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Resumen: Este articulo analiza el proyecto reli-
gioso de un especialista judio conservador o ma-
sorti de la ciudad de Buenos Aires, que consiste
en la escritura a pufio y letra de los rollos de la
Tora (Pentateuco) y de los pergaminos que portan
las mezuzot para pensar procesos de innovacion y
de estandarizacién dentro de un campo judaico
en disputa. Valiéndose de una metodologia cuali-
tativa, particularmente del método biografico, el
trabajo busca contribuir en los debates sobre la
institucionalizacion y desinstitucionalizacion de
lo religioso para apartarse de aquel imaginario
que considera que en las sociedades contempo-
raneas hubo una disolucién de las instituciones.
Para esto, se dara cuenta de la trayectoria del es-
pecialista a partir de las categorias nlcleo-perife-
ria para comprender los modos en que se vincula
con el Movimiento Masorti, el caracter innovador
del proyecto y las redes que genera y la forma en
la que construye autoridad.
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Abstract: This article analyzes the religious pro-
ject of a conservative or Masorti Jewish specialist
from Buenos Aires city, which consists of hand-
writing Torah scrolls (Pentateuch) and the scrolls
carried by the mezuzot. Through this project it
can be analyzed innovation and standardization
processes within a disputed Jewish field. Also, it
is a contribution to the institutionalization and
deinstitutionalization of religion debates to get
away from the imaginary that considers that in
contemporary societies there was dissolution of
institutions. It is used a qualitative methodology
and the biographical method. To do this, it will
be taken into account the specialist’s trajectory
through core-periphery categories to understand
the ways in which he is related to the Masorti Mo-
vement, the innovative nature of the project and
the networks it generates and the way in which
he builds authority.
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1 objetivo de este articulo es analizar el proyecto religioso de un es-

pecialista judio conservador o masorti de la ciudad de Buenos Aires,
que consiste en la escritura a pufio y letra de los rollos de la Tora (Pen-
tateuco) y de los pergaminos que portan las mezuzot' (que en hebreo se
denomina sofrut?) para pensar procesos de innovacion y estandarizacion
(Becker, 2008) dentro de un campo judaico en disputa. { Cémo pensar este
proyecto religioso? ; Como una experiencia individual desregulada o como
un proyecto que institucionaliza al Movimiento Masorti? ;La institucién
puede seguir explicando la vida religiosa o se encuentra en un proceso de
desinstitucionalizacién donde todo son practicas y experiencias indivi-
duales? ;Cdémo pensar a este actor en particular? ;Como un sujeto que se
mueve dentro de los marcos institucionales del Movimiento Masorti o por
fuera de é1? ;Como construye autoridad?

Dentro del judaismo, en su dimensioén religiosa, podemos encontrar dife-
rentes corrientes: la ortodoxa, que cumple rigurosamente con los preceptos
religiosos; la reformista, que no se rige bajo la ley judia (la halajd) y apela
a la autonomia individual; y la conservadora, o masorti, que se defini6 a
si misma como una tercera posicion entre las otras dos, ya que “conserva-
ba” el cumplimiento de la ley judia, como la primera, pero adaptandose al
estilo secular de su feligresia, como la segunda. Ejemplos de esto es que
cumple con el precepto del shabat (sabado) —dia sagrado de la semana,
que comienza el viernes, cuando sale la primera estrella, y termina el saba-
do, cuando la misma vuelve a salir—, pero permite que la feligresia viaje y
utilice dinero para acercarse a la sinagoga, que varones y mujeres compartan
el mismo espacio fisico en las ceremonias religiosas, asi como la utilizacién
de instrumentos musicales y micréfonos en los servicios religiosos, el uso
del idioma vernaculo en el recitado de plegarias, la ordenacion de rabinas
mujeres, etc. También se la conoce como masorti, que en su origen hebreo
significa tradicionalista, es decir, que sigue las tradiciones.

El trabajo que hace el escriba, o sofer en hebreo, es artesanal y meticulo-
so, pues consiste en escribir letra por letra sobre un cuero de vaca o de algin
otro animal kosher los cinco libros del Pentateuco, lo que puede demandarle

1 Plural de mezuzd; significa viga o poste. Se trata de una caja pequefia que contiene un pergamino con
fragmentos del Deuteronomio que se coloca sobre el poste derecho de las puertas.
2 Arte de la caligrafia para transcribir los pergaminos sagrados.
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un afio. El proyecto es innovador y original dentro del Movimiento Ma-
sorti® latinoamericano por dos razones: porque dentro del movimiento no
existen organizaciones educativas que formen para este tipo de profesion,
por lo que el especialista tuvo que armar su propia curricula para adquirir
el conocimiento, y porque cubre una vacancia en la region, ya que hasta el
momento no habia nadie del movimiento que se dedicara a escribir rollos
de la Tora ni mezuzot. Los que ya estan escritos y se usan en las “comunida-
des”* fueron traidos por las familias fundadoras provenientes de Europa en
el siglo x1x, importados de Israel o producidos por profesionales ortodoxos.
Es decir, que esta iniciativa romperia ademds con el monopolio ortodoxo
en la elaboracién de estos productos, teniendo en cuenta que después de la
crisis economica y social de 2001 en la Argentina los miembros del mo-
vimiento empezaron a percibir una crisis de legitimidad dentro del campo
judaico. Grupos ortodoxos se hicieron cargo de instituciones judias que
cerraron porque no pudieron sostenerse, construyeron liderazgos en las
entidades centrales de la comunidad® y comenzaron a brindar actividades
educativas y empleos a jovenes judios que llevaban un estilo de vida secular.
El terreno ganado por los mismos en estas cuestiones interpeld al proyecto
identitario Masorti. El movimiento, en sus origenes, entre las décadas de los
afios sesenta y noventa, se posiciondé como una propuesta liberal, masiva
y moderna. Desarroll6 una identidad judeo-argentina que buscaba educar
al judio como un ciudadano pleno de su pais y simultaneamente hacia los
valores universales y generales del judaismo (Senkman, 2007), logrando
convocar feligreses e incorporar tanto sinagogas como sinagogas-escuelas.
Ante estos cambios en el &mbito comunitario, las y los actores masorties
comenzaron a percibir una disputa de como pensar y vivir el judaismo.
Lo expuesto aqui forma parte de los resultados de mi tesis doctoral,
que tuvo como objetivo general describir y analizar los significados entre
jovenes, adultos y adultas que participan en el Movimiento Masorti en la
ciudad de Buenos Aires acerca de la juventud y los sentidos de pertenencia,

3 Me referiré al Movimiento Judio Conservador como Movimiento Masorti, por ser su denominacion
mas actual.

4 Uso nativo que se hace para referirse a las sinagogas y a las sinagogas-escuelas.

5 Desde 2008, el Blogue Unido Religioso (BUR) esta al mando de la Asociacion Mutual Israelita Argentina
(AMIA).
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de acuerdo con sus experiencias generacionales. Fue una investigacién
cualitativa que recurri6 al enfoque interpretativo desde una perspectiva
socioldgica. Los datos fueron recogidos mediante entrevistas semiestruc-
turadas y observacién participante entre 2011 y 2020. Para este articulo en
particular, tomé como material, principalmente, una entrevista realizada al
rabino (en ese momento era seminarista) y escriba Sebastian Grimberg en
octubre de 2018, quien comparti6 su historia personal y familiar y su trayec-
toria al interior del Movimiento Masorti. De este modo, la historia de vida
como método me permitio articular los niveles macro y micro (Mallimaci
y Giménez Béliveau, 2006). A partir de su relato, pude dar cuenta de las
dinadmicas y los procesos que se dan al interior del campo religioso judio
y los modos en que a partir del proyecto del especialista y la manera en la
que construye autoridad busca fortalecer una identidad masorti.

Para escribir este articulo, pedi autorizacion al protagonista para difundir
lo conversado y develar su identidad. También utilicé observaciones parti-
cipantes con el especialista escribiendo extractos de la Tora en comunidad,
asi como informaci6n obtenida de filmaciones en eventos subidos a las redes
sociales y testimonios de la feligresia que participé. A lo largo del texto haré
breves referencias a datos obtenidos a partir de la observacién participante
en conferencias del movimiento que también ayudaron a la argumentacion.
Este trabajo busca contribuir a los debates sobre la institucionalizacion y
desinstitucionalizacion de lo religioso, apartandose de aquel imaginario que
considera que en las sociedades contemporaneas hubo una disolucién de las
instituciones. En este sentido, esta idea de institucion como proceso permi-
tira comprender dindmicas dentro del campo judaico y entender como un
proyecto que en primera instancia pareciera presentarse como una iniciativa
individual, realizado por fuera de un espacio fisico comunitario, conforma
un entramado social. La trayectoria biografica de Sebastian permite repensar
aquello que plantea la teoria de la desinstitucionalizacion de lo religioso,
de que “la espiritualidad contemporanea estaria atravesada basicamente
por cuatro grandes procesos: (a) el repliegue de los dispositivos institu-
cionales de autoridad; (b) la desregulacion e individualizacién religiosa;
(c) la revitalizacién de los comunitarismos y (d) el ascenso de una cultura
material espiritualmente marcada” (Algranti, Mosqueira y Setton, 2018:
109). El protagonista, a partir de diferentes niveles de pertenencia dentro
del campo judaico, logra complejizar estas cuestiones. Diversas investiga-
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ciones han abordado esta tematica desde el evangelismo (Algranti y Setton,
2009; Mosqueira, 2014) o el judaismo ortodoxo en sus distintas vertientes
(Setton, 2012 y 2014; Siebzehner, 2019); no asi dentro de este movimiento
particular, cuya presencia es fuerte en el continente latinoamericano.

El articulo se estructura en cuatro apartados. Primero, presentaré
someramente algunos debates sobre la institucionalizacién y desinstitucio-
nalizacién de lo religioso dentro de la sociologia de la religién, para luego
introducir las categorias de Howard Becker (2008) que permitiran salir de
esta dicotomia y analizar el proyecto del especialista masorti junto con las
nociones de nticleo y periferia para pensar la institucién de manera dina-
mica y procesual. Segundo, presentaré la trayectoria del escriba al interior
del movimiento y en qué consiste su proyecto religioso. Tercero, analizaré
los modos en que construye autoridad para legitimar sus productos. Cuarto,
mostraré como por medio de su rol se convierte en un actor transcomu-
nitario, lo que le permite tejer redes no sélo dentro del movimiento, sino
en un campo judaico mas amplio. Por ultimo, esbozaré las conclusiones.

ilNSTITUCIONALIZACIéN O DESINSTITUCIONALIZACION
DE LO RELIGIOSO? LA INSTITUCION COMO PROCESO
Como decia, algunos de los debates que podemos encontrar dentro de la
sociologia de la religion son aquellos vinculados con la institucionalizacion
y la desinstitucionalizacién de lo religioso. Pero, ¢qué se entiende por ins-
titucionalizacién? Podemos encontrar un nivel macro, en el que las formas
sociales, las normas y representaciones son anteriores y trascendentes al
individuo (Durkheim, 2003; Parsons, 1951), posiciones en las que puede
percibirse una tension no resuelta entre objetivismo y subjetivismo para
pensar la institucién (Marx, 2005 y 2006), y uno micro, donde el foco
esta puesto en las acciones sociales de los individuos (Weber, 1964) que
permiten pensar en los procesos de institucionalizacion, como puede ser la
rutinizacion del carisma, y a la vez observar cémo en los diferentes tipos
de acciones estan cristalizadas las instituciones (Douglas, 1996; Berger y
Luckman, 2015).

Asimismo, existe la postura opuesta, que explica que con los procesos
de globalizacién y el advenimiento de la posmodernidad la institucién
ha dejado de explicar lo social, en general, y la vida religiosa, en particular
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(Beck, 1986; Lash y Urry, 1987; Dubet, 2006). Las burocracias, las reglas
y los procedimientos dejaron de funcionar como marcos ordenadores de
la experiencia. Se produjo una desregulacion del campo religioso donde no
existen monopolios. Las fronteras se hacen porosas y difusas. Cada orga-
nizacién puede funcionar como marco totalizador (Hervieu-Léger, 1987,
Parker, 2008). Por lo tanto, todo se circunscribe a practicas y experiencias
individuales que daran cuenta de los principales cambios societales (Tou-
raine, 1987; Martuccelli, 2007).

No obstante, este trabajo busca correrse de esta posicion, pensando a la
institucion como proceso y en red. En este sentido, la propuesta tedrica de
Howard Becker (2008) permite concebir este proyecto religioso no como un
evento aislado, sino dentro de los marcos institucionales con determinadas
particularidades. El autor utiliza los conceptos de innovacion y estandariza-
cion para analizar el mundo del arte, entendiendo que permiten comprender
a la vez otros mundos, en este caso el religioso. Howard Becker (2008)
define al mundo del arte como una actividad cooperativa mediante la cual
se producen convenciones o practicas analogas a las costumbres en el caso
del mundo religioso. Las personas coordinan esa cooperacion y cambian
estas convenciones de manera mas o menos continua. Las innovaciones son
cambios que pueden ser pequefios, graduales o drasticos. Los participantes
aprenden una convencion. Si lo hacen de otra forma, esto puede resultar
incomodo y amenazar intereses. Las innovaciones comienzan como una
idea o una vision. Sin embargo, su éxito depende del grado en que sus
impulsores puedan movilizar el apoyo de otros. De modo que las ideas y
la visién son importantes, pero su éxito y permanencia dependen de la or-
ganizacion, es decir, de las redes que se producen y no del valor intrinseco.
Lo que importa es entender el proceso por medio del cual los participantes
ignoran, absorben o resisten al cambio, ya que estas reacciones definen su
seriedad y extension. Las innovaciones revolucionarias son aquellas que
establecen cambios deliberados en el lenguaje convencional de un mundo.
Las revoluciones en el arte imponen grandes cambios en los trabajos que
se producen en éste y en las convenciones usadas para producirlo, no asi
los patrones de la actividad cooperativa (los circuitos por donde circu-
lan, los que producen y los que consumen). Un participante o un grupo se
veran desplazados por mds que el resto de la red colaborativa siga igual.
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Un mundo del arte nace cuando retine a personas que nunca habian
cooperado para producir arte sobre la base de convenciones que en el pa-
sado no se conocian o no se explotaban de esta manera. Y muere cuando
ya nadie coopera en las formas que lo caracterizaban. Por el contrario, la
estandarizacion se produce cuando estas formas convencionales se vuelven
rutinarias para llevar a cabo las actividades en las que suelen participar los
integrantes. Las personas pueden orientarse a algtin tipo de mundo social
de manera diferente (como profesional integrado, rebelde, artista folk o
artista ingenuo). La mayor parte lo hard como profesional integrado, tra-
tandose de personas que participan competentemente y saben hacer bien
y con facilidad todo lo que hay que hacer. El proyecto del escriba dialoga
con esta perspectiva tedrica en la que la institucién instituye y es instituida.

A su vez, en la trayectoria del protagonista, en su formacién como so-
fer, en los modos en que construye autoridad y en su proyecto religioso,
se puede observar como se ubica en diferentes niveles de pertenencia que
van desde el ntcleo hasta la periferia, pasando por instancias intermedias
que delinean diferentes modalidades de sujeto dentro y fuera del espacio
comunitario masorti (Algranti y Setton, 2009).

Concebimos al espacio comunitario como una constelacioén de niveles de per-
tenencia que van del nticleo a la periferia, dibujando una serie de espacios
intermedios. El estudio de las intersecciones entre estos diferentes grados de
pertenencia del campo religioso y entre éste y otros universos de sentido pro-
blematiza la dicotomia interior-exterior y conduce al desafio de construir una
definicion, fundamentada en los datos extraidos de los trabajos empiricos,
acerca del sujeto periférico. Los actores determinan su lugar en el espacio
recurriendo a los marcadores de identidad que el grupo impone. La percepcién
que los actores tienen del lugar que ocupan es relacional, es decir, que dicha
percepcion se construye sobre la base de la definicion del lugar del otro. Si un
actor puede definirse, y ser definido por los otros, como parte de la periferia,
es porque en la forma de verse a si mismo tiene como referencia las marcas
portadas por los actores que se encuentran en el ntcleo (Algranti y Setton,
2009: 79).

A lo largo del texto mostraré el lugar nuclear y periférico que ocupa este
actor en particular, teniendo en cuenta las cuestiones anteriormente men-
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cionadas (formacién como sofer, autoridad y proyecto religioso), a partir
del modo en que interpreta la ley judia y las maneras en que habita o no
las l6gicas organizacionales del movimiento, lo que permite complejizar
estas ideas de institucionalizacién o desinstitucionalizacién.

LA TRAYECTORIA DEL ESPECIALISTA Y SU PROYECTO RELIGIOSO
Sebastian Grimberg es sofer y rabino (al momento de la entrevista tenia
42 afios y era seminarista). En términos de Howard Becker (2008), pode-
mos definirlo como un profesional integrado. Tiene una larga trayectoria
comunitaria dentro del Movimiento Masorti. En su familia no hay rabinos;
de hecho, la define como una “familia promedio de la comunidad judeo-ar-
gentina portefia”. Sus padres no estaban arraigados al cumplimiento de
preceptos religiosos, no respetaban la dieta kosher ni el shabat (el sabado);
incluso tenian un negocio que abria ese dia de la semana. Tampoco pren-
dian las velas los dias viernes. Si hacian las reuniones familiares para las
festividades de Pesaj (pascua judia) y Rosh Ha Shand (afio nuevo judio),
iban a la sinagoga para el Iom Kipur (el Dia del Perd6n) y asistian a un
club judio los fines de semana. Su jardin de infantes y su escuela primaria
la hizo en una escuela judia “liberal” que en ese momento no formaba
parte del movimiento, pero su religiosidad era similar. Se inscribia en un
“proyecto aculturacionista” (Bell, 2002) que planteaba la integracion del
judio a la sociedad en la que vive. En cuanto a la educacion no formal,
estaba a cargo de un movimiento sionista.

La secundaria la cursé en una escuela judia laica. En este sentido,
Sebastian llevaba un estilo de vida secular, aunque inserto en ciertas tradi-
ciones. Podemos ubicarlo en un lugar intermedio respecto del Movimiento
Masorti, ya que si bien no participaba en organizaciones propias del mismo
ni tampoco cumplia con el shabat ni la dieta kosher, se educaba en organi-
zaciones ideol6gicamente afines. En su nifiez particip6 en el Departamento
de Juventud de su escuela primaria y a sus 11 afios en el Departamento de
Juventud de la “comunidad” Dor Jadash. Alli tuvo su primer contacto con
el Movimiento Masorti. Luego lo dejé y volvid durante su segundo afio
del secundario. Es decir, en términos de Joaquin Algranti y Damian Setton
(2009), en lo que refiere a una pertenencia organizacional, que comenzé a
ubicarse en el ndcleo masorti, aunque fuera de este espacio en particular
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seguia llevando un estilo de vida secular, sin incluir ningiin precepto reli-
gioso en su vida privada. Empez6 siendo janij (educando), después continud
como voluntario en el drea de Juventud y luego se desempefié como secre-
tario de Juventud en la comisién directiva. Recuerda con mucho carifio al
rabino Rubén, con quien estudiaba Torad y judaismo los sabados después
de la ceremonia. Ese espacio lo inici6 debido a su interés por lo religioso.

Estudi6 en la universidad publica, donde comenzé y no terminé la
carrera de sistemas (ya contaba con el titulo de programador, obtenido en
su secundaria por ser una escuela técnica, que le permiti6 insertase en el
mercado laboral y tener un trabajo full time en un banco). Continu6 estu-
diando con el rabino y luego ingresé al Seminario Rabinico para instruirse
como cantor litargico, es decir, que en este ingreso a este otro espacio
organizacional afianza atin mas su pertenencia con el movimiento, pues
busca formarse como profesional, aspirando a tener una participacion a
largo plazo y de manera continua. No es que el trabajo voluntario que venia
teniendo implicara un menor compromiso, pero tanto el rol de educador no
formal como los cargos en las comisiones directivas se realizan por plazos
determinados, pautados por el ciclo vital de la persona o por la organizacién
(el primero se ejerce entre los 16 y los 24 afios, aproximadamente, mientras
que el segundo esta reglado por estatuto).

Estuvo un afio y medio y lo abandon6 porque se dio cuenta de que no
era su vocacion. Siguio en el seminario para la carrera de maestro. Cuan-
do quiso continuar con la formacién rabinica, debi6 dejarla porque no
podia compatibilizar su trabajo con la cursada. Antes de casarse, decidié
cambiar de rumbo: dejé de ser programador en sistemas de computacion y
abandond la carrera. Esta decisién fue consensuada con su futura esposa,
pues implicaria para la pareja un cambio en el estilo de vida. Hasta ese
momento, trabajaba como seminarista en la comunidad Bet Am del Oeste
los viernes y sabados oficiando las ceremonias. Se trataba de un trabajo
puntual que podia complementarlo con el que desarrollaba en el banco.
Volvi6 al seminario para retomar sus estudios como rabino y comenzé la
licenciatura en organizacién y direccién institucional en la Universidad
de San Martin. Hasta el dia de hoy, la formacion rabinica exige, ademas de
asistir al seminario, hacer una carrera de grado en alguna universidad del
pais y el dltimo afio de estudios debe realizarse en Israel o en Estados
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Unidos. Simultdneamente, en 2006 comenzo a trabajar jornada completa
como director comunitario en la comunidad Bialik de Devoto.

En todo este proceso, pueden notarse los distintos niveles de pertenen-
cia que atraveso el protagonista. Cuando quiso avanzar en sus estudios
rabinicos, no continu6 porque no podia ensamblarlos con su trabajo en el
mundo secular. Se alej6 del nticleo masorti en lo que compete a su forma-
cién académica, pero no en su funcion y vocacién, pues siguio ejerciendo
como seminarista de una sinagoga, dedicandole un tiempo acotado. Buscé
equilibrar lo secular con lo masorti para sostenerse econémicamente y a
la vez seguir desarrollando su profesiéon como especialista religioso. El
momento previo al casamiento fue un punto de inflexién en su biografia,
pues implicé tomar decisiones que afectarian su modo de vivir. Insertarse
laboralmente como especialista en un espacio masorti le permitié no s6lo
ejercer en lo que habia estudiado, sino llevar un estilo de vida integral
masorti, cumpliendo con los preceptos religiosos tanto en la esfera ptblica
como en la doméstica, lo que implicé volver al centro masorti no s6lo en
lo que refiere a lo organizacional (estar dentro de una organizacién masor-
ti), sino también en la adopcién de la ley judia, de acuerdo con el codigo
masorti, como mostraré en el siguiente apartado.

Al preguntarle a Sebastian qué lo motivé a ser sofer, record6, por un
lado, que un profesor de fuentes del judaismo de su secundaria habia plan-
teado una pregunta para que los estudiantes indagaran al respecto, de modo
que decidi6 contactarse con el rabino Rubén para investigar sobre el tema,
con quien tuvo varios encuentros, y a partir de esto comenzé a formar-
se con €l los sabados, después de la ceremonia, junto con otros feligreses.
Lo recuerda como un maestro, un mentor, por iniciarlo en los saberes, y un
amigo. Puede verse como el protagonista a partir de una situacion vivida
en un espacio de interacciéon dentro del campo judaico, aunque fuera del
Movimiento Masorti, lo llevé a lo masorti.

Por el otro lado, aquella emocién que le produjo ver a ese sofer que
arreglaba un sefer Tord® en su escuela primaria cuando estaba en quinto
grado a mediados de la década de los ochenta. Ambas experiencias fueron
fuente de inspiracién para desarrollar la profesién de escriba, que fue des-

6 En hebreo, rollo de la Tora, que contiene los cinco libros del Pentateuco. El plural es sifrei Tord.
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cubriendo y diagramando, ya que, como dije anteriormente, el movimiento
no ofrece un curso de formacién para este oficio. Tuvo que institucionalizar
un aprendizaje que no estaba dentro del mismo, pero que si dentro del
campo judaico. Podemos observar el caracter instituyente del actor, pero
nutrido de lo instituido. Sebastian se sirvié de los profesionales integrados
para instruirse. Debi6 buscarse un maestro que lo entrenara. Eligié un es-
pecialista que vive en Israel. Por medio de Skype y un scanner, inicié sus
clases y le mostraba sus avances. Luego viajo a ese pais y realiz6 un curso
intensivo con su maestro cara a cara. Como ya comenté en la introduccion,
se trata de un trabajo artesanal. Se escribe letra por letra, durante un afio,
y se utilizan determinados materiales que evocan esa “tarea milenaria”
de sofer. Estos son el klaf (pergamino), que es el soporte sobre el que se
escribe un sefer Tord. Se fabrica con cuero de vaca o algin animal kosher.
Se trabaja con agua, cal y otros productos para que quede aterciopelado y
fino. Con un punzon, se marca los renglones y las columnas. La tinta es
una “férmula milenaria”, compuesta por productos vegetales y minerales,
entre ellos goma arabiga, sulfato de cobre y agallas de arbol. El kulmus
(la extensién de la mano del sofer) es el elemento con el cual se escribe
que como no forma parte del producto final puede ser un plumin plastico.
El sofer cuenta con un tiktin sofrim, que es el texto del cual se copian las
letras y brinda informacién sobre la cantidad de letras que pueden entrar en
las filas y las columnas. Los elementos cortopunzantes (hojas de bisturi de
distintos tamafios y hojas de afeitar) sirven para la preparacién del kulmus
y para reparar o corregir errores.

Sebastian compra todos los materiales en negocios para sofrim (escribas)
en Israel. El cuero se apergamina en las curtiembres y en estas tiendas se
le agregan los renglones, utilizando punzones, y se cortan de acuerdo con
lo que solicita el cliente. También alli se consigue la tinta, que fue pre-
viamente fabricada, pasando por los controles de calidad. El proceso de
industrializacion de los insumos se desarrolla en ese pais, lo que garantiza
la autenticidad del producto final. Puede verse cémo Israel resulta ser un
centro en lo que refiere a esta profesion. No sélo por el valor simbélico
que tiene para el judaismo en general, lo cual le agrega santidad a toda
materialidad que provenga de alli, sino que en ese lugar se encuentran los
expertos, los cursos de formacion y los elementos para la elaboracion de
los sifrei Tord.
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1. Fotografia extraida de las redes sociales de Sebastian Grimberg, donde pueden apreciarse su trabajo
y los objetos que utiliza.

Entiende que este trabajo lo conecta con diferentes tiempos: “A mi siempre
me atrajo el tema de sofrut; digo, es esta cosa de mezcla entre el pasado,
el presente y el futuro. La trascendencia, todo lo que genera”. Uno de los
preceptos religiosos que contempla la halajd es la escritura de un sefer Tord,
que por falta de expertise no siempre puede hacerse de manera individual.
Asi como con los procesos de modernizacion los especialistas religiosos
perdieron ese lugar privilegiado de ser los primeros en leer y difundir los
textos sagrados, en la profesion de los escribas se sigue encontrando esa
cualidad preferencial. Dada la dificultad, es poco probable que un laico
escriba un sefer Tord. El acceso a la escritura del texto no tiene que ver
con una cuestion de estatus, como sucedia en la Edad Media, sino con la
incorporacién de un aprendizaje dificil, lo que hace que de facto el sofer
sea el custodio o el mediador de esta practica con el resto de la feligresia,
como puede suceder en el mundo secular con los notarios o los escribanos,
quienes juegan un rol crucial para garantizar la validez y la autenticidad de
los documentos (Goody, 1986).
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Sebastian, por medio de su proyecto, propone hacerlo en forma co-
munitaria. La feligresia cumple con el precepto de escritura, fortalece los
vinculos de su organizacion y a la vez deja un legado.

muchas personas que de las 613 mitzvot [preceptos], por lo menos ésta, la pu-
dieron cumplir gracias a que alguien se las acercé. Entonces, yo me propuse,
bueno, facilitar a las comunidades la posibilidad de escribir un sefer Tord,
hacer un proyecto, un producto, llamémosle asi, un proyecto en si mismo, que
pueda ayudarlos a maximizar la llegada a la gente, generar vinculo comuni-
tario, unir a todos en una sola cosa que va a quedar por los siglos (entrevista
a Sebastian Grimberg, seminarista y escriba, de 42 afios, realizada el 11 de
octubre de 2018).

Escribir el Pentateuco con este formato artesanal evoca los relatos de ori-
gen del judaismo, de ese tiempo primordial (Eliade, 1991), pues se sigue
reproduciendo el texto que corresponde a los cinco libros de Moisés (uno
de los grandes héroes del pueblo hebreo) utilizando el mismo formato de
rollo con materiales similares, tal como se hacia en la antigiiedad. Si bien
con el tiempo algunos procedimientos cambiaron —por ejemplo, el trata-
miento del pergamino, o el tipo de tinta—, sigue conservando la forma de
rollo de los “inicios”.

La Tora en libro se utiliza para el estudio, pero en forma de rollo se
usa en las practicas rituales, siendo un objeto sagrado para la comunidad.
De hecho, existen costumbres vinculadas a las precauciones que deben
tenerse con los rollos de la Toréa debido a su santidad. Por ejemplo, si se
caen al piso, el rabino puede declarar un castigo a la comunidad, como
hacer ayunar a los presentes, estudiar las leyes de respeto a la Tor4, reali-
zar algiin compromiso o dar caridad. Asimismo, cuando un sefer Tord esta
en mal estado y no puede repararse, la halajd dice que debe ser enterrado en
el cementerio por considerarse un texto santo, pues contiene la palabra de
Dios. La Tora, en tanto objeto diferenciado, organiza y cohesiona lo social.”

7 Esto tiene puntos en comin con lo que Patrick Geary (1986) nota de las reliquias, pero la diferencia en
este caso es que, si bien este objeto tiene una valoracion preferencial, incluso asemejandose al trato
que reciben los humanos cuando mueren que son enterrados, no se le asignan atributos milagrosos.
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El sofer, en los distintos momentos de la escritura que comparte con la
“comunidad” y en la celebracién final, cuando entrega el sefer Tord ter-
minado, permite salirse de un tiempo profano y cronolégico para pasar a
un tiempo sagrado, primordial e infinitamente recuperable. La escritura y
la entrega vuelven a traer al presente el tiempo de los origenes y reactua-
lizarlo (Eliade, 2001). El sofer en la reproduccién de un nuevo sefer Tord
evoca multiples significados: aquel pasado primordial donde sucedié esa
primera entrega que Dios le hizo al pueblo hebreo en el monte Sinai luego
de haber salido de Egipto, pero sobre todo la continuidad de la comunidad.
Este objeto en particular moviliza justamente ese mito de los comienzos y
la proyeccion de un futuro. El proyecto no s6lo implica que la comunidad
reciba un objeto que simbdlicamente representa la trascendencia, sino que
permite encarar otros que hacen a las necesidades edilicias o la recaudacion
de fondos econémicos para becas, etc. La comision directiva pauta distintos
tipos de participacion en el proceso de elaboracion del sefer Tord donde la
feligresia hace donaciones para tal fin. Participa del precepto (el proceso
de escritura), pero también se involucra en las metas que se busca alcan-
zar. Puede verse el caracter instituyente del actor. Sebastian propone una
instancia nueva de socializacion, valiéndose de practicas convencionales
(Becker, 2008) establecidas y conocidas por los miembros.

El especialista trae un proyecto innovador, en términos de Howard
Becker (2008), una idea o visién que esta poco desarrollada dentro del
movimiento que logra irrumpir en la cotidianeidad de la “comunidad”. Ins-
tituye algo nuevo a partir de bases ya instituidas. De este modo, rompe con
el monopolio de la ortodoxia en dos sentidos. Por un lado, en la produccion
del sefer Tord; tal como lo expresa Sebastian, hay determinados servicios,
como la sofrut, que estan poco explotados. Por el otro, los momentos de
escritura traen consigo instancias espirituales que se diferencian del rezo
normativo al que la feligresia esta acostumbrada. Como ya decia, luego de la
crisis econémica y social de 2001, integrantes del movimiento comenzaron
a percibir una crisis de legitimidad dentro del campo judaico en lo politico,
en lo comunitario, pero también en el proyecto religioso.

En primer lugar, cuestionan la flexibilidad en el cumplimiento de la
halajd, entendiendo que deberian ser mas rigurosos en su aplicacion. En
segundo lugar, advierten que no alcanza con brindar servicios religiosos
puntuales, ya sean los de la semana y los vinculados con el ciclo vital judio
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(brit mild, simjat bat, bar/bat mitzvd,? casamientos, entierros), sino que el
movimiento deberia ofrecer un “judaismo diario”, donde haya un vinculo
continuo con la “comunidad”. Esto llevaria a un tercer punto: la incorpo-
racion de nuevas experiencias que involucren el cuerpo, las emociones,
el estudio; incluso agregar rezos o rituales distintos a los ya conocidos e
institucionalizados por el movimiento. Esto lograria exaltar lo espiritual, lo
interno (Ceriani Cernadas, 2013; Frigerio, 2016). Los informantes entien-
den que el Movimiento Masorti se volvié muy académico y que carece de
experiencias espirituales. En términos de Howard Becker (2008), se estan-
darizo, o rutiniz6, dejandolo en desventaja frente a las ofertas ortodoxas,
que segun ellos parecieran brindar todas estas cuestiones.

La propuesta del Movimiento Conservador, uno, a mi manera de ver, se quedd
totalmente estancada en el tiempo (...) porque estibamos acostumbrados a en-
tregar servicios, como lo mencionaban; experiencias a usuarios, experiencias
a clientes, servicios actualizados. El viernes a la noche kabalat shabat, jaguim
[fiestas], puntualizados, bar mitzvd, jupot [bodas], puntualizado. Pero lo que
nos hemos dado cuenta es que las personas en esta época, y no tiene que ver
con la edad de las personas, sino con los nuevos paradigmas, buscan un ju-
daismo mas diario y cada uno segun la intensidad que quiera tener. Y, por ulti-
mo, el peligro, y al menos nosotros lo vemos asi, pues somos una comunidad
masorti, [de] la radicalizacién del judaismo en la ortodoxia (directivo de una
“comunidad” de Santiago de Chile, en el Encuentro Anual Seminario, Buenos
Aires, en junio de 2018).

Las y los interlocutores perciben que el movimiento esta en una “meseta”
y que hubo una pérdida de originalidad. Ahora, innovar es revitalizar la
halajd, lo que lleva a incorporar una mayor cantidad de preceptos religiosos
a la cotidianidad de la feligresia y al espacio “comunitario”, asi como la
apertura de cursos de estudio. Contra lo que pensarian los defensores de

8 El brit mild es la circuncision ritual que se le hace a los varones a partir del octavo dia del nacimiento. El
simjat bat es la ceremonia que se le hace a las nifias cuando nacen, o cuando las familias lo deciden,
para dar a conocer el nombre en hebreo. El bat mitzvd lo festejan las mujeres a partir de los 12 afios y
el bar mitzva los varones a partir de los 13 afios. En estas ceremonias se celebra que han alcanzado la
adultez y estan listos para comenzar a cumplir los preceptos religiosos.
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la desinstitucionalizacion, la innovacién para este grupo en particular estaria
dada por un cumplimiento mas riguroso de ley judia a partir de la institu-
cionalizacién de mas practicas convencionales en comunidad. Los actores,
para pensarse a si mismos, recurren a la ortodoxia para hallar puntos de
encuentro o para distanciarse.

En los diferentes servicios religiosos masorties, la figura rabinica esta
en el pulpito, oficiando, y la feligresia esta sentada enfrente, siguiendo
las ceremonias con un libro de rezos en hebreo y en espafol. Si bien, en
determinados momentos, integrantes de la “comunidad” pueden subir al
pulpito y decir alguna bendicién, la dindamica suele darse de esa manera. En
la escritura del sefer Tord, Sebastian instituye un ritual distinto y nuevo que
implica un cambio en la disposicion del espacio y de los cuerpos. Mientras
escribe una letra, grupos pequefios de feligreses apoyan sus manos en su
brazo acompaifiando sus movimientos y pueden hacer bendiciones. Luego
explica el significado de la letra, la palabra que va formar y el extracto de
la historia a la que corresponde. Es decir, rompe con el rezo normativo,
trayendo un momento espiritual que apela a la interioridad. Aunque el ritual
sea colectivo, comprende una dimensién individual, pues cada grupo recibe
un mensaje de acuerdo con la letra que le toco, lo cual lo hace también mas
personal. Puede verse que la feligresia tiene un “deseo proxémico” (Puglisi,
2018) con la Tora al querer cargarla, besarla, vestirla, leerla, guardarla en
el arca o escribirla, percibiendo una conexion simbolica y emocional por
lo que representa para el judaismo, no por tener una condiciéon milagrosa.

Sebastian no hace una distincién en su relato entre religién y espirituali-
dad, sino entre “forma” y “contenido”. Estas son las categorias que utiliza.
Siente un fuerte compromiso por el cuamplimiento de la halajd y entiende,
como veremos en el siguiente apartado, que la construccién de autoridad
se da partir de la coherencia entre el decir y el hacer. Considera que en
Buenos Aires se vive un judaismo masorti muy laxo. Lo minimo a cumplir
se convirtié en las bases, y esto no seria correcto pues este movimiento es

9 Participé en una de esas ceremonias de escritura en agosto de 2017. Cuando le tocé a mi grupo, Se-
bastian escribid la letra hei, que en gematria representa el nimero cinco. Nos explicaba que es una
letra potente, pues refiere a la fuerza creadora. Hay una explicacién que dice que, asi como un arqui-
tecto traza su plano y sus dibujos para construir edificios, Dios usé la Tora para crear al mundo, que
justamente estd representada en el nimero cinco, por los cinco libros que la conforman. Decia
que focalicemos nuestras bendiciones teniendo en cuenta este significado.
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haldjico. Esta postura lo ubica en el nticleo masorti, porque afirmarse en el
cumplimiento de la ley judia, diferenciandose de lo laxo (o del reformismo),
forma parte de las definiciones del movimiento, que se define a si mismo
a partir de dos corrientes, como ya decia en la introduccién. Recuperar el
cumplimiento de la ley es volver a tomar ese punto medio entre la ortodoxia
y el reformismo.

Marshall Meyer, fundador de este movimiento, lleg6 de Estados Unidos
a la Argentina en 1959, en un contexto de revitalizacién de lo religioso
dentro del campo judaico. Puso el foco en la participacion judia en la so-
ciedad, al mismo tiempo que ofrecia convertir la sinagoga en el centro de
la vida social y comunitaria (Bokser Liwerant, 2011). A su vez, introdujo
una serie de cambios en la liturgia. Incorpor6 nuevas melodias (canciones
conocidas o de peliculas) en la recitacion de las plegarias, el uso del cas-
tellano en las ceremonias religiosas, un rol mas activo por parte del rabino
en las ceremonias, generando instancias de debate con la feligresia, que
hombres y mujeres compartieran el mismo espacio fisico en los servicios y
la inclusion de matrimonios de personas judias y no judias en la participa-
cion comunitaria sin exigir una conversién, a menos que quisieran realizar
rituales. Promovio los lazos espirituales con Israel por medio de practicas
y rituales sin promocionar la migracion hacia dicho Estado.

Sebastian reconoce el caracter innovador del proyecto de Meyer, pero
sostiene que con el correr del tiempo el movimiento se quedé “en la parte
estética, lo externo, lo visual, lo musical sin tanto contenido”. Con su tra-
bajo como seminarista y como sofer, viene a reponer en esto, por ser mas
riguroso en el cumplimiento de la halajd. Si bien le plantea a la feligresia
un cumplimiento gradual del shabat teniendo en cuenta su idiosincrasia, en-
tiende que dado su caracter de especialista religioso él debe mostrar ejem-
plaridad, ubicéandose en el nticleo masorti.

Esta carencia de “contenido” también la viene a reponer en su rol de
sofer, ya que acerca, por un lado, a las “comunidades” al cumplimiento
de un precepto religioso que es dificil hacer de forma individual y, por el
otro, pone en valor el objeto sagrado del cual se leen y se hacen los ritua-
les por sobre la fachada (la restauracién de sinagogas, la construccién de
nuevos edificios).
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[me propuse] que las comunidades tengan sus sifrei Tord, que estan muy de-
teriorados por lo general, que los puedan tener dignamente. Casi todas tienen
todos los palos rotos y cambiar los palos es una pavada (...). Empezar a darle
dignidad, porque esto que pasé en el Movimiento Conservador, yo te decia,
mucho de lo estético, lo musical, qué sé yo, dejando de lado el contenido... la
realidad es que se fueron construyendo templos, se fueron haciendo escuelas,
se fueron mejorando las cosas, se fue todo poniendo asi, pero vos entras, abris
el Arén Hakodesh (arca donde se guardan los rollos de la Tord) y tenés todos
los del continente hechos pelota. Entonces, ;de qué estamos hablando? O sea,
hicieron un Arén Hakodesh, una cosa espectacular, pero adentro no tenés un
solo sefer Tord que esté en condiciones. Ni siquiera dignas (entrevista a Se-
bastian Grimberg, seminarista y escriba, de 42 afios, realizada el 11 de octubre
de 2018).

Puede verse como “forma” y “contenido” ordenan y dan sentido a su modo
de ver el judaismo. Su foco esta puesto en el cumplimiento de la ley judia
y por su intermediacién construye autoridad y encara proyectos comunita-
rios nuevos sobre la base de las practicas convencionales masorties que se
fueron institucionalizando luego de la llegada de Meyer.

LA CONSTRUCCION DE AUTORIDAD

El trabajo de sofer de Sebastidn también es original, ya que rompe
con la légica organizacional del movimiento. Las “comunidades” que
lo conforman son organizaciones civiles sin fines de lucro gobernadas por
comisiones directivas integradas por familias fundadoras o de peso. Salvo
algunas excepciones, los rabinos, rabinas o seminaristas no son duefios de
las “comunidades”, sino personal contratado por las comisiones directivas.
La figura rabinica, a diferencia de otros referentes espirituales, no ejerce un
carisma personal debido a su biografia, sus dotes y sus cualidades excepcio-
nales, sino a través de su funcion o cargo (Weber, 1964), legitimado por su
formacién académica y por haber sido contratado por la “comunidad” para
ejercer como tal. Su eleccion puede estar dada por sus atributos personales,
su capacidad de convocatoria, su histrionismo, pero éstos no son los tinicos
y principales factores.
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Aunque la figura rabinica es considerada por el movimiento como la
“autoridad del lugar” (mara d’atra), en la practica, la aplicacién de la ley
judia es producto de una negociacion entre la figura que detenta el poder
religioso y las comisiones directivas encargadas de administrar los recur-
sos economicos. A la vez, existe una historia institucional en cuanto a la
aplicacién de la ley judia que trasciende a la figura religiosa.

Sebastian ejerciendo como sofer se sale de esta l6gica, pues desarrolla
un proyecto individual llevado a cabo por fuera de una “comunidad” (de un
espacio fisico). En este punto, se ubica en un lugar periférico respecto al
movimiento, pues se sale de la relacion “cogobierno” (especialista religio-
so-comision directiva). Su estudio se ubica en su casa; no tiene jefes ni debe
negociar con otros poderes, logrando alcanzar una autonomia econémica.
Puede desarrollar los rituales y preceptos segun las leyes del sofrut, que
cumple estrictamente segun lo pautado por el Movimiento Masorti, sin
tener que considerar los habitos y las costumbres de su feligresia (en el
hacer vuelve al nicleo masorti). El cumplimiento riguroso de estos rituales
y preceptos es muy importante para él, ya que es la muestra de que sus
productos son confiables. El legitima su trabajo y construye autoridad mos-
trando una coherencia entre el discurso y la practica no sélo en el espacio
“comunitario”, sino también fuera.

Como decia al inicio, el Movimiento Masorti adapta el camplimiento de
la ley judia al estilo secular de la feligresia. Por ejemplo, considera funda-
mental el cuamplimiento del shabat, pero a diferencia de la ortodoxia permite
que se utilicen medios de transporte y se toque dinero para trasladarse a la
sinagoga. Luego, cuando la feligresia entra a sus “comunidades”, debera
cumplir con una serie de reglas atravesadas por las cuestiones ya planteadas
(las decisiones de la figura rabinica, los acuerdos con la comision directiva y
la historia institucional). Por ejemplo, no desarrollar determinadas practicas,
como prender fuego, tocar dinero, escribir, imprimir, usar tijeras, proponer
traslados desde la organizacion, sacar fotos, filmar, utilizar teléfonos celu-
lares. Luego, cada “comunidad” establece sus especificidades. .o mismo
sucede con la dieta kosher. Al ingresar a la “comunidad”, deben cumplir
con las reglas que establece. Para el caso de la feligresia masorti argentina
en particular, ocurre que por lo general el cuamplimiento se da dentro de las
organizaciones y no necesariamente fuera. Se pueden observar dos tipos
de institucionalizacién: la que se da al interior de la “comunidad”, donde
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se ponen en juego una serie de practicas convencionales a cumplir, y la
de los usos y costumbres de la feligresia, que entiende que puede hacer
esta separacion. Esta tltima se acerca al ntcleo masorti cuando ingresa
al espacio comunitario y ocupa un lugar mas periférico cuando sale.

Sebastian, al tratar de no hacer esta separacion entre lo publico y lo
privado para recrear lo religioso, se ubica nuevamente en el niicleo masor-
ti. Considera relevante llevar un estilo de vida integral que sea explicito y
visible para garantizar la confianza no sélo en su rol de seminarista, sino
en los objetos que produce (rollos de la Tora y mezuzot).

Yo creo, y esto me lo mostrd la experiencia, que tenés que ser incluso mas
estricto u observante que un rabino o que cualquier otra persona, que es el mo-
hel [persona que hace la circuncisién], que es el shojet [matarife], y el sofer,
porque en ambas hay alguien que esta confiando en algo que hiciste para con-
sumirlo, pongamoslo asi. Vos compras un pedazo de carne kasher, ¢vos como
sabés que la persona que le hizo la faena, los supervisores, siguieron todas las
normas? (...). Y lo mismo con un sofer, ;vos como sabés que el sefer Tord o
una mezuzd que ponés en tu casa fue escrita de acuerdo a las normas?, ¢que
no es una fotocopia? Hay cosas que no se pueden hacer, por ejemplo, borrar el
nombre de Dios (...). Por lo cual tiene que ser muy marcada la vocacién de la
persona de llevar una vida de acuerdo a la halajd. Por ende, el tema de shabat
[el sabado], de no viajar, de kashrut [dieta kosher] y de todo esto, tiene que
ser explicito y visible también (entrevista a Sebastian Grimberg, seminarista y
escriba, de 42 afos, realizada el 11 de octubre de 2018).

Para mostrarse como un profesional que elabora productos confiables,
considera que debe haber una coherencia en el decir y en el hacer. Para
esto, armo un estilo de vida para poder cumplir con los preceptos religiosos.
Vive a dos cuadras de su “comunidad”, para no viajar en shabat; cumple
con la dieta kosher; en su casa tiene doble vajilla para no mezclar car-
nes con lacteos; no utiliza teléfonos celulares en shabat, etc. Es decir, busca
alejarse de ese “estilo de vida del judio portefio promedio”. A la vez, en su
“comunidad” en particular estd sumamente involucrado. Sus hijos van a la
escuela de la organizacion y a las actividades educativas no formales los
fines de semana y su esposa lo acompaia en las ceremonias y es anfitriona
de los festejos que se llevan a cabo en su hogar.
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UN PROYECTO QUE GENERA REDES

Esta actividad realizada por fuera del ambito organizacional le permitio
interactuar con distintas “comunidades” del Movimiento Masorti en Amé-
rica Latina. No s6lo porque estas dltimas le encargaran una Toréd, sino
porque, como decia anteriormente, el escriba incluye en el ritual de escritura
momentos para que la feligresia comparta con él este proceso. Sebastian
se acerca a las organizaciones y junto con el referente espiritual a cargo
convoca a los integrantes de la “comunidad”. En términos de Howard
Becker (2008), el proyecto religioso del protagonista es innovador porque
es novedoso, propone rituales y espacios de encuentro nuevos, moviliza
apoyos y produce redes.

Cuando se produce la entrega, la “comunidad” hace una celebracion.
Sebastian, en el rol de sofer, se convierte en un actor transcomunitario,
ubicandose en el nicleo masorti, ya que su practica permite afirmar la
identificaciéon comunitaria de otras “comunidades” y la identificacién con
el Movimiento Masorti.

El caso mas emblematico de interaccién dentro del Movimiento Masorti
y de un colectivo institucional judio mas amplio a partir de la actividad del

2. Fotografia extraida de las redes sociales de Sebastian Grimberg.
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escriba fue la escritura de una “Tora federal” en 22 lugares de Argentina
que fue entregada a la “comunidad” de San Miguel de Tucuman por el fes-
tejo del bicentenario de la Declaracién de la Independencia de este pais en
septiembre de 2016. A ese evento asistieron diferentes organizaciones del
Movimiento Masorti, organizaciones sionistas y entidades socio-deportivas,
todas con sus respectivos departamentos de juventud. En el acto de entrega
también participaron las autoridades politicas locales, el gobernador de la
provincia, Juan Manzur, y el intendente capitalino, German Alfaro. A partir
de su proyecto religioso, pudo proponer la escritura de una “Tora federal”,
que culminé en un evento que moviliz6 a diferentes generaciones, propicio
espacios de participacién para jévenes y momentos de identificacién con
el movimiento, con el judaismo como algo mas amplio y con la identidad
argentina, pues se hizo en el marco del bicentenario con la presencia del
ntcleo del poder politico. En términos de Howard Becker (2008), este
proyecto puede medirse como exitoso, ya que movilizo el apoyo de actores
dentro y fuera del mundo judio para cooperar en su elaboracion.

En 2011, el escriba también particip6é de un proyecto llamado Mezu-
ton, la maraton de las mezuzot. En todo el continente latinoamericano,
cada feligrés podia encargar una mezuzd a través de una pagina web para
luego recibirla en su “comunidad”. Hizo cuatrocientas, pero el pedido fue
de novecientas, aproximadamente, de modo que la diferencia la debieron
comprar en Israel. Todos los feligreses recibieron las mezuzot el mismo dia
y el rabino de cada “comunidad” las coloc6 en sus casas; por eso llamaron
“maraton” al evento. El proyecto tuvo varias ediciones.

El especialista, a partir de una vocacién particular cuya formacién esta
poco institucionalizada, logra interactuar con diferentes generaciones y
con diversas escalas de lo masorti: con las “comunidades”, a partir de los
pedidos especificos, entre “comunidades” (por ejemplo, en los campamentos
juveniles organizados por Noam, el nodo juvenil del movimiento, donde el
sofer escribe delante de nifios, nifias y jovenes y explica en qué consiste su
labor), en eventos nacionales, como el del bicentenario, y transnacionales,
como “la maratén de las mezuzot”.
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CONCLUSIONES
La historia de vida de Sebastian permite conocer las dinamicas de un campo
judaico en disputa. Si bien la pluralizacion del campo religioso judio no es
nueva, sino propia de los procesos de secularizacién, a partir de la crisis
econémica y social de 2001 lo que cambi6 fueron los modos de circular
dentro, como sucedi6 en el campo de creencias en el cono sur. Pueden en-
contrarse pertenencias sociales mas fluidas en las que los actores multiplican
etapas, “sumando pertenencias sucesivas o simultaneas” (Mallimaci y Gi-
ménez Béliveau, 2007: 55). Podria decirse que se rompe con el imaginario
de estabilidad de las pertenencias sociales, dando lugar a la valorizacion del
cambio. Las identificaciones multiples tienen un menor costo social y la
autoridad pasa a descansar en la feligresia, que busca hacer su trayectoria
personal. El campo judaico se hace poroso y si bien cada opcién dentro
de éste se presenta como valida, eso no implica que dentro no se dispute
la legitimidad por como pensar y vivir el judaismo (Setton, 2009 y 2011).

El proyecto religioso de Sebastian se inscribe en este escenario. Con su
profesion como seminarista y como sofer se reafirma en el Movimiento Ma-
sorti y construye autoridad a partir del cumplimiento de preceptos religiosos
tanto en la esfera publica como en la privada, siempre desde la ideologia
del movimiento (no se aleja de ese marco de referencia). En un contexto
que pareciera ir hacia procesos de desinstitucionalizacion, el protagonista,
a partir de su biografia, evidencia lo contrario. Pueden notarse dindmicas
complejas y dimensiones diferenciadas a analizar. En primera instancia, se
podria asociar que lo periférico remite a la desinstitucionalizacion, cuando
lo cierto es que para este caso particular, cuando el escriba se sale de la
l6gica organizacional masorti, trabajando de forma auténoma y por fuera
de una “comunidad”, ubicandose en un lugar mas marginal, pasa a ubicar-
se en el ntcleo en lo que refiere al cumplimiento de la ley judia, segun lo
interpretado por el Movimiento Masorti, pues desarrolla las practicas de
la sofrut sin tener que mediar con las convenciones de las organizaciones.
Asi, garantiza confiabilidad en sus productos, volviéndose a insertar en el
nucleo masorti desde lo organizacional cuando las “comunidades” contratan
su servicio.

Sebastian se ubico en su trayectoria comunitaria en el nticleo del mo-
vimiento. Particip6 a través de distintos roles dentro del departamento de
juventud de una comunidad masorti, fue secretario en la comisién directiva
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y se formd en el Seminario Rabinico Latinoamericano para ejercer como
rabino. Su educacién inicial, primaria y secundaria, no la hizo en organiza-
ciones del movimiento, pero tenian afinidad ideolégica con él, ubicandose
en un lugar mas intermedio. Lo mismo sucedi6 con algunas de las “comu-
nidades” en las que se desempefié como seminarista. La institucién masorti
estd en la forma en que se desarrolla como especialista religioso. Cuando
asume el rol de director comunitario en la comunidad de Devoto, aplica
su formacién masorti en una “comunidad” masorti. Es decir, se vuelve a
ubicar en el nicleo desde lo organizacional. Su pertenencia en este nticleo
también se observa en la forma que cumple con la halajd.

Cuando Sebastian decide estudiar para sofer arm6 su formacién bus-
cando a profesionales integrados dentro del campo judaico, pero sin contar
con una carrera institucionalizada por el movimiento. El protagonista ins-
tituye sobre bases instituidas, haciendo un camino individual sobre redes
ya conformadas.

Lo mismo sucede cuando lleva su proyecto de escritura de sifrei Tord
a las “comunidades”. Propone un marco para el desarrollo de una accién
colectiva con la mediacién de convenciones aceptadas, siguiendo la estética
del Movimiento Masorti (el uso de instrumentos musicales, celebraciones en
la sinagoga, donde hombres y mujeres comparten el mismo espacio fisico,
un rol activo, y pedagogico, de su parte, explicandole a la feligresia todo
el proceso de elaboracién). El proyecto es novedoso; no asi los patrones de
la actividad cooperativa: los circuitos por donde circula, el que produce y
los que consumen forman parte del Movimiento Masorti o se adhieren a su
ideologia. En términos de Howard Becker (2008), el éxito y la permanencia
de la idea de Sebastian estuvieron en la posibilidad de reunir personas que
nunca antes habian cooperado para producir un sefer Tord sobre la base de
convenciones que no se explotaban de esa manera (en forma comunitaria,
a la vista de todos, explicando cémo se produce, armando proyectos de
recaudacién que acompaiien la hechura, distintos momentos de escritura
para involucrar a la feligresia).

El proyecto es innovador no sélo por tratarse de un servicio que no se
realizaba dentro del movimiento, sino por tratarse de un ritual que rompe
con el rezo normativo masorti y apela a una dimension espiritual, ya que
involucra lo subjetivo, lo interno, lo experiencial y lo emocional. Esto
puede verse en la disposicién de los cuerpos a la hora de hacer la escritura
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comunitaria, en la instancia en que la feligresia le toca el brazo al sofer
y acompafia sus movimientos y luego de la explicacion recibida por el
especialista conecta con ella y hace bendiciones. También cuando se de-
sarrolla la entrega final, en la que la comunidad es convocada y celebra el
recibimiento del nuevo sefer Tord. Sebastian propone una renovacion del
ritual que segun él repone en el “contenido” por sobre la “forma”, pero en
términos mas amplios logra dialogar con aquella lucha simboélica que los
miembros del movimiento perciben con las ortodoxias.
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