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Este articulo profundiza y sintetiza una investigaciéon etnografica (2022-2024)
sobre mujeres jovenes en el Majon Or Jaia (Jabad Lubavitch, Buenos Aires). Com-
prende las practicas, sensibilidades y reflexividades desplegadas en el marco de
procesos de teshuvd, en los que la regulacion de la vida cotidiana y del cuerpo
emerge no como mera prescripcion normativa, sino como dimensién privilegiada
de reconfiguracion ética, estética y vincular.

La teshuvd es analizada como proceso de transicion que involucra la reorgani-
zacién de vinculos, temporalidades y proyectos personales, poniendo en tensién
las definiciones clasicas de conversion religiosa. A partir de dos tipos de trayec-
torias —individuales y familiares—, el articulo explora los conflictos especificos
que cada una suscita. Finalmente, desde una antropologia situada que integra la
implicacion personal en el campo, se reflexiona sobre la agencia femenina, la per-
formatividad y los afectos, con el proposito de complejizar las articulaciones en-
tre género, religion y transformacion subjetiva, y cuestionar las dicotomias entre
sumision y autonomia.

Palabras clave: teshuvd; judaismo ortodoxo; agencia; género; transicion.
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This article delves into and synthesizes ethnographic research (2022-2024) con-
cerning young women at Majon Or Jaia® (Jabad Lubavitch? Buenos Aires). It ex-
amines the practices, sensibilities, and reflexivity deployed within the framework
of teshuvad’® processes, in which the regulation of daily life and the body emerge
not as a mere normative prescription, but as a privileged dimension for ethical,
aesthetic, and relational reconfiguration.

Teshuvad is analyzed as a transition process involving the reorganization of bonds,
temporalities, and personal projects, thus creating tension with classic definitions
of religious conversion. Based on two types of trajectories—individual and fami-
ly-based—the article explores the specific conflicts that each one triggers. Finally,
from a situated anthropology perspective that integrates personal involvement
in the field, it reflects on female agency, performativity, and affect, with the aim
of complicating the articulations between gender, religion, and subjective trans-
formation, and questioning the dichotomies between submission and autonomy.

Keywords: teshuvd; Orthodox Judaism; agency; gender; transition.

1 An institution and residence for Jewish women between the ages of 18 and 30 who are at different
stages of their conversion processes toward Orthodoxy, located in the Buenos Aires neighborhood
of Once.

2 A branch within Judaism. This lineage is one of the branches of Hasidism, a pietist movement that
emerged in Eastern Europe in the mid-19th century as a reaction both to modernizing trends and to
the traditional system of rabbinic authority.

3 A native term used in order to respect the vocabulary of my interlocutors. It denotes a “return to
roots,” that is, the transition from a non-religious life to an Orthodox one.
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Este articulo se inscribe en la profundizaciéon de una investigacion etnografica
desarrollada en la Ciudad Auténoma de Buenos Aires, en el marco de un trabajo
de campo realizado en el Majon Or Jaia*, institucién perteneciente al movimiento
Jabad Lubavitch destinada a mujeres jévenes que atraviesan procesos de teshuvd®
(retorno a la practica ortodoxa). El articulo retomara y desarrollara los resultados
de la tesina de grado “Elegir la tradicion. Historias femeninas de transicién hacia
la ortodoxia judia”, presentada en la carrera de Antropologia de la Universidad de
Buenos Aires.

Buenos Aires concentra una de las poblaciones judias mas significativas de Amé-
rica Latina, cuya magnitud y composicion —Ilejos de ser cifras estaticas— respon-
den a procesos historicos de inmigracion y a dinamicas fluidas de afiliacion y de-
safiliacion (DellaPergola, 2011). De hecho, existen diversas corrientes, a saber: el
judaismo reformista, el ortodoxo, el conservador y el secular. Asimismo, dentro
de cada una, las categorias en torno a lo “judio” y lo “no judio” entran en juego
constante, marcando limites entre la vida religiosa y la no religiosa. Estos limi-
tes, aunque subjetivos, también son sociales y comunitarios. De alli la dificultad
para trazar una definicién univoca del judaismo. Muchos de los objetos de estu-
dio abordados por los investigadores dificilmente puedan ser comprendidos bajo
dicho término, si se lo considera inicamente como un conjunto sistematico de
creencias o representaciones de la realidad, actualizado dentro de organizaciones
0 “comunidades” que operan como lo que Berger (1971) denomina estructuras de
plausibilidad. Si bien en primera instancia se puede hacer una divisién en base al
cumplimiento de ciertos preceptos vinculados con el uso de algunas prendas (las
pelucas, la ropa recatada, es decir que cubre casi todo el cuerpo, etc.), el uso de
estas vestimentas no siempre responde de manera uniforme a la adherencia a una
corriente religiosa. Por eso, Setton (2015) propone un esquema sociolégico de

4 Una institucion y residencia para mujeres judias de entre 18 y 30 afios que se encuentran en distintos
momentos de sus procesos de conversion hacia la ortodoxia, ubicada en el barrio portefio de Once.

5 Palabra nativa que utilizaré a fin de respetar el vocabulario de mis interlocutoras. Denota el “retorno
a las raices”, es decir, la transicién de una vida no religiosa a una vida ortodoxa.
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clasificacion en funcién de una serie de dimensiones: 1) halajicas —referido a un
modo de experiencia judaica basada en la creencia de que el judaismo comporta
un sistema de practicas que el judio debe realizar, o evitar llevar a cabo, para que
su conducta sea acorde a los deseos de Dios—, 2) étnica —creencia en la filiacion
y/o pertenencia a un pueblo—, y 3) cultural —aqui se contempla a “lo judio” como
un conjunto de referentes que van desde la comida, la musica, la literatura, y otras

expresiones de lo que podemos denominar una “cultura judia”—.

Frente a la diversidad de centros pertenecientes a distintas ramas del judaismo,
decidi centrar mi investigaciéon en Jabad Lubavitch, una corriente relativamente
“nueva” dentro del judaismo ortodoxo. Actualmente, es considerado como uno de
los movimientos de “rejudaizacién” mas importantes, experimentando un creci-
miento constante que va de 480 instituciones en 1975 a alrededor de 2.600 ins-
tituciones en el afio 2000 en todo el mundo (Sanchez, 2012). Como sefiala Setton
(2015), Jabad cimenta su creencia en un Dios que otorg6 la Tord al pueblo judio,
enmarcando asi sus acciones cotidianas. A diferencia de otras formas de judaismo
que pueden fundamentar su identidad en el consumo de experiencias culturales
—como la lengua, la musica, la gastronomia o la literatura judia—, Jabad pone el
énfasis en la practica religiosa, la creencia en Dios y la pertenencia a un pueblo
elegido.

Esta corriente es una de las ramas del jasidismo, un movimiento pietista surgido
en la Europa del Este a mediados del siglo XIX como reaccién tanto a las tenden-
cias modernizadoras como al tradicional sistema de autoridad rabinica. En este
sentido, Jabad puede entenderse como el resultado de un proceso de moderniza-
cion dentro del judaismo. Desde una perspectiva socioldgica, Setton (2009; 2010)
analiza el impacto de esta corriente en Argentina, explorando las interacciones
entre judios ortodoxos y seculares. Destaca el enfoque misionero de Jabad, di-
rigido a judios no observantes con el objetivo de acercarlos a la practica religio-
sa ortodoxa. Este proceso no solo redefine las fronteras entre lo “ortodoxo” y lo
“secular”, sino que también muestra como estas categorias son dinamicas y con-
textuales. En su estudio, el autor sefiala que dentro de Jabad el cuerpo funciona
como un vector de significados: las transformaciones corporales son percibidas
como indicadores de cambios espirituales y de integracion comunitaria. Asi, la
distincion entre judaismo ortodoxo y secular no es fija, sino que se construye y
reconstruye a través de practicas sociales y religiosas que buscan integrar a los
individuos en una comunidad de fe.

El acercamiento al campo, entonces, supuso no sélo la delimitaciéon de un espacio
institucional especifico, sino también la problematizaciéon de un conjunto de re-
presentaciones mas amplias sobre el judaismo ortodoxo, particularmente aque-
llas que han cobrado visibilidad en el ambito publico y mediatico en los ultimos
afios. La circulacion de producciones audiovisuales como Poco ortodoxa (2020)¢

6 Titulo original Unorthodox, es una miniserie alemana-estadounidense dirigida por Maria Schrader.
Esta inspirada en las memorias de Deborah Feldman, Unorthodox: The Scandalous Rejection of My
Hasidic Roots (2012), donde narra su salida de una comunidad jasidica en Brooklyn.



e

https://revistas.unaj.edu.ar/da/index

Revista de estudios de género y sexualidades | UNAJ | ISSN: 3125-2397 | 2026 | Val. 2, No |

o El fin del amor (2022)7 ha contribuido a consolidar ciertos imaginarios acerca
del judaismo, en los cuales las mujeres ortodoxas suelen aparecer como figuras
pasivas o subordinadas a un orden normativo presentado como inherentemen-
te opresivo. Ante la abundancia de material circulante en torno al sufrimiento y
sometimiento de mujeres religiosas, adverti la ausencia de discursos en primera
persona de aquellas de quienes tanto se habla. Este escenario plantea una serie de
interrogantes para la investigacion: ;Co6mo viven y comprenden la vida aquellas
mujeres que, en un contexto cosmopolita como el de la Ciudad de Buenos Aires,
eligen enmarcarse en estructuras religiosas? ;Cuales y como son sus trayectorias
de viday de afectos? ;Qué sucede con quienes experimentan la ortodoxia como un
horizonte deseable, incluso liberador?

Este fendémeno no solo cuestionaba mis supuestos acerca del lugar de la religion
en las sociedades contemporaneas, sino también ciertas concepciones lineales so-
bre el feminismo, la agencia y los procesos de emancipacion femenina. En lugar de
pensar la ortodoxia y la modernidad como polos opuestos, el trabajo de campo me
llev6 a comprender como movimientos como Jabad Lubavitch se configuran, pre-
cisamente, como formas modernas de religiosidad, articuladas con dinamicas ur-
banas, globales y contemporaneas. En este sentido, el interés de diversas mujeres
hacia el judaismo ortodoxo resulta especialmente significativo, no porque consti-
tuya una mera oposicion a ideales modernos de autonomia, sino porque pone en
evidencia modos complejos y situados de construir sentido, agencia y pertenencia
dentro de marcos religiosos tradicionales (Davidman, 1991).

Asi formulé mi objetivo inicial: comprender como se configura la feminidad den-
tro de la ortodoxia judia y qué formas de agencia, sensibilidad y disciplinamiento
del cuerpo se ponen en juego en ese marco religioso normativo. Fue en el trabajo
de campo donde la teshuvd emergi6 con fuerza como categoria central para mis
interlocutoras. A partir de alli, la pregunta inicial se complejizé: ;cémo narran y
experimentan su acercamiento a la ortodoxia las mujeres jévenes provenientes de
entornos no religiosos?

Entonces, el andlisis de las practicas corporales y el recato en Jabad impulsé la
busqueda de un marco tedrico que permitiera analizar la agencia femenina den-
tro de estructuras religiosas normativas. Al tensionar los conceptos planteados
por Judith Butler (2007, 2018) acerca de la agencia —quien la vincula a practicas
emancipatorias—, se hizo evidente la necesidad de incorporar perspectivas que
contemplen el deseo, la ética y la subjetivacion dentro de marcos religiosos con-
temporaneos. Por ello, los aportes de Saba Mahmood (2012) Orit Avishai (2008) y
Lynn Davidman (1991) permiten desplazar una lectura de la transicidn hacia una
vida ortodoxa dentro del judaismo entendida Unicamente como docilidad, para
atender a la complejidad de habitar activamente formas de vida religiosas estruc-
turadas por normas, practicas y pedagogias morales.

7 Serie argentina protagonizada por Lali Espdsito y basada en el libro homénimo de Tamara Tenen-
baum, El fin del amor. Querer y coger (2019). Fue dirigida por Leticia Dolera, Erika Halvorsen y
Gabriela Fabbro.
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A partir del analisis de las trayectorias de mujeres de entre 20 y 32 afos, se plan-
tea comprender la teshuvd no s6lo como un proceso de conversién, sino como
una transformacién de la vida cotidiana en la que el cuerpo, los vinculos y los
proyectos personales se reorganizan en relacién con un marco religioso, como
una transicién. La agencia entonces no se define exclusivamente en términos de
resistencia, sino que puede desplegarse en el interior de la norma, configurando
de manera situada las relaciones entre religion y género. Asimismo, la investiga-
cion incorpora la reflexividad etnografica como parte constitutiva del proceso de
produccion de conocimiento, atendiendo a las condiciones y desplazamientos que
hicieron posible la construccién del objeto de estudio.

Cabe aclarar que, desde un punto de vista teoldgico y nativo, no se habla de con-
version en el caso de una mujer judia de nacimiento que comienza a vivir de forma
religiosa ya que, segun la Halajd®, su identidad judia no esta en cuestion. El Talmud
establece que “un judio, aunque haya pecado, sigue siendo judio” (Sefaria. s/f. Tal-
mud Bavli, Sanhedrin 44a. Consultado el 15 de junio de 2025°), lo que implica que
la pertenencia al pueblo judio es permanente, independientemente del nivel de
observancia. Por eso, este tipo de cambio religioso no se considera una conver-
sion, sino un retorno, o teshuvd. Sin embargo, desde la antropologia y sociologia
si es posible considerar este proceso de forma andloga a conversiéon. Cuando se
produce una transformacion significativa en la identidad, las practicas cotidianas
y la cosmovisién del sujeto, se activa un proceso que puede analizarse en térmi-
nos de “retorno” pero también de “conversion subjetiva”. Tal como han propuesto
diversos autores (Carozzi y Frigerio, 1994), este tipo de cambio implica un re-
corrido activo, en el cual el individuo asume el rol de seeker o buscador (Straus,
1976), construyendo estrategias y sentidos que le permiten reconfigurar su vida.
Segun Berger y Luckmann (1972), la conversion implica una profunda reconfigu-
racion de la realidad subjetiva. La persona comienza a reinterpretar su vida pasa-
da desde los marcos de sentido de la nueva cosmovision asumida, lo que genera
una ruptura en su biografia. Esta nueva mirada también alcanza a las personas de
su entorno, que son resignificadas segun los valores e interpretaciones del grupo
al que ahora pertenece. Esta transformacién identitaria permite reconocer cier-
tos patrones o indicadores comunes en los relatos de quienes atraviesan estos
procesos. Asi, la teshuvd puede ser leida no solo como una transformacién vital
comparable a las conversiones religiosas en otros contextos, sino también como
la eleccién de una vida enmarcada en la tradicion.

En sus relatos, la nocién de retorno se articula con una afirmacién identitaria
fuerte: no se trata de “hacerse judias”, sino de asumir plenamente una identidad
que ya estaba presente de manera latente o incompleta. Lejos de representar una
ruptura, muchas entrevistadas enfatizan que su proceso implicé “reconectar”,
“descubrir” o “volver a algo que siempre estuvo”, como expres6 Olica en una en-
trevista realizada:

8 Lasleyes judias tradicionales dictadas en la Tord.
9 https://www.sefaria.org/Sanhedrin.44a?lang=bi
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Cuando vos descubris el judaismo es como que descubrir una cuenta millonaria de
banco que no sabias que tenias. Yo senti eso, que solo por ser judia, tenés tanto, tan-
to... pero en verdad, la clave de todo es conectarte con hashem. Cuando lo hacés, te
conectds con vos misma, con tu interior, con lo més profundo de tu ser, y enseguida
la conexién con la otra persona ya es totalmente distinta y mucho mas profunda.
(Entrevista a Olica, 2024).

Estas trayectorias mostraron coémo el estudio y otras practicas religiosas no son
meras actividades de aprendizaje, sino puertas de entrada a un universo simboli-
co que reconfigura la manera en que estas sujetas perciben su vida y su proposito.
Para las mujeres que atraviesan este proceso, el retorno implica la adopcién de un
nuevo sistema de creencias que les brinda un sentido de trascendencia.

El Rebe, Fotografia digital. Tomada por la autora. Buenos Aires, Ciudad Autonoma de Buenos Aires,
2024.

Cartografiar lo “desconocido”: judaismo y Jabad Lubavitch

El trabajo de campo comprendi6, principalmente, la asistencia y el registro de las
actividades que se realizan en el Majon or Jaia, un espacio para jovenes judias de-
dicado a la formacién en estudios de Tord, ubicado en el barrio portefio de Once.
Mi ingreso al campo fue sencillo dada mi herencia judia. De las primeras pregun-
tas que se me hacian al querer entrar y participar de actividades en espacios de la
comunidad era con respecto a mi apellido materno.
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La observacidn participante (Guber, 2011) fue la estrategia metodolégica privile-
giada durante el proceso de “documentar lo no documentado” (Rockwell, 1987).
Asimismo, inclui la realizacién de entrevistas.

La entrevista abre un espacio de encuentro que cuestiona y genera conocimien-
to desde un lugar que desplaza o reubica a quienes suelen ser el centro (Garcia
Gonzalez, 2019). Las historias narradas permiten ampliar el significado de lo
que suponen espacios tales como el Majon, donde los cuerpos, las emociones,
las sexualidades y sociabilidades se entrelazan reconfigurando las topografias
afectivas de estas mujeres. Permiten revelar modos, tradiciones y valores que
atraviesan la dindmica femenina. Para resguardar la identidad de mis interlo-
cutoras, he utilizado como seudénimos los nombres de mi arbol genealdgico.
Para comprender mejor estos procesos, decidi concentrar el analisis en los relatos
de cuatro mujeres que habian transitado por el Majon, cuyos testimonios conden-
saban y resonaban con los elementos recurrentes relevados a lo largo del trabajo
de campo en conversaciones con mas de cuarenta mujeres ortodoxas.

Ellas son: Olica, de 22 afios, quien realiz6 su retorno junto a su familia —es decir,
todo su nucleo familiar “regresé” al judaismo— a los 13 afios y que actualmente
se desempefia como madrija’® del Majon; Dorita, de 23 afios, entrevistada dos se-
manas antes de su casamiento, quien también habia iniciado la teshuvd a la par
con su familia desde los 8 anos; Matilde, de 34 afios, una de las fundadoras de un
emprendimiento de pelucas, quien realiz6 su teshuvd de manera gradual a partir
de los 20 afios, cuando lleg6 a Buenos Aires desde Entre Rios; y Sarita, de 33 afios,
profesora de teatro que, al igual que Matilde, transit6 su retorno de forma gradual
y en solitario desde los 19. Nacida también en Entre Rios, formada en La Plata, se
instal6 en Buenos Aires una vez tomada la decisién de tener una vida mas obser-
vante.

Para dar cuenta de la heterogeneidad de la comunidad, incorporé también entre-
vistas a dos mujeres nacidas y criadas en Jabad: Aida, directora y fundadora del
Majon Or Jaia, y Rosa, de 34 afios, quien recientemente inicié su carrera como
sex0loga —la Unica en la comunidad religiosa— y difunde sus conocimientos a
través de la red social Instagram. Asimismo, registré el material producido por
Elisa, influencer religiosa de 28 afios y nieta de los primeros lubavitcher'! de Ar-
gentina.

Complementé el corpus con fuentes secundarias, sitios web y redes sociales. A lo
largo de la investigacidn, incorporé ademas la camara como herramienta etnogra-
fica, registrando —con consentimiento— a diversas mujeres de la comunidad, no
Unicamente a las interlocutoras centrales del trabajo.

Cabe sefialar que, en varias ocasiones, las leyes de la Tord me impidieron regis-
trar lo que estaba vivenciando, especialmente durante el Shabat'?. Esta restriccion

10 Término en hebreo que se traduce como “guia” o “lider”.

11 Por mas, consultse Setton 2007, 2008, 2010.

12 Dia sagrado de descanso semanal en el judaismo, que va del viernes por la tarde al sibado por la
noche.
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tuvo un efecto paraddjico: por un lado, me aproximaba al campo, dado que el acto
de escribir o registrar en audio o video suele generar una distancia tanto para
quien es entrevistado como para quien entrevista —el ejercicio de registro impli-
ca, a veces, una forma de enajenacion, un alejamiento de la actividad misma—. Por
otro lado, debia confiar plenamente en mi memoria para reconstruir intercam-
bios y vivencias una vez que salia de la situacién y “volvia” a mi propia vida. Utilizo
este término porque se trataba de actividades, costumbres y tradiciones que me
eran ajenas: la cena de Shabat, los rezos, las comidas compartidas, las personas
con quienes participaba de esas instancias.

Las “perspectivas nativas”, como dice Quirds (2014), deben ser entendidas menos
como un punto de vista intelectual (formas de concebir y significar mundos) y
mas como un punto de vista vivencial (formas de hacer y crear vida social). Segiin
la autora, la etnografia suele centrarse en lo que las personas dicen, asumiendo
que sus palabras reflejan fielmente su forma de pensar y su perspectiva sobre el
mundo. Sin embargo, esta vision simplifica el proceso comunicativo y omite otros
aspectos importantes. En primer lugar, presupone que conocer la perspectiva de
un grupo equivale a acceder directamente a sus pensamientos. En segundo lugar,
que lo que las personas dicen siempre coincide con lo que realmente piensan. Por
ultimo, reduce esas expresiones a contextos especificos disefiados para comuni-
car algo publicamente, como entrevistas, discursos o documentos, sin considerar
otras formas de expresién y experiencia que también son relevantes en la investi-
gacion etnografica.

Jabad Lubavitch, como corriente ortodoxa moderna establecida en Buenos Aires
desde la década de 1950, ha generado un corpus académico todavia limitado, con-
centrado en estudios desarrollados desde principios del 2000. Dentro de este
marco, los trabajos de Damian Setton constituyen una referencia central para si-
tuar la investigacion en el contexto argentino, reconstruyendo la expansion de
Jabad desde sus origenes en Europa del Este hasta la llegada de emisarios a Bue-
nos Aires y la creacion de centros en distintas provincias. Estos estudios permi-
ten comprender la configuracidn institucional, territorial y comunitaria de esta
corriente en Argentina, asi como las formas en que se inserta en el campo judio
contemporaneo. A nivel local, los aportes de Vanesa Lerner (2023) complementan
esta perspectiva al centrarse en la experiencia de jévenes judios masorties, ofre-
ciendo claves para entender cémo las normas comunitarias, las practicas religio-
sas y las expectativas de género se negocian y resignifican en la vida cotidiana de
estas mujeres, tanto dentro como fuera de los espacios ortodoxos.

El interés de esta investigacion se centra en la experiencia femenina dentro de
Jabad, especialmente en los procesos de conversion o retorno a la ortodoxia. La
escasez de literatura local sobre mujeres ortodoxas orientd la busqueda hacia
trabajos internacionales, incluyendo estudios de género y religiosidad de otras
tradiciones, como los de Saba Mahmood (2012; 2019) sobre mujeres pietista en
Egipto, quienes muestran que la agencia femenina puede entenderse como accién
ética en contextos de subordinacién histérica, mas alla de la resistencia o trans-
gresidon normativa. Siguiendo esta perspectiva, la investigacién propone conside-
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rar a las mujeres judias ortodoxas como agentes activos dentro de sus practicas
religiosas, cuyas decisiones y acciones se enmarcan en un entramado de normasy
expectativas comunitarias y religiosas.

Los estudios de género en el contexto judio, tanto locales como internacionales,
permiten analizar cémo la construccién social del género organiza las relaciones
de poder y se inscribe en los cuerpos y las practicas cotidianas. Autoras como
Davidman (1991), Avishai (2008) y Fader (2009) contribuyen a comprender la
experiencia de mujeres judias ortodoxas desde distintas perspectivas: Avishai re-
toma la nocién de “hacer religién” para mostrar como negocian normas matrimo-
niales y sexuales en su vida cotidiana, mientras que Davidman y Fader analizan el
jasidismo y las practicas comunitarias, evidenciando que la agencia religiosa de
estas mujeres no se expresa necesariamente como subversién, sino como un com-
promiso activo y situado con la practica y la interpretacion de la tradiciéon. Como
sefiala Davidman:

While any evidence of renewed interest in Orthodox Judaism is surprising because
it challenges some commonsense assumptions about the fate of religion and Juda-
ism in modern society, Orthodox Judaism’s appeal to this group of women is espe-
cially intriguing because it runs counter to an additional set of assumptions con-
cerning the liberalization of women'’s roles.’® (Davidman, 1991, p. 26)

Asimismo, la investigaciéon toma en consideracién la interseccionalidad como he-
rramienta para comprender la singularidad de las experiencias femeninas dentro
de la ortodoxia, considerando factores como edad, sexualidad y posicién social
(Viveros Vigoya, 2017). Particular atencidn se presta a la relacion entre feminidad
y maternidad, asi como a los ritos de pasaje que marcan distintas etapas de la vida
religiosa —Bat Mitzvah'*, Mikve'®, el matrimonio— en los cuales la performativi-
dad de género se vuelve especialmente visible. Estos espacios permiten analizar
como las mujeres construyen y resignifican su identidad dentro de la comunidad
y en didlogo con la sociedad mas amplia.

El ingreso al Majén no fue un punto de partida, sino la continuacién de un reco-
rrido previo. Durante 2022 y 2023 realicé trabajo de campo en El Lazo’, un es-
pacio orientado a jévenes de la comunidad que, en un comienzo, imaginaba como
homogéneo y estrictamente religioso. Sin embargo, esa experiencia rapidamente
tensiond mis propios supuestos, al encontrar interlocutoras con trayectorias y
vinculos con el judaismo mas cercanos a lo cultural que a lo normativo, es decir,

13 “Si bien cualquier evidencia de un renovado interés en el judaismo ortodoxo resulta sorprendente,
ya que desafia ciertas suposiciones de sentido comun sobre el destino de la religion y el judaismo
en la sociedad moderna, su atractivo para este grupo de mujeres es especialmente intrigante porque
va en contra de otro conjunto de suposiciones relacionadas con la liberalizacién de los roles de las
mujeres”. (Traduccion propia)

14 Rito de pasaje realizado por la mujer a los doce afios, que marca el inicio de la adultez religiosa.

15 Baiio ritual utilizado para la purificacion, especialmente por mujeres en estado de nidd o durante
conversiones

16 Un centro para juventudes judias y con actividades de todo tipo, pensado para jovenes (de vientre
judio) provenientes de entornos mas laicos, asi como de entornos mas observantes, es decir, més
comprometidos con el cumplimiento de las leyes religiosas. Ubicado en el barrio porteiio de Paler-
mo.
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mas cercano a mi propia vivencia. Lejos de tomar este primer acercamiento al
campo como un “error” o “equivocacion”, me permitié reconocer la heterogenei-
dad interna de la colectividad y revisar mis propios sesgos ya que me encontré
con interlocutoras con bagajes similares al mio, mujeres con una relacion cultural
—V no estrictamente religiosa— con el judaismo. Sus limites estaban donde ima-
ginaba que estarian los ajenos: el recato, la peluca, la pérdida de libertad. En este
sentido, el pasaje al Majon Or Jaia en 2024 no implicé una ruptura, sino un des-
plazamiento dentro del campo que habilité nuevas preguntas y comparaciones.
Fue alli donde, en un contexto mas estructurado en torno a la vida religiosa y a
procesos de acercamiento a la ortodoxia, comencé a profundizar el analisis sobre
la teshuvd y las trayectorias de las mujeres que la transitan.

El Majén Or Jaia, ubicado en el corazon del barrio de Once, se constituye como una
institucion central para mujeres jévenes que transitan procesos de acercamiento
a la ortodoxia dentro del movimiento Jabad Lubavitch. A diferencia de otros espa-
cios comunitarios de cardcter mas recreativo (como El Lazo), presenta una estruc-
tura de residencia/colegio orientado a la formacion sistematica en las ensefianzas
de la Tord y el jasidut'’. Como sefiala Aida, su directora y fundadora, “el espacio
nacié hace 30 afios con la mision de ser un refugio y un centro de estudios para
chicas universitarias que no conocen la linea jasidica, para que tengan un lugar
donde preguntar y sentirse bienvenidas”.

En una conversacién, Aida recordaba los inicios “a pulmén” de la institucion,
cuando convocaba a jovenes mediante la guia telefonica, llamando una por una a
distintas chicas, enfrentando el desafio de transmitir valores que ella define como
“eternos en un mundo moderno percibido como confuso”. Hoy, el edificio funcio-
na como espacio de clases, talleres y salén de fiestas que ademas aloja a jovenes
—algunas provenientes de diversas provincias o de paises vecinos— que encuen-
tran en la residencia una ‘estructura de plausibilidad’ necesaria para sostener su
nueva vida religiosa. Los Unicos requisitos para habitarla son acreditar identidad
judia, respetar las leyes del kashrut’® y el Shabat dentro del establecimiento, y
asistir regularmente a clases.

En este entorno, la vida cotidiana se organiza bajo una gramatica especifica. La
subjetividad femenina se articula a través de una praxis corporal y ritual que in-
cluye, fundamentalmente, las tres mitzvot”® de la mujer: el encendido de velas
en Shabat y en festividades, la preparacion de la Jald?’ y la pureza familiar. Esta
ultima trata de un conjunto de normas que regulan la relacidon conyugal dentro
del judaismo, organizadas alrededor del ciclo menstrual de la mujer. Durante el
periodo de la menstruacion y los dias posteriores, la pareja debe observar una
separacion fisica, conocida como nidd?’. Segin Avishai (2008), la nidd estructura

17 Ensefianzas y filosofia del jasidismo, centradas en la espiritualidad, la devocion y la conexién con
Dios.

18 Conjunto de leyes dietéticas judias que determinan qué alimentos son kosher (aptos).

19 Preceptos religiosos.

20 Pan trenzado que se come todas las cenas de Shabat y en casi todas las festividades.

21 Estado de impureza ritual en que entra una mujer durante la menstruacion. Debe realizar una in-
mersion en el mikve para volver a la pureza.
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la sexualidad marital a través de un ciclo recurrente de pureza e impureza sexual,
delimitando los periodos en los que la intimidad fisica esta permitida o prohibida
entre los conyuges. Estas leyes establecen que el periodo prohibido se extiende
desde el inicio de la menstruacién hasta la inmersion en la Mikve, un baiio ritual
de agua natural. Durante este tiempo, la pareja debe mantener una separacion
fisica estricta, que incluye la prohibicién de cualquier tipo de contacto, el paso
directo de objetos y el compartir la cama.

A través del trabajo de campo en el Majon, pude identificar una diversidad de
trayectorias que da cuenta de la heterogeneidad del retorno. Por un lado, mujeres
nacidas en la comunidad, como Rosa —quien ejerce como sex6loga dentro del am-
bito religioso— o Elisa, nieta de los primeros lubavitcher del pais. Por otro lado,
entre quienes habian “retornado”, el analisis etnografico permitio distinguir una
divisidén significativa: la que separa las trayectorias individuales de aquellas en las
que el proceso de teshuvd se desarrollé en el marco familiar. Si bien esta distin-
cion no anula la heterogeneidad ni la particularidad de cada relato, si define las
coordenadas de la transicidn y el tipo de tensiones que cada trayectoria implico
resolver.

Casamiento 111, Fotografia analogica, escaneada. Archivo personal. Ciudad Autonoma de Buenos

Aires, 2025.
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Un aspecto distintivo de Jabad Lubavitch es su capacidad para gestionar lo que
Hobsbawm (1983) denomina “tradiciones inventadas”: un conjunto de practicas
de naturaleza ritual que, aunque se presentan como inmemoriales, son respuestas
a situaciones nuevas que buscan establecer una continuidad con un pasado histo-
rico adecuado. Como “hijo del proceso de modernizaciéon” (Setton 2009; 2010), el
movimiento no se sitla en una dicotomia externa a la modernidad, sino que uti-
liza la gramatica de la tradicién para navegar las tensiones contemporaneas. Asi,
la reconfiguracion de roles de género y el abordaje de los discursos feministas no
son una “concesiéon” a lo moderno, sino una resignificaciéon estratégica: se apela
a una tradicion percibida como estable para ofrecer respuestas subjetivas a las
crisis de identidad y al malestar sistémico de la vida urbana actual.

Pureza familiar es que, cada vez que la mujer esta indispuesta, la pareja no tiene
contacto fisico. Ese contacto se retoma como si fuera una nueva noche de bodas, el
dia que la mujer se sumerge en la mikve, que tiene toda una serie de leyes, pero que
ocurre aproximadamente dos semanas después. La mujer es la que lleva adelante
el precepto: es para toda la familia, se llama pureza familiar, pero quien lo maneja
es la mujer. Y nadie le cuestiona, ni le averigua, ni le pregunta nada. Yo soy la que lo
hago, yo soy la que dice “ya esta todo bien” o “no esta bien”, o lo que sea. Entonces,
es un pilar que pertenece casi exclusivamente al terreno de la mujer. Shabat... erré-
neamente se piensa que el valor de Shabat esta en ir y cantar juntos al templo. No.
Una persona no transgrede Shabat si no va al templo, pero si transgrede si no hay
velas encendidas en la mesa, si no hay una cena de Shabat, si no hay un kidush. (...)
Y la que prende las velas de Shabat en el hogar es la mujer. Los hombres pueden
hacer la jald, obviamente, pero muchas veces quien genera esa escena familiar es
la mujer. (...) Muchas veces, quien determina mas las cuestiones del hogar también
es la mujer. Entonces, si uno lo mira desde afuera, dice: “ah, pero la mujer no es
jazanit”, o “la mujer no sostiene la Tord en el templo”. Pero eso no es lo crucial. Se
vende un sefer Tord para que una mujer pueda ir a la mikve. Entonces, animémonos
a descubrir de qué se trata, ;no? Feminismo, judaismo y jasidismo estan re alinea-
dos, ;no? Yo lo digo, y lo digo con toda la certeza y la tranquilidad del mundo: me
siento super afortunada de tener la posibilidad de vivir una vida judia como mujer.
Porque creo que es un lugar super, hiper pleno. Y nos gusta. Lo que pasa es que
todo esto esta tan tergiversado... no esta claro para el mundo de afuera. Y, ademas,
es algo hermoso de poder descubrir y conocer desde nuestras raices. (Entrevista a
Aida, 2024).

Fader (2009), en su estudio sobre mujeres jasidicas en Brooklyn, sugiere que la
feminidad jasidica se basa en la capacidad de autodisciplinarse (Foucault, 2008)
conforme a sus normas. En este sentido, se configura precisamente a través de la
integracion, y no de la oposicion, de lo religioso y lo secular. También es notorio
cémo en el trabajo de la autora, asi como en mi experiencia con mis interlocutoras,
se puede observar que las mujeres interactdan con la narrativa de la modernidad
otorgandole un significado propio o, como diria Hobsbawm (1983), la reinventan.
La feminidad jasidica, tal como la presenta Fader (2009), se define por la capaci-
dad de adoptar y disfrutar selectivamente ciertos aspectos del mundo secular sin
perder su identidad religiosa ni convertirse en judias modernas o seculares.
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Desde esta perspectiva, se sostiene que la mujer desempefia un papel fundamen-
tal en la identidad judia. Esta visién la posiciona como un pilar fundamental en la
transmision de valores y costumbres, consolidando su funcién en la preservacion
de la judeidad. Retomando a Scott (1992), ser un sujeto implica “estar sujeto a
condiciones definidas de existencia, condiciones de dotacién de agentes y con-
diciones de ejercicio” (p.66). Es decir, las posibilidades de accién de las mujeres
estdn enmarcadas en estructuras que, aunque permiten cierto margen de elec-
cion, siguen imponiendo limites y condicionamientos. En el caso de las mujeres
de Jabad, su cotidianidad se encuentra regulada por normas y practicas religiosas
que ellas mismas reproducen, dotandolas de continuidad y vigencia. La relacién
entre estructura y accion social es fundamental en este proceso, entendido —si-
guiendo a Giddens (1998)— como una dinamica recursiva en la que las practicas
sociales no solo estan condicionadas por estructuras preexistentes, sino que al
mismo tiempo las reproducen y transforman. Asi, estructura y accién se configu-
ran mutuamente en el devenir histérico de la vida social. Las normas culturales
establecen patrones de conducta especificos, pero son las propias mujeres quie-
nes, mediante su accionar, mantienen y refuerzan estas estructuras; asegurando
la transmision del sistema de significados y comportamientos dentro del cual se
insertan. De hecho, en su relato, Sarita destaca la centralidad de la mujer como el
sostén indispensable del &mbito doméstico, otorgdndole una jerarquia superior a
la del vardn en términos de cohesiéon familiar. Para ella, la diferenciacién de roles
no es sinébnimo de desigualdad opresiva, sino de una distribucién de tareas donde
la mujer queda exenta de la rigurosa “superestructura” del ritual masculino —
como los rezos de madrugada o el uso de filacterias—, permitiéndole habitar una
cotidianeidad que integra el trabajo, el cuidado y espacios de disfrute personal
inaccesibles para los hombres bajo la norma ortodoxa.

Por su parte, las mujeres que realizaron teshuvd experimentan un vaivén cons-
tante entre lo secular y lo religioso. Muchas de ellas identifican un quiebre en sus
vidas, un “antes” y un “después” marcado por su pasaje a la practica religiosa, lo
que genera una dualidad en su identidad. Ademas, incluso aquellas que nacieron
en contextos religiosos han tenido contacto con espacios seculares, ya sea a través
de su educacion en instituciones no religiosas o de su ejercicio profesional, que
implica intercambios con personas ajenas a su comunidad.

A: Y dentro de estos roles y todas estas cosas que te hacen ruido, ;se te ponia algo
en juego a vos? Porque me estas diciendo que tu modelo era tu abuelo, vos hacias
cosas que no eran muy “femeninas”, esto aparecié varias veces cuando me decias
“yo no te hablo como sefiorita” “no me siento como sefiorita”. ;A qué te referias?

D: A ver, yo soy de esas personas a las cuales cuando le vino por primera vez, se
enojo con el ser judio, a ver, no con el ser judio, con el ser mujer. Viste esas chicas
que vos decis “;por qué mierda me vino? La reconcha de la lora, “;por qué tengo
que ser j...por qué tengo que ser mujer?”

A: ;Judia ibas a decir?

D: Si... estoy con un matete en la cabeza, tengo el cerebro incinerado, me caso en 15
dias, viste cuando no funciona la cabeza. (Entrevista a Dorita, 2024).

Fader (2009) describe este modo de vida como una ‘modernidad religiosa alter-
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nativa’ Esta perspectiva dialoga con la tesis de Berger (2005) sobre la des-secula-
rizacion, quien sostiene que la modernidad no conlleva necesariamente el decli-
ve de la religion, sino una situacion de pluralismo donde la practica religiosa se
convierte en una eleccién reflexiva y no en una herencia pasiva. En este sentido,
la autodisciplina que mencionan las entrevistadas de Fader no es una regresion,
sino una forma de habitar lo que Casanova (2007) define como secularizaciones
multiples: trayectorias diversas donde lo religioso no se retira a la esfera privada,
sino que se “desprivatiza” para dotar de sentido a actividades cotidianas y de con-
sumo, como ir de compras, sin que ello suponga una contradiccidn.

Un aspecto fundamental para comprender la agencia de mis interlocutoras es el
papel que tiene la neshamd (alma) en el judaismo y sobre todo para ellas. A tra-
vés de ella, Jabad construye una identidad que trasciende las fronteras nacionales
(Setton y Algranti, 2009), donde la pertenencia no se define por la proximidad
geografica sino por una esencia compartida que opera como el sustrato de una
“comunidad imaginada” (Anderson, 1993). Bajo esta dptica, la observancia no se
vive como la adopcioén de una norma ajena, sino como un “retorno” a una identi-
dad preexistente. Asi, la practica ritual activa una memoria latente; el cuerpo se
vuelve el espacio donde el linaje de sus antepasadas cobra vigencia, por ejemplo,
al encender las velas o vestir con recato, la mujer no esta simplemente obedecien-
do una regla, sino que esta “actualizando” en sus propios gestos una cadena de
generaciones.

Esta experiencia corporal del linaje fortalece la doble dimensién comunitaria que
sostiene la identidad colectiva de Jabad, donde se combinan lazos religiosos, ideo-
l6gicos y familiares. En este contexto, la teshuvd no es una “conversion” a una iden-
tidad extrafia, sino un proceso de transiciéon hacia una esencia que se considera
preexistente. Esta “memoria del cuerpo” encuentra su lenguaje cotidiano en el tz-
niut (recato). Siguiendo a Fader (2009), el tzniut es el aprendizaje de “ser judia en
el mundo”: un sistema de signos (ropa, habla, comportamiento) que comunica la
identidad religiosa y protege la interioridad de las influencias del mundo secular.

Para las teshuvd, este proceso de “vestir la norma” implica a menudo un “choque
de mundos”. El temor a la mirada del entorno secular previo —el miedo a ser vista
como “demasiado religiosa” o, por el contrario, como “ajena” en su propia fami-
lia— revela que la transicion es un vaivén constante. No obstante, al dotar a estas
practicas de un sentido de reconexion con el propio linaje, las mujeres despliegan
una forma de agencia que, en los términos de Mahmood (2019), no persigue la
resistencia liberal, sino la realizacion ética dentro de los marcos de la tradicion.
En este esquema, el rol de “garante de la continuidad” les otorga una posicion de
plenitud y poder espiritual. Esta perspectiva se inscribe en la premisa de que la
agencia puede manifestarse a través de la docilidad respecto a la norma y la bus-
queda de la piedad. Sin embargo, resulta pertinente recuperar la propuesta de
Avishai (2008) para profundizar el analisis: mientras Mahmood se centra en la
docilidad como un proyecto de autoformacién ética y religiosa, Avishai desplaza
el foco hacia la construccion activa de la religiosidad como una performance de
identidad. Bajo esta lente, el cumplimiento de la norma no es solo una bisqueda
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de perfeccién espiritual interna, sino un acto deliberado de autoafirmacién me-
diante el cual las mujeres “hacen religion” (doing religion) y negocian su pertenen-
cia en la modernidad contemporanea.

Casamiento II, Fotografia analdgica, escaneada. Archivo personal. Ciudad Autonoma de Buenos Ai-
res, 2025.

Enlos itinerarios donde las feminidades que realizan este retorno surgen a raiz de
que un familiar introduce las normas religiosas al hogar, la teshuvd se manifiesta
como una transicion colectiva y gradual del nicleo primario. En casos como los de
Olica o Dorita, el proceso se inici6 durante la infancia o la pubertad, mediado por
la decisién de los padres de incorporar progresivamente el cumplimiento de las
normas religiosas. Esta particularidad cronolégica resulta determinante: la tran-
sicién no se experimenta como una ruptura biografica individual, sino como una
atmésfera domeéstica que se transforma de manera conjunta. La observancia de la
norma —el Shabat, las leyes de kashrut o el recato— se amalgama con el reperto-
rio afectivo del hogar, permitiendo que la nueva identidad religiosa se construya
de forma acompafiada y organica.

Vivian una vida muy laica, o sea, en verdad no tan laica porque siempre estaban
rodeados en una sociedad judia, pero ellos no eran practicantes. En verdad, todo
empez6 en mi familia, mi mama. En su grupo de amigas empezaron a hablar del
tema de la mezuzd, “Wow, hay que poner mezuzd? en las casas” y ahi mi mama dijo:
“Hay que poner una mezuzd en la casa”. Y después también dijo que no queria que
comamos comidas prohibidas. En casa nunca se compraban las comidas prohibi-
das, pero las comiamos en otros lados, en una fiesta o en lo que sea. Y mi familia,
un dia nos dijo como que no ibamos a comer mas esto, pero que nosotras éramos
libres de elegir. (Entrevista a Olica, 2024).

22 Cajaritual fijada en los dinteles de las puertas, que contiene un pergamino con pasajes de la Tord.
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Sin embargo, esta fluidez estructural no implica una ausencia de conflictos inter-
nos. Al comparar las trayectorias de Olica y Dorita, se observa que la disposicion
subjetiva frente al cambio familiar puede ser radicalmente distinta. Para Olica, el
proceso fue vivido con una apertura natural; la incorporacién de las mitzvot se
integroé a su identidad sin grandes fricciones, permitiéndole habitar la transicion
como “una cuenta de banco millonaria que no sabia que tenia”. En su relato, la re-
ligiobn aparece como un espacio de armonia donde el deseo personal y el mandato
familiar sintonizaron tempranamente.

En contraposicidn, el testimonio de Dorita revela como el cambio de vida no fue
inicialmente una eleccién propia, sino una “imposiciéon” de la estructura familiar
que alteraba su cotidianeidad previa. Dorita recuerda haber sentido enojo ante las
restricciones que conlleva ser mujer y judia en un entorno ortodoxo; en su relato,
el cumplimiento de la norma fue, en un principio, una fuente de incomodidad y
disputa interna. Esta resistencia inicial evidencia que, incluso dentro de un pro-
ceso acompafiado, la “docilidad” hacia la norma (Mahmood, 2019) no siempre es
inmediata. En el caso de Dorita, la agencia se manifesto primero como una tension
afectiva y un cuestionamiento a las leyes bioldgicas y religiosas, requiriendo un
proceso mucho mas largo de “negociacion” personal para transformar esa impo-
sicién externa en una identidad asumida voluntariamente. Y fueron justamente,
instituciones como El Majon, quienes la acompanaron a “quererse a ella misma”
dentro de la estructura religiosa.

D: Pero el Majon en si, si bien me ayudé un montén a salir de esa... de ese enojo,
si mantuve enojo con otras cosas. A mi me costé mucho el tema de las mangas y el
descubrirme, el usar pollera. (Entrevista a Dorita, 2024).

Este matiz es crucial para comprender que la transicion familiar no es univoca. El desa-
fio principal radica en la sincronizacion de la identidad familiar con un mundo secular
que comienza a percibirse como “ajeno”. El pasaje de una escolaridad laica a una reli-
giosa, o la adopcion de conductas observantes fuera del hogar, exige el procesamiento
de una identidad que se vuelve “visible” y “diferente” ante sus pares de manera prema-
tura. Mientras que para Olica esa visibilidad fue un orgullo, para Dorita represent6 un
campo de batalla donde el deseo de pertenencia a sus grupos de sociabilidad previos
choco con la lealtad al proyecto de santidad familiar.

De este modo, la agencia en el retorno familiar se despliega en la capacidad de habitar
esa frontera entre lo privado y lo publico. Como sugiere Avishai (2008), estas muje-
res “hacen religiéon” a través de una habituacion gradual, pero la transicion hacia esa
identidad puede estar marcada tanto por la fluidez como por la resistencia. La trans-
formacion es, por tanto, un proceso de validacion mutua dentro del hogar que, incluso
en casos de conflicto inicial como el de Dorita, termina dotando de una estructura de
sentido colectiva a la practica religiosa cotidiana, convirtiendo la antigua “obligacion”

en un proyecto de vida con significado propio.
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Encendido de velas, Fotografia digital. Tomada por la autora. Ciudad Autonoma de Buenos Aires,
2024.

Matilde y Sarita: una eleccidn individual

En contraste, los itinerarios de Matilde y Sarita revelan una reconfiguracién ra-
dical de los lazos afectivos, asumida como decision propia. El inicio de estas tra-
yectorias coincide frecuentemente con procesos de emancipacion joven, donde la
migracion interna hacia la Capital Federal opera como un umbral que facilita la
reconfiguracion de la identidad y el acercamiento a la observancia. En estos rela-
tos, la teshuvd no es una atmosfera heredada, sino una bisqueda personal que se
materializa mediante el acceso a las instituciones de la comunidad.

Cabe senalar, no obstante, que este acercamiento inicial no responde Unicamente
a una inquietud personal aislada, sino que aparece mediado por incentivos ma-
teriales y programas institucionales de captacion. Tanto en el relato de Matilde
como en el de Sarita, el ingreso al universo de Jabad se dio a través de propuestas
concretas: el otorgamiento de becas econdémicas, la asistencia a seminarios de for-
macion o la participacion en programas que culminaban con un viaje a Nueva York
para visitar el Ohel (la tumba del Rebe). Estos incentivos operan como un “puente
de accesibilidad” que permite a las jovenes de todo el pais insertarse en un dispo-
sitivo comunitario que les ofrece, simultineamente, pertenencia y sustento.

En este contexto, el Majon Or Jaia cumple un rol logistico y simbélico fundamen-
tal: a través de sus seminarios, clases y el soporte habitacional que ofrece, la insti-
tucion provee el marco de contencién necesario para quienes inician este camino
sin el respaldo de un ntcleo familiar observante. Lejos de invalidar la autenticidad
de su fe, estos recursos materiales funcionan como el soporte necesario para que
el “hacer religion” (Avishai, 2008) sea posible en términos practicos. La institu-
cién no solo provee doctrina, sino una infraestructura de vida que incluye vivien-
da, redes de sociabilidad y seguridad econémica; elementos determinantes para
consolidar una transicién que, de otro modo, resultaria dificil de sostener frente a
las presiones del mundo secular.
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Bueno, yo antes de conocer todo eso pensaba que era una locura. Como que la mu-
jer tiene que ir a purificarse después de su periodo menstrual, o sea, pero si te po-
nes a pensar y a ahondar, todo tiene mucho sentido y realmente sentis que la Tord
te cuida, que la Tord al darte todas estas reglas y tal vez limitaciones, si vos queres
verlas como limitaciones, si son limitaciones, pero en realidad nos esta dando un
regalo mucho mas grande. Que es el poder encontrarte, digamos, intimamente en
el momento que se puede. O sea, todo tiene una razon, de hecho, el dia en que la
mujer va la a la mikve es el dia mas fértil del ciclo. Entonces bueno, como que te
ayuda a todo lo que es tener familia. Es como que no me quiero meter mucho en
profundidad, pero cada mitzvah de la Tord, por mas que no las podamos entender
légicamente, porque hay algunas que no tienen explicacion logica, tienen un sen-
tido, que bueno hay alguna que solo Hashem -Dios en hebreo- sabe; pero cuando
uno lo hace con propésito y conviccidn, yo qué sé... es como, no sé, a mi, todo lo que
hago, lo hago con alegria, con conviccién de qué es lo que yo quiero para mi vida.
No voy a hacer nada que a mi no me cierre, jentendes? (Entrevista a Matilde, 2024).

Para estas jovenes, la dificultad central no es la visibilidad externa —como ocurria
en el modelo familiar—, sino la gestion de la disrupcién vincular. Al no ser un pro-
yecto compartido, la religion actia como un antes y después de la biografia previa.
Matilde y Sarita describen su proceso como un “cambio de chip radical” que exige
una negociacion constante con familias y amigos seculares que, a menudo, per-
ciben el cambio como una alienacién o una pérdida de libertad. La transiciéon se
convierte en un campo de batalla cotidiano: desde la imposibilidad de compartir
la mesa materna por las leyes de kashrut, hasta la tension de explicar el uso de la
pollera o la renuncia a eventos sociales en Shabat.

Esta posicion —el no haber crecido en la comunidad y, al mismo tiempo, haber
transformado los cédigos compartidos con la familia de origen—sitda a la mu-
jer en un lugar de vulnerabilidad que, paradéjicamente, puede constituirse en el
motor del deseo dentro de estas estructuras. Comparar estas trayectorias per-
mite observar el peso que adquiere la autonomia y el lugar del deseo personal
en la construccion de la subjetividad religiosa. Mientras que el modelo familiar
descansa en la continuidad, el retorno individual se erige como un “proyecto de
autoafirmaciéon” donde las nuevas sociabilidades y el entorno comunitario deben
ser conquistados activamente.

Siguiendo a Mahmood (2019), la agencia aqui se manifiesta en el esfuerzo por
esculpir una nueva identidad en un terreno de soledad inicial. Como sefialaba Sa-
rita, la eleccién de este estilo de vida no es una imposicidn, sino un “lugar pleno”
que ella misma decide habitar, transformando la incertidumbre de la transiciéon en
una performance de identidad sélida que otorga un nuevo orden y propésito a su
vida en la modernidad urbana. En dltima instancia, para Matilde y Sarita, “hacer
religién” es un acto de soberania sobre sus propios cuerpos y destinos, encontran-
do en la norma ortodoxa la estructura que les permite dar sentido a su busqueda
de trascendencia.
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Jana, Fotografia digital. Tomada por la autora. Ciudad Autonoma de Buenos Aires, 2024.

Esta investigacion naci6 de interrogantes que, desde el inicio, se alejaron de una
pretendida objetividad neutral para situarse en el cruce de mi propia identidad
como persona no binaria y judia. Siguiendo a Haraway (1988), este trabajo asu-
me una “objetividad situada”, reconociendo que la implicacién personal no anula
la exigencia analitica, sino que permite afinar la escucha. Mi permanencia en el
Majén Or Jaia trascendi6 la mera observacién de un espacio ajeno; implicé, si-
guiendo a Bourdieu (1995), someter mis propios supuestos al mismo proceso de
objetivacién que aplicaba a mis interlocutoras. Este posicionamiento me permitio
reconocer mis sesgos y correrme de una lectura centrada en la ‘opresion’ ajena,
habilitando una comprensién profunda de estas trayectorias como formas alter-
nativas de construir subjetividad.

A lo largo de este trabajo, la palabra y nocién de transicién ha sido el eje con-
ceptual para desplazar nociones mas rigidas como “conversiéon” o “retorno”. Esta
elecciéon no es casual. La transicién permite pensar la teshuvd como un recorrido
dinamico, atravesado por dudas, negociaciones y una profunda reconfiguracion
de los vinculos. Sin pretender homologar o emparejar estos procesos con aquellos
vinculados a las transiciones identitarias sexo-genéricas, si me interesa poder ar-
mar un puente, un dialogo entre mundos que parecieran ser antagénicos. Aunque
sus contextos y significados son propios e irreductibles, comparten estructuras
emocionales similares: el vértigo de la mirada ajena, la necesidad de involucrar
al entorno familiar y la valentia de decir “yo soy esto” ante una norma previa que
esperaba otra cosa. Como Matilde narré sobre su decision de usar peluca, el miedo
al “qué dirdn” de la familia o los amigos se asemeja a ese “salir del cléset” donde
la identidad debe ser explicada hasta que, finalmente, se empieza a caminar con
seguridad en la propia piel.

Esta mirada me permiti6 desexotizar a las mujeres que hacen teshuvd. En mis
conversaciones con ellas, mi propia sexualidad y su aparente incompatibilidad
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con el dogma religioso, emergieron como un espacio de interpelaciéon mutua. Al
explicarles que mi deseo era tan constante y natural como su devocién a Dios, el
didlogo dejo de ser una entrevista para convertirse en un encuentro entre dos
formas de busqueda de la verdad. Alli comprendi que la agencia no debe enten-
derse Unicamente como resistencia o sublevacién a las normas, como plantea la
tradicion liberal. Siguiendo a Saba Mahmood (2012), la agencia pia es una forma
compleja de subjetivacion donde el self se construye a través de practicas corpo-
rales y disciplinarias. Las mujeres de Jabad no son sujetas pasivas; son agentes
que, mediante la observancia de la Halajd, la tzniut (recato) o el encendido de
velas, realizan una performance de identidad que les otorga soberania sobre sus
cuerpos y sus destinos.

La experiencia de estas mujeres invita a repensar la tension entre autonomia y
norma en la modernidad tardia. Si, como propone Illouz (2012), habitamos una
“arquitectura de la eleccién” marcada por una proliferacion de opciones que suele
derivar en incertidumbre, la transicién hacia la ortodoxia se presenta para ellas
no como una pérdida de libertad, sino como la adquisicion de una gramatica que
hace inteligible su voluntad. Para Matilde, Sarita, Olica y Dorita, el rigor de la Tord
no opera como un limite asfixiante, sino como un marco de referencia que dota
de propésito a sus trayectorias biograficas. Sin embargo, este transito constituye,
en términos socioldgicos, un complejo proceso de conversion y re-subjetivacion
(Frigerio, 1999). Como bien sefala la bibliografia sobre la “fronterizacion” en Ja-
bad (Setton, 2011), la adhesidn a la norma no anula las tensiones; por el contrario,
desplaza el conflicto hacia nuevas negociaciones entre el mandato religioso, las
demandas del entorno familiar y las subjetividades previas.

Esta busqueda por encauzar el propio camino de vida, ordenar la experiencia co-
tidiana y dotarla de sentido trascendente constituyen, en definitiva, formas con-
temporaneas de habitar el mundo. Lejos de tratarse inicamente de trayectorias
atravesadas por la obediencia o la determinacién externa, estas experiencias po-
nen en evidencia las tensiones constitutivas de nuestro propio tiempo: entre au-
tonomia y pertenencia, entre incertidumbre y estabilidad, entre el ideal de una
libertad ilimitada y el deseo de una vida dotada de sentido. Indagar en estos uni-
versos no solo permite comprender los modos en que se configuran las subjetivi-
dades femeninas en contextos religiosos, sino también devolver una imagen mas
nitida de las estructuras sociales, afectivas y morales que moldean nuestras pro-
pias formas de existencia. En esa exploracién se revelan, finalmente, algunas de
las preguntas mas profundas de la contemporaneidad: como construir una vida
plena, como sostener una identidad estable y cémo habitar un mundo atravesado
por la incertidumbre.
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Despedida de soltera, Fotografia analogica, escaneada. Archivo personal. Ciudad Autonoma de Bue-
nos Aires, 2025.
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