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INTRODUCCION

El presente trabjo intenta abordar la cuestion de la identidad colectiva
de un grupo étnico y religioso minoritario, los judios de Alepo en México., a
través del andillsis de algunas de sus particularidades intrinsecas
relacionadas con las estructuras sociales y simbdlicas que ordenan el tejido
colectivo en el cual interactdan sus miembros.

La preocupacion principal que subyace a esta investigacion, gira en
torno a ciertas discusiones tradicionales de la sociologia como son: ¢ cudles
son los lazos que a unen unos hombres con otros?, squé es lo que permite
la integracion e interaccién de los individuos?, en fin jcdmo el horizonte
cultural que comparten afecta la constitucidn de la identidad subjetiva y
colectiva? Desde Durkheim y la escuela estructuralista -desprendida de las
propuestas del primero- con todas sus variaciones tedricas,
epistemoldgicas y metodologicas, la inquietud sobre la constitucion de Ias
sociedades y sus formas de reproduccidén y cambio cultural ha sido la
fuente de Iinnumerables estudios tedricos y empiricos, generales y
particulares sobre los sustratos implicitos en la ordenacidn social.

En la medida en que el conocimiento de ias estructuras sociales de los
distintfos grupos que componen un “nomos” social mas amplio, como ias
minorias étnico-religiosas en un Estado Naciédn determinado, sea entendido
y comprendido -en términos weberianos-, la colaboracion y los posibles
focos de conflicto podrian abordarse con mucho mayor fluidez



comunicacional y respeto mutuo. Asl, en un México plural donde las

distinciones sociales y culturales existen y los grupos minoritarios claman por
el reconocimiento y por el legitimo derecho a la diferencia, sin que esto
signifique una deslealtad al proyecto nacional, se vuelve cada vez mds
necesario conocer la constitucidn identitaria de estas congregaciones y
sus formas de insercion en la realidad mexicana contemporanea. En la
medida en que conozcamos desde dentro las prdacticas sociales de los
grupos, los supuestos estructurales que posibilitan y constrifien su accidén, las
ordenaciones simbdlicas que se reflejan en su imaginario colectivo, las
instituciones que los representan y las modalidades de su incorporaciéon a
la vida nacional, las relaciones entre los grupos sociales se establecerdan
sobre bases Mmds claras y menos violentas simbdlicamente hablando.

Las interrogantes centrales que dan unidad al frabagjo giran en tormo a
las siguientes cuestiones: ¢cudles son las modalidades de reproduccion de
las estructuras sociales de los judeo-alepinos al instalarse en un Nnuevo pais
qQue a su vez los condiciona?, (gué elementos de su identidad colectiva
originaria permanecen y de qQue forma se alteran en el nuevo contexto

mexicano?. En esta misma linea, la hipdtesis nuclear propone que: con el
fendmeno migratorio, los fundamentos de las estructuras comunitarias se
alteraron adaptandose a las posibiidades que

la nueva realidad
mexicana propicid o limitd. Se

requiere demostrar que a pesar de
sustentarse en las formaciones culturales del lugar de procedencia. la
improvisacion frente a nuevas circunstancias, reconstruyd a
autopercepcién subjetiva y colectiva del grupo estudiado y por lo tanto los

rasgos de su identidad y prdcticas sociales. Dicho en ofras palabras, la
situacién minoritaria en el entorno original se explica a partir de la
construcciédn de un orden simbdlico tradicional y de la constitucion de las
Identidades desde un

imaginario colectivo
simbodlico. Al

referido a ese universo
alterar ese orden, -con

las cambiantes condiciones del



imperio Otomano, con la accidn de emigrar y con el establecimiento en
un nuevo pais, México- se recomponen (os supuestos estructurales
incorporando otros criterios de ordenacidon mds adecuados para propiciar

la continuidad grupal.

La identidad es un factor indispensable en la definicidn personal y
social, pero al mismo tiempo es un asunto escurridizo, poco aprensible y
multiple, de ahi. la dificultad que se presenta al quereria analizar. Penetrar
en el estudio de la identidad no es una empresa facil por lo impreciso del
término y porque cruza transversalmente distintos ejes de la subjetivacion y
objetivacion de los individuos y los grupos. La identidad ha sido abordada
desde distintas perspectivas: psicologica, linguistica, socioldgica,
antropoldgica, politica, histdrica, etc.. todas ellas aluden al problema del
individuo y su relacidbn con el enformo cultural. En este trabajo, se
privilegiara una perspectiva interdisciplinaria de las ciencias sociales que
considera las dreas socioldgica, histdrica y antropoldgica cultural,
basandose principalmente en las teorias de Giddens, Bourdieu y Geertz,

para explicar la cuestion de la identidad subjetiva y colectiva del grupo
estudiado.

Para comprender el fendmeno de la identidad, es necesario aludir al
universo simbdlico y al mundo de significados en los cuales los sujetos
viven, sienten, razonan, asumen actitudes y se relacionan con sus
semejante -nosotros- y con otros. El hombre es un ser en la culftura. Como
explica Geertz (1991: 51)., en la cultura hay Implicitos una serie de
mecanismos de control - planes, recetas, formulas, reglas, instrucciones-
que gobiernan la conducta. El animal que mas depende de esos
mecanismos de control extragenéticos a los que llamamos cultura es
precisamente el hombre. En este sentido, la cultura es un sistema de

interaccidén de signos interpretables, es decir de simbolos ordenados., a
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través de los cuales la accidn adquiere sentido. El hombre vive inserto en
tramas de significacidn que €l mismo ha tejido. y la cultura es esa urdimbre
que hay que explicar y comprender a través de la interpretacién de ias

expresiones sociales.

La cultura asi entendida, como un conjunto de estructuras significativas,
organiza los simbolos en grupos o parcelas que configuran formas de vida.
En estos ordenamientos culturales los simbolos se desplazan y asocian en
un sistema binario y jerarquizado que fundamenta entre otras cosas el
sentido ético del grupo humano en cuestion. La conducta humana vista
como accidon simbdlica. se manifiesta en el fluir de la vida donde Ilas
formas culturales encuentran articulacidn. Esta manera semidtica de
entender la cultura tiene como objetivo lograr el acceso al mundo
conceptual en el que viven los sujetos, donde Ia superposicidn o no de
estructuras simbolicas se relacionan con su identidad y su accién sociail.

Es importante en este punto. abordar la discusidon sobre ia preeminencia
de las estructuras sobre el sujeto, o bien la capacidad del individuo para
actuar en libertad. Lo que se ha conocido en la literatura cientifico-social
como subjetivismo y objetivismo. Mientras la sociologia hermenéutica
pondera al sujeto, el funcionalismo y estructuralismo privilegian las formas
sociales como objeto de estudio. En el presente trabagjo, intentaré eludir
ambas concepciones y con la ayuda de las propuestas de Giddens (1991)
superar ese falso dualismo al relacionar las distintas dimensiones anailiticas

en ia practica social.

A través de su actividad, los sujetos reproducen y transforman las
condiciones que hacen posible esa actividad. La pregunta que surge es
Jde qué manera se puede decir que la conducta individual reproduce Ias
propiedades estructurales de colectividades mdas amplias?. Giddens nos



explica, las estructuras, entendidas como grupos organizados de reglas y
recursos recurrentes, estan fuera del tiempo y del espacio, son esos
universos simbdlicos a los que Geertz se referia con el término de cultura.
Los sistemas sociales en los cuales las estructuras estan implicadas, por el
contrario, aluden a la accidn significativa de los sujetos sociales ublcada
temporal y espacialimente. En este sentido. el andlisis de la estructuracion
de los sistermas sociales significa estudiar el modo en que dichos sistemas se
producen y reproducen en la inferaccidon, basados en las acciones
significativas de actores especificos que acogen diversas reglas y recursos
segun el contexto en que operan. De acuerdo a este esgquema, la
constitucion de los sujetos y las estructuras no son fendmenos
independientes (dualismo), sino que estan intimamente relacionados; las
estructuras Nno son externas a los individuos son propiedades de los
sistemas sociales que mediatizan, ordenan y posibilitan las practicas
socliales y dan sentido a las acciones subjetivas. Sin que esto impida que los
sujetos a través de sus reflexiones e ideas, expresadas discursivamente,

sobre los sistemas sociales mismos Influyan en su  re-edificacion
continuamente.

A partir de las premisas anteriores, se puede ahora penetrar en la
cuestidon tedrica central que motiva esta investigacidn, esto es el
fendmeno de la identidad. La identidad supone el punto de vista subjetivo
de los actores sociales acerca de su configuracion y sus fronteras
simbodlicas, respecto a su relativa persistencia en el tiempo vy su
espaclalidad cdsmica y social. No obstante, la identidad subjetiva emerge
y se afiima sdlo en la medida en que se confronta con otras identidades
subjetivas durante el proceso de interaccion social, en el interjuego de las
relaciones sociales (Giménez. 1993:24). En este compartir y confrontar
identidades, es frecuente qQue se produzcan desfaces o equilibrios
inestables entre los polos contrapuestos que hacen de la conformacion de
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la subjetividad y por o tanto de la identidad un proceso en constante
construcclién y deconstruccidon. De ahi que la identidad no debe
concebirse como una esencia o como un paradigma inmutable, sino
como un proceso activo y complejo, histdricamente situado y resultante
de conflictos y luchas. Las identidades varian, se reacomodan, se modulan
internamente, emergen., resucitan. se retraen o© se expanden, se

instrumentalizan y son negociables, de ahi que una de sus caracteristicas

mads importantes sea su plasticidad.

Pero. ¢cual es la diferencia entre |a identidad colectiva de un grupo
humano y la de un sujeto que forma parte de esa misma colectividad?.
F.Barth (1976:47 ). explica que desde el punto de vista subjetivo del actor
social. no todos ios rasgos culturales de un grupo humano descritos por un
observador externo son iguaimente pertinentes para la definicion de su
identidad individual, cada sujeto selecciona sociaimente algunos de estos
rasgos que jerarquiza y codifica para marcar de manera simbdlica sus
fronteras al interactuar con otros actores sociales. Mdas aun. a medida que
la identidad social tiende a funcionar como un modelo idealizado, el actor
social podria invocarlo para definir en su identidad rasgos culturales
objetivamente inexistentes pero operantes simbdlicamente.

A partir de la duadlidad estructural de Giddens, la identidad colectiva no
planea sobre los individuos, resulta del modo en que los individuos se
relacionan entre si, con sus reglas y recursos, dentro de un grupo o
colectivo social. Por otro lado ila identidad subjetiva tiene un car&acter
pluridimensional, resultante de su insercidn en una Mmultiplicidad de circulos
de pertenencia intersectados (ubicacidn en la familia, regidn geografica
de la que se es oriundo, religion a ia que se pertenece, posicion politica,
etc.). El sujeto actualiza las distintas dimensiones de su identidad segan el



contexto, y puede desplegar todas estas dimensiones o sdlo aiguna de
ellas que eclipse a las demds destacando un sdlo circulo de pertenencia.

Las identidades. entendidas como construcciones simbodlicas, que se
perciben y autoperciben, operan entre los sujetos de una colectividad no
siempre en forma armodnica y equilibrada: cuando el imaginario colectivo '
y las practicas sociales se desfasan la configuarcion de la identidad se vive
como un proceso conflictivo, Toda practica es imaginaria porgue tiene
significaciéon y en esa medida ha transgredido lo “real”. Como tal, aunque
organizada por lo simbdlico, es capaz de transformar las estructuras
sociales mismas.

El presente trabajo intenta explicar y comprender algunas de Ias causas
eficientes de la identidad de los judios de Alepo en México a través del
andlisis de las prdacticas sociales que adquieren significacion en el
imaginario colectivo, estructurado a partir de un coddigo simbdlico comuan,
es decir de un proyecto cultural especifico. Abordar el andiisis de las
practicas sociales, propias del grupo en cuestion, permitird penetrar en la
dimension de la configuracién subjetiva de las identidades vy sus
transformaciones.

Ubicada temporal y espaciaimente, la identidad de los judios alepinos se
vid transtornada por el proceso migratorio que tuvo lugar en las primeras
tres décadas del siglo XX hacia México. El brote de una comunidad en un
entorno desconocido, alterd las pautas conductuales que caracterizaban

! El imaginario, como explica Scrret (1994:49) s un concepto que alude al registro subjetivo sicmpre
cambiante y sSlo en apariencia coherente. que tanto en términos individuales como colectivos. opera siempre
organizado por y en referencia a un orden simbélico que, por esto mismao. no le determina. sino lo constituye.
El imaginario social, como expresién de subjetividad colectiva, de autoconcepcion grupal gestada en un
proceso de identificaciones y exclusiones, es pese a depender de la ilusién contararia. siempre cambiante,
heterogéneo y fundamentalmente incongruente. De esta forma. el concepto de imaginario, que expresa ¢l nivel
de actuacién de la subjetividad. refiere a 1a manera como los sujetos se piensan y se perciben a si mismos, y en
esa medida a las pricticas desarrolladas desde esa percepecién.



las practicas sociales proplias del lugar de origen. Analizar el cambio en la
estructuracion social del grupo. es el objetivo primordial de este trabajo.

El disero para la presentacion de la investigacién estuvo planeado bajo

la sigulente (ogica: los tres primeros capitulos tienen un caracter mas bien

introductorio, presentan un aceracamiento socio-histdrico y cultural del
grupo estudiado. En el primer capitulo se describe Ia vida de los judios en

Alepo vy el impacto que la cultura occidental modernizante aplicada por

las autoridades otomanas en el Uitimo cuarto del siglo XIX y principios del

XX, tuvieron sobre la organizacion interna de Ia comunidad judia. En el

segundo capitulo, se analiza el proceso de instauraciéon dei Estado

Nacional Mexicano desde su independencia en relacidén a la aceptacion
o no de elementos extranjeros en su seno segun el proyecto nacional
asumido por las élites gobernantes e intelectuales. sobre todo en las
primeras décadas del siglo XX en que arribaron las oleadas migratorias

judias mdas numerosas. Asimismo, en este capitulo se aborda la percepcion
pais y sus posibillidades de

limitaron o posibilitaron la
diversas

de los primeros judios establecidos en ei
establecimiento segldn los parametros que
definicion de las fronteras culturales en que se desarrollaron ias
comunidades judias en el pais. El tercer capitulo se refiere especificamente
al proceso migratorio vivido por los judeo-alepinos y a las primeras
experiencias en su asentamiento en el nuevo espacio geo-social. Describe

insercion econdmica. los barrios de residencia, los

aspectos como: la
el

primeros locales comunitarios. la educacion religiosa a los nifhos y
proyecto de construccion de una sinagoga que mas tarde llevaria a la

institucionalizacion de la congregacion.

Una vez planteado el contexto socio-histéorico en que se desenvolvieron

los inmiigrantes judeo-alepinos en los Ultimos tres capitulos, se penetra en el

problema de Ila identidad a través del andlisis de tres aspectos



estructurales fundamentales para entender ia cohesidon grupal: ias redes
de parentesco y las estrategias matrimoniales que constituyen el sustrato
del tejido social y condicionan las reiaciones interdependientes entre ias
familias que mantienen unida a la colectividad mdas alla de ias instituciones
formales. Las formas religiosas que ordenan, jerarquizan y legitiman el
mundo social, modelando la relacidn del hombre con la divinidad, del
hombre con la naturaleza y del hombre con el hombre, dandole sentido
en un universo significativo amplio que explica la vida humana en un orden

trascendente que rebasa la existencia temporal del individuo. Y por dlitimo,
implica la organizacidén de lo

la institucionalizacidn comunitaria que
los

puUblico y la presencia de relaciones de poder que jerarquizan a

agentes que forman parte de esta agrupacién., En este proceso se devela
la modernidad en las estructuras

desde Alepo y cuyos efectos
la emigracidn- como un

con mayor nitidez, el impacto de

simbdlicas del grupo -ya operantes
disruptores provocaron en gran medida
fendmeno también presente en su incorporacidén a la cultura mexicana.
De un mundo dirigido por un rabinato legitimado en principios religiosos
que poco a poco iba perdiendo fuerza, se perfila un grupo de jovenes que
en los anos treinta siente la necesidad de contar con una representacién
formal reconocida por el goblerno mexicano. El caracter secular de estg
nueva institucidn es significativa en la comprension de ios cambios en el

proceso de identificacidn colectiva.

Para penetrar en el andlisis de Ia identidad comunitaria a través de
estos tres aspectos que particularizan al grupo estudiado, se optd por
conjuntar dos perspectivas complementarias: por un lado una dimensién
tedrica que pretende definir conceptos bdsicos, asi como plantear Ilas
caracteristicas particulares de las ordenaciones simbodlicas y las estructuras
sociales abordadas: y por otro, una dimensidon concreta. la de las practicas

sociales, donde se manifiesta el imaginario colectivo de la comunidad en



cuestion a través de la subjetividad de los agentes que interactuan en ellia.
De esta manera, se pretende conjugar el nivel tedrico que aportan la
soclologia y la antropologia cultural sobre la constitucion identitaria, con ei

estudio histdrico y empirico del caso particular de los judios de Alepo en
México.

Ciertamente, la investigacion presenta limites temdadticos que es
importante senalar. Por la materia misma del trabgjo. la identidad, sdlo se
analizan tres aspectos de los muchos que implica la constituciéon subjetiva
y grupal. Quedan fuera por lo tanto , o sdlo se mencionan en distintos
espacios del escrito, asuntos como la actividad econdmica -que por otra
parte ha sido extensamente tratada en otros textos generales sobre los
judios en México ?-, el lenguagje como indicador identitario en relacién a la
utllizacién de distintos coddigos discursivos, estudios de género, del sistema
educativo., del andiisis generacional, del folkiore y la gastronomia y otros.

Las coordenadas temporales comprendidas en el estudio incluyen
desde los Ultimos anos del porfiriato. es decir los primeros anos del siglo XX -
periodo en que llegaron los primeros inmigrantes de Alepo a México- hasta
el ano 1938, en que se institucionalizd legalmente el grupo como sociedad
de beneficencia. Es también a fines de la década de los treinta, que se
incorpora activamente la segunda generacidn, o sea la primera
generacién nativa, que enfrenta problemdticas distintas a la generacion
de los inmigrantes. En cuanto al devenir nacional mexicano, el paso a la
década de los cuarenta contempla también un camblio significativo en la
politica estatal hacia otfro proyecto de desarrollo nacional que enfatiza la
industrializacion. Aunque cronoldgicamente el estudio abarca el periodo
de 1900 a 1938, serd necesario referirse a acontecimientos y fendmenos
socio-historicos situados en otros planos temporales que ayuden a la

? Consultar la bibliografia que aparcce al final dc la tesis.
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comprension de los procesos estudiados. En este trabajo por o tanto sdlo

se analiza a la generacidon de inmigrantes y no a sus descendientes que
aun conservan las instituciones fundadas por sus padres.

Espacialmente, los ecenarios donde se desarrolla la accidén, son la

Ciudad de Alepo durante el imperio Otomano, la Republica Mexicana,

especialmente la Ciudad de México y algunos otros lugares -tanto

nacionales como internacionales- por los que hayan transitado los judeo-
alepinos.

Oftra delimitacion metodoldgica que habria que aclarar es que se trata
de un estudio centrado en el andilisis del grupo mismo, no es un estudio
comparativo con otfras sub-comunidades judias o con ofras minorias no

nacionales en México. Los parametros que 1o contextualizan toman en

cuenta sin embargo, diversas comunidades alepinas en el

mundo, a
distintas agrupaciones judias establecidas en México vy

la dinadmica
nacional, tanto otomana como mexicana que posibilitaron o constrineron
la accién colectiva del grupo en su devenir historico.

Debo mencionar también mi posicidn como observadora de los

fendmenos socio-histdricos estudiados, soy descendiente de

los judeo-
alepinos en México, mis abuelos

fueron parfe de este grupo de
inmigrantes, de ahi que el interés en la dilucidacién de la identidad
colectiva del grupo al que pertenezco sea no solo cientifico sino
existencial. Esta ubicacion tiene sus ventajas y desventajas. entre

las
primeras podria mencionar el facil acceso a

la informacidn y al
pensamiento de los inmigrantes entrevistados, asicomo una expetiencia
continua de la Idgica y 1a racionalidad de las acciones de los agentes de
esta congregacidn. Entre las posibles desventagjas

podria estar la
imposibllidad -inconsciente- de tomar

distancia de los fendmenos
investigados para evitar una interpretacién demasiado subjetiva que altere

la objetividad necesaria que las ciencias sociales exigen. A pesar de los
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elementos subjetivos que condicionan la intencionalidad del trabajo -y
que por otro lado estan presentes en cualquier investigacion socioldgica-,
espero haber superado los obstaculos que esto representa y presentar una
interpretacion sdlida y fundamentada que cumpla con el rigor cientificos
que {as disciplinas sociales requieren.

Intentaremos pues. sumergirnos en el campo de la sociologia cultural
con los instrumentos que la teoria social nos proporciona para tratar de
explicar y comprender el fendmeno de la identidad en el marco de la
cultura y las coordenadas simbodlicas que la condicionan. A través del
estudio de caso de los judeo-alepinos en su lucha por reconstruir un
espacio comunitario que diera continuidad a sus particularidades
culturales, en otro entormo geografico: México, estudiaremos sus practicas
sociales que develan el imaginario colectivo que opera con referencia a
diversos sistemas simbdlicos que se reflejan en la constitucidn de 1a
identidad subjetiva y colectiva.,
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Primera Parte:

UNA CONFLUENCIA CULTURAL:
LOS JUDIOS DE ALEPO A MEXICO
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I. LA PRESENCIA JUDIA EN ALEPO

LCOmMo vivian los judios en Alepo, Siria?.¢desde cuando estaban
ahi?.scudles eran las formas culturales que los caracterizaban?,.;de qué
manera estaba organizada la sociedad?.scudles eran sus actividades
econdmicas?,.;,coOmo estaba configurado el orden simbdlico
comunitario?,;qué papel jugaba la religidn?.¢a través de qué mecanismos
se daba la reproduccidn social?.¢scdmo se relacionaban con Ias
autoridades gubernamentales?.¢legalmente qué espacio tenian?.icdmo
eran considerados por los otros habitantes de la ciudad?.;qué aspectos
de la modernidad alteraron el orden tradicional comunitario desde el siglo
XIX?.qué modalidades especificas presentd el proceso de
emigracion?,,qué expectativas manejaban sobre Ameérica Yy
especialmente sobre México?...

Las preguntas podrian multiplicarse, pero lo cierto es qgque para
comprender la emigracion de un grupo étnico y religloso minoritario como
los judios de Alepo a Meéxico, es necesario comprender las formas
cuiturales del lugar de origen y las circunstancias histdéricas que posibilitaron
esta alternativa. En este capitulo, se intentard dar respuesta a muchas de
las preguntas formuladas que resultan necesarias para acceder al
conocimiento del grupo judeo-alepino en México.

El eje a través del cual se realizara el andlisis tiene que ver con el
impacto de la modernidad -en el Estado Otomano en general y en la
comunidad judia de Alepo en particular. La introduccion de nuevos
modelos econdémicos. de otras formas de organizacion politica, de distintos
sistemas ideoldgicos, de contactos estrechos con la cultura occidental,

23



tuvieron efectos de transformaciéon profunda en las estructuras y en los

individuos de esa comunidad,

Surgen varias preguntas también de cardcter tedrico que es importante
considerar:,qué se entiende por comunidad?.;cOmo se relacionan los
sujetos con las estructuras?;qué  se entiende por tradicidn vy
modernidad?.;,qué significado tiene el concepto de cultura?.ijcomod se
concibe la ideologia?, etc. Aunque no se pueden dar definiciones
absolutas, con la ayuda de las propuestas de ciertos tedricos sociales
actuales, se tratardn de aclarar -a lo largo de la tesis- algunos de los
problemas conceptuales que este estudio de caso requiera.

Se puede empezar por abordar el binomio tradicibn-modernidad para
contextualizar el proceso de cambio que la sociedad otomana y con ella
los judios alepinos experimentaron con mayor fuerza desde mediados del
siglo XIX. Desde el punto de vista histdérico. la modernizaciéon es el transito
hacia tipos de sistermas sociales, econdmicos y politicos que se
establecieron en la Europa occidental y en norteameérica desde el siglo
XVIl vy que se extendieron después a otros paises de Europa y al resto del
continente americano, asidGtico y africano en los siglos XIX y XX . (Eisenstadt
S.N. 1972:11). ElI proceso de modernizacion se generd en distintas
sociedades tradicionales y fue vivido como ‘“crisis’, pues implicd una
continua ruptura con el pasado, que no sdlo dividid a personas y grupos,
sino que penetrd en la conclencia individual, en la que coexistieron
actitudes, ideas y valores perfenecientes a distintos momentos historicos.
(Germani,1977:89-90).

Una buena sintesis de la trascendencia del concepto de "modernidad”

como se entiende en la actualidad ha sido expuesta por Nestor Garcia
Canclini (1990:31-32). Distingue cuatro movimientos bdsicos: 1) un proyecto
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emancipador entendido como la secularizacién de los campos culturales,
la produccidon autoexpresiva y autorregulada de las practicas simbdlicas y
su desenvolvimiento en mercados autdénomos. Forman parte de este
movimiento emancipador la racionalizaciédn de la vida social y el
individualismo creciente., sobre todo en las grandes ciudades: 2)un
proyecto expansivo a través del cual se busca extender el conocimiento y
la posesion de la naturaleza, la produccidn, la circulacidon y el consumo de
los bienes. En el capitalismo -sistema econdmico asociado a la
modernidad- |la expansidn esta motivada preferentemente por el
incremento del lucro, pero en un sentido Mas amplio se manifiesta en la
promocion de los descubrimientos cientificos y el desarrollo industrial; 3) un
proyecto renovador que abarca dos aspectos frecuentemente
complementarios, por una parte la persecucion de un mejoramiento e
innovacidon incesantes propios de una relacidn con la naturaleza y la
sociedad liberada de toda prescripcion sagrada sobre como debe ser el
mundo, y por la otra, la necesidad de reformular una y otra vez los signos
de distincidn que el consumo masificado desgasta: y 4) un proyecto
democratizador que confia en la educacion y la difusion de los saberes
especializados para lograr una evolucion racional y moral con base en
propuestas culturales emprendidas por goblernos liberales, socialistas y/o
agrupaciones alternativas e independientes. La dindmica entre estos
cuatro proyectos es conflictiva, pues entran en constantes contradicciones
que se manifiestan en tensiones frecuentes y en los diferentes ritmos de

cada esfera en movimiento que en su interaccién con ofras se ailteran
mutuamente.

El Imperio Otomano y ios judios en Alepo, no estuvieron exentos de las
nuevas practicas e ideas modernas que se respiraban en el mundo. Pero
antes de explicar el impacto de la modernizacién, es necesario
comprender coOmo estaba organizada la sociedad otomana y qué lugar
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ocupaban los judios en ella. La poblacidn del Imperio Turco estaba

atomizada. es decir debido a su composicion heterogénea en lo cultural,
lo étnico., lo social. lo religioso, etc. no habia una base unlficada para la
administracion de las diversas comunidades o millets. Cada unidad se
organizaba para recaudar los impuestos requeridos por el gobierno local y

central (Hamui 1990:30).

Alepo es una ciudad ubicada al norte de lo que hoy es Sira.
Econdmicamente debid su grandeza comercial al lugar en que estaba
situada. Por muchos siglos fue la puerta de entrada al continente asidtico -
desde Africa y Europa- y estaba incluida en casi todas las rutas
comerciales entre oriente y occidente. Desde su establecimiento en Alepo,
en el Siglo V a.c. (Sutton 1979:155-6), los judios se dedicaron a la actividad
comercial en casi todas sus formas: desde notorios importadores de

mercancias -principalemente textiiles- hasta tenderos. comisionistas,

empleados o cargadores en los mercados.

Se puede considerar a ia @época del califato istamico (siglo Vil a XD como

la edad dorada del desarrollo comercial de Alepo por ia estabilidad y

seguridad de los caminos que facllitaban el intercambio. Los siglos

posteriores a la desaparicion dei califato, se caracterizaron por invasiones
de otros pueblos, principaimente de los mongoles y mamelucos, hasta que
en 1516, se instald el Imperio Turco Otomano. En este periodo., la liegada
de ios judios sefaraditas expulsados de Espana fue un factor importante

resurgimiento econdmico de Alepo. Sin embargo. el

para el
la Buena

descubrimiento de nuevas rutas maritimas., como la ruta de
Esperanza, descubierta por Vasco de Gama, disminuyd el papel comercial

preponderante de la ciudad.

26



Al ser Siria una provincia darabe lejana de Estambul, capital de! Imperio,
este se preocupd poco de su mejoramiento econdmico, politico, social y
cultural, amplindose la decadencia comercial a otros dambitos de su
existencia. Los sefaraditas se fueron integrando cada vez mdas a la
comunidad autdctona, perdiendo su idioma y sus relaciones comerciales
con el exterior que habian traido con elios (Landshut 1950: 15)

La llegada de la modernidad al mundo isldmico. significd la
desarticulacidon de los modelos tradicionales de un sociedad atomizada
pero relacionada establemente. La modernidad significd la centralizacidon
efectiva., socavando Ilas asociaciones locales militares, politicas,
econdmicas y religiosas de ayuda mutua que se concebian en razdn de
parentesco, territorio o© pacto. El pluralismo cultural y religioso,
anteriormente tolerado o explotado por el débil Estado tradicional era
sustituido por el "Estado-Nacidon' cuyo simbolo de identidad era la cultura
compartida por ia mayoria de sus ciudadanos. La modernidad era hostil a
la existencia de brechas profundas infranqueables., culturaimente
identificables, entre sus propios subgrupos y entre sus propios estratos
soclales. (Gellner 1986:138-9). El transito al mundo culturalmente mas
homogéneo pero econdmicamente mds diversificado tuvo costos muy
altos para casi todos los sectores diferenciados de Ila poblacidn que en su
bUsqueda por la hegemonia desataron una lucha intergrupal.

Una vez concluidas las guerras napolednicas, el poder y la influencia
europeos se difundieron todavia mds durante el siglo XIX. La adopci®dn de
nuevas técnicas manufactureras y nuevos métodos de organizacion de la
industria habian cobrado impetu. Con el fin de los conflictos, las
mercancias podian desplazarse con mayor facllidad: el mundo estaba
abierto a las nuevas telas baratas de algoddon y lana y a los articulos de
metai producidos en Inglaterra, Francia, Bélgica. etc. Aunado a esto, en



las décadas de 1830 y 1840 comenzd la revolucidn del transporte, con el
advenimiento de ios buques de vapor y los ferrocarriles. Antes el transporte.,
sobre todo terrestre, habia sido caro, lento y peligroso, ahora era un medio
rapido y representaba una menor proporcion del costo de los articulos. Los
hombres y las noticias también podian desplazarse rapidamente y esto
permiti® el crecimiento de un mercado monetario mundial: bancos. bolsas
de valores, las monedas vinculadas con la libra esterlina, etc. Pudieron
invertirse los beneficios del comercio para generar nuevas actividades
productivas. Detras del comerciante y el marino estaba el poder armado
de los estados europeos (Hourani 1992:280-1).

En el dlitimo cuarto del siglo XIX, se construyeron las vias férreas dentro del
Imperio. la mayoria de las cuales fueron concesionadas a companias
extranjeras, especialmente a ios franceses y alemanes (Tibawi 1969:185-
90).Abdul Hamid planed la ampiliacion del ferrocarrii de Hedjaz, Unico
proyecto isldmico. desde Damasco a Medina en 1900, con la intencién de
fortalecer su posicion y sus lazos con los drabes de Siria. El ferrocarril llegd a
Alepo hasta 19218, al finaglizar la Primera Guerra Mundial (Glubb.J.B.
1967:120). Estos adelantos tecnoléogicos forman parte del proyecto

renovador caracteristico de la modernidad al que se refiere Garcia
Canclini.

Durante la primera mitad del siglo XiX, las potencias europeas pudieron
desenvolverse al interior del mundo otomano logrando influencia sobre los
gobiernos y funcionarios para promover sus intereses comerciales y
politicos. Asimismo extendieron su ayuda y proteccion a comunidades
con las cuales sus gobiernos mantenian una relacién especiai, como los
catdlicos, los judios, los armenilos, grlegos ortodoxos, etc. De esta manera
lograron intervenir activamente en las relaciones del sultdn y las minorias
religiosas. Los Iintereses antagdnicos de las potencias europeas nNo
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permitieron el avance de ninguno sobre el mundo musulman, lo que did
clerta libertad de reaccidén a los gobiernos isldmicos. manifestada en las

reformas gubernamentales.

Esta "Era de Reformas" del siglo XIX se puede dividir en tres fases: un
periodo de transicion y de preparacion (1789-1826); un periodo de accidon
intensiva que coincide con la mitad del siglo (1826-1876) y un periodo de
culminacion, desde 1876 hasta el comienzo de la Primera Guerra Mundial
(Von Grunebaun 1980:96). En estas leyes se encuentran trazadas las lineas
principales para el logro de la moderizacidn de los grupos que
conformaban la socledad otomana, que como dice Marshall Berman
(1991:1) "...atraviesan todas las fronteras de la geografia y la etnia, de Ia
clase y la nacionalidad, de la religion y la ideologia: se puede decir que en
este sentido la modernidad une a toda la humanidad. Pero es una unidad
paraddjica, la unidad de la desunidn: nos arroja a todos a una voragine de
perpetua desintegracion y renovacion, de lucha y contradicciéon, de
ambigledad y angustia.”

La reforma fue sistematizada en una legislacion conocida como el
Tanzimat (1833) que no se implementd hasta la tercera fase con el Sultan
Abdul Hamid (1876-1908). Estas leyes Iincluyeron cuatro aspectos
principales: la reorganizacion del gobierno y ia administracion publica con
el objeto de centralizar y extender el campo de accidn del gobiermo a
todos los aspectos de la vida de sus sibditos, abarcando ias funciones que
desempenaban previamente los "millets”, gremios o unidades autdnomas
autogestivas. La organizacion miiitar: que fomentd la creacidn de un
ejército profesional e Introdujo nuevos sistemas de reclusidn de soldados
cuya finalidad era someter a todos los elementos de la poblacion al
servicio militar, incluyendo a los miembros de los miillets no musulmanes,
que anteriormente se habian visto exentos a cambio del pago de un
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impuesto (la obligacidn de prestar servicio militar al Imperio sera una de las
causas inmediatas mdas comunes de la emigracion judia, cristiana y de
otras minorias sirias, ya qQue amenazaba con desestabilizar la vida
tradicional comunitaria). La justicia y los derechos humanos también fueron
reinterpretados, el Tanzimat proponia la seguridad de vida, de honor y de
la propiedad e igualdad ante la ley de todos los subditos del sultdan sin
atender a su raza., religidn ni riqueza (esto restringia el poder de las
autoridades propias de cada millet y cambiabd el estatus legal de las
minorias religiosas cristianas y judias consideradas como "dhimmis" o de
segunda clase (Lewis 1984:4-20). Y la educacléon donde se sustituian las
escuelas tradicionales isldmicas por un nuevo sistema de educacidén laica
para todos.

Ante los efectos desintegradores de Ilas nuevas leyes y las
manifestaciones de algunos grupos afectados por la modernizacion, el
Estado oftomano recurrid a clertos mecanismos Iideoldgicos para
cohesionar a la heterogénea poblacion. Sin duda el mas importante fue el
nacionalismo que tuvo varias vertientes: el otomanismo -o igualdad para
todos los otomanos-, el panislamismo que se fundamentaba en la religion
musulmana como elemento unificador y la idea del pan-turquismo para
aglutinar a los turco-parlantes. La influencia del movimiento panisi@mico
crecid aceleradamente en los paises darabes y se di® como respuesta
contra la Iinfluencia de occidente de donde llegaban las ideas
democrdaticas y liberales que estaban seduciendo a su propia juventud,
arrojandola de Ilas visiones tradicionales del islam conservador. En su
resentimiento contra el oeste, encontraron la unidad de propdsitos sin la
cual la quimera de una "nacidén arabe”" no hublera cundido. Entre las ideas
y propaganda que se manejaban para cohesionar a las masas darabes
estaban el rechazo a los extranjeros occidentales y a los no-creyentes que
consideraban adliados de los primeros.
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El proceso de modemizacion a pesar de los obstdculos encontrados, se
vié acelerado por grupos que buscaban reformas mas radicales que las
propuestas por e|! gobiermno del Sultadn Abdul Hamid. Un circulo de
intelectuales conocidos como "Los Jovenes Turcos" tomaron la direccidn
gubermamental desde 1908 y trataron de imponer normas concordantes
con  un Estado-Nacidn moderno llevandolo hasta sus ultimas
consecuencias. El desmembramiento territorial del Imperic por las
constantes guerras libradas en regiones independentistas apoyadas por [os
europeos y otros probiemas econdmicos, politicos y sociales graves, se
vieron complicados por el estalido de la Primera Guerra Mundial. La
entrada de gran numero de tropas acabd con los ultimos vestigios del
aislamiento otormano y acelerd el proceso de modernizacidon que habia
avanzado con tantas dificuitades durante el siglo anterior. La Guerra fue la
causa de la desintegracion total del Imperio que habia mantenido la
unidad politica e impuesto una estructura estable de civilizacidn en el
cercano oriente durante cinco siglos. Las sigulentes tres décadas
experimentaron la instauracidn del mandato francés sobre territorio sirio.
Periodo de gran tension por la fuerza que los movimientos independentistas
adquirieron en su oposicion a un gobierno extranjero, y por los trastornos en
el antiguo orden isiamico.

La posicidn de las comunidades judias, aun antes de la introducciéon del
slonismo?®, se tornd mucho menos segura por los resentimientos musulmanes
contra las minorias religiosas apoyadas por las potencias extranjeras. Sin
embargo las relaciones entre los distintos grupos minoritarios como  los
cristianos, los judios, los armenios etc. no siempre fueron cordiales, mds blen
existian fuertes tensiones por la competencia econdmica, ya que sus

3 Movimiento nacional judio que surgié a fines del siglo XIX entre los judios curopeos y que tenfia como
objetivo la creacién de un hogar nacional judio en Ia tierra del Reino de Isracl biblico.

31



actividades comerciales eran similares Ma'oz 1975:142-163). La

exacerbacion de los sentimientos antagonicos de los musulimanes que

desembocaron en movimientos nacionalistas , rompieron para siempre el

equilibrio que por tanto tiempo habia existido en ias relaciones darabe-
judias segun el antiguo orden social isidmico. (Gellener 1986:11. Lewis
1986:X-X1. Sutton 1979:155-203. Zenner 1966:30-57. Landshut 1950:3-17. Halkin

1965:11-89. Hamul de Halabe 198%9:37-59).

-o-o0-0O-

Pero ¢cOmMo vivian los judios en Alepo?,.,cdmo afectd la modernizacion
al orden interno comunitario?.cdHmo percibieron los cambios en la
sociedad otomana?. Se puede empezar por esclarecer qué se entiende
por comunidad. Este ha sido un término presente en los estudios tedricos
desde que nacid la sociologia, y ha sido abordado por mucho autores
notables como lo rastrea Nisbet (1969:71-145). Fue un concepto muy
utilizado en el siglo XIX sobre todo para tipificar el cambio que en la
socledad operd del mundo pre-industrial al industrializado (Tonnies 1887.
Weber 1907. Durkheim 1915. etc.) y qQue coincide con el proceso de
modernizacion. La comunidad, se convirti®d en un simboloc de "buena
sociedad" y llegd a verse con cierta nostalgia en el cambiante mundo
occidental. A pesar de que las reflexiones de los socidlogos se dieron en
torno a la transicion en Europa. que difiere del proceso del Medio Oriente,
la explicacidon sobre el significado de la nocién de comunidad -analizado
por Nisbet- puede ayudar a comprender el tipo de relaciones que
inferactuan multidimensionaimente en un grupo humano. La comunidad.,
abarca todas las formas de relacidn caracterizadas por un aito grado de
intimidad personal. profundidad emocional, compromiso moral, cohesién
social y continuidad en el tiempo. La comunidad se fundamenta en el
hombre concebido en su totalidad, mds que sobre uno u otro de los roles

qQue puede tener en un orden social tomados separadamente. Su fuerza



psicologica procede de niveles de motivacion mas profundos que los de la
mera volicién o interés y logra su reailizacion por un sometimiento de la
voluntad individual que es imposible en asociaciones guiadas por Ia simple

convenienclia o el consentimiento racional (proceso emancipador segdn

Garcia Canclini). La comunidad es una fusidn de sentimiento y

pensamiento, de tradicidn y de compromiso, de pertenencia y voluntad.

Puede encontrarsela en la localidad, la religion , la nacidn, Ila etnia, la

ocupacidn o en cualquier causa colectiva, o bien tener expresidn
simbdlica en ellas. Su arquetipo, tanto desde el punto de vista histdrico
como simbdlico, es la familia que ocupa un lugar prominente en casi todos

los tipos de comunidad.

Ciertamente esta concepcién de lo comunitario se entrecruza con otras

cuestiones tedricas fundamentales como son la construccidn de Ia

redlidad social, la identidad como elemento cohesionador, las formas de
integracion, etc. Estas seran abordadas en el capitulo sobre las redes de

parentesco de los judeo-alepinos en México.

La comunidad judia en Alepo. estaba regida internamente por el

rabinato. Era la autoridad religiosa . a través de un tribunal de justicia

auténomo la que definia casi todas Ias situaciones intracomunitarias. Entre

las autoridades comunitarias estaba el "Haham Bashi*, nombramiento mas

bien politico, quien fungia como representante ante las autoridades

gubernamentales. El Srgano mdas importante era el “Bet DIin" (tribunab) que
estaba presidido por el "Ab Bet Din" (padre del Bet Din). Estaba formado
por sabios rabinos reconocidos por su ecuanimidad y sus conocimientos de
Taimud y la tradicion religiosa. Resolvian
comercial u otro. Después de
dictaba sentencia con
bajo amenaza de

la Torah (Biblia Hebrea), el
cualquier tipo de problema familiar,
escuchar a las partes invoiucradas, el tribunal

cardacter irrevocabie y debia hacerse cumplir
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excomunién, Estos tribunales eran avalados por las autoridades
musulmanas y sus resoluciones tenian caracter oficlal. El poder y el carisma
que algunos rabinos tenian provocaban la veneracidén de la gente que los
creegia tan cerca de Dios que podian hacer milagros.(Sutton 1979:213.
Zenner 1966:69. Hamul de Halabe 1989:54-5). El pensamiento magico, las
supersticiones, el uso de talismanes y amuletos eran un elemento presente
en la vida cotidiana de la comunidad, lo que denota la falta de un
pensamiento racional occidentalizado y bajos niveles educativos.

Los grandes centros religiosos del Medio Oriente contaban con instancias
de justicia similares y se comunicaban entre si consultdndose casos
especificos antes de sentenciar. Estos documentos se conocen como
responsa o “teshuvot” (Cohen G.D. 1985:103-5) y son conservadas hasta
hoy. A fravés de ellas se puede reconstruir gran parte de la vida
comunitaria en distintas épocas: tensiones interpersonales, el tipo de moral
que prevalecia en los juiclos y por 1o tanto en la sociedad, etc. Alepo fue
largamente reconocido como un centro rabinico a nivel mundial. Esta
interrelacion con otros centros del judaismo mundial permitia que ciertos
elementos comunes prevalecieran como el compartir una literatura
sagrada en un idioma comun: el hebreo., experimentar un sentido de
destino unificacado. contribuir con donativos a la comunidad establecida
en Tierra Santa, realizar peregrinaciones a Jerusalén, dar hospitalidad a
vigjeros y comerciantes judios de otras partes., etc. La identificacion
compartida de una tradicion comun permitia la integracion de judios
extranjeros en la comunidad alepina.(Zenner 1966:17 y 68).

Otra instancia que decidia en las cuestiones comunitarias era la Junta
de Notables, formada por los miembros mads ricos, influyentes y prestigiosos
de la comunidad, eran los que administraban y aporfaban la ‘“arija" o
contribucidon periddica para cubrir los gastos comunitarios: esto es ayudar
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a los necesitados, el mantenimiento de los templos y escuelas religiosas.
otorgar dotes a muchachas pobres, y sufragar los gastos de un orfanatorio
comunitario. De ese fondo también se pagaban los impuestos al

gobermante local o "pashd". Pertenecer a esta junta era sindnimo de
prestigio y de alcurnia familiar (Dabbah 1982:41-2)

La comunidad judia "halebi" (originario de‘ Halab, Alepo en darabe) era
extraordinariamente ritualista y devota con respecto a sus practicas
religiosas que marcaban todos los dmbitos de su existencia. Los ninos
asistion a escuelas religiosas o "kitab' donde aprendian el alfabeto en
hebreo, la vocailizacidén de las letras y la memorizacidon de las bendiciones
y los rezos del ritual judio. En Alepo el primer libro ensenado era et Levitico
para que aprendieran las leyes de la pureza antes qque la creacion
(Génesis). Después de estudiar varios libros religiosos, a los 12 o 13 anos la
mayotia de los nifos dejaban la escuela para ayudar en el negocio de sus
padres y los que continuaban ingresaban a un "midrash” o “"yeshiva®,
escuela rabinica avanzada (Zenner 1966:72-3).

El florecimiento de la cultura religiosa pudo existir y evolucionar por los
amplios margenes de autonomia interna de la que gozaban. En este
mundo guiado por los principios religiosos que el rabinato supo imponer se
fundamentaron las instituciones que fomentaron la reproduccidn social de
las tradiciones juddicas. El estudio de los libros sagrados sdlo fue posible
gracias a la creaciédn de este espacio claramente deilimitado. El acato de
las normas grupales Iimpuestas por los lideres comunitarios, la
especializacion econdmica y el alto grado de endogamia, son
considerados por Zenner (1968: 104-7) como factores cohesivos que
delimitaban las fronteras culturales de los judios en relacién a otros grupos
de la localidad. en este sentido presentaban las caracteristicas de un
grupo corporativo en una sociedad corporativa (Coles 1968:39-40).
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Soclaimente la comunidad judia era un mundo relativamente cerrado.
Era comun el matrimonio enddégamo., © con judios de otras procedencias.
Las bodas eran normalmente arregladas por los padres segun el linaje de
la familia (determinado por la posicidn econdmica y por el grado de
participacidn comunitaria, asi como por la religiosidad de sus miembros).
Las mujeres se mantenian en el hogar desempenando labores domeésticas.
Vivian en clertos barrios de residencia de la ciudad donde se ubicaban el
mercado, las sinagogas y demds espacios comunitarios como su
cementerio, sus escuelas y casas de estudio. Los barrios judios tradicionates
de Alepo se llamaban Saha y Bahasita (Dabbah. 1982:35). A principios de
este siglo empezaron a trasladarse a las colonias de Yemelie e Ismaelie
donde convivian con drabes y cristianos?.

En suma, el marco normativo adscriptivo (Germani 1977:94-7) que
caracterizaba a este tipo de comunidad, era el religioso (Cohen, H.J.
1973:167). La vida de!l actor estaba marcada desde su nacimiento hasta su
muerte por la integraciéon a su grupo y por la reproduccion del modelo
social heredado que ofrecia pocas oportunidades de movilidad social. El
choqgque con la modernidad que experimentaba la sociedad otomana en
su conjunto desarticulaba el modelo corporativo o de miillets y alteraba el
orden interno de cada unidad.

En ias tres Ultimas décadas del sigio XIX, junto con la influencia europea
cada vez mads insistente, se instald en Alepo un colegio de la Allance
Israelité Universelle, organizacion judia mundial establecida en Paris en
1860 para ayudar a los judios oprimidos en otras partes del mundo. Sus
propositos eran: luchar por la emancipacién y el progreso moral de los
judios asi como proveerios de educacidn y ayuda efectiva (Lewis 1984:16171-

% Entrevistas dc historia oral con inmigrantes. Citadas al final del listado bibliogrifico de este trabajo.
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3). Las escuelas funcionaban con el programa de estudios francés que era

impartido en esa lengua. La infroduccidn de esta escuela fue

determinante en la formacién de la nueva generacion de jovenes judios
alepinos, cuya mentalidad se ampli® con una nueva perspectiva mdas
universal y menos localista del mundo. Otra novedad importante fue la
apertura de una escuela de niNnas. pues por primera vez se daba acceso a
la instruccién escolar a las mujeres. El aprendizgje de un idiomga europeo
fue muy importante para enfrentarse al mundo externo.También ias ideas
de democracia politica, igualdad ciudadana, libertad religiosa. el estudio
de los adelantos técnicos y cientificos les daban una perspectiva distinta
del mundo abriéndoles nuevas expectativas que sin duda influyeron en su
desicidon de emigrar. Un efecto importante de las ideas propias de la
modernidad, fue el relajamiento de ciertas expresiones religiosas en los
jovenes, permitiendo la intfroduccidon de costumbres y modas europeas. La

autoridad rabinica se fue debillitando, proceso que se acentud después de
la Primera Guerra Mundial con la emigracidn de destacados rabinos

alepinos (Zenner 1968:104)

La estructura social islamica centenaria que tolerd la diferenciaciéon
étnica, religiosa, linglistica y cultural de los habitantes que poblaban los

variados territorios otomanos. no permitieron la integraciéon de estos grupos

que no tenian casi nada en comUn unos con otros y estaban
acostumbrados a vivir bajo su propia jurisdiccidn y tradicidn histdrica

particuiar. Sélo Ila poblacidn mayoritaria, la musulmana, encontré en el
islam el elemento cohesionador sobre el cual fundamentar su lucha

politica con un caracter nacionalista. Grupos como los judios, los cristianos,

los eslavos, los griegos, etc. no encontraron un espacio propio para
manifestar sus particularidades. Es entonces que se rebelan g leyes como

la del servicio militar obligatorio, a ser juzgados por las autoridades turcas
en lugar de las comunitarias, etc. Las reacciones fueron muy diversas,
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desde las luchas armadas independentistas, hasta la resistencia pasiva o la
adaptacion a las circunstancias.

-0-0-0O-

En este contexto. la emigracidn de los judios de Alepo. puede
considerarse como una resistencia pasiva a los acelerados cambios
historicos. La protesta latente en el acto de emigrar., muchas veces
inconsiente, se encontraba en la basquedd de alternativas ante una
realidad amenazante: encontrar otro entorno geografico y humano en el
cual se pudiera recrear una comunidad basada en Ios mismos elementos
cohesionadores que permitieromn su funcionamiento anterior. La decision
de emigrar, a pesar de haber sido realizada por los individuos, fue una
determinacion famliar y se concretd a través de las redes de parentesco,
ya que las relaciones familiares vigentes entre los judios alepinos eran
patriarcales (la autoridad indiscutida era el jefe de familia) y extensas (se
extendian sobre varias generaclones). La aceptaciéon comunitaria del
fendmeno de la migracién provocd que esta accidn social no implicara un
rompimiento con la comunidad original. No obstante "es en el proceso
migratorio donde se pone en juego la propia coherencia personal de ia
integracién individual y grupal y se moyvilizan las imagenes rectoras, visiones
del mundo, valores, actitudes e ideologias con los que se enfrentar a su
nuevo Mundo." (Bokser 1987:35).

Ciertamente una de las motivaciones importantes para emigrar fue el
mejoramiento econdmico pues el deterioro del nivel de vida de algunos
sectores poblacionales. los danos causados por los frecuentes desastre
naturales coincidentes en ese periodo, el declive de la industria artesanal.
asi como la apertura de! Canal de Suez en Eglpto -que sustituyd las rutas
terrestres entre oriente y occidente por las maritimas y por lo tanto convirtic
a Egipto en un centro comercial de productos europeos de primer orden
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T que atrajo a numerosas minorias del imperio Otomano y otras partes (Deeb
1978: 11-22) -, el incremento en los impuestos locales e imperiales y el
desempleo fueron algunas de las causas econdmicas que provocaron la
emigracion (Klich 1992: 246-7).

Las noticias que sobre Egipto, América y otros lugares recibian los judios
de Alepo eran un iMman irresistible. El fendmeno migratorio no era algo
desconocido para ellos, grandes contfingentes de poblacién de Europa,
Asia y Africa se desplazaban en busca de prosperidad vy libertad. América
abria sus puertas al mundo. Se trataba de un continente poco poblado,
con un promisorio desarrolio, con inusitadas riquezas naturales y de amplias
libertades ciudadanas. El modelo de modernidad ofrecido por los estados
americanos era el tipo de orden social que bucaban los inmigrantes,
donde podian integrarse en el proyecto econdmico manteniendo su vida
privada con cierta autonomia. Los destinos mdas atractivos eran Estados
Unidos y Argentina, cuya poblaciéon estaba conformada por inmigrantes

relativamente recientes y no por un sociedad colonial raciaimente
estratificada.

Tanto Estados Unidos como los pdaises hispanoamericanos desplegaron
una imporfante campana publicitaria en Europa para promover la
Iinmigracidn durante el siglo XIX. A través de lineas ferroviarias y maritimas,
agencias para viagjes y venta de boletos facilitaban el traslado al nuevo
continente (Avni 1983:156-7). No es dificil suponer que con el desarrolio de
las comunicaciones esta propaganda llegara a lugares como el Medio
Oriente y a Alepo. Entre 1885 y 19210 mds de 22 millones de personas
ingresaron de Europa al continente americano (Seligson 1983:64-73). Los
anos de 1900 a 1920 fueron, sin duda. el periodo mds prominente de ia
migracion internacional a Ameérica. La década del veinte, volvié a mostrar
el panorama anterior a la guerra, es decir, una iInmigracidon muy numerosa
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y creciente. De 1930 a 1945, la migraciéon disminuyd considerablemente. Ya
en la posguerra, se inicid la ultima oleada migratoria (Lattes 1985:35).

Entre los destinos posibles que los emigrantes judios tenian en América,
estaba México, atractivo sobre todo por su cercania con Estados Unidos.
La modalidad que caracterizd la corriente migratoria de los alepinos fue la

migracidon en cadena. (Karpat 1985:180). Es probable que los primeros en

llegar y establecerse en México, Io hicieran por el desconocimiento

geogrdafico del continente americano o porque no los dejaran entrar en
Estados Unidos por no cumplir con las leyes migratorias de este pais. No
obstante ia mayoria vino por las noticias de sus familiares y amigos que
estaban viviendo aqui. Las redes de parentesco jugaron un papel

determinante en el proceso de adaptacidon tanto ecoldgica como

econdmica, social y cultural (Zenner 1970:40-5).

La mayoria de los judios que emigraron de Alepo, tomaban el tren hasta
llegar al puerto de Beirut en El Libano, lugar que por su relativa autonomia

con respecto al gobierno otomano facllitaba el proceso de salida. (Akarli
1992:109-138). Para ello necesitaban tramitar un documento de
identificacion (tezkere) o pasaporte posteriormente,
administrador del barrio de residencia conseguia. junto con los demds
requerimientos del viagje como el boleto del barco. De Beirut, la mayoria de
las embarcaciones arribaban a puertos mediterraneos desde donde
llevarian a Ameérica. Los puertos

que un agente o

zarpaban ios transatianticos que los
intermedios mdas comunes eran Marsella, Génova. Napoles, Barcelona o

Corfu. Los pasajeros que querian ir a Norteamérica frecuentemente

transbordaban en Marsella, en puertos italianos, en Chipre o incluso en
Liverpool. Inglaterra. Para los que se dirigian a Sudamérica, los puertos

espanoles. especialimente Barcelona, eran el punto de transbordo. (Karpat

1985:180-81. Akarli 1992: 118-9). Después de alguna escala, a veces en
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Cuba o en otro puerto americano, llegaban a México principalmente por
Veracruz o Tampico (entrevistas de historia orab.

Segln el testimonio escrito del Sr. Dabbah (1982:93), immigrante pionero,
el primer judio alepino gque llegd a México fue el Sr. Abraham Raful en 1905.
No se sabe a clencia cierta qué fue lo que motivé a los primeros
inmigrantes judios sirios a elegir tal o cual destino, ni qué informacidn tenian
sobre México, Tal vez llegaron por accidente, o por recomendaciéon de las
companias navieras, o por lo que en sus clases de geografia en la escuela,
sobre todo en la Alliance, hubieran aprendido, lo qque se puede inferir de

las respuestas qQue dieron los informantes entrevistados que vivieron este
proceso.

Una fuente probable pudieron haber sido los periddicos publicados en
México por Francisco Rivas Puigcerver (1889:2), mexicano liberal y
descendiente de judios conversos de la época colonial. y que por medio
de un acuerdo hecho entre él y los editores de periddicos judios en
Constantinopla, serian difundidos sus articulos por todo el Imperio. En una
de esas publicaciones declard: "Méjico, que no tiene religién de Estado y
que brinda proteccidn a todas las creenclas y a todas ias nacionalidades
con la libertad de culto y las leyes liberales, que los ciudadanos de la
Republica, a costa de grandes sacrificios. han podido conquistar; puede
servir de modelo a otros paises que se jactan de haber alcanzado el
mayor grado de civilizacidon. A nadie preguntamos nosotros los mexicanos.
cual es la deidad ahora, nl que ideas religiosas, politicas o filosdficas
profesa: libre e independiente es el hombre que vive bajo el sistema
constitucional”. Es probable que este periddico hubiera caido en manos de
aigin judio alepino y que persuadido por las ideas de Rivas, hublera
decidido emigrar con destino a México. Sin duda el tipo de modernidad
ofrecida en este discurso liberal y tolerante, era atractiva para los judeo-
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alepinos. Sin embargo. fueron las cartas de sus correligionarios ya

instalados en el pais, los vehiculos mds directos y efectivos para alentar la
emigracion a México.

Se pueden distinguir varias oleadas migratorias de judios provenientes de
Alepo: la primera, la de los ploneros, coincide con los primeros anos del
sigio XX hasta 1914 en que estalld la Primera Guerra Mundial y las
posibilidades de vigjar se hicieron escasas y muy riesgosas. La segunda
oleada. mucho mds numerosa, va desde 1918 a fines de la década de los
veinte en que se cerraron la posibilidades de entrada a México a través de
las leyes migratorias. Es interesante percibir que el grupo de pioneros, tenia
la intencidn de venir a hacer dinero y volver otra vez a su pais de origen.
Sin embargo la vida americana los cautivd y el flujo migratorio empezd a
darse en sentido contrario; la gente en la segunda oleada migratoria,
dejaba Alepo para establecerse definitivamente en México. Ademas el
conocimiento de Ameérica ya era mds certero y habia comunidades judias
formadas que los ayudaban en su establecimiento. Esto tuvo un efecto de
decrecimiento poblacional en la comunidad de Alepo que se extendid -
por distintas causas- a todo lo largoe del siglo XX, hasta ver desaparecer una

comunidad que habia permanecido por mds de veinte siglos (Hamui
1990:217-29)

La decisidn de emigrar recaia en el jefe de la familia, quien emigraba
personaimente o enviaba a algdn hijo joven a la empresa. Este emprendia
la exploracion y visualizaba las perspectivas de vida. Cuando reunia lo
suficiente para cubrir sus necesidades y Ias de su familia, regresaba por
ellos o los llamaba a reunirse con él. Habia ocasiones en que la familia
entera se aventuraba a emprender el vigje, sobre todo en la segunda
oleada migratoria. Durante el tiempo que el jefe de familia permanecia
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solo en el exterior, la familia lograba mantenerse por la ayuda de parientes
y amigos, © por lo poco que el padre enviaba desde Ameérica.

Las experiencias de Inmigrantes que vivieron este proceso son
innuMerables y con una riqueza vivencial enorme como o testifican las
entrevistas de historia oral (Hamui 1990:208-39). El rompimiento con el viejo
hogar. la apertura mental, el cambio en la jerarquia de sus valores, la
adaptacidn a nuevas circustancias totalmente desconocidas, fueron
revoluciones particulares que cada individuo y cada famiiia tuvieron que
vivir y superar. Los judios de Alepo estaban ya en movimiento y listos para

enfrentarse con su bagaje cultural a la modernidad que México les ofrecia.
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Il. MEXICO EN BUSCA DE SU DEFINICION NACIONAL

México ha enfrentado desde su Independencia (1821) la problematica
de su propia integracidén como Nacién. La diversidad de su poblacidén
étnicamente diferenciada en indios, mestizos, criolios y extranjeros,
también ha llevado al enfrentamiento de distintos proyectos sociales.
politicos, econdmicos y culturales. Las comunidades indigenas por ejemplo
mantuvieron un orden fradicional basado en elementos culturales
sincréticos de su pasado prehispdnico y colonial. Por otra parte, los criolios
letrados en su Mmayoria idealizaban el modelo liberal inaugurado en Europa
con la Revolucidn Francesa y ensayado por las Cortes de Cadiz en Espana:
deseaban instaurar una republica federativa, democrdatica \%
representativa. (Villoro 1981:52-63, de la Torre Villar 1992:24-39, Brading
1985:96-138). E| partido conservador, también conformado por criollos ricos,
por su parte se vinculaba mdas directamente con el régimen colonial
anterior privilegiando el centralismmo como forma politica de gobiemo y

destacando el papel de ia religidn catdlica como elemento cohesionador
de ia poblacidn mexicana.

La Iglesia transitd a la época independiente con un gran poder politico.
fuerza econdmica, control social y una férrea organizacién aun mayor que
la que tenia en la etapa colonial, pues libre del Regio Patronato y la
Constitucion de Cdadiz constituyd una especie de Estado rico dentro de
otro Estado pobre y debilitado por su precaria organizacién politica y su
dificil situacion econdmica. (Galeana 1991:7) Como verdaderos
herederos de la llustracidn, los liberales mexicanos juzgaban que la lgiesia
Catdlica representaba el principal obstaculo al progreso y al desarrollo de
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una sociedad moderna. La Iglesia bloqueaba las aspiraciones de los
liberales en tres dareas importantes: ia acumulacién de propiedades, en los
privilegios legales y en el control de la educacion, (Brading 1985:104-5).

Los conservadores preferian las prdacticas conocidas del pasado y
evitaban culaquier tipo de cambio en el orden socio-politico y cultural. En
las primeras dos o tres décadas desde la Independencia, no era facil
distinguir entre los liberales, los moderados y los conservadores, pues
participaban en la escena politica con una tendencia u otra segin la
circunstancia y de acuerdo «a sus intereses particulares, digno
representante de este tipo de politico fue Santa Anna, quien domind el
panorama politico-militar en este periodo. No fue sino hasta 1840 que una
camarilla de la clase alta, de reaccionarios clericales. formd abiertamente
un partido conservador. Se trataba de un grupo reducido apoyado por ia
Iglesia y parte del ejército y cuya fuerza intelectual estuvo dada por su
lider: Lucas Alamdan. Para &l México era espanol, aristocratizante
(borbdonico) y catdlico; su prosperidad dependia de la colaboracidn entre
una administracion llustrada intervencionista y la élite minera y mercantil.
Defendia la propiedad y las instituciones establecidas. Segldn Alaman, la
lglesia era la esencia misma de la unidad nacional pues consideraba que
era el dnico organismo sdlido que habia permanecido en un pais tan
convulsionado como el México poscolonial (Alaman.T.Vv. 1992:238). La
anica solucidn a la inestabilidad politica era la instauracién de la
monarquia representativa, idea qgque no era extrana al orden sociail
mexicano (O'Gorman 1974:11-75).

Como bien se cuestiona Brading (1985:125), el misterio central de la
politica mexicana durante los anos intermedios del siglo XIX es el
predominio del liberalismo. La lucha de México durante la centuria pasada
entre el cambio y la permanencia. entre el progreso y la ortfodoxia, en
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suma entre la modernidad y la tradicidn tuvo como protagonistas a la
Iglesia que aglutinaba a los conservadores por un lado y a los liberales por
el ofro. Liberales y conservadores profesaron Ila idea de que el futuro
mexicano estaba en la modernizacidon llegada de fuera. del norte unos ©
del oeste, otros. Asi iniciaron la construccion de la nacidn moderna llenos
de paradojas nunca resueltas: desconociendo al pais que lidereaban e

idealizando los modelos que seguian (Tenorio Trillo 1993:20).

El liberalismo en México tuvo diversas etapas y. conforme fue
evolucionando, varid su actitud hacia la Iglesia radicalizGndose al
enfrentarse con la oposicidn clerical. Galeana (1991:14) distingue seis
momentos del liberalismo: el movimiento de Independencia, el primer
intento reformista de 1833-1834 encabezado por José& Maria Luis Mora y
Valentin Goémez Farias, la Reforma de 1855 a 1859 llevada a cabo por una
nueva generacion de liberales como Judrez, Ocampo, Lerdo de Tejada,
Lafragua. Iglesias y otros que lograron el triunfo del liberalismo, Ia
legislacién reformista del Segundo Imperio de 1864-1865 propuesta por el
Emperador Maximiliano segln los ideales franceses y en contra de los
postulados de los conservadores mexicanos que lo llevaron al poder, la
constitucionalizacion de las Leyes de Reforma en 1873, y el liberalismo
conservador del periodo dictatorial de Porfirio Diaz a finales del siglo.

Es a partir de la Guerra de Reforma (1857-1860) que se radicalizan
ireconciliablemente las posiciones de liberales y conservadores en un
enfrentamiento no sdlo armado. sino ideoldgico que llevaria al triunfo del
liberalismo en 1867 con el fin de la Intervencidn Francesa. La Guerra de los
Tres Anos, surgid de un levantamiento de liberales cuya proclama estaba
contenida en el Plan de Ayutia con el objeto de derrocar a la dictadura
Santanista, De acuerdo con dicho Plan se convocd a un Congreso
Constituyente para la eiaboracidon de la Constitucidon de 1857. Uno de los
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aspectos que mds se discutid en este congreso, fue el de la libertad de
cultos, pues hasta ese momento se aceptaba al catolicismo como Ia
religién uanica del Estado mexicano. Esto planteaba contradicciones de
fondo, pues por un !lado se admiraban los modelos de desarrollo
extranjeros y se buscaba atraer a la inmigracion -europea principalimente-
pero por otra parte estos extranjeros profesaban credos religiosos distintos
al catolicismo como era el caso de los protestantes. Los debates al
respecto, como lo muestran los escritos de Francisco Zarco, llevaron
mucho tiempo. La votacidn la perdieron los liberales pero lograron que
tampoco se decretara la intolerancia religiosa, ya que aun cuando No se
redactd un articulo que expresamente decretara la libertad de creencias,
tampoco se decretd la intolerancia religiosa. Asi al no prohibirsele se le

permitia.

La Iglesia tomoé conciencia de semejante paso que daba la posibilidad al
gobierno de reglamentar las cuestiones religiosas, por lo que condend la
Constitucion de 1857 llegando a declarar la excomunidn de todo el que la
jurara. Esta amenaza tuvo tal fuerza en la socledad mexicana que incluso
muchos liberales se negaron a signaria. La Constitucion de 1857, ademas
de tener implicita la libertad de cultos, le quitaba al clero el monopolio de
la educacidn, le daba cardacter constitucional a las primeras leyes
reformistas que suprimieron el fuero eclesiastico y prohibieron a la igiesia la
posesidon de bienes raices. No obstante se conservaron en el decreto los
dias festivos de todas las ceremonias religiosas. prohibiendo solamente que
los funcionarios pUblicos asistan oficialmente a dichos actos (Galeana
1991:20-1). Es importante diferenciar entre la accidn anticlerical de Ia
antirreligiosa. La primera va encaminada contra la clase dirigente de la
Iglesia como institiucion politica, la segunda pretende combatir las
creencias religiosas del pueblo. atacando sus fundamentos teoldgicos. El
conflicto en México era politico mas que religioso. No era la doctrina
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catdlica la que estaba de por medio, sino la lucha por el poder, que el
clero y el Estado consideraban necesario para su supremacia.

Con el triunfo de los liberales, encabezados por Jaarez, se consolidd un
segundo acto fundador de la nacidn, la Guerra de Reforma gue no sdlo
representd la formacidn interior de la nacionalidad, sino la afirmacion de
esa nacionalidad ante otros paises que veian a México como terreno
posible para su intenciones imperialistas © expansionistas. La Guerra de los
Pasteles de 1846-1848. la Guerra de Texas (1847-1848) donde México perdid
los territorios de Texas., Nuevo México y California frente a Estados Unidos,
asi como la Intervencion Francesa (1863-1867) fueron experiencias que
fortalecieron la conciencia nacional ante el exterior. (Bokser 1991:86-7)

El proyecto social y politico de los liberales, tendia a la implantacién del
sistema capitalista y librecambista. es decir a una economia de mercado.
Sin embargo habia muchos problemas para ello como el poco desarrollo
de las redes de comunicacion, la elevada deuda publica y extranjera del
goblerno, etc. En lo politico las formaciones regionales expresadas en el
fenoémeno del cacicazgo seguian vigentes y las autoridades centrales
tenian a veces poca influencia en estas zonas por lo que el pais se
encontraba relativamente atomizado. Los liberales como lo estipulaba la
Constitucion de 1857, garantizaba los derechos y las libertades del hombre
considerando en igualdad juridica a todos los ciudadanos nacionalizados
en el pais. Al modelo ilustrado de sociedad se vincula un proceso de
secularizacion, donde ia religidn es sustituida como nlcleo de cohesidon
social por el Estado-Nacion, en este sentido la dafiliacion religiosa pasaba al
campo de lo privado y la tolerancia estatal a ofros credos se hacia
posible. Ya desde entonces, el eniace de los conceptos de nacionalidad y
modernizacidon se identificaban con los proyectos de Estado y adquirieron
presencia multidimensional en los diferentes ambitos de la vida del pais.
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Sirvieron para justificar programas econdmicos, politicos, soclales y hasta
morales, en suma han sido utilizados en la historia patria como mitos
unificadores que cada goblerno utiliza como simbolo para dar legitimidad
a sus proyectos (Tenorio Trillo 1993:21)

El dtimo lustro de la etapa porfirista (1879-1210), fue el ecenario en el
cual se desenvolvieron los pioneros de la inmigracion judeo-alepina.
México en ese periodo consolidd la paz inferna y se vinculd al mercado
mundial permitiendo la entrada de mercancias y capitales extranjeros. El
imperialismo europeo y estadounidense de la época hizo su aparicidn en
la creacién de una infraestructura industrial en México. Se tendieron redes
ferroviarias que ademds de facilitar la salida de materias primas al exterior,
unificd materiaimente el territorio mexicano. Hubo también inversiones en
la mineria y la Iindustria petrolera que introdujeron innovaciones
tecnoidgicas al pais. Se extendieron la circulacidn de mercancias y de
hombres, construyendo asi un espacio capitalista nacional.

La ideologia dominante del régimen porfirista era el positivismo. que
surgi® del proyecto modernizador como la etapa reconstructiva del pais.
Para los liberales, el positivismo, que postulaba el orden, la ciencia y el
progreso como sus grandes principlos, fue la base con la cual el Estado
enfrentaba a sus opositores, a saber el clero y el ejército. (Zea 1988:64). Ei
grupo que Impilementd estos principlos fue conocido bajo el nombre de los
"clentificos”. Una las ideas principales que los cientificos consideraban para
la modernizacion del pais era el fomento de la colonizacidn, es decir el
establecimiento de extranjeros qque ayudaran para mejorar el tipo racial de
la poblacion mexicana (Gonzdlez Navarro 1989:580). Aunque las ideas
raciales de los cientificos sobre la colonizacidn en general eran
pragmadticas, generalmente favorecieron la inmigracion de europeos por
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razones fisicas, mientras que despreciaban el tipo asidtico (chinos.

Japoneses.y turcos) y también a los africanos.

Un caso significativo del pensamiento liberal, positivista y cientifico es la
obra de Justo Sierra que transité por los distintos momentos ideolégicos de
la vuelta del siglo hasta la Revolucidn Mexicana. En su libro "Mexico Social y
Politico" (1960:5-50) el problema étnico aparece como el eje de la
integracién nacional. Los conceptos de etnia. clase y proyecto nacional se
interceptan y se implican mutuamente. A través de los grupos étnicos
(indios, mestizos y criollos) se designan caracteres de clase (ricos y pobres)
y viceversa. Para Sierra, el mestizo representa la blUsqueda de un sujeto
politico portador de la bandera liberal. Propone la fusidn de razas que
garantice la existencia de un sustrato que asegure el ilberalismo. Alude a
una estructura de pensamiento donde el indio y el extranjero son la
‘otredad". El recurso de la homogeneidad étnica es el instrumento para
compensar la desigualdad y desintegracidon de un pais dividido. Ante el
proyecto colonizador y por lo tanto ante el extranjero mantiene una
posicidn ambivalente pues por un lado rompe con el pasado colonial y
rechaza a los espanoles, pero por otro postula que no todo extranjero es
malo cuando considera ia inmigraciéon europea no espanola. Aun bagjo el
argumento de alilento a la colonizacion, es selectivo, pues sdlo acepta a
inMmigrantes "adelantados' que ayuden al cambio y fortalecimiento de su

proyecto liberal (Sierra 1960:29-30).

El modelo liberal de Justo Sierra buscaba la Integracidon homogénea. la
asimilacion de todas ias etnias y clases en lo mestizo, lo que cerraba ias
posibilidades a la existencia plural del indigena y del extranjero. Aqui
radicaba la ambivalencia del proceso de inclusidn-exclusidon: aceptaba a
los extranjeros o a los indigenas pero sdlo segln su proyecto de nacion, es
decir disolviéndolos a través del mestizaje para confluir en la integracidon
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homogénea de Ia poblacidn sin que estos grupos mantuvieran sus
particularidades. Por lo tanto, en lo cultural ser una Nacidén significaba ‘la
progresiva eliminacién de aquellos grupos y etnias cuya especificidad
lingulistica y cultural pudiera representar un obstdculo a la integracidn
nacional. Era necesario que el pais tuviera una cultura homogénea, una
lengua nacional, una administracidn publica centralizada, un Mercado
interno, una conciencia nacional." (Stavenhagen 1978:4)

La influencia del pensamiento de Justo Sierra en los idedlogos de la
Revolucién Mexicana y el nacionalismo que de ella derivd fue profunda.
Pensadores como Andrés Molina Enriquez, Luis Cabrera, Manuel Gamio,
miembros del "Ateneo de la Juventud' como Alfonso Reyes y José
Vasconcelos y posteriormente Samuel Ramos, desarrollaron el tema del
mestizaje como base del ser del mexicano. Cada uno desde su propia
perspectiva contribuyd a la creaciédn del nacionalismo mexicano basado
en la sintesis de dos culturas en la cual se conservan elementos de ambas
pero donde al homogeneizarias, se cancelan también las posibles
manifestaciones heterogéneas que pudieran existir.

Las influencias culturales externas en la vida del Estado mexicano fueron
asumidas por el nacionalismo revolucionario como una amenaza a la
integridad nacional a pesar de que el desarrollo econdmico requeria el
concurso de capitales y tecnologia extranjeros., los cuales con frecuencia
significaban la presencia fisica de empresarios no mexicanos. La ailanza de
las clases altas con capitalistas de otros paises hicieron que las clases

* El Ateneo de la juventud fuc un grupo de intelectuales fundado en 1909, entre los que desatacan Alfonso
Reyes, Antonio Caso, José Vasconcelos y Pedro Henriquez Urefia que intentan rescatar ¢l humanismo clisico
que consideraban perdido frenie al positivismo porfirista. Destacan la revaloracién de la estética. la miisica. la
literatura griega como temiditicas privilegiadas de las conferencias dictadas por los intclctuales al piiblico en
gencral. Hay un intento por ampliar el alcance de la cultura a todo el pucblo. a diferencia del elitismo
académico imperante ¢n ¢l porfiriato. Son intelectuales quc participan activamente en ¢l movimiento
revolucionario sustentando ideolSgicamente la pertinencia del derrocamiento de Diaz. (Monsivdis 1976
T.4:318-331)
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medias y la burguesia nacional senalaran despectivamente como

‘extranjerizantes" o ‘malinchistas” a estas capas dominantes que debilitaron
a México ante el exterior y que no fomentaron su integraciédn interna

obstaculizando su homogeneidad cultural.
-0-0-~0-

En este contexto cultural mexicano, ¢cdmo eran vistos los iInmigrantes

recientes y los judios en particular?, ¢;qué se esperaba de elios?, cqué
llegados en el siglo XX en relacidn a la

diferencias tenian los judios
los gobiernos

presencia judia anterior?, ¢(codmo fueron acogidos por
revolucionarios?. ¢sde qué manera (as leyes migratorias reflejaron a

seleccidon del tipo de inmigrante deseado por las autoridades mexicanas?
y ¢cOmMo afectd esto a la inmigracion judia?. Estas preguntas aluden a

situaciones Mmdas pragmadaticas que tedricas, aunque las consideraciones

analiticas antes enunciadas ayudan a comprender Ila actuacidén

especifica de los actores en su circunstancia.

La presencia judia en México se remonta a la época colonial donde Ia
prohibicidn espanola de profesar otra fe que no fuera la catdlica, estimuld

la salida de los *‘conversos’ -que se decian catdlicos pero practicaban el

judaismo secretamente- (Gojman 1987:19) desde el decubrimiento del

Nuevo Mundo. Con Ia instauracidon del Tribunal de Ila Santa inquisicion en la
Nueva Espana, fueron perseguidos de tal suerte que se redujeron en
cantidad hasta practicamente su desaparicidn. Esta herencia cuitural
catdlica de intolerancia religiosa y prejuicio occidental antijudio -se les
cuipaba de la muerte de JeslUs y otros crimenes rituales- siguid presente en
la primera mitad del siglo XIX, como ya lo describimos anteriormente.
Después del decreto sobre la libertad de culto algunos judios llegaron al
pais, en el séquito del Emperador Maximiliano de Austria (Krause 1867:50-4).
Porfirio Diaz promovid y otorgd generosas concesiones a los capitalistas
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extranjeros para invertir y colonizar México. Esta politica atrajo entre otros,
a judios europeos y norteamericanos. Los mds numerosos fueron los judios
franceses, los cuales estuvieron muy cerca de ia élite gobernante y los
‘cientificos’. Estos, no se identificoban como judios por lo tanto tampoco
llevaban una vida comunitaria. Muchos se casaron con mujeres mexicanas
integrandose totaimente a la sociedad de este pais (Krause 1987: 65-97;

Carreno 1987: 29)

Durante el UGltimo decenio del Porfiriato el tipo de inmigracion judia
empezd a cambiar. Alrededor de 1890, judios y cristianos del imperio Turco
comenzaron a llegar a México. Su namero fue aumentando a lo largoe del
Porfiriato. El censo de 1895 enumerg 367 turcos en comparacion con el de
1910 que suma 2.907 (Gonzdlez Navarro 1960:91). Muchos de los judios que
emigraron hablaban ladino, un dialecto espanol castellano, no obstante la

mayoria eran judios provenientes de Sirla., principalmente de Alepo y
Damasco. que hablaban drabe. Estos judios no vinileron como
inversionistas, comerciantes o empresarios: arribaron a México sin nada y
se ganaron la vida como vendedores ambulantes. Krause (1987:106-7)
escribe que: "Aungue liberales y conservadores mexicanos habian estado
constantemente en desacuerdo acerca de la conveniencia de Ia
inmigraciéon no catdlica de Europa, si coincidian totalmente con respecto

a los turcos. 'El Pais' los llamaba ‘sucios’ y 'limosneros’, y 'El Imparcial', con
una mayor dignidad, adecuada a un periddico semioficial, afirmaba que

fa inmigracidn turca era 'en general. no propicia para el pais

Estos judios orientales eran profundamente religiosos y entre sus
la preocupacidn por cumplir con sus

prioridades vivenciales estaba
y otras disposiciones rituales que

preceptos juddicos: rezos diarios
redlizaban en casas particulares y después en lugares especificos de rezo.

En el capitulo siguiente hablaremos mads extensamente del encuentro entre
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los judeo-alepinos y la sociedad mexicana, en esta y las siguientes tres
décadas del siglo XX.

Ademads de los empresarios judios europeos, presentes en todo el periodo
porfirista y de los judios del Imperio Turco también liegaron judios
sefaraditas alrededor de 1900 y en adelante. Varias familias provenian de
Grecia y Turquia y ya en México se relacionaron con otros judios europeos
Cashkenazitas) como parte de una soia comunidad. Tanto los pioneros de
los judios orientales por un lado como los pocos judios ashkenazitas que
vivian en México por otro, ambos establecidos antes de 1910 , estarian
preparados para ayudar a los miles de inmigrantes de Europa Oriental y

del Imperio Turco que llegarian a México algunos anos mds tarde, sin
dinero ni oficio.

Los judios sefaraditas se encontraban entre los mas interesados en
establecer una sinagoga en México, sin embargo eran demasiado pocos
para organizar su propia congregacion y no tenian suficiente dinero ni
influencia sobre los judios europeos ricos en quienes no existia esta
necesidad. Para 1904 de entre la poblacion judia de la Ciudad de México
que ya contaba como con quinientas familias, surgi® un pequeno nucleo
llamado "El Comité" que organizd la celebracion de los dias festivos del
ano nuevo en un servicio unico para todos los judios. La Logia Masdnica
proporciond gratuitamente un amplio saldn, consiguieron una “"Torah" y
recibieron el ano nuevo judio 5665 como una comunidad Krause
1987:113). En 1905 nuevamente se intentd organizar a la comunidad, que
por ese enfonces contaba con una poblacidn de 1000 personas en la
capital. (Enciclopedia Juddica Castellana 1950: 897). En el mes de octubre
se concretd el proyecto siendo nombrado presidente Francisco Rivas. al
que no todos aceptaron como presidente de la ‘Sociedad Emanuel”, por
no ser judio observante.Zarate 1986:74). En 1908 la Unidn de
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Congregaciones Hebreas Americanas, preocupada por establecer una
comunidad judia en México, envié al Rabino Martin Zielonka para hacer ias
investigaciones. Al enterarse del intento de fundar la "Sociedad Emanuel”,
concentrd todos sus esfuerzos en crear una socledad de beneficencia. Asi
realizd una reunidn en el Templo Masdnico en junio de 1908 a la que
asistieron 20 personas que aceptaron establecer una Sociedad de
Benficencia a la cual liamaron "“Monte Sinai’, en honor al templo donde
oficiaba el rabino Zielonka en El Paso, Texas.(Backal 1984:12)

Durante la Revoiucidn Mexicana, Francisco | Madero, utilizd los teatros de
Jacobo Granat, también de origen judio, para sus reuniones ya que
apoyaba sus ideas sobre la democracia y el liberalismo con su
colapboracion econdmica. En 1912, Granat logrd el consentimiento de las
autoridades para la compra del primer cementerio judio en México., que
fue adquirido en la calle de Tacuba. En ese mismo ano, se reunieron judios
de todas las procedencias residentes en México para organizar una nueva
Sociedad de Beneficencia. El grupo reconstituyd la "Sociedad de
Beneficencia Alianza Monte Sinai”, ia cual habia quedado inactiva porque
muchos de sus miembros habian salido del pais al iniciarse la Revolucion.

A pesar de la Revolucidn de 1910, el numero de judios orientales siguid
aumentando hasta fines de los veinte, los cuales llegaban de Turquia y Siria
en gran cantidad. Se estima que para 1921 eran doce mil (Backal 1984:13).
Ademas de establecerse en la capital, buscaron mercados en otras
ciudades y pueblos de |la Republica Mexicana donde pudieran vender sus
mercancias. Su presencia se extendia en un amplio espacio geogrdafico y
no era raro encontrar nlcleos de vida judia en la provincia. Esta situaciéon
prevalecid en todos los sectores comunitarios y hasta la década de los
cuarenta. Sin embargo, pese a la lejania de los centros comunitarios
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principales, la mayoria de estos judios mantuvieron nexos con sus
correligionarios citadinos.

En 1918 la Allanza Monte Sinai comprd una casa en las calles de
Donceles donde se decidi® construir una sinagoga. La firma de la
autorizacion para esta construccidn por el Presidente Carranza fue una
fecha memorable, pues por primera vez se reconocia la existencia de una
comunidad judia en México.

Los primeros inmmigrantes de Europa Oriental arribaron a México en
1917-18 desde los Estados Unidos. Se trataba de jovenes judios rusos, que
evadian la conscripcidn militar para combatir en la Primera Guerra
Mundial. Estos jovenes fundaron la primera organizacion juvenil Israelita de
México (YMHA, Young Men's Hebrew Association) dedicada al fomento de
los intereses culturales, sociales y deportivos de sus miembros. Este modelo
lo siguieron también algunas comunidades judias en provinicia vy
posteriormente el Centro Deportivo Israelita. Aunque la mayoria de los
jovenes fundadores regresaron a los Estados Unidos al finalizar la guerra, la
YMHA fue reorganizada en 1921-22, en un local ubicado en Tacuba 15,
con el objeto de ofrecer un hogar social a los inmigrantes y en la medida
de lo posible darles ayuda econdmica. (Seligson 1983:132)

Los anos veinte presenciaron la llegada del contingente migratorio judio
mdas numeroso. Durante las décadas de 1920 y 1930 ademds de los judios
llegaron otros grupos de inmigrantes procedentes de paises europeos y
asidticos. Se trataba., en general, de inmigrantes que originaimente se
dirigian a los Estados Unidos y que tuvieron que desviarse hacia otros
lugares debido a la poiitica migratoria cada vez mads restrictiva de ese pais.
La imposicidn de cuotas que determinaban a cada nacionalidad el
nuamero de inmigrantes, obligd a los que quedaban fuera de ellas a buscar
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otro pals: México era el mds cercano y ademads ofrecia la posibilidad de
servir de trampolin para ingresar mdés adelante a los Estados Unidos. En la
American iInmmigration Quota Act de 1921, se preveia no aplicar ia cuota
a los inmigrantes con un ano de residencia en México. Esta disposicidn fue
enmendada en 1922, aumentando el periodo a cinco afos y finalmente

en 1928 fue abolido todo privilegio para los residentes en México. Cuando

se les cemnrd esta posibilidad. muchos decidieron permanecer

definitivamente en el pais (Zarate 1986:89)

En 1918 mdas de ia mitad de la poblacion judia del pais provenia de

Turquia. Libano. Siria y los Balcanes. Los judios de Europa Oriental. o

ashkenazitas, apenas sumaban 200 famllias. A partir del afo de 1921 ,

llegaron miles de emigrantes provenientes de Rusia, Polonia, Rumania,

Ltuania. Austria. Alemania, Hungria, Checoslovaquia, etc., que se vieron
movilizados por los efectos de la Primera Guerra Mundial, la Revolucion
Rusa. la Depresion Econdmica Mundial y posteriormente por la persecusién
nazi (Backal 1984:5). En la década de Ios veinte se calcula que arribaron a
México 9 000 ashkenazitas y & 000 sefaraditas que junto con los ya
establecidos daban un total de 21 000 judios (Bokser 1992:392).

La diversidad de organizaciones e instituciones surgidas refejaban la
pluralidad de intereses y bagajes culturales que portaban ios inmigrantes y

que respondian a la probiemdtica poiitica, social y religiosa de su lugar de

origen®. La polémica ideoldgica, ubicada sobre todo en el sector

ashkenazita, mdas que referirse a la realidad mexicana se centraba en
devenir del judaismo mundial, especificamente en las

cuestiones del
sionismo adoptd (bundistas, territorialistas,

distintas tendencias que el

poalé-sionistas, revisionistas, religiosos radicales, etc). En Tacuba 15 se

¢ Para una descripcion detallada de las organizaciones fundadas cn los veinte y en la siguiente década. se
pucde consultar a Scligson 1983:130-46. Backal 1984, Bokser 1992:361-5.
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reunian una gran cantidad de organizaciones que efectuaban
actividades soclales, culturales, deportivas y religiosas. Se interesaron en
todas las manifestaciones juddicas: organizaban veladas literarias,
musicales y politicas. circulos dramdaticos, publicaciones periodicas y una
biblioteca. El idioma dominante era el yidish, en él se editaba la prolifica
prensa comunitaria, los libros escritos por notables poetas y ensayistas, y
era el lengugje en que se comunicaban en la vida cotidiana. El dinamismo
de la vida cultural de los judios de Europa también se reflejé en la creacién
de instituciones educativas: la primera escuela judia incorporada a la SEP
fue el Colegio Israelita de México fundado en 1924,

Ciertamente se trata de un periodo de exploracion y reacomodo donde
los inmigrantes tienen la intencidén de convivir juntos., para lo cual deben
descubrir los focos de identificacion compartidos en los distintos ambitos
de su existencia: en el econdmico a través de la ayuda mutua; en el
ideolodgico segun sus posiciones politicas: en el social y cultural a través de
organizaciones y actividades comunitarias que refuercen el gregarismo o
asociacionismo voluntario asi como los elementos culturales propios del
lugar de origen: y en el ambito religioso la practica de un ritual juddico
que los identifique con su codigo simbolico espiritual.

Los judios sefaraditas, provenientes de Grecia, Turquia y los Balcanes
también en la década de los veinte se separaron de la Alianza Monte Sinai
para crear sus propias instituciones. Estas estuvieron principaimente
encaminadas a facilitar la ayuda mutua y labores de beneficencia.
Ademdas participaban en la polémica sionista de ia época trabajando
activamente en favor del establecimiento de un hogar nacional judio.
Realizaban sus rezos y servicios religiosos separadamente y seguian
utilizando el ladino como lengua que los identificaba y comunicaba.
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Es necesario aclarar que los inmigrantes judios de Siria se encontrabban
aislados de este proceso por el que transitaban los judios europeos.
Mientras los ashkenazitas llegaban como individuos en busca de una
Integracién comunitaria, los judios drabes actuaban imbrincados en
estrechas relaciones de parentesco donde se resolvian las dificultades a
las que se enfrentaban los nuevos inMmigrantes. Por eso, mientras que para
los judios europeos la creacidon de instituciones formales era una prioridad
de supervivencia pues funcionaban como intermediarias entre los recién
llegados y la sociedad mexicana, los judios sirios se cohesionaban
informalmente a través de redes familiares fuertes. En el capitulo siguiente
analizaremos las modalidades del establecimiento y adapatacion de los

judeo-alepinos en México.
-o-0-0-

Responder a las preguntas sobre el acogmiento que el gobiermno
mexicano post-revolucionario dié a la inmigraciéon judia y entender cOmo
esto se reflejd en las leyes migratorias durante las primeras cuatro décadas
de este siglo. nos refiere al nacionalismo mexicano y a la blsqueda de la
homogeneidad cultural que hemos analizado antes.

Con la llegada de la "Dinastia Sonorense*’ al gobierno de México, el
proyecto prioritario fue el de la reconstruccidén econdmica. y en torno a
este objetivo habia que conjuntar esfuerzos para lograr el desarrolio
econdmico del pais. Obregdn emprendi® una politica poblacionista a
través de Ia cual invitaba a extranjeros a establecerse, siempre y cuando

7 Se le conoce asi al perfodo que va de 1920 a 1934 en que caudillos del Estado de Sonora dominaron la
politica nacional. El primero de la dinastia fue Adolfo de la Huerta. presidente interino durante 1920, fue
seguido por Alvaro Obregén que goberné de 1910 a 1924 y posteriormente por cl presidente Plutarco Elias
Calles de 1924 a 1928. Los afios de 1928 a 1934 conocidos en la Historia de México como el Maximato,
cstuvicron también dominados por Calles como *‘jefe miximo’", aunque no ocupara la presidencia
formalmente.
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se qjustaran a la leyes mexicanas contenidas en la Constitucidéon de 1917,
para participar en el engrandecimiento de México. Pese a la apertura del
gobiernc hacia la inmigracion judia, no se logrd concretar ningdn proyecto
de colonizacion agraria judia.(Bokser 1993:32)

En agosto de 1924, el presidente electo Calles expidi® una invitacion
formal dando la bienvenida a la inmigracidn judia a México (Harriet Lesser
1973:14). Su intencidn era atraer capitales extranjeros para impulsar la
produccidn agricola e industrial. Los anos de 1924 a 1928 presenciaron el
mayor flujo migratorio hacia México, periodo que coincide con las leyes
migratorias nortfeamericanas qgue cerraron las fronteras a inmigrantes
europeos, asidticos y africanos. Mientras Calles alentaba ia inmigracion
judia, en sus declaraciones a representantes de la Agencia Telegrafica
Judia, durante su estancia en Nueva York, en las Camaras Legisiativas en
México, se discutia la posibiidad de reglamentar la migracion segin
criterios raciaies -es decir considerando la seleccidn de acuerdo a la
capacidad de asimilacién de los inmigrantes al grueso de la poblacidn
nacional mestiza-, y segdn su potencial econdmico -que contaran con el
capital necesario para invertir en el desarrollo productivo del pais.

En 1927 se aplicaron estos criterios selectivos a los negros, inddes, sirios,
libaneses, armenios, palestinos, drabes, turcos y chinos a los que se
consideraba como poco deseables. Las leyes casi irrestrictas
implementadas en México desde principlos de siglo se fueron modificando
a partir de esta fecha. Las constantes crisis econdmicas nacionales e
internacionales reafirmaron estos criterios con el argumento de proteger al
trabajador nacional, sobre todo después de 1929 en que los efectos de la
Gran Depresion se resintieron en los sectores productivos de exportacién y
en el desempileo causado por la repatriacién de braceros (Bokser 1993:33).
En abril de 1929 Ia Secretaria de Gobernacion prohibid temporalmente ia
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entrada de trabajadores. En julio este decreto se alterd para que ciertos
técnicos cdalificados y profesionales fueran aceptados siempre y cuando
contaran con 5000 pesos en su haber. También serian permitidos los
inmigrantes con familiares ya establecidos en el pais.

Las leyes migratorias aprobadas durante los freinta tendieron a
robustecer los criterios de seleccidn racial y potencial econdmico. Estas
tuvieron un efecto restrictivo sobre la inmigracion judia: la proveniente del
Imperio Otomano se minimizd notablemente, mientras que la de origen
europeo enfrentd  serias dificulfades para  su aceptaciéon. Las
manifestaciones nacionalistas apoyadas por el régmen reforzaban el
antiextranjerismo como referente distinto, como la ofredad. expresando la
necesidad de diferenciacidn que conlievaba a un sentido de afirmacién
de si mismo frente al otro.

En este contexto surgieron grupos nacionalistas como la Liga Antichina y
Antijjudia, fundada en 1930, que consideraban a los judios como
destructores del comercio y la economia nacional, y a los chinos como
degeneradores de la raza mexicana. Ofras organizaciones de derecha
que se oponian a la inmigracion judia y luchaban por la expulsidn de los ya
establecidos en el pais, utilizaban argumentos que denotan la influencia
del nazismo y el fascismo europeos de la época. En los anos de 1933 y 1934
aparecieron organizaciones como el Comité Pro-Raza y la Legidn
Mexicana de Defensa contra Extranjeros Indeseables -conformadas por
gente conservadora de clase media afectada por la crisis econdmica: y
por comerciantes, industriales y profesionistas ultranacionaiistas- opuestos
al régimen populista de Lazaro Cdardenas, como fipicos representantes de
la derecha radical secular que defendian consignas anticomunistas con
tintes de antisemitismo (Abruch 1977:37-40). Aunque estas organizaciones
no influian en las politicas del gobierno, ejercian presidn a través de los



grupos opositores al cardenismo. Otras agrupaciones de ultraderecha
fueron la Confederacion de la Clase Media antiextranjera, anticomunista y
antirégimen surgida en 1938, la Legidn Mexicana Nacionalista, aparecida
en el mismo ano. que usaba un lenguaje nazi y racista considerando a los
judios como lacra social. En los Gltimos afnos del cardenismo y ante la
sucesion presidencial proliferaron mds organizaciones de derecha con
consignas antisemitas en sus programas como la Unién Nacional de
Veteranos de la Revolucién, Vanguardia Nacionailista, Partido Nacional de
Salvacidén Pdblica. la Unidn Nacional Sinarquista, y otras (Pérez Montfort

1991:251-78).

Como respuesta a las manifestaciones de cardacter econdmico y racial
antijudias en 1931 se cred la Camara Israelita de Industria y Comercio,
donde se agruparon los judios para defender sus intereses. En el acta
constitutiva declaraban su deseo de mantener estrechas relaciones con el
gobierno federal y los estados. Grupos como la Accidén Revolucionaria
Mexicanista, mejor conocidos como los "Camisas Doradas” dirigidos por
Ladréon de Guevara intentaba acabar con los judios organizando bloqueos
econdmicos contra sus comercios y propiciando actos de violencia que
atentaban contra su integridad fisica y moral. Un suceso recordado fue la
expulsion de los judios del mercado de la Lagunilla donde muchos tenian
sus puestos semifijos, asi como las manifestaciones antijudias que tuvieron
lugar el primero de junio de 1931, prociamado Dia Nacional del Comercio.

Con ia recuperacion econdmica en el segundo lustro de los treinta, el
régimen propuso el aprovechamiento de la inmigracién para el desarrollo
nacional., pero se consideraba sdlo a los extranjeros asimilables que
ayudaran a superar ia raza mexicana. La Ley de Poblacion de 1936 definid
asi los criterios de asimilacion estableciendo cuotas diferenciales de
inmigrantes en funcidn del interés nacional, el grado de asimilacidn racial y
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cultural y la conveniencia de su admision. Con base en estos criterlos., en
1938, se elabord Ia primera tabla diferencial y para 1939-40 se expidi® una
segunda tabia que alteraba los rangos restringiendo la admisidn de cliertos
grupos extranjeros. Los judios alemanes y austriacos que hulan del nazismo

se vieron afectados por esta modificacion ya que se reducia el nimero de
insensibilidad de la Secretaria de

refugiados admitidos en el pais. La
la

Gobernacién ante el drama judio en Europa contrastaba con
hospitalidad mostrada a los exiliados espanoles republicanos que
escapaban del franquismo. Los criterios selectivos de etnicidad se
reflejaron en un comportamiento diferente frente al grupo espafol que
simbolizaba el componente hispanico del mestizaje (Avni 1993:16-26, Bokser

1993:34-6, Harriet Lesser 1973:18-22).
La Cadmara israelita de Industria y Comercio, reailizaba actividades

relacionadas con problemas migratorios y de instalacidn de inmigrantes.,

gestionando ante el gobierno los permisos necesarios en calidad de

representantes de los judios en el pais. Estas atribuciones también se las
asignaron en un momento dado otras organizaciones, como por ejemplo
la Logia Spinoza, que se constituyd en 1933 con el objeto bdasico de realizar
campanas antidifamatorias. para lo cual publicd boletines esciarecedores
y auspicid programas de radio que desmentian las acusaciones lanzadas a

los judios (Seligson 1983:140) .

La necesidad de dar apoyo a los judios europeos en los treinta, se tradujo
en la creacidn del Comité Pro Refugiados y la fundacidén ulterior del
Comité Central Israelita de México, en noviembre de 1938, con el propodsito
de incidir sobre la disponibilidad deli gobierno para la aceptacidn de
refugiados judios. La formacion de este comité significd un gran paso en la
conciencia comunitaria judeo-mexicana pues por primera vez participaron
todos los sectores, sin importar su lugar de origen o posicidon ideoldgica.
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considerGndose como parte de un grupo mMmdas amplio. Aparte de
representar al judaismo mexicano a nivel nacional, el Comité Central sirvi®
como agente a nivel internacional del Joint Distribution Committee y del
Congreso Judio Mundial, para ayudar a los refugiados europeos o
encontrar alternativas de vida durante la Segunda Guerra Mundial. En 1944
en su interior se cred Ig Liga Antidifamatoria mejor conocida por el titulo de
su revista: Tribuna isrqaelita con el fin de prevenir manifestaciones
antisemitas y evitar situaciones como las vividas en la década de los treinta

(Weinstein 1987:19-20).

El proyecto cultural post-revolucionario que buscaba la unificacidén
nacional a través de la fusidn étnica, del mestizaje, vy que se expresd
concretamente en las leyes migratorias y las manifestaciones nacionalistas
de grupos antijudios, reflejaron la condicién de extranjeria de la primera
generacién de judios en México. Esta diferencia, establecid un principio de
interdependencia asi como las reglas de relacidn mutuas. En los anos
treinta la prioridad para el grupo judio dejd de ser ila preocupacidon por su
establecimiento y la diversificacidon interna para pasar a ser la viabilidad de

su continuidad en el pais frente a las agresiones externas.

Las fuerzas tradicionales de la sociedad en México, tuvieron una fuerte
presencia en las décadas de los anos veinte y treinta al enfrentarse a un
proyecto de Estado-Nacidén moderno que modificaba estructuras de larga
El intento de Calles de subordinar a la Iglesia, unica institucion
permanecia fuera del control de Estado. activd al México

duracién.

que aqun
profundo (Bonfil 1989), en la Guerra Cristera, donde los campesinos

desposeidos defendieron su religion y sus costumbres arraigadas en un
pasado centenario caracterizado. entre otras cosas, por la intolerancia a
grupos con creencias religiosas distintas. La invitacidn de Calles a la
inmigracion judia, provocd las primeras reacciones antisemitas en los
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"boletines de guerra" de los cristeros, donde argumentaban: "Calles, antes

de subir al poder. con el pretexto de ir en busca de alivio para sus males

sifiliticos en los samnatorios europeos, fue a recibir érdenes de sus

correligionarios, los judios, en varios centros del antiguo continente y en los
Estados Unidos del Norte, en donde al regresar a Meéxico, dijo
publicamente a los israelitas que alli andaban sin casa ni oficio. que
tendrian en nuestra Patria su hogar" (Abruch 1977:37)

En los anos treinta, a pesar de la utilizacidén de discursos mas modernos

Inspirados en el fascismo y nazismo europeos de la época., sectores

conservadores de la sociedad mexicana, no sélo del campo sino en las
incluyeron consignas antisemitas en sus organizaciones de
rescate de elementos esencialistas de la

ciudades,
derecha ultranacionalistas. El
tradicion mexicana sirvieron de fundamento a las ideoclogias nacionalistas

que al afirmar su identidad, marcaban distancia con lo diferente, con el
extranjero que no reunia los requisitos de mexicanidad estipulados en el

marco de la teoria del mestizaje.

De esta forma, la implementacidn de un modelo econdmico, politico,
social y cultural moderno en México, no estuvo exenta de obstaculos. En
esta dialéctica entre lo moderno y lo tradicional estuvieron inmersos los
judios que vivieron intensamente el devenir historico mexicano. Judios que

a su vez transitaban por un regjuste interno. enfrentando el reto de

cohesionarse a través de focos de identificacidn diversos que preservaran

sus particularismos culturales.
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lll. EL BROTE DE UN ESPACIO COMUNITARIO

El presente apartado pretende intoducirnos, a nivel descriptivo en el
mundo generado por los judios de Alepo al establecerse en México. El
entorno ecolodgico donde se movieron, las instituciones culturales de su
lugar de origen que reprodujeron, el tipo de actividad econdmica que
desempenaron, son algunas de Ias cuestiones que se revisardn.

Para poder reconstruir historicamente estos eplisodios, intensamente
vivenciales, la fuente mas cercana con la que se cuenta es la historia orail,
es decir los testimonios de vida de los primeros inmigrantes . Pocos
documentos escritos tenemos al respecto, se encuentran referencias en las
Actas de la Alianza Monte Sinal, fundada en 1912, que aluden a judios
alepinos, algunos libros testimoniales escritos muchos anos después como
el del Sr. Isaac Dabbah (1982) o el del Sr. Jacobo Amiga Jasqui (1982), y
bibliografia secundaria que aborda esta temdtica central o
tangencialmente (Bokser 1992, Backal 1984, Krause 1987, Seligson 1983,
Hamui 1989, Zarate 1986, Lesser 1972, Weinsteln 1987, etc.).

LQuienes llegaron?, ¢ cudantas familias de origen alepino se congregaron
en México?, jcdmo percibieron el pais al llegar? y ¢coOmo se integraron los
inmigrantes a su nueva vida?. Responder estas preguntas significa
adentrarnos en ia vida, material y cultural, del grupo y comprender las
modalidades concretas en que se generd esta comunidad a partir de
codigos culturales previos traidos de un entorno distinto.

Aunque la llegada del primer judio alepino a México se registra en 1905
(Dabbah 1982:93), desde 1901 se reporta la primera casa de rezo de los
damasquenos establecida en el domicilio de ia familia Smeke, esto es en la
calle de Capuchinas -centro de la capital. (Bokser 1992:156). Los judeo-
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alepinos que llegaron no siempre venian con su familia, generalmente salia
primero el jefe o el hijo mayor., buscaban una actividad econdmica que
desempenar para sobrevivir y acumular el capital necesario para que el
resto de la familia pudiera emigrar y reunirsele. Otfros pensaban regresar

con el dinero suficiente para ayudar a la familia en Alepo, donde la

situacidn econdmica de la comunidad judia estaba seriamente

deteriorada. El Sr. Jacobo Djamous al relatar su partida refiere al respecto:
"Cuando decidi partir sélo, mis hermanos tenian la esperanza de que voy a

regresar pronfo o a llamarlies pronto, esa era la esperanza de ellos cuando
me desped’" (Entrevista J. Djamous-L,Dorit)

En 1906 legaron otros judeo-alepinos como José Harari, José Daydan y
Salomén Cohen, y en 1907 los hermanos Rahamin, David e lsaac Cherem.
Para 1912, el grupo de pioneros lo formaban. ademds de los anteriores:

José Abadi, Aardn, Habib y Moisés Achar, Rubén Bagdadi, José Cohen,

Yentob Chabube, Alfredo Haber, Saudl Hakim, Isaac Chapan, Salomon,

Nissirm y Moisés Dabbah, Salomon Lobatdn, Sadl y Aardn Daydn, Yentob vy

Samuel Mustri, Moisés Tawil, Ledn Hamui, Abraham Mohana, Abraham

Tussie, Moisés y Meir Farca, Moisés Esses e Isaac Raful. De estos, solo seis

recibieron a su mujer y sus hijos en México antes de 1912, aunque varios de
ellos eran solteros (Dabbah 1982:103).

El filempo que por lo general
necesitaron para reunir

lo necesario para el viaje de los familiares -
quinientos pesos aproximadamente- era de un ano y medio a dos afos.

Como se puede agpreciar, la colectividad era bastante pequena, solo la
conformaban alrededor de cuarenta a cincuenta individuos.

El momento del encuentro con un nuevo mundo

impactd
inmigrantes,

las primeras impresiones al llegar a
México fueron diversas. desde la emocidn por haberlo logrado después de

profundamente a los

largas y penosas travesias, la preocupaciéon por el porvenir, el miedo a
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tener problemas con las autoridades migratorias en los puertos de entrada

(Veracruz y Tampico mrdncipalmente). hasta la indiferencla (entrevistas de
historia orab.

Generalmente, los alepinos ya establecidos en el pais, a través de la
correspondencia, tenian noticias anticipadas de la llegada de sus
correligionarios de tal suerte qQue en ocasiones se trasladaban desde la
Ciudad de Meéxico a Veracruz para recibirlos y ayudarios a desembarcar.
Esto era de gran ayuda para el recién llegado que desconocia el idioma,
el entorno geogrdfico vy las claves necesarias para moverse en €l nuevo
mundo. Posteriormente, cuando los mayores contfingentes migratorios
Hegaron después de 1918, habia judeo-alepinos establecidos en Veracruz
que estaban pendientes de la llegada de sus paisanos para orientarios
sobre sus familliares y amigos y auxiliarios en los tramites de desembarco
que cada vez se complicaban mds por el aumento de requisitos que las

leyes migratorias mexicanas estipulaban (Hamui de Halabe 1989: 79)

Una vez en tierra, el inmigrante abordaba el tren que lo llevaria a la
capital. La mayoria de los judios sirios, al igual que inmigrantes de otras
procedencias, estaban establecidos en el barrio de la Merced, en el
centro de la ciudad, en calles como la de Manzanares, Acequia (hoy
Corregidora), Roldan (hoy Circunvalacion), San Felipe Neri (hoy Salvadorn),
Jesus Maria, Alhondiga, etc. en vecindarios o pequenas viviendas que
tenian la novedad de contar con banos y agua corriente. Vivian junto con
la poblacidon pobre de la capital y compartian con ellos experiencias y
formas de vida que aprehendian. Aunque siempre fueron vistos como
extranjeros durante su estancia en esta zona de la ciudad, los habitantes
mexicanos del barrio veian con simpatia y cierta piedad a los inmigrantes
ayuddndolos a ubicarse material y culturaimente en su nuevo entormo.
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En esta primera generacion de immigrantes, los dmbitos de su existencia
estaban poco diferenciados. Sus relaciones en el campo econdmico, en el
comunitario, en el religioso, eran indistinguibles, unos implicaban a los otros,
lo que fortificaba su identidad. Segidn Selim buu, en la primera generacion
de. inmigrantes el "proceso de reinterpretacion' es dominante cuando la

aculturacidn es "material’, es decir cuando afecta solamente los

contenidos de la cultura del grupo receptor y deja intacta su manera de
vivirlos, su manera de pensar y de sentir. A partir de entonces, los nuevos
contenidos se 'reinterpretan” en funcidn del sistema cultural originario y se
dotan de viejas significaciones. Sus relaciones primarias (afectivas y
emocionales) se upican en el ambito familiar y en la comunidad étnica, vy
sOlo se mantienen con la comunidad receptora relaciones secundarias, de

negocios, segdn modelos de comportamiento exigidos por la vida publica
del nuevo pais (Abou 1989:47).

E! principal desafio para los immigrantes fue procurarse el sustento

necesario para su manutencidn vy un poco mds para ahorrario, La
actividad econdmica que desde su lugar de origen los caracterizé fue el
comercio. Como vendedores ambulantes, ya en México, ofrecian su
mercancia de puerta en puerta dando facilidades de pago en abonos a
los consumidores. Esto complicaba su labor pues agregaba a las nuevas
ventas. el cuidado del cobro de las realizadas con anterioridad. En este
primer contacto del inmigrante con la sociedad mexicana su condiciéon de
extranjeria se evidenciaba al ser llamado " drabe’, "turco” o "baisano”.

Los judios no se integraron al proletariado mexicano, a pesar de su falta
de recursos. el comercio les permitia cierta independencia ocupacional y
la posibiidad de una movilidad socio-econdmica amplia. Ademads las
ganancias obtenidas como buhoneros eran mucho Mmas cuantiosas que ias
de los obreros. "Se estima que el abonero llegaba a ganar de tres a cuatro
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pesos diarios, en tanto que el salario de un obrero a principios de los anos
veinte era de cincuenta centavos al dia" (Bokser 1992:75). Este margen de
utilidades hizo posible la acumulacion del capital requerido para progresar
econdmicamente ql ser invertido en nuevas empresas comerciales o
industriales.

El tipo de mercancias que comerciaban los judios., eran articulos
manufacturados de consumo cotidiano. sobre todo textiles. No manejaron
o perecederos, que hubieran requerido de

articulos sofisticados
instrumentos para manejarlos,

complicados y costosos
produciros. mdas bien vendian telas, colchas, corbatas, medias, zapatos.

conservarlos y

boneteria. etc. Este tipo de articulos eran cada vez mds demandados por
la creciente poblacion urbana. De esta forma., los judios participaron, con
la introduccidn de sus sistemas de venta y el tipo de articulos que ofrecian,
en la modernizacidn que se tradujo en cambios en los habitos de consumo
de ia poblacién. Por ejemplo. de comprar cortes de tela y confeccionar la
ropa en casa se pasd® a compraria ya hecha en serie. Algunas prendas
nuevas, producidas en la industria, vinieron a sustituir otras artesanales: el

sueter al rebozo., el zapato al huarache, Ila gorra al sombrero, y otros

articulos inexistentes se introdujeron al mercado como los calcetines,

medias de fibras sintéticas, etc. (Zarate 1986:128).

La continua llegada de inmigrantes provocd que los ya establecidos
sirvieran como vinculo entre el recién llegado y la sociedad mexicana. La
ayuda que recibian de familiares y correligionarios iba desde el apoyo
moral hasta el financiamiento necesario para iniciarse como vendedores
ambulantes. El testimonio oral de las vivencias de ios inmigrantes, recrean
situaciones como las que experimentd el Sr. Moisés Amkie: "le dije ai
Haham (rabino) Aardén, me voy a regresar porque me siento muy soio y

triste. El me dice no, no. Prepard sueteres y abrigos que vendia y entonces

71



dijo: toma estos y vete con José Piccioto, el te va a ensenhar a vender"
(Entrevista M. Amkie - Liz Hamui-Halabe).

La reproduccion historica de la institucion de la ayuda mutua, fue un

factor fundamental en la orientfacion de la actividad econdmica de este

grupo étnico en el comercio.Se han desarrollado algunas teorias

socloecondmicas que tratan de explicar la especializacion econdmica en

el comercio de ciertos grupos étnicos. La categoria de "minorias de

infermediarios” propuesta por Bonacich (1973:583-94) y revisada por Zenner
(1980:413-25 y 1982:457-77) considera que un grupo étnico es una "minoria
de intermediarios’ cuando un Numero sustancial y desproporcionado de

sus miembros se involucran en pequenas empresas comerciales o son
empleados en éstas por otros miembros del

mismo grupo. Algunos
aspectos que Zenner

destaca como cruciales para comprender el
fendmeno son: los vinculos étnicos vy de parentesco en la migracion, el
empleo y el otorgamiento de créditos; la preferencia de emplearse a si
mismos en pequenas empresas estructuradas en base a ligas familiares y
étnicas; la tendencia a deambular, mds que a establecerse, a veces por
largos periodos entre regreso y regreso, aunque marcado por frecuentes
envios monetarios, esto aunado al mantenimiento de la cultura del lugar
de origen. la frugalidad para lograr el ahorro y la liquidez en el tipo de

inversiones; y la tendencia a llenar espacios econdmicos no cubiertos por
la poblacidn nativa.

Pese a que este fipo ideal, en palabras de Weber, ha sido cuestionado
por la gran cantidad de variantes en las experiencias de distintas minorias
étnicas, su principal limitacion se refiere a que supone el regreso de los
inmigrantes a su pais de origen, lo que explica su falta de integraciéon
cultural. En el momento que el grupo de inmigrantes decide establecerse.,
su situacion cambila y la relacidn con la sociedad receptora es distinta. Sin



embargo, esta teoria sirve en buena medida para ilustrar el tipo de
vinculos socioecondmicos que caracterizaron a la primera generacién de
judeo-alepinos. El lapso en que se desempenaron como vendedores
ambulantes, corresponde a este tipo de modelo, sin embargo para fines
de la década de ios veinte y en la de los treinta el cldsico abonero fue
desapareciendo y los tenderos y pequernos industriales textileros los fueron
sustituyendo enraizando su presencia en el pais. Uno de los efectos de la
ayuda mutua y ia especializacidn econdmica de este grupo étnico como

minoria de intermediarios fue cimentar una homogeneidad social.

La ayuda mutua también se manifestd como un deber moral hacia el
projimo en la forma de beneficencia. Ademas de los familiares y amigos,
los miembros mds necesitados acudian a los centros comunitarios alepinos
(casas de rezo y después de 1931 al Templo Rodfe Sedek) en busca de
ayuda monetaria. Era comun recurrir a las colectas durante los servicios
religiosos con la consigna "'matdan beseter' -solicitud de auxilio para una

persona cuyo nombre Nno era revelado (Dabbah 1982:141). Y aunque no

siempre era respetado el anonimato, el método solucionaba sdlo

parciaimente la precaria situacion del necesitado. Fue esta circunstancia,
junto con otras. las que motivaron la formacidon de una sociedad de

beneficencia.

La migraciéon en cadena ininterrumplida se intensificd después de 1918
con el fin de ia Primera Guerra Mundial -pues entre 1914 y 1918 ia travesia
se tornaba peligrosa. Los afos veinte presenciaron la llegada de familias
enteras asi como de mujeres y Ninos que venian a reunirse con sus esposos.
Con del fin de la Revolucion Mexicana -que habia dispersado a las pocas

familias judeo-alepinas en busca de Mmejores condiciones de vida- se inicid®

el reagrupamiento. Esta vez las calles del centro de ia capital donde



residieron fueron: Imprenta, Penitenciaria, Lecumberri. Gonzalez Ortega,
Vidal Alcocer, Estanco de Mujeres (hoy Costa Rica), etc.

Al regresar -muchos de ellos de Estados Unidos donde fueron a probar
suerte y ofros de poblaciones al interior de la RepuUblica Mexicana-
retomaron su actividad econdmica como vendedores ambulantes, pero
esta vez con mejor éxito ya que dominaban el idioma y la gente estaba en
mejor disposicidn de comprar lo que no habia podido en tiempos de
revolucion. Las rutas peatonales que seguian los vendedores ambulantes
por la capital con sus mercancias, pronto se saturaron por lo que salieron al
encuentro de nuevos mercados en la provincia. Cierramente esta
expansidn comercial coadyuvd a la ampliacidon del mercado interno que
constituia uno de los objetivos econdmicos del Estado mexicano. Es
Importante recordar que en los anos veinte la mayoria de la poblacion
mexicana era rural (alrededor del 80% de los habitantes vivian en el
campo) de tal suerte que el mercado no estaba concentrado en un sélo
espacio urbano. Como aboneros, comisionistas, artesanos o agentes
vigjeros llegaron a pequenos poblados y se establecieron en ciudades
como Tampico, Veracruz, Guadalajara, Torredn, Pachuca, Monterrey,
Puebla, Durango, etc. Las colectividades en provincia alcanzaron distintos
grados de desarrollo condicionado por la lejania, el numero de familias
asentadas, y la permanencia de los judeo-alepinos en estos lugares. Entre
las comunidades estables que lograron consolidarse con instituciones
judias sdlidas que permitieron su reproduccion y continuidad estan las de
Guadalajara y Monterrey.

Aparte del factor econdmico , otro fendmeno qQue coadyuvd a la
cohesion del grupo fue la endogamia. A pesar de que muchos hombres
liegaban solos y soiteros, no se casaban con Mmujeres mexicanas, su interés
en desposarse con muchachas judias alepinas era un principio
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Incuestionable. Tenian entonces dos posibilidades: ¢ viajaban de regreso a
Alepo en busca de esposa. o mandaban traerla, es decir encargaban a
sus familiares todavia residentes en Alepo que les escogieran mujer y la
enviaran a México. No fueron raros los matrimonios arreglados y las bodas
a larga distancia. A través de las fotografias se conocian -0 a veces ni eso-,
se enviaban por corespondecia los papeles necesarios para los trdmites
matrimoniales y una vez concertada ia boda, la muchacha zarpaba en
compania de algun familiar, amigo © correligionario cuyo destino era
México, para reunirse con su esposo. Cuando el Sr. Abraham Cherem
relata la historia de sus padres en los primeros anos de este siglo, refiere
que su padre y los hermanos de su padre, tres muchachos jovenes, ya
habian pasado varios anos en México y no tenian para cuando regresar.
Sus padres en Alepo se empezaron a preccupar “...estos no puden estar

"

solos. necesitan casarse”. Fue asi como "“...participaron a la gente para ver
si algulen queria mandar a sus hijas a casarse a México pues habia dos
candidatos. Mis abuelos eligieron a dos de las muchachas, viajaron con

ellas y se casaron aqui en México..." (Entrevista A. Cherem - Leslie Dorit).

El papel de ias mujeres en la continuidad comunitaria fue fundamental
pues se lograron preservar las costumbres del lugar de origen, el idioma y
las formas culturales del grupo, y a su vez transmitirlas a las proximas
generaciones al educar a los nifos en hogares altamente tradicionalistas.
De esta manera la especializacién econdmica y ia endogamia, entre otros
factores, han permitido la reproduccion del grupo como un ente cultural
diferenciado. La religion ha sido otro elemento fundamental para
comprender la identidad grupal. Una de las caracteristicas principales de
los judeo-alepinos fue su devocién. Ya desde Alepo. la observacion
religiosa era celosamente cuidada por las autoridades rabinicas. El '
judaismo era algo madas que acudir a los servicios sinagogales, era una
forma de vida que reguiaba todos los actos del individuo, un marco
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adscriptivo en el cual se desenvolvian los distintos aspectos de la vida

individual y comunitaria. A México llegaron un buen nimero de rabinos
qQue se encargaron de mantener los

lineamientos religiosos desde
legada de los ploneros.

la

Sin buscar el apoyo de otfros judios residentes en México los “halebis"
(originaric de Halab, Alepo en darabe), establecieron su primera casa de
rezo en la residencia del Rabi Shelomo Lobatdn que se encontraba en la
calle de Jesus Maria, en el ano de 1912, Ahi se realizaban los rezos diarios
con un "Sefer Toran®, fraido desde Alepo. La necesidad de contar con un
pantedn judio provocd que en este mismo ano los halebis participaran en
la creacion de la Alianza Monte Sinai con judios de otras procedencias,
aunque su participacion en las directivas no siempre fuera muy activa.

Los rapbinos se encargaban de

realizar las bodas, los Berit-mila
(circuncisiones),

los Bar-mitzvot (iniciacidn en la vida activa religiosa
comunitaria de un joven a los 13 anos), la liturgla luctuosa en caso de
fallecimiento, la celebracidn de las festividades propias del calendario
hebreo, etc. Los rabinos ademas proveian de carne "kasher" (alimentos

qQue requiere de una pureza ritual para ser consumidos por los practicantes
judios) a la comunidad segun las normas mosaicas.

La segunda casa de rezos propia de los judeo-alepinos en México, se
instald en 1918, en una casa alquilada situada en la calle de Estanco de
Mujeres, hoy Costa Rica esquina con Vidal Alcocer. Esta casa no solo
funcionaba como sinagoga, sino también como "Kitab' (escuela hebrea
tradicional religiosa de nivel elemental) donde se ensefnaba "Taimud Toran*
a los pocos ninos que asistian. En los anos veinte hubo varios maestros ©
"hahams" qQue daban clases de Talmud Torah, ya fuera en la casa de rezo,

en sus domicilios particulares o en la residencia de los alumnos. Ensenaban
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el hebreo a partir del arabe, idioma materno de los inmigrantes. Cuando

los ninos estaban en edad escolar, eran inscritos en las escuelas pdblicas
medio en el cual interaccionaban con nifhos

de gobierno cercanas,
No obstante en las tardes

mexicanos y absorbian la cultura nacional.
asistian a sus clases de Talmud Torah, que sus padres consideraban

fundamentales para la transmisi®n de sus costumbres y tradiciones

religiosas.

El mejoramiento econd®mico provocd el establecimiento de tiendas y
negocios propios. Comenzaron a aparecer en el barrio de la Lagunilia y
en otras dareas de la capital, principalimente en el centro., asi como en ia
provincia, tiendas de ropa, boneterias y otros comercios similares. EI
progreso econdmico también se manifestd en el cambio a mejores zonas
residenciales. Las familias en los afnos veinte y treinta se trasiadaron del
barrio de la Merced a la Colonia Roma. También la vida religiosa se

desenvoivid en esta darea de la ciudad,. la llegada de nuevos rabinos,

reavivd el debate doctrinario y de interpretacidon taimuiadica. Familias

observantes prestaban sus casas para celebrar las fiestas religiosas y los
rezos comunitarios, y los rabinos se repartian en éstas para oficiar 1os

servicios religiosos.

El grupo de rabinos encabezados por Rabi Mordejai Atftie tenian el
proyecto de construir una sinagoga en forma. Se organizd asi un comité
para tal fin en 1929. Lo primero fue conseguir un terreno que encontraron
en la calle de Cdrdova, en la misma Colonia Roma. Lo siguiente era
conseguir el financiamiento necesario para la adquisicidon del terreno y la
construccion del tempio. A pesar de que la situacion econdmica de los
judeo-alepinos Nno era la optima se logrd edificar el Templo Rodfe Sedek,
obra arquitectonica de estiio oriental, inaugurada en 1932. Ademdas de
constituirse en centro religioso, la sinagoga era el ndcleo donde se impartia
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la educaciéon juddica no sdlo a los ninos sino a los jovenes y adultos que se
interesaban por el conocimiento profundo de la religion. A través de la

historia la sinagoga ha significado para los judios un espacio de poder

religioso, social y politico y con ello un punto de estabiidad y de

pertenencia. El templo ha sido el sitio sagrado por excelencia como casa
de rezo, lugar de reunidn y espacio de estudio de la religion. Ciertamente
la sinagoga ha dado vitalidad a la existencia comunitaria pues como

socializador ha jugado un papel importante. La reproduccidon socio-

cultural del grupo se situa en cierta medida en el templo. pues desde que
el nino acude con su padre va adqguiriendo una forma de ver el mundo vy
relacionarse con su comunidad (Unikel 1992: 10-19).

La existencia de una sinagoga propia de los judeo-alepinos significd en la

practica su separacion e independencia de otras Instituciones como la

Allanza Monte Sinal., en la cual sdlo quedaban representados los

damasquenos. De hecho, en tormo a la sinagoga se crearon una serie de

comités orientados a organizar la ayuda intracomunitaria, se formé un

comité de damas para ayudar a mujeres enfermas y necesitados en

general; el comité de "Guemiiut Hasadim" o “Hebrd Kadisha” , dedicado a

ayudar en los servicios de entierro. el comité encargado deil

mantenimiento del templo vy de la contratacion de personal docto en el
ritual judio ., etc. Estos comités requerian de las contribuciones de los
miembros de la comunidad para funcionar. Al principlo hubo donativos
voluntarios, pero no eran suficientes para sufragar los gastos periddicos
requeridos. Otro problema a enfrentar era la faita de reconocimiento de
los voluntarios en ias labores comunitarias que no lograban la confianza de
sus correligionarios, © en el caso de personajes reconocidos, no contaban

con el tiempo necesario para el desgastante trabbqgjo de solicitar la ayuda
necesaria de casa en casa.
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ESTA TESIS NO DEBE
SALIR DE LA BIBLIOTECA

La separacidn de los alepinos de la Alianza Monte Sinai -después de
que en 1935 los estatutos de esta Ultima fueron reformados para convertiria
en exclusiva de los "shamis” (originarios de Sham. Damasco en darabe)- y la
necesidad de sufragar los gastos de las instituciones comunitarias ya
existentes como el templo y los demds comités antes mencionados, llevd a
madurar la idea de la necesidad de contar con un édrgano representativo
de los judeo-alepinos que tuviera legitima autoridad tanto al interior del
grupo comeo al exterior. Ya para fines de los treinta. el flujo migratorio habia
cesado, se calcula que para 1938 existian en México alrededor de 160
familias judeo-alepinas. El nacimiento de la Sociedad de Beneficencia
Sedakda y Marpé (Auxilio y Salud), en 1938, marcd un parteaguas en la
historia comunitaria ya que orientd la reproduccion de las tradiciones
comunitarias segun parametros establecidos en los estatutos con logicas
seculares impuestas por su dfiliacidn a la Secretaria de Asistencia Privada,
organo gubernamental que intervenia en las funciones asistenciales de la

comunidad.
-O0-0-0-

La intencidn de la presente unidad ha sido presentar un marco
descriptivo general que nos permita ubicar el horizonte histérico en el cual
se desenvolvid el establecimiento de los judeo-alepinos, asi como Ia
posibilidad que México ofrecid como receptor de esta inmigracién,

En los siguientes capitulos se abordarda el andlisis de algunas de las
manifestaciones culturales propias de los inmigrantes judeo-alepinos hasta
1938. Cuestiones como la identidad comunitaria a través de las redes de
parentesco. la endogamia y otras formas sociales se estudiaran con la
ayuda de enfoques tedricos que permitan comprender la complejidad del
fendmeno. El andlisis de |la religion como orden simbdlico de la realidad
social también serd abordado desde orientaciones socioldgicas cldasicas y
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recientes. Finalmente, se analizard la compleja coyuntura de Ia
Jerarquizacion de los poderes pdblicos (seculares y religiosos) sucitada en
tformo a la necesidad de conformar instituciones representativas con
legitima autoridad que culiminard con la creacidn de Sedakd y Marpé,

este proceso serd tratado bajo la optica de teorias que explican la
coexistencia de elementos tradicionales y modermos en un mismo ambito

cultural y segun propuestas que destacan las tensiones sociales como
generadoras del cambio.
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Segunda Parte:

UN ACERCAMIENTO A LA
IDENTIDAD COLECTIVA DE LOS
JUDIOS DE ALEPO EN MEXICO.
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|\V. LAS REDES DE PARENTESCO EN LA
REESTRUCTURACION COMUNITARIA

El fendmeno migratorio significd una disrupcidn en el orden y la practica
social de los judeo-alepinos. El espectro de o posible adquirid dimensiones
insospechadas que cuestionaba y confrontaba Ias tradiciones vy
costumbres grupales instituidas, poniendo a prueba su capacidad de
respuesta ante situaciones inéditas. Las redes de parentesco jugaron un
pape! primordial no sélo en el acto de trasiado de un espacio a otro, sino
en la estructuracion de la nueva comunidad en México.

La cohesidn grupal desde Alepo, ha estado fuernremente estructurada a
través de instituciones informales, entendidas éstas como practicas sociales
duraderas no reconocidas en organizaciones representativas explicitas y
con reconocimiento formal. En estas practicas sociales es donde se
reafirman o cuestionan rasgos de ia identidad subjetiva y grupal que
operan como dispositivos culturales frente a situaciones inéditas.

E! objetivo de este capitulo es descubrir clertos rasgos identitarios del
grupo que operan en las prdacticas sociales a través de sistemas
estructurantes como las redes de parentesco. Elementos constitutivos del
orden social se manifiestan en la dindmica familiar e intervienen en Ia
construccién de las identidades personales y colectivas. Algunos de estos
factores implican cuestiones como la divisidn del trabagjo, los roies de cada
miembro de ia familia, los modos de produccidon y consumo, ias relaciones
entfre parientes y otras que afectan el complejo tejido social.
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El énfasis de este trabajo estd puesto en las estrategias matrimoniales
practicadas por la generacidn de inmigrantes judeo-alepinos en México
que tendieron a reforzar la endogamia como un aspecto bdsico de su
imaginario colectivo y como una practica social donde entran en juego
los capitales simbdlicos apreciados comunitariamente que reflejan valores
y actitudes caracteristicos de la identidad particuiar de este grupo.

La endogamia no sdlo operd como factor cohesionador al interlor del
grupo. sino reforzd la condicion minoritaria de ia comunidad frente a una
socledad mexicana con caracteristicas culturales distintas. De ahi que la
percepcidn del otro y la autopercepcidn, que constituyen elementos
fundantes de la identidad, se definan en la idea de concebirse como
pueblo diferenciado no sélo por razones ideoldgicas, historicas y religiosas,
sino étnicas.

v.l. Algunas cm.gorias Conceptuales para Explicar los
Sistemas de Parentesco.

Para apoyar conceptuaimente este estudio, a continuacién se explican
algunas categorias propias de la sociologia cultural y de la antroplogia
social -como el estructuralismo generativo® de Bourdieu y las aportaciones
antropolégicas de Levi-Strauss- pertinentes para el andlisis del caso.

Los sistemas de parentesco y fendmenos como la migracién, no pueden
entenderse fuera de |la practica social, en donde las reglas y recursos. los
productos objetivados y lo subjetivo entran en juego, incorporandose a las

8 Por estructuralismo generativo o genético, Bourdicu enticnde ¢l anilisis de las estructuras objetivas -las de
los diferentes campos- quc ¢s inseparable del andlisis de la génesis en ¢l seno de los individuos biolégicos de
las estructuras mentales que son por una parte ¢l producto de la incorporacién de las estructuras sociales y del
andlisis dc la génesisi de estas estructuras sociales mismas: cl espacio social, y los grupos que en él sc
distribuyen, son ¢l producto de luchas histdricas ( en las cuales los agentes se comprometen cn funcién de su
posicién cn cl espacio social y de las estructuras mentales a través de las cuales aprechenden esc cspacio).
(Bourdicu 1988:26).
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estructuras histéricas de los agentes que comparten un imaginario

colectivo y un horizonte cultural en movimiento. Para comprender coémo
operan los distintos dispositivos culturales constitutivos del sujeto frente a
nuevas situaciones, sera Gtil explicar el concepto de "habitus’ desarroliado

por Pierre Bourdieu (1991:91-112). Este autor explica el habitus como un
y transferibles, estructuras

‘sisterna de ‘disposiciones’ duraderas
estructuras

estructuradas predispuestas para funcionar como
estructurantes, es decir como principios generadores y organizadores de
practicas y representaciones que pueden estar objetivamente adaptadas
a su fin sin suponer la busqueda consciente de fines y el dominio expreso
de |las operaciones necesarias para alcanzarlos, objetivamente ‘reguladas’
y 'regulares' sin ser el producto de la obediencia a reglas. y a la vez que
todo esto, colectivamente orquestadas sin ser producto de la acciéon

organizadora de un director de orquesta” (1991:91).

El habitus asi definido, es el generador de la identidad colectiva que se
manifiesta en los limites y posibilidades de la accién. Las practicas sociales
de los judeo-alepinos como el casarse al interior del grupo. las estrategias
matrimoniales. la solidaridad ante fendmenos como la emigracion, la
ayuda mutua en ias actividades econdmicas. la preocupacidn por ia

reproduccion educativa de los principlos morales, etc. reflejan un orden

social que clasifica, selecciona y jerarquiza los valores e intereses de ias

acciones de los sujetos. Sin embargo. el habitus. es un producto histoérico.
produce prdacticas, individuales y colectivas, depositadas en cada sujeto
bajo la forma de esquemas de percepcidn. pensamientos y accidén que
tienden a garantizar la conformidad de las practicas y su constancia a

través del tiempo.

De acuerdo a los estudios tradicionales que ios antropdiogos sociales han

realizado sobre Ias estructuras de parentesco., se pueden distinguir
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subsistemas que se refieren a los distintos aspectos que presentan las
relaciones parentales: la descendencia. que regula la fransmision, esto es
las relaciones generacionales entre padres e hijos ; la alianza matrimonial,
esto es las relaciones de dafiliacidon entre familias: las reglas de sucesion y
herencia, esto es las normas que regulan los derechos y obligaciones de
una generacion a otra asi como el destino de los bienes patrimoniales
cuando fallece el jefe de familia; y las reglas de residencia que pueden ser
virllocales (en la casa de los padres del conyuge masculino), uxorilocales (
en la casa de los padres del cdnyuge femenino) o neolocales (en una
nueva casa). (1993:190-5). El énfasis de este estudio estara puesto en las
relaciones de afinidad o estategias matrimoniales,

mdas que en la
descendencia, la herencia o 1a residencia. Es interesante distinguir también

las relaciones de seudoparentesco, principaimente las rituales. que

generaimente son voluntarias entre no parientes y tienen una fuerza social

importante por ser extensiones simbdlicas a los limites formales de las redes
de parentesco.

La clasificacidn de los sistemas de parentesco varia segdn sus

caracteristicas, algunos aspectos distinfivos serian: el grado en que cada
sociedad reconozca las lineas genealdgicas y de afinidad, las costumbres
especificas por las que se regula el comportamiento de los parientes en la

vida cotidiana -es decir, los derechos y obligaciones que derivan del

parentesco-, la generaciédn, la edad, la diferencia de género, las

los sentimientos filiales como el amor, afecto,
respeto, etc., asi como las formas linguisticas empleadas para designar las
diversas clases de relaciones. El reconocimiento social de estas diferencias
legitima la posicidn de los parientes en la estructuracion grupal vy les

prohibiciones sexuales.,

confiere cierta significacion legal, politica y econdmica que no depende
de lo bloldgico. En este sentido, las reglas de parentesco funcionan como
abstracciones de caracter simbodlico aunque con efectos en los sujetos y su
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prdactica social -consciente o incoscientemente. Las actitudes dan cuenta
de las practicas o comportamientos verbales o no verbales que cumplen
la funcidn de poner en practica las normas y relaciones estructurales del
sistema simbdlico parental (1993:147). Asi las actitudes cubren el campo
del imaginario colectivo que interpela a los sujetos segln su propio codigo

simbdlico parental.

Comunmente se parte de la familia como nlcleo o centro de los andilisis
genealdgicos y de Ias relaciones primarias que en ella tlienen lugar, esto es,
entre madre e hijo(s). padre e hijo(s)., marido y mujer(es), mujer y marido(s),
hermano(s) y hermanads). etc. La famiia como unidad bdsica se reagrupa
en un cbn]unfo mayor a través del principio de la descendencia que logra
conectar una generacion con la otra en forma sistemdatica. Los grupos de

decendencia pueden ser rastreados en términos generales, a través de los

dos sexos (ambilateraimente) o sdlo por el paterno o materno

(unilateralmente). La manera en que una sociedad codifica sus redes de

parentesco tiene efectos practicos en ia transmisién y estructuraciédn de los

cambios en el orden social (por gjlemplo la sucesidn de cargos, la

herencia de tituios y propiedades, etc.). Pero mdas que eso, se puede decir
que la importancia de las redes de parentesco radica en que se trata de
un fendmeno universal ordenador de sentido que., aunque con variantes
culturales, implica ciertos acoplamientos bdsicos de los sujetos y refieja ia
forma en que el hombre da sentido y relevancia a la interaccién social.

La familia se encarga del cuidado y mantenimiento de los hljos durante
su periodo de dependencia, de su educacidon y formacién para la vida
adulta, o que implica entre otras cosas. amor, autoridad y disciplina., asi

como la resolucidon de los conflictos y ambivalencias que se presenten

ante situaciones inéditas. El nifo aprende los codigos culturales de su
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grupo y a manejarse con ias reglas y recursos que va introyectando. entre
los que estdan las relaciones con sus parientes.

Ciertamente, el sistema de parentesco deviene en un espacio en el cual
las relaciones familiares son un elemento fundamental en la constitucidn
de la identidad del sujeto. Instituciones sociales de este tipo son bdsicas en
la satisfaccion de las necesidades psiquicas, sociales y materiales del
individuo que logran ordenar simbodlicamente el mundo y dar sentido a su
vida segun el imaginario colectivo del grupo al que pertenece.

Se puede distinguir entre el concepto de grupo doméstico y familia.
Generalmente el grupo domeéstico estd formado por la familia, aunque su
estructura morfologica puede ser sumamente variable. El grupo domeéstico,
segun la definicidn de Jauregui (en Franco Pellotier 1993:53)., es un
conjunto de agentes soclales que conforman un grupo corporado -con
permanencias en el tlempo., derechos y obligaciones mutuos- a partir de
las relaciones de parentesco, de las relaciones de residencia y de las
relaciones de produccidon; y estd compuesto predominantermente , pero
no en forma exclusiva, por parientes que llevan a cabo conjuntamente
funciones domeésticas y productivas. Los grupos domeésticos pueden estar
constituidos por varios tipos de hogares: por ndcleos familiares completos
(padre, madre e hijjos), por nlcleos familiares incompletos. por ndcleos
familiares completos mas fragmentos de otros nlcleos familiares o por
familias extensas (esto es dos o mds ndcleos familiares). El grupo doméstico,
no puede considerarse como concepto especifico de las estructuras de
parentesco, sino mMmds bien como determinado por las reglas de
descendencia y de matrimonio: es distinto al lingje o cilan donde e! sistema

parental regula la filiacion y las normas de allanza para formar en si mismaos
grupos socio-econdmicos.
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El matrimonio, como blen lo notd en su tiempo Radciiffe-Brown,
opera constantemente como una reordenacion continua de Ias
estructuras sociales, pues da origen a nuevos nucleos familiares, Los
matrimonios pueden ser poligamos o mondgamos, estos dltimos son los
mds frecuentes, y se pueden concertar por intercambio, compra, libre
eleccion o Imposicidn familiar. Se puede distinguir entre el matrimonio
como lazo legal entre un hombre y una mujer sancionado por el grupo vy la
union libre permanente o temporal resultante de ta violencia o del
consentimiento. La intfervencion del grupo puede ser fuerte o débil pero lo
clerto es que todas las sociedades poseen algun sistema que distingue a
estas dos modalidades. (Lévi Strauss. 1987:20). El matrimonio no se origina
anicamente entre los individuos sino entre los grupos interesados en
relacionarse (familias, lingjes, clanes, etc.): si bien el matrimonio origina la
familia, es la familia . o mas bien son las familias, las que generan
matrimonios como una forma de dispositivo legal para establecer alianzas
entre ellas. En las sociedades tradicionales. el matrimonio no es un asunto

privado.

En el matrimonio, las necesidades econdmicas tienen un lugar primordial.
fundamentalmente por la divisidn sexual del trabgjo en cada ndacleo
familiar donde las diferentes tareas son atribuidas a uno u otro sexo segun
modalidades culturales diversas -es decir son distinciones "artificiales” y no
naturales, como ta organizacidon misma de la familia- que opera como un
dispositive para instituir un estado reciproco de dependencia entre los
sexos. En este sentido la familia se percibe como una realidad social
positiva. No obstante, también existen aspectos negativos o disposiciones
prohibitivas en términos sexuales. La estructura de la familia pre-moderna,
hace que cierto tipo de relaciones sexuales no sean posibles o que por io

menos sean equivocadas -aunqgue las limitaciones pueden variar de una

sociedad cultural a otra.
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Si la relacidn matrimonial implica derechos sexuales, existen otras
relaciones igualmente derivadas de Ia estructura familiar que son
inconcebibles, pecaminosas o legaimente punibles como uniones
sexuales. La prohibicidn universal del incesto especifica como regla
las personas consideradas como padres e hijos(as)., o

general que
hermano y hermana. no pueden tener relaciones sexuales y mucho menos

"Asi como la division sexual del trabajo

pueden casarse uno con otro.
los sexos, obligandoles a

establece una dependencia mutua entre
perpetuarse y a fundar una familia, la prohibicidn del incesto establece

una mutua dependencia entre familias, obligandolas, con el fin de

perpetuarse a si mismas, a la creacién de nuevas familias" (Levi Strauss.
1987:35). Asi, la prohibicion del incesto afirma que las familias pueden
casarse entre si pero no dentro de si mismas. De aqui que lo que
verdaderamente distingue el mundo humano del mundo animal es que en
la humanidad una familia no podria existir si Nno existiera la socliedad. es

decir., una pluralidad de familias dispuestas a reconocer que existen otros

lazos ademdas de los consanguineos y que el proceso natural de

descendencia solo puede llevarse a cabo a través del proceso social de
afinidad. En este sentido, el sisterma de parentesco aparece como forma
cultural, como estructura social que confiere identidad individual y grupal

dentro de un cddigo simbdlico compartido.

En el caso del judaismo, este tipo de tabues estdn bien especificados en
los textos biblicos. A continuacion se transcriben las regulaciones que
estructuran los sistemas de parentesco en esta cultura y que han sido
aplicadas por todos los grupos que comparten ia fe mos ica.

Y habld Dios. a Moisés, diciendo: Habla a
los hijos de Israel y diles: Yo soy e
Senor, vuestro Dios, No hareis como hacen
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en ia tierra de Egipto, adonde morasteis; ni

hareis como hacen en la tierra de Canadan a

la cual os conduzco: ni andaréis en sus

caminos. Cumpliréis mis juicios y

conservaréis mis estatutos guidndoos por

ellos, porque yo soy el Senor vuestro Dios.

Por tanto guaradaréis mis estatutos y mis

derechos, y cumpliéndolos, el hombre vivirda

por ellos. Yo soy tu Dios.

La desnudez de tu padre, o la de tu madre no
descubriras, es tu madre por tanto no

decubrirds las partes vergonzosas. La

desnudez de la mujer de tu padre, no

descubrir@s asi como Nno descubrirds la

desnudez de tu padre, La desnudez de tu
hermana, hija de tu padre o hija de tu madre.
Nnacida en tu casa o fuera de tu casa,

Nno puedes descubrir. La desnudez de la hija

de tu hijo, o de ia hija de tu hija,

no descubrirdas, porque es tu propla desnudez.

La desnudez de la hija de la mujer de

tu padre descendiente de tu padre. es tu hermana,
Nno puedes descubrir sus partes vergonzosas.

La desnudez de ia hermana de tu padre, es

tu cercana. La desnudez de la hermana de tu madre,
Nno descubrirds, es tu cercana. La desnudez de!
hermano de tu padre, no descubriras, no cohabitaras
con su mujer; porque es tu tia. La desnudez

de tu nuera no descubrirds; es mujer de tu hijjo,

Nno puedes descubrir sus partes vergonzosas.



interpretacidon, como

La desnudez de la mujer de tu hermono no
descubriras, es como si fuera tu propio hermano.
La desnudez de la mujer y de su propia

hija no descubrirdas, no cohabitards ni con la

hija de su hijo. ni con la hija de su hija,

para descuprir sus partes vergonzosas, son
considerados parientes, es una depravacion.

No cohabitards con una mujer en conjunto

con su hermana, para hacerla su rival,
descubriendo la desnudez de ella en su vida.

Y no te acercards a la mujer cuando esta

en su impureza, para descubrir sus partes
vergonzosas. Ademds, no cohabitards con la
mujer de tu préjimo, contfaminadndote con elia.
(....) No te acuestes con vardon segin te acuestas
con mujer, porque es abominacion. Ni con
animal tendrdas uniédn amancilandote con él;

ni mujer alguna se pondrda delante de animal
Para unirse con él, es infamia. En nada de todo
esto os corrompadils, porque en todas estas cosas
se han corrompido los pueblos que yo destierro
de entre vosotros. (....) Porque cualquiera

que hiciera alguna de todas estas abominaciones,

serd exterminado de entre su pueblo (....)"
Exodo. Cap. 18. vers. 1-30.

Ciertamente el texto anterior ofrece

variadas posibilidades de
la sancidn divina de un sistema simbdlico que

funciona como un ordenador social, cuestion que serd abordada en otro

capitulo de este trabgjo. Lo que

interesa sin embargo es notar
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distinciones a las que alude el texto, donde el campo del parentesco se
convierte en una especie de juego complicado. La terminocliogia utilizada
para distinguir a los parientes de hecho, distribuye a los miembros del
grupo. en diferentes categorias, de tal forma que la posicidn de los padres
define directa o indirectamente la de los hijos(as) y que, de acuerdo con
las categorias en las que estan situados pueden © no casarse entre si. Sin
embargo el sistema de nomeclatura sin las reglas y actitudes que supone
cada posicion pierde sentido y sdlo son denominaciones. En el sistema
arriba expuesto, la poligamia no esta prohibida aunque si regulada,
sifuacién que con el tiempo fue atterada afirmando la monogamia como
forma de afinidad unica. De los pocos vinculos familiares Nno prohibidos
estan el de tio y sobrina o entre primos(as) hijos(as) de hermanos(as). Las
posibles variantes no contempladas en los textos sagrados, son definidas
por los rabinos, conocedores de las leyes divinas. Esta élite religiosa era de
gran importancia en Alepo y durante veinte siglos de historia se distinguid
por su apego al judaismo ortodoxo asi como por su gran devocion
religiosa, tradicion que los judios de Alepo en México siguen conservando.

Es notable también la distincidén que se recalca en torno a las practicas
parentales de los judios biblicos en relacidn a otros pueblos
contempordneos con costumbres sexuales distintas. esta diferenciacion
tiene efectos identitarios importantes, pues distingue la forma de vida del
pueblo judio y por lo tanto de su autopercepcidn diferenciada de
alteridad. Se refuerza el sentimlento de un “nosotros” frente a otros pueblos
asi como el cardacter minoritario del grupo.

Otro elemento que podemos anotar, y que opera claramente en la
constitucion del imaginario colectivo, es el caracter patriarcal de la
estructuracion de las redes de parentesco. Es en funcidn de la familia
encabezada por el padre, que la reproduccion comunitaria tiene lugar.
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De ahi que la imagen paterna, conlleve una carga simbodlica especifica
como factor de ordenacién social confiriléndole la autoridad que ejerce

como parte de su identidad sancionada colectivamente.

Parentesco como Mecanismo de Reproduccidn

Iv.in El
identitaria entre l1os Judeo-Alepinos.

Con los elementos clasificatorios expuestos hasta ahora, estamos ya en
posibilidad de caracterizar el sisterma de parentesco segun el cuadl se
estructura el grupo judeo-alepino tanto en el lugar de origen como en
México. Clertamente se trata de un esquema patriineal denominado
familia domeéstica (ibid. 1987:27) en la cual la propiedad. asi como la
autoridad paterna y el liderazgo econdmico, corresponden al ascendiente
vivo de mayor edad © a la comunidad de hermanos originada del mismo
ascendiente. La familia extensa. formada por el hermano mayor, © Ios

hermanos supervivientes, sus esposas. los hijos casados y sus esposas, los
sucesivamente hasta los bisnietos(as), es

hijos e hijas solteros y asi
sin embargo cada nuacleo

operativamente muy valorada y cercana,
familliar se constituye como grupo domeéstico. Estos grupos en ocasiones

engloban un NnGMmero significativo de personas que trabajan bajo Ia misma

autoridad formal y moral.

La via paterna de descendencia se reconoce fundamentalmente por
aspectos como Ia transmisién del apellido paterno primero y el materno
después, y en el caso de los judios sirios, por la costumbre de ponerie ai
primogénito vardn el nombre del abuelo paterno o en caso de ser mujer, ef
nombre de ia abuela paterna, al segundo vardn se le asigna el nombre del

padre de la madre y a la segunda niha el nombre de ila madre de la
madre. El reconocimiento o institucionalizacidon del nacimiennto de un
descendiente, como pertenecinte a un grupo social, se dd asi de entrada
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por su nombre. Los reconocimientos rituales, ya sea por la circuncision
religiosa o por el registro civil, son sanciones que afiman este tipo de
identidad al sujeto por parte del grupo., y no sdlo eso sino asegura ia
continuidad vy la legitimidad de ia alcurnia familiar paterna. Otra
caracteristica de la transmision patriineal es la legitimidad matrimonial
otorgada por el jefe de familia a su hijo y a los hijos de este en la sucesidn y
la herencia del patrimonio familiar, asi como la preferencia de residir cerca
de la casa del padre.

En la vida cotidiana, fambién hay indicios de esta forma de autoridad
paterna. por gjemplo en la manera como se asignan los lugares en la mesa
cuando se reune a comer toda la familia. El padre ocupa la cabeceray a
su lado se sientan sus hijos varones de mayor a menor. En los hogares mas
tradicionales, los hombres se sientan en un extremo de ia mesa vy las
mujeres en el otro, Nno obstante en las generaciones ya nacidas en México,
se mantiene esta formacion aunque cada hijo se sienta junto a su pareja.
Este esquema puede complicarse cuando los nietos se casan y demandan
como pareja -ya con un status social diferente- un espacio en |la mesa
grande. Generalmente cuando las familias crecen tanto, tienden a
fraccionarse y los padres con hijos casados y nietos realizan sus propias
reuniones familiares.

Ciertfamente la familia tiene una importancia fundamental en la
estructuraciédn comunitaria. Forma parte del habitus, de lo que se percibe
como dado en ia institucionalizacidn de las relaciones sociales. El
parentesco aparece entonces como una serie de disposiciones culturales
asumidas que ordenan y dan sentido a la intferaccidon social. Un sujeto sin
articulaciones de parentesco, queda fuera del tejido social. En este sistema
jerarquizado basado en la descendencia unilineal patriarcal, la
pertenencia al grupo estda definida por Ia ubicacion de la familia. En una
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comunidad como la alepina. conformada por un numero relativamente
pequeno de familias ( 2000 familias en Alepo aprox. en 1928 y 160 familias
en México en 1938), no era dificil que todos se conocieran entre si, o que
por lo menos tuvieran referencias sobre la alcurnia y trayectoria de los
miembros de las distintas familia. Estas referencias eran importantes sobre
todo cuando un casamiento estaba de por medio, momento en el cual el
capital simbdlico y el sistema de prestigios eran activados para definir ias
estrategias matrimoniales. La funcionalidad que el grupo judeo-alepino le
otorgaba a ia familia ha tenido un valor primordial en ia practica social, de
tal suerte que en las estartegias matrimoniales, el tipo de cdédnyuge
escogido, que permitia la descendencia, era mdas importante que el tipo

de unidn que formarian juntos.

Entre los factores que determinaban la alcurnia de las familias, quiza el
madas importante era la antiguedad del agpelildo, factor inalcanzable por
meéritos propios. Pero no sdlo el tliempo daba abolengo a una famiiia:
estaban también los estudios, pues cuando un miembro del linaje era
reconocido como persona muy culta, aumentaba su capital simbdlico y el
de sus descendientes. Contaban también ia educacidn y la urbanidad: el
hecho de que una persona se supiera comportar con propiedad en los
lugares publicos, hacia que fuera tomada en cuenta por los demds. La
alcurnia era factor determinante en la vida social, pues las relaciones se
establecian principaimente con otras familias del mismo abolengo , rango
o nivel social (Sutton1979:178). Aun cuando Ia posicidn econdmica no era
el factor determinante, influia en la consideracion de los lingjes, el capital
material entraba en juego también en las relaciones interfamiliares.

Cuando alglun miembro de ia familia cometia un acto reprochable por la

sociedad, marcaba de hecho a toda la familia, esto hacia recaer una
gran responsabilidad, sobre todo en los jovenes, quienes en ocasiones
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buscaban cambios o una forma de vida diferente. Es importante
mencionar que cualquiler familia de judios de Alepo, era mejor que una de
fuera, sin importar el origen. y las familias siempre preferian casar a sus hijos
con otro alepino antes que con un extranjero; soilamente cuando el hijo o
la hija ya habian llegado a una edad que repbasaba la del matrimonio, los
mandaban a casarse a otro lugar. Estas disposiciones estructurales,
tendran un gran impacto en la regeneracién comunitaria de los judeo-
alepinos en los Nnuevos espacios americanos. De hecho podemos decir
que una de las caracteristicas madas importantes del grupo ha sido la
endogamia, esto es que una vez senaladas las restricciones entre los
parientes prohibidos, se abre una amplia gama de posibilidades entre las
familias del grupo para casarse dentro de la misma comunidad. Esta
disposicion cultural fue rigurosamente respetada por los inmigrantes que
legaron a México pues en Ia primera generacidn los matrimonios fuera del
grupo fueron casl inexistentes, como lo demuestra el anexo genealdgico
del libro "Los Judios de Alepo en México”; el matrimonio con judios de otras
procedencias es un fendmeno que se presenta en las generaciones
siguientes ya nacidas en México. Esta disposicidon estructural reafirmsd la
intencion de mantenerse como grupo diferenciado en la nueva sociedad
que constituye un rasgo primordial de identidad étnica.

Como vemos. Ias redes familiares constituian Ia posibilidad de ser con
una identidad ciara en el complejo comunitario. Quien no tuviera un
arraigo famiiiar reconocido en Alepo, simplemente no podia optar por
ocupar un lugar iegitimo en el entorno socio-cultural judio. Esto cobra aun
mayor importancia si consideramos la conformacion del mundo drabe-
otomano en general, y el de la ciudad de Alepo en particular, donde |la
corporacion (gremial, religiosa, etc.) era la que marcaba la identidad
primordial de los individuos. Un sujeto sin adscripcidn grupal estaba
desprotegido y desarraigado. Nacer en un grupo, era vivir segun las leyes,
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la moral, la autoridad vy las reglas de ese grupo. Romper con él significaba
quedarse sin mundo, pues la integracion a otro espacio social era poco
probabale por el estigma del origen y la diferencia. La seguridad fisica y
moral misma del individuo estaban de por medio. Esto explica ia poca

movilidad social que durante siglos caracterizd a la sociedad judeo-

alepina, y que el sistema de prestigios respondiera al mundo intermo en

qQue vivian. El aislamiento del que gozaron -a pesar de las constantes

invasiones, distintos imperios y cambios gubernamentales que hubo en ese
territorio, permitidé el desarrollo de esta cultura.

El sistema socio-familiar de los judeo-alepinos, también fue definitivo en
la accidn de emigrar. A través de las redes de parentesco, la decision

colectiva de hacer brotar nuevos ndcleos comunitarios -no sdlo en

México, sino en otfras partes del continente americano como Estados

Unidos, Argentina, Brasil, Colombia, Cuba y Panama - se concretd por la
puesta en marcha de una serie de disposiciones culturales originarias
constitutivas de los sujetos, al enfrentar entornos fisicos y culfurales distintos.

Los vinculos familiares estabban fuertemente constituidos en un sistema
donde los distintos dambitos de 1a vida del

individuo estaban poco
diferenciados.

Las relaciones econdmicas, religlosas, matrimoniales, de
liderazgo comunitario, etc. se intersectaban en casi todos los actos del
sujeto y tenian efectos en la totalidad de su sisterma social. Esta cohesion
soclal, caracteristica de las sociedades premodernas (Tonnies), operd con

una gran efectividad en el cambio y ante el reto de reestructurar las redes
sociales en un nuevo entorno.

Una de las diferencias entre los judeo-sirios y otros grupos judios -que
llegaron a México procedentes de distintas latitudes geograficas y con
otfros codigos culturales en la misma época- estd en las modalidades
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migratorias y la estructuracidn comunitaria. Para los judios mediorientales la

decisidn de cambiar de espacio sociocecoldgico fue concertada familiar y

comunitariamente. En el caso de los judios europeos., desde diversos

pueblos originarios, se tratd de una decisidn de la familia pero también de
los individuos en busca de mejores condiciones de vida. Para los judios
europeos, la necesidad de Ia creaciéon temprana de instituciones formales
fue iImpostergable para otorgar un techo comuin y un espacio donde los
inmigrantes pudieran identificarse unos con otros segln sus caracteristicas
nacionales, religiosas e Ideoldgicas. El caso de los judios sirios, fue distinto.

informales tejidas a través de las relaciones de

Las redes sociales
fuera un suceso

parentesco, hicieron que la formalizacidn institucional
tardio en la estructuracidn comunitaria. EIl hecho de que todos fueran
procedentes de un mismo pueblo, posibilitd lq recreacioén del tejido social
originario a través de las redes de parentesco bajo los mismos supuestos
estructurales Que operaron desde Alepo y facilitd la diferenciacidn con

otros judios que llegaron a México no considerados en su sistema social.

Otro factor que Influyd en la rapida Institucionalizacion de los
ashkenazitas (udios europeos) fue la influencia de fuerzas externas, pues
una parte de estos Ultimos Nno veia como destino definitivo a México, su
intencidn era utilizarlo sélo como un trampolin para penetrar y establecerse
en los Estados Unidos. La presion que esto significd para la comunidad
judia noteamericana, sobre todo después de la implementacion del Acta
de Cuotas de 1921, fue tan grande que lideres de organizaciones judeo-
norteamericanas, como la Bnel Brith o personalidades como el Rabino
Zielonka, se trasladaron a Meéxico para acelerar el proceso de
institucionailizacion con el fin de frenar la inmigracion a su pais y ayudar al
asentamiento definitivo de estos judios en México (C. Krause 1987, Gojman

de Backal 1984 y Bokser de Liwerant 1987).
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IV.NL. Estrategias Matrimoniales

Las relaclones familiares no sdélo ordenaban las estrategias
matrimoniales y las redes de parentesco resultantes de éstas, sino los
vinculos religiosos, econdmicos. culturales, etc. que reforzaban un espacio
simbdlico multidimensional. Asumiendo el valor de la familia como principio
bdasico de la estructura comunitaria. no es extrano pensar en la
concertacidn de matrimonios como una practica donde los intereses
econdmicos y de prestigio social, tenian un peso importante en este tipo
de infercambios. Mds que el compromiso entre dos seres enamorados, los
arreglos se hacian.a través de un intfemediario entre los pater familias. En el
‘bazar’ o acuerdo, se trataban cuestiones como la dote que el padre de
la novia daria al novio, los regalos que la familia del novio aportaria a la
pareja. el lugar donde viviria el nuevo matrimonio y las posibliidades del
novio para mantener dignamente a su futura esposa. Es importante notar
qQue sobre la dote. no se puede disociar en las estrateglas matrimoniales los
aspectos simbdlicos y materiales que estan en juego en las transacciones.
Son actos de intercambio de dones y contradones, de conductas de
honor a través de las cuadles se demuestra el status de la familia. Al
reducirse a su puro valor monetario, la dote se encuentra desposeida, para
los agentes mismos, de su significacion de cotizacidn simbodlica, y los
debates de que es objeto, rebajados asi al plano de los regateos, han
venido poco a poco a parecer vergonzosos (Bourdieu. 1991:202).

La existencia de casamenteros reconocidos en la labor de formar parejas
acordes con las disposiciones de parentesco operantes en la comunidad vy
en las concertaciones matrimoniales refleja las modalidades
institucionalizadas en Ias relaciones de afinidad. La evasidn de encuentros
frontales entre las familias involucradas antes de llegar a los acuerdos
maritales, respondian a Ila posibiidad de evitar enfrentamientos
ireconcilibles que amenazaran la liga proxima a establecerse. La
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mediaciédn era una formula funcional desempenada por “profesionales" en

la materia.

Los casamenteros eran grandes conocedores de las genalogias de las
familias madas antiguas, asi como de las familias que se integraron a la
comunidad provenientes de Espana después de la expulsidn de los judios
en los siglos XV y XVI y de Ias familias judias europeas que se establecieron

por intereses comerciales durante los sigios XVILXVIII y XIX., Los

casamenteros sabian de la alcurnia y la situacidn econdmica de cada
familia. del grado de ortodoxia religiosa y de las virtudes y vicios de todos
los miembros de la comunidad. Ciertamente, la labor de estos personagjes
era muy apreciada y era remunerada por quilenes solicitaban sus servicios.

La practica del "bazar” y ia existencia de casamenteros siguid® presente
en la comunidad judeo-alepina en México entre los inmigrantes de la
primera generacion. Hasta hoy, algunas practicas subsisten y otras no, pues
ante el impacto de la modernidad, muchas costumbres han dejado de
libertad a su pareja del

practicarse y ios sujetos eligen con relativa
arreglos

mercado matrimonial comunitario. Sin embargo. algunos
matrimoniales por ejemplo. siguen siendo ftratados por mediadores
(conocidos'o familiares con reconocido prestigio comunitario) donde se
fija la dote y las aportaciones de cada familia a la pareja. El matrimonio se
establece casi siempre entre familias ya unidas por toda una red de
intercambios anteriores, verdadero aval de la convensiéon particular. Como
indica Bourdieu (1991:195), es significativo que, en ia primera fase de Ias

complejas negociaciones que conducen o la concertacidon del

matrimonio, las dos familias hagan intervenir a titulo de ‘garante”, a
parientes o aliados de gran prestigio, constituyendo el capital simbdlico asi

exhibido, tanto como un arma en la negociacidn como una garantia del

acuerdo una vez cerrado.
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En los matrimonios comunes, ia accidén femenina tenia un efecto
importante, eran ellas las que estaban pendientes de contactar al (a 1a)
casamentero(a) sobre las posibilidades que el

mercado matrimonial
ofrecia para sus hijos(as). Si no habia otros

intereses honorarios o©
econdmicos de por medio, era factible que se activaran los mecanismos
normales para los arreglos matrimoniales.

Las relaciones matrimoniaies,
aseguratban  la

reproduccidn soclial'y econdmica del
miembro debia permanecer soltero.
favorecer la procreacion.

grupo, ningdn
era menester buscarle pareja y

En las estrategias matrimoniales las practicas no sdlo estaban

determinadas por el habitus y las disposiciones estructurales, sino por
factores biocldégicos como el nimero de hijas e hijos, entre quienes debia
calcularse la herencia y la dote. De esta manera, el factor sexual jugaba
un papel importante en la definicion de estrategias, si una familia estaba

configurada principalmente por mujeres. la dote seria menor y sus

posibilidades de un buen partido menores también. Otro elemento a
tomarse en cuenta era la edad del candidato, una mujer que hublera

pasado la edad normal para casarse (generaimente las mujeres se

casaban entre ios 15y 22 anos vy 1os hombres de los 18 en adelante), tenia
menos posibilidades de encontrar un Mmarido virtuoso, vy a veces o tenia
qque buscar en otfras comunidades judias donde hubiera conocidos. Lo
cierto es que al contraer matrimonio, la mujer se desarraigaba de su familia

paterna para incorporarse a la familia del esposo que desde ese momento
ejercia dominio sobre ella y sus hijos.

Sin embargo., muchos matrimonios eran concebidos como medios
estratégicos para formar alianzas entre lingjes., por intereses politicos -como
solucionar pleitos anteriores a través del parentesco-, entablar o estrechar
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sociedades econdmicas, o relacionarse con familias judias extranjeras con
algln interés especifico, etc. En estos casos, el jefe de la familia precedia
la concertacion matrimonial y el hijo(a) poco tenia que decir frente a las
decisiones autoritarias del padre.

Estos matrimonios en los cuales la vida de los hijos era decidida por los
padres -asi como en el caso de la primogenitura, donde el hijjo mayor era
asignado para detentar el linaje familiar con los deberes y derechos que
esto implicaba-, los sentimientos de los hijos eran relegados en aras de los
intereses familiares, lo que frecuentemente resultaba en conflictos filiales
que podian desembocar en el rompimiento y salida del hijo del grupo.

Los matrimonio extra-ordinarios, generalmente eran o demasiado
cercanocs o demasiado lejanos. Los matrimonios entre primos hermanos o
entre tio y sobrina son ejemplo de los mdas cercanos y comiunmente
responden a gjustes internos de un lingje. Ante la amenaza de una escision
familiar, o de la desintegracidn del patrimonio, el matrimonio entre
parientes (casi siempre por linea paterna), era visto como una alternativa
para mantener la unidad familiar a través de descendientes comunes que
aseguren la integridad de sus haberes simbdlicos y materiales.

El otro tipo de matrimonio extra-ordinario, fambién concertado por la
autoridad patriarcal, era aquél establecido en la lejania o extranjeria con
respecto al cdnyuge. Podia tratarse de familiares en ofro pais o de
miembros pertenecientes a otra comunidad judia. Casarse con sujetos de
otra religidon era considerado como una transgresion a los limites grupales y
quien lo hiclera era excluido de la comunidad. Esta ditima disposicién tenia
-y tiene hasta hoy- tal fuerza que las ligas filiales y afectivas perdian efecto
frente al interés comunitario. Cierfamente se trata de una de las fronteras
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culturales mds eficientes para mantener la identidad colectiva y opera
como una condicidon primordial para asegurar ia reproduccion social.

Es interesante notar que para finales del siglo XIX, habia alepinos

establecidos en otras partes del mundo como Manchester, Inglaterra, Paris,
Francia, Egipto y otros lugares que seguian manteniendo estrechos vinculos
familiares con Alepo. Cuando los primeros judeo-alepinos se establecieron
en los distintos paises del continente americano. en Iias primeras décadas

del siglo XX, las ligas siguieron funcionando a través de estas redes

internacionales.

IV.IV. El Parentesco y el Fenémeno Migratorio.

El hecho de que este grupo étnico-religioso provenga de una misma

ciudad originaria, Alepo. con un universo poblacional reconocido y

restringido y con un sistema de parentesco bien estructurado -con una
serie de disposiciones jerarquizadas que operan con reglas y recursos
claros-, permite rastrear la importancia que Ias relaciones entre parientes
no-formales en Ila recreaciéon

tuvieron como Instituciones sociales

comunitaria de los judeo-alepinos en México.

La dispersidn comunitaria se fue convirtiendo en un fendmeno cada vez

mas intenso a principios del sigio XX, sobre todo cuando "Ameérica"

aparecid® en su horizonte como una especie de tierra prometida para
mejorar su situacidn econdmica sin tener que abandonar sus practicas
religiosas. La funcidn que el parentesco jugd en este proceso migratorio fue
fundamental., pues resultd ser un instrumento eficaz para la incorporacién
de los inmigrantes a nuevas situaciones geogrdaficas y econdmicas. Para las
personas que emigraban, la eleccion del lugar para instalarse dependia en
gran medida de Ia existencia de familiares previamente establecidos que
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les procuraban un trabajo y les proporcionaban las claves necesarias para
relacionarse social y culturalimente con los mexicanos.

Bl sisterma de prestigios familiares que operaba en las redes de
parentesco en Alepo, donde las alcurnias familiares y el capital simbdlico y
material de cada grupo doméstico jugaban un importante papel en la
reproduccidn social del grupo, sufren severas alteraciones que influyen en
la reconstitucion comunitaria. En las estrategias matrimoniales se matiza el

estricto mantenimiento del lingje familiar por wvarias razones que

continuacidn se explican. Como ya se habia notado, las modalidades
migratorias fueron de dos tipos principalmente: los jefes de familia
emprendian el vigje solos con la intencidon de explorar y hacer dinero, si
decidian establecerse definitivamente en el pais, traian al resto de la
familia cuando estuvieran en posibilidades de hacerlo. Otfra forrma era
cuando la familia enviaba a alguno de sus hijos con bar-mitzvah (mayores
de 13 anos), a emprender el reconocimiento del fterritorio y las
probabilidades de éxito econdmico y tranquiilidad social, si consideraban
que las condiciones eran buenas se reunian con él. Cuando esto ocurria,
generaimente los jovenes viagjaban en grupos madas o menos numerosos (15
o 20 muchachos), y se conocian entre ellos por las relaciones previas entre
sus padres. No era extrafno que viajaran en compania de alguna familia
alepina a quienes les eran encargados.

En la travesia Ias redes de parentesco también fueron activadas. Gracias
la comunicacidén entre los alepinos diaspodricos, se enteraban de los
barcos que tomaban y aprovechaban para saludar a sus familiares o

a

‘paisanos’. Algunos informantes refieren episodios que asi lo indican, E! Sr.

Radl Sutton relata que en su travesia del puerto de Beirut a Marsella,
hicieron escala en Egipto, ahi unos parientes residentes de El Cairo, los

esperaron para asegurarse qQue no les faltara nada, sobre todo porque era
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Pesqaj (pascua, donde se recuerda la saiida biblica de los judios de Egipto)
y estaban preocupados de que tuvieran suficiente "matza” (pan asimo que
se come en esta flesta) para el resto de la travesia. También el Sr. José
Heffes, recuerda los dias inolvidables que pasd en Paris al lado de su prima

en su viagje hacia México.

En su arribo a tierras mexicanas, siempre habia algun pariente que
estaba en el puerto para recibir a los inmigrantes y ayudaries en el
desembarque. También el Sr. Marcos que vivia en Veracruz se daba sus
vueltas cada que llegaba un transatiantico para ver si habia algun paisano
a quien ayudar, indicandole la forma de reunirse con sus familiares. Las
redes de parentesco funcionaban con tanta fuerza que no habia
necesidad de instituciones formales que canalizaran el fenomeno
migratorio. Unos se ayudaban a otros.

Los jovenes se enfrentaron a otra realidad: vivir solos sin sus familias,
aprender un nuevo idioma, trabajar en otro entorno., es decir, aprehender
las claves de lectura de la realidad mexicana y operar con ellas. Fueron
ellos quienes transmitieron los nuevos codigos culturales a sus familias
cuando estas liegaron. Esta situaciéon tuvo efectos profundos en el orden
autoritario patriarcal que existia en la familia alepina. pues ahora eran los
hijos quienes introducian a los padres al mundo, lo que les daba cierta
autonomia y libertad de movimiento. Su mundo estaba constituido por dos
espacios, el familiar y comunitario por un lado y el del entorno social
mexicano donde desempenaban su actividad econdmica como
vendedores ambulantes que les ofrecia un mundo distinto al suyo que a su
vez reinterpretaban -incorporandolo o resistiéndolo- segdn sus codigos
culturales originarios. Abou (1989:47) analiza este proceso explicando
que'...para defenderse de! peligro que representa la asimilaciédn, los
inmigrantes dividen institivamente su mundo en dos sectores: enclerran sus
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relaciones primarias (afectivas o emocionales) en el circulo limitado de la
familia y de la colectividad étnica y sdlo mantienen con ia colectividad
receptora relaciones secundarias, relaciones de negocios. Gracias a este
compromiso, ellos pueden Iimitarse a adoptar los modelos de
comportamiento exigidos por la vida publica en el pais receptor y guardar
intactas las formas de pensar y de sentir heredadas de la cultura original.

A pesar de la liberfad vy la dispersion insospechadas que vivieron esto
jJovenes., hubo varios elementos culturales originarios que definieron la
recreacion grupal: el mantenimiento de las prdacticas religiosas como
marco significative que confiere sentido a la vida:; el matrimonio
intragrupal, es decir la consigna incuestionable de casarse entre judios,
preferentemente alepinos; la solidaridad econdmica. pues a través de la
ayuda mutua los miembros de la comunidad logran un desarrollo
econdmico similar que les otorga un status social que forma parte hasta
hoy de su identidad grupal: el lengugje no sélo como vehiculo de
comunicacidn, sino como recurso simbdlico con el cual se identifica la
colectividad: el habla, entre otras cosas es un factor de reconocimiento
del grupo étnico. y ofros elementos que forman parte del habitus que no
se pierden, sino se resignifican en un contexto diferente y permiten la
Improvisacion de respuestas frente a nuevas circustancias.

El fendmeno migratorio permite pues un flexibilizacidon de las fronteras
culturales originarias y una amplia movilidad social. La religiosidad
exacerbada deja de ser un parametro rigido de alcurnia en un mundo
donde las creencias pasan al dambito de la vida privada., El éxito
econdmico, a través del cual se muestra la capacidad de emprender y
progresar se vuelve preponderante y todos estdn en igualdad de
circunstancias para acceder a él. La actuacidén individual empieza a
determinar el status social, asi como la pertinencia o no del matrimonio. No
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obstante es importante notar que las estructuras de parentesco siguen

presentes en las practicas sociales.

Ante la escasez en el mercado matrimonial de posibles conyuges
femeninas, la familia -desde Alepo o en México-, activaba todas sus
relaciones comunitarias, incluso a nivel internacional, para conseguirle una
pareja al hijo u obligarlo a regresar para casarse. En no pocas ocasiones se
realizaron matrimonio sdlo con los papeles de ambos conyuges sin que
éstos se conocieran previamente por acuerdo entre las familias. Una vez

formalizado el tramite, la muchacha vigjabba a encontrarse con su esposo

que era un desconocido. Como ei Sr. Dabbah cuenta en su libro

(Esperanza y Realidad. 1982:107) "Una circunstancia que prevalecid

durante los primeros tiempos entre los ploneros judios llegados a México
fue la inexistencia de jovenes judias casaderas en el seno de las primeras
familias aqui llegadas. Asi pues, durante algunos anos, cierto nimero de
Jovenes hubieron de seguir el ejemplo de los hermanos Rahamin y David
Cherem, que escribieron a su madre, todavia radicada en Alepo. que ies

escogiera sendas novias, pues ellos enviarian los kidushim -poderes para Ia
llegadas las novias a Meéxico,

casamiento. Una vez
la boda. Algun tiempo después

ceremonia del
celebrdse la ceremonia religiosa de
seguian su ejemplo sus tios, los hermanos Nissim y Moisés Dabbah. pero con
la desdicha de que, mientras estaban en todos esos tramites, sobrevino la
Primera Guerra Mundial y sus matrimonios no cobraron realidad sino hasta
fines de 1918, cuando terminaron las hostilidades'. El encuentro de Ia
pareja resultaba todo un suceso pues igual tendrian que compartir su
existencia y formar una familia para toda la vida. El divorcio era algo poco

considerado tomando en cuenta ia nula participacidén de la mujer en la

aportacion monetaria al hogar.
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A pesar de la poca disponibilidad de mujeres, las prioridades en la
seleccidn de los conyuges, seguia operando. Lo mds deseable era que
fuera unda) judio(a) halebi (originario de Halab, Alepo en arabe) residente
en México. Si no habia, se buscaba en Alepo © en otra comunidad judeo-
alepina del mundo. En este Ultimo caso es importante notar c&mo las redes

de parentesco y las estructuras culturales operaron con mayor fuerza aun
es probable que en México hubiera

que las condiciones locaies,
procedencias geograficas y

muchachas judias casaderas de otras
culturales, pero eran poco consideradas como candidatas por los halebis,
ya que no entraban dentro del sisterma de prestigios operantes en el grupo.
no se sabia su lingje y por lo tanto era poco reconocido concertar alianzas
matrimoniales con ellas. Si un(a) halebi no era accesible, o deseable seria
establecido(a) en Meéxico, es decir

algar(a) judio(a) medio-oriental
belrutie

algdn(a) shami (originario(a) del
(originario(a) de Beirut, Libano), u otro(a). En tercer lugar estaria cualquier

judio(a), aunque no se conociera a su familia ni su arraigo comunitario.

Sham, Damasco en drabe),

Pero lo que estaba prohibido era casarse con un(a) no judio, pues ahi se
vulneraba la misma identidad grupail. Esta dimensidon de la identidad -en la
cual los judeo-alepinos se definen a sl Mismos y por consigulente a aquellos
a los que se oponen- No es mMenos real que las expresiones socio-culturales
mas inmediatas. Como expresa Dubet (1992:533) la identidad se vive
también como un compromiso Mmoral, con "principios” en los que no se
trata de integracidn o exclusidn sino de Ia definicidn misma de lo que es
tolerabie y de lo que amenaza la existencia de una colectividad o de un

sujeto socialmente definido.

Muchos de los matrimonios realizados durante el proceso migratorio
fueron concertados entre parientes -primos. tios y sobrinas, etc.-, pues en
una situacidn de desajuste e inestabilidad como es el cambio geo-cultural,

el recurso a este tipo de matrimonios extra-ordinarios aseguraba la
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continuidad de los esquemas de prestigio y la unidad del lingje familiar, Sin
embargo esto no fue la generalidad, puesto que como se menciond

antes, las disposiciones soclales se flexibilizaron permitiendo una mayor
movilidad sociatl.

Los inicios comunitarios. durante las dos primeras décadas de este siglo.

fueron dificiles puesto que coincidieron con la lucha armada de a

Revolucidon Mexicana. El principal ndcleo de congregacion se establecid
en la Ciudad de México, sin embargo también hubo presencia de familias
o jovenes solteros en algunos pueblos de

la provincia. La poblacién
mexicana de

la época era mayoritariamente rural por lo qQue Ias
oportunidades comerciales se encontraban distribuidas por todo el
territorio mexicano. Una vez pacificado el pais, en los anos veinte, los judios
fueron en busca de mercados para sus productos de consumo doméstico-
con lo que ayudaron a reestablecer el comercio interno del pais- lo que
significd una nueva forma de dispersion geografica. Aqui también las redes
de parentesco mantuvieron las ligas comunitarias.

La estancia en los poblados o ciudades del interior de la republica, podia
ser provisional, o temporaimente mas prolongada. Los jovenes planeaban
rutas comerciales y se desplazaban constantemente de un lugar a otro
permaneciendo poco tiempo en cada uno de ellos. Inmigrantes como el
Sr. Moisés Amkie relatan sus andanzas por el Estado de Zacatecas o por el

de Michoacdn donde se relacionaban con las autoridades de los pueblos,
asi como con los habitantes del

lugar. Se Informaban de cuando les
pagaban a los trabajadores

-urbanos y rurales- para ir a ofrecer sus
mercancias que podian ser saldadas en abonos, una nueva modalidad
introducida por este tipo de comerciantes.
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A pesar de su desprendimiento geogrdfico, las ligas familiares eran
mantenidas solidamente: en el aspecto econdmico, los productos que
vendian eran proveidos por algin pariente desde la Ciudad de México
generalmente, con quienes mantenian contactos frecuentes: sabian
también que llegada la hora de contraer matrimonio -a pesar de las
relaciones que hubileran tenido con mujeres mexicanas- seria en el seno de
la comunidad y por mediacidn de las redes de parentesco que se le
ofrecerian las posibles candidatas a esposa, disponibles en el mercado
matrimonial en ese momento. Otro elemento que preservd ia vinculaciéon
comunitaria fueron las fiestas religiosas mayores, que sucedian dos veces al
ano -en primavera (Pesaj) y en otono (Rosh Hashan y Yom Kipurn-, en las
que se acostumbraban reuniones familiares y visitas a toda la parentela.
Quien se encontrara viajando, suspendia sus travesias parg estar presente

en estas celebraciones.

Las famillias que radicaban en centros urbanos del interior del pais, lo
hacian donde por lo menos hubiera un par de familias de correligionarios
mas. Aunque en ocasiones era dificil preservar todas las costumbres judeo-
alepinas, por la falta de recursos y servicios religiosos, mantuvieron un

constante contacto a través de las redes de parentesco con el nucleo

comunitario. Asi por ejemplo, cuando habia algun nacimiento, era
inmediatamente participado para que a los ocho dias asistiera un “mohel”

(circuncidador) desde Ia capital, a realizar el "berit-mila * o "Thur* como le
Generalmente estos pequerios nlcleo de familias

llarman los halebis.
poseian alguna tienda o pequefio comercio que atendian. El Sr. Abraham

Cohen cuenta de su muebleria en Torredn y de la vida tranquila que llevdo
en ese pueblo donde aunque los veian distintos, la gente llegd a estimarios
mucho pues se ayudaban mutuamente. Los hijos crecieron y asistieron g
las escuelas locales Intensificando sus relaciones con Ig sociedad y la
cultura nacionales, sin embargo cuando llegaron a la adolesencia, la



preocupacion de los padres en torno a las posibilidades de matrimonio

aumentaron. En la mayoria de los casos, la edad de esta primera

generacidn de judeo-alepinos mexicanos, coincidid con el proceso de
centralizacién econdémica e Industrializacion del pais en el que los
inmigrantes participaron activamente. Las oportunidades econdmicas,
desde entonces., se concentraron en las grandes ciudades. Por ambas
razones preferian regresar a la capital a casar a sus hijos, haciendo uso de
todas sus relaciones de parentesco. segun las estrategias matrimoniales
propias del grupo. Para los arnos cuarenta y cincuenta la mayoria de los
judios de Alepo y sus descendientes se concentraban en los grandes
centros urbanos, principalmente en la Ciudad de México, aunque también

en Guadalgjara y Monterrey -en estas dlitimas se fusionaron a las

instituciones comunitarias con judios de otras procedencias.

IV.V. Comentarios Finales.

Ciertamente los sistemas de parentesco y las regias matrimoniales, en
estos esquemas patriineales, reflejan un tipo de juego social en el que
grupos consaguineos compuestos de hombres y mujeres intercambian
lazos de parentesco y dan la posibilidad de establecer nuevas familias con
las piezas ya existentes, que deben destruirse para dicho propdsito (Lewvi
Strauss. 1987:46). Como hemos visto, la relacion entre el grupo social como
un todo y ias familias que lo componen, no es una relacion estatica, se
trata mdas bien de un proceso dindmico de tensidn y oposicion. “"La
sociedad pertenece al reino de la cultura, mientras que la familia es la
emanacion, al nivel social, de aquellos requisitos naturales sin los cuales no
podria existir ia sociedad y, en consecuencia tampoco ia humanidad”
(ibid.1987:48) De aqui que estructuras como las redes de parentesco
formen parte de las fronteras entre un mundo natural y un mundo



socializado, ordenado culturalmente, donde no sdlo se da sentido a la
vida psiquica del sujeto que lo habita, sino a la sociedad a través de
instituciones comunes que permiten la vida en comunidad.

Para los judios de Alepo, la familia ha sido un ordenador fundamental y
ha jugado un papel primordial en la reproduccion social y cultural del
grupo. Las reglas y recursos activadas en cada concertacidn matrimonial,
en cada alianza famliliar, fortalecen las relaciones interpersonales e
interfamilares a través de las redes de parentesco. Este tipo de institucion
socio-cultural ha operado con tal fuerza que. a pesar de los desajustes que
provocaron los movimiento migratorios que dispersaron geograficamente
a los judios alepinos, los lazos parentales permitieron la reestructuracion
comunitaria y Ila reproduccién grupal haciendo brotar nuevas
comunidades como la de México.

Lo Iinteresante es que, incluso a veces Iinconscientemente. Ias
posibilidades de accidn de los individuos que forman parte de este grupo,
estaban condicionadas por su habitus originario, donde ia introyeccion de
reglas y recursos, de estructuras colectivas, eran percibidas como dadas.
En su horizonte, a pesar de todos los cambios que experimentaron después
de una vivencia tan intensa como la inmigracion, han seguido operando
esquemas primordiales compartidos poco cuestionados como el
patriarcalismo, que forma parte de su imaginario colectivo y que genera
una identidad grupal reforzada en practicas sociales como las estrategias
matrimoniales. En estas practicas, se translucen las formas culturales, las
configuraciones sociales , las jerarquias familares, Ia distincion de los sujetos
clasificados segun su posicidon en este entramado que denominamos
redes de parentesco, en suma, distinguimos las estructuras que subyacen a
las formas de identidad subjetiva y colectiva. Las estructuras de
parentesco no solamente ubican a los sujetos en una posicidn social
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simbdlica primaria sino que también articulan procesos ideoldgicos

indispensables para la reproduccion social.

Sin embargo, es importante notar lo que Lévi-Strauss especifica en torno
a que es en el sistema de actitudes donde las conductas diferenciales
entre parientes tienden a gjustarse al modelo de la terminologia o a las
clasificaciones de los antropdlogos. Bourdieu da un paso mas en esta linea
y trasciende el estructuralismo de Lévi Strauss en lo que él llama el
estructuralismo generativo, segun el cual, la representacion o modelo no

sOlo se construye en la conciencia sino en la practica social.
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V. LA RELIGION COMO ORDENADOR SIMBOLICO EN
LA CONFIGURACION DE LA IDENTIDAD GRUPAL

Uno de los rasgos mds sobresalientes de los judios en Alepo y
posteriormente en México ha sido su religiosidad. Desde su establecimiento
en Alepo hace mads de veinte siglos cuando tuvo lugar la primera didaspora
en la historia del pueblo judio con la conquista bablidnica del Reino de
Israel, la comunidad judia de esta antigua ciudad fue uno de los baluartes
de la ortodoxia judia. Su relacidn constante e intensa con otros centros
religiosos como Jerusalén y Babilonia, asi como su preocupacidn por
preservar la vida comunitaria estrictamente apegada a las leyes mosdicas
de los textos sagrados y en los rumbos dictados por los grandes sabios y
rabinos -locales y lejanos- en los distintos momentos de su larga historia,
hicieron de Alepo uno de los focos religiosos mas prestigiosos del Medio
Oriente.

Sabiendo la importancia que la experiencia religiosa tenia en los judios
alepinos, no sdlo en los momentos del ritual sagrado, sino en la vida
cotidiana que estaba pautada hasta en sus mds intimos detalles por la Ley
de Moisés e Israel, se puede asumir al factor religioso como un elemento
identitario clave para comprender la configuracion de la subjetividad y el
‘ethos” o actitud grupal como caracteristica cultural de esta sociedad.

Muchas preguntas surgen en este punto: ¢coOmo y por qué el fendmeno
religioso opera como una fuerza ordenadora de sentido individual y
grupal?, jqué tipo de respuestas da a las preguntas existenciales del
hombre en contextos tradicionales y modernos?, ¢ cudles son las premisas
necesarlas para que la religion tenga efectividad en un grupo social
determinado?. En el caso de los judeo-alepinos con respecto a su
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religiosidad cuestionariamos: jqué elementos del judaismo, entendido
éste como universo simbodlico, son experimentados mas intensamente por
este grupo? y ¢en qué forma?, esto es ¢cudles fueron las modalidades
especificas que adquirid la religiosidad que practicaron y reprodujeron los
judios alepinos mismas que heredaron los inmigrantes que llegaron a
Meéxico imprimiendo marcas en la identidad de estos y sus descendientes?,
cecoOmMo se han visto alteradas estas formas religiosas en su Interaccion con
los procesos caracteristicos de la modernidad que considera a las
creencias no como parte de la vida publica. sino como un aspecto de la
vida privada de los individuos?, ¢como operd el elemento religioso en los
judeo-alepinos que emigraron a México a principios del siglo XX, en la
reestructuracion comunitaria?. Estas y otras preguntas que irdn surgiendo
serdn el nucleo del presente andlisis.

A lo largo de este capitulo haremos primero un recorrido tedrico, donde
con la ayuda de autores como Durkheim. Geertz, Castoriadis y otros
analizaremos el fendmeno religioso como un sistema simbdlico, es decir
como un conglomerado de significaciones cuiturales que responden a la
necesidad del hombre de explicarse a si mismo , a la sociedad en la que
vive y al mundo que o rodea. En un segundo momento estudiaremos
algunos rasgos caracteristicos del judaismo como corpus sagrado asi
como su devenir histérico, que han moldeado la forma de ser del pueblo
judio desde sus antecedentes mds remotos relatados en La Biblia.
Contrapunteando con el andilisis del judaismo como sistema religioso,
trataremos de comprender cdOmo se manifiestan estas especificidades
culturales en la practica ritual-religiosa y social de la primera generaciéon
de judeo-alepinos en Meéxico, donde su Imaginario colectivo est&
permeado de elementos simbodlicos comunes a través de los cuales se
configura la identidad grupal. Asi, al igual que las redes de parentesco. la
religion forma parte de las estructuras generativas, en palabras de
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Bourdieu®. que ordenan el mundo individual y social en un espacio y un

Hempo determinados.

V.l. La Religidn como Necesidad.
Ciertamente. el pensamilento religioso ha constituido una de las primeras

fuentes simbdlicas que estructuran las unidades sociales. Su gran eficacia

estriba, entre otras cosas, en su capacidad de integrar y dar sentido al

cosmos y a las fuerzas naturales que trasclenden al hombre. Las religlones
-esto es como formaciones

y los mitos como ordenadores simbdlicos
culturales arbitrarias y contingentes- operan también normando las
conductas de los sujetos y configurando identidades. Graclas a su
apariencia sobrenatural, los sistemas religiosos adoptan el caracter de una
segunda naturaleza indicativa del sentido en el mundo y en las acciones
humanas: atribuye lugares y finalidades; hace frente al caos organizando a
una naturaleza sin orden, que por esta via se transforma en un mundo
significado. (Serret. 1994: 19-20) . En tanto que explican y regulan todos los
espacios de la vida socidal, los sistemas religiosos son altamente cohesivos y

constituyen identidades solidas.

"Radicaimente inepta para la vida. la especie humana sobrevive al crear
la sociedad vy la institucidn. La institucion permite sobrevivir a la psique pero
le impone la forma social del individuo, proponiéndole e imponiéndole otra
fuente y otra modalidad del sentido: ia significacion iImaginaria social y la

identificacidn mediatizada en relacién con ella y con sus articulaciones o
Asi se expresa Castoriadis

instituir  significaciones
lo que pueda
y psiquico,

seqa: la posibiidad de referirlo todo a ella”.

(1984:4) cuando explica la necesidad de
intentan dar sentido a todo

imaginarias sociales que
al mundo natural, social

presentarse en el universo:
ordendandolo segln principios de existencia. de pensamiento, de valor y de

® Ver nota 1 decl capitulo anterior.
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accldén qQue percibimos como dados, evidentes, aunqQue siempre

amenazados por el caos. Las significaciones imaginarias colectivas operan
asi como ordenadores de sentido como contenedores y constituyentes del

sujeto y de la sociedad haciendo posible la totalidad de las relaciones en
el mundo significado, aunque el

cosmos No se deje reducir a estas
disposiciones.

Castoriadis habla también de un "magma de significaciones imaginarias

colectivas”, estas son aglomeraciones de significaciones acumuladas no

slempre coherentes -mads bien contradictorias aun en un Mmismo horizonte

cultural- Que estdn presentes y en movimiento en los distintos érdenes
simbolicos. En esta misma linea distingue el concepto de institucidn social
al referirse a las formas de relacidn que operan y se reproducen en la larga

duraciéon segin las significaciones imaginarias sociales, posibilitando la

comprensidn del mundo. Lo agjeno o extermo a o sociaimente

institucionalizado seria el caos, el abismo, 1o que escapa al orden que da

sentido al mundo, a la sociedad y a ia psique. esto es, 1o excluido de ser
representado.

En esta perspectiva., como indica Serret (1994:17-8), las identidades son
construcciones imaginarias que revelan un deber ser soclaimente

producido, un "ldeal" asumido tendenciaimente por la colectividad, con la
fuerza de una evidencia ideoldgica. Las practicas sociales, cuyo andlisis se
ubicaria en un nivel distinto al de los imaginarios, no son en NiNngun sentido
asimilables a las identidades, pero tampoco pueden entenderse sin ellas.
Toda practica tiene como referente la identidad social (en realidad a un
complejo de identidades), aunqgque esto no significa que las practicas sean
un simple reflejo de las identidades pues frecuentemente se producen

tensiones entre el deber ser que expresan los imaginarios y las acciones
producidas en la cotidianeidad de los sujetos.
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La significacion constituye al mundo y organiza la vida social de modo
correlativo, sometiendo a esta cada vez a "fines” especificos: vivir como los
antepasados y honrarlos, adorar a Dios y cumplir sus mandamientos, etc.
Este tipo de fines son sobrehumanos, son indiscutibles, es decir su sentido
presupone el valor de otro fin creado por una institucién particular de una
sociedad particular: la religion, que se compromete con la bUsqueda de ia
verdad. con la cuestidn de la significacion de la significacidn, con el
problema del origen, de la causa, del fundamento, del fin, en suma, del

problema del ‘porqué” y "para qué".

La institucidn de la significacion no tiene respuestas para estas preguntas
porqué en realidad no tienen '"sentido". La institucidn presupone la
institucion y no puede existir salvo qQue individuos fabricados por ella la
hagan existir, como por ejemplo Ia institucidn del lenguaje. Ese circulo
primitivo es el circulo de la creacidn como explica Castoriadis. La
institucidon de la sociedad, contiene y hace posible la totalidad de las
relaciones y de los conjuntos: el mundo. La determinacion que cada
sociedad hace de lo que es cualquier cosa. es donacion de sentido a
cada cosa e insercidén de esta cosa en relaciones de sentido, asi pues en
cada caso es creacidn de un mundo correlativo a las significaciones

imaginarias sociales y dependientes de estas.

La institucidn reiigiosa da respuesta a los conflictos existenciales que
constituyen el fundamento identitario dei sujeto como: gquién soy?,
Lporqué estoy aqui?, chacia dénde voy?. ¢cudl es el sentido de la vida en
este mundo?. Todas estas preguntas remiten al abismo, al caos que
aparece a pesar del velo que las significaciones imaginarias sociales tratan
de imponer. Es este caos el que, segun Castoriadis, mantiene en
movimiento ia historia, pues el hombre se ve obligado a explicar lo
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inexplicable segun sus codigos simbdlicos y ante la ausencia de claves
improvisar en sus respuestas. La religidon da respuestas a estos y otros fines

existencilales trascendentes, respuestas que Ia institucién social es Incapaz

de dar, pues la Institucidn presupone Ia institucidn encarnada en los

individuos que la hacen posible a través de la creacidn y recreacidén de

significaciones imaginarias sociales. Es decir, Ia sociedad produce a ia

socledad y en ese sentido es auténoma.

Esta idea sugerida por Feurebach en el siglo XIX tuvo una gran influencia
en los pensadores materialistas y en la filosofia alemana posterior (Morris

1995:34-40). Feurebach escribe ‘La religiéon es la forma de

autoconocimiento mdas antigua y también mas indirecta. En todo el mundo
ia religion precede a la filosofia...Antes de que la encuentre dentro de si, el
hombre vé Iia naturaleza desde fuera de si...Contempla su propia
naturaleza como si fuera otro ser.,..El ser divino no es nada mas que el ser
humano..." (citado en B. Morris 1995:38). A partir de estas afirmaciones se

plantean cuestiones importantes. primero que la antitesis entre lo divino vy lo

humano es completamente ilusoria y segundo que la religion debe

entenderse en términos de su psicogénesis, desde lo humano. 1o que los

hombres se niegan a si mismos lo atribuyen a Dios.

Ante la falta de respuestas significativas de la institucidon social a los
problemas ontoldgicos - como el origen, el fundamento Glitimo, la finalidad,
etc.- la religidn trata de identificar al ser con la significacién, es decir liga el
origen del mundo con el origen de cada unidad social especifica, de
manera integral. Sin romper la homogeneidad del mundo, hace
corresponder el orden de Iia realidad social con un orden natural, material
y cultural. No obstante este intento de homogeneizar al ser, es decir
articular el mundo y la sociedad- es consustancial a la heteronomia de ia
sociedad. Lo que hace ia religidn es suponer una fuente extra-social de Ila
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institucién y por lo tanto de las significaciones imaginarias sociales que dan
sentido al mundo. Esto, como explica Castoriadis, implica un ocultamiento
de la autoinstitucidn de la sociedad, el recubrimiento de la humanidad de
su propio ser como auto-creacion. "Es como si la significacion estuviera ‘en
otra parte' - metacontingencia o metanecesidad de ia significacién-... la
religidn 'es' la organizacidn social y tiene su propia explicacidn pues:
organiza, polariza, valoriza, jerarquiza y pertemece al mismo magma de
significaciones imaginarias sociales." (Castoriadis 1984:5).

La significacidn emerge para recubrir al caos y como un modo de ser
que se postula como negacidn del caos. Es asi que el modo de relacion
de la humanidad con el caos. el abismo, con el sinsentido, que la rodea y
que la contiene, se da a partir de un mecanismo de
presentacién/ocultamiento a través del cual el caos mismo se asume en la
significacidn -debe ser significacidon- y de este modo confiere un
significado al ser de la significacidon como tal.

Casi universalmente y en casi todos los tiempos. la organizaciéon del
mundo social ha sido ‘religiosa”. No en vano los grandes antropdlogos y
soclidlogos dei siglo XiX y XX han dedicado una buena parte de sus
estudios a la comprension del fendmeno religioso. Como bien lo
comprendid Durkheim., la religidn era idéntica a la sociedad en los grupos
primitivos, caracterizados por lo que él distingue como solidaridad
mecanica, él lo expresd asi: "Originariamente la religion lo impregnaba
todo:; todo lo social era religloso: los dos dmbitos eran sindnimos." (1964:

169).

Ligar entre si ia imagen del mundo y la imagen de |la sociedad para si
misma otorgandole su lugar en el mundo, ha sido siempre dos caras de o
mismo. ya que pertenecen al mismo magma de significaciones imaginarias



sociales en y por el cual cada sociedad se hace ser haciéndose ser.
Imagen no se refiere a una coplia o refigjo, sino a la obra y operaciéon del

esquema organizador y constiftuyente del sujeto, de |la sociedad y del
mundo de sentido.

El origen de la existencia y de la institucién de ia sociedad ha sido
definido en y por las creencias religiosas. La relacion profunda y orgdnica
de la religion con la heteronomia de la sociedad se expresa, como explica
Castoriadis (1984: 7)., en esta doble relacidn: toda religion incluye en su
sisterma de creencias el origen de la institucidén, y la institucidon de la

sociedad incluye siempre la interpretacion de su origen como extra social,
remitiendo por elio a la religion,

La sociedad existe al instaurar un espacio de representaciones en las que
participan todos sus miembros a través del magma de significaciones
imaginarias soclales -que no se agotan en la referencia a la realidad y a la
racionalidad- ya que la existencia de una sociedad es inconcebible sin
postular fines a la vida individual y social: se requieren normas y valores que
regulen y orienten la vida, una identidad de la sociedad considerada, un
porqué y para qué de su existencia, de su lugar en el mundo y de la
naturaleza del cosmos.

La religion responde a la incapacidad de los humanos de aceptar el
caos, lo trascendente, y de aceptario como lo sin-sentido. Es decir al
rechazo de los humanos a reconocer la absoluta alteridad, el limite de
toda significacion establecida, el revés inaccesible que se constituye para
cualquier lugar al que se acceda. Las significaciones imaginarias sociales,
hasta el surgimiento del mundo moderno, han sido central y esencialmente
religiosas: han reunido el reconocimiento y el recubrimiento del abismo. a



través de una figura, una imagen, una palabra o un verbo., que se
conceptualiza en io sagrado.

Por medio de lo sagrado. el abismo queda pretendidamente circunscrito,
localizado y como presente en |la vida social inmanente. El compromiso
religioso consiste entonces, segun Castoriadis, en un falso reconocimiento
del caos por medio de su representacidon circunscrita. La religidn cosifica el
abismo, lo exporta a otra parte y lo re-importa bajo una forma sagrada
(dolos. palabras, ideas, etc.). De tal suerte que la religidn, asignandole un
origen extra-social y trascendente tanto a la institucidn como al ser de la
sociedad., establece una relacidn de compromiso. La religidn responde
afirmando que la institucion de la sociedad procede del mismo origen que
cualquier otra cosa y por io tanto posee la misma solidez y fundamento
que el mundo entero y las cosas que lo llenan, asi como una finalidad
articulada a la suya. Con esto se da una salida, se abre una ventana al
mas all&a , reconociendo que la sociedad, como cualguier otra cosa., no se
agota en o que es. Al mismo tiempo asigna al ser y al ser-asi de la
sociedad una causa y una razon de ser determinada. La religidn debe
santificar, de una manera u otfra, a la vez su propio origen y el origen de la
institucion de la sociedad cuyo nlcleo representa.

Asi como el individuo no puede, generalmente reconocer al abismo que
existe en si mismo, tampoco la sociedad puede reconocerse como matriz.
La institucion social le asigna al sujeto. imaginariamente un origen o causa
una genealogia, familia, antecedentes miticos, etc) y un porqué
(finalidad o destino) que confiere sentido a la existencia. La atribucion de
un origen y una finalidad "fuera" del individuo y la sociedad, hace del
sujeto algo socialmente determinado que reproduce indefinidamente ia
misma forma social que lo ha hecho ser io que es. Por la fabricacidn social
del individuo, Ia institucidn hace posible la vida del sujeto y su propia vida



como instituciédn. Sin embargo la psique. el abismo interno del hombre que
nunca se agota -manifestado en lo instintivo, lo afectivo, lo indomable, lo
Irracional- una vez dentro de un espacio social instituido, formado por un
lengugje y por objetos, ideas y normas que ella no podria producir por si
misma, contribuye a alimentar la creacién historica en y por el tiempo. El
tiempo asi es creacidn y destruccion, alteridad y alteracidn. El tiempo es
aquello por lo cual el ser es siempre esencialmente a-ser. La presencia
constante de la irrupciéon del caos impulsa la creacidn como historia, como
origen de la creacidn/destruccion de las significaciones y de las
instituciones particulares.

La trascendencila -el caos, o sin fondo- invade lo inmanente -lo dado, lo
familiar, lo aparentemente domesticado- y asi permite la emergencia de io
nuevo, de la aiteridad sin la cual o que es solo seria lo idéntico
absolutamente indiferenciado, es decir, nada, la muerte. La muerte es
muerte de las formas, de las figuras. la destruccion ontolégica ha sido
negada por la filosofia tradicional, lo que "verdaderamente es' se conserva
en la intemporalidad -supresidn del tiempo- por una parte o en la
dialéctica. por la otra. donde opera un rebasamiento acumulativo y
recuperacion integral del devenir en lo Absoluto. Lo permanente o lo a-
temporal estan siempre en la forma de constituyentes Gltimos inalterables o
en las leyes ideales.

La socledad se crea como sociedad heterbnoma, pues desconoce,
auto-oculta, su propio ser como creacidén, atribuyéndoio a fuentes externas
a si misma, con elio se sustrae a la alteracion, a la no estabilidad. Al
presentar su institucion como impuesta por una fuente exterior a ella
misma, la sociedad recupera el caos, o establece con €l un compromiso.
defendiéndose contra el abismo que es en si misma.
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Toda institucion heterdnoma de la sociedad ha sido, centraimente

religiosa. Al situar el origen de Ila institucion social en el mismo sitio que su
propio origen. esto es en el exterior de la sociedad, la religion se constituye
como vinculo y garantia de la heteronomia de la sociedad. Cuando las
como necesarias, han ido

soclales son concebidas
la "verdadera

significaciones
solipsismo de que

aparejadas histéricamente con el
reveiaciéon® es aquella que sustenta cada unidad social determinada, y las

demdads estan por lo tanto descalificadas.

Castoriadis concluye su reflexidn argumentando que aceptar una
como auto-instituida \ auto-instituyente

sociedad autédnoma
las significaciones sociales son

explicitamente, asumiendo
simplemente contingentes, parece estar en la base de la descomposicidon

progresiva del tejido social en el mundo contempordaneo que sustenta el

que

proyecto de la modernidad.

La disertacidn filosdfico-social del fendmeno de Ia religidn propuesta por
Castoriadis y delineada en los parrafos anteriores. ciertamente, nos permite
tener un acercamiento licido a la comprension de la efectividad de los
sistemas simbdlico religiosos en Ila estructuracion social e individual y en la
ordenacién del cosmos. No obstante la faita de distinciéon en ia dimensidn
de por un lado los cddigos simbdlicos. donde se ubica la significacidon a
partir de la cual se organiza la vida social sometiéndola a fines especificos.
en este caso la institucion religiosa. y el imaginario social por otro, donde se
perciben los efectos de la significacidn en la expresion del “deber ser”
social y subjetivo, limitan su argumentacidn al no explicar como se

estructura la significacién. Queda la sensacién de que mas alld del

magma de significaciones imaginarias soclales debe haber esquemas
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ordenadores de sentido que explican la identidad cultural individual y

colectiva.™

En este punto, el andlisis de Clifford Geertz (1991: 87-117) sobre "La
Religidn como Sistema Cultural" puede arrojarnos mas luz para comprender
esta cuestion. Su propuesta parte de su definicldn de cultura segdn la cual:
‘la  cultura denota un esquema histéricamente transmitido de
significaciones representadas en simbolos, un sisterma de concepciones
heredadas y expresadas en formas simbdlicas por medio de las cuales ios
hombres comunican, perpetgan y desarrollan su conocimiento y sus
actitudes frente a la vida". A partir de este supuesto, Geertz considera que
los simbolos sagrados tienen la funcidn de sintetizar el "ethos" de una
unidad social determinada, esto es, el tono, el cardacter y la calidad de su
vida. su estilo moral y estético, su cosmovision, el cuadro que esa
sociedad se forja de codmo son las cosas en la realidad, sus ideas mds
amplias acerca del orden. En la creencia y en la practica religiosa, a
través del "ethos" de un grupo los simbolos formulan una congruencia
bdasica entre un determinado estilo de vida y una metafisica especifica, y

asi, coincidiendo con el planteamiento de Castoriadis, cada instancia se

sostiene con la autoridad de la otra.

Partiendo de estas premisas. Geertz propone su famosa definicidn de
religion entendida esta como: “un sistema de simbolos que obra para
establecer vigorosos., penetrantes y duraderos estados de danimo y

motivaciones en los hombres formulando concepciones de un orden

'? Cicrtamente. la explicacién materialista que ofrece Castoriadis, logra explicar coherentemente ¢l fenémeno
religioso como una necesidad humana de sancionar ¢l orden social. Sin embrago. la forma en que el hombre
experimenta el fenémeno religioso difiere profundamentc de esta percepeion. A pesar de la racionalidad que
s¢ pueda afirmar en teorias filoséficas sélidas como las de Castoriadis, el ser humano no ha logrado dar
respucstas convincentes a lo que lo trasciende, ni aun con la ciencia. lo que vuclve pertinente la propuesta
religiosa en un mundo donde la razén es insuficiente para ubicar la experiencia de vivir, con todos sus
avatares y sufrimicntos, en un proyecto mis amplio. césmico y ético que le de scntido a su existencia. La
religién como necesidad. sigue operando como explicacién a las situaciones limite que cl hombre experimenta

¥ no puede explicar.
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general de existencia y revistiendo estas concepciones con una aureola
de efectividad tal que los estados animicos y motivaciones parezcan de
un readlismo dnico”. (1991:89) Los sistermas de simbolos a los que alude en la
primera parte de la definicidn., son entendidos como fuentes extrinsecas
de informacion, quiere decir que estan fuera de las fronteras del organismo
individual y se encuentran en el mundo intersubjetivo de comun
comprensiéon en el que nacen todos los individuos humanos, en el que
desarrollan diferentes trayectorias y al que dejan detrds de si al morir,
Dichas fuentes de informacion suministran un patrén o modelo en virtud del
cual se puede dar forma a los patrones exteriores. En este sentido, las
estructuras culturales -entre elias la religidn entendiada como sisterma de
simbolos- son modelos "de" la realidad. y no "para”, en tanto que tienen un
aspecto doble: dan sentido, es decir, forma conceptual objetiva a la
realidad soclal y psicologica al ajustarse a ella, y también la modifican
segun esas mismas estructuras culturaies.

Al expresar la atmdsfera del mundo y modelaria, los simbolos generan
clertas actitudes y disposiciones que, en el caso especifico de la religién,
constituyen todo un comportfamiento social instituido. En cuanto a ias
practicas religiosas pueden distinguirse dos clases de disposiciones: los
estados de danimo y las motivaciones. Una motivacidon es una tendencia
persistente, una inclinacién permanente a realizar clerta clase de actos y
experimentar cierfa clase de sentimientos en ciertas situaciones. Los
motivos Nno son actos (Mmodos de conducta intencional)., ni sentimientos,
sino propensiones a redlizar ciertos actos y a exprimentar ciertos
sentimentos. Cuando el hombre esta propiamente motivado o estimulado,
estd propenso a caer en ciertos estados animicos. En la vida religiosa, los
estados animicos provocados por los simbolos sagrados son muy variados
en su intensidad y remiten a un marco cdsmico inscrito en sistemas

simbdlicos mdas amplios.



Lo que distingue a los simbolos sagrados de otros simbolos seculares
segun Geertz., es que los sistemas religiosos remiten a simbolos de alguna
verdad frcséenden’fe que intentan explicar la readlidad humana en los
limites del sinsentido, donde el caos amenaza irrumpir en el hombre, en tres
situaciones Iimite: el analitico donde se cuestiona su capacidad de
respuesta frente al desconcierto. el del sufrimiento donde se cuestiona su
fuerza de resistencia frente a la enfermedad y al duelo. y el de la moral
donde enfrenta paradojas éticas irresolubles. Los desafios a lo
comprensible, al sentido de la vida, las explicaciones a problemas oscuros
como la muerte, los suenos, las fugas mentales, etc. son asuntos asumidos
y circunscritos por las estructuras religiosas.

Para quienes son capaces de abrazar simbolos religiosos y mientras se
atengan a ellos, dichos simbolos suministran una garantia cdsmica no sélo
de su capacidad de comprender el mundo, sino también de dar precision
a los sentimientos y emociones que experimentan. El efecto reconfortante
de la religidén estriba en poder dar a la persona que suffe o se cuestiona un
cdédigo significativo que le permita comprender la naturaleza del mal y
referirla a un mundo Mmds amplio.

El problema del mal y la injusticia tiene que ver con la amenaza a la
capacidad de las personas para formular juicios morales. Lo que implica el
problema del mal no es la idoneidad de los recursos simbdlicos para regir
la vida afectiva del sujeto, sino la idoneidad de esos recursos para
suministrar una serie viable de criterios éticos, de guias normativas Que
gobiernen sus acciones. El problema que surge entonces es ia distancia
entre el ser y el deber ser, la inadecuacion entre las concepciones morales
y las experiencias morales de donde surge el sentimiento de culpa. Los
sistemas religiosos, mediante simbolos, dan la imagen de un orden del



mundo tan genuino que explica y hasta celebra ias ambiguedades

percibidas, los enigmas y las paradojas de |la experiencia humana. La
religion niega los hechos inexplicables, mdas bien intenta encontrar un
sentido moral, intelectual o emocional a la experiencia.

Para poder participar de un contexto religioso. se requiere como premisa
la creencia: "quien quiere saber, debe primero creer'. En este sentido, Ia
creencia es el fundamento de un modo de ver la realidad, de una forma
de discernir, de aprehender, de comprender o captar el mundo; de una
manera particular de mirar la vida, en suma de una persperctiva religiosa.
La perspectiva religiosa, segun Geertz (1991:106-7), se distingue de otras
pues va mas alld de las realidades de Ia vida cotidiana para moverse en

realidades mas amplias que corrigen y completan las primeras, buscando

la aceptacidn de ellas y la fe en ellas. Otro aspecto distintivo de ia

perspectiva religiosa es que postula como realidades no hipotéticas -como
la perspectiva cientifica lo hace- esas realidades mds amplias, a través de

la entrega. del encuentro con ia trascendencia. Las actividades simbdlicas

de la religidn como sistema cultural estdn dedicadas para presentar.

intensificar y hacer inviolables las discordancias del sentido de lo real / real

en la experiencia. La acciéon religiosa estd imbuida también de cierto

complejo especifico de simbolos -como la metafisica que formulan, el
estilo de vida que recomiendan- con autoridad persuasiva.

En esta linea llegamos a considerar la importancia de los ritos como
conductas consagradas., donde se reafirman los mandatos religiosos como
veridicos. La conviccidon religiosa aparece en el plano humano partiendo
del contexto de actos concretos de observancia religiosa. "En un acto
ritual, el mundo vivido y el mundo imaginado, fusionados por obra de una
sola serie de formas simbdlicas, legan a ser el mismo mundo y producen asi
la idiosincratica transformacion de la realidad'(Geertz 1991:107). En todos



los ritos religiosos se da la fusidon simbdlica del "ethos" y la cosmovisidn, os
hombres viven su fe tal como la representan: de ahl que Ia religion,
entendida como sistema cultural, no sdlo permita la manifestacidon de las
creencias sino modele la conciencia espiritual de un grupo donde las

deidades o figuras divinas no son representaciones sino presencias. La

aceptacidén de la autoridad que estd en la base de la perspectiva

religiosa y que el ritual encarna, procede pues de la realizacidn del ritual

misMmeo.

Es importante aclarar que la experiencia religiosa no se vive todo el
tiempo sino sélo en ciertos momentos. El mundo cotidiano de los objetos y
las practicas diarias que responden al sentido comun, son la realidad
dominante en la experiencia humana, pues Nno podemos escapar de su
inherente actualidad., ni de sus presiones y exigencias mas inmediatas. La
religidn entonces, no refleja el orden social como propuso Durkheim, sino lo
modela como indica Geertz. El hombre se mueve mdas o menos facilimente
entre maneras radicalmente opuestas de concebir el mundo, entre modos
simbdlicas distintas, como el sentido comuan, Ila

de formulaciones
perspectiva religiosa. etc. Sin embargo. los hechos religiosos tienen
importantes implicaciones sociales pues colocan hechos proximos dentro
de conceptos Ultimos. La religion altera. a veces radicalmente, todo el
paisaje que se le presenta al sentido comln pues influye en los estados
animicos y motivacionales. Del mundo religioso al del sentido comun, el
hombre se transforma por la experiencia ritual vivida y por lo tanto también
el mundo del sentido comiUn cambia, pues se le percibe sdlo como una
forma parcial de una realidad mdas amplia que lo corrige y lo compieta. De
ahi que podamos concluir esta seccidn con la siguiente frase:"Lo que los
hombres creen es tan variado como o que ellos son y viceversa." Desde

este enfoque, la configuracion de la identidad grupal esta atravesada por
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el eje de la perspectiva religiosa que modela aspectos fundamentales del

orden social y subjetivo.

En el siguiente apartado trataremos de explicar de que forma el judaismo
en sus concepciones bdsicas y en su devenir histdrico constituye un sistema
simbdlico cultural que presenta una cosmovisidon y un complejo ético
integrado capaz de dar respuesta a los desafios del caos en las fronteras
entre lo significado y el sinsentido, conjuntandoio con el andlisis de las
practicas religiosas caracteristicas de la comunidad de judios de Alepo en

México.

V.Il. _El Rito como Eje de la Identidad de los Judios de Alepo en
México.

La religion se diferencia de otros tipos de creencias supranaturales en
que estd constituida por tres elementos fundamentales: una estructura
sapiencial que incluye todo el corpus de conocimientos sobre el cosmos, el
origen, los mitos, la teologia y filosofia religiosa que se genera a partir del
mundo de significado: una estructura ritual que ordena la accidn del
hombre en conformidad con las especificaciones de culto que la
estructura sapiencial prescriba; y una estructura institucional con una
ordenacidn jerarqQuizada que seqa capaz de asegurar la reproduccion
ideoclédgico-social de la comunidad religiosa en cuestion.

El judaismo puede ser considerado entonces como una religion que ha
estado vigente por mdas de cuatro milenios, no sin tensiones vy
contradicciones que han generado modalidades diversas en  su
conceptudlizacion y practica religiosa. Para explicar y comprender -en
términos weberianos- ias formas especificas que caracterizan las practicas
de los judeo-alepinos en México, es pertinente repasar los procesos que

moldearon su actitud religiosa y Ila forma especifica en que

131



experimentaron su religlosidad. En este recorrido ser&d de gran ayuda el
trabajo inédito de Eduardo Cohen (1979, quien a través del anditlsis del
ritualismo caracteristico de la comunidad estudiada iogra explicar rasgos
primordiales de las practicas religiosas y de la identidad grupal.

La cuhlura de los primeros inmigrantes judios alepinos que llegaron a
Meéxico., como ya se dijo, estaba condicionada por un pensamiento
religioso tradicional y en cierfo grado primitivo, asi como por una fuerte
presencia de valores solidarios determinados por una vida circunscrita a la
comunidad en el lugar de origen. Estos antecedentes y las circunstancias
especificas que acompanan al momento de su irrupcidn en la vida social y
econdmica del México postrevolucionario influyeron en la forma en que el
grupo habria de organizarse y, sobre todo, influyeron en la clase de
simbolos a través de los cuales expresaron su identidad colectiva, esto es
sus relaciones entre ellos, con judios de otras procedencias también
establecidos en México, con la sociedad mayoritaria y con el judaismo

mundial.

Lo que singuiariza la unidad grupal de los judeo-alepinos es la intensidad
y auténtica conviccidon religiosa, como escribe Cohen: “La religién cobrdé
un valor y una significacion social que trascendia su funcidn como eje de
la identidad comdan. para convertirse, particularmente en un sector no
insignificante del grupo. en un medio casi autosuficiente de vinculacidn
con la realidad. De ahi que en esta comunidad se encuentre exacerbado
el rasgo mds peculiar y expresivo histéricamente de la religiosidad judia: ia

devocion ritual” (1981:1).

El modelo del judio ortodoxo reconocido desde tiempos antiguos., es el
que se caracteriza por un conoclimiento profundo de las Escrituras
Sagradas y el cumplimiento del maximo de los preceptos rituales



relacionados con el culto. En este sentido se privilegia el rasgo intelectual
del "buen judio’ que no sdlo conoce la Ley, sino que esta dispuesto a
abandonar con frecuencia otros aspectos de su vida como su famiiila o su
trabajo por el deseo de profundizar en los textos sagrados y cumplir los

ritos.

Rastreando histéricamente las raices de esta actitud del pueblo judio
frente a lo sagrado podriamos remontarnos mdas de veinticinco siglos atras.
Durante el exiliio babilonico posterior a la destruccidn del Primer Templo y
los dos siglos de paz bgjo el dominio persa (siglo V a.e.c.) tuvo lugar una
reforma legalista encabezada por los sacerdotes, jerarcas politicos de un
régimen hierocrdatico. La reforma legalista llevd a la consolidacion de
ciertas practicas comunitarias que afirmaban la particularidad cultural,
étnica y religiosa del pueblo de Israel. En Babilonia por ejemplo se revalord
la circuncision como simbolo por excelencia de la pertenencia al grupo. El
respeto del sGbado se convirtid en prueba de fidelidad a la alianza. El
codigo de prescripciones rituales contenido en el Levitico (17-26) recibid su
forma definitiva durante el exilio. LLamado ‘'Ley de Santidad' y atribuido a
Moisés, el Levitico regula los sacrificios de animaies, las relaciones y los
tabues sexuales, el calendario festivo. los pormenores del culto e insiste en
la pureza y las impurezas rituales. en suma ritualiza las funciones vitales y los
comportamientos sociales. (Eliade1978.T.11:1261-253). La finalidad de este
movimiento ideoldgico en el judaismo era la supervivencia de la identidad
étnica y espiritual del pueblo en Mmedio de un Mmundo hostil y extrano.

Es importante notar que el establecimiento de la comunidad judia de
Alepo se remonta al exilio babildnico y por lo tanto vivieron intensamente
este proceso de delimitacion de fronteras culturales. Sus relaciones con los
centros espirituales Mdas notables de la época, en Babilonia y Palestina.
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fueron intensas, l©o que explica la adopcidn del legalismo religioso que
marca por milenios la identidad colectiva del grupo.

Desde ese momento. la tendencia sacerdotal considera que la
restauracion de la vida nacional no se daria -como proponian ios profetas-
por la conversidon interior de espiritu, sino por la organizacidn eficaz de la
comunidad bajo la autoridad absoluta de la Ley (Torah). El culto no tiene
ya como centro la exaltacién de Dios, sino mas bien la "santidad" de Israel,
es decir, su pureza ritual constantemente amenazada por los pecados. La
expiacidn de los pecados puUblicos adquiere una gran importancia,
confirmada por la institucidn del "Dia del Perddn” (Yom Kippur),
considerada por los judios alepinos y otras comunidades cercanas como la
festividad mas importante del calendario anual.

Muy pronto se confundid la Ley (Torah) con los libros del Pentateuco. La
transmisidn oral de la tradicidn quedd sustituida por el estudio y la
explicacion de los textos escritos. Esdras fue considerado como el primer
escriba o doctor de la Ley. Desde entonces el escriba se convirtid en un
auténtico modelo de conducta religiosa. No obstante, aparte de la Ley
escrita, la idea de la Torah oral no desaparece, esta Gltima estaba basada
en las instrucciones complementarias que Moisés habria recibido de Dios
transmitidas de generacion en generaciéon por la via oral. Este corpus de
exégesis constituia la "Mishnah " (repeticién). Con el tiempo Ia
codificacién de los conocimientos sacerdotales basados en la tradicion
oral fue investida de una autoridad cercana a la de ia Ley.

Instalada en la corriente mds tradicionalista del devenir del judaismo
mundial, la religiosidad de la comunidad alepina responde a los patrones
mdas conservadores y tlende por eso a enfatizar ia dimension ritual. En esta
linea es pertinente analizar las formas concretas de expresion religiosa para
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relacionarias con el orden simbdlico que estructura el universo, el mundo
natural y humano circunscribiéndolo a una explicacidn sistemdatica que

evite la irrupcidn constante del caos.

Pese a que Ila modernidad ya habia comenzado a impactar a la vida de
la comunidad judia en Alepo -por ejemplo en los efectos del nacionalismo
arabe sobre los "millets" religiosos, © en Ia introduccion de la red escolar
israelita que transmitidé ideas occidentalizantes en el mundo
comunitario- la religiosidad ortodoxa seguia siendo el eje

francesa

tradicional
identitario del grupo. Al emigrar, los rasgos rituales se exacerbaron como

una forma de preservar los limites colectivos. La mayoria de los inmigrantes
compartieron un marco legal religioso ortodoxo que molded su conducta
cotidiana y fundamentd la estructura instituclonal de la comunidad que

brotaba.

No podemos dejar de mencionar que el tipo de religiosidad ritual que
observaron los inmigrantes, les permitid desenvolverse en otras dareas de ia
vida con cierta holgura: mientras cumplieran con el culto en los tiempos
establecidos por el calendario religioso. el resto del dia podian dedicario a
sus actividades cotidianas. No sdlo eso, e! comportamiento moral era una
condicidn secundaria siempre y cuando no se transgrediera el formalismo
suerte que Ila hipdstasis del rito permitia la faita de
'‘éticos" y con ello una posicion menos

ritual, de tal
cumpiimiento de los deberes
cargada de tensiones frente a los compromisos de cardacter social.

La religiosidad ritualista suele venir ligada a una visidn compartimentada
de ia vida. Ei ritualismo tiende a estimular la idea de que los compromisos
religiosos no tienen que ver con la conducta politica o con los demds
aspectos de la vida laica. Segun este esquema, en la generacion de

inmigrantes, su religiosidad no interferia determinantemente en su
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desempeno econdmico como pequenos comerciantes y en su incursién
en la adopcidn de nuevas modalidades de vida proplas de la modernidad
mexicana. La tensidn entre estas dos formas de operar en el mundo se
darda en las generaciones siguientes que introyectan ambos codigos -el
religioso comunitario y el laico nacional- y experimentan la necesidad de
adecuar los marcos tradicionales grupales a los nuevos requerimientos que
su Mmejor situacidén econdmica, como parte de ia burguesia mexicana, les

demanda. En este sentido, la relativa unidad socio-cultural de los

inmigrantes al llegar, se ird diversificando frente a los desafio y cambio de
ubicacidn socio-econdmica que cuestiona los marcos religiosos ortodoxos
originarios. La mayoria de los judeo-alepinos en México, sin dejar las
practicas religiosas tradicionales consideradas mas importantes -como la
reunion familiar semanal con motivo del Shabat, la participacion en las
fiestas mayores como Pesaj (Pascuq). Rosh Hashan (Afo Nuevo) y Yom
Kippur (Dia del Perddn). o las ceremonias proplas del ciclo vital del
individuo, etc.- fueron relajando poco a poco su apego a algunos ritos
generadndose cierta tensidon entre el activo grupo orfodoxo que sentia
amenazada la viabllidad comunitaria frente al desapego de las practicas
rituales y a la cada vez mdas extendida asimilacion cultural a ias costumbres

mexicanas del sector tradicionalista.

Voliviendo al andiisis del fendmeno migratorio, en una situacién de
incertidumbre como fue la vivencia de un cambio de espacico geogrdfico

y cultural, la imagen del mundo del ortodoxo se encontraba

permanentemente amenazada: el conjunto de “irrealidades” -es decir de
realidades no significativas para éi- que lo circundaban, lo exponian a un

abismo inexplicable. En este contexto, la practica ritual remitia a un mundo

conocido y en esa medida, la redlidad del ortodoxo, requeria ser

reconstruida cotidiana e Ininterrumpidamente. El rito no podia ser
abandonado ya que se corria el riesgo de perecer ontoldgicamente.
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Cualquiier situaciéon de cambio. que amenazara la unidad grupal ~-como el
fenomeno migratorio concreto o cualquier temor subjetivo- era previsible
que conduciria a la exacerbacién de los ritos como una
exigencia de resignificar la realidad. La actividad ritual proporciond
entonces los incentivos a la realidad cotfidiana del ortodoxo., pues las

imperiosa

normas fijas le asignatan un rol social. El mantenimiento y la repeticion de
las mismas conductas- en forma ritual- conllevaba las ventajas de evitar la

ansiedad ante los cambios y circunstancias nuevas qQue debian enfrentar
con frecuencia. (Cohen 1981:34-5).

El ritualismo., como todo acto rutinario, representa la mecanizacion de ia
conducta. en la cual la finalidad de los actos acaba por escapar de la
conciencia ya que estos vienen sobredeterminados en relaciones de
exterioridad y de anterioridad. Los actos dejan de ser "racionales” pues no
los orienta una finalidad decidida autdnomamente, sino que son resultado
de consignas externas sancionadas por una autoridad no cuestionable.
Como veiamos en los planteamientos de Castoriadis, son producto de la
negacion de la institucion social, proyectada en la institfucién religiosa

concebida como heterdnoma o extra-social. En el siguiente capitulo
veremos como este tipo de orden simbodlico refuerza el cardacter autoritario
de los lideres religiosos y de los padres de familia, asi como la imposicion

de una severa disciplina que se refleja entre otras cosas en la adhesién a
las practicas rituales.

El relajamiento de los hdabitos rituales pone en peligro los vinculos de
dependencia a la autoridad. Esto nos remite a una antigua polémica en ia
historia del judaismo entre los defensores y los enemigos del ceremonial,
pues la preservacion de los ritos y el cumplimiento puntual de las leyes,
para algunos, son la base del mantenimiento de las particularidades del
pueblio judio, que de otra manera se hublera diluido al fundamentar sus
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propuestas religiosas sdlo en principios éticos universales. La tensidn entre
universalistas y particularistas, desde la época de los profetas y hasta ahora
con otras modalidades, que resultd altamente enérgica y creadora, surglé
por el mismo cardcter paraddjico de la revelacidén divina al pueblo
elegido. Una reviacion de Dios en la historia, es decir. limitada al pueblo
judio, es proclamada universaimente vdiida al mismo tiempo que se
considera exclusiva de los hebreos. En la segunda mitad del siglo I, gracias
al desarrollo sorprendente de la diaspora vy . en parte. a la propaganda
misionera, el judaismo estuvo a punto de convertirse en una religién
universal, pero la reaccidn de los centros rabinicos desembocd en 1o que
se ha llamado ‘la fijacion de la Torah ", lo que constituyd de hecho un
obstaculo a la universalizacidn del judaismo. Como escribe Ellade: lo
esencial para la salvaguarda de ia comunidad israelita es la continuidad
histérica del pueblo judio. "No se trata Unicamente de "naclionalismo”, sino
ante todo. de una teologia construida en tormo a la nocién de "pueblo
elegido’. israel fue elegido por Yahvé: era "su" pueblo. En consecuencia, el
pueblo judio se considera como una realidad histdrica santificada por la
voluntad de Dios. La alienacidn nacional, equivaldria a una apostasia, es
decir, a la profanacidn de una estructura étnica-religiosa consagrada
desde su mismo origen. El primer deber del pueblo judio ha sido, por
consiguiente, mantener intacta su identidad hasta el fin de ia historia.”
(Eliade 1978:270-1). Dicho de otro modo. reactualizar generacion tras
generacién la alianza del pueblo con Dios. Tradicionalmente |as
modalidades rituales han operado como elementos concretos del
particularismo colectivo, como instrumentos en ia delimitacidn de las
fronteras culturales del grupo en relaciéon con la socledad circundante,
pues, a través de las prdacticas rituales especificas, que ordenan tiempos y
espacios diversos, se configura la identidad de un “nosotros” frente a "otros”,
generando, como propone Geertz, un ‘ethos” donde las motivaciones y
emociones adquieren signiflcado en un universo simbdlico para quienes
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comparten este mundo de sentido. Desalojar al rito de su lugar

privilegiado dentro de la religiosidad judia. sdlo seria congruente cuando
apunta., en Uitima instancia. a la elimincién de lo particular -de la identidad
grupal- en aras de lo universal: en otros términos, cuando niega a la
comunidad en nombre de la sociedad general. La intencidn de convertir
la religi©on en un puro codigo moral presupone, por tanto, la determinacidn

de abandonar la segregacidn.

La posicion intransigente y de activa militancia de los ortodoxos frente al
cambio, ‘la costumbre es Ley” estd escrito en el Talmud, y los procesos de
secularizacion parciales que afectan al sector tradicionalista comunitario

de los judeo-alepinos en México, expresa ia intensidad de sus vinculos con
la concepcidn sagrada del cosmos. En la medida en que diversas y
opuestas pautas de conducta se encuentran coexistiendo al interior del
mismo universo soclal, estas se mantienen en constante interaccién. Los
orfodoxos aportan en esta dindmica una gran energia cohesionadora en
la cual el excesivo rigor de sus postulados y prdacticas rituales, que
demandan un cumpiimiento colectivo, hace que se mantenga. en primer
plano, la pertinencia de lo religioso en constante confrontacion con otras
corrientes seculares, lo que significa de por si un alto grado de prevalencia

de lo sagrado en el dmbito cotidiano ( Cohen 1981: 39).

El rito, desde su aparicidn en las sociedades primitivas hasta nuestros dias,
ha conservado una fidelidad constante -a pesar de variar sus
conotaciones de acuerdo a la sociedad y el momento histdrico concretos
en que se practica-, a uno de los principales motivos que le dieron origen:
su vitud de ordenar, sistematizar y regular la vida cotidiana. Lo mismo que
en las sociedades arcaicas, donde éste servia para disipar la ansiedad y
conjurar el caos de la naturaleza, ahora sirve para someter las fuerzas cuya
direcci®dn amenace disolver la comunidad social. La funcidn del rito varia
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en la medida en que responde a diferentes circunstancias histdricas, pero
su significado primordial sigue operante, esto es: su capacidad virtual de
auspiciar y promover un orden estable y protector. En este sentido la
religion como estructura significativa, entre los judeo-alepinos en México,
opera como catalizador de la identidad comunitaria y como componente
bdasico de la identidad del sujeto y de su habitus.

del Judaismo.

Para comprender la profundidad que las practicas rituales tienen en la
configuraciéon de la identidad colectiva, a continuacidén analizaremos las
formas concretas de expresion religiosa relaciondndolas con la estructura
sapiencial contenida en los textos sagrados y la cosmologia del judaismo.
Los diversos éordenes temporales en que se inscriben los ritos, pueden
servirmos como esquema para ubicar las practicas religiosas: el ritual
cotidiano, el ritual semanal, los festejos anuales considerados en el
calendario hebreo y las celebraciones que forman parte del ciclo vital del
individuo sancionadas religiosamente.

Los ritos diarios consisten principalimente en tres rezos: matutino (shajrit),
vespertino (minjda) y nocturno (arbit). Estos rezos pueden ser personales o
colectivos, aunque hay una seccidn del rezo (amidd) que requiere por lo
menos de la presencia de diez varones mayores de trece afios (minidan),
para ser valido, lo que condiciona la asistencia de los fieles a la sinagoga
donde participan en un servicio religioso colectivo dirigido por un cantor
(hasan). Como parte del rezo matutino -privado o puUblico- el uso de las
filacterias (tefitim) es considerado como premisa fundamental para estar
presente en el espacio sagrado orfodoxo. La recomendacion que se hace
sobre la necesidad del cumplimiento de este rito, sobre todo a los jovenes
en el momento de su pasaje simbdlico al mundo aduito al cumplir trece
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anos (bar-mitzvah), tiene una ampilia relevancia para el ocrtodoxo, que ve
en las oraciones cotidianas la reactualizacidon del cosmos sagrado. Es
interesante notar, como serfiala Cohen (1981:3), que las oraciones que
componen los rezos diarios escritos en idioma hebreo, son leidas pero no
comprendidas por la mayoria que no entienden su significado en espanol.
Sin embargo este hecho aceptado y reconocido plblicamente., no
merma la insistencia de los ortodoxos en demandar aun esta lectura
superficial como requisito indispensable para vincularse a lo sagrado, ya
que el no entender el significado iiteral de la oracidn se convierte de
hecho en una ventaja que no escapa a la fina intuicidn rabinica: imprime
al rito un sentido esotérico, lo imbuye de un insondeable y secreto misterio,
efectos que el conocimiento literal e inteligible limitarian. Detenerse en el
sentido confinaria lo escrito al olvido. La plegaria, en cambio, con su

método abusivo de la repeticidon, es aquella lectura que mantiene intacto
lo que se lee.

V.l Kashrut: Pur. im itucal.

Otro pardmetro que norma la vida judia, ordenando el mundo en
binomios de puro/impuro, permitido/prohibido, sagrado/profano,
limpio/contaminado, etc. es lo que se refiere al consumo alimenticio. La
estructura de estas regulaciones sociales, como propone Durkheim, forma
ia base subyacente de los fendmenos simbodlicos y religiosos. Segun las
leyes biblicas expuestas en el Levitico, son "Kasheér" los objetos y alimentos
puros y rituaimente aceptables que cumplan con las especificaciones
religiosas. Existe entre los judios alepinos en México., una minoria de
ultraortodoxos que acatan puntuaimente esta inferdiccidn observando
una gran cantidad de medidas que consisten en una culdadosa
higienizacién de los alimentos para evitar todo rastro de contaminacion. Es
importante mencionar que aunque la observancia del kashrut era asumida
o No en los casos individuales segln las circunstancias (por ejemplo. en la
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generacién de inmigrantes, muchos de los correligionarios se dispersaron
por distintos poblados de la provincia mexicana, viviendo en ellos a veces

por peridbdos de mdas de diez anos:; en estos lugares el acceso a los

productos kasher era casi imposible, por lo que no observaban esta

disposicldn mas que en ocasiones especiales en que después de un vigje,

llevaban la carne desde las ciudades donde si existia este servicio). No

obstante cada situacién particular, en los eventos comunitarios, la

institucionailizacion de la observancia del kashrut, es considerado no sodlo
como un acto ritual sino como un valor social. Aunque en la vida privada
cada sujeto decida su apego a dicha norma, en la vida pablica los tables
dietéticos son cuidadosamente observados. "El hecho de que sea una
minoria -la ultraortodoxa- la que presiona para que -hasta hoy- persista
esta rigida reglamentacion, no le resta autenticidad a este dato. por el
contrario , nos revela el modo en que opera una estructura social que se
encuentra guiada, en ultima instancia, por valores institucionales...que son
respetados mientras aparezcan como vehiculo insubstituible para lograr ia

conservacion de la comunidad” ( Cohen 1981:7).

Para analizar ias practicas sociales vinculadas con los tablus dietéticos y
su sentido en el universo religioso de representaciones simbolicas, resulta
interesante retomar la propuesta de Mary Douglas planteada en su libro
‘Pureza y Peligro: andilisis de los conceptos de contaminacion y tabd®
(1991). En la comprensién de los tables y las ideas de contaminaciéon es
atil, escribe, examinar nuestras propias ideas sobre la suciedad. Aunque en

la vida moderna el rechazo de la suciedad puede ser mdas una cuestion

estética y de higiene que religiosa, en los tabudes rituales de Ias culturas

tradicionales desempena un papel similar pues Ia suciedad es el "resuitado
indirecto de un ordenamiento y clasificaciéon sistematicos de ia materia® (p.
48) Asi Douglas sugiere que los tabues. entendidos como ideas sobre la
separacion, purificacidén, demarcacion y punicion de transgresiones, tienen



como primera funcidn imponer clerta sistematicidad en la experiencia
inherentemente desordenada. Si la suciedad es el subproducto del
ordenamiento y la clasificacidn, y la sociedad es la fuente de las regias y
las categorias, la suciedad es en gran medida una parte normal de la vida
soclal, como el delito y la desviacion. Ambos representan aigo fuera de
lugar. Cuando las cosas estan fuera de lugar, el orden normativo y legal es
desafiado, y la sociedad lo restablece realizando una accidn ritual, en el
caso de la suciedad, es Ila limpieza.

De manera que el miedo a la contaminacidén es como el miedo a la
desviacidn moral: asi como transgredir la prohibicidn del incesto, como
vimos en el capitulo anterior, la suciedad amenaza el orden de las cosas y
la estructura moral giobal de la gque deriva su propio lugar. Pero la
desviacidn y Ia suciedad son normailes y funcionales, y nuestra reaccion
ante ellas es uno de los mecanismos sociales bdsicos para renovar y
redefinir ilas reglas y los limites sociales (Wuthnow, et.al.1988:103-7).

La idea de la suciedad y la inmundicia como representacién de las cosas
que salen de su lugar es ilustrada por Douglas cuando analiza la cuestidon
de las prohibiciones biblicas del Levitico. En el relato de la creacidn del
Génesis se disena un boceto de los tres dominios terrenales, que son: lo
seco, que Dios llamod “tierra”, el conjunto de las aguas., que el Creador
Hamo los "mares” y una regién "encima de la tierra en el firmamento del
cielo", que en adelante llamaremos aire. En este sisterma cosmoldgico
tripartita  -tlerra, agua y aire-. significativamente cada uno de estos
dominios se relaciona con una categoria particuiar de "criaturas” formadas
por Dios en un orden cronoldgico. Las criaturas vivas de la tierra se
subdividen en ‘“bestias" y "los animales qQue se arrastran”. El principio
subyacente en la limpieza de los animales es que ellos deben adecuarse
completamente a su dominio. Son INnmundas las especies que resulten
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miembros imperfectos de su clase, o cuya clase en si misma crea confusidon
en el esquema general del mundo. El Levitico recoge el esquema
cosmologico del Génesis y asigna a cada elemento su propla clase de
vida animal. En el firmamento. aves bipedas vuelan con alas. En la tierra
saltan, brincan o corren animales cuadrupedos.

Cualquier clase de criaturas que no estén dotadas para el tipo correcto
de locomocidn en su elemento -explica Douglas basada en los textos
biblicos (1991: 69-70)- es contraria a la santidad... De ese modo cualquier
ser que en el agua no poseaq aletas y escamas es iInmundo. Asi, las criaturas
de cuatro patas que vueian son inmundas, es inmunda toda criatura que
tenga dos patas y dos manos y que camine con las cuatro extremidades
como un cuadrdpedo, © que esté dotada de garras en las patas anteriores
y qQue perversamente las use para andar como el ratén, el cocodrilo, la
musarana, varios tipos de lagartos, el camaledn | el topo.etc. El ditimo tipo
de animal inmundo es el que se arrastra o serpentea sobre la tierra pues se
trata de una forma indeterminada de movimiento, los seres que
serpentean Nno son peces, Nl carne roja, ni aves. Con esta logica. en el
Levitico se especifican los animales puros e impuros.

Es importante senalar que como comenta Brian (citado en Wuthnow
1988:255) a Douglas no le satisfacian ni las explicaciones fragmentarias de
Ias prohibiciones alimenticlas del Levitico -intentos de explicar las
restricciones a través de diferentes factores- ni tampoco o que ella
denominaba "materialismo meédico”, la reduccidn de la religidn y el
simbolismo a cuestiones de higiene y beneficios materiales. Al hacer un
andilisis critico de su propuesta resulta que muchas de las especificaciones
del levitico no se agjustan a su esquema pues no ofrece evidencias
concluyentes para apoyar su tesis de que las anomailias clasificatorias son
categorias tables (por ejemplo, el hecho de que las aves en su mayoria
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sean carrofieras © aves de rapina y por lo tanto impuras, se puede
interpretar de otra manera: no son andmalas por su adecuacidn a

dominios ecologicos sino porque invaden la esfera humana, transgreden la

dicotomia naturaleza-cultura). Las criticas levantadas contra Pureza y
Peligro, senalaban ias impresiciones clasificatorias asi como el hecho de

que Douglas habia pasado por aito ias actividades sociales de los hebreos

y por lo tanto minimizado la funcidn que las instituciones sociales tienen en

la interpretacion de las creencias cosmologicas a pesar de que, sin
embargo concentraba su andlisis de Ilas prohibiciones del Levitico en el

sistema de ideas hebreo, por ejemplo en las disposiciones rituales de los
animales "puros” ofrecidos a Dios en los sacrificios practicados en la época

biblica.

Por altimo. mucho se ha discutido sobre la prohibicidn de comer carne

de cerdo, segun la respuesta mas difundida, ello se debid a que de alguna

manera desde tiempos biblicos lo relacionaban con enfermedad. Sin

embargo. Douglas descarta este argumento al considerar que se buscan

razones higiénicas para explicar creencias religiosas como lo hemos

expuesto en los pdarrafos anteriores. Aunque hay autores como Ralph

Blumer (citado en Douglas 1991:272) que contrargumenta diciendo que
‘sobre la base de las limitadas pruebas con las que se cuenta, pareceria
que aducir que al cerdo se le asignd un status andmaio porque era
inmundo. es tan justo como sostener que era inmundo a causa de su status
taxondmico anédmalo”. La versidn de Douglas tendria el sentido de que no
debemos decir que un objeto, como el cerdo, estad fuera de lugar porque
es suclo como sostiene Biumer, sino mas bien que es sucio porque esta
fuera de lugar. A pesar de las criticas a la interpretacion de Douglas sobre
el ordenamiento simbdiico que el judaismo biblico hace del mundo a patrir
de lo puro y lo contaminado. no deja de ser una aportacién valiosa a la
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comprensidn del imaginario colectivo y sus efectos en las prdacticas
sociales.

V.1ILIL. El Shabat v su Relacidn con la Creacidn.

Una de las pledras angulares del ritual judio es la celebracidén del shabat
(sabado), pues Nno solamente pauta el tiempo cdsmico, sino tiene una
profunda significacion historica y religiosa. El shabat judio, como refiere
Salo Baron (1968 T.1:20), cuyo origen principal se encuentra en la
astronomia babildnica -el mes lunar con sus cuatro cuartos y, en parte, los
siete pianetas- fue resignificado en la religién judia, ya que se le otorgd
una santificacion muy profunda y novedosa vinculada con los comienzos
de toda la historia: fue el dia que Dios eligi® para descansar después de los
trabajos de la creacidn, por lo que se le atribuye el cardacter de jornada
santa y de reposo dedicado al espiritu. La observancia del shabat ha
establecido en distintos horizontes histdricos y culturales la diferencia entre
los judios y otros pueblos.

La observacion del shabat entre los judios de Alepo tenia un significado
muy especial asociado a un gran sentido religioso, a la reunidén familiar y
era vivido con mucha devocidn a través de actos rituales precisos Que
tenian lugar durante toda la jornada. La llegada del shabat era un
acontecimiento en el cual tomaban parte todos los miembros de la
comunidad, desde el (la) mdas pequeno (a) hasta el (Ia) mdas anclano ()
se preparaban para recibirlo. Los hombres cerraban temprano sus
comercios © cesaban sus actividades el viernes antes de la puesta del sol
para asearse, vestir sus mejores gaias y asistir a los servicios de la sinagoga.
Era inconcebible que alguien trabajara después de esa hora o durante el
shabat, pues se exponia al "haram” (anatema, pecado).
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En Alepo, la mayoria de los hombres vy las mujeres se banaban una vez a
la semana en el "hammam® (banos turcos publicos), en los que habia dias
marcados para la asistencia de los hombres y dias para las mujeres. Los
niNnos eran banados en casa los viernes con agua traida desde el patio de
la vecindad, aunque algunas veces iban con sus padres al hammam,
llevando con ellos toallas y ropa limipia. La costumbre de asistir a los bafios
publicos se conservd entre los inmigrantes judeo-alepinos en México., a
pesar de que ya contaban con instalaciones de agua corriente en sus

casaqas.

Por su parte, las mujeres prendia las velas de shabat con la bendicion
correspondiente que permanecerian encendidas durante toda la noche y
dia siguiente., se esmeraban en cocinar los mejores y mds complicados
platilos de la gastronomia darabe, llevaban al hormo su masa de pan
desde el viernes para toda la semana y los platillos que se consumian esa
noche eran guardados también en el horno, para gue conservaran su
calor al dia siguiente en que se volvian a consumir; en shabat ni se
cocinaba ni se encendia fuego. En México, la preparacién del shabat era
también rigurosamente observada por los inmigrantes que asistian a los
rezos puntualmente. no viajaban en coche, ni prendian luz eléctrica. Una
vez en casa, el viernes en la noche, toda la familia reunida en la mesa
seguia el "Adus”, rezo leido por el jefe de familia para santificar el sdbado
donde se tomaba vino y se repartia el pan entre los asistentes. En México,
las reuniones con motivo del shabat incluian no sdlo a ia familia nuclear,
sino a la familia extensa (abuelos, tios, sobrinos, primos, etc.) y era la
ocasion en que se refrendaban los lazos de parentesco. En la religidn judia
y segun interpretaciones religiosas cabalisticas. el shabat era
especiaimente propicio para que los esposos tuvieran relaciones sexuales.
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En la manana del sdbado los hombres asistian a los servicios religiosos

del! templo donde se encontraban con sus familiares, amigos vy

correligionarios para cantar los rezos propios de shabat. Shabat es el Unico
dia en que no se ponen las filactelias (tefilim) y es uno de los tres dias -los
otros dos son lunes y jueves- en que se sacan los Sefer Torah (libos de la
biblia, en forma de pergaminos enroliados). Al finalizar el servicio, los
hombres regresaban a casa a comer, ya fuera ia comida sobrante de la

cena del dia anterior o un desayuno frio "'masah”, que frecuentemente se
acompanaba con bebida de anis.

Después de comer, se acostumbraba cantar “pizmonim’, estos son
antiguos poemas de alabanza a Dios, puestos sobre canciones profanas
arabes y acumulados por el pueblo a través de cientos de anos. Los
pizmonim fueron perpetuados por tradicion oral de una generacién a otra,
a manera de poesia épica. Muchos pizmonim fueron publicados en Alepo
hace unos 90 anos y se hizo una segunda edicidn unos anos después, en la
cual se incluyeron poemas de los ultimos compositores, como el Rabino
Rafael Tabush (Antebi) y el Haham Moshé Asher. Habia también algunos
pizmonim incluidos en los libros de rezo, tanto en la liturgia diaria, como de

las festividades, entre los que destacan los de Ibn Gabirol. (Hamui de
Halabe, 1989: 54-56).

El shabat concluia de nuevo en la sinagoga al atardecer donde la
colectividad se volvia a reunir para los rezos vespertinos. Este esquema
conductual fue reproducido por los inmigrantes judeo-alepinos en México
sélo que en un nuevo entorno geogrdfico. No era extrano entonces que
habitaran en Ias mismas colonias residenciales de la capital donde
establecian sinagogas cercanas y con ello cumplian con un codigo
religioso en el cual se le daba sentido también a su vida social. La

sinagoga como espacio publico para el grupo estudiado., hasta hoy, es
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bdsica como lo demuestra la concurrida asistencia diaria asi como el dia
sdbado, en que se reza con las mismas tonadas alepinas. con la misma
actitud devota y en la mds rigurosa tradiclon ortodoxa del judaismo. Pero
la sinagoga no sdlo es un lugar de rezo, sino es también un lugar de
encuentro donde se sucita la soclalizacidon cdalida e informail, lo que explica
que siga siendo atractivo asistir incluso para los jovenes y las mujeres
(Sutton 1979:227-228).

Ahora bien., ¢sde qué forma prdcticas sociales como el shabat se
relacionan con la cosmologia judia y con el componente sapiencial del
judaismo que se configura como sistema simbdlico?, ¢cudl es el magma
de significaciones imaginarias sociales que sustentan el orden universal de
esta colectividad?, ¢ cudles son las estructuras generativas y los conceptos
filosoficos que subyacen en la perspectiva del judaismo ortodoxo?. A
continuacidon trataremos de explicar algunos de los elementos
fundamentales del judaismo que conforman el orden simbdlico influyendo
en el imaginario colectivo y las conductas normativas del grupo estudiado.
ldeas como el monoteismo historico, la relacion del hombre con Dios, del
hombre con la naturaleza., del hombre con el hombre, del judio con su
pueblo y del hombre en la historia sagrada son supuestos ineludibles para
la comprension del mundo de sentido en que se desenvuelven los judios en
general y los de Alepo en México en particular.

Aludir al shabat, es aludir al momento de la creacidn. El hombre
concebido en el corpus biblico como hecho a imagen y semejanza de
Dios, al celebrar el shabat periddicamente, actualiza el relato de Ila
creacién. La creacion constituye el origen y el orden cdsmico que la
religion confiere al mundo y dentro de él a la naturaleza, a los seres vivos y
al hombre con sus caracteristicas especificas -entre ellas la mas importante
su situacion temporal. Los once primeros capitulos del Génesis narran
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acontecimientos legendarios que precedieron a la eleccidon de Abranham,
desde la creacion hasta el diluvio y la Torre de Babel. Como todo el corpus
biblico, la escritura de Génesis estd formada por textos de épocas vy
orientaciones diferentes recogidas de tradiciones orales muy antiguas que

han sido reinterpretadas, corregidas y redactadas a 1o largo de muchos
siglos y en distintos ambientes."

En los textos biblicos sobre la creacion se pueden distinguir dos relatos el

elhoista y el yahveista. Segin la version elhoista, el génesis inicia con el

célebre pasqgje "Al principio cred Dios -Elohim- el cielo y la tierra. La tflerra
era un caos informe: sobre la faz del abismo, la tiniebla. Y el allento de Dios
se cernia sobre la faz de las aguas". La imagen del océano primordial
sobre el que se cierne un Dios creador es muy arcdica como indica M.
Ellade y aparece en otfras culturas mesorientales como la mesopotamica.
(1.1.1978:180). La creacidn propiamente dicha, es decir, la organizacidn del
caos se lleva a cabo por la potencia de la palabra de Dios (Dakar). “Dijo
Dios que exista la luz. Y la luz existid” (Génesis 1.3). Las etapas sucesivas de

la creaciéon se van cumpliendo siempre en virtud de la palabra divina. Este

relato biblico presenta una estructura especifica: primero la creacidn por
la Palabra, segunda la de un mundo que es "bueno”, tercero la vida

(animal y vegetal) que es "buena” y que Dios bendice vy finalmente, la obra
cosmogodnica se corona con la creacidn del hompbre. En el sexto dia y
aitimo dia, dijo Dios: "Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza;
que ellos dominen los peces del mar., las aves del cielo y los reptiles del

suelo, los animales domeésticos y todos 1os reptiles” (&.1,26). El séptimo dia,

Dios descansd, después de ser creados el cielo, la fierra y todas sus
creaturas vy lo santificd "porque en &l holgd de toda su obra, que cred Dios

' os exégetas del Pentateuco han designado distinmas fuentes enue las cuales estdn: la yahveista. la mas
antigna -siglo X o IX- que llama a Dies Yahveé: la elohista, algo més reciente. que llama a Dios Elobim: la
sacerdotal. 1a mas reciente. es Obra de sacerdotes € insiste especialmente en ¢ culto ¥y en la Ley; v la
deuterondmica conmenida cast exclusivamente en este texto. (Ellade T.1.1978:177).



para hacer” (G. 2,3). Es decir Dios cred todo de la nada y lo cred "para
hacer", quiere decir, para ser un elemento productivo.

El cosmos, creado por Dios, a lo largo de un periodo cadtico inicial, se
ha ido progresivamente ordenaondo a .frcvés de ciertas etapas.
adquiriendo su estructura éntica fundamental hasta permitir al hombre
habitarlo. Dicho cosmos tiene ciertas caracteristicas bdsicas, segan Dussel
(1964:83): primero no es eterno, tiene un principio y por lo tanto un fin,
segundo no ha sido inicial y absolutamente creado. sino que va
madurando, y tercero, tanto el hombre como el mundo, siendo criaturas
de Dios. no poseen por naturaleza (por nacimiento) ninguna co-
naturalidad con el Creador. La Creacidon no es un hecho establecido de
una vez y para siempre, no es sélo una fundacion del mundo, sino una
creacion continua, donde el acto creativo de Dios se repite una y otra vez.
Dios defiende Ila tierra ante las aguas primordiales que siempre |a
amenazan. Dios estd presente en el tiempo originario, en el presente y en
el fin de los tiempos, me-olam-ad-olam, del tiempo al tiempo., aunque muy
por encima de la renovacion ciclica del mundo. Dios es la figura del héroe
en solitario, es lo Uno, que no se disuelve en la naturaleza, la supera. (Van
Der Leeuw 1983:344-5).

Es importante notar, como senala André Neher (1975:114-5), Que la
creacion no sucede en un tliempo mitico como en otras culturas, sino que
el relato del Génesis sucede en un tiempo histdrico, qQue el pensamiento
hebreo era el Unico en mantener en toda la antigiedad. El acto creador
ocupa un tiempo. Dios empieza a crear y distribuye la creacidon en siete
dias. Por tanto, lo que es primordial es el tiempo mismo, la creacion se ha
manifestado por la aparicion de un tiempo. Mientras Ila creacidén mitica
supone un antes y un después, la creacion biblica es el comienzo del
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después, supone un no-tiempo -la nada- y un tiempo que comienza con la
creacion.

La originalidad del pensamiento hebreo no estd solamente en haber
relacionado a la creacidén con un Dios Gnico, sino haber establecido entre
ese Dijos y el mundo creado por él una relacidon histdrica y no ya mitica.

desde ahi se sustenta la nocidn de un monoteismo historico del que
hablaremos después. Esta relacidén historica lleva consigo dos
consecuencias, indica Neher (1975:116): una es la trascendencia de Dios y

la otra su inmanencia. En la concepcién biblica no hay contradiccién
entre Dios y el mundo, pero si una relacién contradictoria de Dios en
relacidn con el mundo. Dios estd a la vez cerca y lejos, exterior al universo
Yy penetrandolo por doquier. El es el Ser y el Devenir, La exterioridad de Dios

en relacion con su creacién es verdaderamente absoluta y esa indole
absoluta se encuentra al final de los tlempos. Al cesar la historia, la

creqacidn desaparece: no queda mds que Dios en su no-tiempo. Tal es el
esquema del "fin", que constituye., en cuanto escatologia, la réplica de la

cosmologia del "origen".

Sin ermbargo. el universo Nno es un paréntesis en Dios, este penetra en &l
y lo impregna, aunque sin identificarse con él a través de dos expresiones:
el espiritu de Dios (ruah) y la palabra de Dios (dabar). La palabra de Dios
acompana a la creacidn, es como su ritmo. "El espiritu le revela al hombre
lo que es Dios., la palabra establece una participacion activa entre Dios y
el hombre...(pero) el espiritu y la palabra no conciernen unicamente a ia
relacion de Dios con el hombre: son también categoria de la relacidn
entre Dios y el mundo”. (Neher 1975:117). El mundo responde a la palabra

de Dios credndose. siendo devenir, de la misma manera en que el hombre
responde Q la palabra de Dios en un devenir. La creacidn ya no se

encuentra frente a Dios, sino que sigue con docilidad el movimiento de Ia
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palabra y se dirige hacia adelante, anadiendo, al crearse un trozo de
devenir a otro, un dia a otro dia. Mediante ia palabra llega a constituirse
una Historia de la creacidén, cuya trama va acogiendo y absorbliendo
sucesivamente las grandes fuerzas contradictorias: luz y tinieblas, cielo y
tierra, tlerra y aguas; luego. los ritmos cosmicos, estelares y finaimente, los
seres vivos, desde los vegetales hasta el hombre. Esta concepcion histdrica
modiifica radicalmente la postura del hombre delante de Dios, pues tanto
la naturaleza como el hombre son criaturas de Dios. Al lado de un Dios
tfrascendente, la naturaleza no tiene ningun valor superior y el hombre no
tilene porqué temeria. Sin embargo en el plano de la inmanencia es donde
se da una valoracién y admiraciédn de la naturaleza como manifestacion
de la creacidn de Dios. Un mismo y Unico tiempo es el que arropa a ia
naturaleza y al hombre, el de la palabra de Dios. Dios. la naturaleza y el

hombre sintonizan entre si, por eso el hombre puede domesticar a la
naturaleza.

En sintesis. Neher postula que en la creacion biblica, los origenes del
mundo no estan fuera del alcance de la infeligencia humana, pueden ser
percibidos y comprendidos en ia historia misma, de la que constituyen el
primer brote, sin necesidad de que el hombre trascienda su historia y

acceda a una dimension mistica. Los dias de la historia tienen un comienzo

y un término., del mismo modo, las generaciones de la historia se

encaminan hacia un fin. Puede ser que haya fallas y rupturas en la cadena
de las generaciones, pero la redencidn final consiste en reconstruir una

frama en la que no haya ya fisuras. La funcidn del mesias, o mensajero

divino consiste en reparar las redes deshechas y permitir

encadenamiento de las generaciones.
Continuidad y progreso son las caracteristicas del tlempo historico que ha
hecho posible la interpretacidon biblica de la creacion.

la lectura
continua vy progresiva del
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Dios vivifica todas Ias cosas que cred y se preocupa por su conservacion,
continuando su obra creadora. De aqui que podamos afirmar, junto con
Dujovne (1980:106-126).Ja existencia de una concepcidon teocéntrica de la
biblia sobre el mundo y la vida del hombre : tras de la mualtiple realidad
codsmica y humana, hay una esencia eterna y perfecta: Dios. Para la
mente judia, la naturaleza constituia un reflejo de Dios: su vestidura. La
concepcion biblica del mundo incluia la visidn de un universo unico donde
se integraban armdnicamente todos los objetos que formaban ia
pluralidad de criaturas y de los fendmenos. Sin embargo la actividad de
Dios escapaba a la comprension humana y por lo tanto este debia
sujetarse a la palabra divina evitando la destruccidn innecesaria del
mundo. La naturaleza, como indica Dujovne, era para el hebreo una
realidad secundaria, sin embargo estaba intimamente ligada a la
realizacidon de los ideales morales del hombre en la historia pues al ser
también creacidén de Dios, ha admirado su belleza, se ha conmovido ante
su sublimidad y respetado a los seres que la integran.

Al concluir los siete dias de |la Creacién en el primer capitulo del Génesis,
el mundo y el hombre se conciben como "buenos”. Segun el relato biblico,
Dios colocd al hombre en el Jardin del Edén, el paraiso, el lugar de las
delicias. Sin embargo, como el texto no tardard en subrayar, la vida resulta
penosa, pues a pesar de que ha sido bendecida por Dios, los hombres ya
no viven en el paraiso. Pero todo esto es la consecuencia de una serie de
errores y pecados de los antepasados, pues a ellos se debe que la
condicion humana haya experimentado semejante mutacion. Dios no
tiene responsabilidad aiguna en el deterioro de su obra maestra, la
humanidad es el resultado de sus propios actos., y de ello se derivan las
consecuencia del libre albeldrio como supuesto estructural de la
antopologia biblica y de la ética judia.

154



La originalidad de la ética hebrea es haber guardado la unidad en el
plano moral. Si todo lo real, ha sido creado por Dios, el bien y el mail, es
decir los actos humanos en tanto buenos o malos tienen también una
fuente ética "creada": el corazén humano -y no Dios-. Siendo operados por
el hombre - el bien y el mal- no pueden ya ser creaturas (cosas), por
cuanto el hombre no crea, sino fabrica, modifica. El bien y el mal
entonces, como explica Dussel (1964:40-2), es entonces una ‘relacion”
intersubjetiva. El hombre falta, comete una infidelidad "contra" (relacidn
negativa). la alianza con Dios, contra otro hombre...pero ese "mal" no es
una cosa, Ni un dios, sino unNn Mmodo de ser, un "estado” de aiguien. El perddén
de la falta cometida “contra EI" es una obra exclusivamente divina,
mientras que la falta., el pecado., el mal. es operacidn humana. Esa falta

existe en el corazén, en la interioridad. en la facultad judicativa, en la
conciencia morail,

El otro relato, el yahveista (G. 2.5), es mds antiguo y difiere por completo
del escrito anterior. No se habla ya del cielo y la tierra. sino de un desierto
que Dios convierte en tierra fértii mediante un manantial que brota de la
tierra. Yahvé modeld al hombre (Addan) del barro y le infundid "en su nariz
aliento de vida": Lluego Yahvé plantd un pargue en el Edén®, hizo brotar
toda clase de darboles hermosos y puso al hombre en aquel jardin para
que lo cultivara y lo guardara. A continuacidon, Yahvé modeld también de
arcilla, animales y aves y los lievd ante Addan que les fue dando nombre,
existencia a través de la palabra. Finalmente, después de hacerle caer en
un profundo sueno, Yahvé tomd una de las costilas de Addan y con ella
modeld una mujer, que recibi® el nombre de Eva (en hebreo, "Hava",
palabra etimoliégicamente relacionada con el término que significa vida).
Los exégetas han observado que el relato yahveista, mas sencillo, opone
no el "caos" acudtico al mundo de las “formas”, sino el desiertfo y la aridez a
la vida, a la vegetacién. Parece por tanto, verosimil que este mito de los
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origenes haya nacido en una zona desértica. En cuanto a la creacién del
primer hombre a partir del barro. el tema ya era conocido en otfras culturas

como la sumeria.

El Jardin del Edén, como espacio mitico aunque en el tiempo histdrico,
se encuentra en el centro del mundo, en el lugar en que brota el ric de
cuatro brazos., en medio del cual se elevaban el arbol de la vida y el
arbol del conociemiento del bien y el mal (G. 2.9). Yahvé impuso al
hombre un mandamiento : "Puedes comer de todos los darboles del jardin:
pero del arbol de conocer el bien y el mal no comas; porque el dia que

comas de él tendrdas que morir' (G. 2,17). De esta prohibicidon se desprende

una idea desconocida en otros ambientes: el valor existencial del

concimiento, es decir, que la ciencia puede meodificar radicalmente la

estructura de la existencia humana.

La serpiente logré tentar a Eva "-Nada de pena de muerte- Lo que
pasa es que sabe Dios que en cuanto comadis de él, se os abriran los ojos y
seréis como Dios, versados en el blen y el mal'(G.3.5). Este episodioc en el
que tanto Eva como Addan son victimas ingenuas de una pérfida serpiente,
presentan un caso de 'inmortalizaciédn® frustrada, como explica Eliade
(1978:183) porque una vez hecho omnisciente, igual a Dios., Adan habria
podido descubrir el arbol de la vida y hacerse inmortal. El texto es claro y
categodrico: 'Y el Senor Dios dijo: Si el hombre es ya como uno de nosotros,
versado en el bien y el mal, ahora sdlo le falta echar mano del arbol de Ia
vida, coger, comer y vivir para siempre’ (G.3,22). Dios expulsd a la pareja
del paraiso y los condend a trabajar para vivir. Como vemos, el capitulo 3
del Génesis, nos habla del pecado original y de la responsabilidad morai

del ser humano, asi como de Ila creciente autoridad que estaba
los redactores de los

adquiriendo el monoteismo yahveista. Segun
. trajo consigo no solo la

capituios 4 a 7 del Génesis, este primer pecado
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pérdida del paraiso y la transformaciéon de 1a condicidn humana, sino que

en cierfo modo se convirtié en fuente de todos los males que aquejan a la
humanidad.

La narracidn sobre la serplente, Adan y Eva, buscan explicar el origen
del mal en el mundo., como ‘siendo ya" ese mal en el mundo. Pero es el
hombre, qQuien sufre el mal, quien tiene la responsabilidad deblida a su
propia eleccidn, a su libertad. a su rebelidn consciente contra la Ley de
Dios. Hace del hombre la causa dnica del mal de la humanidad. Como
escribe Dussel (1964:41): "Se encuentra en los textos biblicos una psicologia
del secrefo, de la libertad original, de la génesis del pensamiento a partir
de una eleccion primordial que funda toda razdn posible. El pensamiento
no juega su papel separado de las opciones del corazdn y de los
senfimientos. Lo contrario a la verdad no es sdlo el error, sino la mentira...la
relacion entre esta verdad y el hombre constituye la conciencia moral”. El
hombre hace el mal, pero puede igualmente operar el bien, en ambos
casos es responsable y en ambos el

Creador le ha dado una
coparicipacion en su propia obra.

Es importante subrayar que a pesar de un largo y complicado proceso
de seleccion, eliminacién y desvalorizacion de los materiales arcaicos
heredados o tfomados en préstamo,. los ultimos redactores del Génesis
conservaron toda una Mmitologia de tipo tradicional, que comienza con la
cosmogonia y creacion del hombre, evoca la existencia "paradisiaca" de
los antepasados, relata el drama de la "expulsidn® con sus fatales

consecuencias (Mmuerte, obligacidén de trabajar, parir con dolor, etc),
recuerda la primera humanidad, que

justifica el diluvio, y finaliza con un episodio dramdatico: la pérdida de la

unidad linguistica y la dispersion de la segunda humanidad, la postdiluvial,
que refleja la diversidad de pueblos,

la progresiva degeneracidon de

que hablan su propia lengua,
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comprometido en su destino particular, desempenando cada uno un
papel concreto e irreductible en la historia. El mensaje del episodio de la
Torre de Babel podria ser que el dominio de los espacios terrenos y
cdsmicos No puede alcanzarse por la conquista, sino por el tiempo, por el
progreso de la historia ., dejandole a cada pueblo su oportunidad en ella.

A diferencia de las culturas arcaicas y tradicionales, cuyo pensamiento
religioso estabba constituido en supuestos mitoldgicos, para los hebreos es
una historia sagrada la que explica el origen del mundo, y al mismo
tiempo, la actual condicidn humana que adgquiere un valor ejemplar
principalmente a partir de Abraham y sobre todo con Moisés como lo
veremos mds adelante. Numerosos autores, como senala Eliade
(1978.7.1:187) han insistido en gue la religidn de Israel no inventd ningun
mito, sin embargo el trabajo de seleccidn y critica de las tradiciones
antiguas inmemoriales equivale a la formulacidn de un nuevo corpus
sagrado. es decir de una nueva vision religiosa del mundo con capacidad
de convertirse en un modelo ejemplar.

\ALIRIR h Hashand, Yom Kipur t: @l Cicl 1.

La fiesta del ano nuevo israelita no podia responder a la preocupaciéon
por los grandes conflictos cdsmicos. ya Que a diferencia de las culturas de
Babllonia y Egipto donde ias fiestas de Ano Nuevo eran la oportunidad
para solucionar el desacuerdo fundamental entre el tiempo del hombre y
el tiempo de la naturaleza, restableciendo la armonia cdsmica, la tfradicidén
hebrea de la Creacién no presenta contradiccidon. Sin embargo, en la
Biblia es posible encontrar mezclados ciertos elementos sustanciales de
una interpretacion ritual del tiempo pues en Israel también existia una fiesta
de afo Nnuevo, que segun muchos historiadores constituia una adaptacién
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a la religion judia de los temas esenciales del pensamiento ritual antiguo
(Neher 1975:107-8). Coincidiendo con la renovaciéon del ano, en el mes de
otono, la celebracidn servia para compensar por medio de sus ritos el paso

abrupto de una estacidn a otra, ademds, la fiesta levaba consigo clertas

ceremonias de entronizacion del Dios de Istael

similares a las del
emperador babildnico o del faradn egipcio.

El que la estacion escoglda por Israel sea el otofo y no la primavera, es
porque coincidia con las lluvias, indispensables para la vida agricola. La
complejidad de los rituales del tiempo agrario israelita: consagracion de las

épocas de los primeros frutos, de las primicias, de lo cosecha, de las
primeras lluvias estan fuertemente influenciados por la organizacién

cultural cananea. adaptada por los hebreos después de su instalacion en
estas tierras.

De hecho, como menciona Eliade (1980:61) en el culto jerosalimitano -
esto es el que corresponde al Reino de Israel cuando el iImperio se dividid

en el siglo X a.e.c.- al agpartar los elementos rituales y las implicaciones
cosmogonicas-escatologicas de

los Salmos.
desempenado por el

se ha mostrado el papel
rey en la fiesta de AMRo Nuevo, en que se
conmemoraba el triunfo de Dios, jefe de las fuerzas de la luz, sobre las

fuerzas de ias tinieblas. A ese ritual seguia la entronizacidon de Yahvé como
rey y la repeticion del acto cosmogdnico. De hecho, Rosh Hashanda
comrrespondia al sexto dia de la Creacion, jornada en la que Dios cred al
hombre. El Ao Nuevo es un dia muy significativo, es considerado como el
dia del juicio y redne actitudes y motivaciones como la devocion, la
plegaria, el arrepentimiento y la alegria, la fecha inspira solemnidad vy
tfemor pues todas las criaturas se presentan ante Dios para la evaluaciéon
de sus actos y la asignacion de sus atributos en la vida porvenir. Pero Rosh
Hashand no es solamente el dia del juicio. es también el dia de la
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Coronaciéon del Rey. Es el dia de reconocimiento y aceptacién de Dios
como Soberano absoiluto del universo en general y del pueblo judio en
particular., Cada ano en esa fecha se le pide a Dios que acepte reinar
sobre su pueblo, por eso la palabra “Melej" -rey- aparece constantemente
en las oraciones de ese dia. Succot, la fiesta de los Taberndculos, se
celebra quince dias después de Ano Nuevo y cinco dias después de Yom
Kippur se instala la succd - pequefa cabafnas techada con hojas de
paima donde se bendicen los frutos agricolas y se come y se duerme
durante siete dias al aire libre. Durante estos dias se pide a Dios que envie
Huvia, lo que aseguraria el alimento de cada ciclo anual (Vainstein
1985:73).

Independientemente de su referente agrario, esta época del ano- que
comienza en el mes hebreo de Elul (el altimo del ano), conmemora el Ano
Nuevo (primer dia del mes Tishrel) y culmina con Yom Kipur (Dia del
Perddn)- guarda una estrecha relacidn con los relatos biblicos y con el
acontecimiento fundacional mas importante del pueblo hebreo, esto es
con Pesqj (Pascua) que recuerda la salida de los judios de Egipto bajo el
liderazgo de Moisés como enviado de Dios y los avatares en el desierto
hasta la recepcidn de las Tablas de la Ley. La tradicidn cuenta que
cuando el pueblo judio se encontraba en el desierto, cincuenta dias
después de la salida de Egipto, el 6 de Sivan, Dios se reveld ante ellos para
darles la Torda . Al dia siguiente, Moisé€s ascendid al Monte Sinal por un
periodo de cuarenta dias, tiempo en gque los judios pecaron construyendo
el "Becerro de Oro*' pensando que Moisés no retormaria. Cuando Moisés
descendid, el 17 de Tamuz, encontrd a su pueblo sumido en la idolatria. Las
Tablas de la Ley cayeron de sus manos rompiéndose. Después de que Dios
diera su consentimiento a entregar unas segundas Tablas, Moisés ascendid
nuevamente al Monte Sinai, por cuarenta dias, era el primer dia del mes
de Elul. Para evitar que el pueblo incurriera nuevamente en su error
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anterior, Moisés ordend que se hiciera sonar el Shofar (cuerno de cabrero)
todos los dias hasta su regreso. Cuarenta dias después, el 10 de Tishrel -Yom
Kipur-, Moisés descendid portando las nuevas Tablas y la noticia de que sus

ruegos para que perdonara a su pueblo, habian sido aceptados por el
Creador.

Desde ese momento, quedaron fijados estos dias como dias de retorno.
Dias en que cada judio pide perddn por las faltas y transgresiones que ha
cometido durante el ano entero y es aceptado plenamente. El climax de
este proceso -que empieza con el mes de Elul- es el 10 de Tishrei, Yom
Kipur, dia en que el judio honestamente arrepentido. pide perddon y es
aceptado por Dios como hizo con sus antepasados. Entre las muestras de
sincero arrepentimiento esta la costumbre de ayunar.

Rosh Hashanda , el 1 de Tishrei, es el dia en que Dios juzga a todos los
miembros de la Creacidén, especiaimente al hombre, estableciendo a su
vez su futuro en el ano que inicia. Por elio, el mes de Elul es el momento
propicio para el retormo vy la enmienda de toda falta, pues son los dias que
anteceden al juicio. El judio habréd de hacer un balance minucioso de su
conducta para ver si es acorde a la voluntad divina expresada en las
escrituras sagradas, sablendo que frente al juicio divino no hay cosas
ocultas. El modo para lograr este autoandilisis es a través de tres vias: la
"Teshuva " o ‘retorno” a Dios implicando el abandono del mal camino vy la
firme resolucidn de adaptarse a las Leyes de Dios, la 'Tefilad" o
acercamiento a Dios a través de la plegaria, y la "Tzedaka " que es la
caridad, la hermandad y el amor entre los hombres. Es costumbre, por o
tanto, que todas las mananas en la sinagoga se haga sonar el shofar
durante los treinta dias del mes de Elul, para anunciar que el Rey (Dios)
esta proximo, dispuesto a juzgar y perdonar benévolamente a los que se
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acerquen sinceramente arrepentidos(Noami Polichenco de Freeman,
Rabino Tzvi Grunblatt, Rabino Natan Grunblatt. 1988; 28-43).

Es interesante notar como el Ano Nuevo hebreo a pesar de las
analogias que guarda con practicas rituales agricolas de otros pueblos
como el babllonio o cananeo, sobre todo en la etapa histdrica conocida
como Reyes. basa sus celebraciones en un Mito que mantiene como
propio: el relato del &€xodo y del desierto. Lo notable, como explica M.
Eliade (1980: 54-59). es que en todas partes existe una concepcidn del finy
del comienzo de un periodo temporal, fundado en la observacion de los
ritmos de ia vida vegetal. animal , humana y del cosmos. Que a su vez se
encuadran en un sisterma mas vasto, el de las purificaciones periddicas
(ayunos, confesiones de pecados, etc.) y de la regeneracion periddica de
la vida. Los rituales de Rosh Hashan y Yom Kipur, corresponden con este
esquema general que propone Eliade: entre las practicas propias de estos
dias estd la costumbre del "Kaparot" que significa "expiacion' y se realiza
en la madrugada anterior a Yom Kipur. La expiacién se lleva a cabo con
un ave que posteriormente se entrega al shojet (matarife ritual) para su
faenamiento ritual. El animal es considerado como vehiculo material
gracias al cual los pecados son transportados mas allad de los limites
habitados. Para Eliade, [a significacion de la ceremonia global, como la de
cada uno de sus elementos constitutivos, ocurre cuando en ese corte del
tiempo que es el "ARo", asistimos No sdlo al cese efectivo de ciertfo intervalo
temporal, sino también a la abolicidn de lo malo del ano pasado y del
tiempo trascurrido. Tal es , segdn este autor el sentido de las purificaciones
rituales: una anuiacién de los pecados, de las faltas del individuo y de la

comunidad en su conjunto.

En estas épocas. también susbsiste la creencia de que las almas de los
muertos se acercan al mundo de los vivos., A partir del domingo anterior a



Rosh Hashand , se acostumbra ilevantarse al amanecer para recitar en la

sinagoga las oraciones de "Selijot" y posteriormente realizar una visita al
cementerio para visitar las tumbas de los seres queridos fallecidos. Esta

flesta también incluye las plegarias de "zijronot" o recuerdos. donde se

evoca la magestuosidad de Dios y los diversos acontecimientos biblicos de
cardacter divino refrendando Ia alilanza con el pueblo elegido.

Los cultos del antiguo Israel sedentario muy influenciados como vimos por
las costumbres agricolas y cosmoldgicas cananeas y babilonias, se
modificaron cuando posteriormente, con la destruccidon del Templo. los
sacerdotes refrendaron la adhesion a la Ley y a la Torah, adquiriendo una
gran relevancia los referentes propios de la tradicidon judia mds ligados al
nomadismo, esto es el mito de la salida de Egipto y la evocacidn de las
épocas del desierto, El Ao Nuevo, en su estructura ritual y sapiencial por lo
tanto contiene una mezcia de elementos que recuerdan los distintos
momentos histéricos en que esta festividad fue practicada, y llega a
nuestros dias con mensagjes de arrepentimiento. de juicio, de perddn, de
renovacion y de reconocimiento al Creador como Rey del Universo.

Como vemos estas festividades forman parte de un complejo sistema de
creencias. cultos y despliegues institucionaies que se manifiestan en las
practicas sociales. El Ao Nuevo y el Dia del Perddn representan las dos
fiestas Mdas importantes para los judios de las cuales Nno estan exentos los
judios de Alepo en México. Su importancia se refleja en el hecho de que

en estas fechas se registra el mas aito indice de participacion en ios

servicios religiosos que ofrecen las sinagogas y los lugares de rezo,

resuitando en ocasiones insuficientes por la gran afluencia de fieles.

A continuacién describiremos algunas de ias costumbres propias de esta

época religiosa practicadas por la primera generacidn de los judios
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aleplnos en México. Con motivo de la celebraciédn de Ano Nuevo y Yom
Kipur (dia del perddn), los judios vestian sus Mmejores ropas, pues era
tradicion estrenar independientemente de Ia posicidon econdmica de las
personas. En estas ocasiones también las mujeres asistian al templo para
ver los Sefer Torah (rollos de pergamino en que estdn escritos los cinco
libros de la Biblia) y oir el toque del "shofar’, destinado a despertar al
pueblo de Israel al empezar el ano. El dia de Rosh Hashana se
acostumbraba visitar a los parientes, amigos y vecinos. En este ambiente
de arrepentimiento. redencidn, caridad y amor la recomposicidn de
relaciones sociales era una parte importante.

La celebracidn de Yom Kipur, comenzaba la vispera sin que nadie faltara
a 'selijjot", rezos de la madrugada en visperas de Kipur para después vistar
las tumbas de los deudos, donde se pronunciaba el "kadish”, rezo a los
muertos. Un evento anual que se realizaba en estas fechas era la visita del
‘shojet” (Mmatarife ritual) o las casas para sacrificar un ave por cada
miembro de la familia para prevenir a la persona de los posibles pecados,
lo que se conocia como "kaparot”, Era todo un acontecimiento y causaba
exitacidn en los ninos que convivian con los animales hasta la llegada det
shojet, para que éste los matara en su presencia y rodeando la cabeza del
nino dijera un rezo que aludia a ia redencidn. Esta costumbre tenia ciertos
visos de supersticidn y recuerda los sacrificios ofrendados en el Templo de
Jerusalén. Yom Kipur era la celebracién mas solemne y sagrada del afo y
estaba caracterizada por un ayuno absoluto de veinticuatro horas. En eila,
se rezaba para pedir perddn por los pecados pasados voluntarios e
involuntarios con la firme conviccidn de no repetirios. Finaimente, en
Succot o fiesta de los taberndculos se conmemoraba la peregrinaciéon del
pueblo de israel a través del desierto. La celebracidén duratba ocho dias en
jos cuales se dejaba la casa sdlida para ir a habitar en una sukkda, cabana
provisional techada con hojas de palma, instalada en el patio de la casa y
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donde se compartia la comida con vecinos e invitados. (Hamui. 1990:164-
5). La fiesta de los taberndaculos no era un doble mitico del Pesqgj historico,
sus ritos servian para mantener viva, lo mismo que fos de Ila pascua, g
definiciéon histérica del éxodo y del paso a través del desierto, momentos

de pobreza por excelencia.

El significado social de estas fiestas, envuelve una funcién reintegradora
al estado puro original, a la reconstitucion de la alianza entre Dios y el
hombre y a fomentar el amor y la caridad comunitarios. Sin embargo, en

las generaciones siguientes a la de los inmigrantes. su caracter de ritual
trascendente, como analiza Cohen (1981: 9), ha sido rebasado en la

practica por la hrrupcidn de una modalidad que banaliza el contenido
religioso de éstas filestas y que propone., en cambio, y lo logra., que se
efectiue en este Mismo tiempo y espacio un despliegue de simbolos que

tienden a remitir al grupo. Nno ya a su origen étnico-religioso comuan, sino

mdas que nada a su contexto inmediato: a sus potencialidades de
consumo material que les permite su situacidn socio-econdmica. No
obstante. la observacidn de estas fiestas, desde la perspectiva de un

sistema religloso institucionalizado, representan una forma de respetar el
codigo impuesto y por lo tanto resuitan funcionales para el mantenimiento
del sistermna social. "...si no son muy Utiles para actualizar los mitos sagrados,
lo son en cambio, para ratificar la identificacion del grupo". (Cohen 1981:9)

V.IILIV. Pesqj: ia Ley v la Constitucién de un Pueblo.

Otra de ias festividades que destaca en el calendario hebreo y que
representa uno de los rituales mdas caracteristicos de la religidn judia. es la
fiesta de Pesqj (Pascua). Ritual por antonomasia, esta festividad remite a
un mito histdérico central de la religidn judia: la emancipaciédn de la
esclavitud en Egipto en la €poca de los faraones. Su reactualizacion ritual
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constituye una de las formas mds eficaces para reiterar la identificacién

del pueblo judio con su origen comun.

La practica ritual de Pesaj asumida religiosamente consiste en un par de
reuniones en que la familia comparte una cena donde se recuerda la
salida de los judios de Egipto siguiendo la lectura de la "Hagada *, libro de
rezo especial para estas fechas. En ella participan todos los miembros de la
familia, ninos., mujeres, hombres y ancianos y a través de objetos simbdlicos
representados principalmente en alimentos se evocan las condiciones en
que experimentaron el paso de la esclavitud a la liberacidn guiados por la

palabra de Dios.

No obstante, la practica ritual mas tipica de esta época consiste en la
abstencion de alimentarse. durante ia semana que dura la fiesta con pan
de trigo y por extensidn con otros alimentos © compuestos que se
consideran igualmente ‘impuros’. A cambio de esta prohibicidn esta la
exigencia de sustituir el pan de trigo con un equivalente que consiste en un
pan dazimo., no fermentado (recuerdo de la premura con la que los
antepasados de los judios escaparon de Egipto) llamado "matz&a “. La
matzda , segun Cohen (1981:10), encarna en medio iddneo de actualizar el
tiempo sagrado. Es a través de este alimento que el religioso se reintegra al
momento de la fundacién del pueblo judio, al origen. La matzda se
constituye en un elemento recordativo que tiene por finalidad evocar en el
sujeto un sentimiento de filiacidn con su pasado. Le recuerda a éste, su ser
particular, un ser diferenciado. Al conectario con su pasado, io relaciona

en el presente con sus correligionarios., sus iguales. Ratifica, pues, su

pertenencia a una comunidad religilosa, nacional que se encuentra
realizada en el presente por ese universo social concreto en el que se
encuentra inserto. Esto nos muestra que el énfasis puesto en la necesidad

de consumir objetos rituales tiende a reproducir al sujeto en su misma
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figura, lo que significa que lo que realmente se intenta reproducir son las
diferencias culturales e Ideoidgicas que particularizan al grupo frente a
provocando un apartamiento relativo y en

otros grupos sociales
los dispositivos, que al

consecuencia, funcional. Este es sdlo uno de
satisfacer las necesidades de los individuos, ubicdndolos en un universo
significativo, al mismo tiempo fortalece los vinculos que atan al grupo. La

practica de esta festividad entre los judeo-alepinos se observd con

bastante rigor y devocién, sobre todo en
inmigrantes. Sin embargo. los diferentes grados de intensidad con que es
asumida ésta fiesta en las siguientes generaciones varia, pues al coincidir la

la primera generacidon de

semana de Pesdj con la semana santa del calendario cristiano en que se
suspenden las labores, ha provocado que se deserte paulatinamente de
su practica porque estorba los dias de asueto, en cambio lo que no
merma y por el contrario se refuerza ano con ano, es la responsabilidad e
intensidad con Ia que la asumen los sectores ortodoxos y conservadores en
general, lo que se refleja por ejemplo en su preocupacion por facilltar el

acceso a los productos de consumo  supervisados ritualmente

especialmente para Pesqj.

El rito y el culto sin embargo, son sélo el momento operacional, ia
mediacidn, el vehiculo que la intersubjetividad posee para hacer revivir el
contenido de la liturgia. Los contenidos son los mitos, que expresan ia
estructura misma conciencial de un pueblo - sus elementos simples son los

simbolos, que significan por si mismos la complejidad de un sistema

intensional. El estar en el tiempo del cosmos es asumido por Israel en los
ritos y cuitos del ritmo diario, semanal. anual, pero cuyo contenido es un
recordar a la conciencia adulta e histdrica, que dicho mundo, después de

creado, crece en el presente y madura hacia la plenitud.
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Los comienzos de la religion de Israel se relatan en los capitulos 46-50 del
Génesis, en el Exodo vy en libro de los Numeros. Se trata de una sucesion de
acontecimientos en los que participa activamente Dios. Recordemos los

mds importantes: el asentamiento de Jacob y sus hijos en Eglpto: o

persecucidn desatada unos siglos mds tarde por un faradn que ordend el
exterminic de los primogénitos de los israelitas, las peripecias de Moisés
(milagrosamente salvado y educado en la corte del faradn) después de
haber dado muerte a un soldado egipcico que maltrataba a uno de sus
hermanos. vy especialimnte su huida al desierto de Madidan; la aparicidn de
la zarza en llamas (su primer encuentro con Dios); la misidn que Dios le
encarga de sacar a su pueblo de Egipto y la revelacion del nombre divino,
"Yo Soy el que Soy" dijo Dios a Moisés; las diez plagas provocadas por Dios
a fin de forzar el consentimiento del Faradn; la sallda de los israelitas de
Egipto vy el paso del Mar de las Canas, cuyas aguas sumergieron los carros
vy los soldados egipclios que iban en su persecucion; el paso por el deslerto;
el episodio del becerro de oro; la teofania de! Sinai, la allanza sellada por
Dios con su pueblo, a las que siguen las instrucciones concemientes al
contenido de la revelaciéon y al culto; finalmente, los cuarenta anos de

marcha por el desiertfo, la muerte de Moisés y la conquista de Canadan al
mando de Josué (M. Eliade T.1 1978:193).

El éxodo fue reivindicado por el conjunto de las tribus israelitas como un
episodio de su historia sagrada. La salida de Egipto fue relacionada con la
celebracidon de la Pascua, un sacrificio arcaico, propio de los pastores
némadas y practicado desde hacia milenios por los antepasados israelitas,
fue revalorizado e integrado en la historia sagrada. Un rito relacionado con
la religlosisddad codsmica (flesta ganadera de primavera) fue interpretado
como conmemoracion de un acontecimiento histdrico. La fransformacion
de una estructuras religiosas de tipo cdsmico en acontecimientos de la
historia sagrada es una de las caracteristicas del monoteismo hebreo.
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Sobre Moisés se puede decir que fue un personaje Mmarcado por los
encuentros, dramdaticos y repetidos con Dios. La revelaci®dn en que Moisés
actud como intermediario hizo de él un profeta, el modelo de los
sacerdotes leviticos y el jefe carismdtico por excelencia que iogrd
transformar un grupo de clanes en nucleo de una nacidn, el pueblo de
Israel. La mision de Moisés, como explica Neher (1975:161) lo introduce en
medio de una comunidad humana. Es entonces cuando empieza el
enfrentamiento, la lucha concreta. el diglogo con los hombres. Y esto
resulta mucho mas dificil que entablar sélo un diglogo con Dios. El hecho
de que la eleccion de Moisés vaya acompanada de la eleccion de un
pueblo realizada en concreto, el hecho de que Ila profecia de Moisés seria
radicatlmente distinta sin la existencia de ese pueblo elegido y tendria que
volver a comenzar bgo la forma totalmente nueva: eso es lo que
caracteriza la profecia biblica a partir de Moisés. La realizacidon de la
revelacion hecha a Moisés depende conjuntamente de la fe de Moisés y
de Ia del pueblo. A la dialéctica del profeta y de Dios se anade la
dialéctica del profeta y del pueblo. En la medida en gque lo divino y lo
humano estan ligados entre si al nivel de la revelacidn. en esa misma
medida estan ligados el individuo y la comunidad en sus expresiones
humanas, durante la etapa del enfrentamiento.

El tiempo que Israel pasd en el desierto después de la salida de Egipto.
tiene segun Dussel (19264:11 1) una doble significacién. Por una parte la vida
en el desierfo permite a la conciencia concreta descubrir la contingencia
y limite de las posibilidades humanas, y por otra, la trascendencia cdsmica
del Dios creador. El tiempo en el desierto es el tiempo de la desobediencia
de Israel, de la tentacion, de la desconfianza contra Dios y es también por
lo tanto el tiempo de gracia de Israel en el cual Dios se manifiesta. El
pueblo atravesd los desiertos de Shuk, de Sin., para ilegar al desierto de
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Sinal., centro de ia teofania israelita. Los libros biblicos de Levitico y Numeros
son escritos en un ambiente donde el desierto significa el tiempo de la
constitucidon de ia conciencia de iIsrael. "En el desierto habld Dios a Moisés"

(NOmeros 1,1).

La idea de Dios a través de ios relatos biblicos presenta un progreso en

la explicacion de Ia idgica interna de la estructura de la cosmovision

monoteista. Yahveh no es s&lo un Dios particular como aparece con

Abraham. con Moisés, Dios se manifiesta con signos uranicos (formentas.
rayos, terremotos) y antropomorficos ( vé, tiene dedos, boca, habla, grita,

escucha, duerme. se alegra, se complace, se encoleriza, odia, es celoso.

se arrepiente), es decir, Dios se manifiesta como viviente, con

personalidad. Todos los textos biblicos coinciden en la concepcidn de un
Dios que sdlo puede denominarse repitiendo tautoldgicamente su mismo
nombre "Yo Soy el que Soy", absolutamente sdlo, unico. Es una interioridad
absolutamente trascendente a todo lo creado, Senor sin limite del universo.
La l6gica del monoteismo del Dios absolutamente-otro que el hombre
reducido a su justo limite descubrid® en el desierto, donde la vida se percibe
como radicaimente auténoma del mundo, y donde la conclencia toma
de si misma una consideracidn extrafnamente dramdatica; la idgica del
monoteismo mostrarda ser el fundamento de la desmitificacién del cosmos.,
sobre la cual, podrd nacer un dia la civilizacidén técnica y humanista

(Dussel 1964:113).

El éxodo y el desierto son los pillares de una de las tradiciones hebreas

mdas fuertemente histdricas y han sido el fundamento de dos

preocupdaciones constantes y permanentes de la sociedad hebrea: la
legislacién social y el nomadismo. La legislacion social hebrea., como
explica Neher (1975:129-30) no es el fruto de una larga meditaciéon moral.
Es inherente a una sociedad que, desde su origen, se consideraba como
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una sociedad de liberados. Esto explica el iugar preponderante que
ocupaban los levitas, y los derechos que se reservaban a los esclavos, a los
extranjeros y a los pobres. Toda esta legislacion que constituye el fondo
auténtico de Ia sociedad israelita se basa en la realidad historica de la
esclavitud en Egipto. El é&xodo, para los hebreos, no era la emigracion de

un Dios. sino la emancipacion de un pueblo.

En torno a la idea de la alianza entre Dios y su pueblo, se constituye la
comunidad de la alianza. La alianza no es Unicamente la idea fuerza del
universo biblico., elabora ademdas doctrinas y clertas instituciones que le
dan a la sociedad su fisonomia particular. Los hebreos experimentaron su
propia existencia como un fragmento de historia a la vez divina y humana.
Su comunidad asocia Ia intenciédn divina a la empresa humana. En
consecuencia, son dos ios elementos que predominan en la estructura de

la sociedad hebrea: la aceptacidn del tiempo y la presencia de Dios.

El vaior del tiempo es un resultado del nomadismo que no ha cesado
nunca de animar a la sociedad hebrea. A pesar de su primera
sedentarizacion, bastante prolongada en Egipto. y durante mucho tiempo
después durante su asentamiento definitivo en las tierras de Canadan, el
pueblo hebreo sigui® experimentando aspiraciones ndmadas (Neher
1975:135-6). Algunas de sus Instituciones legales como el levitismo
mantienen una poblacion errante entre las tribus sedentarias revitalizando
el ideal ndmada. fundacional que remite al desierto. Los profetas sostienen
un nomadismo latente y ie dan, a partir del siglo Vil, una expresion incisiva
que servirad en situaciones amenazantes como el exilio babildnico y la

didspora en los siguientes milenios.

El nomadismo hebreo es, en su esencia, segln Neher (1975:136-7) la
negativa de una valoracion del espacio, ante la imposibiidad de tenerlo.
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Negativa que era ia traduccidon de una opcidn en favor de un tiempo
refractario al espacio, a ia ritualizacién rigida o al ciclo compensador. “LLo
mismo que en el universo espiritual hebreo Ia negativa a valorar el espacio
esta exigiendo una dimensién histérica del tiempo. también en la vida
social de los hebreos el nomadismo, al rechazar las tentaciones del
espacio, airea a la colectividad con el soplo amplio de una historia.
Mediante el nomadismo, Ia vida social entre los hebreos no era una
coleccidon de hechos espacialmente yuxtapuestos, sino el drgano de un

obrar.” (ibid.1975:136).

Ademdas del nomadismo, la sociedad hebrea no puede imaginarse sin
Dios. La presencia divina no se impone sobre el pueblo. sino que se asocia
indisolublemente al pueblo con Dios mediante una allanza y una ley: la
Torah. Las instituciones judias afirman esta pretensidon del pueblo de israel a
acercarse a Dios a través de la fuente sagrada mdas valuada: Ia Torah que
contiene la palabra de Dios y sus normas. La Torah. es unag indicacidén, sirve
para trazar un camino, una linea de conducta. Pero el hecho de que la
Torah aparezca constantemente en el centro de la alianza. pone a su
ética en relacidn con Dios. Los imperativos esenciales de la Torah, segun

Neher (1975:137) serian:"ISé santo! IPractica la justicial IAma a Dios y a tu
projimo!, en ellos no sélo se indica o que esta "bien", sino lo que hace

participar al hombre de la intencidn de Dios. La Torah entonces no es la
conducta de una existenciaq, sino la de ia existencia aliada con Dios. Como
el tiermpo biblico. Ila santidad, la justicia y el amor, se definen también en

términos de la alianza y es en estos valores y actitudes en que se
fundamenta la sobrevivencia del judaismo en ia diaspora.

La santidad es el imperativo de la ética personal en ia Torah. En la
imitacidn de Dios el hombre encuentra la santidad. Al plantear como
primer imperativo la santidad., la Torah inserta la ética dentro de la alianza.
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En ia Biblia, la distincion entre los conceptos de santidad y pureza es clara:
mientras la polaridad entre o puro y lo impuro se presenta como unag
técnica. como una preparaciéon, que sucede en el dmbito humano, la
santidad implica la relacion del hombre con Dios a través del
cumplimiento de sus leyes. La Torah entonces le niega a la pureza ritual
toda eficacia metafisica o moral al considerar la pureza sdlo como
casuistica de lo sagrado, pero no su esencia.

Si en la Torah la santidad es el imperativo de Ia ética personal, la justicia
representa la exigencia de la ética social. Quizds como indica Neher
(1975:131) la persistencia del nomadismo haya contribuido a un sentido
agudo de la justicia: la movilldad de la historia nédmada impide el
asentamiento definitivo del poder en manos de un individuo o de un grupo
determinado. La sociedad hebrea permanecid fiel al ideal ndmada
manteniendo con constancia la exigencia de la equidad. Ciertas
Instituciones como el levitismo tenian que impedir en principio y en la
realidad la divisidn entre los poseyentes y los pobres. Igualmente, ciertas
exigencias de la Torah , como las del afo jubilar y sus consecuencias en el
derecho territorial y fiduciario, transformaban la vida social en una
experiencia provisional, periddicamente revisable. E! tiempo iba
corrigiendo a la larga los abusos y los excesos del poder. Estas leyes
aludian directamente a la meditacion ética, en la que |os términos de
derecho ("michpat’), equidad ("sédek") y justicia ("sedakda") ocupaban un
lugar preeminente. El principio de michpat y sedakda era el sedek de Dios
en el momento de la conclusion de ia alianza, esto és unos dias después
del éxodo de Egipto. cuando la comunidad israelita formaba finalimente
una sociedad de personas libres. Fue a una sociedad sin jerarguias. sin
ascendencias. sin derechos consuetudinarios, sin autoridades constituidas,
a la que fue revelada la Torah por el dnico ser que frente a esa sociedad,
asumia el papel de jefe: Dios a través de Moisés. Dios era el legislador
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unico y absoluto de una comunidad en la que no solamente eran todos
iguales, sino en la que todos habian sido igualados por el acto justiciero de
Dios. por su sedek. "Yo, Yahveé. soy tu Dios, que te he sacado del pais de
Egipto. de la casa de la servidumbre" (Ex. 20,2): tal es la primera palabra
del decdlogo. la afirmacidn por la que Ia alianza se convierte en la Torah .
La Torah no bha sido revelada a un pueblo salido de la naturaleza o
engendrado por ella, sino a un pueblo salido de otro pueblo, nacido de
unag rebeldia. Solamente podia comprender y aceptar la ley de ia Torah
un pueblo que, como Israel, habia tenido en Egipto la experiencia
conjugada de Ia miseria y la rebelidn, de la esclavitud y de la libertad, de!
sufrimiento y de la redencion. Dios ponia la Torah en el corazdn de unos
esclavos, cuyas cadenas acgababa de romper. La justicia aparece alli
como justificacion, en el Sinai, la revelacidn de Dios esta justificada por Ia
intervencion previa de Dios en Egipto. La Torah no se imponia como un
yugo sobre Ia cerviz de unos esclavos, mdas bien era la consumacion de
una lucha en la que Dios habia tenido razdén. LLamaba a la servidumbre
religiosa a unos hombres a los que habia liberado socialmente, como si
quisiera subrayar que esta nueva servidumbre no debia ni podia borrar ia
libertad recientemenete conquistada. La Torah se inscribia desde el

comienzo en un plano de redencion.

En el mundo del hombre, practicar el sedek no es solamente obrar
la sociedad, sino asumir una

segun Ias reglas morales en el seno de
injusticia y el pecado que

vocacion religiosa: se trata de eliminar la
impiden a Dios alzarse con la victoria. Se debe empezar por uno mismo
para intentar a continuacién conquistar a los demdas para esta perfeccidn

moral, para coadyuvar en el triunfo del proyecto divino. Segln este

esquema, el sufrimiento y el mai son cuipa del hombre y Dios al darle el

libre albeldrio es inocente en relacién a la maldad terrena. A la tarea de

que resplandezca la inocencia de Dios y se asegure su victoria se
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consagran los “sadikim”, los justos, que por su accidn y su pensamiento
participan del sedek de Dios: son los artifices de la justicila social, de la
pureza moral y de la técnica de 1a penitencia.

Finalmente. el amor como exigencia absoluta. capta a Dios y al hombre
en su dimensidn comun. El hombre debe amar a Dios y al projimo con la
misma intensidad, este supuesto, le da una doble perspectiva al judaismo:
por un lado se exacerba la fidelidad divina, y por ofro el compromiso
comunitario y humano. sin que por elio sean contradictorios. Lo
trascendente y lo inmanente, lo eterno y lo temporal, lo absoluto y lo

. relativo estan confinados a un Mmismo y Onico sentimiento en el corazén del
hombre: el amor, donde el didlogo entre Dios y el hombre tiene lugar. La
nocidn de un Dios que ama se ve enriquecida en la Biblia por la del
hombre que lo ama. De esta manera la estructura dialogal de la alianza se
ve reforzada: Israel ha sido elegido, no ya unicamente porque Dios io ama,
sino porque Dios espera ser amado por €l (Neher 1975:143-5).

La ética judia, de esta manera se ve integrada en una estructura
sapiencial, no tedrica, a través de relatos concretos, como el del éxodo.
que dibujan los supuestos normativos y las reglas de conducta. Ser
considerado un hombre santo, justo y devoto es el ideal del prototipo deil
hombre religioso y permanece, hasta hoy, en e! imaginario colectivo de ias
sociedades judias mdas ortodoxas, entre ellas un sector de la comunidad
judia de Alepo en México.

\VALIA"A - 1o Pri rey Abi .

Ciertamente una de las ideas fundamentales del pensamiento hebreo,
como o hemos mencionado anteriormente, es la de la Allanza, el "brit". A
partir de ella se puede explicar la dialéctica individuo-comunidad en el
pueblo judio. Uno de los filosofos judios contempordaneos mads influyentes
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del siglo XX, Martin Buber, al buscar los fundamentos metafisicos de las
relacliones interpersonaies en la Historia de Israel, aportd interesantes ideas
que explican el ndcleo de la alianza. Para Buber (Buber.1978:13-17), existe
una relacidn entre el Yo-TU cuya consistencia no se encuentra dada en
ninguno de los dos términos de la relacion, sino en el "entre’ mismo. La
relacidn Yo-Ello es el intercambio entre un sujeto activo y los instrumentos,
no con una persona. Ser propiamente "concliencia" significa tener una
relacidn con otra conciencia, lo que implica reciprocidad inmediata. Una
conciencia se re-conoce siempre dentro de la relacién constituida por un

tipo de estructura que sistematiza, de hecho o

reflexivamente. los
comportamientos del ‘yo'

en la 'comunidad®, relacidn por demads
dindmica y creciente que va madurando en la historia sagrada.

La relacidn comienza con ese pastor unico, que errante, recorre las
tierras entre la Mesopotamia y Egipto: Abraham (aba + ham = padre del
pueblo) quien toma conciencia de ser el fundamento de "un pueblo”
gracias a la promesa de otra Conciencia, trascendente y constituyente:

Dios. "Yo te constituiré en un gran pueblo. Yo te bendiciré y engrandeceré

tu nombre...en ti toda familia de la tierra ser pendecida..." (G.12, 2-3)

"Levanta los ojos y mira el Cielo, cuenta las estrella, si es que puedes
contarias...Tal serd tu-posteridad” (G. 15.5). Hay entonces en el origen de la
experiencia existencial hebrea un didglogo entre T (Abraham) y YO (Dios).

Pero Abraham no se comprende a si mismo como un mero yo-presente,

sino esenciaimente como un nosofros-futuro, como la semiliia de una

simiente que 1o rebasa como individuo. Abraham tiene un doble término
de su relacion inter-conclencial: el Yo primario de Dios y el nosotros de un
pueblo del cual él es ya su totalidad fundamental.

La intersubjetividad constituida incluye: la Conciencia Trascendente vy

Constituyente (Yo de Dios: la conciencia constituida y relativa de Abraham
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qque tiende al Yo: ia apertura de la consciencia de Abraham, por la
promesa y la fidelidad, por la expectativa confiada y clerta hacia el
nosofros escatoldgico. La fe en el contexto biblico deriva del concepto de
‘emunda " (verdad, fundamento seguro). La fe no es una opinidn o
creencia, sino una firme comprension de la coriginalidad y la verdad de la
relacién intersubjetiva constituida por Dios y su pueblo en funcidén del futuro
de Israel (Dussel 1964: 48-52).

La religidn de los patriarcas (Abraham, Isaac y Jacob), se caracterizd
por el culto al Dios del padre, al que reconocen sus hijos mortales. Se trata
de un Dios de los némadas, que no estda vinculado a un santuario, sino a
un grupo de hombres a los qQue acompana y protege. A Abraham, se le ha
considerado como el padre de ia fe, dos son los ritos que se describen en
el relato biblico y que denotan la fe abrahamanica y la iniciaciéon de ta
alianza. El primero es el sacrificio de la alianza y el segundo, el sacrificio de
Isaac, su hijo. El primero (&.15.9s5) fue prescrito directamente por Dios a
Abraham. Implicaba partir en dos, un novillo, una cabra y un carnero, pero
el elemento distintivo 1o constituyd una teofania nocturna “El sol se puso vy
vino la oscuridad; una humareda de hormo y una antorcha ardiendo
pasaban entre los miembros descuartizados” (G.15.17). "Aquel dia Dios hizo
alianza con Abraham*(G. 15,18). En la constitucion de esta alianza, Dios no
impone a Abraham ninguna obligacion, sdlo Dios se compromete. Este rito
del que no se vuelve a encontrar ningun ofro ejemplo en la Biblia, se
practicé hasta la época de Jeremias y cierfamente tiene reductos de
cierto primitivismo correspondiente con ta redaccion yavehista.

Un sélo sacrificio se describe detalladamente en el Génesis. el de Isaac.
Dios habia pedido a Abraham que le ofreciera a su propio hijo en
holocausto. y Abraham, a pesar de que era el Udnico hijo de su esposa
Sarah que lo concibid® a los ochenta anos, se dispuso a sacrificarlo. Pero
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Isaac fue sustituido por un carnero. Este espisodio como comenta M.Eliade
(T1.1,1978:191-2) llustra con fuerza inigualable la significacion profunda de la
fe abrahamica. Abraham no se disponia a sacrificar a su hijo con vistas a
obtener un resultado preciso, Abraham se sentia atado a su Dios por la fe.
No comprendia el significado del acto que Dios acababa de exigirle y
tampoco dudaba de la santidad, de la perfeccion y de la omnipotencia
de Dios. Sélo Dios conocia el significado y el valor de un gesto que para los
demds en nada se diferenciaba de un crimen. Abraham, no gjecutd un
rito, puesto que Nno perseguia ningun objetivo Nni comprendia el significado
de su accidon; por otra parte, su fe le aseguraba Que no cometia un
asesinato, su comportamiento era ético en la medida en que actuaba de
acuerdo a los designios de un Dios bueno. Se difia que Abraham no
dudaba de la sacralidad de su gesto, pero que esta era irreconocible y en
consecuencia imposible de entender. Se trataba de una prueba que solo
con la fe podia ser superada,

Abraham acepta todos los ofrecimientos divinos con la misma
cordialidad :la llamada, la salida de su patria, la confidencia. la lucha y
hasta la prueba. Abraham cree en Dios. Incluso cuando las drdenes divinas
le llevan a sacrificar a su propio hijo, no vacila, porque de las dos cosas
escoge una: o bien la orden de Dios es justa y tlene que ser ejecutada, o
es solamente una pruebe y entonces Dios manifestar su justicia. Abraham
no sospecha que Dios pueda estar equivocado o que sea capaz de
cometer una injusticia. Su fe es absoluta, confia en su Dios. La meditacion
sobre la posibilidad o imposibiidad de reconocer lo sagrado que se
confunde con lo profano, tendrd consecuencias de mucho peso: la fe de
Abraham permititd al pueblo judio., después de |la segunda destruccidn
del templo vy la desaparicion del Estado. soportar todas las pruebas de su
tragica historia.
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Ademds de destacar la fe que caracterizd a Abraham, este personagje
representa en la tradicidén biblica al primer profeta y por lo tanto referente
basico de los profetas posteriores Abranam es profeta en el doble sentido
de la palabra: es a la vez un llamado y un enviado (Neher 1975:155-159).
La lamada de Abraham va acomparnada de una doble mision: es
enviado a ofros hombres para comunicarles el mensaje divino. "Me he
fijado en él, para que mande a sus hijos y a su casa después de él que
guarden el camino de Dios, practicando la justicia vy el derecho, a fin de
que Dios haga venir sobre Abraham o que le tiene prometido” (G. 18,19).
Este importante versiculo manifiesta la relaciéon que existe entre la elecciédn
y la misién. La promesa hecha a Abraham no se readlizar&a por haber sido
elegido Abraham, sino porque él transmitird a los demdas ( en este caso a

su familia) el mensgje Que ha recibido de Dios. Y éste es el esquema
profético: la realizacién de la promesa no depende solamente de la

revelacidén hecha al profeta. sino de su comunicacidén a los demds

hombres y del uso que éstos hagan de la misma.

Lo dominante de ia experiencia religiosa de Abraham es el didiogo
permanente con Dlos caracterizado por un infercambio familiar y
constante. La narracidén biblica admite como una cosa Ibgica, como una
consecuencia natural de la estructura del mundo, el didglogo entre lo
divino y lo humano. No a todos los hombres se ofrece la palabra, pero
siempre se le ofrece a algunos. Estos individuos llamados a la intimidad
divina son precisamente los profetas. Sin embargo. el profeta no esta
esenciaimente para presentar a Dios los deseos de los hombres, para dar a
conocer a Dios la voluntad humana, sino al revés, para servir de
intermediario entre la intencion divina y la realidad del mundo. El paso de
la palabra divina a la historia se realiza en el mismo momento en que el
‘profeta recibe la revelacion. Abraham es uno de esos hombres a los que

Dios no confia solamente un mensaje, sino su propia preocupacién. No es
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solamente un portavoz de Dios sino un confidente. Dios concluye su alianza
con un ndmada, y la profecia es una marcha en comun.

El pacto de la alianza que se establece a través de Abraham con Dios.
tiene también una dimensidon ritual fundamental: la circuncision a todo
vardn nacido de la casa de Abraham y sus descendientes como sefnal de
alianza, que debia realizarse a los ocho dias de nacido. (G. 17.9-27). "Y el
varén incircunciso, que no hubiere circuncidado la carne de su prepucio,
esa aima serd extirpada de su pueblo; ha violado mi alianza” (G. 17,14) Asi
habld Dios a Abraham quien ese mismo dia se circuncidd a sl mismo a los
noventa y nueve anos, a su hijo Ismael de trece anos y a todos sus siervos y
esclavos dando cumplimiento inmediato a los designios de Dios. Cuando
nacid su hijo Isaac, le practicd también la circuncision a los ocho dias de
nacido.

La circuncision no es un rito exclusivamente judio, Ia practicaban los
egipcios, varios pueblos del oeste de Asia, los drabes, los etiopes, y otros.
Generalmente se practicaba como rito de pubertad y no en la infancia
como en el caso de los judios. En la época biblica, el extranjero tenia que
circuncidarse para poder casarse con una mujer judia o para tomar parte
en el banquete de Pesqj (Ex. 12,48), en otras palabras era la condicidon
para participar en la alianza del pueblo con Dios. Aungue a través de
algunos relatos de la Biblia parece que hubo cierta resistencla a practicar
este rito -por ejemplo entre los judios que salieron de Egipto, Moisés lo
omitid en su propio hijo (Ex. 4,25) o el episodio en que Josué practicd el rito
entre todos los varones no circuncidados antes de entrar en la tierra de
Canadan (Josué 5.2-9)-, esta practica se implantd definitivamente desde el
reinado de los Hasmoneos (siglo I aec.) llegando a constitulr un signo
distintivo del judaismo. Actualmente es tal vez la Gnica sefnal que indica Ia
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pertenencia ai judaismo en los varones, mientras que en las mujeres esta
marca no existe.

A pesar de que existen justificaciones higiénicas a la realizacidn de ia
circuncision, el rito debe considerarse puramente religioso y tan importante
para el judaismo como la observancia del Shabat. Los rabinos incluso
atribuyen mayor importancia a la circuncisidon, puesto que debe realizarse
aun en dia sGbado -aunque se admiten varios motivos para posponer el
rito como la salud del ninho, su tfamano al nacer, etc.-. Por otra parte, si el

padre, tutor o senor de un nino descuidaba ese rito, era obligacidn del
tribunal rabinico llevarlo a cabo.

Los judeo-alepinos, observaron esta disposicidn con estricta

observancia, la circuncision se realizaba al octavo dia después del

nacimiento, aunque ese dia cayese en sdbado, dia festivo y hasta en Yom
Kipur. No se indica la hora fija, pero los mas religiosos lo realizaban lo mas
temprano posible siguiendo el ejempio de Abraham. Siendo uno de los ritos
mas importantes se establecid la costumbre de realizario en la sinagoga.,
aungue puede ser en cualquier casa tfambién, en presencia de toda la
congregacion. Se consideraba como una fiesta por lo que las oraciones
de cardacter funebre o lamentaciones se omitian con ese motivo. Se
recitaban en cambio pbendiciones y oraciones apropiadas y la ceremonia
terminaba con un banquete. También se acostumbraba proclamar el

nombre del nino en relacidn con las bendiciones que se pronuncliaban
(Enciclopedia Judaica T.lll 1949: 25-9),

El padre es la persona a quien incumbe hacer circuncidar a su hijo en
compania del mohel (circuncidador ritual) y el "baal berit" (padrino) cuya
misidn consiste en sostener al nino en sus piernas mientras se lieva a cabo
la circuncision. El nombre del padrino es "sandek”. La esposa del sandek
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suele llevar al nifo y entregario al mohel o a su esposo. El mohel examina
los organos del nifo, para cerclorarse si la operacidn puede llevarse a
cabo sin peligro. Después de eso, coloca al nifno en el cojin que el sandek

tiene sobre las piernas y la congregacion entera recita las bendiciones.
'‘Bendito sea el que viene en nombre de Dios" (Sal 118.26). Al iado del

sandek se coloca una silla vacia., el sillon del profeta Elias., a quien se
considera patrono de ios nifos y se le llama "enviado de la alianza®. Al
terminar la circuncision, el mohel torna una copa de vino, pronuncia la
bendicidn del vino., anuncia el nombre del nifo y ruega para que [os
padres tengan alegrias con el nino y procuren que sea un buen judio.
Entonces el sandek devuelve el nino a su madre y la ceremonia conciuye.

A continuacion se ofrece un banquete para celebrar el acontecimiento o

el "diefe" entre los judeo-alepinos que constaba de diferentes dulces
tipicos drabes como "pelo de novia', chocolates, mamon, mazapdan de

almendra, etc.

En Alepo. existia la costumbre de hacer una fiesta la noche anterior al
‘Thur' (circuncisidn ~ en hebreo Berit-Mila ). para celebrar al recién nacido.
Una de las costumbres mas caracteristicas del thur entre los alepinos y que
aun se conserva en Meéxico, es el paso de la charola llena de velas
lamada "seniye": cada mujer depositaba en la charola una suma de
dinero que se utilizaba para obras de caridad y esto le daba derecho a
encender una de las velas. Esta charola estd compuesta de la siguiente
manera: en la parte superior hay una sola vela que debe ser prendida por
la abuela y que significa el berit mil& , en la segunda hilera hay trece velas
que significan el bar-mitzvah y en Ia tercera hilera hay dieciocho velas que
significan vida. La charoia la cargaba una mujer soltera de la famiiia. que

se cubria con el mismo velo con que se habia cubierto la persona que
traia al nino al recinto donde se celebraria el thur. En general esta

muchacha soltera era la que se esperaba que se casara pronto. El resto de



la ceremonia se realizaba como se describid anteriormente ( Hamul de
Halabe 1990: 56-7).

Una ceremonia vinculada al Berit-Miia era el Pididn Hatben o rescate del

primogénito. En  tiempos biblicos existia la disposicion de que los

primogénitos fueran consagrados al servicio de Dios constitfuyendo el

sacerdocio. "Porque mio es todo primogénito de entre los hijos de

Israel...desde el dia que yo heri a todo primogénito en la fierra de Egipto.

los consagraré para mi"(Numeros 8,17). Esto es parte del concepto de que

todo lo primero pertenece a Dios, ya sea hombre, bestia o los primeros
frutos de la tierra.

A consecuencia de la apostasia de los israelitas en el incidente del
becerro de oro en el desierto, es interesante ver como los ritos vuelven a
referirse a el momento fundacional de la salida de Egipto. cuando los
primogénitos se mostraron indignos de la funcion sacerdotal, y solamente
la tribu de Levi no fue culpable de ese pecado, lo0s levitas fueron elegidos
para reempilazar a los primogénitos en el servicio del santuario, a raiz de o
cual Aaron y sus descendientes (fodos levitas) se transformaron en
"cohanitas" (sacerdotes). "Y he tomado a los levitas en lugar de todos los
primogénitos de los hiljos de Israel” (Nomeros 8,18) . Debido a que
iniciaimente los primogénitos eran aquelios cuyas vidas debian ser
consagradas al servicio de Dios, debian ser redimidos de esa funcion, y el
dinero de la redencidn debia ser entregado a los cohanitas. "Pero
rescatardas al primogénito de los hombres...cuando tengan un mes hards
que sean rescatados, conforme a tu estimacidn, por el precio de cinco

siclos de plata'" (Numeros 8,15-16). La ceremonia en que tiene lugar ese
rescate se lama Pidion Haben.
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Se debe reaiizar un Pididn si el nino vardn es el primero nacido de su
madre, o sea el que "abre la matriz”, y si el padre no es cohen ni levi, ni ia
madre es hija de cohen ni de levi; ambos deben ser Israel, del pueblo. No
se hace pididn cuando el primogénito vardn nace por operacidon cesdrea
o si la madre tuvo abortos anteriores. La ceremonia de Pididn debe
realizarse al trigésimoprimer dia después del nacimiento, no se realiza en
sdbado o en una festividad religiosa sino inmediatamente después de que
estos finalizan., Es necesaria la presencia de un cohen para iniciar {a
ceremonia pues sin él no se puede llevar a cabo. Es costumbre que ia
madre del nino se vista con su traje de novia y al nino con un trgje rojo. El
ritual en si es simple: el padre lieva a su hijo primogénito ante el cohen y le
informa que se trata de un primogénito de su esposa, madre de la criatura.
El cohen pregunta ;Qué prefieres, entregarme a tu hijo o rescatartlo?. Ei
padre responde "rescatarlo". Se acostumbra usar cinco monedas de plata.
El padre sostiene estas monedas pronunciando bendiciones respecto al
rescate de su hijo y luego las entrega al cohen quien toma el dinero y lo
pasa sobre la cabeza del nino diciendo :'recibi estas monedas de plata
por el rescate de tu hijo. Con ellas él queda rescatado segun la fe de
Moisés y de iIsrael’. El rabino procede a bendecir al nino y concluye la
bendicion con una copa de vino (Hamui de Halabe 1990:180-1).

Los rituales propios de momentos decisivos en la vida como el del
nacimiento de un hijo, estaGn marcados en el judaismo por una carga
simbdlica religiosa fuerte que alude a un imaginario colectivo del que
participan todos los miembros de la comunidad. La identidad subjetiva de
cada individuo, esta constituida asi en torno a un referente social que le
déa su peculiaridad cultural y su potencialidad de desarrollo en un
horizonte temporal y espacial especifico. El habitus, en términos de
Bourdieu (1991:68), son este conjunto de estructuras y practicas sociales
que condicionan las acciones, creencias y pensamientos de un sujeto en
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un ambito cultural determinado y donde puede dar forma a su
capacidad creativa y a su libre albedrio.

Lo que resulta interesante, es Que aun hoy, en que la vida moderna es
la pauta general de la mayoria de los judeo-alepinos en México, en los
momentos significativos, se sigue aludiendo a los ritos mas tradicionales del
judaismo. De ahi que los sectores orfodoxos mantengan no sdlo una forma
de vida religiosa, sino la identidad de todo el resto del grupo que acude a
esta tradicidn religiosa para sancionar y dar significado a los eventos
existenciales mads importantes relacionando en Ultima instancia su devenir
como individuo y en sociedad, con las estructuras simbdlicas contenidas
en las ordenaciones religiosas.

V.WLVL. Bar-Mitzvo y Bodia: Momentos significativos.

Después del Berit-Mila |, la vida de un individuo seguia pautada por toda
una serie de momentos significativos, algunos mas importantes que otros.
aunQue cada uno con un contenido simbdlico propio y un ritual
especifico. Por ejemplo en Alepo, cuando por primera vez un nino(a) era
levado de visita a otra casa, generaimente en el primer mes de nacido,
era agasajado por el anfitridn, quien le regalaba., sl era vardn, dos huevos
crudos (simbolo de vida), un pedazo de algoddn y chocolates; si era
mujer, dos huevos crudos, un costurero y dulces. En el caso del nino, el
algodon representaba las barabbas del rabino que se esperaba llegara a
ser y en el de la nina, el costurero era representativo de las labores del
hogar. A este regalo se le llamaba "abra" (Hamui de Halabe 1990: 57). Al
salir el primer diente del infante, se le preparaba un dulce llamado “slia”,
hecho a base de semilla de trigo cocido con anis, esencia de azahar,
nuez, coco y una gran variedad de dulces. Pero si salia primero el diente
de arriba en lugar de uno de abgjo, esto era mala sefnal y la madre tenia
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qQue comprar el equivalente a la estatura del nino en pan y su peso en sal,
para después regalarios entre la familia.

Muchas de estas costumbres no estaban prescritas en los textos biblico,
sin embargo eran practicadas y creidas por la mayoria de los judeo-
alepinos que eran bastante supersticiosos, tal vez influenciados por la
cultura darabe en la que vivian. Entre estas practicas, estaba ia veneracion
de algunos rabinos que en el pasado tuvieron ia santidad, carisma y
autoridad y eran considerados como hacedores de milagros, inclusive los
musulmanes los reconocieron asi en algunas ocasiones. Por ejemplio.
Haham ( significa sabio) Matiub ibn Menassé Sutton. un maestro y estudioso
de la Cabala, fue conocido por el pueblo por su faculttad de encantar a
cualquier musulman que persiguiera a los judios mediante la evocacion del
inefable nombre de Dios, conocido séilo por los cabalistas iniciados.
Ademas de estas creencias existia fambiérn un gran nimero de amuletos
que servia tanto para contrarrestar el mal de ojo como para revertir
hechicerias y alejar los malos espiritus entre ellos estan: la "hamsica’,
consistente en una mano abierta con los dedos extendidos cuya finalidad
era anular el mal de ojo. Para no ofender a alguna persona cuando se
citaba el nidmero cinco (igual nimero de dedos de la hamsica), se
acostumbraba decir "fienén el shetan "(en los ojos del diablo), significando
asi que el numero no se invocaba temiendo que la otra persona fuera
un(a) hechicero(a). El "shepe" era un pedazo de alumbre depositado en
una pequena bolsita de color azul, y Que servia tanto para alejar las
maldiciones, como para que su portador siempre tuviera dinero en la bolsa
que lo cargara. Ademds habia otros amuletos de uso comdn, como
colgarse un ojito, traer ajos dentro de bolsitas tejidas en hilo de color azul y
ademds algunos amuletos para ocasiones especiales, como por ejemplo
para alejar los malos espiritus que venian a molestar a enfermos o a las

mujeres parturientas. Es interesante notar, que aun hoy, muchos
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descendientes de judios de Alepo en sus nuevos lugares de residencia -
evidentemenete en México también- siguen usando algunos de estos
amuletos ya sea en forma constante o sdlo en ocasiones especiales
cuando se exponen a la critica social. Sin embargo las practicas
supersticiosas han ido disminuyendo en la medida que la racionalidad del
mundo modemo las ha desacreditado como funcionales (Hamui de
Halabe 1990: 57).

Cuando el nino cumplia trece anos, se le consideraba apto para formar
parte de la sociedad adulta y a partir de entonces podia formar parte de
un Mminian. Segun los reglamentos de la religldén, ese dia debia ponerse por
primera vez los “tefilim" (filactelias) para desde entonces decir sus oraciones
diarias y el sdbado siguiente a su cumpleanos era invitado a participar de
la lectura de la Torah por primera vez en su vida., en la sinagoga. Esa
lectura debia revelar la preparaciéon del joven en los estudios religiosos.
Ademads se acostumbraba que el nifno hiciera una declaracidon publica
(derash ) de agradecimiento a sus padres y de compromiso con Ila
sociedad. Generalmente. el joven dedicaba su derash o discurso, a sus
nuevos deberes y los relacionaba con la Sidrah o Perash (seccidn del
Pentateuco) o la Haftarah (seccion de otfros libros de la Biblia) que
correspondian a la semana. El hecho de tener que hablar ante un publico,
aungue familiar y reducido. por primera vez y participar en un acto pdblico
en la sinagoga, es al mismo tiempo una prueba de valor y se relaciona por
lo tanto con las iniciaciones de jovenes puberes en otfros pueblos. El nifio
Bar-Mitzva (nombre que significa hijo del mandamiento o© hijo de Ila
obligacion) tiene que cumplir con los preceptos religiosos y se asume
como un hombre responsable de si mismo, despojando asi a su padres de
la tarea de educario, alimentario y cuidario. Los honores que se dan a un
joven Bar-Mitzvah en la sinagoga forman parte del servicio regular y no
difieren de los que se puede brindar a un aduitoc en cualquier otra ocasion.
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La practica del Bar-Mitzvah es muy popular entre los judeo-alepinos en
México y se le asigna un significado importante. Generalmente este evento
va acompanado de una fiesta, qQue puede ser desde una sencilia
recepcion después de la asistencia a la sinagoga, hasta un gran

banquete, segun la posicion econdmica de la familia y el capital simbdlico

que entre en juego en este tipo de celebraciones.

La primera vez que una mujer era agasgajada con una flesta en su
honor, era en su propia boda. En la comunidad de judeo-alepinos en
México, se ha mantenido la practica de que los padres de la novia den
una dote por su hija. como o analizamos en el capitulo anterior, aunque el
compromiso ha perdido la importancia social que se le concedia en
Alepo. Se conserva también la practica de la endogamia ya que se
prefieren ios matrimonios dentro de la misma comunidad. Entre las
costumbres que perduran esta la de que un dia antes de la boda. la novia
acude a la tebild o hammam (bano ritual) acompanada por su madre y
su suegra, este bano simboliza una purificacién espiritual. Durante la
ceremonia en la tebild se acostumbre que ias acompanantes tengan
encendida una vela, que simboliza el deseo de que en el nuevo hogar
perduren la luz y la felicidad. terminado el bano ritual, se reparten
chocolates y peladillas de almendra. Una vez finalizada ia ceremonia, es
costumbre que se ofrezca un desayuno a la novia, acompanada de sus
familiares (Mujeres) Mdas cercanos. A partir de este momento ia novia no
puede salir sola a la calle, hasta que sea entregada al novio en el templo.

Las ceremonias matrimoniales judias consisten en dos partes: el
desposorio o santificacién (kidushim), durante el cual ia novia es prometida
al novio. El novio coloca el anillo en su dedo, a la vez que le dice: "He aqui
que ta eres santificada (prometida) a mi, con este anillo, segun la ley de
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Moisés y de Israel*. Con esta declaracién, y con el consentimiento de la
novia, elia se transforma en su esposa. Esta parte exige la presencia de dos
testigos. La segunda parte es el matrimonio (nisuim) vy significa la
consumacion de la promesa que se simboliza por la presencia del novio y
la novia de pie bajo el palio (hupd) en tanto se recitan las siete
bendiciones (sheva bergjot). La recitacion de estas bendiciones exige la
presencia de un minidn. Las bendiciones apropiadas para estas dos partes
de la ceremonia las pronuncia el oficiante frente a una copa de vino del
cual beben los novios. Debido a que el contrato matrimoniai (ketubd) que
obliga al marido a mantener a su esposa debe redactarse antes de la
ceremonia, es una tradicidon que la ketubd se lea durante la ceremonia
matrimonial entre kidushim vy nisuim. Cuando finaliza la ceremonia
matrimonial, el Nnovio pisa y rompe un vaso o copa para recordar asi la
destruccidn del antiguo templo de Jerusaién. Después de la ceremonia en
el templo es costumbre también ofrecer una recepcidén a los novios, Que
puede ir desde la fiesta mds sencilla hasta el banquete mds ostentoso.

Es interesante notar que en la ley judia el divorcio (guet) es permitido.
Los procedimientos de un divorcio deben ser controlados por un tribun!
rabinico (bet din) compuesto por tres rabinos competentes, un escriba
(sofer) y dos testigos. Después de haber realizado todos los esfuerzos
posibles por reconciliar a la pareja y si existe el deseo de ambas partes de
disolver el matrimonio, se procede a! divorcio. La ceremonia formal
determina que el esposo "otorga” el guet y la esposa lo ‘recibe”, aunque en
la practica ambos tienen que consentirlo. Los documentos de divorcio no
pueden ser impresos como formularios, deben ser escritos en su totalidad
especificamente para un hombre determinado y una mujer determinada y
para un solo divorcio. Una vez escrito el documento, se colocan frente a
frente los conyugues para que el marido coloque el documento en las
manos de la mujer. Al terminar se hace una rasgadura al documento para
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indicar que ya fue utiizado y no puede volver a usarse de nuevo. El

documento es retenido por el bet din. Se expiden entonces cartas

oficiales, denominadas de liberacidn (ptorn y se entregan al hombre vy a la
mujer como testimonio de que el guet na sido consumado, confirmando
asl su derecho a contraer nuevamente matrimonio. Después de otorgado
el guet, la mujer debe esperar noventa y dos dias para casarse
nuevamente, para evitar dudas sobre la paternidad si es que se vuelve a

casar y concibe de inmediato (Hamui de Halabe 1990: 183-4).

Como vemos, las formulas rituales del grupo estudiado son precisas y
estdn permeadas por el caracter religioso, por un ethos sagrado qQue
actualiza en las practicas sociales el apego a una forma de vida y a una

concepcidon del mundo vinculada al judaismo, donde se construyen las
identidades subjetivas y colectivas.

V.IILVIL. La Muerte v @l M&as AllG.

Los hombres siempre han rehusado creer en la cesacion total de la
existencia y se han imaginado alguna forma de vida ultraterrenal. En 1a
Biblia, la muerte aparece como el abandono del espiritu (ruah) de la carme
(G. 2,7) o de la sangre. en que este se encuentra (Lev. 17,14). El sheoi
biblico es una especie de depdsito de las almas en un Mmundo inferior,
concepto parecido al hades griego. En los libros proféticos, el sheol es
donde se reune toda la humanidad después de la muerte como sombras
iImpotentes (refayim), enterradas detras de barrotes y portones (Is. 38,10,
Job 38.17; Sal. 9,14 y 107.18) y no existe salida alguna. Los muertos ignoran
lo que acontece en el mundo (Job 14,21) y no tienen manera de conocer
el futuro (Ecl. 9.5). En la literatura postexilica incluso se llega a dudar de que
las almas muertas estuvieren animadas. A veces el sheol no es sino una

expresion metafdrica para indicar la tumba y la descomposicion. En la

literatura del pentateuco no hay referencias a la resurreccidn de los
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muertos, pese a la creencia judia en la naturaleza justiciera de Dios. La
retribucion después de la muente se conceptiua en la referencia a la
posteridad en este mundo, en la memoria y Nno en el sheol.

El pensamiento helénico adquirid indudablemente influencia entre ios
judios. Los conceptos duailistas griegos. segun los cuales el alma es un ente
dotado de voluntad y de pensamiento. Que usa el cuerpo como
instrumento y que se libera de &l después de la muerte, se reflejan en la
literatura judia helenista. Sin embargo, Ia doctrina judia se desarrolld en
forma independiente, suponiendo la unidad esencial del hombre vy
construyendo una teoria de la resurreccion en que el alma resurge junto
con el cuerpo en el dia del juicio, "Dios resucitard los huesos de su pueblo
y les insuflara la vida (Ezequiel 37, 1-14). Reunird a los exiliados perdidos
entre Ias naciones y los hard volver a su tierra. Los purificara de sus faltas,
les darda un espiritu nuevo, ellos seran su pueblo y el ser su Dios". Con |a
llegada del mesias llegarda el fin de la historia sagrada y se recuperara el

paraiso perdido otorgado por Dios al hombre.

Sin embargo. lejos de ser uniforrne esta teoria de Ia resurreccidn ha sido
ampliamente discutida en todos los tiempos por los rabinos. que han dado
multiples interpretaciones sobre si la retribucidn después de Ia muerte, esto
es la resurrecccion, seria igual para los justos que para los que no lo han
sido. Mds tarde se elbord la teoria del mundo terrenal (olam hazé) en
contraste con el mundo por venir (olam ha-bd) muy superior al anrerior.

La escarologic (doctrina de Ias cosas Uitimas, del fincl del mundo vy de la
vido de ulirarumba) judia tata en pnmer lugar del! gestino de ia nacién
judia y del munao en general y solo de manera secundcaria cel indivicuo. £
judaismo es una religidn cue enfoca lo verdcdercments Imporcnie en
miuene vy o vics
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en el mas allda . En la Biblia existen muchas alusiones a la futura grandeza
de lIsrael. El Pentateuco como mencionamos antes no habla de una vida
de ultratumba. El sheol. reino subterrdneo de las sombras era el fin de ia
vida individual. Durante la época del primer templo y hasta el afo 400 aec,
cuando fue escrito Job, se consideraba Que la muerte era definitiva. La
idea de la resurreccion de los mueros se fué formando durante la época
del Segundo Templo. Habia pues en realidad dos géneros de conceptos
escatologicos: uno que abarcaba el destino de la humanidad y el fin del
mundo (@jarit hayamim) y otro gque trataba del mundo ultraterrenal (olam
habd) y del aima en sentido metafisico. Ambos conceptos tenian
NUMEerosos rasgos en comunes, especialmente en cuanto a la teoria del
Mesias, liberador nacional e instrumento de ia justicia divina.

El desarrollo de la escatologia judia se comprende solo si fomamos en
cuenta la situacidn historica de israel en la epoca de los profetas. Los
profetas proclamaban el resurgimiento nacional judio y explicaban los
desastres politicos como castigos de un Dios justo. También el contraste
entre la vida facll v pecadora de los ricos y la miseria de los pobres

virfuosos necesitaba una explicacion que sdlo se podia lograr mediante

conceptos escatologicos. Jeremias preguntaba: "iPor qué prospera el

camino de los impios...?" y Job dramatizaba la desgracia del justo. Los
primeros profetas consideratban que el resurgimiento nacional y religioso
de Israel era inminente o por lo menos cercano. Ezequiel predijo una gran

guerra como preludio a la realizacidon de las profecias anteriores. La

escatologia transfiridé las profecias hacia el “fin de los dias”.

Dos rasgos principales caracterizaban las perspectivas para el porvenir
de los judios de esa época: Primero que tomaba cada vez mdas ia forma

de un programa fijado de antemano, independientemente de las

circunstancias del presente y cuyos eventos eran mds © menos 10s mismos
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entre todos los enemigos. Se produciria un sacudimiento de los cielos y la
tierra, la caida de los imperios paganos, ia subida al trono de Jerusalén de
un rey justo y victorioso, hijo de la casa de David, el Mesias, el retorno a
Palestina de los judios dispersos y aun de los israelitas deportados del
antiguo reino del norte y la ellminacidn de los pecados notorios y del
pecado mismo de la comunidad judia. Se constituye pues una doctring
escatologica formada en parte de elementos tradicionales provenientes

del antiguo yahveismo, que los habia tomado a su vez de la ideologia

mondarquica de los imperios orientales, en la que el monarca era

divinizado, y en parte de los antiguos libros proféticos. que se estudiaban

entonces con interés,

El segundo razgo es que a pesar de la constitucidn de una doctrina
ortodoxa en materia de escatologia. se comprueba, en ese dominio como
que el pensamiento judio no se estanca. En los escritos
la época del judaismo antiguo se ven
de ellas de un alcance

en los otros,
proféticos mads recientes de
aparecer esperanzas nuevas, algunas
considerable, como la espera de la abolicidn de |la muerte (Ezra 26.,19).

Estas ideas seguirian desarrolldndose en el transcurso de los siglos.

Solamente la firme fe en la justicia final podia mantener las ideas
religiosas del pueblo judio en la época de las persecusiones y a la vista de
Tempio por Antioco Epifanes en 168 aec y de su

la profanacién del
Las dificuitades politicas y econdmicas

destruccién total en 70 ec.
favorecieron la adpcion de algunas ideas escatologicas persas, egipcias y

babilonias., hasta constituir un sistema que a su vez sirvid de base

ideologica al cristianismo y mas tarde al istam.

La escatologia judia varia en los libros biblicos y en el Talmud pero tiene
elementos comunes que han llegado a constituir arficulos de fe para
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muchos judios religiosos. A grandes rasgos. el cuadro del fin del mundo
aparece asi: las condiciones del mundo empeorardn constantemente, las
guerras aumentardan, el hambpre y las enfermedades se propagardn en la
humanidad. La guerra entre Gog y Magog sera el punto cuiminante del
desastre mundial. Entonces intervendra Dios por medio del Mesias (para
algunos precedido de un anunciador u otro Mesias) y una gran guerra
exterminard a las naciones malvadas. Toda la humanidad muere y se
producen la resurreccién de los muertos y el juicio final. Después del juicio
los piadosos vivirdn en felicidad y bienaventuranza en la Nueva Jerusalém.
Hay descripciones de detalles divergentes y mientras que aigunos autores
hablan solamente del pueblo de lsrael, otros incluyen a los justos de todas
las naciones entre los bienaventurados. Después de |la guerra entre Gog vy
Magog se redime, para algunos el remanente de lIsrael y la muerte
desaparece para siempre. Tales conceptos estan desarrollados
principalmente en Isaias, Danlel, Zacarias y Joel, ademds de la literatura
apocdailiptica y en el Taimud, sin contar
apodcrifas, seudoepigraficas y hagdadicas.

las exuberancias de obras

Los legalistas del Taimud ensenaban que el mundo futuro debe

entenderse en sentido estrictamente espiritual v que ninguna mente

humana es capaz de imaginarlo. Sin embargo en el olam habd se
consideraba como el futuro glorioso en que los justos comerian los
animaies fabulosos Behemot y Leviatan y la tierra alcanzaria una fertildad
extrordinaria. En épocas postalimuidicas sdlo se incorpord en el corpus
rabinico la creencia en el Mesias, en la resurreccidn de los muertos y en ia
retribucidon divina. Lo clerfo es que a nive! individual, el hombre debia estar
preparado para morir dejando su semilla plantada en este mundo vy
arrepintiéndose de sus pecados.
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Los ritos fUnebres judios son precisos y deben ser llevados a cabo
puntuaimente. El deber de enterrar a los muertos se considera como uno
de los mds sagrados por lo que ia mayoria de las congregaciones cuenta
con una asociacidon dedicada a ese fin conocida como Guemilut
Hasadim. La comunidad de judeo-aiepinos en México constituyd un grupo
de Guemilut Hasadim practicamente desde |la llegada de los inmigrantes a
México. El primer pantedn judio fue el adquirido por ia Alianza Monte Sinai
en 1913 en la calle de Tacuba en la ciudad de México y desde este
momento un grupo de alepinos voluntarios formaron el Guemilut Hasadim.
Este pantedn que fue usado de manera conjunta por todos los sectores
comunitarios cred ciertos conflictos dando por resultado la separacidon, en
los anos veinte, primero de los ashkenazitas y luego de los turcos que
compraron otros terrenos para instalar su propio pantedn. La situacion
tirante entre alepinos y damasquenos que siguieron usando el pantedn de
Tacuba llevé a que los alepinos buscaran tener su proplo pantedn en la
década de los cuarenta.

Una vez que el comité de Guemilut Hasadim es notificado de algun
deceso, este comité procede a dar servicio obteniendo el certificado de
defuncion y recogiendo el caddver. Si el fallecimiento ocurre en viernes
por la tarde, sdbado © dia de fiesta el entierro se realiza al dia siguiente.
Entonces se procede a recoger el caddaver y depositario en una funeraria y
al dia siguiente por la manana sale en una carroza. Ei cuerpo pasa por el
templo y por ia casa del difunto antes de ir al pantedn (cuando muere
cualquier otro dia se procede de inmediato a seguir todo el rituab).

Una vez en el pantedn, al que sdlo asisten los varones entre los judeo-
alepinos, ios miembros de Comité de Guemilut Hasadim Invitan a los hijos,
parientes y amigos a que saguen la caja de la carroza y la carguen sobre
suUs Manos y No sobre sus hombros, recitando salmos sobre la justicia divina.
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De esta manera se encaminan, rezando, al cuarto de iavatorios: en el
caddaver y se Ilava tres veces Iinterna vy

lavatorio se desviste al
cuerpo en una

externamente, terminado este proceso se coloca el
mortaja (arva-be-kanfot)., Se lleva el cuerpo al velatorio y el rabino.
acompanado por otras personas, que tienen una vela en cada mano,
dicen sus discursos y la hatar (el perddén): de esta forma el difunto queda

llberado de toda promesa que hubiera hecho y ya no podréa cumplir.

Después se encaminan a la fosa previamente abierta, el director del
Comité de Guemilut Hasadim y un companero, invitan a un rabino y juntos
bajan a recibir al cadaver colocdndolo al fondo. Se pide a ios hijos del
mayor al menos que pongan tlerra en los ojos del difunto, lo que simboliza
que la persona que murid se va satisfecha con o que vid en esta vida. Los

familiares son los primeros en tomar la pala y verter tierra en la fosa.

Al finalizar el entierro se encaminan a casa del difunto, en donde se

procede a que los familiares ¢hijos, hijas., hermanos(as), esposo(a))

empiecen el duelo. Se consideran tres periodos sucesivos de duelo
después del entierro : shiva (siete dias), shioshim (treinta dias) y abelut (Que

conciuye a los doce meses del calendario lunar hebreo). Después del

sepelio. la primera comida de las personas en duelo no debe ser

preparada por elias, sino por sus vecinos, amigos o parientes. De acuerdo
a la tradicidn se incluyen huevos duros, simbolo de Ia vida., y no esta
destinada a los visitantes. Después el rabino razga ias ropas de los deudos
en senal de luto, ropa que generaimente usan durante los siete dias de la
shiva.

En el primer duelo , shiva, los familiares se sientan en el suelo durante
io que produzca placer, son practicamente

siete dias evitando todo
excluidos, separados del resto de ia comunidad durante esta periodo. La
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costumbre de los judeo-alepinos es que cuando se entra a una casa en
duelo no se saluda a los dolientes. La tradicion establece el ofrecimiento
de café turco a los visitantes. Durante esta semana de duelo. los rezos que
se llevan a cabo durante el dia son: shajrit, minjad y arbit. Aparte durante
todo el dia hay personas estudiosas de la Torah, que se ofrecen
voluntariamente para realizar piaticas de temas religiosos que sirven como

consuelo a los dolientes.

Los hijos varones tiemnen el deber de rezar el "kadish" en los servicios
religiosos diarios a partir del dia del entierro y por un periodo de once
meses. Para hacerlo se requlere de un minian (grupo de diez varones judios
adultos) pues Nno se recita el kadish cuando se reza sélo. El kadish no es una
plegaria por el muerto pues no hace ninguna referencia al muerto o al
luto, es una oracidn de alabanza a Dios, de profunda fe en la grandeza de
Dios y un pedido de redencion y salvacion final para el pueblo de Israel. La
palabra kadish significa santo.

Este periodo finaliza en la manana del séptimo dia después de las
oraciones matinales. El segundo periodo shioshim, comprende desde el fin
de la shiv hasta el trigésimo dia después del entierro. Durante ese periodo
esta prohibido asistir a fiestas, contraer matrimonio, afeitarse o cortarse el
cabello. Con él termina el duelo para todos los parientes exepto para el
que perdid a ia madre o al padre. El tercer periodo., abelut, concluye al fin
de ios doce meses hebreos y después de ese ano, estd prohibido observar
practicas o restricciones que indiquen ablierfamente la continuacidén del

duelio y de la pena.

En suma ios ritos funerarios, cuidan tanto de dar un entierro digno a la
persona que muere como el auxiio mental emocional y espiritual de las
personas en duelo al prescribir rituales precisos para su resignacion ante el

197



sufrimiento y la irreparable pérdida que conlleva ia muerte. Como decia
Geertz, la religidn actua en los dilemas existenciales mds inexplicables
tratando de conferir sentido cuando Nnos encontramos en los limites del sin-
sentido, controla el caos que irumpe en la realidad dando explicaciones

trascendentales que ayuden a transitar por momentos tremendamente
dolorosos.

V.1V. Refiexiones sobre la Religidn y ia Identidad Colectiva.

Para terminar me parece pertinente retomar el hilo conductor de este
trabajo -el de la configuracion de la identidad colectiva del grupo
estudiado- y relacionarlo con el andlisis que hemos desarrollado en este
capitulo en tormo a la religidn como sistema simbdlico., como fuente de

ordenacion de sentido, como perspectiva del mundo que modela las
practicas sociales.

Cierftamente se trata de un universo que tiene sentido en cuanto a que
esta validado por una fuente extrasocial, en pailabras de Castoriadis, que
origina, ordena y sanciona el universo. E! judaismo fundamenta toda su
doctrina en el monoteismo, en la creencia de un sdlo Dios trascendente e
inmanente, con cualidades antropomorficas y no-antropomdrficas que le
permite estar sobre el mundo vy en el mundo. Es un Dios activo qque
intferviene y se comunica con los hombres, y esta situacion dialidgica, esta
alianza., es ila gque permite el devenir histdrico, que se convierte al mismo
tiempo en una historia sagrada cargada de consideraciones éticas y
morales cuyo parametro es el apego a la palabra de Dios y a las leyes
divinas tfransmitidas por los profetas biblicos.

En tormo a esta fuente extrasocial. Dios, se configura una religidon que
implica un corpus sapiencial, el culto que ordena los rituales temporales en

distintas dimensiones, una escatologia que desde el presente dé sentido al
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pasado y al futuro y formas de institfucionalizacidén que permitan la

reproduccién social del conocimiento y las practicas. Todo esto genera un
ethos -en palabras de Geertz- que modela las actitudes y motivaciones
qQue permean la vida de los individuos -aunque hay que notar qQue no
siempre se vive en estados religiosos extaticos pues estos tiemen lugar
generaimente en los momentos en que se practican los ritos.

Los judeo-alepinos, como resuitado de un proceso de establecimiento
diaspdrico post-babildonico, asumieron el rigor sacerdotal que como
mecanismo de resistencia se planted para la preservaciéon del judaismo a
pesar de la dispersidon. El apego a la ley y a las normas de 1a Torah, hicieron
de esta comunidad en Alepo un foco religioso muy floreciente gracias a

las condiciones politicas, sociales y culturales que encontraron en esta
regidn medioriental.

Frente al fendmeno migratorio y ante el reto de hacer brotar una nueva
comunidad judeo-alepina en México, una de las formas en que se asegurd
la continuidad comunitaria fue no sdlo el apego a los contenidos de los
escrituras religiosas que eran Mmanejadas por una €lite intelectual rabinica,

sino a través de la practica ritual que en ocasiones mantenia difusos estos

significados textuales. EI cumplimiento de las practicas rituales, como

explica Cohen, no estaba relacionado directamente con un
comportamiento ético y mientras se cumpliera con los ritos prescritos, los
individuos podian actuar en otros ambitos como quisieran. Esta situacion
que empezd a presentarse en la primera generacion de inmigrantes y se
agudizé en la las dos generaciones sigulentes, llevd a cuestionar el papel
de la religion cuya influencia se ha visto reducida frente a los procesos de

modernizacidn y laicismo crecientes. Sin embargo este grupo que

denominamos tradicionalista sigue preocupado por mantener el espacio

comunitario como algo deseable, pues le confiere una sensacion de
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pertenencia social, de reconocimiento, de ayuda mutua. de
particularismo cuttural y religioso, etc.

Uno de los focos de identidad mdas fuertes entre los judeo-alepinos ha
sido su fradicion religiosa, de tal suerte que mientras mds de la mitad de los
miembros de la comunidad asumen una vida moderna con el
consigulente desapego religioso. una minoria comunitaria a los que
llamamos ultraortodoxos, preservan modalidades conductuales
estrictamente religiosas. A pesar de que aparentemente estos dos
sectores se contraponen en realidad, ambos estan preocupados por la
continuidad comunitaria; y siendo que el foco religioso-ritual en uno de los
fundamentos identitarios mas determinantes de este grupo, el sector
ortfodoxo ha asumido la funcidon de salvagurdar la identidad religiosa del
grupo y reactualizar las practicas rituailes no sdlo de ellos mismos sino de
todo el grupo cuando una fecha significativa del ciclo vital del individuo se
presenta, o en la celebracion de las fiestas del calendario hebreo, o en la
preservacion de la conciencia comunitaria de pertenecer al pueblio de
Israel que sigue manteniendo viva la alianza con Dios.

Esta concepcién del pueblo de Israel., o pueblo de la herencia., o
pueblo elegido por Dios, sigue siendo hasta hoy una de las ideas fuerza
que distinguen al pueblo judio y cierfamente marca profundamente la
identidad colectiva. La idea del pueblo elegido alude a muchas de las
estructuras generativas que hemos analizado en este capitulo: se refiere a
pasgjes biblicos en que se dice qque Dios escogid la simiente de los
patriarcas -Abraham, Isaac y Jacob- entre todos los pueblos porque la
amaba (Deut. 10.18) y segun los profetas, Dios establecio con israel una
alianza eterna "...seré yo a ellos por Dios, y ellos me seran por pueblo* (Jer
31.33). Esta predileccién nacionalista encontrd cierta oposicidn desde ia
antiguedad y se interpretd desde entonces en forma raclonalista por ios
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pueblos no judios como los griegos y en forma religiosa por los judios
(literatura rabinica). Los cristianos primitivos rechazaron la idea de la
eleccién de Dios en base al nacimiento, reemplazéandola por el requisito
de la fe. Pero también los rabinos dieron a la teoria de la eleccidn de su
pueblo una interpretacion segun la cual se exponia como eleccidn con el
fin de cumplir con los mandamientos divinos y proclamar la verdad de la
Torah . La base de la doctrina de la eleccion de Israel se encuentra en los
pactos celebrados entre Dios y la nacidn desde el génesis y através de
todos los escritos biblico, principalmente en el Exodo donde se solidifica
esta allanza como hemos visto en parrafos anteriores. Estos pactos tuvieron
profunda influencia en el pensamiento religioso judio y en la configuracion
del modelo social asumido, segun el cual el mundo se compone de
pueblos que se relacionan pero mantienen su unidad nacional.

La idea primitiva de un Dios tribal o nacional que eligid a los israelitas o
viceversa, se fue transformando hacia el siglo VIl a.c. conceptualizando a
Dios como senor del universo, como Dios supremo. En el curso de varios
siglos., los dos conceptos se amigamaron, resultando Dios no sdlo creador
del universo, sino al mismo tiempo el que tenia preferencia especial por
Israel. Amos, el primer profeta literario, proclamd que los israelitas no son
mejores a los ojos de Dios que los etiopes © los arameos (9.7), y que sin
embargo, jamas destruird la casa de Jacob. Tanto Amds como sus
sucesores vaticinaron grandes calamidades al pueblo de Dios, pero al
mismo tiempo subrayan la relacion intima y peculiar existente entre ia
divinidad y la nacidn. En otros textos proféticos, ubicados histdricamente
en los tiempos de la conquista babildnica y la dispersién del Reino de Israel
y segun el esquema escatoldgico expuesto anteriormente, se habla de
que Dios harda un juicio sobre las demdas naciones del mundo, que no lo
han reconocido y restaurar el pueblo de Israel después de purificarlo y
disciplinarlo. Es en el 540 aec cuando la formulacién del pueblo elegido
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adquiri® en Deutero-isaias su formulacidn definitiva: Dios es dnico vy
trascendente, pero Dios es también el Rey de Israel, que por su parte es su
siervo, su mensgjero, su testigo. La elecciéon de israel no tiene por objeto la
glorificacion nacional. ni es un partidarismo o favoritismo sin fundamento,
sino una disciplina herolca e inevitable que transforrma al pueblo en el
salvador dolorido de 1a humanidad. No obstante otros escritores biblicos
defendieron otros puntos de vista segln los cuales el pacto de Dios e Israel
es inviolable asi como la observacion de las leyes sagradas. Al Ioao de la

eleccidon nacional se sostuvo el concepto ritual, segdn el cual Israel estaba
destinado a convertirse en una nacion santa.

Esta dlitima interpretacion es la que prevalecid en las comunidades
orfodoxas de la didspora y entre ellas la de los judios de Alepo que
lograron transmitir esta forma de autopercepcion grupal durante mds de
veinte siglos y heredarla a los inmigrantes que se establecieron en México.
Al mantener las creenclas y las practicas del judaismo vivas, se mantiene
también la idea del pueblo elegido como una idea operante. De modo
que la identidad colectiva esta vinculada a un imaginario social que
encuentra en el magma de significaciones religiosas una justificaciéon de su
presente que lo proyecta hacia el pasado y hacia el futuro. Una identidad
que le da sentido a su ser en el mundo, un sentido que lo rebasa como
sujeto -pues es solo un eslabdn generacional mdas en el devenir universal-,
pero que en la configuracion de un “nosotros” -nocidén de pueblo- frente a

los "otros”, adquiere su particularidad, su diferencia, su identidad subjetiva y
colectiva.

La identidad no es solamente un atributo heredado, sino aigo que se

construye, que se aprehende, que se acepta o rechaza un habitus

compartido que se reactualiza o no. En este sentido, las practicas sociales

son fundamentales para la comprension de la dindmica identitaria de un
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colectivo. La intencidon del presente capitulo ha sido la de relacionar los
contenido sapienciales que operan como magma de significaciones
sociales., con el manejo especifico de la religidn por Ia élite rabinica que
modela el imaginario colectivo del grupo estudiado y las practicas rituales
concretas de la sociedad. Estos tres elementos interactuantes, conforrman
el habitus en el cual se configuran las diversas identidades subjetivas
religilosas y una parte de Ia identidad colectiva que confiere
particularidad cultural a un pueblo en general y a los judeo-aleplinos en
México en particular.
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V1. Institucionalizaciédn Comunitaria: la Constitucién

de la Sociedad de Beneficencia "Sedak&a y Marpé"

Este apartado, nos dard la oporfunidad de retomar., ampliar y
redondear el andlisis de los capitulos anteriores. En los tres primeros
capitulos de esta tesis, abordamos en forma sintética y un tanto descriptiva
los rasgos principales de ia vida comunitaria de los judios en Alepo. los
cambios y factores diversos que provocaron la emigraciédn, asi como el
fendmeno migratorio que posibilité su establecimiento en otras latitudes
geograficas. Después analizamos el devenir histdrico de México, a fines del
siglo XIX y las cuatro primeras décadas del XX, en relacidén a sus
potencialidades como pais receptor de inmigrantes en tanto transitaba
por un proceso de definicidn en su identidad nacional. En el tercer capituio
nos referimos a la llegada de los judeo-alepinos a México relatando los
acontecimientos mas significativos de los primeros inmigrantes en su
encuentro con otra realidad cultural y en las modalidades de su

estructuracion colectiva.

En los siguientes dos capitulos, la cuestion bdasica a tratar se relaciond
con la dindmica de la constifucion de la identidad grupal. Se abordd el
estudio de las redes de parentesco como un supuesto estructural que
ordena las relaciones sociales y forma parte del imaginario colectivo que a
su vez modela las practicas sociales del grupo estudiado. El capitulo
dedicado a la religion, intentd también descifrar la ordenaciéon simbolica
contenida en el corpus sapiencial del judaismo como sistermna religioso, sus
fundamentos teoldgicos, ontoldgicos y epistemologicos que estructuran el
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pensamiento y la accién social de los sujetos que comparten este coddigo
cultural y que se expresa no sdlo en la reflexidon tedrica y ética, sino en

practicas vivenciales pautadas por un tliempo sagrado.

presente capitulo profundizaremos en el proceso de la
andlisis anterior, nos

En el
institucionalizacidon comunitaria, en el cual todo el
permite comprender las prioridades valorativas de este grupo judio en
Meéxico y los rasgos particulares de sus practicas sociales. Retomaremos

la historia delineada en los primeros capitulos, asi como los

parte de
de la

supuestos estructurales que constituyen un elemento nuclear
identidad grupal. Con ellos penetraremos en el andlisis de las formas de
autoridad y liderazgo que implican relaciones de poder en circunstancias

precisas que se van construyendo segun las reglas y recursos que el

contexto permite.

la siguiente logica :

E! esquerma propuesto para este capitulo seguird
las nociones de

inicialmente trataremos de definir conceptuamente
autoridad y poder, asi como sus consecuencias en la estructuracidn social,
en los procesos de cambio y de legitimacion colectiva. Para ello haremos
eco de las propuestas tedricas de Giddens, Foucault, Bourdieu, Berger,
Luckman y otros sociodlogos que abordan el tema En un segundo
momento, contextualizaremos los dmbitos en que se desarrollan los juegos
de poder de acuerdo al conocimiento compartido por los agentes
sociales. En el caso de la primera generacion de judeo-alepinos en
Meéxico, tiene que ver con el esquema de autoridad religiosa
experimentado en Alepo -en sus instituciones especificas-, con los canales
de insercidn en el México post-revolucionario y con los aconftecimientos
locales que iban dibujando las caracteristicas de la nueva institucionalidad
En este transito es importante abordar el cambio de

comunitaria.
mentalidad que implicd la nueva condicidon de ciudadanos asumida en



México y sus alcances en el manejo del poder institucional ahora con tintes
mds seculares.

En tercer lugar ubicaremos la experiencia colectiva judeo-alepina en la
historia del judaismo mexicano de este periodo, esto es en el proceso que
va de la unificacidn a la diversificacidn comunitaria que llevd a la
formacidn de sub-comunidades con sus propios espacios institucionales. La
confrontacidn con otros en la definicidn de la propia identidad, es un
proceso conflictivo aunque creativo. En este sentido. la percepcion y
autopercepcidn son fendmenos que se comprenden en torno a la
alteridad y esto fue lo que sucedid en el caso de los judeo-alepinos en
México. En la ultima seccidn de este capitulo nos abocaremos al andlisis
del proceso especifico de la constitucion de la asociacion representativa
del grupo estudiado. A través de los testimonios de los sujetos Involucrados.,
recrearemos las fuerzas Iinternas y externas que operaron dando
legitimidad y autoridad a la instititucion recién fundada. Con la Sociedad
de Beneficencia Sedakd y Marpé (Ayuda y Salud) se establecen nuevos
esquemas estructurales que afectan las practicas grupales al ser
mediatizadas por instituciones formales que centralizan y racionalizan la
administracion de los recursos materiales e ideoldgicos de la comunidad.

VI.l. Breve Disertaciédn sobre el Poder, la Autoridad y la
Legitimidad.

Ciertamente el poder es uno de los varios conceptos primarios de ias
ciencias sociales y esta imbricado en las relaciones gue suponen las
acciones y las estructuras. Para Giddens (1991:283) el poder es la
capacidad de “lograr que las cosas se hagan', y como tal estd
directamente implicito en la accidn humana. Para él es un error tratar al

poder como inherentemente divisivo, es decir como una lucha entre
contrarios -como ha sido conceptualizado en la tradicidn marxista- aungue



no existe ninguna duda que algunos de los mds amargos conflictos en la
vida social han sido vistos precisamente como luchas de poder, Estas
luchas pueden ser consideradas en relacion a los esfuerzos de subdividir
recursos que dan lugar a modalidades de control en los sistermas sociales.
Por control, Giddens define la capacidad que algunos actores, grupos o
tipos de agentes tienen de influenciar las circunstancias de la accién de
otros. En las luchas de poder, la dialéctica del control siempre opera,
aunqgue los recursos usados por los agentes subordinados pueden diferir
sustanciatmente segun el contexto social en que se encuentren.

Profundizando un poco mds en las nociones del poder, Foucault aporta
no sélo las definiciones que permiten aprehenderio conceptualimente sino
los estudios de caso en que explica el fluir de las relaciones de poder en
determinados microcosmos y su posibilidad de reproducirse socialmente a
través de las instituciones. Foucault (1979) se pregunta ¢cdmo se ejerce el
poder? y distingue por un lado las capacidades objetivas -entendidas
como el poder que se ejerce sobre las cosas es decir. a la capacidad de
modificarias, utilizarlas, consumirlas o destruirlas, esto es, un poder que
surge de aptitudes directamente inscritas en el cuerpo o gque se transmite
mediante instrumentos externos-, y por otro lado el poder que ejercen unos
individuos o grupos sobre otros., o sea el de la dominacién de los medios de
coaccidn y de desigualdad que designa un conjunto de acciones que se

inducen y se siguen unas de otras.

También es necesario -explica Foucault- distinguir las relaciones de
poder de las relaciones de comunicacidn que transmiten una informacién
por medio de un lengugje. un sistema de signos o cualqguier otro medio
simbdlico. En los sistermas de comunicacidn y en las capacidades objetivas
puede o no haber relaciones de poder, pero son tres ambitos que no
deben confundirse. Elio no qulere decir que se trate de tres dominios



separados, se trata de tres tipos de relacion que de hecho se traslapan, se
apoyan reciprocamente y se utilizan mutuamente como instrumentos. La
coordinacidn entre estos tres tipos de relacidn no es ni uniforme ni
constante y se manifiestan en ocasiones o circunstancias segldn un modelo
especifico. Pero también hay '‘bloques” en los que el gjuste de habilidades,
las redes de comunicacidon y las relaciones de poder constituyen sistemas
reguiados y concertados (por ejlemplo en una institucidn educativa). Estos
bloques en que los tres dominios se ajustan entre si segun formulas
pensadas. constituye Io que Foucault ilama. ampliando un poco el sentido

de la palabra: disciplinas.

El andlisis empirico de ciertas disciplinas en su constitucién histdérica
resulta relevante pues muestra, segln esquemas artificialmente ciaros y
decantados., el modo como pueden articularse los sistermas de finalidad
objetiva, los de comunicacidon y los de poder. Asimismo exhiben diferentes
modelos de articulacion, ddandoles preeminencia algunas veces a las
relaciones de poder y de obediencia (como en las disciplinas de tipo

mondstico o penitenciario), a veces a actividades terminadas (como en

las disciplinas de hospitales y talleres), a veces a relaciones de

comunicacion (como en ias disciplinas de aprendizgje) y a veces también

a una saturacidon de los tres tipos de relaciones (como quizd en la

disciplina militar).

El poder, segin Foucault y coincidiendo con Giddens, sdlo existe en
acto, aunque desde luego se inscribe en un campo de posibilidades
dispersas, apoydandose sobre estructuras duraderas. En si mismo, no
significa la renuncia a la libertad, transferencia de derechos, poder de
todos o cada uno delegado a unos cuantos por un contrato: la relacién
de poder puede ser efecto de un consentimiento anterior, pero no es por
naturaleza la manifestacidén de un consenso. Lo que define una relacién



de poder es que se trata de un modo de accidén que Nno actia de manera
directa e inmediata sobre los otros, sino que actta sobre sus acciones: una

acclion sobre ia accidn, sobre acciones eventuales o actuales, presentes o
futuras. Una relacidn de poder

se articula sobre dos elomeoentos
indispensaples: primero que el otro’ (aquel sobre el cual éste se ajerce)

sea tofaimente reconocido y que se le mantenga hasta el final como un
sujeto de accidn, y segundo, que se abra, frenfe a la relacion de poder,
todo un campo de respuestas, reacciones, efectos y posibles invenclones.
La puesta en juego de relaciones de poder no es mads exclusiva del uso doe
la violencia que de la adquicisidn del consenso, pues Nno puede presindir
del uno o de la ofra. El ejercicio del poder es un conjunto de acclones
sobre acciones posibles, opera sobre el campo de ia paoasiblidad o se

inscribe en el comportamiento de los sujetos actfuales:

incita, induca,
seduce, facilita o dificulta, amplia o limita. vuelve mdas o menos propabie,
constrifne o limita a los sujetos actuantes.

En el fondo. reflexiona Foucault (1988:238-9), el poder es menos una
confrontacidn entre dos adversarios o la vinculacion de uno con ofro, que

una cuestion de gobiemo, palabra que en su origen designaoa el modo
de dingir ia conducta de individuos o grupos. No 36lo cubria las forrmas
instituidas o legiiimas de sujecidn econdmica o politica, sino tarmmpién
mogdos de accidn, Mmas © Meanos PEenseTos ¥ colcutados,
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del poder, puesto que sin libertad el poder no se ejerce. Pero también
puede ser vista como su soporte permanente, puesto que si se sustrgjera
totalimente del poder que se ejerce sobre ella, la libertad desapareceria
sustituyéndose por ia coaccidon pura y simple de la violencia. La relacién
de poder y la rebeldia de Ia libertad no pueden separarse.

Las relaciones de poder pueden analizarse en institutuciones bien
determinadas pues constituyen un observatorio privilegiado para
aprenhenderias ya sea diversificadas, concentradas, puestas en orden y
ejercidas con mayor o menor eficacia. Es ahi donde podrian encontrarse
la aparicidn de la forma y la 1bgica de sus mecanismos elementales. Sin
embargo habria que tener claro que las relaciones de poder deben
encontrarse fuera de la institucidén aunque como fundamento de estas. Las
relaciones de poder se encuentran profundamente arraigadas en el nexo
soclal y no constituyen una estructura por encima de la sociedad. Una
socledad sin relaciones de poder es una abstraccién, de ahi que el andlisis,
la elaboracion, el cuestionamiento de ias relaciones de poder entre sujetos

actuantes, asi como la intransitividad de la libertad sean una tarea

interesante.

Foucault (1988:241-2) propone algunos puntos a considerarse en el
andiisis de las relaciones de poder:
1) el sistema de diferenciaciones que permiten actuar sobre la accidn de
los otros (diferencias juridicas o tradicionales de estatus y de privilegios:
diferencias econdmicas, linguisticas o culturales, etc.) pues toda relaciéon
de poder pone en marcha diferenciaciones que son al mismo tiempo sus
condiciones y sus efectos.
2) El tipo de objetivos perseguldos por aquellos que actdan sobre la accién
de los otros (hacer funcionar la autoridad estatutaria. mantener privilegios.,

etc.)



3) Las modalidades instrumentaies: ya sea que se ejerza el poder por la
amenaza de las armas, por los efectos de la palabra, por sistemas de
vigilancia, segun reglas explicitas o no. etc.

4) Las formas de Iinstitucionalizacidn, esto es las disposiciones segln
referencias culturales, tradicionales, sus estructuras jerarquicas, sus
principios de regulacion, etc.

5) Los grados de racionalizacion, esto es de la eficiencia de los
instrumentos de las relaciones de poder y de la certeza de los resultados.

El ejercicio del poder no es un dato institucional ni una estructura que se
mantiene o se rompe: se elabora. se transforma, se organiza, se provee de
procedimientos que se gjustan Mdas © menos a la situacidn. Los
mecanismos puestos en practica en las relaciones de poder pueden
descifrarse en términos de estrategias frente a las resistencias y las
libertades obstinadas de otros. Toda relacidén de poder implica una
estrategia de lucha. Una relacion de enfrentamiento encuentra su término
cuando ios mecanismos estables reemplazan al juego de las reacciones
antagdnicas y a través de estos mecanismos puede conducirse con
suficiente certeza y de manera constante la conducta de los otros. Para
una relacion de poder, la estrategia de lucha constituye una frontera, la
linea donde ia induccidén calculada de las conductas de los otros no
puede ir mds alld de la réplica de su propia accién. Como no puede
haber relaciones de poder sin puntos de rebeldia que por definicion se e
escapan, toda extension de las relaciones de poder para someterios, no
puede sino conducir a los limites del ejercicio del poder. La dominacién es
una estructura global de poder cuyas ramificaciones y consecuencias
pueden encontrarse hasta en la trama mds tenue de la sociedad, pero es
al mismo tiempo una situacion estratégica mdas o menos adquirida y
solidificada  en un enfrentamiento de largo ailcance histérico entre
adversarios. En suma, el poder, segln Foucault (1983:103), es una matriz
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general de relaciones de fuerza en un momento dado y en una sociedad
determinada.

Las formas vy las situaciones de gobierno de unos hombres por otros en
una sociedad dada son mudltiples, se superponen, se entrecruzan, se
limitan, a veces se anuian y otras se refuerzan. El Estado en las sociedades
contemporaneas no es sdlo una de las formas o uno de los lugares del
ejercicio del poder, sino que de cierta manera todas las otras formas de
relacidon de poder se refieren a él. Haciendo alusidn al sentido restringido
de la palabra goblermno, podria decirse que las relaciones de poder se
gubernamentalizaron progresivamente, es decir, se elaboraron,
racionalizaron y centralizaron bajo los auspicios de instituciones estatales.

Los mecanismos de dominacidn y las ordenaciones institucionales han
experimentado cambios significativos en las configuraciones socio-
historicas en occidente y en otros horizontes culturales donde estas
repercutieron. El cambio de la estructuracidn de las socledades
tradicionatles a las modernas basadas en el Estado-Nacién en los Glitimos
siglos ha implicado una intensa transformacidn en Ia relaciones de poder y
en las autoridades gque sustentan distintas modalidades de dominacién'?.

2 Nisbet, en su estudio sobre la autoridad (1969:146-150) aborda la transicién de las formas tradicionales de
cjercer la autoridad en las socicdades pre-estatles en relacién con las caracteristicas de las ordenaciones
racionales del Estado -Nacién. Explica:"En la socicdad tradicional la autoridad cs apenas reconocible como
dotada de una identidad separada. ni siquicra distintiva. ;,Cémo podria ser de otra mancra? Profundamente
incorporada a las funciones sociales. partc inalicnable del orden intcrno de la familia. el vecindario, la
parroquia y ¢l gremio, ritualizada en 1oda circunstancia, la autoridad estd unida de modo tan estrecho con la
tradicion y la moralidad. que apcnas se le advierte mds que cl aire que los hombres repiran..... Pcro cuando los
hombres se separan. o se sicntenseparados de las instituciones tradicionales. surge, junto al espectro del
individuo perdido, cl espectro de la autoridad perdida™. La Revolucién Francesa y sus intelectuales introjucron
una nueva forma de conceptualizar ¢l poder que a sus ojos derivaba det s ma dec libertades, derechos
individuales e igualdad frente a las leyes. Las caracteristicas que Nisbet distingue en los nuevos 6rdenes
cstatales son: el totalismo, esto es de la creencia subyacente en la moralidad absoluta del intento era ficil pasar
ala fe en que ¢l poder para llevarlo a cabo cra también moral y debia ser total, debia extenderse a todos los
6rdenes de la vida y ¢l ser del hombre: la base de masas. esto es la afirmacién de que la legitimidad del poder
no reside en un decreto divino, en la herencia ni en la wradicidén, sino que es otorgada sélo por la masa del
pucblo quc participa ¢n €l por los ciudadanos: la centralizaciéon administrativa que surgié del ideal de
participacién de las masas en el poder; y por ultimo, la racionalizacién en las instituciones gubernamentales
quec permiticron el desarrollo de la burocracia. Estas formaciones sociales seridn ¢l marco cn el que las




Bourdieu (1991:212-223) analiza las formas simbdlicas del poder y la
I6gica especifica de lo que el llama violencia simbdlica. Desarrolia la
distincidon entre los mecanismos de dominacidn operantes en las
formaciones sociales tradicionales precapitalistas y las formaciones
institucionales donde Ilas relaciones de poder se despersonalizan
reproduciendo ordenaciones sociales duraderas. Comparando el cambio
estructural que transforma las practicas sociales explica cdmo en las
sociedades tradicionales, el jefe, la autoridad, se conviene en un
"banquero tribal que sélo acumula alimento para gastarlo y para atesorar
de ese modo un capital de obligaciones y deudas, que seran pagadas en
forma de homengjes, respeto. fidelidad., y llegado el caso, trabagjo y
servicios, posibles bases para una nueva acumulacidn de bienes
materiales'(1991:211). Bourdieu parte del supuesto de que todas las
relaciones de poder en uitima instancia tienen un intéres econdmico que
muchas veces es ocultado bajo formas simbdlicas aparentemente
desinteresadas. Explica por ejemplo cdmo los "procesos de circulacién
circular” como las colectas de un tributo seguidas de una distribucién que
reconduce en apariencia al punto de partida, serian absurdos si no
tuvieran por efecto transmutar la naturaleza de la relaciédn social entre los
agentes o los grupos que se encuentran involucrados: esto es transformar
unas relaciones arbitrarias en relaciones legitimas, unas diferencias de
hecho en distinciones oficialmente reconocidas. Volviendo al ejempio del
banquero tribal, afirma que se posee para dar, pero también se posee al
dar. El don que no es restituldo puede convertirse en una deuda, una
obigacion duradera y el dnico poder reconocido, el reconocimiento, la
fidelidad personail o el prestigio, es el que se asegura al dar. En tal universo,
Bourdieu distingue dos forrmas de retener a aiguien duraderamente: por un

relaciones de poder seridn cjercidas y ¢l esquema estatal que serd impuesto en casi todas las regiones del
mundo.
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lado las obligaciones abiertamente econdmicas que implican la violencia
declarada y reconocida, y por ofro el don y la deuda que conllevan
obligaciones morales y las ataduras afectivas que implican la violencia
simbdlica no reconocida. La relacién entre estas dos formas de violencia
pueden coexistir en una misma formacion social tradicional, pues mientras
la dominacidn., en el caso de la autoridad tradicional sdlo puede ejercerse
bajo su forma elemental., es decir de persona a persona, Nno pueden
realizarse abiertamente y deben disimularse bajo un "velo de reiaciones

encantadas’ como las que se dan entre parientes.

Esta coexistencia de la violencia declarada. fisica o econdmica, y la
violencla simbdiica mdas refinada, se encuentra en todas las instituciones
caracteristicas de Ila economia precapitalista y en cada relacion social:
esta presente en la deuda tanto como en el don pues, a pesar de su
aparente contradiccidon, tienen en comun el poder de fundar tanto la
dependencia -e incluso la servidumbrre- asi como la solidaridad, segun las
estrateglias a las que sirven. También dependen del estado de ias
relaciones de fuerza entre las partes y de la integracidn e integridad ética

del grupo donde operan. Mientras la violencia declarada extrema puede

llevar a Ia aniquilacidon de ia relacidn por la falta de alternativas, la

violencia simbdlica -invisible, ignorada como tal. elegida tanto como

sufrida, la de la confianza, la fidelidad personal. la hospitalidad. el don, el
reconocimiento. la piedad y todas las virtudes que honran la moral del
honor- se impone como el modo de dominacion mds econdmico por ser el
mdas conforme con los codigos culturaies del sistema. Esta reconversion del
capital econdmico al capital simbdlico. Nno es sencilla. exige un buen

conocimiento de ia logica de la economia no declarada, cuidados

incesantes y todo un esfuerzo indispensable para establecer y mantener las

relaciones. Ademas requiere de inversiones tanto materiales como

simbdlicas y también la disposiclon sincera a ofrecer servicios personales,



mds valiosos que los bienes o el dinero. como el tiempo invertido en
detalles, gestos, gentilezas, etc. La autoridad, en este contexto, es siempre
percibida como una propiedad de la persona, porque la violencia
simbdlica exige de aquelios involucrados -dominador y dominado- un
vinculo personal. La posesidn legitima del capital econdmico ocultado
bajo el capital simbdlico supone una forma de trabajo, un gasto visible de
tlempo. dinero y energia. una redistribucion necesaria para asegurar el
reconocimiento -otorgado por aquél que recibe a qulen mejor situado
estd en la distribucion, esto es el que esta en situacidn de dar-,
reconocimiento de deuda que es también reconocimiento de vailor.

Es en el grado de objetivacion del capital -refiere Bourdieu (1991:219)-
donde reside el fundamento de todas ias diferencias pertinentes entre los
modos de dominacion: los universos soclales tradiclonaies donde ias
relaciones de dominacidn se hacen, deshacen y rehacen en y mediante
la interaccidn entre las personas. se oponen a las formaciones sociales
institucionalizadas donde, mediatizadas por mecanismos objetivos
duraderos, las relaciones de dominacidn escapan a las tomas de
conciencia y de poder individuailes guardando en si mismos el principio de
su reproduccion y conservacion. La objetivacién en instituciones garantiza
la permanencia y la acumulacién de las adquisiciones, tanto materiales
como simbdlicas., que pueden subsistir sin que los actores tengan que
recrearias continua e integraimente mediante acciones expresas. Pero
debido a que los beneficios asegurados por estas instituciones son objeto
de una apropiacion diferencial, la institucién por lo tanto tiende también a
asegurar la reproduccion de ta estructura de la distribucion del capital y
de las relaciones de dominacion y dependencia. La Institucionalizacion
sustituye las relaciones entre agentes indisociables por las relaciones
establecidas y juridicamente garantizadas entre posiciones reconocidas,
definidas por su rango. en un espacio relativamente autdnomo de
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posiciones que tienen su propia existencia. distinta e independiente de sus
ocupantes actuales y potenciales. Definidos por "titulos”, los agentes estan
autorizados a ocupar determinadas posiciones. El fitulo o cargo en tanto
medida de rango o de orden, -como instrumento formal de evaluacién de
la posicion de los agentes en una distribucién-permite establecer
relaciones de equivalencia entre los agentes que pretenden la
apropiacidén de una clase particular de bien (propiedades. dignidades,
cargos, privilegios, etc.) regulando asi de manera duradera las relaciones
entre los agentes en un orden legitimo que permita o no el acceso a esos
bienes. El capital cultural de alguna manera se garantiza asi sin la
necesidad de estar siendo continuamente corroborado. Las relcciones de
poder y dependencia no se establecen ya directamente entre personas,
se Instauran entre instituciones. es decir entre titulos socialmente
garantizados y puestos sociaimente definidos, esto es, entre los
mecanismos sociales Que producen y garantizan el valor social de los
titulos, los puestos, y las disposiciones de esos atributos sociales entre los
individuos. El resultado de estas operaciones es el efecto de legitimacion
del orden establecido que contribuye a su reproduccidon material e
ideoldgica y a la permanencia de las relaciones de dominacidon que
permanecen ocultas. La violencia simbdlica como forma velada de
dominacion se va diluyendo en la medida que los mecanismos objetivos e
institucionales tienden a producir disposiciones mdas abiertas. En este
sentido, explica Bourdieu, se& comprende que el desarrolio de |as fuerzas de
subversion y de critica gue los mecanismos mas brutales de dominacion
han sucitado, develando sus efectos ideoldgicos y practicos, determinen
un retormo a modos de dominacion al convertir el capital econdmico en
capital simbdlico como forma legitima de redistribucion que disimule el
interés econdmico. El arte y la cultura son tipicos refugios del desinterés
econdmico, que proponen -como antes la teologia-, una antropologia



Imaginaria obtenida gracias al no reconocimiento de las negaciones que
efectua reaimente la economia.

El poder, como hemos visto. estd inmerso en la estructuracion de la

sociedad y actua a través de la distincion de los sujetos que comparten un

espacio social. La representacidn Que los agentes se hacen del mundo

social, asi como su contribucién a la construccion de la visidn de ese

mundo desde su propia posicidn condicionan la constitucidn de la

identidad individual y colectiva. La percepcion del mundo social es el
producto de una doble estructuracidn social, refiere Bourdieu (1990:287-8):

por la parte objetiva esta percepcion estd sociaimente estructurada

porqgue ias propiedades relacionadas con los agentes o las instituciones no

se offecen a la percepcion de manera independiente, sino en

combinaciones de muy desigual probabilidad: y por la parte subjetiva, ya
que esta estructurada gracias a que los esquemas de percepcidon y de
apreciacion suceptibles de funcionar en un momento dado son el
producto de luchas simbdlicas anteriores y expresan de manera mds o

menos transformada, el estado de las relaciones de fuerza simbdlicas.

En esta dialéctica de la objetivacidn de lo subjetivo y de la

subjetivacion de lo objetivo por medio de la internalizacion incuestionada
de los mecanismos de dominacidn a través de las institfuciones dadas,
Berger y Luckman ((1991) explican

las ordenaciones sociales de la
legitimacion. Si asumimos,

con Geertz, que la cultura es sociaimente
construida, también es soclaimente mantenida. La legitimacion es este

sentido, se Inscribe en el ambito del conocimiento en tanto trata de

de manera tal que los arregios
resulten subjetivamente plausibles. La

explicar o justificar el orden social

institucionaies legitimidad es el

fundamento de las relaciones de poder cuando quien gobierna -en el
senfido amplio de Foucault- o ejerce con conciencia de su derecho a

actuar como autoridad vy los gobernados reconocen de alguna forma este



derecho. Berger y Luckman, a partir de su andilsis culturalista sostienen que
en el fondo todo conocimiento realiza funciones legitimantes al ser
afirmado en la interaccion social, Desde el punto de vista de la estructura
social, esto significa que Ilas motivaciones vy las configuraciones
institucionales estadn ublcadas dentro de un mundo compresivamente
significativo, esto es en un universo simbodlico, donde la ideologia es una
forma especial de legitimacion. Berger entiende como ideologia un
conjunto de ideas utilizadas para legitimar intereses creados de sectores

de la sociedad. En muchos casos la realidad es distorsionada para justificar
tales intereses.

Casi siempre existe un esfuerzo deliberado tendiente a mezclar el
pensamiento ideoldgico con un universo simbdlico global. En este sentido
colectivo, el universo simbdlico también ordena la historia. Mediante 1a
explicaciéon del pasado y la interpretacion del futuro, Ia época presente
gana en significaciéon -los esquemas teoldgicos son un ejemplo de esto
como lo hemos visto en el capitulo anterior. Individualmente, el universo
simbdlico desempena un pape! similar. Las experiencias discrepantes -la
pluralidad de roles y a veces las prioridades conflictivas de la vida
cotidiana- estan en lo fundamental integradas en un todo significativo y
tienden hacia la integraciéon. Por ejemplo las etapas de la vida del hombre
son ordenadas en los términos de esquemas relacionados con la sociedad,
qQue le permiten al individuo que reflexiona evaluar si estd viviendo de
acuerdo con la 'naturaleza de las cosas'. La identidad individual es

legitimada de la misma manera, ubicandola en el contexto de un universo
global de significado.

La cultura, la realidad de la vida cotidiana, es sostenida en gran
medida por el depdsito social del conocimiento -en especial por los
universos simbdlicos-. Esta realidad tiene el apoyo adicional de o que



Berger y Luckman rotulan como ‘“aplicaciones de la la maquinaria

conceptual que mantiene al universo”: la terapia y la nihilizacién (1991:133-
39). La terapia es la aplicacidn a casos individuales del aparato legitimante
de determinado mundo, tiende a asegurar que los desviados actuales o
potenciales permanezcan dentro de la redlidad institucionalizada definida.
En contraste ia nihilizacidn es una legitimacion negativa en el sentido de
que niega y deslegitima la realidad de los fendmenos que no armonizan
con el universo dominante de significado. La realidad de la vida cotidiana,
tal como es objetivamente sostenida en comUn con otros. y tal como es
subjetivamente captada por la conciencia, depende de la presencia de
una estructura social dentro de la cual esta realidad se toma por segura.
La realidad se mantiene como subjetivamente plausible principaimente a
través de la interaccidn con otros significativos. El vehiculo privilegiado
segln Berger es la conversacion que mediatiza la realidad del universo
simbdlico. Cuando esta conversacion es interrumpida © socavada, como
cuando una pluralidad de definiciones de Ila realidad compiten
simuiltaneamente entre si, la redlidad misma deja de imponerse como una

verdad evidente de por si. Asl, la estabilidad y la coherencia relativas de la
individuo. esta

y la fuerza

la sociedad como un todo y para el
relacionada con Ia cohesidn interior

realidad, para

directamente
organizacional de las estructuras sociales (Wuthnow.et.al. 1988:61-7).

Si las relaciones de fuerza objetivas tienden a reproducirse en las visiones
del mundo social que contribuyen a la permanencia de esas relaciones,
podemos conciuir que los principios estructurales de la visidn del mundo
radican en las estructuras objetivas del mundo social y gue las relaciones
de fuerza estan también presentes en las conciencias con la forma de las
categorias de percepcion de esas relaciones. El conocimiento del mundo
social y. mas precisamente, de las categorias que lo posibilitan es lo que
estd verdaderamente en juego en Ias relaciones de poder. Se trata de



una lucha inseparablemente tedrica y practica por el poder de conservar
o de transformar el mundo social conservando o transformando ias
categorias de percepcidon de ese mundo.

Vi.ll.Contextualizacién. Definicién de los Marcos de Referencia
Socioculturales de 1a Primera Generacion .

La especificacidon de un universo simbdlico, implica el andlisis de las
condiciones de la infegracién soclal a través de la identificacion de los
principales componentes institucionales de un sistema  social.  El
entendimiento compartido (‘mutual knowledge"). término utilizado por
Giddens (1991:331-343), supone una clara percepcidn de la realidad a
través de la experiencia mutua y de un conjunto de saberes aprehendidos
considerados como verdaderos. Los agentes que participan de este
entendimiento compartido hacen uso de sus conocimientos del orden
instituclonal de tal manera que se establece un intercamblo significativo en
sus iNnteracciones. Asi, contribuyen a la reproduccién de este orden, en
tanto recrean los recursos que posibilitan la accidn, asi como las fuentes
del constreriimiento estructural. El universo simbdlico se convierte en un
verdadero orden de relaciones estables aceptado como tal no sdlo en la
conclencia discursiva sino en la conciencia prdactica incorporada del
sujeto que se ubica a su vez en un contexto que conecta a ios agentes
que participan en él.

Ciertamente el contexto del grupo estudiado estd configurado a partir
de ilas instituciones dominanates que tenian un acentuado sello religioso y
enmarcaban ia vida de los judios en Alepo y de los inmigrantes en México.
Pero no sdlo el orden Iinstitucional religioso tenia efectos en la
estructuracién comunitaria, también las formaciones estatales, mas o
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menos seculares de los territorios donde se establecieron, regularon las
posibilidades para el desarrollo de las instituciones internas. En este sentido,
tanto el imperio Otomano como el México post-revolucionario delimitaron
las fronteras materiales y culturales en que se inscribia la vida de los judeo-
alepinos.

VLILL Las Instituciones Religiosas Originarias.

Como mencionamos en el primer capitulo de este trabagjo. las
autoridades comunitarias en Alepo, eran religiosas y tenian como
representantes legitimos a los rabinos. Las instituciones reconocidas no sdlo
intfernamente por los miembros de la comunidad sino por los funcionarios
otomanos, ejercian eficientemente el poder con el objeto de preservar y
reproducir la integridad colectiva. A través de un sisterma de
diferenciaciones sociales -que ya hemos analizado en el capitulo referente
a las redes de parentesco- basado en los lingjes, las alcurnias familiares, la
posicidn econdmica y la devocion religiosa, se establecid una estructura
Jerarquica que se reflejé en Ia Institucionalizacidon de un complejo de
organizaciones controladas por los "notables” mas ricos y prestigiosos, y por
los rabinos que dominan los contenidos sapienciales del judaismo. En este
sentido, es interesante notar que aqui la religion no sdlo funciona como
una ordenacion simbodlica del mundo cdsmico y social sino como un
recurso Ideclogico de control en las relaciones de poder entre las
autoridades y los miembros de la comunidad.

Las autoridades mds apreciadas comunitariamente eran las que
demostraban con actos su buena disposicidn y sensiblidad hacia los
problemas de cada uno de los sujetos del grupo. Como explicaba
Bourdieu, la relaciones primarias. de persona a persona, eran la horma que
legitimaba a las autoridades judias en Alepo. Es por eso que, aunque en la
comunidad existia un rabino que representaba al grupo ante el "Pasha ",
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gobernador de ia provincia de Alepo. llamado "Haham Bashi', no tenia
arraigo ni era considerado con la dignidad de otros rabinos. El Haham

generalmente era nombrado por las autoridades del gobierno

Bashi.
la capital del Imperio. Las

central turco y enviado desde Estambul,
funciones de este dignatario eran mas politicas que religiosas: cuidaba de

las relaciones con las autoridaedes del Imperio, principalmente con el
Pashda . Esto era importante si se comprende el funcionamiento de Ia
Jerarquia politica de la regidn: los poderes que dimanaban del Pasha
estaban basados en un contrato otorgado por el Sultan (cabeza del
Imperio Otomano), por el cual el Pasha tenia el derecho de percibir todos
los impuestos y tributos de los stbditos de esa provincia a cambio de que
el Sultan recibiera de éste una cantidad fija para el tesoro imperial. El
Pashda hacia efectivos sus derechos fiscales mediante la imposicion de un
tributo a la comunidad judia. que debia pagar una cantidad. de acuerdo
al nimero de familias que hubiera. El pago de estas contribuciones no
reportaba ningan beneficio a la poblacién y mucho menos a los judios. El
enlace entre el Pashd y las autoridades comunitarias para el pago de este

tributo era el Haham Bashi.

El Pash@a entonces consideraba al Haham Bashi como el jefe de ia
comunidad judia, por io que establecia relaciones formales con €l, como
las visitas oficiales en ocasion de las fiestas mayores de Rosh Hashana y
Yom Kipur y las invitaciones a las solemnidades islmicas., a las que el
Haham Bashi asistia vestido con una suntuosa tanica ricamente boradada
Yy presidido por un *‘awas" (guardaespalda) uniforrmado con un chaleco
bordado con hilo de oro, pantaldn bombacho y cimitarra colgando del
cinto., que culdaba de abrirle el paso entre Ia multitud. En realidad la
comunidad local tenia muy poca relacidn con el Haham Bashi ya que era
impuesto desde fuera, no tenia arraigo familiar y como jefe espiritual no
sabia suficiente religidn, ya que los rabinos locales eran mdas doctos en la

N
[F]
W



ley mosdica. (Hamui.1990:147-8). Las estructuras jerarquicas en este caso,

Nno necesariamente correspondian a los sistemas de diferenciacion

Haham Bashi, representaba un
mantenimiento de las relaciones con el

sancionados comunitariamente, el
mecanismo instrumental en el
mundo exterior.

Los judios de Alepo debian su lealtad al cuerpo rabinico central
representado por el gran rabino y el "Bet Din' o tribunal de justicia judio.
Aunque oficialmente no existia ninguna disposicién constitucional que
sustentara a las instituciones auténomas comunitarias, la institucion de los
"dayanim', o jueces, tenia vigencia desde varios milenios atrds basada en
los modelos biblico-sacerdotales. Estos jueces religiosos, constituidos en "Bet

Din", o tfribunal de tres miembros, ventilaban las diferencias entre los judios,

aplicando las disposiciones de las ordenanzas religiosas y de sus

interpretaciones rapbinicas recogidas en ias responsas taimuadicas. La forma
de operar de estos tribunales consistia en que las dos partes contendientes
tenian derecho a presentar todos sus argumentos, razones y pruebas para
justificar su peticion o su oposicidn a los dayanim, que después de agotar
todos los recursos presentados, legaban a un veredicto. Una vez dictada
la sentencia, esta era definitiva y no habia derecho de apelaciéon. Esta
decision era respaldada por el Pasha que daba validez a los juicios de las
Instancias judias. A pesar de que sus failos se daban en una instancia Unica
y debia acatdarseles y darles cumplimiento sin poder acudir a ninguna

autoridad superior, el tribunal tenia tanto prestigio, que incluso algunos no
judios preferian someter sus demandas al

Bet Din que a cualquier
autoridad judicial

puesto que podian confilar en la
imparcialidad de 1os dayanim y en ia rapida tramitacion dei juicio.

musulmana,

Las Interacciones que se daban en este tipo de sistema de justicia estan

intima vy fundamentalmente ligadas a un orden institucional donde
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operaban relaciones de poder. En la medida que los agentes acepten
como real un sistema inteligible compartido, al conferirle continuidad a la
interaccién, también reproducen las expresiones de las modalidades de
dominacidon especificas. Dar realidad al sistema por lo tanto no sdlo es
legitimario a partir de un discurso apologético, sino encarnarlo en modos
concretos de procedimientos agenciales que le dan solidez. En este caso,
las estructuras sociales forman parte intrinseca de el habitus de los sujetos
que participan en €l y por lo tanto participan también de una identidad
soclal institucionalizada, que forma parte de su ser y actuar en el mundo. al
asumir su posicidon en un espacio social determinado delimitado por
derechos y obligaciones.

Ef Bet Din, ademas de sus facultades como tribunai civil, cuidaba de
que se observaran las leyes y las practicas religiosas, principalmente
durante el shabat y los dias sagrados del calendario hebreo. Por ejemplo,
en los casos en que se subian a un carruaje en sabado, o no cerraban sus
comercios antes del anochecer del viernes., se imponian sanciones. Las
sanciones o multas que el Bet Din aplicaba a los infractores no se hacian
efectivas en dinero., sino por ejemplo en costales de harina cuyo contenido
se repartia a los judios mMds pobres u otro tipo de ayuda comunitaria cuya
funcién redistributiva justificaba la violencia simbdlica ejercida sobre el
transgresor. El Bet Din también regulaba todo lo necesario para el ritual
judio, desde los shojetim (matarifes rituales) para proveer de carne kosher a
los judios, el mohel (circuncidador), los servicios de los rezos en las
sinagogas y casas de estudio, hasta las ceremonias existenciales eran

controladas por ellos.
La comunidad judia cuidaba de atender sus propias necesidades,

servicios religiosos y humanitarios, escolares. judiciales y de ayuda a los
pobres. mediante la "arij@ " o contribucién comunal. Para este fin, la "Junta
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de Notables" se reunia y senalaba la cantidad que cada uno de ellos
aportaria periddicamente para atender los gastos internos de la
comunidad. Solo los jefes de familias pudientes eran los que aportaban la
arij@ . Se consideraba como un honor y simbolo de alcurmnia el estar
incluido en las listas de contribuyentes y les conferia cierta autoridad en los
manejos de las cuestiones comunitarias. La acumulacién de capital
simbdlico, en ocasiones era la unica forma de legitimar la concentraciéon
del capital material, los mas desahogados debian contar con Ia
aceptacion colectiva y con la moral oficial que les imponia no sdlo las mds
fuertes participaciones en los intercambios ceremoniales, sino las mMmdas
pesadas contribuciones al mantenimiento de los pobres, |a responsabilidad
de ayudar a las viudas, de asegurar el matrimonio de ios huérfanos, del
alojamiento de los extranjeros © de la organizacién de las fiestas. La
responsablidad de representar al grupo en la Junta de Notables vy en
todas las circunstancias solemnes, apenas eran disputadas o envidiadas,
las tareas de representacidon y de mediacidon que incumbian a estos
personajes exigian mucho tiempo y esfuerzo. La autoridad personal que
implicaba formar parte de la Junta de Notables sdlo se mantenia
duraderamente a través de acclones continuas que la reafirmaran y por su
conformidad a los valores reconocidos por el grupo: habia que frabajar
cotidiana y personalmente en la produccidén y reproduccién de ias
condiciones de la dominacion,

Asi, el Bet Din, la Junta de Notables y el Haham Bashi, colaboraban en ia
administracidn comunitaria a la que ellos se referian como "Sedakd vy
Marpé" (Ayuda vy Salud). Este sistema de autonomia comunitaria
ciertamente estaba basado en una estricta moral religiosa que formaba
parte de la identidad colectiva. La idea de pueblo estaba intimamente
ligada a la autopercepcidon comunitaria, en este sentido., el individuo sdélo
contaba por su apego a los valores comunitarios y por ia posicidon que
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ocupaba en el entramado social. Un ser sin arraigo familiar y sin
pertenencia religiosa no era aceptado facilmente en este contexto sociail.
Esto explica también que frente a ciertas conductas desviadas, como el
matrimonio exbdgamo o el cuestionamiento de los principios religioso. el
individuo fuera expulsado del grupo independientemente de los lazos
afectivos que lo unieran con sus seres queridos, el interés grupal estaba
sobre el interés individual. Este tipo de orden social, dié una gran autoridad
a los lideres comunitarios, especialmente cuando eran reconocidos y

acredifados por el estado musulman.

Se estima que en Alepo hubo., durante cada generacion,
aproximadamente cincuenta rabinos. No todos formaban parte del Bet
Din, ni tampoco oficiaban todos en alguna sinagoga. La mayoria de ellos
llevaban una vida llena de penurias: algunos como el mohel practicando
circuncisiones, el shojet matando animales para el consumo de productos
kosher, otros como maestros empleados en las escuelas comunitarias o
como tutores privados, Habia también rabinos que eran contratados por
muy poco dinero por prosperas familias para que sus hijos estudiaran en
alguna casa de rezo (Bet Ha Midrash) y algunos mas repartian su tiempo
entre una empresa privada y sus estudios. En Alepo abundaba la
ensenanza juddica y el rabinato florecia cada vez mds lo que se refiejd en
la vasta literatura religiosa basada en comentarios rabinicos que era
producida. Estos escritos eran apreciados no soélo por los judios alepinos,
sino por lideres religiosos de otras comunidades en el mundo, que
consideraban a los rabinos de Alepo como verdaderas autoridades en
materia religiosa (Hamui de Halabe.1989:52)

Las intensas comunicaciones entre los rabinos alepinos con otros centros
religiosos reconocidos, principalimente con Jerusalén, Safed. Tiberias,
Hebron, Damasco., Bagdad, etc., mantuvieron el judaismo alepino como



un ndcleo vanguardista muy prestiglado. Esto es interesante pues denota
una ldentificacidn mas intensa del grupo con sus correligionarios aun en
otras reglones geogrdaficas que con sus vecinos locales de otras religiones.
Los rabinos formados en Alepo. constituyeron también un sector
caracterizado por una gran movilidad geogrdfica incluso trascendiendo
fronteras internacionales, que permiti® conservar ios lazos entre las diversas
comunidades de alepinos que brotaron en el mundo a finales del siglo
pasado y en este siglo.(Zenner1970: §7). Esta circunstancia se explica por
un lado como producto de la historia judia donde las migraciones son una
constante y por ofro como una consecuencia de la unidad cultural
cimentada en la religidn y las redes de parentesco que han caracterizado
a los grupos dervados del judaismo alepino. Lo que refuerza la tesis de que
las relaciones no Iinstifucionales, informales, como el parentesco vy
compartir un legado religioso-cultural comun, son mMdas fuertes que el
espacio geografico habitado. El tiempo y las practicas operan con mayor
fuerza que el espacio. Las relaciones se mantienen a distancia: por
ejemplo en las modalidades migratorias el jefe de familia emigra y mas
tarde cuando su economia lo permite envia por el resto de la familia; los
matrimonios se realizan en la lejania con el intercambio de kidushim (acta
de matrimonio judia), los alepinos presentan en algunos casos gran
movilidad pues nacen en un lugar., crecen en otro, se desarrollan
econdmicamente en otro y se casan con alguien de otro lado.
Ciertamente esta circunstancia es posible por ia diversidad de
comunidades que brotaron en Ameérica, en Israel, Egipto y Europa.

Otra modalidad que ha permitido el mantenimiento de los lazos entre
alepinos ha sido la ayuda filantropica que los judios en otras partes del
mundo envian a las instituciones religiosas en Alepo o en Jerusalén donde
ofician rabinos alepinos principaimente escuelas y orfanatorios, y donde se
forman nuevos rabinos que en ocasiones ofrecen sus servicios en diversas



comunidades fuera de Alepo o israel. No es raro que judios sirios en la
didgspora consulten a rabinos reconocidos en Jerusalén acerca de sus
opiniones legales o soliciten talismanes para enfrentar situaciones dificiles.
Ciertamente, estas redes internacionales fomentan la actualizacion de las
relaciones entre los alepinos en el mundo y con la matriz comunitaria
original evitando asi la asimilacidn con otros grupos sociales al activar las
redes comerciales y de parentesco para preservar la integridad e
identidad comunitarias.

Las instituciones privilegiadas que propiciaban la reproduccién
comunitaria eran |os centros educativos religiosos. La educacion religiosa
comenzaba a los cinco anos, en que el nino aprendia las letras del
alfabeto hebreo y saber leer los textos necesarios para el rezo. Estos eran
ensenados por algun "haham' o persona religiosa. Una vez dominada la
lectura de los textos sagrados en hebreo, el nifo ingresaba al "kitab" o
escuela religiosa que tenia cupo para cientos de ninos y era subsidiada
por la administracidn comunitaria. En el kitab, los alumnos aprendian |a
traduccidén de los textos al arabe para su mejor comprension y pasaban a
estudiar textos interpretativos posteriores al biblico como la "Guemar " y la
"Mishna ". La ensehanza era principaimente oral, los que aprendian a
escribir lo hacia generamente en darabe y con caracteres hebreos, pocos
sabian escribir el hebreo a pesar de conocer bien las letras de molde.

Los maestros mantenian en las aulas una disciplina que se basaba en
severos castigos incluso fisicos como los bastonazos de distintos grosores y
aplicados en diferentes partes del cuerpo segdn la infraccidn. En et kitab,
exclusivo para varones, el nino estudiaba hasta su Bar-Mitzvah (trece anos),
y de ahi decidia su futuro: si tenia aptitudes para el estudio y su familia una
buena posicion econdmica., le permitian continuar sus estudios religiosos y
era probable que se hiciera rabino, aunque en la mayoria de los casos,



ante la apremiante situacidon econdmica de la familia, el muchacho salia
de la escuela para trabajar con su padre,

Los "Midrashim” o "Yeshivot" eran los centros para estudios superiores
donde los rabinos con mds conocimientos ensenaban a los jovenes
estudiantes. Estos eran a veces privados y- auspiciados por familias
prominentes gque les ponian sus nombres, aunqQue permitian la entrada a
cualquier interesado en profundizar sus estudios religiosos. Estos eran mas
pequefios y la disciplina era menos estricta aunque exigia mayor
dedicacion de los estudiantes por la profundidad de los estudios,
principaimente talmudicos y cabalisticos.

En cuanto a la educacién de la mujer, antes de la intfroduccién de la
Alllance Israélite Universelle en 1871, no tenian ningudn tipo de instruccidn
educativa, por lo qque eran analfabetas. Sin embargo para los roles
familiares que debian cumplir, nNno era necesario el aprendizgje
escolarizado, las labores det hogar las aprendian con su madre en casa en

la vida diaria.

La educacidn estatal laica introducida por las reformas al sistema
educativo desde Estambul por los Sultanes Otomanos que impuisaron el
Tanzimat, no llegaran a las provincias darabes. por lo tanto las escueias
religiosas de cada credo eran la dnica alternativa educativa. Desde |la
uitima mitad del siglo anterior, algunos judios alepinos ricos, preferian enviar
a sus hijos a escuelas cristianas por la excelencia académica que en ellas
existia y por el aprendizaje de los idiomas y la cultura europeaq.

No obstante también por estas épocas tuvo lugar la introducciéon de una

red escolar judia internacional auspiciada por los judios franceses liberales
conocida como la Alliance Isrélite Universelle. Su objetivo era trabajar por
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la emancipacion y el progreso moral de los judios oprimidos donde quiera
que se encontrasen. Las actividades de la Aliance en el Medio Oriente y el
Norte de Africa consistieron bdasicamente en la creacidén de mds de
sesenta escuelas primarias y vocacionales para las comunidades judias en
las cuales la instruccion se daba en idioma francés. (B. Lewis1984:161-3). En
Alepo fue instalada una escuela en 1869 para varones y una para mujeres
en 1871 que se cerrd casi inmediatamente por la falta de alumnas. Las
ninas Nno volvieron a tener otra escuela hasta 1894, En un principio, el
namero de alumnos que asistia a ia Aliiance era pequeno, porque algunos
padres de familila y sectores conservadores rabinicos se oponian a los
estudios seculares. Fue hasta la primera década del siglo XX, que se
adoptd una actitud mas favorable hacia este tipo de educacion lo que se
reflej® en la creacidn de dos nuevas escuelas. En Alepo, sdlo existian
escuelas primarias. no habia instituciones que ofrecieran estudios
intermedios © superiores como universidades. Ante las pocas alternativas
de superacidn académica, los Unicos canales alternativos para destacar

en la vida judia, eran el comercio y la religidn.

La influencia de la Aliance fue muy importante. produjo una nueva
generacion de jovenes judios con una vision de mundo mucho mas amplia
que en épocas anteriores. A través del francés y las materias curriculares
como matemdticas. historia, geografia, literatura, etc. se familiarizaron con
la cultura francesa y eurcpea en general con lo que se abrieron nuevas
posibiidades de un futuro distinto vy vinculado a las formas de vida
occidentales. Los efectos de mostracidn empezaron a hacerse sentir en
toda la comunidad judia, lo que se Mmanifestd en un relgjamiento de Ias
practicas rituales y la fe, a pesar de las resistencias del orden conservador
vinculado con el sector mds religioso. Los cambios politicos, econdmicos y
culturales que se experimentaban no podian pasar desapercibidos para
los judeo-alepinos y fueron seriamente considerados en la posibilidad de
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emigrar a otros entormos mMmds favorables para dar continuidad a la
comunidad que se veia amenazada con el surgimiento del nacionalismo
istmico y la inminente caida del Imperio Otomano. En general, las
comunidades judias, a fines del siglo pasado y principios del presente, aun
antes del Mandato Francés establecido después de la Primera Guerra
Mundial, mostraron un mayor inferés en la vida y las costumbres europeas,
que fueron introyectando cada vez mds en su vida., El consumo de
productos europeocs, las modas y el vestido occidental entre hombres y
mujeres fue comun. Los vigjes a Paris e Inglaterra eran simbolo de status
entre los Mas ricos. Sin embargo en la vida cotidiana., el modo oriental al
estilo musulman no dejd de estar presente en los hogares y se manifestd en
el lenguagje, la alimentacion, el patriarcalismo, etc.(Hamui. 1990:193-207)

La descripcion anterior refleja la estructuracion jerarquica de ia
comunidad judia en Alepo, las formas de organizacion y los mecanismos
de reproduccidon social que permitieron el ejercicio del poder con altos
grados de racionalizacion y eficencia en la preservacion y continuidad de
la cohesion colectiva. Las dos vias para acceder a los cargos de autoridad
eran el comercio y los estudios religiosos sustentados por un lado en una
posicion social y familiar favorable, pues en un Mundo con una movilidad
social tan restringida, los puestos y oficios eran casi hereditarios; y por otro
lado en la participacion activa del "ethos” colectivo basado en la religion.
Estas dos vias podian llevar ya fuera a la Junta de Notables o a formar
partfe del cuerpo rabinico en altas © bajas jerarquias. Ciertamente, el
sistema educativo religioso lograba transmitir los contenidos bdasicos que
incluian un entendimiento mutuo de la moral comunitaria,
independientemente del futuro del alumno, coherente con las instituciones
de la congregaciéon. Aunque no sdlo eso, el sistema educativo era un
mecanismo efectivo para obtener titulos rabinicos y con ellos ia validacion
de un capital cultural que se traducia en ia obtencion de cargos publicos
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o privados, prestigio y mayor o menor autoridad en el manejo de los
conocimientos significativos del orden legitimo del mundo social y natural.
En este contexto no es dificil entender ia obstaculizacidn que los sectores
mds conservadores ejercieron sobre Ias nuevas escuelas de la Alliance, ya
que significaban una sistema aiternativo de validacidn educativa con
principios y procedimientos totalmente distintos que contrastaban vy
cuestionaban el sistema rabinico socavando su autoridad. Se trataba de
una nueva forma mdas amplia y universal de entender el mundo que
competia con el orden restringido de la tradicidn religiosa local, y que
poco a poco se tradujo en un relajamiento del apego a los contenidos
considerados religiosos, en un proceso de desacralizacidn de la vida
cotidiana. El ejercicio del poder de las autoridades tradicionales, se
encontré con serias resistencias principalimente entre la juventud qQue
buscaba nuevas alternativas de vida y el contexto politico, econdmico,
social y cultural en el que vivian justificaba esta nueva perspectiva. El
impulso hacia la libertad y el cambio tuvo cada vez mayor aceptacidn
ante el deterioro familiar y asi, la emigracidn hacia nuevos horizontes
geogrdficos fue vista también como una alternativa viable de salvar la
integridad comunitaria seriamente amenazada por el desmoronamiento
del Imperio Otomano. Pero la emigracidn no sdlo fue una demostracidon
del ejercicio de la libertad individual., sino una forma de resistencia
comunitaria: frente a la posibiidad de luchar frontalmente contra las
fuerzas disgregadoras del enforn_o otomano, de sucumbir y desaparecer
frente al nacionalismo musulman, ia decisidn colectiva de emigrar fue una
respuesta de resistencia pasiva, de autopreservacion aun en espacios

geogrdaficos y culturales distintos.

Muchos de los elementos de Ila organizacién comunitaria analizados.
serdan la base de la estructuracién de las comunidades judias alepinas en
otros lugares del mundo, entre ellos México. Sin embargo, veremos cédmo
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en el caso mexicano. la configuracidn de la nueva Junta de Notables
asume en este contexto caracteristicas distintivas., asi como también los
ambitos de autoridad mMds restringida de los lideres rabinicos. La

observancia ritual no se perdid aunque si se relgjd la devocion religiosa en

la adaptacidn al nuevo espacio geo-social. permitiendo una mayor

movilldad socio-econdmica y la introduccién de nuevas ideas reflejadas

en las practicas institucionales y en las relaciones de poder.

VLILN. El Transito a lao Modernidad.
Tratar de definir las caracteristicas del mundo tradicional y el mundo
moderno tedricamente, no explican cabalmente las circunstancias y los

contextos en que el fendmeno migratorio del grupo estudiado tuvo lugar.

No obstante pueden servir al andlisis de los efectos de Ilas nuevas

configuraciones politicas, tanto en Alepo como en México, que implicaron
un reacomodo en ia definicion del espacio social concedido a los judios y
por lo tanto una nueva correiacidon de las fuerzas de poder tanto al exterior

como al interior de la congregacion.

La modernizacion, como explica F. Calderon (1995:10) y sus muitiples

efectos soclales debe ser considerada como una fuerza central del

cambio. Sus caracteristicas principales han sido la generacion de un

proceso acelerado de secularizacion social, con el consiguiente proceso

de desencantamiento del mundo y de desacralizacidon de la historia, el
predominio de acciones electivas basadas en criterios Iinstrumental-
racionales, la capacidad de adaptacidn al cambio y su capacidad de

institucionalizacidn, diferenciacidn y especializacidon de papeles. La

modernidad seria entonces la tensa conjugacion de aquella secularizacion
como la lbertad. Ia

con una subjetividad centrada en vwvalores

reproduccion cultural y la integracion social.
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Tanto en México como en el Imperio Otomano, fue desde la segunda
mitad del siglo pasado, que las élites gubernamentales se vieron
Influenciadas por los movimientos liberales eurcpeos y decidieron ordenar
el universo socio-politico en un Estado-Nacién moderno. El proceso politico
de modernizacidn y hegemonia estatal fue acompanado de
transformaciones econdmicas, sociales y culturales. En lo econdmico, la
transformacion del capitalismo mercantil al industrial, requirid de nuevas
formas de division del trabajo y de la liberalizacion de la mano de obra
para sujetarla a las leyes de la oferta y la demanda en el mercado. En lo
socio-cultural, los vinculos comunales basados en las relaciones de
parentesco, dejaron paso a otro tipo de formacion social mdas amplia
basada en el nacionalismo. Como senala Gellner (1989:17) al analizar el
pensamiento de Rendn sobre las caracteristicas de la nacidn: en Ila
constitucion de la nacién, ademdas de destacar los recuerdos comunes y
un pasado compartido, se incorpora la idea de que la amnesia comun, un
olvido colectivo, es un elemento fundamental, pues quiz& el rasgo
decisivo de una nacidon es el anonimato de sus miembros. Esto explica un
profundo cambio estructural en el modo en que una sociedad se organiza,
vya que Ilas comunidades tienden a convertise en culturaimente
homogéneas, andnimas, indiferenciadas y se maniflestan como las dnicas
depositarias legitimas de la autoridad politica. En este contexto, las
minorias culturales, étnicas. linguisticas, religiosas, etc. se enfrentan al
dilema de Ia asimilacion nacional negando sus particularidades en aras de
un ideal mas universal, o mantener sus especificidades siendo
constantemente cuestionados en torno a la lealtad nacional por su apego
cultural diferenciado, 1o Que los coloca de hecho en una posicidn de
marginacion social.

El Estado se relaciona con los sujetos eliminando las diferencias que los
distinguen y considerdndolos con igualdad de derechos y obligaciones
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ante la ley -lo que legitima la presencia del Estado y la violencia
coaccionante que ejerce ante las desviaciones de dicha ley-. El Estado
otorga la ciudadania, lo que lleva a la individualizacion de las masas en
mayor o menor medida seglun las circunstancias. Las redes de
regulaciones estatales son las que posicionan al ciudadano segun sea la
estructura del Estado y la soberania ejercida por los gobernantes o
gobéernados. Como explica Norbert Elias (1990: 207-9) el margen de
autorregulacion que un determinado tipo de sociedad estatal ofrece a sus
miembros es un buen indice del grado de individuacion alcanzado. El
movimiento individualizador que se desatd desde la tiustracidon, ha hecho
que la identidad del "yo" haya ganado en intensidad emocional frente a la
identidad del nosotros incluso llegando a desequilibrios como el considerar

a un "yo' carente de Nnosostros en la concepcion del ser humano particular.

La idea dominante del Estado-Nacidon, se impuso con tail fuerza que
canceld las posibilidades de desarrollo de grupos minoritarios -étnicos.
linguisticos. religiosos, culturales, etfc.- distintos en su seno. La politica
implementada hacia ellos enfatizaba la necesidad de su integracion ai
modelo cultural de la capa dominante. Es importante notar que el
esquema integracionista y el pluralista -donde conviven diversas
colectividades- no son mutuamente excluyentes, Y actaan
simultdneamente sobre los individuos y grupos de la misma sociedad.

aunque con un efecto asimétrico. y cambiante segun el contexto histérico
y social (B. Akzin 1983: 142-3).

Al profundizar en las modalidades estructurales que configuran la
relacidon de poder entre el Estado-Nacidn y las minorias étnicas que
conviven en su territorio. se destacan situaciones ambiguas en el status
legal de los grupos minoritarios como resultado del estado intermedio que
la condicién de ciudadanos les otorga. Para penetrar en el andlisis de esta
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compleja interaccidon adoptaremos el concepto tedrico propuesto por
Adina Cimet (1993) denominado “concesidén incompleta" (incomplete-
allowance). Cimet sugiere que la relacidn politica entre una mayoria y una
minoria particular debe entenderse a partir de sus condicionamientos
mutuos, asi como del estudio de la idiosincracia de cada una de las
partes. "Cuando una sociedad que le abre sus puertas a 'otros' no les
permite mantener abiertamente sus diferencias a través de canales
politicos. algun tipo de violencia cultural se esta perpetuando’ (Cimet
1993:2). La minoria que generalmente no esta consciente de su situacion,
experimenta malestar ante esta violencia simbdlica y la confunde con
disfunclionalidades del sisterma, o con una igualdad limitada, mdas que
pensaria como la consecuencia de la falta de un espacio politico. El
equivoco se presenta cuando al ser considerados por la mayoria como
minoria y autodefinirse como tal., cultural y politicamente, sdlo se les
reconoce como ciudadanos., como individuos atomizados. Segun esta
l6gica lo que se privilegla es la condicion de semejanza que la cludadania
otorga y no las diferencias que de hecho existen. La concesion
incompleta, permite definir a la minoria como distinta aunque oficialmente
sea tratada como igual en su condicidn ciudadana. Esta ambiguedad
delimita las fronteras., impuestas por la mayoria sobre la minoria, gque
posibilita © No su incorporacion segdn la coyuntura historica. (Cimet 1993:4)

Sobre la premisa de la igualdad ciudadana -aunque ignorando la
condicidn grupal que sin embargo es activada cuando el gobierno intenta
resaltar las diferencias- se agudizan las fronteras entre las dos entidades
culturales, la minoria, escibe Cimet, busca el camino para reclamar y
lograr cierta accidn politica. auque es debilitada al ser sefalada como
minoria, concepto politico inexistente en muchas entidades estatales -
entre ellas México-, lo que cuestiona su lealtad a la nacidén. La ciudadania
ofrecida y aceptada que en teoria supone la membresia incondicional del



individuo en la sociedad., en la practica aparece como una oferta
altfamente condicionada. El sentido de deuda u obligacidon se convierte en
parte central de su actuacidon y su pensamiento al relacionarse con el
goblerno soberano que tiene el poder de decidir sobre su situacién en la
sociedad. Como ciudadanos, los miembros de una minoria actian
siempre con prudencia y con cierta reserva pues viven con la sensacion de
no poder ser diferentes. La exclusion simbdlica deshabilita a las minorias a
participar en las decisiones politicas del pais y las hace retroceder en el
esfuerzo por imponer una definicion legitima de sus existencia en la teoria y

en la practica.

VLILIIL. México frente a las Minorias y los Judios.
Ciertamente el Estado mexicano ha enfrentado el desafio de lidiar con

grupos minoritarios e incorporar culturas y perspectivas culturales distintas,
tanto de etnias indigenas nacionales como de grupos de iInmigracion que
arribaron al pais en el transcurso de este siglo. Para comprender las
reacciones que el goblerno ha tenido en su vida independiente en torno a
las comunidades extranjeras establecidas en México se hace necesaria ia
revision de las politicas poblacionaies justificadas ideoldgicamente por el

nacionalismo mexicano.

México, en su proceso de formacion hacia un Estado-Nacidén, se vid en
la necesidad de forjar también una identidad nacional que retomara y
reinterpretara lo que la sociedad habia sido, era y planeaba ser. La
Republica Mexicana surgi® como Estado politicamente independiente en
1810, sin embargo., todavia no estaba constituido como nacidn. El
panorama que enfrentaba ia nueva entidad era el siguiente: un gran
territorio insuficientemente comunicado entre si, una administracion central
débil, fuertes intereses regionales y personales, un rigido sistema de
estratificacion social, una poblacién heterogénea desde el punto de vista
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cultural, gran parte de la cual no hablaba el espariol que era considerada
la lengua oficlal, etc. Todo esto constituia un desafio para que el nuevo
Estado pudiera constituirse realmente en naciéon (Stavenhagen 1978:4).

El sendero elegido apuntaba hacia la unidad nacional, en lo politico y
administrativo las tendencias centripetas y centrifugas se expresaron entre
el centralismo y el federalismo cuyo resultado fue un federalismo
constifucional y un centralismo de hecho (O'Gorman 1974:8). En lo cultural
significaba la progresiva eliminacion de aquellos grupos y etnias cuya
especificidad linguistica y cultural pudiera representar un obstacuio a la
integracion nacional. Era necesario que el pais tuviera una cultura
homogénea, una lengua nacional, una administracion publica fuerte y
centralizada., capaz de controlar a todas las regiones del pais, en lo
econdmico se buscaba expandir un mercado intermno donde se
incorporara el trabajo de todos los mexicanos, en suma el reto estaba en
consolidar una conciencia nacional univoca.

Pese a que el estado mexicano decimondnico se afirmd como
soberano, su debilidad politica, econdmica y cultural provocd las
intfervenciones extranjeras imperialistas, desde la "guerra de los pasteles"
con Francia, la guerra con |os Estados Unidos vy ia pérdida de la mitad del
territorio nacional, hasta la intervencion francesa y el Imperio de
Maximiliano. A partir de estas experiencias traumdticas, el nacionalismo
mexicano vio desde entonces con sospecha toda influencia extranjera,
considerandola como un peligro para a unidad nacional y la
supervivencia del Estado. Sin embargo. no podia dejar de verse atraido
por el ideal de modernidad que estas potencias representabban y mds aun
estar conciente que su propio desarrollo econdmico requerifia de la
participacion de capitales y tecnologia extranjeros, los cuales con
frecuencia significaban la presencia fisica en el pals de grupos de



empresarios no mexicanos (Stavenhagen 1978:4). Los esfuerzos del régimen
de Porfirio Diaz y las clases dominantes por atraer ia inversion y ia
inmigracion europea -como vimos en el tercer capitulo de este trabaqgjo-,
por fomentar la colonizacidn vy desarrollar al  pais significd el
distanciamiento frente el pasado colonial e indigena \4 una
sobrevaloracion de lo extranjero, especialmente lo europeo. (Corinne
Krause, 1987; Moisés Gonzdlez Navarro,1960 ). A pesar del fomento a la
colonizacion e inmigracion estimulada por las leyes porfiristas, la respuesta
fue casi inexistente y México hasta hoy no ha recibido una inmigracion lo
suficientemente grande como para cambiar el perfil socioétnico de su
poblacidon (Bokser 1991: 94-5). Aunque ciertfamente los obstdculos de las
leyes migratorias mexicanas en este siglo tampoco permitieron ia entrada
de nuevos inmigrantes.

La dimension problemdtica interna y externa que debia afontar México
para lograr ser una nacidn se relacionaron entre si. Las clases medias y la
burguesia nacionalista, consideraron que la debilidad externa del pais era
resuttado de su heterogeneidad cultural es decir de la falta de integracién
interna. Fue surgiendo asi una concepcidon de la nacidn mexicana que
rechazaba la pluralidad étnica y la diversidad cultural como contrarias a la
identidad nacional. La manifestacién mds acabada de este nacionalismo,
con dos vertientes, que acompand a la Revolucidon Mexicana ya en este
siglo, ha sido el surgimiento de la categoria de "mestizo” y de la teoria del
mestizaje como centro de la nacionalidad, como producto del sincretismo
cultural, como aportacion étnica de México a la historia universal. En
pensadores como Justo Sierra. Luis Cabrera, Andrés Molina Heriquez, José
Vasconcelos, Manuel Gamio y otros identificaban la raza con la cultura y
veian en el mestizaje el logro de "la homogeneidad étnica capaz de llevar
la democracia y en altima instancia la igualdad. en la cual desaparecen



tanto el indigena analfabeto como el empresario extranjero, desvinculado
de la nacidn. (Rafael Segovia 1977:44).

Como consecuencia de esta construccidon ideoldgica nacionalista, dice
Stavenhagen, la politica cultural practicada por el Estado mexicano hacia
los grupos étnicos minoritarios no favorecid su desarrolio cultural auténomo,
sino Mas bien su asimilacién e incorporacién a los modelos dominantes. El
discurso ideoldogico gue sostuvo el nacionalismo mexicano, tuvo efectos
concretos en las politicas de los goblernos postrrevolucionarios. Su actitud
ante el elemento extranjero oscild entre una visidon liberal heredada del
pasado porffirista y una desconfianza nacionalista de ser victimas del

despojo. Dentro de Ila tarea reconstructiva que emprendid Obregdn

considerd que México necesitaba para su fortalecimiento nacional del
capital. de la capacidad y del talento de los extranjeros que pudieran
colaborar en esta tareqa y declard la apertura de México a "hombres de
cuaiquier pais que traigan un contingente moral y de cultura y que vengan
de buena fe a confundir sus esfuerzos con |los nuestros” (citado en Bokser
1993:32). La colonizacidn abria las puertas del pais a diferentes grupos de

extranjeros: europeos, norteamericanos. latinoamericanos, asidticos,

africanos, etc. sin que practicamente hubiera restricciones.

La formalizacion de dicha invitacion fue extendida por Plutarco Elias

Calles en 1924 motivada también por sus efectos sobre la productividad y

capitalizacion del pais (Matute 1985:32). En la década de los veinte,

México recibid un importante contingente de inmigrantes extranjeros al
que coadyuvd la restriccidn migratoria estadounidense en esos anos. No

obstante también a fines de los arnos veinte los criterios naclonalistas

étnico-raciales se manifestaron en las leyes de migracion expedidas por el

gobierno mexicano desde 1926 que con criterios de seleccidn racial y

potencial econdmico restringian la entrada a los extranjeros. Estos se



exacerbaron en la década de los treinta por los movimientos nacionalistas
xenofdbicos de la clase media que intentaban resolver los efectos de Ia
Gran Depresion de 1929 sobre ia economia mexicana a través del rechazo
y expulsidn de extranjeros (Backal19856:17). Este ambiente provocaba que
los inmigrantes siguieran sintieéndose como extranjeros, marginados del
qquehacer nacional. La influencia del nazismo, el franquismo vy el fascismo
en los grupos de derecha se manifestd también en el repudio a grupos
minoritarios como el judio y el chino. Es importante aclarar que estas
organizaciones no influian directamente en las politicas gubernamentales
pero ejercian presidn en los opositores al cardenismo, logrando que se

frenara la entrada de inmigrantes "'no asimilables® al pais. En los proximos

cincuenta arfnos y hasta hoy. la politica migratoria de México, se ha
endurecido presentando grandes dificultades a los inmigrantes que han

intentado establecerse en el pals.

llegaron durante ia Revolucion

Cilertamente los inmigrantes que
encontraron buenas

la etapa postrevoiucionaria,

Mexicana y en
1986:114). Después de Ila Ilucha

oportunidades econdmicas (Zarate
armada. la reconstitucion del mercado interno permitid la penetraciéon de

los inmigrantes en las redes comerciales necesarias para revitalizar el ciclo
econdmico de produccion y distribucidn de bienes, asi como el del

empleo y los salarios. Su participacion activa ‘como aboneros y vendedores
ambulantes, les permiti® a ellos también acumular el capital suficlente
para establecerse como tenderos o instalar un pequeno taller o fabrica
textil. Las limitaciones politicas y culturales, no se aplicaron de la misma
manera a las posibilidades econdmicas que el grupo encontrd, vy ésta fue
una buena razdén para permanecer en el pdais: el mejoramiento en su

calidad de vida fue notable.
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Otra condicidn restrictiva que la coyuntura histdrica en gque arribaron ies
mostrd fue la actitud del Estado frente a la expresion publica de la
religiosidad. Los liberales en México, desde mediados del siglo XIX, habian
pugnado por la separacion de la Iglesia y el Estado, por considerar a la
primera como el origen del atraso politico, econdmico y social del pais. La
lucha por la neutralizacidn de la influencia politica y econdmica de la
iglesia siguld presente durante la Revolucidn Mexicana y en los gobiernos
postrevolucionarios. La religidn debia ser considerada como parte de la
vida privada del individuo, como una necesidad espiritual del sujeto, y no
como una institucion capaz de imponer un orden social alternative al
estatal. Tanto la represidn al Partido Nacional Catdlico, prohuertista y
anticarrancista en 1914, como la intensidad de la Guerra Cristera en la
década de los veinte, redujeron el espacio que los grupos religiosos podian
ocupar en la construccidon del México moderno. Esta leccion fue
rdpidamente aprendida por la colectividad judia que apenas se
establecia en el pais, su participacién en la poiitica nacional como grupo
con denominacion religiosa, estaba prohibida y por lo tanto ia actitud de
apatia y abstencionismo frente a ia definicidon de las cuestiones nacionales
fue una constante. ElI sector ashkenazi por ejemplo estaba mMmdas
preocupado por los procesos politicos de sus lugares de origen que por lo
que sucedia en México., como o muestran las polémicas entre bundistas,
sionistas, territorialistas, etfc..

Para muchos de los inmigrantes que llegaron al pais, la obtencion de la
ciudadania mexicana y con ella la iguaidad poiitica que ofrecia segun los
ideales liberales decimondnicos. representaba una gran oportunidad.
Aungque en el caso de México era bastante limitada por las politicas
selectivas de las leyes migratorias. Para algunos grupos de inmigrantes
como los judios, chinos, libaneses., arabes, armenios, polacos, rusos y otros,
era una maravillosa oportunidad ya que en sus paises de origen vivian en
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condiciones tan hostiles que no les permitian construir sus propias redes
comunales ni mantener su cultura y religion propias. La decisién de muchos
de estos grupos de conservar su identidad, derivd en que los mexicanos y
su goblerno los consideraran de hecho como minorias. A pesar de
autopercibirse y ser precibidos como minoria, es decir como diferentes, en

un contexto nacional que los excluia, no habia reconocimiento y un

espacio politico grupal asignado, sélo se les ofrecia la ciudadania

individual en igualdad de condiciones politicas. Esto evitaba la posibiidad
de una representacion grupal legitima aunque no el desarrollo individual
de sus miembros. AunqQue el estado mexicano en la practica haya tratado
a los grupos minoritarios como tales, pues sabia de sus organizaciones
comunitarias y conocia a sus lideres internos, de la misrma manera la
respuesta minoritaria ha sido indeterminada politicamente ya que no na

contadoe con un principio politico legal que la identifique como minoria por
el gobiermo que la invoca o niega arbitrariamente.

Los grupos minoritarios se someten a las condiciones impuestas por la
sociedad mayoritaria y se desarrollan dentro de esos limites. Akzin (1983:65-

6) explica que los miembros de un grupo étnico que emigran mdas o menos

sobre una base individual a una zona con un esquema étnico vya

establecido y una organizacién politica no inferior en poder soberano a la
propia, lo hacen sobre todo con la esperanza de mejorar sus condiciones
como individuos y adaptarse al nuevo medio sin perder necesariamente
sus particularidades cutturales. El modelo politico dado por el Estado y
adoptado en la identidad politica de los inmigrantes. tiende a reproducirse
en los siguientes generaciones de mexicanos descendientes de ellos, de tal
manera que no son capaces de conceptuailizar

la violencia que
experimentan por el fendmeno de

la concesidn incompleta, ni de
confrontar esta situacion exitosamente (Cimet 1993:3-5).



La infencion integracionista o asimilacionista del nacionalismo
revolucionario no consideraba la posibilidad de que los grupos minoritarios
se mantuvieran vigentes sin diluirse en la sociedad mayoritaria, es decir
mestiza. £l proyecto tendiente a la unidad nacional y que aspiraba a la
homogeneidad cultural de los ciudadanos cancelaba ias posibilidades de
que otras manifestaciones étnicas. linguisticas, religiosas o nacionales se
desarrollaran. Este modelo univoco coincidia hasta clerto punto con el
autoritarismo gubermnamental que ordenaba y jerarquizaba, posibilitando o
limitando, el desarrollo de las potencialidades politicas, sociales,
econdmicas y culturales de 1os grupos que han confilgurado a la poblacion
mexicana.

La creacion y mantenimiento de espacios comunitarios ha permitido a
las minorias conservar los elementos culturales con 10os Que sus Mmiembros se
identifican. Lo gque no significa una falta de incorporacion a la socledad
mexicana donde se han desenvuelto como ciudadanos mexicanos en 1os
distintos ambitos del quehacer cotidiano. Contraricmente a la intencidon
integracionista del nacionalismo revolucionario. el proceso de asimilacion
no es la ultima etapa de la aculturacidon, sino que, por el contrario, es una
de las formas de su fracaso. Dejarse asimilar seria, para los miembros del
grupo minoritario, eliminar o rechazar su identidad etnocultural para
aceptar una identidad ajena, es decir, dejar de ser uno mismo para
convertirse en otfro. "La asimilacion se traduce, para las personas que son
victimas de ella, en el ajuste mecanizado al engrangje social y la
allenacion en el estereotipo. que tienen por consecuencia la patologia de
la desoclalizacidn y de la deculturacion". ( Abou 1989:49),
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VL0LILIV. Institucionalizacibn de los Diversos Sectores Comunitarios

de los Judios en México.

La presencia de los judios en México no era nueva, ya desde la época
colonial hubo conversos que en la clandestinidad mantuvieron practicas
"judaizantes” y que fueron furiosamente perseguidos por el Tribunal de la
Santa Inquisicion que buscaba la total congruencia ideoldgica con el
catolicismo,. desarraigando cualquier rito o creencia divergente (Gojman,

1984). Esta cultura de la intolerancia fue una herencia de la época colonial
que prevaleceria no sélo en las instituciones nacionales, sino en la
conciencia colectiva del pueblo mexicano. La Inquisicidn espanola logrd
eliminar los pocos reductos de vida judia de sus tierras americanas. No
volvié a haber presencia judia en México hasta la llegada -en las Gitimas
cuatro décadas del siglo XIX con el afianzamiento de los liberales y la
expedicidon de las leyes referentes a la libertad de cultos-, de empresarios o
representantes de los paises europeos -principalmente alsacianos, franco-
austriacos y alemanes- y de nortfeameérica interesados en invertir en el pais.
Sin embargo estos no se identificaron abiertamente como judios, ni
fundaron organizaciones comunitarias para mantener vivas sus practica

religiosas.

Fue a principios del siglo XX, con la llegada del flujo de inmigrantes
judios del Imperio Otomano, cuando surgieron pequenos nlcleos de
organizacion grupal que conformarian las bases de la futura comunidad
judia moderna. En particular los judios de Siria, tanto de Alepo como de
Damasco sintieron la necesidad de llevar a cabo servicios religiosos -tal
como lo habian hecho en sus lugares de origen- y de apoyarse
mutuamente en el proceso de adaptacidn al nuevo pais. (Bokser
1992:156). La precariedad de sus recursos condujo a que los rezos se
organizaran en casas habitacidn de los propios inmigrantes. como lo relata
el Sr. Isaac Dabbah en su libro (1982:100). También hay testimonios como
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los de Francisco Pedro Gonzdlez en su articulo "Jews in México", aparecido
el 31 de marzo de 1901 en el "American Israelite" de que ya para entonces
existia una primera "sinagoga”" en la casa de |la familila Smeke, de origen
damasqueno, en la Caile de Capuchinas en el centro de ia ciudad.

(citado en Bokser 1992:156)

Se tienen noticias, refiere C. Krause (1987:73) de que los primeros
serviclos religiosos de Rosh Hashand del sector ashkenazita tuvieron lugar
en 1904 en un Templo Masdnico. Hubo judios europeos influyentes que
tipo de actividades y colaboraron econdmica vy
las colectividades recién instaladas. Personas como

apoyaron este

politicamente a
Lawrence B. Spyer y Jacobo Granat participaron en los inicios de la

constitucion de una organizacion representativa de todos los judios en
México. Con el apoyo de Victor Harris, enviado a México por la Bnel Brith
de Estados Unidos en 1905-1906, con el fin de explorar las posibilidades del
pais para la inmigracion judia. los organizadores de los servicios en el
Templo Masdnico buscaron establecer un cementerio judio y una
organizacion religiosa de apoyo mutuo. De ahi surgid la efimera socledad
Emanuel donde participaron judios de diversos origenes.

Simuitaneamente, los judios sefaraditas organizaban ya sus primeros
servicios religiosos y para 1908 contaban con dos casas de rezo. Cuando
en ese ano vino a México el rabino Martin Zielonka de ElI Paso., Texas.
conoci® una de ellas. En junio de 1908 se fundd la Sociedad de
Beneficencia Alianza Monte Sinai resultado de los esfuerzos desplegados
por el Rabino Zielonka. Su destino fue muy parecido al de la Sociedad
Emanuel. pues a pesar del apoyo de judios de distintos origenes, para 1910,
ano en que estalld la Revolucidn, desapareci®. No obstante, los judios sirios
y turcos, continuaron llevando a cabo sus practicas religiosas cotidianas,
pues para ellos era una forma de vida y un pardmetro para ordenar su
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existencia. Su continuidad social y reproduccion cultural dependian de la
observacion del ritual judio que recreaba ias instituciones sociales en la

interaccion con sus correligionarios y coterradneos.

La necesidad de contar con los supuestos bdsicos para practicar la
religion cabalmente, llevd a que en agosto de 1912 los judios sefaraditas y
ashkenazitas de la Ciudad de México y de provincia se agruparan en una
sélo organizacidn que habria de llamarse nuevamente Alianza Monte Sinai.
Su propdsito fundamental fue el establecimiento de un pantedn judio, asi
como la prestacion de ayuda a los correligionarios necesitados. Francisco
I. Madero fue quien otorgd el permiso requerido para el cementerio, en
reconocimiento a sus lazos de amistad con Jacobo Granat. La decision de
establecer un pantedn judio fue significativa, pues reveld ia intencidén, ya
formalizada, de permanecer y arraigarse en el pais. Este fue el principio del
desarrolio de todas Ias instituciones comunitarias posteriores.

Debido a la superioridad numeérica de los sefaraditas, la Alianza Monte
Sinai se convirtid hacia 1918 en una congregacidon dominada por judios
balcdanicos. sirios y del norte de Africa. El 6 de octubre de ese afo, el
presidente Venustiano Carranza confirid personalidad juridica a la Alianza
Monte Sinc! lo que constituyd el primer reconocimiento oficial, por parte
del gobierno, de la existencia de una comunidad judia organizada en
Meéxico. Alianza Monte Sinai comprd una casa en la calie de Justo Sierra 83

para el establecimiento de su sinagoga.

Los judeo-alepinos. también en 1912, adaptaron una primera vivienda
como peqgueha sinagoga "Kneset Ketand" en ias calles de Jesds Maria, en
donde se llevaban a cabo los rezos comunitarios. El siguiente lustro estuvo
marcado por la bldsqueda de distintos horizontes -tanto en la provincia

como en otros paises- que les ofrecieran mejores oportunidades de
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desarrollo econdmico ante el deterioro del nivel de vida provocado por los
estragos de la lucha armada que atravesaba al territorio mexicano. Una
segunda "Kneset Ketana " fue ablerta en 1918 en las calles de Costa Rica y

Vidal Alcocer, donde se desempefnaban funciones sinagogales y operaba

también un Talimud Tora Ckitab"), esto es una escuela religiosa. Es

interesante notar como a pesar de que los judeo-alepinos pertenecian
formaimente a la Alianza Monte Sinai y hacion uso del pantedn, en la
practica cotidiana se manejaban autdénomamente.

Generaban  sus
propios espacios sociales vy

religiosos y participaban poco en las
actividades de la Alianza Monte Sinai, tanto en sus eventos como con las
aportaciones periddicas exigidas por la asociacidn. Esto demuestra el

poco compromiso que 1os judeo-alepinos tenia con esta instituciédn centrai.

(cfr. Isaac Dabbah 1982). Con e! tiempo y a medida que continud

legando la inmigraciéon de sefaraditas de diversas regiones del extinto

Imperio Otomano, la heterogeneidad de origenes generd choques

culturales e intereses encontrados, por lo que para 1935 la Alianza Monte
Sinal quedd establecida como la organizacion que agrupaba sdlo a los
judios de Damasco. La institucionalizacion de "Sedakda y Marpé" como Ia
asociacion representativa de los judeo-alepinos, serd el resuitado de estos
conflictos como analizarermos mas adelante.

Poco a poco y principalmente durante los anos veinte que presencid la
llegada de la oleada migratoria de judios mdas numerosa, se empezaron a

desarrollar marcos organizativos orientados a satisfacer las diversas

necesidades grupales. ‘De este modo se reprodujo una larga trayectoria
nistérica de organizaciéon auténoma judia, la "kehila *. Esta proporciond un
ambito especifico de accidn colectiva y publica, en cuyo interior se

pudieron desplegar energias culturales, sociales y politicas. Facilitd

asimismo. el enlace entre el grupo vy la sociedad nacional, toda vez Que las
diferencias étnico-culturales y las dificultades de idioma requerian de una
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mediacion en el proceso de adaptacidon. incorporacion e interpretacion
de la nueva realidad"’ (Bokser 1992:155). A pesar de las tendencias hacia la
centralizacidn organizativa por su situacidon minoritaria en el contexto

nacional, la diversidad de origenes, ideoclogias, culturas y tradiciones

alentaron la diversificacién y diferenciacidn interna.

Los judios ashkenazitas también crearon en 1917 su propio centro de
reunion y ayuda mutua. La llegada a México de jovenes judios recién
inmigrados a Estados Unidos a raiz del estallido de la Primera Guerra
Mundial, fue el nucleoc de un club israelita que habria de transformarse en
el Young Men's Hebrew Association (YMHA) (Sourasky 1965:28). Esta
agrupacion fue muy activa culturalmente y aunque en principio e! idioma

utilizado era el ingiés pronto fue sustituido por el idish y el espanol que

refejaban mdas fielmente el imaginario colectivo con el que el grupo

preferia identificarse. La idea de club, analiza Cimet (1992:99-103) buscaba
conciliar armdnicamente  las  similitudes mdas que Ilas diferencias
ideoldgicas. culturales y religiosas, entre los inmigrantes provenientes de
distintos horizontes de la europa oriental. A través de actividades culturales

y deportivas (Macabl) y -teniendo como espacio fisico el local de Tacuba

16-, los jovenes inmigrantes encontraron un medio de Iinteraccion e

incorporacion a la sociedad mexicana.

La YMHA brindd ayuda a los inmigrantes en su adaptacidn a México y
desde 1927 contd con el apoyo de la Bnei Brith estadounidense para
implementar clases de espanol, clinlcas médicas y dentales y organizar
una cagja de préstamos mediante la venta de acciones a la comunidad.
que mMads tarde se convertiria en el Banco Mercantil de México y seria la

institucion financiera sélida capaz de impulsar el desarrollo econdémico de

los judios ashkenasitas. Desde 1922, el sector ashkenazi se independizd de
la Alianza Monte Sinai y fundd Ia Kehild Nidje Israel cuyo proposito inicial
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era dar servicios religiosos y comunitarios a sus miembros incluyendo un
-cementerio proplo., un lugar donde se pudiera rezar de acuerdo a la

liturgia ashkenazita, una educacién judia para sus hijos y los servicios del

kashrut.(Glantz s/f:10). También en 1927 se fundd una organizacion

agliutinadora de judios polacos lamada Agudat Ajim y en 1931 Tiferet Israel
que se unificaron en 1937 y se disolvieron en 1940 al infegrarse a Nidje
Israel. Los judios alemanes, austriacos y checoslovacos formaron en 1938 la
agrupacion Hatikwah Menorah. Por su parte, los judios hiangaros en 1938 se
organizaron en el Club Zidn que a partir de 1942 se consolidd como

Emund . Los sefaraditas hablantes de! ladino de origen griego y turco,

tfambién se separaron de la Alianza Monte Sinai en 1924 en qQue

organizaron La Fraternidad, la Asociacion Femenina Buena Voluntad vy
posteriormente la organizacion juvenil denominada Unidn y Progreso. Fue
hasta 1942 con la adquisicion de un terreno para pantedn, que obtuvo el
reconocimiento oficial como Uniéon Sefaradi A.C.

Otras organizaciones comunitarias que surgieron en este periodo fueron

las fundadas por los inmigrantes establecidos en la provincia para

satisfacer sus Mmultiples necesidades. Cuando existia un numero suficiente
de judios con una presencia mdas o menos estable en el lugar, se
organizaban para mantener vigente la vida judia. Este fue el caso del
surgimiento de comunidades en Monterrey, Guadalajara y Tijuana Que aun
perduran y que constitfuyen nldcieos comunitarios solidos junto con
concentracidn judia mds importante del
Meéxico.(Gutiérrez Zuniga 1995).

la
pais en la Cludad de

No soélo el foco religioso y de origen o procedencia delimitd el mosaico
organizativo de la comunidad judia.

ideoldgicos coadyuvaron a la diversificacion comunitaria. El principal
componente ideoldgico que permed

También factores politicos e

la conciencia nacionalista dei
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pueblo judio fue el sionismo, principalimente en el sector ashkenazita, pues

los inmigrantes de europa oriental, central y occidental estaban mdas

familiarizados con este tipo de ideas. En 1922, los slonistas fundaron la

primera Organizacién Sionista de México. Para mayo de 1925 surgid la
Organizacion Sionista Unida Kadima cuyos objetivos eran Ia aspiracion de
un Hogar Nacional Judio en la Tierra de Palestina, para lo cual habrian de
colaborar material y espiritualmente tanto en ia construccidén de Iia nueva

sociedad como en el renacimiento de la lengua y la cultura hebreas. La

pluralidad ideoldgica y la diferenciacidén interna fueron Ilos rasgos

caracteristicos de los sionistas en México. Asi surgieron agrupaciones de

sionistas socialistas (Poalei Zion), sionistas generales, bundistas, sionistas

revisionistas y sionistas religiosos que privilegiaban distintos matices del
sionismo. Cada una de las agrupaciones contaba con el apoyo de
organizaciones femeninas y movimientos juveniles que reproducian las
ideclogias e influian en la educacidn judia reactualizando el renacimiento
cultural del pueblo judio. Llama la atencidén la gran proliferacion de la
prensa judia escrita en idish y en hebreo durante este periodo. Cimet

(1992:96-98) lo interpreta explicGndolo como una necesidad de seguridad

y una busqueda de aceptacion, como una reafirmacidn cultural, un

sentido de establlidad y de autopreservaciéon, Denota una desesperacion
y un esfuerzo impresionante por construir una vida intelectual judia en un
entorno totalmente ajeno al judaismo, asicomo la necesidad de contar un

medio de comunicacion en su idioma natal.

El sector sefaradita también hizo eco del ideal sionista colaborando con
sus aportaciones a los fondos nacionales para la construccidn de Palestina
-Keren Kayemet y Keren Hayesod- desde los afos veinte. Sin embargo.

ante la dominancia del idish como idioma utilizado en las organizaciones

sionistas mayoritariamente ashkenazitas, en diciembre de 1935 fue

fundada la Organizacidon Sionista Sefaradi, la cual asumidé un cardacter no
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partidario, y procurd a io largo de su trayectoria ideoldégica e institucional
mantener un perfil exclusivamente sectorial. El sionismo actudé como eje de
identidad judia y fue abrazado entusiastamente por los jovenes qQue se
organizaron en movimientos Juveniles. En 1943 se establecid Ia
Confederacidon Juvenil Sionista que agrupd a Hanoar Hatzioni, Hashomer
Hatzair, Hatiwah, Emund |, la Juventud Sefaradi, las agrupaciones de los
sectores de Alepo y Damasco y las asociaciones culturales y deportivas
Unidad y Progreso y Centro Cultural. Este primer intento de unificacion y
coordinaciéon fue el antecedente de |la Federacién Juvenil Sionista de
México, fundada en 1946.

La necesidad de aislamiento en los anos veinte para construir ias bases
de Ia estructuracidn comunitaria, se convirti® en un problema de
continuidad en los anos treinta -que se caracterizaron por la manifestacion
de tendencias antisemitas, muchas de ellas influidas por el nazismo
aleman -. En este contexto, la diversidad de organizaciones coincidieron
en el objetivo comiln de defender la legitimidad grupal -sobre todo
laboral- cuestionada por sectores nacionalistas que agredian
abliertamente a los judios. El problema de Ilas ideologias era ¢coOmo
aceptar el particularismo o el universalismo en un entorno extrano?. La
defensa y proteccidn de los comerciantes y pequenos industriales judios
fue asumida desde 1931 por la Camara lIsraelita de Industria y Comercio.
Sin embargo ia institucion que reflejé con Mmayor nitidez Ia tendencia hacia
la centralizacidn comunitaria y desempend el papel de representante del
judaismo frente a la sociedad mexicana fue el Comité Central Israelita de
México fundado en noviembre de 1938, No sdlo hizo frente a las
expresiones antisemitas en el pais, sino encamind sus esfuerzos a apoyar a
los refugiados judios del nazismo procurandoles asilo en México.



En esta compleja red de organizaciones que surgian, desaparecian o se

fusionaban en los distintos momentos y circunstancias, se refiejan las

distinclones -en el sentido de Bourdieu- de los habitus que portaban los
inmigrantes que a su vez implicaban luchas de poder por imponer a los
otros las ordenaciones propias y las estructuras jerarquicas que habian
vivido o qque pensaban eran las correctas para un futuro mejor. Lo cierfo es
que la diversificacion comunitaria refleja el dinamismo vy la vitalidad de un
grupo de inmigrantes que a través de sus similifudes y diferencias fue
estructurandose institucionaimente de acuerdo a un imaginario colectivo
rico y diferencial cuyos ejes fundamentales fueron el mantenimiento de la
religion, de la cultura judia, el compromiso con la historia del judaismo

mundial a través del ideal sionista, asi como proporcionar ios canales para
la adaptacion al nuevo pais.

La estructuracion de un sistema de diferenciaciones en el cual los judios
se identificaban y confrontaban, contextualizadas en las reglas y recursos

especificos de cada situacion, permitid la construcciéon de ldentidades

colectivas multiples, donde el énfasis puesto en algun aspecto del

espectro ideolodgico posicionabma a las sub-comunidades en juegos de
poder donde se ejercia la violencia simbdlica en mayor o menor grado.

Es importante notar que a pesar de las diferencias culturales ermanadas

de los diversos origenes geograficos de

los inmigrantes, el factor
agiutinador que operd con mayor fuerza y qQue sirvid como matriz de la

identidad colectiva fue el judaismo. En el caso de los judeo-sirios su

cercania cultural con otros grupos de inmigrantes sirios y libaneses de
religion catdlica o musuimana no fue el elemento determinante en tormo al

cual se definid su identidad grupal. El foco religioso y su constante

confrontacidn con otfras sub-comunidades judias fue el movil que permitid
la construccion de sus particularidades. Ante la ausencia real de una



interaccion intensa con la sociedad mexicana -tanto por la exclusién del
nacionalismo mexicano como por la autosegregacion del grupo judio que
hemos analizado antes- el universo posible de confrontacion, como marco
de referencia y como medio para la reafirmacion o negacion de la propia
identidad fueron los mismos judios en su amplila variedad de rasgos
distintivos. De ahi que la contextualizacidn de la dindmica de este
micromundo sea altamente significativa para comprender la
configuracidon de la identidad colectiva., pues como explica S. Ralsky
(1972:33), a través de las identificaciones se incorporan los efectos
emocionales de cercania o lejania, de semejanza y desemejanza; los
procesos de socializacion e identificacidn constituyen una interrelacion de
experiencias y memoria, afectos vy desafectos, valoraciones vy
devaluaciones que comparten -con cualidades distintivas- los miembros
de una generacion. Para retener la subjetividad en un mundo moderno,
una sub-cultura requiere de sub-sociedades como base objetivante,

mientras que definiciones opuestas a la realidad requieren de sociedades
contrarias. (Cimet 1992:104-5)

De todas las divisiones y asoclaciones descritas en este capitulo,
centraremos ahora nuestra atencidn, con mucho mas detalle, en el
proceso de estructuracién comunitaria experimentado por los judeo-
alepinos: desde su afiliacidon en la Allanza Monte Sinai hasta su separacion
formal de dicha institucion en 1938, con la creacidon de la Sociedad de
Beneficencia Sedakd y Marpé. Las relaciones de poder ejercidas desde
posiciones distintas, la tensidon y los conflictos surgidos entre ambos grupos.
se reflejan en las modalidades organizativas, en los objetivos institucionales
y en las estructuras jerarquicas, legitimadas con mayor o menor grado de
racionalizaciéon y eficiencia frente a ios apoyos o resistencias libremente
expresados por los miembros de la congregacion. En esta dindmica de
estructuracion social, entran en juego todo los recursos y reglas que



posibilitan y constrifien la accidn social: esto es el habltus que incluye una
perspectiva de orden social porfado por los judios desde Alepo y
Damasco, la experimentacidn sul-generis del mundo occidental tanto en
el Imperio Otomano como en México en la transicidn hacia la
modernidad, el proceso de confrontacidn-identificacion con otros judios
llegados a México, y los acontecimientos especificos que desembocaron
en la esicidn comunitaria de los shamis (originarios del Sham, Damasco en
arabe) y los halebis (originarios de Halab, Alepo en darabe).

VLI, Sociedad de Beneficencia Sedakéa y Marpé.

El testimonio clave en la reconstruccidon de los hechos que llevaron a la
constitucién de la Kehila ? de los halebis y que sera el hilo conductor en el
andlisis sobre la estructuracidén comunitaria y la generacidn de un nuevo
espacio social, es el aportado por uno de los fundadores, protagonista
activo y privilegiado. de este proceso: el Sr. Isaac Dabbah Askenazi.™

La intencion en este apartado es la de examinar Ia racionalidad de los
agentes en su interaccién dentro del sistema para encontrar los propositos
y las consecuencias no planeadas de sus acciones. El objetivo de crear
una nueva institucidn era posibilitar la prestacion de servicios comunitarios,
principalmente religiosos para o cual se requeria la centralizacion y
ordenacion de los recursos bajo una autoridad legitimamente reconocida
por los correligionarios de origen alepino, Quienes a su vez aceptarian
como condiciéon el pago de una cuota -simbdlica o no- como muestra de
pertenencia. Es decir se buscaba establecer estructuras jerarquicas y

'3 En la época moderna del Estado-Nacién, la kehild sc convirtié en una entidad voluntaria, ya que los judios
fueron admitidos como ciudadanos individuales en los distintos cntes politicos, esto €s que como grupo tcnian
que reorganizarse cn asociaciones voluntarias y limitarse principalmente a otorgar scrvicios religiosos.

'* En su libro, Esperanza y Realidad (1982), al relatar las raices de la comunidad judfa de Alepo en México y
la fundacién de 1a Socicdad de Beneficencia Scdak y Marpé. ¢l Sr. Dabbah dejé un testimonio invaluable dcl
proceso de estructuracién social del grupo estudiado. Estc testimonio fue ampliado con entrevistas de historia
oral que la autora de este trabajo tuvo con el Sr. Dubbah. También los tcstimonios de otros entrevistados
refieren detalles de los avatares que llevaron a la institucionalizacién comunitaria,
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reglas definidas y aceptadas como marco donde las relaciones
interpersonales operaran con claridad y justicia, sin ambigliedades, lo que
en atima instancia permitiria la reproduccion socio-cultural del grupo.

Para dimensionar la actuacidn institucional del Sr. Dabbah, seria
importante conocer algunos rasgos de su blografia y de su personalidad
que lo posibilitaron o limitaron junto con las estructuras sociales del
contexto, en la fundacidon de Sedakd y Marpé. El Sr. Isaac nacid en Alepo
con el nuevo milenio. a los ocho afos de edad vigjd con su madre y
hermanos para reunirse con su padre que habia inmigrado a México. Vivio
los tiempos dificiles de la Revolucidn Mexicana y conocio a la mayoria de
los pioneros alepinos que se establecieron antes de 1918 en el pais. Estudid
no sdlo en el kitab, escuela religiosa, sino en colegios publicos de la
Cludad de México. Después de su Bar-Mitzvah, salid a trabajar a las calles
como abonero, igual que los varones de su familia. y tuvo la oportunidad
de interactuar con las familias mexicanas, con mujeres no judias y de
aprender ias formas de vida de la sociedad nacional. Sin embargo, el
control familiar y la pertenencia grupal siempre operaron como frontera
cultural limitando la intensidad de Ias relaciones hacia afuera del grupo
solo a los negocios. Durante la década de los veinte tuvo un gran éxito
econdmico, o que le permitid establecer un local de ropa y dejar ia venta
en abonos de casa en casa. Este hecho le daba tranquiilidad a su madre
que se inquietaba por los peligros que el joven enfrentaba estando en ia

calle.

Es interesante, como cuenta en su libro (1982:124), que desde los 17 o 18
anos, tuvo contacto con jovenes sionistas que llegaron desde Estados
Unidos con la intencidn de crear una organizacion sionista en México. A
pesar de que el proyecto no prosperd, resultan importantes estos

contactos puesto que le abren horizontes ideoldgicos mdas amplios que los



del resto de los jovenes halebis de aquel entonces. De hecho manifiesta
cierta admiracidon por los judios europeos, qQue habian pasado por un
proceso de emancipacidn en sus paises de origen y cuya cultura era
mucho Mas sofisticada que la de los judios sirios,

Isaac Dabbah, era un joven bastante independiente e incomprendido.
No tenia amigos y dedicaba su tiempo libre a leer. La preocupacién de
sus padres por casarlo 1o llevd a iniciar la bUsqueda de una mujer judia que
por lo menos supiera leer y escribir. En alguna ocasiéon asistid a un baile
organizado por los ashkenasitas en Ila sede de Tacuba 15. Ahl conocid a
una muchacha ‘idish" con la que baild esa noche, tanto &l como ella se
mostraron muy interesados en continuar con esa reiacién, sin embargo la
oposicidn de sus padres a relacionarse con judios desconocidos para ellos,
le hizo desistir de su propdsito de seguir con esa relacion. Nuevamente su
atraccidn hacia los askenazitas que representaban ias ideas modernas

europeas y los movimientos ideoldgicos actuales del mundo judio eran un

rasgo de su personalidad que Ilo hacia reflexionar y cuestionarse las

costumbires y tradiciones de su mundo.

Ante la falta de muchachas en el mercado matrimonial halebl local,
decidié hacer un vigje a Alepo en busca de una candidata que cumpliera
con sus expectativas. Su visita a Alepo fue un suceso importante, pues
aunque no encontrd 1o que buscaba, fue recibido con Muchos honores en

venir desde Ameérica y por haber mejorado

la comunidad por
No era lo mismo viajar

notablemente su posicidon econdmica y social.
como un inmigrante desposeido que como un gran senor en viaje de
placer. En su regreso a México, pasd por Cuba donde tenia familiares. Ahi

le presentaron a una prima con la que finaimente decidi® contraer

matrimonio a pesar de que no sabia leer y escribir, pues como él relata,



volver sdlo lo hubiera colocado en la misma posicidon de presion familiar

anterior ai vigje.
al

De regreso a México, se abocd a recuperar la clientela que dejd
al

marcharse, se instald en casa de sus padres coh sUu esposa y se dedicd
trabajo. A finales de la década de los veinte y principios de los treinta. ia
situacidn no fue facil, ya que los efectos de la gran depresidon del 29 en

Meéxico provocaron la recesidn econdmica y ia falta de créditos. Sin
embargo logrd recuperarse en los anos siguientes y pagar sus deudas.

El suceso que marcd su vinculaciédn con la problemdtica comunitaria
fue la muerte de sus padres en el ano de 1936. Como se acostumbra en los
rituales luctuosos del judaismo, durante un ano asistid al templo a decir
'kadish" por el aima de los difuntos. La sensibilidad frente a la ausencia de
sus progenitores y la demanda de ayuda por parte de los voluntarios que
trabgjaban para la comunidad, o motivaron lo suficiente para involucrarse

en ias cuestiones comunitarias.

cCudles eran los problemas que enfrentaba la comunidad en Ila
década de los treinta? Cormo vimos en pdarrafos anteriores, el desarrollo de

los espacios comunitarios se dié con modalidades de autonomia bastante

relacidn a otras sub-comunidades judias instaladas en

marcada con
ia Alanza Monte Sinal que

México. a pesar de su vinculacidn con
controlaba el uso del pantedn. En las primeras tres décadas del siglo XX, el

barrio de residencia en que habitaban los judeo-halebis fue el centro de Ia
cludad y fue ahi que se instalaron las primeras casa de rezo. En los anos
veintes y treintas, con el progreso econdmico. pudieron trasiadarse a
mejores barrios como la Colonia Roma. También ahi, los rezos se realizaban
en casas de familias que prestaban sus salas para llevar a cabo ios servicios
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religlosos sobre todo en las fiestas mayores donde la concurrencia era muy
nutrida.

En 1929, surgid la idea de construir un templo para los halebis a iniciativa
de los sectores mds religiosos encabezados por el Rabino Mordejail Attie
que tenia mucho carisma entre los jovenes y era respetado por los
mayores. El proyecto fue apoyado por otros religiosos como el Rabino
Eliaha Askenazi, encargado del Talimud Torah y el Rabi Shelomo Lobatdon, el
mds antiguo de la comunidad. La idea de construir una sinagoga en forma
denota ciertamnte la intencidn de establecerse permanentemente en el
pais reforzando el rasgo identitarico mdas caracteristico del grupo: su
religlosidad. Se buscaron voluntarios para lievar adelante dicho propodsito y
se formod un comité que empezd por comprar un terreno en la calle de
Cordoba 236. La labor para recaudar fondos para la construccion no fue
facil, pues ante la crisis econdmica del 29 y la necesidad de sobrevivencia
de las familias, las aportaciones no eran numerosas. Aqui entraron en
accldn mecanismos como los que describe Bourdieu, donde las
autoridades debian establecer relaciones personales para lograr el
reconocimiento comunitario y sus donativos para el proyecto. Sin embargo
las resistencias a otorgar tales aportaciones eran muy fuertes. En un marco
ciudadano donde las libertades individuales eran apreciadas la coercion
religiosa se flexibllizaba y la violencia simbdlica era menos eficiente que en
Alepo. Ademds. la comunidad estaba acostumbrada a que las
aportaciones eran hechas por unos cuanto notabies y no por todos los
miembros de la congregacion. El sistema de diferenciaciones originario se
habia erosionado y habia que construir uno nuevo con supuestos mads
adecuados a la nueva realidad comunitaria.

Sin embargo, para 1932, la sinagoga Rodfe Sedek estaba casi concluida
y entraba en funciones como lugar de rezo de la comunidad. Esto
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marcaba de hecho la separacion de los halebis en relacidon con los shamis
que dominaban la Alianza Monte Sinai. La diversificacion institucional y
redefinicidn estatutaria de la Alianza Monte Sinai generaron enormes
conflictos entre ambas colectividades. El desfase entre lo formal y la
realidad segln la cual los halebis actuaban de manera independiente, se
organizaban en sus proplos proyectos sin considerar su participaciédn en
otras instituciones, llevd a la escisidon comunitaria como veremos mdas

adelante.

Hubo tres circustancias bdsicas que requerian de una organizacidn
formal: el sostenimiento del templo. la prestacidén de ayudas andénimas a
los necesitados de la comunidad y los constantes enfrentamientos con
Monte Sinai por el uso del pantedn. La operacion de la sinagoga se daba
de forma un tanto desordenada, los rabinos, empleados y voluntarios del
templo tenian dificultades para obtener los recursos necesarios para el
sostenimiento del inmueble y su personal. A pesar de los recursos que
obtenian por las "aliot", aportaciones por subir a la Tebah a leer el Sefer
TJorah durante los rezos sabatinos, y por los donativos de algunos
correligionarios, éstos solucionaban las deudas acumuladas y no eran
suficientes para sufragar los gastos periddicos de la sinagoga.
Frecuentemente se debian recibos de agua y luz, se dejaba de pagar a los
porteros y shamoshim (encargados del templo) etc. Habia que corregir esa
situacidn asegurando los recursos materiales necesarios a través de la
imposicion de algun sistema de cuotas a los usuarios.

Otra situacion incoémoda que debia regularse era la prestacion de
ayuda a los necesitados. Hasta antes de 1938, el "matan beseter', o
colecta de auxilio, era la costumbre. En la sinagoga durante los servicios.
juntando en un panuelo las Mmonedas que pudieran conseguirse, casi
siempre insuficilentes, se invocaba el "matan beseter’, solicitud de auxilio sin
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que fuera necesario revelar la identidad de la persona socorrida. para no
haceria victima de humiliacion adicional a la de recurrir a pedir ayuda. Sin
embargo., muchas veces la ayuda se condicionaba a la revelacién del
nombre del necesitado, o que desvirtuaba esta practica filantréopica. En
este sentido era necesario contar con autoridades discretas que dieran

cause a las demandas de ayuda de los correligionarios.

La tercera circustancia a la que nos referimos fue que a partirde 1934 la
Alianza Monte Sinai, aumentd indiscriminadamente, segln los halebis, los
costos de los derechos de entierro a quienes no fueran soclos activos de la
institucion, esto es a quienes Nno pagaran sus cuotas periddicas. Esto tenia
un doble propdsito: por un lado obligar a los shamis a regularizarse en sus
aportaciones para poder pertenecer a esta organizacion y por otro lado
excluir a quienes de hecho tenian sus propias organizaciones y sdlo hacian
uso del pantedn. En esta dinamica de inclusion-exclusidn es que se did ia
redefinicidn no sdlo de los espacios institucionales de cada grupo. sino de
la identidad de los individuos segun su pertenencia social donde las redes
de parentesco y la procedencia geogrdafica sirvieron como ejes de
distincion. Liama ia atencidn que siendo judios. originarios de pueblos tan
cercanos de un mismo pails, compartiendo una cultura y una lengua

materna comunes, en Meéxico se hayan constituido con instituciones

diferenciadas, sin embargo hay que recordar que en ia configuracidn del
Imperio Otomano. el sentimiento de nacionalidad era inexistente y ia
valoraciéon de las formas de vida locales era exacerbada. De ahi que los
alepinos y los damasquenos heredaran esta especie de competencia
reforzando su identidad diferenciada pero al mismo tiempo se tomaran en
cuenta como una referencia mutua en sus desarrollos institucionales
particulares. Durante los afnos treinta, la contension entre ambos grupos
legd a su climax. Se acusaban mutuamente de injustos. las reiaciones

entre las familias damasquenas y alepinas se distanciaron seriamente y los
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matrimonios entre los miembos de uno y otro grupo no sdélo eran casi
inexistentes sino serveramente restringidos y criticados. Las relaciones de
poder ejercidas por la directiva de la Alianza Monte Sinai, gracias al control
que sobre el pantedn tenian, violentaban los adnimos de los halebis que en
momentos muy dolorosos como la muerte de un famillar, debian negociar
los gastos del entierro y la fosa correspondiente en el cementerio. Es
importante aclarar gque esta situacidén con el paso de los aonos, en las
siguientes generaciones, se fue distendiendo y aunque siempre se sabe
quién desciende de los halebis y quién de los shamis, las relaciones se han
estrechado bastante.

Los judeo-alepinos, desde 1914, tuvieron comités y personalidades que
se dedicaban a otorgar los servicios religiosos, entre ellos estaba la
colaboracion de un comité que formaba la Hebra Kadisha , encargados
de dar sepultura a los muertos. Eran ellos quienes tenian que acordar los
derechos de uso de fosas en el Pantedn de Tacuba 1151 alegando que Ias
aportaciones debian darse en ciertos casos gratuitamente o de acuerdo a
las posibilidades de las familias y no segln una cuota fija (quinientos pesos)
tan elevada. En el ano de 1935, durante la presidencia del Sr. Emilio Smeke
de Monte Sinai, se hicieron los cambios estatutarios necesarios para
autorizar legalmente ante la Junta de Asistencia Privada el derecho al
cobro de cuotas y la exclusividad de la institucion para los miembros de
Damasco y Beirut.

En este contexto problematico, fue que el Sr. Isaac Dabbah encontré a
la comunidad cuando se decidi®© a actuar. Para él, el remedio a estas
diferencias estaba en constituir una sociedad comunal a la que la ley y las
autoridades reconocieran personalidad juridica. El convertirse en Sociedad
de Beneficencia Privada implicaba de alguna manera el establecimiento
de nexos con el Estado Mexicano. Una buena parte de la comunidad,
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sobre todo el sector mads religioso, cuestionaban la necesidad de que estos
contactos tuvieran iugar. Tal vez por la memoria de una situacién opresiva
vivida en el lugar de origen donde la extorsidn fiscal y las obligaciones
exigidas por el naciente Estado Turco tuvieron siempre una connotacion
disgregadora -por la intencidn asimilacionista que implicaba la pérdida del
particularismo-, amenazante de la cohesidn grupal judia que encontrd una
salida en la inmigracidn como forma de resistencia pasiva. O quizds,
porque en el contexto nacional mexicano, el reconocimiento del grupo
Jjudeo-alepino como ente particular, lo definia como un actor colectivo
faciimente identificable., lo que constituia en todo caso su debilidad vy
vulnerabilidad, o su fuerza segln el punto de vista que los distintos sujetos
manejaran en pro o en contra de la institucionalizacion .

Es sugestivo ver Ias consideraciones del Sr. Dabbah en relacidn a los
sectores religiosos a través de su relato: al describir los albores comunitarios,
el autor sdlo menciona como persongjes Importantes a los rabinos que
prestan sus servicios religiosos. Aunque ciertamente los inmigrantes judeo-
alepinos eran muy religiosos, la vida cotidiana en el nuevo entorno y ias
nuevas Mmoddalidades de Iinsercion ciudadana, iban alterando su apego
Ideologico a la religidn y secularizaban cada vez mas sus formas de ver la
vida.' Las dos caracteristicas distintivas que menciona de los rabinos son
su filantropia y ayuda a otros por un lado y sus altos conocimientos
religlosos por otro, dos valores altfamente apreciados por la comunidad y
fundamento del capital simbdlico que daban prestigio grupal. Otra cosa
que destaca es su compromiso en tormno a las cuestiones comunitarias
como |la recaudacidon para los huérfanos de Alepo. la atraccidn de
jovenes a la religidn y la mas importante, la iniciativa para la construccién
de la primera sinagoga en México en 1929. Lo interesante es que ante la

'* Secularizar en este contexto mds que implicar el laicisismo, o la separacién de las cuestiones religiosos por
considerarlas perniciosas, sc reficere a la prictica de una vida mds mundana, de acuerdo al siglo. a los
parimetros de una vida moderna.
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falta de medios efectivos para convocar la ayuda material necesaria para
estas labores. los religiosos requerian la ayuda y organizacidn de los
voluntarios, de los donadores y de los fieles que asistian a los rezos
sinagogales.

Ante las necesidades comunitarias no resueltas se declidid la formacidn
de un comité de “personas prominentes” , "los mds altos prestigios” (Dabbah
1982:149-150) con |la autoridad suficiente para hacer efectivos los cobros
de los donativos prometidos y poner orden a una situaclién disfuncional.
Entre ellos estaban Rahamin Cherem ‘"hombre piadoso a carta cabal*
legado de Alepo en 1907 y quien tomd la iniciativa de formar el comité,
Abranham Yakin, Murad Tawil, Siahou Sitton, Abraham Askenazi, Alberto
Ades, Alberto Tawil, Yentolbb Chabube, Benjamin Cherem, Moisés Saba,
Rafael Harari y el mismo Isaac Dabbah. La mayoria de ellos, como consta
en las actas de constitucidon de ia Sociedad de Beneficencia Sedak&a Y
Marpé, tenian entre 34 y 55 anos, eran inmigrantes judeo-alepinos y todos
residian en la Colonia Roma, 1o que denota un simpolo de status y posicidn
econdmica desahogada. En el ano 1936 se formd el Comité Rodfe Sedek
como se le lamod a este grupo aludiendo a la sinagoga del mismo nombre.
Es importante notar que en esta agrupaciéon hay una ausencia significativa
de rabinos y religiosos remunerados, se frataba de una nueva “junta de
notables" similar a la de Alepo, aunqque sin la misma autoridad., que
confiaba en que sus decisiones serian respetadas y cumplidas.

Sin embargo hubo un probiema serio de legitimidad, de reconocimiento
de su autoridad por parte del resto de los judeo-alepinos. En la medida
que los sistemas de diferenciacidon y ios mecanismos de poder no fueron
consensuados por el resto del grupo., los nombramientos decididos en petit
comité no implicaron ningdn tipo de reconocimiento ni compromiso por lo
que qQuedaron como nombramientos informales. Sélo a tfravés de la



coercion se logrd la participacion :'si no pagas, no tienes derecho a las
‘aliot’ de Sefer Torah o al uso del pantedn’, etc. Lo cierto es que este grupo

en 1936 no pudo hacer efectivos donativos prometidos en Rosh Hashan vy
Yom Kipur.

Para 1937, la fuerza del comité habia decaido bastante. fue entonces
que el Sr. Dabbah propuso que la Unica forma de remediar la situacidn era
formar una organizacién reconocida por el Estado, la legitimidad buscada
la dartia el aval del gobierno al reconocerle un espacio en el orden sociail
nacional como asociacidn de beneficencia privada. La propuesta fue
considerada como riesgosa y hubo un fuerte oposicion por Quienes temian
reiacionarse con el gobierno. El Sr. Moisés Shabot en entrevista lo describid

asi:"Hubo gente que participd en la fundacidon de Sedakd y Marpé”

€" y que
no aparece en actas..no les interasaban los nombramientos ante el

gobiermo. Tenian sus negocios y no querian porque les daba miedo”.
(Entrevista Moisés Shabot-L. Hamul. 30 de marzo de 1988). Por otro lado los

argumentos a favor del registro eran que "a pesar de ser una de las

comunidades con mMdas anos en México, no hubiésemos sabido

organizarmos como o habian hecho nuestros compatriotas vy

correligionarios radicados en Nueva York o Buenos Aires qQue contaban con
bien llevadas sociedades benéficas, mientras que nosotros careciamos de
una representacion legitima y verdadera para que cuidara de los asuntos

de la comunidad y que fuese portavoz y enlace con otras comunidades

hermanas. Dije también -escribe el Sr. Dabbah- que los damasquefos

estaban agrupados en la entidad Monte Sinai, que los sefaradies

contaban con una fraternidad y que los ashkenazim habian puesto en

funcionamiento diversas organizaciones'. Es interesante la utilizacién de

argumentaciones comparativas con otras socledades judeo-alepinas

infernacionales y con otros sectores comunitarios de judios en México para
fundamentar lo inaceptable de la falta de constitucidn formal del grupo.



Por otro lado se define un "nostros" en relacion con “"otros' que actuan

como referentes en la configuracién de la identidad grupal y que forman
parte de la construccidn y reconstruccion del imaginario colectivo en el
que se incluyen nuevos pardmetros de organizacion del mundo social.

El planteamiento de constituirse en una asociacion independiente de
Monte Sinai y otras, mds que ser un acto revolucionario, se tratd de una
idependencia conservadora que se hacia necesaria pero que fue poco
buscada. Habia una crisis de liderazgo., pues mds que plantear un ideal

aglutinador  por el cual luchar -la comunidad de hecho estaba

cohesionada a tfravés de ofros ejes identitarios como las redes de

parentesco. la religion, lazos comerciales y otros vinculos informales.- el
objetivo era resolver problemas monetarios y regularizar servicios religiosos
que de una u otra manera se obtenian. La intencidn era bajar el nivel de
tension por la disfuncionalidad social a través de la creacidén de estructuras
mas duraderas. El desagaste de los contenidos ideoldgicos del discurso
religioso ya no convocaba a la filantropia y erogaciones econdmicas, se

requerian nuevas modalidades organizativas y un discurso adecuado a los

flempos modernos y al entormo nacional mdas amplio que los
contextualizaba.

La propuesta era clara: se debia establecer un sistema de

confribuciones periddicas -"arijd"- que guardara relacidén con la posicion
econdmica de cada quién y en el que tuvieran igualdad de voto tanto los
que dportcrcn las cuotas mds modestas como los que mdas fuerte
contribuciones hicieran al fondo comunal, Se aludia al sisterma de la arija
qQue como vimos prevalecia en Alepo como origen de este tipo de
reglamentaciones. sin embargo, mientras en Alepo eran unos cuantos

notables quienes aportaban, en México se exigia la aportacion -aunque

diferencial- de todos los miembros de la comunidad. Mientras que en
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Alepo la arij@ era una institucion propia de una sociedad estamentaria
estable por siglos, en la situacidn americana, apenas se estaba
construyendo. Hay un cambio importante en la configuracion del capital
simbdlico. lo prestigioso deja de ser ia ayuda al projimo para trasladarse a
la bonanza econdmica. En los comienzos de la estructuracion comunitaria,
la distincion entre los inmigrantes era minima, pues todos llegaron pobres y
buscaban mejorar su condicidn econdmica. Lo interesante es que mientras
los rabinos fueron activos desde el principio en la prestacidon de sus
servicios y en ia realizacidn de sus labores, no asi la junta de notables. que
no se constituyd y por lo tanto tampoco se instituyd la arij@ dista de
contribuyentes a la que era prestigioso pertenecer), de tal manera que el
sisterma quedaba incompleto y generaba serias dificultades operativas por
la falta de estructuras sociales coherentes.

La arij&@ entonces dejd de ser una contribucidn voluntaria y prestigiosa
paraconvertirse en obligatoria, para todos. Esto por lo tanto conillevaba
también la igualacion social y politica en el sentido de que cada miembro
tenia derecho a un voto independientemente de lo que aportara. Este
esquema refleja ya rasgos de la estructura estatal moderna en las formas
de ordenacion comunitaria, io que permite considerar ias modalidades de
la adaptaciéon del grupo a nuevos parametros culturales a partir de los
principios generativos originarios desde los cuales fueron capaces de
improvisar soluciones a las cuestiones circunstanciales que se les
presentaron, A pesar de que la igualdad de voto significd un avance
'democrdatico”, este seguia restringido para los judeo-alepinos y sus
descendientes y sdlo para los jefes de familia, no para mujeres, jovenes,
ancianos o ninos. Todavia el individualismo no era un valor comunitario, la
célula nuclear de la sociedad era la familia, y fuera de ella era dificil
encontrar un espacio social reconocido.
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La cuestidn que surgid entonces era ¢coéHmMo lograr que los miembpros de
la comunidad aceptaran la imposicién de la arija ? y aqui la respuesta se
asocid a uno de los rasgos mds caracteristicos del grupo: su religiosidad.
En la medida que no se pagara ia contribucion, los rabinos y prestadores
de servicios religiosos dejarian de dar servicio a los miembros que lo
requirieran, de tal suerte que antes de asistir religiosamente a algdn
correligionario debian solicitar autorizaciédn a la nueva Institucidn que
revisaria el estado de su cuenta. Aqui vemos como los mecanismos de
coercién mas efectivos aun se establecen a partir del dnico factor
frrenunciable para los judeo-alepinos: la religion, ndcleo de su identidad.
Ciertamente los rabinos y demads religiosos eran los primeros interesados en
que se ordenara la sifuacidn comunitaria por lo tanto colaborarian
gustosos en este acuerdo. Con esto vemos que no hay una confrontacién
entre sectores religiosos y tradicionalistas mds seculares, mdas bien hay una
actitud colaboracionista: los religiosos necesitaban de un grupo con
autoridad legitima que hiclera valer los compromisos contraidos para con
las instituciones religiosas y por otro lado, se posibilitaba la generacién de
un sistema de prestigios basado en la participaciéon activa en la toma de
decisiones sobre cuestiones comunitarias al colaborar en la mesa directiva
recién fundada y con base en las aportaciones econdmicas ya fuera a
través de la arjd o a través de donaciones al templo. Es interesante
mencionar que los agentes activos en las directivas de Sedakda y Marpé
generalmente tenian una posicidn econdmica desahogada y el tiempo
necesario para dedicar sus esfuerzos a los problemas colectivos como
voluntarios, ya que estos cargos no eran remunerados.

Los objetivos de la nueva institucidon estaban basados en o que
tradicionalmente para el judaismo ha sido una prioridad, la "sedaka *, esto
es, la ayuda mutua vy la procuracién de la justicia social. La beneficencia
buscaba auxiliar a los pobres y a los enfermos, como se establecid en la



solicitud para constituirse en asociacidn de beneficencia privada: “El
objeto que persigue nuestra Asociacion, es auxillar a los lisraeliitas
necesitados de Ia colonia de Aleppo. qQue residan en la Republica
Mexicana, © a los descendientes de ellos., que sean cludadanos
mexicanos, dentro de las posibilidades de la Asociacidén, y evitar de esa
manera que los pobres de nuestra colonia, sean una carga para ia
Beneficencia Pudblica que tiene ya tantos asuntos similares que atender'
(Archivo de la Beneficencia Privada. 15 de mayo de "1937). El texto est&
redactado de tal manera que resulte conveniente para el Estado aprobar
este tipo de Iniciativas por considerarlas parte del interés nacional y no
como el resultfado de luchas intercomunitarias y disfuncionalidad colectiva.
Los "actos de utilidad publica” incluian: la ayuda econdmica a los jefes de
familia desempleados. la ayuda médica a los enfermos sin recursos y la
compra de un terreno para un cementerio de la colonia.

En el mismo documento, se establecian las estructuras jerarquicas y las
formas de organizacidn de la nueva Institucion a través de fitulos que
legitiman el ejercicio del poder y dan autoridad a quien los detenta: "La
Asociacion serd administrada por un Presidente, un Vicepresidente, un
Secretario. un Tesorero, un Subtesorero, un Subsecretario, un Comisario y
seis Vocales, deblendo durar estos en su cargo un ano, al terminar el cual
se citard a Asamblea General, para designar la nueva Directiva'. Este es
un cambio importante pues ya no sélo son las relaciones primarias -de
persona a persona- ias que operan cuando se ejerce de hecho Ia
violencia simbdlica, sino que en un esquema claramente ordenado y
jerarquizado, la autoridad se la conflere el titulo o la posicidon que ocupa
en un nomos social determinado. También se especificaban ias
modalidades instrumentales para ejercer el poder, es decir las reglas que
permitian la racionalizacion y eficiencia de los mecanismos de poder: se
hablaba en el documento de ia iImposicidn de cuotas fijas mensuaies a los
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socios, de donativos y de la disposicidn de esos fondos por parte de la
directiva. En suma. lo que el documento requeria eran tres cosas: que la
solicitud para constituirse en asociacion de beneficencia privada fuera
aprobada. que se le reconciera la personalidad juridica necesaria para
proporcionar los servicios sociales propuestos y para manejar el patrimonio,
vy finaimente someterse a la vigilancia de la Junta de Beneficencia Privada
para lograr el cumplimiento de ios objetivos propuestos.

Ciertamente esto significaba un gran paso pues se establecian lazos
formaies entre un grupo de inmigrantes y el pais receptor, asumiéndose
como parte de él. La institucionalizacidn significd también el paso del
anonimato a la representacion publica del grupo. Ei hecho de que el
grupo fundador buscara su legitimidad en las instancias oficiales de la
nacién, tuvo un efecto en el interior del grupo. Al ser reconocida la primera
directiva por el goblerno. su autoridad se vid fortalecida, y en esa medida
logré negociar desde su posicidn de poder con las distintas facciones del
grupo con el fin de ordenar ia vida comunitaria y dotar de un organismeo
central capaz de regir los destinos comunes de la colectividad. Sin
embargo es interesante que el servicio soclal otorgado seria supervisado
por el Estado mexicano, fuente de legitimidad pero también de autoridad
y por lo tanto de sumisién. El trabajo realizado debia ser en coordinacion
con el interés nacional, lo que implica una pérdida de autonomia. La
relacion con el Estado Nacional cambia radicaimente st lo comparamos
con la que se tenia frente a las autoridades del imperio Otomano: ya no se
trataba de pagar un impuesto a cambio de
comunitaria, en este caso el objetivo de Ia

Ia autocadministracion

institucionalizaci®n debia
coincidir con el proyecto nacional , con un fin moral comuadn y no sdlo con
el pago de impuestos.
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La legitimidad del Comité Rodfe Sedek no sélo se buscd al exterior del
grupo, sino también al interior a través de un proceso electoral en el cual la
aprobacion de todos los jefes de familia de la colonia judia de alepinos
participaran con su voto. Es interesante que se haya recurrido a la figura
"democrdatica" de los comicios, lo que indica la adopcidon de modalidades
politicas caracteristicas de Ia cultura occidental y del estado nacional
mexicano. La idea era que para que la institucion pudiera constituirse
como tal debia contar con mas de tres cuartas partes de los afiliados y no
sélo con una Mmayoria simple. Con la co-participacion de todos los jefes de
familia, se hacian cOmplices y responsables por lo tanto, de colabrar con
ia nueva institucidon a la que de hecho le reconocian la autoridad para
ejercer la violencia simbdlica necesaria, de acuerdo a ias reglas y recursos,
pactados en el acuerdo.

La propuesta fue aceptada por nueve de los once miembros del
Comité Rodfe Sedek en 1937 -reiata el Sr. Dabbah (1982:155) y con la
ayuda del Lic. Carregha, funcionario publico, se iniciaron todos los tramites
necesarios para obtener la autorizacidn de la Junta de Beneficencia
Privada. El nombre de la institucion, propuesto por el Sr. Abraham Askenazi
que prevalecio fue Sedakda y Marpé, aludiendo al mismo nombre hebreo
que la Junta de Notables tenia en Alepo. Esto es significative también ya
que buscaron con ello legitimar histéricamente en una tradicidon conocida
la autoridad del grupo fundador, considerando su labor no como una
improvisacion oportunista, sino como un acto que refundaba una
costumbre milenaria vinculada tanto con el lugar de origen, Alepo, como
con la idea de la kehild que formaba parte del imaginario colectivo judio.
La tardanza de los framites (un ano) marcd un periodo conflictivo pues
hubo voces que cuestionaban el proyecto (como el presidente del Comité
Rodfe Sedek. Siahu Sitton) por miedo a entrar en tratos con el gobierno y
no poder responder a las demandas de este ditimo, o por temor a que se
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vieran afectados en sus negocios e intereses particulares al interactuar con
la Secertaria de Salubridad y Asistencia.

Una vez aceptada la solicitud, se dieron a la tarea de redactar los
estatutos. lo que le tomd al Sr. Dabbah seis meses. Estudid los estatutos de
otras asociaciones similares, habld y negocid con cada uno de los comités
religiosos que funcionaban independientemente como voluntarios en
servicios religiosos para centralizar su labor a través de Sedakd y Marpé
(como el de Guemilut Hasadim que se dedicaba a los rituacies de
defuncion y entierros, a los del mohel que se dedicaba a circuncidar a los
recién nacidos, a la Junta Vecinal colaboradora del rabino que se
dedicaba a las cuestiones del templo Rodfe Sedek, los encargados del
Taimud Torah que ensefnaban religion a los nifnos, etc.) y redactaron los
estatutos tomando en cuenta también las leyes mexicanas para no
contravenir las disposiciones que sobre la separacidon de la Iglesia y el
Estado contenia la Constitucion de 1917 vigentes en ese periodo. Por
ejemplo debian cuidar la transferencia de los fondos, pues los fondos de
los templos podian utilizarse para la ayuda proporcionada por la
asociacion, pero los fondos de la asociacion no podian utilizarse para la
ayuda al templo. Esto se resolvié disponiendo que la administraciéon de la
sinagoga estaria en manos de la Junta Vecinal: Sedakda y Marpé haria
efectivos 10os compromisos econdmicos contraidos con el rabino o con la
Junta Vecinal.. lo recaudado se entregaria a la Junta para pagar los
gastos del templo y los sobrantes serian transferidos al patronato de
Sedakda y Marpé para los fines de beneficencia de la asociacion, Con esto
no sdlo se salvaba el impedimento legal sino que Sedakda y Marpé seria un
organismo coercitivo: quien hublese hecho una promesa de donativo o
arija y no lo hiciera efectivo, no tendria derecho a servicios religiosos.
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Definidas las reglas y objetivos de la nueva institucidn segun las
disposiciones estatutarias, habia que comunicar el proyecto a toda la
colectividad, otra vez ios canales religiosos fueron los recursos privilegiados
para ello. Se utilizd la tribuna de la sinagoga para exponer, un sabado siy
uno no, ios fines y funcionamiento de la nueva institucion. La idea causd
mMdas aceptacidn que rechazo por las promesas contenidas, principalmente
por contar con un sistema de ayuda en caso de necesidad y por la
posibilidad de instaurar un sistema de prestigios reconocido.

Una vez redactados los estatutos se pusieron en marcha los mecanismos
y tramites para la constitucion formal: se lanzd la convocatoria para que la
gente interesada en participar en la directiva formara sus planillas para
competir con otras, se fijd fecha para la celebracion de una asamblea
general, la aprobacidn de los estatutos por la asamblea y la eleccidn del
patronato directivo. Con el acta constitutiva se procederia ante notario
publico para su registro ante las autoridades mexicanas.

La Asambiea General tuvo lugar el 14 de mayo de 1938. Acudieron 150
de los 160 jefes de familia judeo-alepinos residentes en México, esto es el
93% de los representantes de la comunidad. Los resultados de la votacién
fueron como siguen: 130 votos a favor de la constitucion de al asoclaciéon y
20 abstenciones. Es interesante puesto que mas que oposicidon, lo que se
manifiesta en esta comunidad es cierta resistencia al cambio. No hay
proyectos alternativos que compitan entre si, aunque si la posibilidad de
ejercer ia libertad a través de la resistencia al cambio.

Frente a la posibilidad de parecer demasido autoritarios, se establecian
en los estatutos también los mecanismos de protesta y control de las
directivas: se consideraba la celebracion de dos asambleas generales
ordinaria al ano (mayo y noviembre) para informar a la colectividad sobre



los trabajos de Ila directiva. se establecia que todos los cargos se
nombrarian por eleccidn y que para la celebracidn de una asambiea
extraordinaria se necesitaban 25 firmas de miembros de la asociacién.
Aunqgque estos recursos no fueron practicados cabalmente, ciertamente
denotan sailidas institucionales para la manifestacion del descontento.

En esta misma primera Asambiea General se procedid a nombrar
presidente, la votacidéon fue apabullantemente a favor del Sr. Isaac Dabbah
quien obtuvo 135 votos contra 15 del Sr.Alberto Ades quien se propuso sdio
con el fin de posibilitar ia eleccidn. La primera mesa directiva estuvo
compuesta por:

Presidente: Isaac Dabbah. Comisarios: Shiomo Lobatdn

Vice-presidente: Alberto Ades Murad Tawil
Benjamin Cherem

Siahu Sitton
Sub-secretario: Isaac Abadi Abraham Askenazi

Secretario de Propaganda: Abraham B. Cherem Moisés Saba
Rafael Harari

Tesorero: Alberto Amkie
Sub-tesorero:Yentob Chabube

Comisario: Abraham Yakin
Con estos nombramientos, el Comité Rodfe Sedek dejaba de funcionar y

la mesa directiva de Sedakda y Marpé asumia sus funciones. E! Rabi
Lobatén junto con el Sr. Salomdn Cohen asumian la presidencia de la
Junta Vecinal del Templo, el Sr. A. Askenazl seria encargado de la ayuda
econdmica y la atencidn médica y asimismo se designd un comité para
determinar los montos o categoria de Ia arijd correspondiente a cada uno
de los asocliados estableciendo un sisterma de diferenciaciones donde
entraban en accidn Nno sélo las distinciones econdmicas sino los atributos
simbodlicos de intercambio de dones y contradones que confieren prestigio

social.
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Una vez constituida la Socledad de Beneficencia Sedakd y Marpé, el
desafio estaba en hacer valer la autoridad legitimamente fundamentada
en el voto de Ios miembros de la comunidad y en el aval de la Junta de
Beneficencia Privada. El primer descontento surgic en las filestas mayores
de Rosh Hashand y Yom Kipur cuando la mesa directiva quiso cobrar el
derecho a usar Ias sillas del templo. Ante Ila protesta de muchos y frente a
la propaganda que a nivel nacional sali® en algunos diarios de la ciudad
sefhalando que se pretendia cobrar en una sinagoga, siendo que esta era
propiedad de la nacidn, la directiva decidid solicitar la autorizacidon a ia
Junta de Beneficencia Privada. Lo recaudado, escribe el Sr. Dabbah, seria
utllizado como un fondo para atender a los necesitados y enfermos. La
autorizacidn fue aceptada y esta practica se siguid redalizando desde
entonces ano con ano. Es interesante observar como frente al primer
problema serio, el respaldo de las autoridades mexicanas resultd decisivo

en la implementaciéon del proyecto.

No obstante este apoyo, ia vinculacidn con la Secretaria de Salubridad y

Asistencia de la cual dependia la Beneficencia Privada, implicd por otro

lado Ia inciusion de Sedakd y Marpé en la realizacidn del proyecto

Nnacional. Muestra de ello fueron las exigencias, en la década de los
cuarenta. de establecer una escuela con el programa oficial de la SEP. ia
revision periddica de las actas de las reuniones de la directiva de la
institucion y la adecuacion constante de los estatutos de |a sociedad con
las normas marcadas por el Estado segun el proyecto liberal expresado en
la Constitucion Mexicana, especialmente en o que se refiere a Ila
separacion entre la iglesia (o instituciones religiosas diversas) y el Estado. En
términos de Giddens podemos decir que estas demandas que en un
momento dado tuvieron una intensidad bastante fuerte forrmaban parte
de las consecuencias no planeadas del grupo fundador al inscribirse como
sociedad de benficencia privada ante las autoridades nacionales. Desde
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ese momento tuvieron que adecuar sus instituciones tradicionales a los
requerimientos del nacionalismo revolucionario. Por ejemplo, el Taimud
Torah ubicado en la calle de Cordoba 167. en la segunda mitad de los
cuarenta, no podia declararse como escuela religiosa puesto que pasaria
a ser parte del patrimonio nacional. ya que Ilas organizaciones religiosas no
podian poseer propiedades, fue entonces que se tuvo que registrar como
escuela de Idiomas dependiente no del templo sino de Sedakd y Marpé,

para poder conservar el local. Para los inmigrantes, el Talmud Torah era un

espacio indispensable pues en &l se reproducian mensagajes culturales

propios del grupo como ia religion, el hebreo como lengua sagrada, el
arabe como lengua de comunicacidn esto es como lenguaje étnico.
Nunca se pensd en la educacidn como un instrumento para adaptarse al

pais, sino como una via de reproducir las particularidades grupales, como

una forma de continuidad cultural. El intento por integrarse al pais

culturaimente se did® con mayor fuerza en la segunda generacidn que ya
asisti® a colegios publicos. La tradicion religlosa contravenia la tendencia
laica de las leyes mexicanas y habia que lidiar con estos factores que
constrenian la accidn de los sujetos y las prdacticas religiosas de esta
comunidad. La relaciéon de ambivalencia frente <! gobiermo denota la
sensacion de inseguridad de los inmigrantes judeo-alepinos en México.

Asimismo, las protestas surgidas por la categorizaciéon del pago del arija,
en el mismo ano de 1938, hicieron cuestionarse a los miempbros de la
directiva si la rigidez con la que estaban tratando las reclamaciones era la
actitud correcta. No obstante la intransigencia que se adoptd -se justifica
Isaac Dabbah- permitid que se hiciera respetar la autoridad de la nueva

organizacion. Lo cierfo es que la figura del Sr. Dabbah era respetada pero

poco apreciada por los correligionarios: su primer periodo en la

presidencia fue de 1938 a 1939 al final del cual fue reeligido por un ano

mas; en 1941 fue otra vez presidente después del periodo del Sr. Abraham
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Entebi (1940-1); vy finaimente en 19246-1947 volvid a ocupar ia presidencia
aunque tuvo que renunciar por la gran oposicion que su proyecto de
instalar una escuela despertd en los sectores religiosos que pensaban que
se queria sustituir al Talmud Torah con un colegio laico incorporado a la
Secretaria de Educacidn Pdblica, lo que atentaba segdn los mas ortodoxos
contra la continuidad de Ilas prdacticas religiosas y las tradiciones
comunitarias. Se tratd de la Unica renuncia en los Mds de cincuenta y
cinco anos de historia de la institucion.

La fundacién de Sedakda y Marpé, marco el fin de ias tensiones con ia
Alianza Monte Sinadi, y en las fiestas mayores del ano de 1938,
intfercambiaron comisiones formadas por directivos para visitarse vy
saludarse mutuamente en los lugares de rezo y desearse un feliz afo
nuevo. También en 1938, la nueva institucidn participd en la fundacidn del
Comité Central israelita de México. Para el Sr. Isaac Dabbah, primer
representante de los halebis ante ese organismo, era un gran honor tener
la oportunidad de interactuar en el ambiente intelectual de ios
ashkenazitas a quienes tanto admiraba por su cultura y por sus diversas
ideoclogias comprometidas con el judaismo mundial. Ademdas era la
primera oportunidad para Sedakd y Marpé de manifestarse como édrgano
de representacion colectiva de los judeo-alepinos en México. La creacién
de Sedakd y Marpé generd una sensacién de autonomia, de autoestima.
de control y direcciéon. Ayudd también a tomar conciencia y valorar el
significado de las acciones fomadas.

A pesar de que la constitucidon de Sedakd y Marpé significd un gran
paso en la estructuracidn social y en la organizacion de las relaciones de
poder a través de procesos de legitimacion validados colectivamente,
pues logré controlar y centralizar el poder, no convocd a la participacion
entusiasta de los miembros en tas cuestiones colectivas. Ei interés por



formarr planillas competitivas e integrarse a las mesas directivas era poco.
La apatia mostrada en las siguientes décadas por el trabajo comunitario
pudo haber respondido a varias situaciones: primero, porque os miembros
de la congregacidn no podian dedicar tiempo al trabajo comunitario
cuando su esfuerzo estaba enfocado a lograr su progreso econdmico:
segundo porque la mayoria de los judeo-alepinos a pesar de no oponerse

ablertamente a los religiosos, relajaban sus prdacticas religiosas y por ello

evitaban controversias con los ortodoxos que los reprendian por este

desapego: y tercero las labores comunitarias eran poco creativas y sdlo

buscaban mantener operando Ias funciones tradicionales (servicios

religiosos y ayudas principalmente), como lo demostrd el conflicto por Ia
instalacion de la escuela que provocd la renuncia del Sr. Dabbah.

En los primeros veinte anos aparentemente el sector religioso vid

satisfechas todas sus necesidades con la regularizacién de las practicas
sin  embargo su fuerza fue Io

insttuclonales de Sedakd vy Marpé,
cualquier proyecto

suficientemente poderosa como para bloquear

considerado fuera de la tradicidn ortodoxa, lo que desmotivd la

participacion de muchos miembros, no era atractivo el trabajo comunitario
por su falta de creatividad. Al preguntarie al Sr. Moisés Shabot las causas

de tal apatia contestd "nadie queria la presidencia, era mucho trabajo y la

gente criticaba, nunca estaban conformes” (entrevista 1988:93).

Solo los que necesitaban (os servicios religiosos constantemente se

preocupaban por la institucidn, pues las redes Informales siguieron

funcionando eficazmente. La gente no se interesaba mientras Ios serviclos

requeridos fueran ofrecidos en el momento en que los necesitaban.

Reaimente la constitucion de Sedakd y Marpé no favorecia la actividad
econdmica de sus miembros ni su lucha por progresar econdmicamente,
mas bien la entorpecia al obligarios a pagar contribuciones que desviaban
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la acumulacién de su capital. No obstante, Sedak& y Marpé ofrecia
nivelacién social a los pobres y reconocimiento y prestigio a los ricos pero
no oportunidades de movilidad social que estaban en otros admbitos como

Ia familia, el negocio, etc.

El hecho de que Ia presidencia de Sedakda y Marpé estuviera en manos
del sector tradicionalista y no en el religioso, puede responder a que
intermediarios enfre ambos, pues por un Iado

actuaban como
los religiosos que necesitaban de los recursos que

negociaban con
administraban y por otro compartian una visidn mas secular, adaptada a

las circunstancias con los miembros no activos de la comunidad.

la Formalizacidn de las Autoridades

VLIV, Significado de
Grupales y la Estructuracidn de las Relaciones de Poder.

En suma podemos decir que en el proceso de Institucionalizacion
comunitaria experimentado por los inmigrantes entraron en accidén una
variedad de codigos simbdlicos culturales donde las historias pasadas y ias
circunstancias presentes posibilitaron y restringieron la actuacidon de los
sujetos. El habitus compartido y la memoria grupal no eran una metafora

sociolégica, eran mds bien una realidad social transmitida y mantenida a
institucliones concretas (Cimet

través de un esfuerzo consciente y de
1992:131). La legitimacién de la autoridad como recurso de poder estuvo

contextuadlizada y basada en fuentes mds amplias de la sociedad en
general, de otfras subcomunidades judias en México y de las historias -y
experiencia de los inmigrantes judeo-alepinos en particular.

Las estructuras sociales sufrieron un cambio importante en las vias de

autoridad religiosa y en las modalidades de la reproduccion de codigos

culturales comunitarios: la religidn a través de la accidn ritual de ser

transmitida por el rabinato a la familia y de ahi a toda la red comunitaria
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en sus formas Mmds tradicionales, pasd a legitimar su autoridad a través de
la accidn ritual enfocada a los servicios religiosos y a la institucionalizaciédn
congregacional con modaiidades mdas modernas, basadas en
documentos estatutarios y en un consenso contractual relativamente libre.
Las estructuras por lo tanto implican un orden de relaciones., ajenas al
tiempo y espacio especificos. con contenidos sapienciales concretos que
logran condicionar a los sujetos segun reglas y recursos que posibilitan o
limitan su pensamiento y su accion.

Las relaciones de poder estan intimamente ligadas al saber. en la
medida en que se especialice el conocimiento en clertas dareas, los
expertos gozan de cierta legitimidad para ejercer su autoridad. En este
sentido, el Sr. Dabbah utilizd la asesoria de licenciados, el conocimiento de
estatutos de otras organizaciones de beneficencia y de las leyes
mexicanas para disenar, organizar y reglamentar las practicas vy
procedimientos en las modalidades mdas convenientes para regular las
relaciones entre los asociados y la nueva institucidn, La intencidon de
constituir una sociedad de beneficencia implicd entonces una ‘reflexion
monitoreada” -en términos de Giddens (1991:300)- del fen&meno social por
lo que su propuesta ademdas de repensar el bagaje cultural grupal significd
un esfuerzo de planificacidn acerca de la sociedad a futuro definiendo
metas y objetivos, Las acciones y actitudes se relacionan entonces con las
posibilidades de apertura o no de ios limites estructurales que operan a
través del razonamiento y las motivaciones del sujeto estableciendo
condiciones y consecuencias que afectan las opciones propias y las de los
otros. El proceso de institucionalizacidn estuvo sustentado entonces en ia
mutua inteligibiidad de cédigos de significado -en ocasiones divergentes-
que constituyen elementos operantes en la construccién de ia identidad
subjetiva y del imaginario colectivo que explican las practicas sociales en
relacidén a un sistema simbodlico. Sin embargoe, habria que considerar las

281



contradicciones resuitantes de las consecuencias no planeadas de la
accidén, que a su vez generan el conflicto. las luchas de poder y los efectos
de rebote manteniendo una dindmica intensa en las interacciones entre
los sujetos que se adaptan, aunque también se resisten haciendo uso de su

libertad.

Al actuar en un orden institucional, se asume la existencia de un
conocimiento compartido entre los agentes que al interactuar lo
reproducen socialmente. Es un orden de relaciones aceptadas por todos y
que afectan no sélo a los que interactdan sino a otros, afectan la realidad
vy la practica social en su conjunto. El conocimiento mutuo -distinto al
sentido comun sobre el que no se reflexiona, sdlo se asume como dado-
implica compartir significados y una reflexidn sobre la realidad que
constituye 1o que hemos llamado el contexto. La relacidn entre el orden
institucional y el poder se manifiesta en los modos de proceder y en la
consideracion hacia el otro. Las estructuras sociales que permiten o limitan
las modalidades de los sistemas de diferenciacién, |las formas de
organizacidn social, la existencia de jerarquias y los Instrumentos para
ejercer el poder con mayor o menor racionalidad y eficiencia, son factores
indispensables para la existencia de la vida en sociedad. En este sentido.
el proceso de institucionalizacidn comunitaria de los inmigrantes judeo-
alepinos en México que culmind con la fundacidn de la Sociedad de
Beneficencia Sedakd y Marpé en 1938, es un ejemplo representativo del
cambio estructural operado en la adecuacidon instifucional, frente a
situaciones disfuncionales, que permiti® la continuidad grupal al establecer

Nnuevas mMmodalidades de organizacion que implicaban el ejercicio de

reiaciones de poder en un sistema de distinciones validadas
colectivamente qQue acreditaran ia autoridad y el uso legitimo de la

violencia simbodlica y no simbdlica en un grupo dominante.
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CONCLUSIONES

La intencidn de este trabagjo ha sido como lo indica el titulo del mismo,
colectivas del grupo estudiado con ciertas
la ordenacidn social y confieren

vincular las practicas
estructuras simbdlicas que modelan
identidad tanto a los sujetos individuales como al colectivo. Situados
historicamente, los judeo-alepinos que inmigraron a México
experimentaron intensos procesos de cambio cultural que su adecuacion
a las nuevas condiciones sociales, politicas y econdmicas exigieron. El
fendmeno migratorio, no sélo significd el trasiado de un entorno geogrdfico
a otro, sino la capacidad de asumir otros esquemas de vida y otro status
politico en el nuevo lugar. Esto es. en el transito de la tradicidn a la
modernidad que en muchas de sus concepciones se improvisd a partir de
un habitus tradicional una vida mds adecuada con los pardmetros de la
modernidad ensayada por los gobiernos otomane vy principalmente por el
mexicano. Los judios de Alepo participaron asi desde su llegada -en las
primeras décadas del siglo XX- en el proyecto de modernidad propuesto
por el Estado Mexicano, tanto en su modelo capitalista de una economia
mixta, como en el politico que consideraba a todos los ciudadanos
mexicanos y nacionalizados con igualdades formales frente a la ley. Sin
embargo el esquema cultural definido por la teoria del mestizgje.
resultado de la Revolucion Mexicana, excluia de hecho a los inmigrantes
judios cuyo perfil de extranjeros y no-catdlicos actud como una limitacion

a su plena incorporacion.

El fendmeno migratorio -como analizamos en los tres primeros capitulos
de esta tesis- fue posible gracias a una serie de circunstancias qQue
concatenadas alteraron la vida cotidiana y las concepciones ideoldgicas



de los judios en su lugar de origen. En el aspecto ma?erldl, la introduccién
de adelantos tecnolidgicos implementados por las potencias europeas
tanto en el Imperio Otomano como en México en el Gtimo cuarto del siglo
XIX, principalmente en el ramo de comunicaciones y transportes.
permitieron la fluidez necesaria en el trasiado de importantes contingentes
migratorios de Europa. Asia y Afrfica a América. En el aspecto ideoldgico, el
contacto de los nifnos vy jdvenes con la cultura europea, en el caso de los

alepinos predominantemente la francesa., abri® nuevos horizontes,

expectativas y formas de vida alternativas a las tradicionales, que los

impulsaron en busca de mejores condiciones econdmicas.

A pesar de la revolucidn personal que en cada uno de los judeo-
alepinos significd el acto de de emigrar, su habitus estaba configurado de
tal manera que las estructuras grupales actuaron como ejes en Ia
ordenacién de su existencia y en la identidad individual y colectiva. La

exacerbada religlosidad. la especializacidn econdmica, la fuerza de las

redes de parentesco y el alto grado de endogamia actuaron como

elementos cohesivos que delimitaron Ias fronteras culturales del grupo en
relacion con otros grupos, de tal suerte que su identidad minoritaria, tanto
en el lugar de procedencia como en el nuevo entorno, se manifestd como

un factor diferencial.

La estructura social isldmica centenaria que tolerd la distincidon étnica.
religiosa, linguistica y cultural, no permitid la Integracidn de Ilas
congregaciones para la formacidn de una nacidn. Los grupos estaban
acostumbrados a vivir bajo su propla jurisdiccidn y tradicidn histérica
particular. Sélo Ia poblacidon mayoritariamente musulimana encontré en el
Islam el elemento cohesionador sobre el cual fundamentar. a fines del siglo
XIX y principios del XX, su lucha politica con un cardacter nacionalista. En

este contexto, la emigracion de los judios de Alepo puede considerarse



como un forma de resistencia pasiva frente a los acelerados cambios
historicos del Imperio., como una busqueda de dalternativas ante una
realidad amenazante de la integridad colectiva, como una forma de dar
continuidad a la comunidad a través de la recreacion grupal en otro
entorno donde operaran los mismos elementos cohesionadores. De ahi
que podamos afirmar que la decisidn de emigrar mdas que individual, fue
familiar y colectiva y se implementd a través de las redes de parentesco en

la modalidad de lo que se conoce como migracion en cadena.

En su arribo a México, encontraron a un pais donde el liberalismo
triunfante otorgaba los espacios necesarios para el respeto a la libertad de
culto aunque fuera formalmente, pues en el imaginario colectivo del
pueblo mexicano, ia intolerancia religiosa del catolicismo hispano estaba
latente. El proceso de separacion entre la Iglesia y el Estado, aun se

encontraba en marcha disputandose la hegemonia socio-politica y las

conclencias de los mexicanos. Otro proceso presente en México al llegar
los inmigrantes judios era la formacién de un sentimiento de nacionalidad,
asociado por algunos intelectuales como Justo Sierra a las caracteristicas
étnicas de la poblacidn. El tipo ideal de las élites porfiristas lo constituian las
razas blancas europeas, frente a esto, el extranjero en el pensamiento de
Sierra, revalora las ramas étnicas fundacionales de los mexicanos, la
espanola y la indigena, para conceptualizar al mestizo como el sujeto
capaz de llevar a cabo el proyecto nacional moderno. En este contexto,
los extranjeros y los indigenas que no se adecuaran a este modelo eran
vistos como la otredad. El esquema integracionista implementado por el
Estado. aunque reconocia la cludadania de los judios a nivel individuait.
condicionaba la participacidn politica legitima de los grupos minoritarios a
su disposicidn para mezclarse con la poblacidn local. de no ser asi, su
Influencia real en Ia toma de decisiones Nnacionales se veria restringida por

una situacién de marginalidad vy wvulnerabllidad frente a Ilas



consideraciones del Estado qQue siempre podrian senalarios por su

deslealtad frente al proyecto nacional.

Los inmigrantes judios del Imperio Otomano que llegaron a México a
principios del siglo fueron el ndcleo de la comunidad judia moderna en
México, pues a pesar de que existian otros judios eurpeos en el pais, estos
estaban tan emancipados que no se identificaban como tales. Mientras
que los europeos que representaban a su naciones se cuestionaban su
identidad judia como estrategicamente convenlente o no a sus Nnegocios
en Meéxico. los inmigrantes mesorientales, principaimente de Alepo y
Damasco. ni siquiera se imaginaban su vida fuera de las ordenaciones
religiosas que tenian gran fuerza en sus habitus personales y colectivos.
Ciertamente una de las grandes aportaciones de los judios sirios fue el
haber constituido Ila matriz de lo que posteriormente seria la comunidad
Jjudia moderna en el México del siglo XX. Su apego religioso fue
fundamental como foco de identificacidén para el resto de los pioneros y
en la recepcidn de nuevos inmigrantes que se establecieron en México. La
congregacion sirvid como mediadora entre los inmigrantes y el pais. La
transmision de ias claves culturales necesarias para interactuar con la
nueva sociedad fue, entre otras cosas, la labor de este primer nlcleoc

comunitario.

La década de ios anos veinte estuvo marcada en la historia de los judios
en México por la llegada de considerables contingentes de correligionarios
procedentes de diversas Ilatitudes: desde Europa oriental , occidental y
central, hasta los paises balcdanicos y del Medio Oriente. Este periodo se
caracteriz& por una gran diversificacion institucional que refleja la
exploracién y reacomodo de los inmigrantes en torno al descubrimiento de

identificacion compartidos en los distintos dmbitos de su
impulsar el

focos de
existencia. Surgieron asociaciones de ayuda mutua para
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blenestar econdmico de los recién llegados y necesitados, grupos con
posiciones politicas e ideologicas vigentes en los paises europeos de la
época sobre el devenir historico del judaismo a través del ideal sionista,
agrupaciones organizadas segun los paises de procedencia con una
cultura compartida, asi como congregaciones religiosas ortodoxas o
conservadoras para mantener las formas caracteristicas de la liturgia judia
propia del pais de origen. La configuraciones de las sub-comunidades
judias actuales encuentran sus raices en esta diversificacidn social y en
este contexto ubicamos a la comunidad de los judeo-alepinos cuyo
referente identitario lo constituye en gran medida este universo cultural
diferenciado.

Por otro lado., las disposiciones legales migratorias implementadas por el
gobierno mexicano y ias politicas en relacidn a los extranjeros actuaron
también como fuerzas limitantes cuestionanado incluso la viabilidad de la
continuidad de las comunidades judias en el pais. En ia década de los
treinta se hizo eco de las consignas antiextranjeras y antisemitas -en boca
de grupos de derecha y conservadores de clase media principaimente-
afirmando asi el nacionalismo mexicano y poniendo en duda la
legitimidad de la presencia judia como una influencia benéfica. La accion
concertada de los judios para contrarrestar esta amenaza no se hizo
esperar y se formaron organizaciones representativas como ia Camara
Israelita de industria y Comercio y el Comité Central Israelita de México en
1938, para neutralizar los efectos perniciosos de estas expresiones.

En este escenario politico, econdmico. social y cultural, se recred la
estructuracion comunitaria de los judios de Alepo. Con elementos
tradicionales y modernos, su adecuaciéon e incorporacion a la poblacion
mexicana estuvo marcada por rasgos ldentitarios que les permitieron
mantener sus particularidades. El objetive nuclear de este estudio ha sido



descubrir las estructuras sociales y las ordenaclones simbodlicas que operan
en el imaginario colectivo del grupo vy Que se traducen en practicas
concretas, logrando ia reproduccion diferenciada del grupo a través de
las generaciones (aunque temporaimente este estudio se centre en la
primera generacion de inmigrantes, 1900-1938). Puesto que el asunto de la
constitucion de las identidades grupales e individuales es complejo y
escurridizo, pues pasa por variados focos de atraccion o repulsion, en este
trabajo se optd por profundizar en tres de las estructuras simbodlicas que
operan como matrices socio-culturales en la constitucion de la identidad
colectiva de los judios de Alepo en México, estas son: las redes de

parentesco. la religidn como sistema simbdlico y la institucionalizacion
comunitaria,

La familia se encuentra en el centro de los elementos que constituyen el
orden social. Es en la dinamica familiar donde se construyen las
identidades personales y colectivas, y donde se reproducen los sistemas
culturales que permiten la interaccién social. En el caplitulo sobre ias redes

de parentesco, se explica a las ordenaciones famiiliares como estructuras
simbdlicas donde se ubican los sujetos segdn sus ascendientes y
descendientes. Un sujeto sin articulaciones de parentesco queda fuera del
tejido social. Entre los judeo-alepinos la modalidad de la familia extensa y
patriarcal estaba fuertemente arraigada y la pertenencia al grupo estaba
definida por ia posicidn social del jefe de familia. Los vinculos familiares
estaban fuertemente constituidos en un sisterma donde los ambitos de la
vida del individuo eran poco diferenciados. Las relaciones econdmicas,
religiosas, matrimoniales, de liderazgo comunitario, etc. se intersectaban

en casi todos los actos del sujeto y tenian efectos en ia totalidad del
sistema.
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Los efectos de estas codificaciones se reflejan en las disposiciones
econdmicas, politicas y culturales de cada sociedad, de tal suerte que
penetrar en las estructuras del parentesco nos permite comprender las
practicas y los nexos cercancos o lejanos que se establecen entre los
agentes al interactuar. En este sentido el énfasis del andilisis estuvo puesto
en las estrategias matrimoniales que relacionan a unas familias con otras
sobre supuestos socialmente aceptados que forman parte del imaginario
colectivo del grupo vy limitan o posibilitan las acciones. La endogamia es un
aspecto bdsico en las estrategias matrimoniales y es una practica social
qQue logra poner en juego los capitales simbdlicos apreciados
comunitaricamente que refejan valores y actitudes caracteristicos de la
identidad particular de este grupo. La endogamia no sélo operd como
factor cohesionador al interior el grupo . sino reforzd la condicidn
minoritaric de la comunidad frente a una sociedad mexicana con
caracteristicas culturales distintas. De ahi que la percepcidn del ofro y la
autopercepcidn que constituyen elementos fundantes de la identidad, se
defina en lg idea de concebirse como pueblo diferenciado no sdlo por
razones religiosas. historicas o ideoldgicas. sino étnicas.

Asumiendo el valor de I familia como prncipico bdsico de ia
estructurocion comunitana, No es exrano penscr en i concertacion de 1os
mMaimmMmonios comoe una proctice donoe los intereses econdmicos vy Cce
prestigio social, Tenian un oeso imporncnte en oste Tipo e iINTercamiios.
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dominio sobre ella y sus hijos. Generaimente el matrimonio se establecia a
través de intermediarios que arregiaban la dote y las aportaciones de
cada familia a la pareja. El matrimonio se establecia casl siempre entre
familias ya unidas por toda una red de intercambios anteriores, verdadero
aval de la convencion particular.

En las estrategias matrimoniales las practicas no sélo estaban
determinadas por el habitus y las disposiciones culturales, sino por factores
bioldglcos como el nimero de hijas e hijos y la edad de los candidatos
entre quienes debia calcularse |la herencia y la dote asi como la
posibilidad de encontrar un buen partido. En no pocas ocasiones los
intereses de los hijos iban en contra de las decisiones de los padres, y los
primeros tenian que relegar sus sentimientos en aras de los intereses
familiares o separarse de grupo.

El fendmeno migratorio estuvo marcado por las redes de parentesco. A
pesar de que el orden social se trastocd con la emigracidn Ila
reestructuracion comunitaria fue posible gracias a las relaciones familiares.
El hecho de que todos fueran procedentes de un mismo pueblo. posibilitd
la recreaciéon del tejido social originario y delimitd las fronteras socio-
culturales con otros judios que llegaron a México no considerados en su
sisterma social. Los lingjes perdieron fuerza y los roles familiares también, ya
que en muchas ocasiones fueron los jovenes quienes introdujeron a sus
padres en el nuevo entforno geografico por haber llegado antes. Lo cierto
es que casi todos llegaron en las mismas condiciones econdmicas lo que
constituyd de hecho un elemento social igualador. En suma, ias redes de
parentesco forman parte de las fronteras entre un mundo natural y uno
soclalizado, ordenado culturalmente donde no solamente se da sentido a
la vida psiquica del sujeto que lo habita, sino a la sociedad a través de
instituciones comunes que permiten Ia vida en comunidad.
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Lta religidn es otro de los rasgos mas definitorios de la identidad
colectiva de los jJudeo-alepinos. Gracias a su aparienclia sobrenatural, los
sistemas religiosos adoptan el caracter de una segunda naturaleza
indicativa del sentido en el mundo y en las acciones humanas; atribuyen
lugares y finalidades: hacen frente al caos refiejado en una naturaleza sin
orden, que por esta via se transforrnma en un mundo significativo. La
significacion constituye al mundo y organiza la vida social de modo
correlativo sometiendo a ésta a fines especificos sobrehumanos.
iIndiscutibles, considerados como verdaderos. La religidn se compromete
con la bUsqueda de la verdad, con la significacion de la significaciéon, con
el problema del origen de la causa, del fundamento. del fin, del problema
del porqué y para qué. Los sistemas religiosos, como indica Geertz, remiten
a simbolos de alguna verdad trascendente que intentan explicar la
realidad humana en los limites del sinsentido, donde el caos amenaza
irumpir en el hombre en tres situaciones limite: el analitico donde se
cuestiona su capacidad de respuesta frente al desconcierto, el del
sufrimiento donde se cuestiona su fuerza de resistencia frente a la
enfermedad y al duelo, y el de la moral donde enfrenta paradojas éticas
irresolubles. Los desafios a lo comprensible, al sentido de la vida, las
explicaciones a problemas oscuros como la muerte, los suenos, las fugas
mentales, etc. son asuntos asumidos y circunscritos por las estructuras
religiosas.

Pese a que la modernidad ya habia comenzado a impactar la vida
comunitaria de los judios de Alepo, la religiosidad seguia siendo el eje
identitarico del grupo. Al emigrar, los rasgos rituales se exacerbaron como
una forma de preservar los fimites colectivos, aunque los contenidos
sapienciales perdieron fuerza. La mayoria de los inmigrantes compartieron
un marco legal religioso ortodoxo que modeld su conducta cotidiana y



fundamentd la estructura institucional de la comunidad que brotaba. La
practica ritual remitia a un mundo conocido resignificando la realidad en
el nuevo entormno. EIl mantenimiento y la repeticidn de ias mismas
conductas en forma ritual conllevaba ia ventaja de evitar la ansiedad en
circunstancias cambiantes ante las cuales habia que improvisar. Para los
judeo-alepinos al igual que para los ortodoxos defensores del ceremonial
la preservacidn de los ritos y el cumplimiento puntual de ilas leyes eran la
base del mantenimiento de las particularidades del pueblo judio, que de
otftra manera se hubiera diluido al presentar sus propuestas religiosas solo
como principios éticos universales. Tradicionalmente Ilas modalidades
rituales han operado como elementos del particularismo colectivo,
deilimitando las fronteras cuiturales del grupo en relacidn con la socledad
circundante. El rito ha conservado la virtud de ordenar, sistematizar y
regular la vida cotidiana, promoviendo un mundo estable y protegido. En
este sentido la religidn como estructura signhificativa, entre los judeo-
alpeinos en México operd como catalizador de la identidad comunitaria y
como componente bdsico de la identidad del sujeto y de su habitus.

Las formas concretas de expresion religiosa, esto es, las practicas rituales
propias del grupo estudiado, tienen su referente en la estructura sapiencial
de las ordenaciones simbdlicas contenidas en los textos sagrados del
judaismo. Los diversos ordenes temporaies en que se inscriben los ritos
pautan su vida religiosa: los actos cotidianos, los ritos semanales como el
shabat, los festejos anuales indicados en el calendario hebreo, Ias
celebraciones que forman parte de ciclo vital del individuo y el lugar del
hombre en un tiempo escatoldgico que trasclende la existencia humana.

En este trabajo se analiza ia relacidén entre algunas de ias caracteristicas

mds importantes de las practicas religiosas de los judeo-alepinos en México
de acuerdo a las ordenaciones simbodlicas contenidas en el judaismo
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como sistema simbdlico. Las consideraciones cosmoldgicas, éticas y

existenciales de este corpus sagrado explican actitudes, creencias y

repuestas significativas ante la vida. Los rezos diarios que marcan las

frecuencias en las relaciones entre Dios, el hombre y la naturaleza seguan el
ciclo diurno y nocturno. Las practicas del Kashrut que clasifican ai mundo
en categoria de o permitido y io prohlbido, de lo puro y o impuro, de 1o
limpio y lo contaminade y de lo moraimente vdlido frente a lo inaceptable
de la conducta humana, funcionan como ordenadores del universo
material, social y espiritual , reestableciendo a través de la accidon ritual el
orden sagrado. También se analiza la observaciéon del sGbado como una
practica que reactualiza la creacion divina y dedica un dia a la semana al

descanso y la reflexidon espiritual. Con la creacidon se inicia el tiempo

histérico fundamentado en la relacion diaidgica entre Dlos y el hombre. Se
descubren las caracteristicas de un Dios Unico a la vez trascendente e
inmanente al mundo que a través de la palabra interviene en su creacién.
También se trazan los principios éticos del judaismo segun los cuales el
hombre posee libre albeldrio para operar el blen y el mal como atributos
humanos y no divinos, el hombre posee una conciencia moral que debe
concordar con los designios de Dios. Estos supuestos se transmiten a través
de narraciones como la del Jardin del Edén donde los primeros hombres,
Addan y Eva, comen del arbol de conocimiento y marcan la condicidn

humana a través de los tiempos.

En el calendario hebreo, anual y lunar, destacan ias fiestas mayores:
por un lado Rosh Hashand y Yom Kipur que representan el Ano Nuevo
Judio y el Dia del Perddon y por otro iado Pesaj que rememora la salida de
los judios de Egipto como acto fundacional del pueblo judio. El signhificado
social de Rosh Hashand., Kipur y Succot (fiesta de ios taberndaculos)
envuelve una funcidn reintegradora a ia reconstitucion de la alianza entre
Dios y el hombre por un lado y la del hombre con el hombre por el otro,
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remitiéndolos a un origen étnico religioso comun fortaleciendo asi la
identificacion colectiva. Por otro lado Pesqj, constituye el mito histérico
central de la religion judia por ser el origen del pueblo judio. Durante esta
filesta se altera la alimentacion cotidiana para consumir el matza y con ello
reactualizar un tiempo sagrado. Al conectar al sujeto con el pasado, le
recuerda en el presente su ser particular, diferenciado cultural e
ideoldgicamente de otras sociedades. El acontecimiento histdrico -la
salida de los hebreos de Egipto- es transformado en estructura sagrada. o
que constituye una de las aportaciones del monoteismo a la cultura
universal. A fravés de profetas como Moisés, Dios se manifiesta en el
mundo., aungque desde fuera de este mundo, Dios es absolutamente otfro y
es uno, con ello se desmitifica el cosmos. El desierto es el espacio central
en que se presentan las teofanias, el transito por el desierto es el tiempo de
la constitucidon de la conciencia de Israel y del fundamento de las
tradiciones hebreas segun dos principios, la legislacion social y el
nomadismo. La alianza entre Dios vy el pueblo se da en la aceptacion de la
presencia divina en el tiempo. En esta relacidn dialogal la linea de
conducta del hombre esta guiada por la Ley escrita en ila Torah que
destaca la santidad-imitacidon de Dios en la ética personal-, la justicia-
como redencidon y en la justicia social- y el amor hacia Dios y los
semejantes.

La idea fuerza mads profunda en el judaismo es la de la Alianza (Brit)
entre Dios y el hombre y esta se refleja en los relatos de Abraham, padre
del pueblo. cuya consciencia se relaciona con Dios y con la promesa de
un nosotros futuro. Abraham aparece como el Mmodelo prototipico dei
profeta biblico que es llamado y enviado por Dios. La realizacion de la
promesa no dependia solamente de la revelacidn hecha al profeta sino
de su comunicacion a los demdas hombrres y del uso que éstos hicieran de
la misma. La intersubjetividad dada por la fe -entendiendo a esta como



verdad y no como creencia- se consolidd con el sacrificio de la allanza en
la practica de Ia circuncicidén a los varones a los ocho dias de nacidos -
signo distintivo del judaismo- y en el episodio del sacrificlo de su hijo Isaac.
que demuestran la fe inconmovible de Abraham como ejemplo « seguir.

Aparte de la circuncicidn como practica ritual que pauta el ciclo vital

del Iindividuo, existen en el corpus del judaismo otros momentos

significativos como el Bar-Mitzvah -ceremonia de iniciacion en la cual el
Joven de trece anos se integra activamente a la vida religiosa de la

comunidad- , la boda -cuya importancia radica en posibilitar la

continuidad grupal- y ciertamente la muerte -tratando de conferir sentido
que colocan al hombre en los limites de ia razén donde

en eventos
caos en Ila readlidad. Todos estos momentos estaban

irrumpe el
sancilonados religiosamente y eran celebrados de acuerdo a la ley y al

ritual establecido.

las concepciones escatoldgicas del judaismo,
se describe un

En relacidn a
desarrolladas principaimente en la época de los profetas,
tiempo primordial y un tiempo final donde el enviado de Dios, el Mesias,

aparecerd al final de los tiempos como el libertador nacional para impartir

la justicia divina resucitando a los muertos. La concepcidn individual de la

muerte en el judaismo no esta desarrollada. ias almas de los muertos van al
Sheol, una especie de Hades griego. sin embrago Ia semilla de la vida
queda sembrada en la memoria de las generaciones siguientes, de tal
manera que ias cadenas generacionales son la base de (a continuidad del
pueblo judio. Es en este sentido que la nocidn del “puebloc elegido” se
mantiene como un simbolo operante que permea el imaginario colectivo
del grupo y Ila constitucion de su identidad grupal. El pueblo de Israel ha
sido elegido para mantener vigente la Torah y la relacién dialdgica entre
Dios y el hombre (su puebio) hasta el final de los tiempos.



altimo capitulo, se aborda otro factor fundamental en la

En el
institucionalizacién comunitaria. La

identificacidon colectiva, esto es la
forma en que un grupo se organiza publicamente estableciendo titulos y

Jerarquias reconocidos por todos sus miembiros y ejerciendo su autoridad o
partir del establecimiento de relaciones de poder legitimas. es la tematica
que se aborda en este apartado. Con la creacidn de ia Sociedad de
Beneficencia Sedakd y Marpé en 1938, se establecieron nuevos esquemrmas
estructurales que impactaron las practicas grupales al ser mediatizadas por
instituciones formales que centralizaron y racionalizaron ia administracion
de los recursos humanos, materiales e ideoldgicos de los judeo-alepinos en

Meéxico.

El capitulo esta ordenado en tres grandes rubros: una parte se dedica a

esclarecer los conceptos de poder, autoridad y legitimidad que estan en
la segunda parte

la base de cualquier sistema de diferenciacion,
contextualiza los marcos de referencia operantes en el universo simbdlico

de la primera generacidn de inmigrantes y el conocimiento compartido de
los agentes sociales- que incluye el habitus de su lugar de origen. Ias

nuevas condiciones de vida encontradas en México y Ias otras sub-
la tercera parte analiza especificamente el

comunidades judias-. y
proceso de institucionalizacion de los judeo-alepinos en México.

La nocidn del poder, compartida por Giddens y Foucault, asumida en
este trabajo 1o define como la capacidad de influenciar Ia circunstancias
de la accidn de otros. Foucault distingue tres tipos de relacién que pueden
actuar simultaneamente con mayor o menor fuerza y juntos forman una

disciplina. estas son: las capacidades objetivas., esto es las habilidades
implicitas en la accidn humana: los sisternas de comunicacidon que
reproducen las disposiciones diferenciales, y las relaciones de poder que
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sdlo existen en acto y no deben confundirse con las dos anteriores. El
poder actua sobre las acciones de otros y es mds una cuestion de
gobierno donde operan formas instituidas de sujecion. La libertad es un
elemento fundamental en las relaciones de poder, pues cuando esta
ausente, la relacidon deja de ser de poder para convertirse en violencia
descarnada. La libertad también permite un margen de resistencia y
rebeldia, riesgo presente en toda relacidn de poder. Algunos puntos de
andlisis que aporta la propuesta de Foucault en tormno a la cuestén del
poder son: la elucidacion del sistema de diferenciaciones, los objetivos
perseguidos al ejercerto, las modalidades instrumentadas para el iogro de
los objetivos, las formas de institucionallizacion que le dan continuidad a
esta relacidén y los grados de racionalizacidén compartidos por los agentes
que interactdan. En este sentido el poder es una matriz general de
relaciones de fuerza en un momento dado y en una sociedad
determinada. El poder mds que un fendmeno negativo de sumisidon,
constituye también la posibilidad de ser en una sociedad que limita pero
canaliza la creatividad humana.

Bourdieu, al referirse al los mecanismos de dominacion y la violencia
simbodlica ejercida en las sociedades premodernas y modernas, explica
que el poder se oculta bajo formas simbdlicas desinteresadas, aunque .
segun éil, siempre subyace un interés econdmico en este tipo de
relaciones. El intercambio simbodlico, a través del don y la deuda, genera
formas de dominacidn, de dependencia o de solidaridad segun las
estrategias. la integracion y el codigo ético del grupo donde operan. Las
relaciones premodernas simples., de persona a personq, requieren de una
reactualizacion constante de la legitimidad de la autoridad a través de
acciones constantes y directas; en cambio las relaciones modernas.
institucionales, estan garantizadas por titulos sociaimente definidos que no
tienen que ser refrendados continuamente, estan legitimados por el orden



establecido. Finalmente Ila legitimidad como mecanismo para el

mantenimiento del orden social, fundamento de las relaciones de poder y
de la autoridad. se sustentan en universos simbdlicos ideoldgicos en los
cuadles un conjunto de ideas son utilizadas para legitimar intereses creados
de ciertos sectores de la sociedad justificando el origen del ejercicio de su
poder. La identidad subjetiva y colectiva entonces se legitima en un

contexto, en un universo simbodlico que confiere significado a la accién
social.

El conocimiento compartido del orden institucional permite la

reproduccion social, en la medida en que los agentes acepten como real
un sistema inteligible mutuo, al conferirle continuidad a la interaccion,
también reproducen las expresiones de las modalidades de dominacién
especificas dandole identidad social a la institucidon. En este sentido el
contexto en que se llevd a cabo el proceso de Institucionalizaciéon de los
judeo-alepinos en México se vincula con las instituciones religiosas del pais
de origen basadas en principios religiosos y dominadas por una élite
rabinica. Las instituciones mdas notables que se mantuvieron en el
imaginario colectivo del grupo eran el Bet-Din o tribunal rabinico, la junta
de notables -grupo filantropico prestigioso- y los centros educativos
religiosos de todo tipo que florecieron en Alepo. Ofro proyecto institucionai
alternativo que operd con gran fuerza tanto en el Medio Oriente como en
México y que coincidid con el fendmeno migratorio, fue la transformacion
hacia el Estado-Nacién modermo inspirado en la cultura occidental
europea. El reacomodo en la definicion del espacio social concedido alos

judios llevd a una nueva correlacion de las fuerzas de poder tanto al
exterior como al interior de ia congregacion.

La ciudadania fue ia gran concesion politica que el goblerno mexicano
otorgd a los inmigrantes asegurando el respeto a sus derechos individuales
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e Igualdad ante la ley, sin embargo su condicidn minoritaria no fue

reconocida juridicamente lo que de hecho provocd serias

disfuncionalidades en las relaciones asimétricas de dominacién por parte
del Estado. La exclusidn simbdlica deshabilitd a las minorias a participar en
las decisiones politicas del pals y las hizo retroceder en su esfuerzo por
establecer una definicion legitima de su existencia minoritaria en la teoria y
en la practica. La disyuntiva de! Estado nacional mexicano estaba en
aplicar por un lado los principio liberales incluyentes y por otro fortalecer el
nacionalismo revolucionario que resultaba excluyente por no portar el
perfii mestizo en base al cual se

intentaba homogeneizar social vy
culturalmente a

la poblacion. La asimilacidn deseada por el Estado,
hublera significado una forma de fracaso para las minorias que dejarian de
ser ellas mismas para convertirse en ofros.

La diversificacidon comunitaria en los anos veinte y treinta refleja el
dinamismo vy la vitalidad de los inmigrantes judios que a través de sus
similitudes y diferencias se fue estructurando institfucionalmente de acuerdo
a un imaginario colectivo rico y diferenciado cuyos ejes fundamentales
fueron: el mantenimiento de la religidn, de la cultura judia, para otros el

ideal sionista y los canales de adaptaciéon al pais. En este sentido la

formacién de sub-comunidades operd como base objetivante en la

identificacidon de los judeo-alepinos, en un "nosotros”, frente a un “otros.

A pesar de su pertenencia a la Allanza Monte Sinal desde 1912, el

desarrolio comunitario de los judeo-alepinos se did en forma

independiente: tenian sus propias casas de rezo, sus rabinos y servicios
religiosos, y sdélo hacian uso del pantedn cuando era necesario. Esta
autonomia se manifestd claramente cuando el sector religioso impulsé el
proyecto para construir una sinagoga en el nuevo barrio de residencla a
principios de los afnos treinta. en la Colonia Roma. Las aportaciones se



lograron sobre las bases de ia autoridad simple descrita por Bourdieu, esto
es a tfravés de las relaciones personales reiteradas para obtener ios
donativos necesarios. Este proceso no estuvo exento de resistencias, reflejo
de lo erosionado que estaba el sisterma de diferenciacion social originario y
de la necesidad de construir nuevos mdas adecuados a la realidad. Estos
problemas potenciales se agudizaron por clertas circunstancias que
motivaron la organizacidon formal de la comunidad: primero el
sostenimiento del templo, segundo, la prestacidn de ayudas andnimas a
los necesitados y tercero los constantes enfrentamientos con la Alianza

Monte Sinai -predominantemente integrada por judios de Damasco- por el
uso del pantedn.

En el ano de 1934 la mesa directiva de la Alianza Monte Sinai decidié
redefinir los estatutos de su asoclacidén con el fin de regularizar la
administracion comunitaria y de limitar la pertenencia a los originarios de
Damasco y Beirut. Se tfrataba reaimente de establecer fronteras que
definieran los espacios institucionales de los shamis y halebis a través de
una dindmica de inclusidn y exclusidn. Los ejes que operaron en este
proceso de distinciéon fueron por un lado las redes de parentesco y por otro
la procedencia geografica. Llama la atencidn que siendo judios originarios
de pueblos tan cercanos de una misma provincia otomana, compartiendo
una cultura y una iengua materna comun, en México se hayan constituido
en dos entes distintos, sin embargo habria que recordar que en el Imperio
Turco Otftomano, el sentimiento de nacionalidad era inexistente y la
valoracion de las forrmas de vida locales eran muy apreciadas. De ahi que
los alepinos y los damasquernos heredaran esta especie de competencia
reforzando su identidad diferenciada pero al mismo tiempo se tomaran en
cuenta como una referencia mutua en sus desarrollos particutares. Durante
los anos treinta la tension entre ambos grupos legd a su climax, pero una
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vez resuelta la causa que provocd la discordia, las relaciones en las
generaciones siguientes tendieron a estrecharse.

La institucionalizacion de los alepinos como “kehila” resultaba un asunto
impostergable, sin embargo. cierto temor de interactuar con las
instituciones nacionales estaba siempre presente. En lo personal tenian
miedo que las dependencias nacionales pudieran afectarios en sus
negocios y por lo tanto alterar su desarrollo econdmico, o en lo social que
la identificacidn formal del grupo., como sociedad de beneficencia
registrada frente a ia Secretaria de Salubridad y Asistencia, los hiciera mads
vulnerables como minoria étnico-religiosa frente a Ilas autoridades
mexicanas. Esta relacion de ambivalencia frente al goblerno mexicano
denotaba la sensacion de inseguridad que los inmigrantes
experimentaban en el pais. Lo cierfo es que internamente, el modelo
Institucional que funciond entre los judios en Alepo, no se habia
reproducido cabalmente en México, faltaba la constituciédn de una nueva
“junta de notables” reconocida, y en la medida en que esta estuviera
ausente, la disfuncionalidad en las reiaciones intra e inter comunitarias
estaria vigente.

El Comité Rodfe Sedek fundado en 1936 -antecedente mds serio de
Sedakda y Marpé- tenia el perfil requerido para fundar la nueva “junta de
notables”: eran hombres en edad madura, casados y con familia, con una
posicion econdmica aceptable, dispuestos a prestar sus servicios
voluntariamente y asiduos asistentes al templo. lo interesante es que en
esta lista no habia un sélo rabino incluido. A pesar de sus buenas
intenciones por ordenar los asuntos publicos, se enfentaron a un problema
de credibilidad, esto es, la faita de legitimidad y por lo tanto de autoridad
para hacer cumplir sus disposiciones. En 1937, con la iniciativa del Sr. Isaac
Dabbah, se decidié formalizar los nombramientos del Comité Rodfe Sedek
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con dos recursos que le darian la legitimidad necesaria: por un lado su
vinculacién a las instituciones nacionales y por el ofro a través de una
votacion comunitaria donde se sancionara el proyecto como viable y se
consintiera su aplicacion.

El planteamiento de constituirse en una asociacidn emancipada de
Monte Sinai, mdas que de un acto revolucionario, se tratd® de una
Independencia conservadora que se hacia necesaria pero que fue poco
buscada. E! objetivo era bajar el nive! de tensidn generado por la
disfuncionalidad social a través de la creacidn de estructuras mas sdlidas y
duraderas adecuadas a la modernidad que el Estado mexicano ofrecia.
La propuesta era establecer un sistema de contribuciones periddicas
“arija” -como en Alepo- qQue guardara relacion con la posicidon econdmica
de cada socio. La diferencia entre el sistema en Alepo vy el propuesto para
México era que mientras en Alepo eran unos cuantos quienes aportaban,
en Meéxico se exigia la aportacidn obligatoria -aunque diferencial- de
todos los miembros. Hay un cambio importante en la configuracidon dei
capital simbdilico, lo prestigioso deja de ser la ayuda al prédjimo para
trasladarse a la bonanza econdmica. El procedimiento empleado, el
sistema de votacion, conllevaba a la igualacidn social y politica de los
miembros votantes, lo que refieja ya ciertos rasgos democraticos propios
de la estructura estatal moderna en las formas de ordenacidon comunitaria
y por to tanto la adopcidon de nuevos parGdmetros politicos y culturales.

Las modalidades de instrumentacion de las reglas y recursos aprobbados
y aceptados por el grupo estuvieron ligadas al unico factor irenunciable
para los judeo-alepinos. su religiosidad. Al centralizar la administracidon de
los servicio religiosos, la autoridad de los notables se fortalecia. En este
sentido, mdas que la confrontacion entre el grupo tradicionalista cada vez
madas secular y los religiosos ortodoxos, la creacidon de instituciones sirvid
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para mediatizar estas relaciones, al definir un espacio pertinente parg los

religiosos que sustentaban la identidad juddica del grupo y permitir la
vinculacidén no conflictiva de los que se alejaban de los parametros

ortodoxos.

En los estatutos se especificaba la ordenacién jerarquica de la
representaciéon comunitaria a través del nombramiento de una mesa
las formas de operacién, racionalizacion y eficlencia dei

Esta formalizacidn de las relaciones de poder
la nacidén que

directiva vy

ejercicio del poder.
comunitario. estuvo avalada por Ias instancias oficiales de

reconocieron a la primera mesa directiva en su objetivo de ayudar al
al Estado. Lo

préojimo y procurar justicia social sin causar erogaciones
. la comunidad

interesante es que al relacionarse con el proyecto nacional
se@ comprometia con un fin moral nacional mdas amplio, lo que en

determinada medida implicaba supervision y pérdida de autonomia,
como lo demostré el conflicto que causd la exigencia de la creaciéon de
una escuela dfiliada a la Secretaria de Educacion Pablica. no considerada

en los modelos de reproduccion cultural de los judeo-alepinos.

En la redaccidn de los estatutos también se cuidd no contravenir las
leyes mexicanas que establecian la separacidon de la Iglesia y demas
instituciones religiosas del Estado. El proceso formal para la constitucion de

Sedaké@ y Marpé se lievd a cabo como se habia planteado -lo que incluyd
la comunicacién del proyecto en la sinagoga. la convocatoria a las

pianillas contendientes, ia aprobacion de los estatutos.
primera mesa directiva y la votacidon a la que asistieron 150 de las 160

familias consideradas. Lo notable del proceso es que no hubo proyectos
lo que refleja que mMmds que

la eleccién de la

alternativos propuestos para competir,

la resistencia al cambio y a ia responsabilidad que

oposicion erq



implicaba el asumirse parte de un colectivo Ilo que frenaba Ia

institucionalizacién grupal.

La creacidn de Sedakd y Marpé generd una sensacidén de autonomia,
autoestima, de control y direccion, ayudd a tormar consciencia y valorar e
significado de Ilas acciones tomadas. No obstante en las siguientes dos

décadas la apatia y la falta de convocatoria de la nueva institucion fue
una constante. Las posibles causas serian: que los esfuerzos de sus

miembros estaban volcados a lograr su mejoramiento econdmico y por lo
invertir su tiempo en las cuestiones

tanto no consideraban redituable
religiosas y Ila poca

comunitarias, el relajamiento de

las practicas
creatividad en Ias labores comunitarias donde el sector religioso imponia

fimites claros a nuevas iniciativas en el trabagjo social.

Las estructuras sociales sufrieron cambios importantes en las vias de la
autoridad religiosa y en las modalidades de ia reproducciéon de cddigos
culturales comunitarios. La transmision de Ila religidn fue canailizada por
otros medios, de ser el rabinato la autoridad mdas importante se pasd a

ponderar a la Sociedad de Beneficencia Sedakda y Marpé como la
institucidon representativa y a través de ella los sectores religiosos

transmitirian su ideologia al resto de Ias familias judeo-alepinas. quienes a
través de un acto relativamente libre establecieron su conformidad con
este nuevo orden jerarquico. La intencidn de constituir una sociedad de
beneficencia implicd entonces un proceso a través del cual se repensd el

bagaje cultural grupal para actualizar y planear a furturo la continuidad
colectiva adecuando sus particularidades al contexto en que se

desarroliaria.

Para poner fin a las conclusiones, se puede decir que Ia aportacion de

este trabgjo estd en la comprensidon del fendmeno de Ia identidad
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colectiva vinculada por un lado con ordenaciones simbdlicas qQue

contienen un Magma de significaciones sociales que independientemente
del tiempo y del espacio concreto, operan en los individuos y 1os grupos
como estructuras subjetivas y colectivas que refieren a un entramado
subyacente que codifica la accliéon social. Por otro lado, la identidad se

manifiesta en las practicas concretas de los sujetos y los grupos, que en la
accion ritual y  cotidiana,
manifiestan en un

recrean los supuestos estructurales que se

imaginario colectivo rico y diferenciado del cual
participan los integrantes de la congregaciéon. Actuar en un nomos social,
implica compartir un conocimiento Mutuc que permite la comunicacion y

los procesos de identificacidon de un “yo”, un “nosotros”, frente a “otros”.

A pesar de que este estudio sdlo aborda tres de los multiples procesos
de identificacion grupal posibles, se logra esclarecer a través de la relacion
entre las practicas grupales y las ordenaciones simbdlicas que les confieren
significado, la construccion cambiante del imaginario colectivo que se

construye dindmicamente desfasando vy adecuando los supuestos
estructurates y las prdacticas segun las necesidades materiales, ideoldgicas

y espirituales del grupo en su contexto.
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