reemplazado por un viaje a New York.
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la exteriorizacion de una vinculacion desinteresada con Jabad podia provocar una
mala imagen. Los seculares construyen la legitimidad de su presencia, legitimidad
que no responde al ideal emanado del discurso religioso, sino de una instancia de
construcciéon del sentido que dibuja un sujeto movido por intereses pragmaticos
antes que por creencias religiosas.

La circulacion pragmatica integra el relato de los individuos y de su
vinculacion con lo religioso. Cuando a German lo llamaron para comunicarle que no
podia participar, simultaneamente, del programa Morasha Universitarios en dos
instituciones diferentes, su proyeccion de ingresos mensuales se vio reducida. Habia
pensado en cobrar el estipendio de dichas instituciones, y sumar ese dinero a los
magros ingresos por su trabajo. Como todos los seculares, debia ingresar sus datos
en una pagina web, donde se le pedia que escogiera una de las instituciones
oferentes de cursos. A través de estos datos, cada institucion podia controlar que
quien fuera beneficiario de una de ellas, no lo fuera de las otras. Uso de la
tecnologia para una administracion de los recursos, lo que supone un modo
racionalizado de relacionarse con el exterior.

Para German, el problema de la incompatibilidad no fue visto como una
disminucién de su derecho a acceder a espacios de transmision del conocimiento o
a la vivencia religiosa, sino como una disminucion de sus ingresos, lo que muestra
que la vinculacién con las instituciones religiosas pasa mas por concebirlas como
espacios que satisfacen necesidades materiales antes que espirituales. Cuando
German conté su problema, uno de sus companeros le informé que habia grupos en
los cuales se pagaba lo mismo y se exigia menos que en Jabad. Poco importaba,
nuevamente, a qué tendencia respondiera cada uno de ellos. Se trataba de conocer
y saber manejarse en un campo constituido por las diversas instituciones, conocer
las ofertas de cada una de ellas y elegir en consecuencia.

Cuando uno de los seculares me relatd como habia tenido sus primeros
contactos con Jabad, menciond que un emisario habia visitado a su familia,
trayendo consigo a dos de sus hermanos. {Los habia secuestrado y les habia lavado
el cerebro, separandolos de la familia? Mas que eso, los dos hermanos encontraron
una forma de salir de la ciudad natal, un modo de encontrar techo en Buenos Aires
y un trabajo, aunque fuera en un Beit Jabad. Mas que la busqueda de una
identidad, lo que condiciona sus movimientos, en el relato de sus trayectorias
construido por el secular, es la circulacion pragmatica, el hecho de “aguantar”
durante un afio en una yeshivd hasta poder “independizarse”. Mas que la
trayectoria realmente vivida por sus hermanos, me interesa aqui sefialar como para
el entrevistado el modo pragmatico de vinculacion con los religiosos resultaba
perfectamente legitimo.

Desde su vision de las cosas, los espacios aparecen diferenciados. Si el
“cuarto piso” agrupa a la “secta”, a quienes se consideran elegidos, si es el lugar
donde “se aguanta estar”, como les ocurrié a sus hermanos, el espacio de Morasha
es administrable, ya que la persona puede hacer lo que desea con el mensaje, a la
vez que no se siente exigido a modificar su forma de vida, a "“dejar la vida normal
para entrar en la secta.”

El cobro del estipendio es, para él, lo que lo llevd a conectarse con Jabad. De
no ser por el dinero, no se hubiera interesado en los cursos. Luego de un afio en
Morasha, el estipendio ya no es la razén principal por la que asiste, sino que ha
encontrado otros beneficios, como el de incrementar su cultura general. Al igual que
el estipendio, son las categorias del mundo secular lo que lo llevan a ver, en el
incremento del saber religioso, un beneficio para su vida. En este sentido, el
estipendio integra un corpus de legitimaciones de la participacion que conectan la
vinculacion con los lubavitch a intereses configurados desde las categorias del
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mundo secular, donde el incremento de la cultura general y el conocimiento
desvinculado de la practica ritual otorgan un sentido a la participacion que, al igual
que el estipendio, permiten demarcar un espacio en el cual los seculares se sienten
diferentes a los ortodoxos.

La periferia es una construccion permanente, que se realiza en los
intercambios, tanto verbales como no verbales, entre los actores sumergidos en
procesos de interaccion. En uno de dichos intercambios, un rabino que daba su
clase por primera vez, preguntd al auditorio si todos los hombres se colocaban los
tefilin. Ante la respuesta negativa, dijo, amablemente y con tono de comprension:
“"bueno, todavia no.” El “todavia no” construye un espacio de tolerancia legitima sin
poner en cuestion el caracter de verdad absoluta de la filosofia jabadiana. El secular
es percibido como sujeto en transformacién, lo que permite la continuidad de la
interaccion aunque las transformaciones no se produzcan. Es la concepcion de la
posibilidad y validez del cambio minimo, que estructura el modo en que Jabad
observa a los seculares, lo que hace que la interaccion se sostenga. Ante la falta de
conversiones, los lubavitch pueden sentirse satisfechos de haber producido cambios
minimos, como ubicar a una persona en un ambiente considerado mas sano que
aquel en el que se mueve cotidianamente. Cambios minimos que dan cuenta de un
sujeto que realiza un camino hacia una vida religiosa, aunque la constatacion de la
existencia de dicho camino sea una permanente construccion mas que una
deduccion a partir de datos objetivos. Por otro lado, si el proyecto jabadiano tiene
como componente principal el rechazo hacia los matrimonios mixtos, el sélo hecho
de que uno de los seculares no se case con una persona no judia es percibido como
un éxito de la actividad misionera.

El secular interactia teniendo conciencia de la existencia de ese espacio de
tolerancia legitima. Puede decir que no siente la necesidad de colocarse los téfilin,
pero a la vez afirmar que "yo hago otras cosas”, dando cuenta de su vinculacion con
lo religioso, aunque no aclare cuales son esas cosas que si hace.

La disidencia deja de ser legitima cuando los seculares violan las reglas
ceremoniales de las relaciones sociales. Los jovenes que fueron expulsados de los
cursos tuvieron ese “castigo” por haber perturbado la interaccién, discutiendo en
malos términos o manteniendo actitudes agresivas desde lo verbal. No se tratdé de
la exteriorizacion de un discurso de contestacidon a Jabad, sino de la forma en que el
discurso fue exteriorizado. Un problema de malos modales.
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VIII. CONCLUSION

La pregunta que movilizd esta investigacidon concernia a las relaciones entre
seculares y religiosos. ¢éCuales eran las condiciones de posibilidad de una
interaccidon entre judios pertenecientes a espacios tan diferentes? Esa posibilidad
concierne a la permanente construccién, a través de frases, palabras, acciones
minimas, de un espacio periférico desde el cual los seculares afirman sus distancias
frente a los religiosos. Si esa interaccién se produce, es porque hay un espacio de
reproduccidon y negociacion de las diferencias. En este sentido, los jovenes que
formaban parte del programa Morasha Universitarios participaban en la institucion
Jabad Lubavitch desde la diferencia. El programa Morasha Universitarios no sélo
configuraba un espacio de transmisidon de saberes, sino ademas, de confirmacién
intersubjetiva, a través de conversaciones y gestos minimos, de la condicidn
secular.

A la vez, el andlisis de las interacciones debe tener en cuenta los repertorios
de significado puestos a disposicion de los actores, repertorio anterior a la
interaccion, actualizado y reconfigurado en dichos procesos, producto de situaciones
histéricas que datan del periodo de la emancipacion de los judios. El analisis
pretende articular, entonces:

-La historia como historia de la produccién de representaciones sobre los judios a
través de diversos soportes como el discurso politico, el discurso religioso, el arte, la
ciencia, la narracién historica.

-El analisis de las tensiones dentro del campo judaico, donde se disputa, ademas
del manejo de fondos econémicos, la definicion legitima de la judeidad, entre sus
diferentes instancias.

-Los procesos de interaccidon en los cuales se pone en escena y se actualiza el
repertorio de representaciones.

-La presencia de las instituciones ortodoxas dentro de este entramado de imagenes,
representaciones y disputas, y la constitucion de espacios de pertenencia,
circulacion o participacion sin pertenencia.

Se observa una doble dindmica de la revitalizacién de lo religioso. Por un
lado, los procesos de retorno, que podemos entender como conversiones internas.
Por el otro, la construccién de la periferia desde la cual los seculares se vinculan con
las instituciones ortodoxas y administran la participacién. Ese espacio, mas que un
dato objetivo, un hecho establecido, es una construccion permanente a través de
los procesos de interaccion.

La ortodoxia cobra existencia en un espacio de circulacion y fronteras
difusas. Su presencia adopta dos caras, la de los retornados y la de la puesta en
funcionamiento de un sistema de ofertas que busca atraer a judios seculares que no
pretenden adoptar una vida religiosa. La construccion de fronteras comunitarias,
donde la separacion entre el adentro y el afuera se realiza desde la reproduccién de
gestos ya codificados, de modos de vestir, de maneras de actuar, es paralela a la
relativizacién de las divisiones tradicionales en el mundo judio. Si los seculares se
vinculan a Jabad, es porque en su sistema de representaciones lo religioso no
aparece como un espacio de otredad absoluta. No se trata de una division entre
secular (sionista, bundista, progresista, moderno) y religioso (jasidico, lituano,
fanatico, fatalista, retrogrado), divisién sostenida en discursos estructuradores de
ideologias fuertes. Esta relativizacion de las ideologias conduce a un estado de
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incertidumbre que recorre el proceso de interrelacion que los individuos establecen
con las instituciones. Mas que haber salido de un estado secular para encontrar una
verdad en el espacio religioso, el secular es aquel que no parece poder encontrar
dicha verdad. Su Unica verdad descansa en la certeza de saber que actia de
acuerdo a sus propios deseos, en la subjetivacidn del criterio de autoridad. Pero a la
vez, la incertidumbre no necesariamente supone el estar sumergido en un estado
de angustia. Las representaciones sobre el judaismo rescatan la pluralidad, y sobre
esta imagen, es que el sujeto puede sentirse participe de una identidad colectiva
gue reconoce como compleja.

La periferia es un espacio de circulacion de sentidos. De este modo, hemos
podido construir un objeto de estudio que apenas estaba vislumbrado en los inicios
de la investigacién. Ese espacio entre lo secular y lo religioso, donde los signos
circulan, siendo apropiados y resignificados, debe ser analizado con mayor
profundidad, ya que es ahi desde donde podemos dar cuenta de las relaciones entre
tradicion y modernidad, entre religién y secularizacion.

Las relaciones entre lo religioso y lo secular se han analizado desde la
perspectiva goffmaniana de la presentacion de la persona. Cuando el religioso pone
en escena su personaje, recurre a una serie de figuras o motivos que, dentro del
campo judaico, adquieren significaciones particulares. Para comprender las
interacciones establecidas en los cursos de religion, es necesario dar cuenta de
como ciertas frases, movimientos, palabras, estan cargadas de un sentido que solo
puede ser desentrafiado, por parte del investigador, a partir del conocimiento de un
repertorio previo de representaciones compartido por los actores. Repertorio que,
como se dijo, es el resultado de procesos histdricos de conflicto en el interior del
campo judaico. Repertorio internalizado en procesos de socializacion dentro de la
colectividad judia, pero no obstante, abierto, susceptible de ser reactualizado,
negado, afirmado o reconfigurado. De este modo, hemos trabajado sobre tres
figuras que definimos como: el pionero, el fanatico y el rebelde. Las dos primeras
dan cuenta de la relacién entre diversas instancias del mundo judio, tanto religiosas
como seculares, del juego por el cual los sentidos circulan entre lo religioso y lo
secular, del modo de construccion de discursos y contradiscursos. La tercera
muestra como desde el campo religioso los actores se apropian de imagenes
configuradas en el mundo secular, a la vez que contestan los valores de ese mismo
mundo.

El proceso de revitalizacion de lo religioso trae consigo el establecimiento de
relaciones entre dos tipos de sujeto que aqui hemos definido como seculares y
militantes. Por secular, entiendo un individuo que se relaciona con el judaismo
asignando a su propio interior un caracter de autoridad suprema, y que, en este
sentido, se diferencia del ortodoxo, para quien la autoridad maxima es externa a si
mismo, se encarna en los rabinos, rebes y sabios, en personalidades dotadas de
diferentes formas de carisma. Si el ortodoxo considera que el cumplimiento de los
preceptos divinos es una obligacidon que no depende de las ideas que cada persona
pueda llegar a tener, para el secular toda accidn se considera valida si emana de la
creencia, el convencimiento y el sentimiento de quien actla. Se trata de la
subjetivacidon del criterio de autoridad. No necesariamente un secular pertenece a
corrientes no ortodoxas. Puede estar, o no, afiliado a instituciones religiosas. Lo que
lo caracteriza es una relaciéon determinada con la creencia. No obstante, en este
trabajo, nos hemos concentrado en jovenes judios no afiliados, para quienes la
comunidad es un espacio de circulacién y consumo, cuyos subcampos no limitan
otros posibles recorridos, tanto dentro del mundo judio como fuera de él.

La figura del militante, en este trabajo, es la del religioso que realiza
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“proselitismo”®® a favor de una causa basada tanto en la perpetuacién de una

comunidad imaginada como en el advenimiento de la era mesianica. En algunos
casos, suelen ser conversos, retornados, que conocen el mundo secular, porque han
vivido en él.

El analisis nos condujo por los intersticios de una sociologia del cuerpo y del
espacio. Los conceptos de judaizacién, tanto de lo uno como de lo otro, se
encuentran en el centro de este trabajo. El concepto de judaizacidon es retomado
desde una perspectiva comprensiva, centrada en el sentido que los actores dan a la
realidad. El cuerpo judio, y el espacio judio, son conceptos en disputa en el interior
del campo judaico. A la vez, las instituciones como Jabad Lubavitch se relacionan
con los seculares a través de procesos de negociacion de la judeidad del cuerpo y el
espacio. Y estas negociaciones implicaban, en algunos casos, la centralidad de la
percepcion del conflicto en la definicion de la situacion.

La investigacion ha permitido una aproximacion a un tema que requeriria
mayores profundizaciones en proximos trabajos. Se trata del papel de las
instituciones religiosas como oferentes de trabajo. Se deberian analizar las
relaciones establecidas entre los judios y las instituciones desde el punto de vista
de la insercidon laboral a través de instituciones religiosas, lo que da cuenta de un
modo particular de vinculacién con la comunidad judia. ¢Se trata de pertenecer sin
creer? ¢COmo se construye una identidad ligada al trabajo cuando el trabajo supone
una constante relacidon con el componente judaico de la identidad?

Finalmente, este trabajo no ha indagado lo suficiente en la evolucién
histdrica del campo judaico, y no ha hecho mencién a la historia de los judios en la
Argentina. Esta tarea permitiria observar los procesos de reconfiguracion de las
relaciones de poder dentro del campo judaico, de manera de alcanzar a comprender
qué trayectos histoéricos han desembocado en un estado del campo donde las
instituciones religiosas pueden posicionarse desde un lugar de legitimidad.

8 Como se dijo al comienzo de este trabajo, el término “proselitismo” es rechazado por los propios actores, quienes
recurren al término nativo mivtzoim (campafias). Mientras que el proselitismo se asocia al deseo de modificar la
identidad de otro, la campafia tiende a realizar la armonia, hasta el momento, vedada, entre la persona y su identidad.
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GLOSARIO

Alter rebe: Refiere al primer rebe de la dinastia Jabad

Ashkenazi: Del hebreo Ashkenaz (Alemania). Designa a los judios oriundos de
Europa central y oriental.

Baalei teschuva: Refiere al judio que retorna a la practica religiosa ortodoxa.

Bar Mitzvah: Rito de pasaje realizado por el hombre a los trece afios de edad, que
marca el inicio de la edad adulta.

Bat Mitzvah: Rito de pasaje de la mujer a los doce afios de edad, que marca el
inicio de la edad adulta.

Beit ha Mikdash: Gran templo destruido en el afio 70 DC, del cual se conserva el
Muro de los Lamentos.

Beit Jabad: Casa de Jabad.

Bitajon: Guardia de seguridad en las instituciones judias.

Brit mila: Circunsicion.

Halaja: Ley.

Hashem: Dios

Haskala: Iluminismo judio.

Januca: Festividad que conmemora la victoria de los macabeos frente a los griegos
y el milagro del aceite en el candelabro.

Kosher: Designa los alimentos conformes a las leyes religiosas judias.

Madrij: Coordinador de grupos de jovenes.

Maguid: Predicador itinerante

Mashiaj: Mesias.

Mitzva/ Mitzvot: Precepto/ Preceptos.

Mezuza: Coraza cuyo interior contiene, escritos en pergamino, pasajes de la Tora
Perasha: Lectura de la Tora.

Pogrom: Matanza de judios

Rebe: Acrénimo de Rosh Bnei Israel (Cabeza del Pueblo de Israel). Lider de una
corte jasidica.

Sefaradi: Del hebreo Sefarad (Espafia). Designa a los judios provenientes de dicho
pais y de Portugal, pero a la vez a los oriundos de las regiones que pertenecian al
Imperio otomano, independientemente de que tuvieran, o no, relaciones con los
expulsados de Espaiia.

Shabat: Dia sagrado en el cual los judios tienen prohibido realizar actividades que
impliquen la creacién de algo nuevo.

Sheliaj: Emisario.

Shulhan Aruch: Traducido como “La mesa puesta”. Cddigo hebraico escrito por el
sabio palestinense José Caro (1488-1575). Fue introducido en Polonia por Moisés
Iserles, quien incorporé numerosas leyes relativas al mundo ashkenazi.

Tefilin: Filactelias que se colocan en los brazos y en la cabeza durante la plegaria de
la manana. Consisten en dos cajas de cuero con pergaminos con pasajes de la Tora
en su interior.

Teschuva: Retorno, arrepentimiento.

Tora: Libro sagrado, Biblia.

Toire: “Tora” en idish

Tzaddik: Judio piadoso.

Tzedaka: Su significado literal es Justicia. Refiere al acto de dar caridad.

Yeshiva/ yeshivot: Academia talmudica/ Academias talmudicas.
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