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A VUELTAS CON EL PARLAMENTO DE RicOTE (Quijotke 11, 54):
DE LA CONVERSION Y OTRAS PARADOJAS

RESUMEN:

El presente articulo quiere ofrecer un aporte al
andlisis del parlamento de Ricote (Quijote 11, 54)
y ello desde un dngulo especifico, el de la con-
dicion conversa (tanto de conversos de moros
—moriscos—, como de judios) durante los siglos
XVIy XVII en la peninsula ibérica y sus exilios.
Desde la perspectiva asumida en este estudio, el
parlamento de Ricote constituye una reveladora
incursion a la condicidén conversa, a sus contra-
dicciones y dilemas, narrativizando de modo su-
gerente algunas de las paradojas inherentes a la
misma. En tal sentido, el andlisis del pasaje ejem-
plificard la interaccion, superposicion y conflicto
de voces y perspectivas que caracterizaron tanto
la auto-percepcion como la representacion de los
CONVersos.
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ABSTRACT:

This article aims to contribute to the analysis of
Ricote’s discourse (Quixote 11, 54) from a specific
perspective, that of the converso’s condition (con-
verted both from the Islam —moriscos— and from
Judaism) during the sixteenth and seventeenth
centuries in the Iberian Peninsula and its exiles.
According to the standpoint assumed in this stu-
dy, Ricote’s discourse offers a revealing approach
to the converso’s condition, to its contradictions
and dilemmas, novelizing in a suggestive manner
some of the paradoxes inherent to that condition.
In this regard, the analysis of the passage will
exemplify the interaction, overlapping and con-
flict of voices and perspectives that characterized
both the self-perception and the representation of
the conversos.
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Cuando mi aya muridu/  sintiré
entudavia/ il batideru/ di tu saia nil
vienti.

Uno qui liyera istus  versus/
prieguntara: «;comu ansi?/  jqui
sintirds? ;jqui batideru?/ jqui saia?;qui

vienti? »
Juan Gelman (Dibaxu 1994)!

Es dable afirmar que uno de los momentos mds transitados por la critica cervan-
tina en su atencion al Quijote de 1615 lo constituye el didlogo entre Sancho y su
vecino morisco, Ricote, especialmente, el parlamento en que este dltimo pone de
manifiesto las razones que lo impulsaron a retornar a Espafia, su sentimientos respec-
to de ésta, su patria natal, y sus juicios en relacion al decreto de expulsion de los mo-
riscos. Dada la ambigiiedad que emerge de lo que estimo como auténtica polifonia
del pasaje, éste ha sido objeto de multiples acercamientos, tanto de orden histdrico,
social, lingiifstico, como obviamente de interpretacion literaria propiamente dicha,
especialmente en el marco de la caracterizacion de los personajes del Quijote.? Las
presentes reflexiones intentan aportar otra mirada al parlamento de Ricote y ello
desde un dngulo menos transitado, el de la condicidn conversa durante los siglos
XVIy XVII en la peninsula ibérica y sus exilios. Estimo que el parlamento de Ricote
ofrece una reveladora incursién a dicha condicién, a sus contradicciones y dilemas,
narrativizando de modo sugerente algunas de las paradojas inherentes a la misma.

De la paradoja a la narracion paraddjica

En su sentido mds abarcador, la nocién de paradoja sefiala etimolégicamente un
movimiento que contradice (para) la opinién o la expectativa comun (doxa). En lo
que al espacio narrativo se refiere, Meyer-Minnemann (2006: 59-71) ha estudiado
de modo exhaustivo lo que denomina «narracién paradéjica». Desde su perspectiva,

! Juan Gelman publica el poemario Dibaxu en el exilio. Estd compuesto en ladino, la lengua de la dias-
pora sefardi oriental tras la expulsion de 1492, y constituye en cierto modo un canto a la memoria del
destierro de Sefarad y, principalmente, de su lengua.

2 Ver, por ejemplo, entre los diversos estudios, Marquez Villanueva (1975); Abellan (2006: 157-160);
Baena (2006: 505-522); Lopez-Baralt (2007: 73-88); Arraigada de Lassel (2008: 329-338); Domin-
guez (2009: 183-192); y la investigacion historica del Valle de Ricote de Westerveld (1997-2014).
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ésta puede manifestarse como suspension o transgresion de limites, es decir, como
algo que «es y no es al mismo tiempo y en todas las maneras posibles», «lounoy lo
otro a la vez», o bien, como «ni lo uno ni lo otro», es decir, que retne y superpone a
un mismo tiempo y en un mismo lugar lo que es y no es, lo uno y lo otro, lo idéntico
y lo no idéntico (Meyer-Minnemann 2006: 59-60).Y es precisamente en este sentido
que la narracion paradéjica suscita un especial interés en lo que respecta a nuestro
objeto de estudio —los judeo-conversos y moriscos ibéricos—, ya que permite iden-
tificar y comprender no sélo la suspension o transgresion de Iimites de la narracion
como constructo, sino también la inscripta en la caracterizacion de los personajes y
en los campos semdntico-ideoldgicos configurados a partir de dicha caracterizacion.

Sabemos que el horizonte de expectativas primario del acto de narrar parte de
un contrato implicito, segtin el cual las acciones presentadas en el discurso deberian
poder ser reordenadas segun la légica temporal y causal convencional, al menos
en la percepcion del lector en su reconstruccion de la historia. Esto significa que
se deberia observar la distincién entre lo uno y lo otro, el acd y el alld, el antes y
el después, asi como también entre la identidad y la no-identidad de los procesos,
acciones y campos ideolégicos que se despliegan, argumentan y defienden. Y en
cuanto al acto de enunciacién, aquel contrato tdcito se funda en la diferenciacion,
por ejemplo, entre la enunciacioén narradora y el enunciado de la narracion, entre las
diferentes voces y perspectivas de la narracion (Meyer-Minnemann 2006: 60-61). La
narracion paradéjica pretende cuestionar esta normativa implicita, suspendiéndola o
bien transgrediéndola.?

En efecto, los procedimientos de transgresion de limites sefialan la superposicion
de instancias discursivas. Debido a esta superposicion se produce —ya en la historia,
ya en su narraciéon— una fusién paraddjica de delimitaciones causales, ideoldgicas,
temporales o espaciales.*

A continuacién me propongo analizar el discurso de Ricote, signado por aporias
y paradojas, como un caso especifico de narracion paraddjica y ello con el fin de
cuestionar la clara demarcacién de pertenencias identitarias, lingiiisticas, religiosas

* Meyer-Minnemann y el grupo de investigacién interdisciplinaria de Hamburgo han deter-
minado cuatro tipos de procedimientos narrativos paradéjicos que, a su vez, pueden sub-
dividirse en dos grupos. Se trata, por una parte, de los procedimientos de anulacién (o
suspension) paradéjica de limites, los que consisten en una inmediacién y/o duplicacion,
tanto de lo narrado como de la narracién productora del relato. En el otro polo, se encuen-
tran los procedimientos de la transgresion paradéjica de limites de la historia narrada y su
narracion, los que se subdividen en los procedimientos de ruptura y los de superposicién de
limites (2006: 59-71).

4 El procedimiento mas difundido de este tipo de superposicion es el discurso indirecto libre, por medio
del cual se amalgama el discurso del narrador y el discurso del personaje.

31



RutH FINE

y/o ideoldgicas atribuidas al grupo social y humano de los conversos (ya sea de mo-
ros como de judios). Estimo que en el parlamento de Ricote ejemplifica la interac-
cion, la superposicion y el conflicto de voces y perspectivas que caracterizaron tanto
la auto-percepcién como la representacion de estos grupos.

La conversion como figura paradéjica

Mi lectura se centrard en la «condicidén conversa» en tanto figura paradéjica, con-
cepto que considero relevante para el abordaje de la llamada «literatura de conver-
sos» en la Espana aurisecular (Fine 2014: 499-527). Al identificar en dicho corpus un
comportamiento y significaciéon paradéjicos, intento prestar oidos a la complejidad
de la condicién conversa, poblada de voces que a menudo sélo la literatura nos
permite rescatar y, primordialmente, comprender. Y serd la voz de Ricote, vecino,
amigo y padre, la que emerja del silenciamiento en este capitulo del Quijote: Ricote
es uno de aquellos padres cervantinos paradigmaéticos que han quedado en la otra
orilla, clamando por un mundo a cuya elisién asisten impotentes.

Stephen Gilman, en su polémico y, a la vez, ineludible estudio —The Spain of
Fernando de Rojas (1972) —, fue el primero en introducir la nocién que ocupo, la
de «situacion conversa», o en mis términos, «condicién conversa». Estos postulados
desataron en su momento una apasionada polémica que desatendié lo que, a mi jui-
cio, constituye uno de los aciertos mas encomiables de la investigacién de Gilman, y
ello concierne a la nocién de «situacidn conversa». Al respecto, sefiala el critico que

Rojas’ unique, creative utilization of the converso situation is ultimately not susceptible
to any sort of sociological or psychological or historical or existential explanation. The
biography of such a man, like the biography of a Shakespeare or a Picasso, is a journey to
the edge of mystery. [...] he was a human being, not determined by his race, milieu and
moment, but rather made conscious by them (204).

La «condicion conversa», no constituye, entonces, la ecuacién que traduce una
realidad biogréafica o social especifica, sino la representacion de una conciencia plena
en dilemas y contradicciones. Asimismo, si bien los postulados de Gilman parecen
inclinarse hacia la captacion de esta conciencia como «auto-conciencia» o concien-
cia autorreflexiva —y como tal han sido decodificados por sus partidarios y detracto-
res—, creo que sus alcances atafien no menos al fendmeno de la recepcion. En efecto,
la categoria de los conversos en la Espafia aurisecular constituye fundamentalmente
un fenémeno de representacion, segin el cual la construccion de la imagen colectiva
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se impone sobre la individual. Y en tanto identidad colectiva, se configura como un
proceso de proyeccion imaginaria del grupo mayoritario sobre el individuo, un fené-
meno de representacion extrinseca o una construccion cultural cuya problematica no
es pura ni principalmente religiosa, sino social y hasta étnica (Bodian 1994: 48-76).

Las conversiones masivas, las conversiones acomodaticias, la conversion como
opcidn ante la posibilidad de expulsién y la expulsiéon misma constituyen un fené-
meno reconocible de trauma colectivo (Fine 2013). La vida de Cervantes se sitda al
menos tres o cuatro generaciones después de las tltimas conversiones y expulsion de
judios, pero si asiste al proceso de expulsioén de los moriscos —conversos de moros—
en toda su extension y magnitud.

A pesar de la politica tacita de homogeneizacién del fendmeno converso, tanto
desde la perspectiva contempordanea al mismo como desde parte de la historiografia
que lo ha examinado, su complejidad, heterogeneidad y contradicciones se hacen
evidentes para el estudioso del periodo. En primer término, la conversion en la Es-
pafa aurisecular constituye el resabio de un cruce social primordialmente forzado,
no elegido voluntariamente. Ya sea que su imposicion haya sido directa, como el
proceso atravesado por la comunidad judia de Espafia a partir del afio 1391,° o para
los moriscos, desde las primeras décadas del siglo X VI, bien como tnico medio de
insercién econdmica y social ante la presién institucional creciente, 0 mds aiin como
la tnica alternativa ofrecida para evitar la expulsion, la conversion en Espafia a partir
del siglo XV raramente se presenta como un acto voluntario, producto de la libre
eleccion. Por ende, hablar de una conversion voluntaria es casi un oximoron a partir
de las postrimerias de la Edad Media y hasta los afios de ingreso de la peninsula ibé-
rica a la modernidad. Vila sostiene, en tal sentido, que:

un converso no nombra, univocamente, a quien libre descubre una nueva religiosidad
sino también, y muy especialmente, al opreso, aquél que, por temor u oportunismo, re-
sulté conminado a decirse y construirse igual a la mayoria aunque, paradéjicamente, esa
mayoria se reserve, ulteriormente, el derecho de operar en su contra la infamia de la veja-
cién previa a la que se lo someti6 (Vila 2008: 523).

La Iberia en los albores de la modernidad se constituye como una sociedad jerar-
quica, estratificada, en una carrera febril hacia la homogeneizacion. Las categorias
sociales, religiosas y étnicas son percibidas como estdticas y monoliticas. El Otro
amenazador —judio, morisco, turco o distinto— es alguien al que hay que restringir o,

> El afio 1391 —afio de depredaciones, matanzas y conversiones masivas a las que fueron sometidas las
juderfas espafiolas— no s6lo marca el fin de la llamada convivencia hispano-hebrea en la Espaia cris-
tiana, sino también sefiala el inicio del «problema converso» en Espafia (Amran: 2003).
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mejor, anular (Fine 2013). Y en dicho horizonte, hay una identidad hibrida, conflicti-
va, paraddjica, la cual constituye un desafio a la fosilizacién de aquellas categorias:
la conversa. En una sociedad tan rigidamente compartimentada, el converso, en tanto
paradigma complejo de identidad, representa una inquietante transgresion de limites,
puesto que constituye, ante todo, un hibrido bajo sospecha: un alboraico (el caballo
de Mahoma, ni caballo ni mula), es decir, ni buenos cristianos ni buenos judios o
musulmanes (Amran 2003).

La conversion se devela asi como un singular proceso de transformacién colec-
tiva, durante el cual tanto el individuo como el grupo se ven enfrentados a una serie
compleja de dilemas en todos los 6rdenes (Levine 2004): ser cristiano sincero pero
nunca ser plenamente percibido como tal; reconocerse atin como musulmdan o judio
pero no poder serlo; justificar y, a la vez, rechazar las expulsiones; deber/querer
abandonar Espafia, pero también desear retornar a esa patria amada y odiada en un
mismo aliento.

(Coémo responde la literatura a esa hibridez repulsa y negada, a esa otredad ambi-
gua? Como sabemos, Bakhtin (1992) ha establecido la polifonia como principio de
otredad radical: una multiplicidad de voces, discursos y sus nexos cohabitan en el es-
pacio literario. Este concepto resulta prioritario para aquellos textos que representan
la identidad paraddjica del converso. Efectivamente, la polifonia latente, capaz de
abrir resquicios por donde se filtran aquellas voces calladas —la del judeo-converso,
la del morisco, la del extranjero, la de la mujer, la de la otredad—, es la que se deja
escuchar con mayor irreverencia en estos textos, configurando asi un escandalo dia-
l6gico que se insinda, a su vez, como una senda €tica, desde la perspectiva asumida
por Lévinas (1994 y 1999).

Observar el fendmeno converso nos obliga a reconocer la heterogeneidad de los
comportamientos y reacciones ante la conversion, y ello muy especialmente en el
seno de una misma familia y/o comunidad: los dualismos, las ambivalencias en las
decisiones, los conflictos. Pensar la conversion y la expulsion es reflexionar sobre
su condicién paradéjica.

Ricote o el retorno de Agi Morato

En el capitulo 41 Quijote de 1605, Agi Morato, el padre de Zoirada, quedo solo,
en esa otra orilla, clamando por el abandono y la traicién de su hija. En trabajos
anteriores he reflexionado largamente sobre este pasaje que a mi entender predica el
desgarro familiar sufrido por el colectivo de los conversos, como también la carga
simbdlica de la conversion en el periodo. Mi intento ha sido el de reconstruir las
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huellas mnémicas de un trauma que la voz de Agi Morato convoca (Fine 2008 y
2013). Quiero sugerir aqui que el morisco Ricote se introduce en la segunda parte
del Quijote como un retorno fantasmatico del padre de Zoraida, o al menos como la
version de un posible desarrollo alternativo del destino de ese colectivo que Agi Mo-
rato simbolizaba. ;Qué fue de los padres —y madres— que asistieron desde un silencio
impuesto al desgarro familiar causado por la conversion y/o la expulsion? Desde mi
lectura, Ricote no nos permite abandonar totalmente a aquel otro padre, Agi Morato,
y su parlamento viene a responder de algiin modo a aquellos interrogantes.

Recordemos que el pasaje analizado se abre con la identificacion de seis peregri-
nos mendicantes —marca inicial de la isotopia de la migracién y el desarraigo. No nos
detendremos aqui en la ya transitada y reveladora reaccién de ambos vecinos al reco-
nocerse, sus mutuas expresiones de alegria por el reencuentro y la explicita consig-
nacién de la transgresion que cometian: Ricote, por accién, y Sancho, por omision:
«cOmo tienes atrevimiento de volver a Espafia, donde si te cogen y conocen tendras
harta mala ventura. / —Si ti no me descubres, Sancho —respondié el peregrino—, se-
guro estoy que en este traje no habra nadie que me conozca» (Quijote 11, 54: 1069).°

Es dable recordar que el habla de los extraios peregrinos resulta incomprensible
para Sancho. Como fuera sefialado repetidamente, el capitulo focaliza el fenémeno
del plurilingtiismo y el desconocimiento de la lengua local dominante: «—;Guelte!
jGuelte! -No entiendo —respondié Sancho— qué es lo que me pedis, buena gente.
(54: 1068). O mds adelante: «De cuando en cuando juntaba alguno su mano derecha
con la de Sancho, y decia: —Espariol y tudesqui, tuto uno: bon compario. Y Sancho
respondia: jBon compario jura Di! (54: 1071). En tal contexto y de modo signifi-
cativo, el texto se ocupa de destacar el dominio del espanol por parte de Ricote:
«y Ricote, sin tropezar nada en su lengua morisca, en la pura castellana le dijo las
siguientes razones« (54: 1071). El parlamento de Ricote se ve introducido, entonces,
por la contundente afirmacién de su pertenencia lingiiistica a ese territorio del que se
vio arrojado hacia un exilio que fue sin duda también lingiiistico.’

La primera frase vehiculizada en el parlamento marcard ya la zigzagueante tra-
yectoria de las multiples voces enfrentadas en el espacio discursivo:

¢ A partir de aqui todas las citas corresponden a la edicion del Quijote (segunda parte) coordinada por
F. Rico (1998) y sélo se indicard el nimero del capitulo y la pagina.

7 El ladino, lengua hablada por los hispano-hebreos que migraron hacia la diaspora oriental tras la
expulsion de 1492, constituye un ejemplo paradigmatico de la voluntad de preservacion del espafiol
en el exilio ibérico.
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—Bien sabes, joh Sancho Panza, vecino y amigo mio!, como el pregén y bando que Su
Majestad mando publicar contra los de mi nacién puso terror y espanto en todos nosotros;
a lo menos, en mi le puso de suerte que me parece que antes del tiempo que se nos conce-
dia para que hiciésemos ausencia de Espana, ya tenia el rigor de la pena ejecutado en mi
persona y en la de mis hijos. (54: 1071)

En efecto, Ricote comienza su relato con un registro patético, que llama a la
empatia de los receptores intra- y extratextuales y lo hace desde una visién intrin-
seca, anticipando el duro efecto que el bando real provocard en el colectivo y en
€l mismo, no s6lo como individuo sino como padre de familia («mis hijos»). No
obstante, simultdneamente, se observa la referencia al monarca y verdugo, como
«Su Majestad», es decir, manteniendo la posicién de dignidad y respeto hacia la ins-
tancia real que, pese a todo, sigue reconociendo; y ello al tiempo que se desliza otra
insinuacién perturbadora: Ricote habla de «su nacién», expresion que registra una de
las principales acusaciones para justificar la expulsién, es decir, el comportamiento
segregacionista de los moriscos respecto de la sociedad mayoritaria y su negativa a
la asimilacion.

Seguidamente y retomando el temple de auto-compasioén, Ricote enfatizard el
desgarro y la escisién familiar «bien asi como el que sabe que para tal tiempo le
han de quitar la casa donde vive y se provee de otra donde mudarse; ordené, digo,
de salir yo solo, sin mi familia, de mi pueblo» (54: 1071). Y serd precisamente aqui
donde emerja la primera y, en apariencia, sorprendente apologia de la expulsién, voz
disonante respecto de la empatia creada un momento atrs:

y forzdbame a creer esta verdad saber yo los ruines y disparatados intentos que los nues-
tros tenfan, y tales, que me parece que fue inspiracién divina la que movié a Su Majestad
a poner en efecto tan gallarda resolucién, no porque todos fuésemos culpados, que algu-
nos habfa cristianos firmes y verdaderos; pero eran tan pocos que no se podian oponer a
los que no lo eran, y no era bien criar la sierpe en el seno, teniendo los enemigos dentro
de casa. (54: 1072)

Ciertamente, Ricote adopta la argumentacion propagandistica en circulacion, ha-
ciendo uso del imaginario que abrazaban los apdlogos de la expulsién. No obstante,
la afirmacion se ve inmediatamente deconstruida por el cuestionamiento de la con-
version como un fendmeno monolitico, al rescatar la existencia de moriscos «cristia-
nos firmes y verdaderos». La indecidibilidad del hablante —la polifonia de su discur-
so— convergen en una de los momentos de mayor efecto paradéjico del parlamento:
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Finalmente, con justa razon fuimos castigados con la pena del destierro, blanda y suave
al parecer de algunos, pero al nuestro, la mds terrible que se nos podia dar. Doquiera que
estamos lloramos por Espafia, que, en fin, nacimos en ella y es nuestra patria natural;
[...]. No hemos conocido el bien hasta que le hemos perdido; y es el deseo tan grande, que
casi todos tenemos de volver a Espafia, que los mds de aquellos, y son muchos, que saben
la lengua como yo, se vuelven a ella, y dejan alld sus mujeres y sus hijos desamparados:
tanto es el amor que la tienen; y agora conozco y experimento lo que suele decirse: que es
dulce el amor de la patria (54: 1072; el énfasis es mio)

En efecto, el pasaje ostenta lo que estimo como una polifonia paradéjica: el des-
tierro constituye un justo castigo (por transgresiones vagamente consignadas), pero
a su vez es un ejercicio de crueldad hacia quien siente a Espafia como su patria, por
la que llora y llorard permanentemente. Ello vocaliza el lamento de los colectivos
arrojados a sus exilios por una Iberia que no quiso reconocer su justa pertenencia.
No obstante, estos («los enemigos dentro de casa») continuardn estimandola como
su tnico referente, a tal punto que serdn capaces de abandonar a sus familias para re-
tornar a ella, la aun estimada como patria: su territorio, su lengua, incluso su religion
impuesta y parcialmente adquirida.

Ricote continda perfilando su ambiguo alegato: «Sancho, yo sé cierto que la Ri-
cota mi hija y Francisca Ricota, mi mujer, son catdlicas cristianas, y, aunque yo no
lo soy tanto, todavia tengo mds de cristiano que de moro, y ruego siempre a Dios
me abra los ojos del entendimiento y me dé a conocer como le tengo de servir.» (54:
1073-1074; el énfasis es mio).

Ciertamente, la autenticidad de la fe catdlica y de su prictica por parte de las
«Ricotas» es enfatizada repetidamente por el morisco a lo largo del capitulo, con
lo cual se fortalece una de las perspectivas vehiculizadas en el parlamento: la de la
arbitrariedad de un bando de expulsidn universal y totalizador: «y todos decian que
era la mas bella criatura del mundo [Ana Félix]. Iba llorando y abrazaba a todas sus
amigas y conocidas, y a cuantos llegaban a verla, y a todos pedia le encomendasen a
Dios y a Nuestra Sefiora su madre» (54: 1075). En las palabras de Ricote resuena el
eco de la devocién por Maria —Lela Marién— por parte de aquella otra mora cristiana,
Zoraida. Y es este padre, no del todo cristiano atn pero en proceso de serlo, aquel
que viene a rescatarla (como no logré hacerlo el anterior), sabiéndola en manos de
este otro mozo cristiano viejo, un nuevo cautivo camino al norte de Africa —don
Pedro Gregorio. En un guifio irénico del texto, Ricote, como nuevo padre engafiado,
afirmara con convencimiento que: «las moriscas pocas o ninguna vez se mezclaron
por amores con cristianos viejos, y mi hija, que, a lo que yo creo, atendia a ser mds
cristiana que enamorada, no se curarfa de las solicitudes de ese sefior mayorazgo»
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(54: 1075). Sin duda, atendiendo a la realidad contextual, Ricote no se equivocaba,
como tampoco se equivocaba Agi Morato, al dudar del buen término de la conver-
si6n y asimilacion de Zoraida. Sancho también lo sabia cuando licidamente advertia
sobre las consecuencias de tal unién entre un cristiano viejo y una morisca: «que a
entrambos les estaria mal» (54: 1075). Puesto que los matices de la conversion, sus
grises y diversidades no tenfan cabida en la Espafia que le tocé vivir al autor del Qui-
Jjote. No obstante, la ficcién cervantina quiere ofrecernos otra cara de la conversion,
aquella que no pudo ser, la libremente elegida, transitada y, por cierto, reconocida.
Cervantes vehiculiza licidamente en boca de este «cristiano en ciernes», Ricote,
las trdgicas contradicciones del complejo fendmeno de la conversion/expulsion, ha-
bitualmente olvidadas y, muy especialmente, cercenadas tanto del discurso oficial
como del imaginario de esta temprana modernidad ibérica.

Reflexiones finales

Alo largo del Quijote se hallan dispersas marcas textuales directa o indirectamen-
te relacionadas con la problemadtica de la conversion. Por un lado, es posible identi-
ficar referencias y alusiones adscriptas a dicho paradigma: asi, la explicita mencion
de conversiones concretas (la de Zoraida, por ejemplo), o el cuestionamiento de
los linajes y a la problemadtica de la limpieza de sangre, latente en toda la novela, y
muy especialmente la conciencia de una pluralismo cultural ya perdido (como, por
ejemplo, en el capitulo I, 9 que transcurre en el Alcand de Toledo). No obstante,
la condicién conversa trasciende estas marcas especificas y se configura como una
conciencia, conciencia plural, silenciosa, pero capaz de orquestar las voces que es-
cenificaran su drama de espejismos.®

Al igual que para los judios y los judeo-conversos de la generacion de la expul-
si6n en adelante, la incertidumbre, los vuelcos de la fortuna, la pérdida del hogar, la
disolucion del nicleo familiar, todas ellas fueron adversidades que también acecha-
ron a los moriscos ibéricos y que en gran medida logran ser recuperadas en el espacio
textual del Quijote. Sin embargo, dicha recuperacion —la de la condicién conversa—
no se cifie meramente al estatismo de la representacién de un mundo perdido, sino
se perfila como el afdn de construccién de una nueva recepcion, cuyos alcances no
son s6lo estéticos sino también éticos. Asi, en la bisqueda de un interlocutor, emerge

8 Menocal sostiene al respecto: «Many Spaniards, of every stripe and every background, were thus
caught up living in a world of fun-house mirrors created by a whole series of edicts requiring that
people profess transparent falsenesses, a state of self-destructive madness worthy of Cervantes’ cre-
ative literary genius» (2002: 259).
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A vueltas con el parlamento de Ricote (Quijote II, 54): de la conversidn y otras paradojas

el reclamo de un receptor que sepa escuchar y decodificar la plurivalencia de dicha
condicién. Es en ese espacio donde emergen como criaturas literarias Agi Morato y
Ricote, vociferando sordamente la imposibilidad de su condicién de padres aban-
donados, conversos y/o expulsos; el suyo serd un llamado a ese otro, narrativizado
quizds aqui en Sancho, el vecino cristiano viejo, que a pesar de bandos y decretos,
sabe y quiere escuchar las voces inscriptas en las palabras del morisco Ricote, su
buen amigo.
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