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Entre dos mundos (El dibuk)

La mentalidad moderna se asocia al 
progreso, la ciencia, el humanismo, el 

conocimiento, la libertad individual para 
elegir, el pensamiento racional y el cues-
tionamiento crítico- todo ello a partir de 
una separación creciente entre lo racio-
nal y lo irracional, lo tangible y lo oculto. 
Sin embargo, en el advenimiento de la 
era moderna, la conciencia espiritual y la 
realidad social nos ofrecen una visión del 
mundo infinitamente compleja, y revelan 
el notable peso que se otorga a los ele-

mentos irracionales de nuestro contexto 
cultural. Estas observaciones nos permi-
ten ver que el mundo de lo sobrenatu-
ral, que conecta a los seres celestiales 
con los seres humanos, y el mundo de 
lo oculto, que conecta las almas de los 
difuntos con los cuerpos de los vivos, su-
ponen una dimensión importante dentro 
de la realidad social de la época y del 
tejido religioso y cultural- una dimensión 
en la que lo físico estaba entrelazado con 
lo metafísico, y los conceptos del mundo 
invisible se emplearon para interpretar el 
mundo visible.

otros, sobre los que presentamos una 
discusión con el término “ogulun b&l&m 
lul<”.

5. Brazaletes, cinturones, pendientes, 
vestidos, collares y objetos diversos, fija-
dos (plantados, según el término Dogon 
pegu) o no en los espacios domésticos 
del poblado o en una casa del bosque. 
Cada gelu posee su palabra que contie-
ne reglas de conducta, alimenticias, en-
cantamientos y ritos.
6. El sueño de un hombre acostado sobre 
su lado derecho significa que será reali-
zado; para la mujer, el sueño que se rea-
liza es el que tiene lugar cuando duerme 
sobre su lado izquierdo (Calame-Griaule, 
1965).

7. Y, también, el hígado y el corazón (Ca-
lame-Griaule, 1965).

8. Literalmente, ‘palabra de la boca, en-
cantaçao’ significa la materialización de 
los elementos de la cura por el habla sa-
cralizada.

(i). El término manâ se aplica al grupo 
doméstico, al conjunto de la familia que 
comen juntos en el interior de una misma 
unidad residencial. De forma metafórica, 
se utiliza para designar a todos los que 
acompañan a una persona, aludiendo a 
los seres no visibles y a los ancestros his-
tóricos.
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ejemplo, escritos, discursos, ceremo-
nias públicas, hagiografías y cuentos 
populares- esta literatura afectó a la 
identidad espiritual y a la conciencia 
cultural de la comunidad como un 
todo. Lo hizo a través de un lengua-
je nuevo de conceptos místicos, un 
lenguaje que unió la teoría de lo di-
vino y la teoría del alma dentro de un 
contexto con dos polos, y retrató la 
relación entre el mundo revelado y el 
oculto, así como las poderosas bata-
llas que tenían lugar entre la maldad 
y la bondad.

En este estudio se examinan las rela-
ciones entre el mundo conceptual que 
une las dimensiones reveladas con 
las ocultas de la realidad descrita en 
la Cábala, la cultura popular y la rea-
lidad social de la sociedad judía. Mi 
propuesta es llevarlo a cabo a partir 
del significado del concepto del di-
buk, que se define en la tradición ju-
día como el espíritu de un difunto que 
se introduce en una persona viva y la 
arranca de la rutina cotidiana marcada 
por las normas establecidas. El con-
cepto procede de la teoría de la Cába-
la sobre el alma y  de la literatura mís-
tica referida a la virtud, a su envoltorio 
y a las conexiones entre el mundo de 
los vivos y el de los muertos. Se abrió 
paso a través de distintos canales que 
partían de textos cabalísticos, en con-
textos relacionados con el  tránsito y 
el retorno de las almas y el castigo de 
los pecados, así como con la teoría 
del castigo divino y la doctrina de la 
Cábala sobre el alma. Se convirtió en 
un concepto crucial para interpretar la 
vida del cuerpo y del alma atendiendo 
a las relaciones entre fortaleza y debi-
lidad, enfermedad y perversión.

El escenario social para el fenómeno 
del Dibuk en el mundo tradicional en-
tre los siglos XVI y XVIII

El mundo tradicional judío de la baja 
Edad Media y los comienzos de la era 
moderna era una sociedad asentada 
en un firme orden patriarcal y una es-
tricta estratificación social. La elección 
del cónyuge era una decisión tomada 
por los padres en nombre de sus hijos 
jóvenes e inexpertos. Instigados por un 
sistema de valores religiosos-culturales-
morales y según las convicciones so-
cioeconómicas y los criterios prácticos, 
los miembros de la comunidad aspira-
ban a casar a sus hijos a la edad más 
temprana posible. La nueva familia se 
fundaba según los acuerdos alcanzados 
por los padres o los representantes de 
estos. Se esperaba que las chicas se ca-
saran antes de cumplir los dieciséis años, 
y los chicos nunca después de alcanzar 
los dieciocho. La compatibilidad perso-
nal o el amor no se tenían en cuenta ni 
se consideraban pertinentes a la hora de 
pensar en el matrimonio. Es más, no se 
reconocía el derecho a elegir de la pare-
ja. Si tenía lugar un matrimonio secreto, 
sin acuerdo previo, era anulado bajo la 
acusación de negación de la autoridad 
paterna o de sus representantes1. 

La sociedad judía, tras invertir un gran 
esfuerzo en organizar un matrimonio 
basado en consideraciones racionales e 
intereses sociales, desarrolló la noción 
de que había factores providenciales 
que actuaban en los emparejamientos, 
y consideraban como predestinados 
todos los aspectos de la selección del 
compañero y la estabilidad del vínculo 
conyugal . No era sencillo disolver un 
matrimonio, ya que se anclaba en la 

En el comienzo de los tiempos moder-
nos la creatividad de la religión judía se 
desarrolló en un universo que no  conte-
nía espacios vacíos. Era un mundo en el 
que las realidades ocultas y las tangibles 
se entrelazaban en una compleja red de 
fuerzas invisibles y seres míticos, almas y 
espíritus, ángeles y demonios, visiones 
y sueños. Esa red conectaba el mundo 
de los hombres con representaciones 
del mundo sagrado y de la vida eterna, 
y conectaba el mundo de los humanos 
con el mundo de lo impuro y la muerte 
a través de un sistema de conceptos de-
nominado gilgul (en hebreo, tránsito de 
las almas) y dybbuk (en hebreo, vínculo 
forzado, posesión). Esta obra religio-
sa, encontró su máximo exponente en 
el pensamiento dualista de la Cábala, 
que forjó un nuevo lenguaje conceptual 
para la experiencia del exilio y el ansia 
de redención, conectando la experien-
cia histórica concreta con el mundo de 
lo sobrenatural y de lo oculto. La Cába-
la interpretaba la actividad humana en 
el contexto de una polaridad entre las 
fuerzas del bien y del mal, la virtud y la 
perversión, el mundo eterno y el mun-
do mortal. Todo ello introdujo un nuevo 
significado en las relaciones de la hu-
manidad con estos dominios, vincula-
dos tanto a la redención anticipada y el 
reino de la pureza y las fuerzas sagradas, 
como al exilio y al reino de lo perverso 
y las fuerzas del mal. Estas construccio-
nes eran, en gran medida, el trabajo de 
los cabalistas  expulsados de España en 
1492 que emigraron a Safad, en el norte 
de Israel. Los judíos emigraban desde 
culturas en conflicto  -el oriente musul-
mán y el occidente cristiano-  a este cen-
tro de tensiones sociales y de despertar 
místico que generaba ideas espirituales 
diversas y un nuevo interés en los domi-

nios del misterio y la magia. Los maes-
tros píos y ascetas y los discípulos dota-
dos de inspiración mística influyeron en 
el discurso de los círculos de iniciados 
-que se reflejaba en el significado oculto 
del exilio y la redención, en las almas en 
tránsito y los cuerpos errantes, en la di-
vinidad exiliada y la redención humana- 
y en el pensamiento popular inspirado 
por la teoría cabalística sobre el alma y 
su vida antes y después de la muerte.

En esta literatura, las actividades concre-
tas que ordena la tradición estaban liga-
das a conceptos espirituales asociados 
al dominio de lo sagrado y destinados a 
fomentar una concentración intelectual, 
contemplativa y emocional dirigida a los 
mundos divinos. Estos conceptos se va-
loraban según su influencia. La vida del 
alma se transformó en parte de un com-
plejo sistema de recompensas y casti-
gos que rompían los lazos con el mun-
do terrenal y devenían en vínculos con 
el mundo sobrenatural, que se extendía 
entre la virtud y la perversión, las fuerzas 
divinas y las fuerzas del mal, la reden-
ción y el exilio, los ángeles y los demo-
nios, el mundo puro de la vida eterna y 
el mundo impuro de los muertos. La Cá-
bala creó la posibilidad de abrir pasajes 
entre el mundo revelado y el oculto, en-
trelazados por su conexión al tránsito y 
al Dibuk, los espíritus, los seres sin alma, 
los demonios y los ángeles.

Una literatura cabalística rica y varia-
da, escrita entre los siglos XIII y XVI, e 
impresa al comienzo y a lo largo de la 
edad moderna, refleja la bipolaridad 
que influyó en el concepto de divini-
dad, en la adoración a Dios, en la exé-
gesis de las escrituras y en la teoría del 
alma. En sus diversas expresiones -por 

La vida del alma se transfor-
mó en parte de un comple-
jo sistema de recompensas 
y castigos.

Dibuk, se define en la tra-
dición judía como el espí-
ritu de un difunto que se 
introduce en una persona 
viva y la arranca de la ruti-
na cotidiana marcada por 
las normas establecidas.
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La naturaleza misteriosa por definición 
de los trastornos psicológicos que impli-
can pérdida de control y alejamiento de 
las normas establecidas, con anulación 
del orden social aceptado, los conver-
tían en una enigma aterrador. Este fenó-
meno misterioso daba lugar a interpre-
taciones religiosas, sociales y culturales, 
así como a una variedad de estrategias 
de manejo que buscaban encontrar a la 
desviación de la norma una justificación, 
un significado y un propósito, e incluso 
encontrar la vía de regreso a la misma. 
El dibuk inspiraba un temor universal, 
ya que sus efectos eran incontrolables 
y sus diversas manifestaciones implica-
ban el alejamiento de las normas esta-
blecidas, y existía la creencia de que no 
se podía curar de la misma manera en 
que se sanaban otras  enfermedades 
mentales.  Sin embargo, la sociedad 
tradicional generaba actitudes y medi-
das curativas que definían el fenómeno 
poniéndolo en conexión con el mundo 
de lo oculto y el reino de la demono-
logía y la perversión. Aunque el dibuk 
ocasionaba descontrol de la conducta e 
implicaba estados alterados de la con-
ciencia y comportamientos desviados, 
estas definiciones lo encuadraban en 
patrones de interpretación tradicionales 
que los explicaban (espíritus, demonios, 
fuerzas externas, fantasmas, dibuks) y 
determinaban el ritual comunitario y las 
intervenciones (exorcismos, milagreros, 
expulsión de las fuerzas externas, elimi-
nación de los demonios, conjuro de los 
portadores de espíritus)4.
 
El término dibuk, en la Cábala y la lite-
ratura popular inspirada en la misma, 
se refiere a un estado psicológico en 
el que el individuo experimenta la en-
trada en su cuerpo del espíritu de un 

difunto. Ese espíritu—“un espíritu de 
perversión”, un “espíritu malvado”, un 
“espíritu de las fuerzas externas”, un 
“demonio”, un “espíritu sin cuerpo” o 
el “alma de alguien que no ha podido 
entrar en el geihinom (palabra hebrea 
referida al infierno en general, pero con 
matices distintos) se concibe dentro del 
contexto de recompensa y castigo, y es 
visto como un intento de escapar de 
las fuerzas que  lo atormentan y lo per-
siguen mediante la entrada en el cuer-
po de una persona viva en contra de su 
voluntad, atenazándolo (de ahí, las con-
vulsiones), adhiriéndose a él (de ahí, el 
término dibuk) y controlándolo (de ahí, 
la posesión)5. De acuerdo con varios re-
gistros escritos, el dibuk habla a través 
de la boca de la persona poseída como 
una personalidad distinta.
	
Hasta hace poco, el mundo médico 
juzgaba estos fenómenos --con conno-
taciones negativas--  como trastornos 
psicológicos, enfermedades mentales o 
una forma de histeria. Por el contrario, 
los psicólogos y antropólogos contem-
poráneos, de una manera neutral, los 
interpretan como estados alterados de 
la conciencia o síndromes dependien-
tes del contexto cultural que deben en-
tenderse dentro de una cultura que se 
basa en la premisa de que una entidad 
extraña infiltra el cuerpo de una persona 
y toma el control del mismo, de su alma 
y de sus actos6. Es interesante, según 
informes de testigos oculares desde el 
siglo XVI en adelante, observar cómo 
eran contemplados como fenómenos 
amenazadores y aterradores vinculados 
con la epilepsia (“caer enfermo”) y la 
enfermedad mental7. Los cuentos po-
pulares interpretan el fenómeno como 
el resultado de ser atrapado por un 

sagrada tradición religiosa y dependía 
de complejos arreglos patriarcales de 
naturaleza  socioeconómica. El divorcio, 
por tanto, estaba excluido salvo para los 
casos más graves y planteaba serias difi-
cultades para ambos cónyuges: suponía 
una gran carga económica para el ma-
rido y dañaba el estatus social de la es-
posa. Unas normas opresivas sujetaban 
a los jóvenes de ambos sexos a pesadas 
cargas. Pero mientras que los jóvenes 
varones tenían la posibilidad de aban-
donar el hogar paterno para estudiar la 
Torah o incluso para encontrar intereses 
alternativos, para las jóvenes estas op-
ciones eran inalcanzables3.

Este orden social excluía cualquier libre 
elección o decisión personal y, por lo 
general, no tenían en cuenta sentimien-
tos como el amor, la atracción o la re-
pulsión, la voluntariedad o el rechazo. 
Contemplaba marcos inflexibles dentro 
de los cuales los matrimonios se estable-
cían o se disolvían sobre la base de una 
elección igualitaria para las partes inte-
resadas. De este modo, se desarrollaron 
diversas maneras de burlar las opresivas 
convenciones sociales. Aquellos indi-
viduos que no podían responder a las 
demandas y expectativas sociales con 
respeto a sus compañeros y no podían 
expresar sus sentimientos, así como los 
que no eran capaces de satisfacer sus 
deseos de una forma aceptable, opta-
ban por distintas formas de eludir las 
expectativas y de escapar de las obliga-
ciones impuestas.

La manera más habitual en que la gen-
te corriente podía eludir el mandato del 
orden patriarcal y mantenerse aún en el 
mundo tradicional, era sucumbiendo a 
la enfermedad física y/o mental. La for-

ma más conocida de enfermedad era el 
dibuk, que servía así de vía de escape al 
matrimonio impuesto. De hecho, el di-
buk permitía expresar las resistencias, re-
presentando una pérdida de control so-
bre el cuerpo y la mente. El dibuk  como 
enfermedad mental y pérdida de control 
sobre el propio cuerpo se considera, por 
el que lo sufre y sus allegados, una infil-
tración por parte de una fuerza  externa 
que toma el control sobre el cuerpo, 
asiéndolo implacablemente y provocan-
do que actúe de forma extraordinaria 
y aterradora, eximiéndolo del cumpli-
miento de las normas habituales. Una 
persona poseída por un dibuk se carac-
terizaba por estar mentalmente enferma, 
padecer epilepsia, o haber sido infiltrada 
por el espíritu de una persona fallecida 
que puede hablar por boca de la víctima 
como una personalidad distinta y extra-
ña. Como consecuencia, la víctima que-
da exenta de cumplir las expectativas 
impuestas por la tradición.

The Dibbuk, S. Ansky, University British Columbia.

Hasta hace poco, el mundo 
médico juzgaba estos fenó-
menos --con connotaciones 
negativas-- como trastornos 
psicológicos, enfermeda-
des mentales o una forma 
de histeria.
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Los espíritus en la ceremonia de 
exorcismo

Durante el exorcismo de un dibuk los re-
presentantes de la comunidad que par-
ticipan en el mismo inducen a hablar al 
espíritu; los registros escritos sobre los 
rituales de exorcismos incluyen el diálo-
go mantenido atendiendo a la identidad 
del espíritu y la naturaleza de su delito. 
El examen de estos registros muestra 
que casi todos los espíritus involucra-
dos eran de personas que, durante su 
vida, habían rechazado la autoridad y la 
disciplina de la comunidad, perturbado 
el orden social y religioso,  obviado las 
categorías y roto con las ataduras de las 
tradiciones, habían cometido las más 
graves infracciones de las reglas y nor-
mas, o incluso habían violado las prohi-
biciones capitales –derramamiento de 
sangre, relaciones sexuales incestuosas 
o adúlteras o idolatría-a las que hay que 
respetar por encima de la propia vida. 
Eran numerosos los conversos del ju-
daísmo, los apóstatas, informadores y 
difamadores, asesinos, individuos que 
habían sido ahorcados o ahogados, 
practicantes de nigromancia y ladrones, 
adúlteros y perpetradores de incesto, así 
como suicidas. Los espíritus les cuentan 
a los representantes de la comunidad 
que están siendo castigados por man-
tener relaciones sexuales condenadas, 
por arrastrar a niños a uniones prohi-
bidas, por derramamiento de sangre o 
por idolatría. Sus palabras implican que 
todo aquel que, en vida, perturbe el or-
den social o haga sufrir al prójimo, será 
castigado, atormentado y le será nega-
do el reposo después de la muerte.

La expulsión de un espíritu implica un 
dialogo sagrado y ritualizado llama-

do yihud (en hebreo, unión) entre el 
exorcista y el espíritu expulsado. Este 
diálogo incluye abjuraciones, recitado 
de intenciones místicas, pronunciación 
de palabras sagradas, clarificación del 
nombre, la identidad y la biografía del 
pecador que se expulsa; alusión a su pe-
cado y castigo, así como la explicación 
del sentido de lamentarse y arrepentir-
se; y, por último, persuadir al pecador 
de que abandone el cuerpo que ha 
poseído. La persuasión implica la téc-
nica del palo y la zanahoria: promesas 
de plegaria, perdón y reposo si accede; 
amenazas de excomunión y exorcismo 
en contra de su voluntad, por medio de 
abjuraciones y palabras sagradas, si se 
opone. El ritual concluye con la separa-
ción de los seres ligados, con el regreso 
del espíritu al mundo de los muertos, la 
demarcación renovada de los dos rei-
nos y el refuerzo de los lazos entre ellos 
y, sobre todo, la restauración del orden. 
Separado del cuerpo con vida, el espí-
ritu regresa al mundo de los muertos, y 
la persona con vida, ya sin estar poseí-
da, regresa a la tierra de los vivos. Otra 
vez existe de manera adecuada la divi-
sión entre vida y muerte, obediencia y 
rebeldía, orden y desafío. Se restauran 
los lazos rotos, y se restablece la norma 
– arraigada en reinos distintos, en cate-
gorías y lazos claramente diferenciados, 
en un orden jerárquico y respetado--.

La ceremonia de exorcismo, celebrada 
en un lugar sagrado, implica en primer 
lugar una confrontación con el mundo 
de los muertos y una batalla entre la 
virtud y la perversión – una batalla lle-
na de peligro y que entraña una lucha 
mística en la que se ven implicadas fi-
guras sagradas, sonidos de cuernos 
de carnero, el uso de citas de la Torah, 

demonio, por la magia, o por la infiltra-
ción de un espíritu8. Los historiadores 
modernos sugieren un espectro de in-
terpretaciones que examina el contexto 
cultural de los Dibuks y su exorcismo, en 
relación con la demonización del mun-
do de comienzos de la Edad Moderna 
como reacción a los cambios significati-
vos y críticos que tuvieron lugar en ese 
momento9. Los investigadores de la cul-
tura socio-religiosa tradicional explican 
el fenómeno en el contexto de las rela-
ciones entre débiles y poderosos, en las 
que la capacidad de controlar el cuerpo 
y llevarlo a perder el autocontrol y a re-
chazar e infringir las normas representa 
el único poder del que, de otra manera, 
está completamente impotente.

Gedaliah Nigal, que recolectó ochenta 
historias sobre dibuks, recopiladas de 
diversas fuentes judías de entre el siglo 
dieciséis y la actualidad, y describe su 
exorcismo, sugiere que no era infrecuen-
te que las mujeres que no sabían hablar 
de ellas y de su angustia psicológica, y 
a las que no se escuchaba en público, 
se expresaran a través de dolencias fí-
sicas, mentales y de la locura10.  El cuer-
po poseído por un dibuk se represen-
ta como aquél que está bajo el control 
del mundo caótico de los muertos, que 
impone demandas mayores que las del 
mundo real patriarcal y, en consecuen-
cia, la persona poseída queda liberada 
de este último. Al reemplazar el círcu-
lo de expectativas sociales y conducta 
apropiada, el dibuk ofrecía una justifi-
cación para desviarse de las normas re-
ligiosas, sexuales o sociales a aquéllos 
que no querían o no podían aceptar los 
dictados asociados al emparejamiento, 
el matrimonio, las relaciones sexuales 
obligadas y la familia11.

 Los eruditos señalan que el dibuk es una 
manifestación individual de un proble-
ma social. Yoram Bilu señala que el fe-
nómeno del dibuk sólo puede aparecer 
en una sociedad tradicional y cohesio-
nada que ha formulado una cosmología 
y un sistema de normas que regulan la 
conducta de sus miembros de manera 
eficaz12.

El dibuk se inspira en un mito colectivo. 
La comunidad creía en una norma sa-
grada que mediaba entre lo oculto y lo 
manifiesto; en la recompensa y el cas-
tigo que trascendían la frontera entre 
la vida y la muerte; en el tránsito de las 
almas; en la existencia de espíritus y de-
monios y en un lazo permeable que unía 
el mundo de los muertos con el de los 
vivos13. Este vínculo es susceptible de 
romperse en situaciones de enferme-
dad y crisis, cuando la locura pone en 
contacto el mundo oculto con el revela-
do, borrando la línea entre el mundo de 
los humanos y el de los espíritus y de-
monios desde el reino de la perversión. 
El dibuk puede poner voz al sufrimiento 
del individuo, pero la sociedad de cre-
yentes lo interpreta en un contexto co-
munitario, ligándolo a los conceptos de 
castigo y recompensa y en términos de 
“entrada” y “salida”-esto es, de pose-
sión y exorcismo del dibuk. El sufrimien-
to concreto implícito en la historia de la 
víctima, expresado en la ruptura de los 
lazos físicos y mentales y en la pérdida 
de control sobre el cuerpo y el alma, se 
convierte en parte de un proceso socio-
religioso complejo, que se aleja de las 
lecciones sobre enfermedad de aque-
llos que rompen las limitaciones de lo 
propio -trascendiendo las ataduras de 
espacio y tiempo-.
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el que ha entrado por la fuerza, coac-
cionándola a la sumisión y dañando su 
integridad. Por su parte, la ceremonia  
de matrimonio supone el juramento 
de una unión entre dos cuerpos, repre-
sentada en el acuerdo entre los novios. 
Ese compromiso implica el acuerdo vo-
luntario y la asunción mutua de la pa-
reja de romper sus ataduras corporales 
mediante el deveiqut (dedicación) y la 
unión. En ambas ceremonias el rabino, 
como representante de la comunidad, 
realiza el proceso que establece el em-
parejamiento y la unión o la expulsión 
y la separación, según el caso requiera. 
También en las dos ceremonias lo hace 
de una manera reglada y acordada con 
antelación, de acuerdo con un texto 
escrito y sagrado –la ketubah (contrato 
matrimonial)-- que establece el acuerdo 
entre dos personas, o la orden de exco-
munión que determina la expulsión. La 
ceremonia de exorcismo incluye abjura-
ciones, fórmulas de unión, maldiciones 
y excomuniones: ésto entraña el uso de 
palabras sagradas, maldiciones y ame-
nazas de restablecer el orden y los lazos 
originales. La ceremonia de boda inclu-
ye la ketubah y bendiciones, así como la 
llegada de la novia bajo palio: constituye 
la santificación del lazo (entre dos indivi-
duos) mediante un juramento sagrado y 
promesas de bendiciones encaminadas 
a crear un nuevo orden. Durante la ce-
remonia nupcial, el anillo que adorna el 
dedo de la novia simboliza la transición 
de individuo a miembro de una pareja; 
de la misma manera, el amuleto que 
se ata al cuerpo de la víctima durante 
el exorcismo representa la culminación 
del rito de expulsión y la transición de 
miembro de una pareja forzada a indivi-
duo libre. En ambas ceremonias se pone 
mucha atención en pronunciar los nom-

bres de los protagonistas, ya que los 
nombres y las identidades de los indivi-
duos son de gran importancia para, en 
un caso establecer como condición sine 
equa non para el acuerdo y, en el otro, 
expulsar al espíritu cuando el nombre 
es pronunciado. Sólo cuando el espíritu 
revela su nombre se pone en manos del 
exorcista o del rabino que, al descubrir 
su identidad, es capaz de expulsarlo. En 
ambas situaciones hay condiciones pre-
vias que determinan el cambio. El espí-
ritu plantea sus requisitos para abando-
nar el cuerpo, así como los novios o sus 
representantes establecen condiciones 
para que se celebre su matrimonio. 
Como se ha señalado, ambas ceremo-
nias son ritos de paso que confirman la 
importancia del cambio en el vínculo en-
tre vida y muerte, y se entienden como 
situaciones críticas que requieren un rito 
especial por parte de los participantes: 
inmersión, purificación, abstinencia y 
santificación, todo ello antes de la boda. 
La tradición en parte del mundo ashke-
nazi (europeo) exige a los protagonistas 
llevar sudarios mortuorios blancos . Am-
bos rituales se realizan en la sinagoga, 
con un chal de oración o bajo palio, a la 
luz de velas negras en el caso del exor-
cismo, o de velas blancas en el caso de 
la boda. Cada ceremonia representa el 
reverso de la otra; la ceremonia de ma-
trimonio se refiere al comienzo de una 
vida nueva en la comunidad y requiere la 
protección de la sociedad y la bendición 
de un acuerdo sagrado de unidad., pu-
reza, deveiqut (unión) y emparejamien-
to, cuyo propósito es la continuidad y la 
fertilidad; la ceremonia de exorcismo se 
refiere a la ruptura deliberada de víncu-
los, implica emparejamientos forzados y 
prohibidos que desafían los límites que 
la sociedad impone. El dibuk representa 

fumigación, abjuraciones, maldicio-
nes y excomunión. En segundo lugar, 
cuando está clara la victoria de la virtud 
sobre la perversión, el ritual permite al 
espíritu entrar en contacto con el rabi-
no o el exorcista que puede buscar la 
expiación y el perdón para él, una vez 
que ha confesado públicamente sus 
pecados. También puede realizar para 
el espíritu los rituales mortuorios que 
había rechazado y recitar plegarias (ka-
dish) en su favor, así como estudiar los 
textos tradicionales para protegerlo de 
los demonios e impedir que entre en el 
Gehenna (en hebreo, purgatorio) a ex-
piar sus pecados. Por otra parte, el ritual 
posibilita al espíritu que se oiga su voz 
y se gane la promesa del reposo en el 
reino de los muertos; asimismo permite 
a los que hablan con él en el mundo de 
los vivos preocuparse por la comunidad 
en lo concerniente a lo dicho por el es-
píritu –que, al fin y al cabo, cuenta con la 
bendición de un conocimiento que tras-
ciende las limitaciones humanas y las 
ataduras de la vida y la muerte. Durante 
el diálogo ceremonial, el espíritu revela 
los pecados de los vivos y de los muer-
tos y descubre episodios oscuros del 
pasado de la comunidad. En ocasiones, 
puede incluso clarificar acontecimien-
tos pasados y predecir sucesos futuros, 
de acuerdo con la información que ha 
obtenido de los demonios y ángeles de 
mundos más elevados.

Cuando analizamos la ceremonia de 
exorcismo del dibuk en la forma que 
las narraciones describen con más fre-
cuencia, es decir, como el espíritu de 
un varón que infiltra el cuerpo de una 
mujer, encontramos, en distintos nive-
les de interpretación, una especie de 
negativos fotográficos de la ceremonia 

nupcial en la que el hombre y la mujer 
se unieron. Son ritos de paso, esto es, 
ceremonias que acompañan a la perso-
na durante cambios significativos a ni-
vel biológico, espiritual o social, y que 
la ayudan a superar las dificultades que 
entraña moverse de un rol social a otro. 
Estos ritos confirman los importantes 
cambios producidos en el vínculo entre 
vida y muerte, que se entienden como 
situaciones críticas merecedoras de una 
atención ritual especial.

La ceremonia de la boda, que tiene lu-
gar en la sinagoga en presencia de un 
minyan  (grupo de diez hombres judíos) 
confiere un carácter sagrado, auspicia-
do por la comunidad, al paso de dos 
personas desde la individualidad a la 
pareja. La comunidad expresa su deseo 
de continuidad, unión y fertilidad implí-
cito “en su vinculación, de forma que se 
convierten en una sola carne” (cf. Gen. 
2:24). De forma análoga, la ceremonia 
de exorcismo de un dibuk, que también 
tiene lugar en la sinagoga, en presen-
cia de un minyan, confiere un carácter 
ceremonial al paso de un estado de vin-
culación forzosa a otro de separación. 
El emparejamiento forzoso cuando 
un espíritu se acopla a un cuerpo que 
está más muerto que vivo se contempla 
como una desviación de la norma; la ce-
remonia restablece la norma que separa 
al violentador del violentado. Se consi-
gue expulsando el espíritu del difunto y 
liberando el cuerpo del vivo, disolvien-
do así la unión sexual obligada, lo que 
representa la posible restitución de la 
normalidad y la continuación de la vida.
La ceremonia de exorcismo supone el 
juramento de separación entre espíritu 
y cuerpo, el espíritu de un difunto y el 
cuerpo de una mujer viva/muerta, en 
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lo prohibido, la perversión, la muerte y la 
destrucción. La sociedad se esfuerza por 
expulsarlo y excomulgarlo. La unión con-
yugal tiene lugar en privado, de forma 
voluntaria y consensuada; por el contra-
rio, la expulsión del dibuk implica la reve-
lación en público de los pecados come-
tidos en privado, de manera arbitraria o 
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do de los muertos (ropas negras, velas 
negras, maldiciones y excomunión), del 
dominio de los pecados capitales que se 
asocian a la destrucción.

Hay varios puntos en común entre las 
dos ceremonias a lo largo de la línea 
que separa la vida y la muerte. El dere-
cho a pasar de un estado virginal y de 
libertad individual a otro de sumisión, 
que implica una pérdida de libertad y un 
elemento no desdeñable de coerción, 
constituía un momento arriesgado en 
cuanto a la exposición a las complica-
ciones. Ponía de relieve el conflicto en-
tre la norma coercitiva y el orden social y 
la posibilidad de rebelión; también hacía 

aflorar los miedos y temores asociados a 
los estados de paso, crisis y cambiaba los 
estados que unen pasado y futuro, fertili-
dad y destrucción. Es evidente que, desde 
la tradición judía, se contemplaba el ciclo 
ritual de la vida, circuncisión, matrimonio, 
como perpetuamente amenazado por la 
muerte y vulnerable al daño por parte de 
las fuerzas sobrenaturales. En la tradición 
judía la ceremonia de la boda se asocia, 
por un lado, con vestir sudarios y, por 
otro, con la esperanza de una nueva vida. 
Esto ilustra el peligro de muerte implícito 
en una situación cuyo propósito es crear 
el marco para continuar y renovar la vida, 
pero cuya esencia está ligada a la premisa 
de que el hombre vive simultáneamente 
vidas distintas en mundos diferentes, el 
revelado y el oculto, que libran una lucha 
entre la fertilidad y la destrucción.

La tradición de la “danza de la muerte” 
en las bodas ofrece la oportunidad de 
mezclar el mundo de los muertos con 
el mundo de los vivos; la aparición del 
ángel de la muerte bajo la forma de un 
mendigo en una boda; la frase “la ca-
ridad salva de la muerte” pronunciada 
por los mendigos brinda a los novios la 
ocasión de escapar de la muerte obede-
ciendo este mandato y hace alusión a la 
tensión y el peligro inherentes al ritual; 
las visitas prematrimoniales a las tumbas 
de familiares que no podrán participar 
en la ceremonia, y las historias de la 
“serpiente en la noche de bodas” que 
conectan muerte y matrimonio -todo 
ello muy extendido en la cultura judía-, 
aluden a la significación liminal y a los 
hitos de la vida y la muerte entre los que 
se desarrolla el drama oculto, más allá 
de la propia ceremonia .

Traducción,  Ana Moro
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*New School of Psycho-
logy, Interdisciplinary 
Center Herzliya, Israel.

La cuestión de cómo la identidad 
personal se construye y se comu-

nica a otros ha ocupado por igual a 
científicos, filósofos y escritores des-
de el comienzo de los tiempos. En la 
Odisea, Homero sugiere que nuestras 
identidades están hechas no única-
mente de las historias que nos con-
tamos a nosotros, también de los re-
latos que compartimos con otros.  La 
respuesta a la pregunta ¿Quién eres? 
nunca es breve en la Odisea. Es casi 
siempre una invitación para contar 
una historia. ¿Quién eres? ¿De dónde 
vienes? ¿Dónde está tu hogar y tu fa-
milia? ¿Qué tipo de viaje es el tuyo y 
qué ruta te trajo aquí? ¿Quiénes son 
tus marineros? (I 209). Cada identidad 
individual está hecha de una multipli-
cidad de otras cosas, la procedencia, 

familia, amigos y ruta.  Conocerlas es 
conocer las historias,  el contexto to-
tal. Pero un relato nunca se completa. 
Cuando Telémaco pregunta a Nestor: 
“Cuéntame eso tal como fue” (III109) 
está pidiendo algo imposible. Contar 
historias conlleva seleccionar, elegir 
entre los hechos y decidir qué “decir 
primero” y qué “guardar hasta el fi-
nal” (IX 14-15).  La respuesta de Nestor 
a tal demanda  se ajusta a esta idea: 
“¿Podría algún hombre mortal contar 
la historia completa?”. Contar la his-
toria de la propia vida exige un gran 
esfuerzo. Ser capaz de escuchar la his-
toria de una vida es todo un reto. Una 
interpretación de una interpretación, 
reunir todos los detalles y reconstruir 
la historia de alguien requiere tanto 
de arte como de ciencia. Puede que 

Levin, (Northvale: J. Aronson 1994). Para 
ejemplos del lenguaje místico que gene-
ró este mito colectivo, ver Elior, Misticismo 
Judio, Los múltiples rostros de la libertad, 
(Traduccion de Perla Sneh), Buenos Aires: 
Lilmod 2008. 

14Sobre la preparación de sudarios mor-
tuorios para novias y de sudarios nupciales, 
ver Koren Ze’evi-Weill, ‘A set of shrouds 
from Alsace’, en The Jews of Alsace: a rural 
community between tradition and eman-
cipation, exhibition catalog ed. por Ester 
Muchawsky-Schnapper, (Jerusalem: Israel 
Museum, 1991), pp. 34-54 (también en 
francés como Les Juifs d’Alsace : village, 
tradition, émancipation). Ze’evi-Weill es-
cribe: “Era habitual llevar distintos compo-
nentes del equipo de sudarios en diversos 
acontecimientos del ciclo de la vida… los 
elementos decorados se llevaban en los 
eventos festivos, el principal de los cuales 
era la boda, en la que se llevaban bajo el 
traje de fiesta… En los círculos religiosos 
originarios de Europa del Este todavía es 
costumbre vestir al novio con un kittel (tra-
je blanco, también sudario para el entierro) 
que se pone sobre la camisa o bajo el abri-
go. Hay otras comunidades que también 
tienen la costumbre de conectar de algún 
modo los sudarios con la ropa de boda.” 
(p. 44).  Sobre la costumbre Ashkenazi 
de vincular las bodas con los duelos. ver 
Samuel Glick, Or nagah aleihem: ha-ziqah 
she-bein minhagei nisu’in le-minhagei 
aveilut be-masoret yisra’el [Light Has Daw-
ned: la conexión entre los usos nupciales 
y los usos de duelo en la tradición judía] 
(Efrat: Keren Ori, 1997); sobre la tradición 
concreta de vincular sudarios y bodas ver 
id., pp. 127-143.

15Sobre la danza de la muerte en las bo-
das, ver The Memoirs of Glückel of Hame-

ln, trad. Y anotado del yiddish por Marvin 
Lowenthal; nueva introd. de Robert S. 
Rosen, (New York: Schocken Books, 1977) 
(orig. publicado en Nueva York y Londres: 
Harper & Bros. 1932), p. 99. Un traductor 
del hebreo de las Memorias comenta que 
“la danza de la muerte la practicaban los 
cristianos en las iglesias desde el s. XIV en 
adelante, como alegoría del poder de la 
muerte sobre la vida. Especialmente popu-
lar era la pintura de la danza de la muerte 
en la Marienkirche de Lübeck, y los judíos, 
llevados por las costumbres de sus vecinos, 
adoptaron también este uso. (Zikhronot 
gliqel [Glückel’s memoirs], trad. del hebreo 
de Alexander Ziskind Rabinowitz [Tel-Aviv: 
Dvir, 1929], p. 63.)  Cf. Nueva traducción 
del hebreo por Hava Turniansky (nota 3) 
p. 272-273. Sobre la danza de la muerte 
en la cultura europea medieval, ver James 
M. Clark, Dance of Death by Hans Holbein 
(London: Phaidon Press, 1947).  Sobre la 
danza de los mendigos en las bodas, ver 
Avidav Lipsker, “Ha-kallah ve-shive`at ha-
qabzanim – li-she’eilat meqorotav shel si-
ppur ha-misgeret shel ma`aseh mei-ha-7 
betlers” [The bride and the seven beggars 
– basado en la historia de los siete mendi-
gos], Jerusalem Studies in Jewish Folklore, 
13-14 (1992), pp. 229-248; Cf. A lo largo de 
la obra de An-sky, The Dybbuk Between 
Two Worlds, La danza de la muerte se mon-
tó en una producción de Varsovia sobre el 
dibuk como una interpretación dramática 
no incluida en el texto, para una película 
sobre la producción, ver Hebrew Universi-
ty Spielberg Film Archive.  Sobre el relato 
de la novia de R. Reuben y el ángel de la 
muerte ver la entrada en el índice para ello 
en Yassif, The Hebrew Folktale (arriba, n. 
13). 
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