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    Introducción




    El presente trabajo consiste en el análisis de la novela La gesta del marrano (1991) del escritor judeoargentino Marcos Aguinis1. Para ello, optamos por un marco teórico que nos lleva a centrarnos en el estudio de las relaciones entre el lugar ocupado por el agente social -Aguinis- en tanto productor de la novela y sus opciones manifestadas en el texto, entre las cuales privilegiamos la construcción del enunciador como figura textual.




    Los objetivos de este trabajo son




    a)Profundizar el conocimiento de la obra literaria de Marcos Aguinis.




    b) Analizar la producción narrativa de Aguinis desde una perspectiva teórico-práctica que busca relacionar el lugar del agente social y sus opciones explicitadas en el texto y




    c) Analizar especialmente los vínculos entre los efectos de sentido descriptos a partir del análisis del texto, la figura del enunciador y las condiciones objetivas de producción del discurso.




    El desarrollo de este trabajo se sustenta sobre la hipótesis general de que la obra escogida -La gesta del marrano- presenta un conjunto de efectos de sentido recurrentemente textualizados, entre los que se destacan las referencias a un enunciador humanitario y tolerante2, que reescribe el Pentateuco bíblico y la historia de la persecución de los judíos españoles en América colonial, a partir de la vida del médico hebreo Francisco Maldonado da Silva3. Este modo de construir el enunciador, los temas desarrollados en la historia y el especial énfasis puesto en el problema de la persecución de judíos, resultan al menos parcialmente comprensibles, si se tiene en cuenta el lugar del agente social -Aguinis- dentro del campo cultural judío en Argentina.




    Con la finalidad de contrastar esta hipótesis hemos organizado los contenidos del trabajo en tres partes: a) Introducción; b) Primera parte; c) Segunda parte, que se completan con una conclusión y un apartado bibliográfico.




    En la Introducción, nos referiremos a los distintos conceptos teóricos que conforman el marco de nuestra tesis, después de presentar y delimitar el objeto de estudio, los objetivos del trabajo y la hipótesis central, junto con el plan de trabajo que orienta todo el desarrollo exegético. Esta introducción concluye con un apartado destinado a contextualizar histórica y culturalmente el mundo novelesco construido por La gesta del marrano.




    En la Primera parte del análisis propiamente dicho construiremos el sujeto textual. A tal efecto comenzaremos presentando los conceptos teóricos particulares que organizan el análisis del enunciado, para continuar con el estudio de las relaciones que establece el texto con la Biblia. La construcción del sujeto textual nos llevará luego a investigar los vínculos existentes entre la historia construida por la novela, la persecución de judíos en América colonial, y sus búsquedas de libertad. Para ello hemos dividido el análisis en dos niveles: 1) el de los actores y espacios-tiempos de la persecución y 2) el de las transformaciones de los actores.




    En la Segunda parte de nuestra exégesis, nos centraremos en la construcción del sujeto social y de las condiciones objetivas de producción de la novela de Aguinis. Aquí cobra relevancia la construcción de la trayectoria del autor y su posición relativa en el sistema de relaciones, por lo que ésta parte será marcadamente sociológica.




    Concluimos con un apartado destinado a mostrar el conjunto de relaciones posibles, organizadas a partir del principio de coherencia, entre el sujeto textual y el sujeto social.




    Aproximaciones teóricas




    Nuestro trabajo analítico se propone un acercamiento a la narrativa del escritor judeoargentino Marcos Aguinis, cuya obra ocupa un lugar de notoriedad en el ámbito de la literatura Argentina contemporánea.




    Particularmente nos abocaremos al análisis de la novela La gesta del marrano4 cuyo mundo ficcional, de compleja construcción, sostiene un diálogo tanto con la historia colonial española en el Nuevo Mundo, a partir del relato de la vida de un judío hispanoportugués, como con los aspectos simbólicos y existenciales que caracterizan al hombre que asume el rol de ser héroe y mártir de su pueblo. El mismo título de la novela remite, a través de la palabra “gesta”, a un tipo particular de héroe que el enunciador construye al modo de la épica tradicional, esto es, como sujeto ejemplar que ha asumido la tarea de recuperar un conjunto de valores colectivos en beneficio de un grupo o pueblo -el hebreo sefaradí- al cual representa. En este sentido y citando a Jaime Rest:




    [lo] épico (...) que es la narración de una gesta (...) refiere acciones de uno o varios personajes que pueden ser históricos pero que en la imaginación del pueblo que los celebra han adquirido cualidades fabulosas, en virtud del significado que poseen sus empresas de conquista, de liberación o de reivindicación5.




    Francisco Maldonado da Silva se constituye en héroe y mártir6 de su comunidad, pues su empresa no es sólo individual, sino que sus acciones se insertan en un proceso sociopolítico e histórico en el que un pueblo -el judío en América española- “está alcanzando (...) conciencia de sí mismo como grupo diferenciado que busca”7 su identidad.




    Pero, si La gesta del marrano se presenta como una obra rica en sentidos históricos y humanos, el modo particular en que abordaremos el análisis se ajusta a una perspectiva metodológica que necesitamos referir y especificar.




    En primer lugar, podemos decir que las lecturas críticas que se han realizado de la obra del escritor argentino Marcos Aguinis no sólo son reducidas en número, sino limitadas en hermeneusis que muestren algo más que tópicos de sus obras (novelas, ensayos y cuentos) o datos biográficos que, indefectiblemente, han sido identificados y homologados con acciones emprendidas por los personajes de sus ficciones literarias. Si nos circunscribimos a la novela que es nuestro objeto de estudio, se puede observar que la mayoría de los ensayistas8 se han preocupado por analizar distintos aspectos de la citada obra, dentro de los cuales se destaca con verdadera insistencia, la construcción del héroe Francisco Maldonado da Silva, modelo del judío latinoamericano sefaradí9 que, elevado a la categoría de paradigma de la resistencia y la libertad de conciencia, se constituye en una metáfora histórica que representa la gesta o lucha por la subsistencia de esta minoría étnica desde los tiempos de Moisés. En esta marcación tópica, se produce otra operación analítica que consiste en homologar al propio Aguinis con sus personajes, de tal modo que la serie de acciones iniciadas en la novela por Francisco Maldonado da Silva y otros actores, tienen a aquél como un continuador contemporáneo y extratextual10. Nada se dice de la construcción del sujeto de la ficción, que es el enunciador, como (…) “enmascaramiento, que el agente social realiza durante el proceso de producción”11.




    En tal sentido, este trabajo busca posicionarse de manera distinta con respecto a las opciones teóricas que han sustentado, hasta ahora, los ensayos críticos sobre La gesta del marrano. Leer los discursos desde nuestra perspectiva analítica es asumirlos como prácticas, lo que implica considerarlos como un “hacer” en tanto “proceso de producción de opciones y estrategias discursivas llevadas a cabo por un agente social”12. Por lo que, a manera de hipótesis, podemos decir que La gesta del marrano se puede leer como resultado de una serie de opciones del agente social Marcos Aguinis, relacionadas con su competencia específica, en tanto la escritura histórica y literaria aparece como un recurso valioso en la constitución y desarrollo del campo cultural judío13, proceso significativo en Argentina, en momentos en que la novela hace su aparición.




    De este modo, la construcción del lugar de los sujetos social y textual14 en torno a la novela de Marcos Aguinis, La gesta del marrano y la puesta en relación




    (...) entre el agente social, construido en cuanto capacidad de relación, y las características de su discurso materializado en un texto, que constituye la expresión, en forma de marcas, de la práctica del agente social, es decir, de las opciones que fue realizando en el proceso de producción del texto15




    constituyen los ejes que estructuran este trabajo.




    Para dar cuenta del sujeto textual, analizaremos en primer término el enunciado, a partir de la hipótesis de que en éste se construye un enunciador humanitario y tolerante, que asume la historia del sefaradismo americano, para reescribirla desde el rol temático del historiador y biógrafo del primer y más reconocido mártir que tuvo el judaísmo en la colonia española: el criptojudío16 Francisco Maldonado da Silva (1592/1639).




    Continuaremos, luego de hacer referencia a las especificidades del campo cultural judío en Argentina, con la construcción del lugar de este sujeto social, lugar definido como




    (…) el conjunto de propiedades eficientes que definen la competencia relativa de un sujeto social dentro de un sistema de relaciones en un momento/espacio dado, en el marco de la trayectoria17.




    Para finalizar, estudiaremos la relación entre el lugar, en el discurso, del sujeto textual y el lugar del sujeto social, para mostrar cómo las características de la práctica discursiva analizada “se hacen comprensibles y explicables habida cuenta del lugar desde donde son producidas”18, poniendo especial énfasis en delimitar las características del campo cultural judío, que Marcos Aguinis integra y coadyuva también a construir19.




    Contexto histórico y cultural de La gesta del marrano





    Los judíos españoles en América




    Resulta muy difícil y complejo hacer entendible un texto de ficción histórica sefaradí, si antes no mostramos quiénes fueron, qué hicieron, cómo vivieron, y cuáles fueron las acciones más significativas de estos judíos hispanoportugueses en tiempos de la colonia española en América. Esta introducción general tiene como objetivo acercarnos a los hechos más relevantes que configuran su mundo material y simbólico.




    Los judíos “no constituyen una raza, sino un grupo étnico-religioso”20. Al definir y distinguir al judío ibérico sefaradí de los cristianos peninsulares, sólo se puede apelar a las especificidades de su perfil religioso. En términos muy generales, los judíos se dividen en dos grandes grupos: los grupos ashkenazíes que habitaron el centro oriente de Europa y los grupos sefaradíes que encontramos inicialmente en la Península Ibérica:




    Incuestionablemente, [los sefaradíes] estuvieron en ella [en la Península Ibérica] (...) al menos desde [el] 70 [DC], cuando Tito expulsó a 50.000 judíos desde Judea a Sefarad, nombre bíblico con que se designa a la España actual21.




    Pero ese espacio material y existencial que fue España, Tierra de Promisión para el sefaradí, se vio convulsionado por una serie de persecuciones religiosas ocurridas entre 1391 a 149222 fecha ésta de la expulsión definitiva de todos los judíos españoles23. Desde 1492, un tercio de la población sefaradí se quedó en la Península Ibérica, tanto en forma de conversos como judíos a escondidas o criptojudíos. El segundo tercio viajó al resto del Viejo Mundo y a África, a destinos tan disímiles como Holanda, Inglaterra, Italia, Marruecos, Túnez, Grecia, Rodas o la región de la actual Israel, entre otros. El último tercio se dirigió al Nuevo Mundo. Así, en el período que va de 1492 a 1890 -año este último de la llegada de los grandes contingentes de judíos a América, en especial de la rama ashkenazí- la población judeoamericana era esencialmente sefaradí.




    Una de las particularidades del judío sefaradí fue el apego a su “(…) familia extensa [la comunidad sefaradí] (...). Este sentimiento de linaje fue importante en el desarrollo y conducción del comercio internacional entre el siglo XV al XVII”24. Esta sujeción de los miembros de la comunidad por lazos afectivos e intereses materiales fue también reforzada por los matrimonios endogámicos, pues los judíos no tenían restricciones de casamientos entre primos o tíos y sobrinos. En momentos en que la Inquisición perseguía a judaizantes y herejes, el matrimonio entre judíos garantizaba el secreto del culto hebreo que el sefaradí conservaba para su entorno familiar.




    De todos los preceptos que constituyen el dogma judío, se destacan algunos que permiten diferenciarlo de otras religiones, en especial de la cristiana. En primer lugar sobresale, en oposición a la Trinidad de Padre, Hijo y Espíritu Santo del cristianismo, la creencia en la Unidad de Dios. Las oraciones sefaradíes, que refieren las actas del Santo Oficio, principal fuente de estudio del judaísmo colonial, así lo confirman:




    (…) las escasas palabras [en hebreo] que aparecían con mayor frecuencia eran ADONAI (Señor), ADONAI TZEVUOT (Señor de los Ejércitos) y SHEMÁ ISRAEL, ADONAI ELOHENU, ADONAI EJAD (Oye, ¡Oh Israel!, el Señor nuestro Dios es Uno)25.




    En segundo lugar, se ubica el delicado asunto del Mesías. La creencia extendida en todo el mundo judío era que el Salvador, el Cristo, todavía no había llegado. En relación con esta esperanza en la venida de un salvador del mundo, los judíos negaban la divinidad de Cristo, aunque aceptaban su existencia histórica como judío excepcional. Si a lo largo y a lo ancho del mundo conocido y después de casi un milenio y medio de la muerte de Cristo, el hombre todavía no había conseguido la paz, la fraternidad y la unión con el Dios Único, como predicaban las Sagradas Escrituras sobre los tiempos mesiánicos, entonces el Mesías verdadero no había llegado. Lo que significa que el judío aún espera al Redentor, por lo que el mesianismo es uno de los aspectos más extendidos en la comunidad hebrea y constituye un factor aglutinante de los distintos grupos a partir de esta creencia común. Los sefaradíes no escapan a esta concepción mesiánica y, a pesar del poderoso contexto cristiano católico que enmarca sus vidas en España y Portugal (…) continuaron practicando la Ley muerta de Moisés26.




    Sin embargo, no todas son divergencias, pues si hay algo que los sefaradíes comparten con el cristiano peninsular, es su lealtad al idioma español o portugués. Su prolongada estadía en la Península Ibérica aseguró el apego al idioma y a la cultura de este territorio, por esto “(…) los judíos expulsados de su patria se sentían (...) tan españoles como los cristianos”27. De este modo, el español o el portugués era la lengua materna para el sefaradí más que el hebreo (la lengua de la religión) o el ladino (la lengua familiar)28. En este sentido se hace comprensible que el Nuevo Mundo fuera el sitio elegido por los sefaradíes como residencia definitiva. A pesar de los peligros que significaba viajar como converso o criptojudío, los judíos ibéricos “(…) prefirieron vivir entre aquellos que compartían su carácter étnico secular”29.




    La presencia sefaradí en América data de la temprana fecha de 1495 en lugares como Santo Domingo y Haití. Se sabe que seis judíos viajaron con Cristóbal Colón y que había judíos sefaradíes en las tropas de Hernán Cortés que completaron la toma del Imperio Azteca en 1521. En este punto, no podemos dejar de enunciar el álgido problema de la probable ascendencia judía del propio descubridor de América30, por lo cual el sefaradí no sólo estaría presente en el Nuevo Mundo como exiliado de una diáspora necesaria, sino que constituiría uno de los engranajes del Imperio Español en su proceso de expansión sobre América.




    A pesar de los servicios que muchos sefaradíes ofrecieron a la Corona Española, en materia de comercio dentro del Imperio Español y con otras naciones, en el ejército regular y sobre todo en relación con servicios profesionales31, la Iglesia y la Corona Española mostraron, desde los primeros años, una franca hostilidad para con los grupos hebreos. De este modo, los sefaradíes debieron ocultar sus prácticas religiosas y mantenerlas en secreto.




    Algunos estudios recientes afirman que el rasgo críptico del sefaradismo americano fue un factor aglutinante del grupo en tormo a una fe que los hermanaba y diferenciaba al mismo tiempo del catolicismo dominante. Según afirma Seymour Liebman32 hay cuatro razones que permiten entender la supervivencia de este grupo étnico religioso desde 1550 a 1700, período en el cual se dieron con mayor intensidad las actividades persecutorias: 1) el mesianismo y la rigurosa sujeción a un calendario y ritual religioso propio; 2) la endogamia; 3) la farda33; y 4) la opresión y persecución que fortalecía los grupos por autodefensa.




    La fe en un Mesías pacificador y la sujeción estricta a un conjunto de creencias y prácticas religiosas fueron las fortalezas de este grupo que, sin embargo, desde la perspectiva del poder católico colonial, constituían ideas y creencias aberrantes que merecían los mayores castigos. Aparecen así los distintos tipos de transgresiones que podían ejecutar estos criptojudíos, resumidas en el término judaizar, esto es, enseñar o practicar de algún modo la ley de Moisés y no la de Cristo.




    Las acciones de control, detección, detención, juicio y condena de los judaizantes no podían estar en manos, tanto en el Viejo como en el Nuevo Mundo, de las órdenes religiosas regulares sino que se necesitaba de una institución que pudiera ejercer su autoridad con autonomía respecto de todos los poderes nacionales e internacionales y sólo depender del Papado. Nace así el Consejo de la Suprema y General de la Inquisición, como se denominó originalmente al Santo Oficio.




    En un principio, la Iglesia Católica por medio de los obispos, tuvo




    (…) la potestad de enjuiciar a todos los herejes dentro de sus diócesis por asuntos de fe. Esta autoridad incluía el poder de administrar la pena capital a los herejes34.




    La creación de la orden de Santo Domingo (1215)35 permitió que esta inquisición episcopal fuera sustituida por los monjes dominicos que representaban de algún modo las “milicias o soldados de Cristo”. Las jerarquías dominicas prontamente se independizaron de toda sujeción a otra orden religiosa y aún al mismo poder secular real. Entonces los tribunales [dominicos] pasaron a ser instituciones formales que sólo el Papa podía establecer36. Surge de este modo el Santo Oficio de la Inquisición37.




    Los reyes Fernando e Isabel, por influencia de su confesor, Tomás de Torquemada, solicitaron al Papa Sixto IV que estableciera el Santo Oficio en sus dominios españoles. La Suprema Española, como también se la llamaba, tenía sus propios funcionarios y su jefe era el Inquisidor General. El primero en desempeñar este cargo fue el propio Torquemada, quien, además, era nieto de una judía sefaradí. Así, España se permite el privilegio, a partir de una prerrogativa obtenida del Papado en 1506 por el rey Fernando VII, de tener su propio tribunal religioso. Además, ningún obispo podía ser nombrado sin la aprobación Real. Esta superposición de poderes e inmunidades se trasladó al Nuevo Mundo en el cual, favorecidas por las distancias, las luchas entre inquisidores y funcionarios Reales cobraron dimensiones insospechadas en el Viejo Mundo.




    En este espacio histórico y por orden del Rey Felipe II se establecieron tribunales del Santo Oficio (1569) en el Virreinato de Nueva España y en el virreinato del Perú. Los informes que llegaban al rey español desde América no eran alentadores e indicaban que en el Nuevo Mundo “(…)los judíos abundaban y que en la colonia española de la ciudad de México había un gran rabino y más judíos que católicos”38. Es así que en 1610, y poco tiempo después de la creación del Virreinato de Nueva Granada, con sede en Cartagena de Indias, Colombia, se crea también el tribunal en ese territorio.




    Los dignatarios inquisitoriales pocas veces se desplazaban de su sede. Las grandes distancias y los peligrosos caminos del virreinato, hicieron que la Inquisición colonial adoptara una estructura que permitía la delegación de algunas de sus atribuciones a funcionarios de menor rango. Entre ellos se destacaban los comisarios del Santo Oficio, que operaban sólo en los grandes centros poblacionales o sedes de virreinatos. Tenían autoridad para detener y encarcelar, además de fijar sumas de dinero para las fianzas. Le seguían los familiares “(…) que eran los funcionarios inquisitoriales seglares [los que no pertenecen a Orden religiosa alguna] cuya principal función era la investigación”39.




    La estructura inquisitorial se completaba con el fiscal, funcionario del Santo Oficio encargado de acusar al reo, y los tutores para prisioneros menores de veinticinco años. La Inquisición permitía, además, que el hereje tuviera un abogado, nombrado por los tutores, o por los miembros del tribunal, y cuya función, más que defender al prisionero, era la de “(…) convencerlo para que se declarase culpable de todos los cargos y se pusiese a merced de los inquisidores”40. En este sistema, tanto el reo como el defensor desconocían los nombres de los que acusaban o de las personas que podían declarar en su contra.




    El tema de las torturas aplicadas a los prisioneros es también un asunto controvertido y admite varias reflexiones. La tortura existió en todas las jurisdicciones inquisitoriales y era una facultad que le estaba reservada al Santo Oficio para obtener nombres de otros herejes o para que el reo se declarase culpable de todos los cargos. Los inquisidores sabían que los sefaradíes eran gregarios y que la relación entre las distintas partes de la comunidad era intensa. Por lo tanto, el verdugo y el notario, ante la mesa del tormento, pedían al reo nombres de hermanos en la fe judía.




    Un hecho ocurrido en Lima muestra hasta qué punto el objetivo de las inculpaciones por medio de la confesión de nombres era un procedimiento eficaz. Se trata de la llamada Complicidad Grande o Complicidad Judaísmo. Por diversas razones, los inquisidores pudieron obtener un abultado listado de nombres de judíos que vivían en la Ciudad de los Reyes, Lima. El apego de los sefaradíes al Perú era muy grande, y según el experto en asuntos inquisitoriales en América, José Toribio Medina41, Perú se había convertido en la Tierra Promisa o Tierra Prometida del comercio para estos judíos. Los sefaradíes vendían alimentos en las minas de plata de Potosí y otros emplazamientos, obteniendo grandes dividendos de estas transacciones. En definitiva, parece que la Complicidad (Conspiración) Grande tuvo más razones económicas que motivos religiosos. Los tribunales confiscaron todos los bienes de los reos y tratándose de gente enriquecida, las ganancias fueron importantes.




    Lo cierto es que, por confesiones hechas en España y en Perú entre 1621 y 1639, la Suprema de Perú pudo asestar un duro golpe a los judaizantes de ese virreinato. El resultado




    (…) del descubrimiento de esta conspiración fue el gran Auto de Fe que tuvo lugar en Lima el 23 de enero de 1639, en el que hubo 61 judíos, de los cuales 12 fueron relajados42.




    Francisco Maldonado da Silva fue un ‘invitado’ especial a ese Auto.




    El modo más frecuente de aplicar la tortura en el Nuevo Mundo consistía en el potro: una cama con soportes de cuero, de los cuales se ataba al reo. Al tensarse las cuerdas, el dolor agudísimo de las articulaciones desgarradas con frecuencia hacía confesar al reo en la primera vuelta de rueda. Otro tormento usado era el del embudo, que se administraba metiendo un pañuelo de seda en la boca del reo y luego vertiendo grandes cantidades de agua. El estómago del prisionero se distendía con dolores muy fuertes que hacían declarar su culpabilidad de manera indefectible y dar, en el mejor de los casos, los nombres de otros judíos. Estos dos tipos de tormentos fueron administrados al padre de Francisco Maldonado da Silva, el médico portugués Diego Núñez da Silva, en las primeras dos sesiones de torturas.




    Una vez terminado el juicio, el reo podía ser sometido a diversas condenas, graduadas según la importancia de los cargos. Los que no eran quemados vivos eran reconciliados, lo que significaba vestir de por vida un sanbenito o sambenito, un delantal de tela rústica con colores amarillos y dos franjas rojas que formaban una cruz. Estos reconciliados, además, recibían sentencias que iban desde un número de 50 a 200 azotes, a los servicios como remeros en las galeras que viajaban desde Nueva España y las Filipinas. Debían ayunar en ciertas festividades católicas, asistir regularmente a misa y a toda procesión que se hiciera en el poblado de residencia del reconciliado. Entre los castigos de por vida estaban las prohibiciones para ocupar cargos públicos como médico, cirujano, farmacéutico, comerciante. Estas prohibiciones tenían sus excepciones si las necesidades de la colonia así lo exigían. Fue el caso de Diego Núñez da Silva que, siendo reconciliado, fue enviado como médico regular al hospital de la ciudad portuaria de Callao. Las sentencias a la pena capital no eran ejecutadas por los mismos inquisidores, ya que el dogma católico prohibía que la Iglesia estuviera involucrada en hechos de sangre. Era entonces el “(…) brazo seglar [quien leía las] sentencias de muerte y a quienes correspondía encender la pira”43.




    El modo de proceder de los inquisidores a partir de la detección de un posible hereje “contenía singularidades y anacronismos”44 que es interesante referir. En primer lugar, al tiempo que se arrestaba a la persona, todos los bienes quedaban secuestrados y en poder de la Inquisición. Las costas de la prisión en comida, velas, lavado de la ropa y honorarios del verdugo corrían por cuenta del reo. En segundo término, se le permitía al prisionero tomar una muda de ropa, unas frazadas y un colchón; estaban prohibidos los libros y los elementos destinados a la escritura. En tercer lugar, si el dinero del prisionero no era suficiente, se vendían en subasta pública los bienes que pudiera tener. Sobre este asunto




    en 1659, el doctor Pedro de Medina Rico, visitador de la Suprema de España, informó que los inquisidores tenían agentes que, en las subastas, compraban los bienes del prisionero por una fracción de su valor porque los otros licitadores sabían a quién representaban los agentes y pensaban que era prudente no competir45.




    En las audiencias que le realizaban al acusado era frecuente que se le pidiese datos sobre su genealogía. En la mayoría de los casos estudiados de las Actas del Santo Oficio, el prisionero decía ser un cristiano viejo y a tal fin mostraba datos y documentos que confirmaban su ‘limpieza de sangre’46. A muchos se les pedía, ya que eran cristianos devotos, que recitasen el Padrenuestro, el Credo, el Ave María o el Salve Regina, pruebas básicas que la mayoría sabía superar47.




    A partir de 1665 las persecuciones de judíos disminuyeron en número. También la violencia y dureza de los castigos. Existen varias razones para pensar este cambio de actitud hacia el sefaradí por parte del Santo Oficio. En primer lugar, la ideología protestante ya se consolidaba en Europa, y los pastores de las iglesias evangelistas -luteranos, calvinistas, entre otros- viajaban a América para realizar sus actividades religiosas. Pero a diferencia de los sefaradíes, los grupos protestantes tenían como meta la reconversión de la población católica o conversa en adepta al dogma de Lutero y esto amenazaba de manera mucho más concreta y sistemática la unidad de la institución religiosa española.




    En segundo término, el buen negocio de las confiscaciones se había resquebrajado, pues, por un lado, el monto de dinero que los inquisidores podían retener había disminuido como consecuencia de las denuncias de enriquecimiento de los funcionarios. Por otro, los judíos ricos, a causa de las persecuciones que asolaron los virreinatos españoles, habían huido hacia regiones dominadas por ingleses u holandeses que mostraban mucha más tolerancia con las actividades judías. De este modo, ya no aparecía como redituable poner presos a los judíos. En definitiva, y tal como lo muestran los informes del visitador de la Suprema Española, Don Pedro de Medina Pico, el Santo Oficio más servía a la Corona Española y sus intereses económicos y territoriales, que a los de la fe48.




    La gesta del marrano49 es una de las pocas novelas argentinas contemporáneas50 que ha tomado el tema de la Inquisición colonial y en particular el problema de la persecución de judíos sefaradíes en el Nuevo Mundo para construir su mundo ficcional. Articulando ficción e historia, Marcos Aguinis convierte en relato novelesco el itinerario existencial del médico sefaradí Francisco Maldonado da Silva, desde su infancia en Ibatín -Tucumán- en 1592, hasta su muerte en el destacado Auto de Fe de Lima en 1639. El capítulo que sigue tiene como objetivo mostrar el modo en que Aguinis ha construido esta historia colonial sefaradí.




    

      

        1 Escritor nacido en la provincia de Córdoba (1935), Argentina, de origen judío y autor de una importante obra literaria, de la cual se destacan las novelas La cruz invertida (1970) -premio Planeta España- y La gesta del marrano (1991).


      




      

        2 La asignación de este rol temático al sujeto textual, que es el enunciador, se justifica a partir del análisis de una serie de marcas que el enunciado va mostrando y que lo delimitan como un yo -textual- que presenta las siguientes características: a) muestra una capacidad especial para reconocer y aceptar al otro (su humanitarismo); b) se vincula con Dios a partir de una religiosidad tolerante, aceptando fuentes documentales clásicas y eruditas, tanto católicas como judías; c) cree que la generosidad y la caridad son los modos de concretar el segundo mandamiento de amar a tu prójimo como a uno mismo; d) muestra que el conocimiento es un recurso esencial para vivir, en particular el saber sobre el hombre que busca su bienestar, por ello la especial valoración de la medicina, y los distintos juramentos que el enunciado desarrolla.


      




      

        3 A manera de resumen de la novela podemos decir que Francisco Maldonado da Silva nació en 1592 en Tucumán, Argentina. Su padre era médico, judío converso que, detenido por la Inquisición, fue reconciliado en 1605 y condenado a usar una vestimenta identificatoria, el sambenito. Francisco recibió una educación católica, pero sus lecturas, sobre todo del texto antijudío Scrutinio Scripturarum del converso Pablo de Santa María -Salomón ha-Levi- lo llevó a una conclusión inversa a la propuesta por el libro: retornar a la fe de su padre, el judaísmo. Luego de un largo encierro en las cárceles de Lima, a las que arribó tras haber sido denunciado por una de sus hermanas, fue quemado vivo (relajado) en el Auto de Fe de 1639.


      




      

        4 Aguinis, M., La gesta del marrano, Planeta, Barcelona, 1991


      




      

        5 Rest, J., Conceptos fundamentales de la literatura moderna, Buenos Aires, Centro Editor de América Latina, 1979, pág. 57.


      




      

        6 El profesor Eduardo Cohen habla de mártires judíos al referirse tanto a Francisco Maldonado da Silva, como a Tomás Treviño de Sobremonte y Luis de Carvajal, el mozo (o Iosef Lumbroso). Personajes históricos paradigmáticos entre “los judeoconversos (...) que ofrendaron sus vidas por mantener encendida la llama de la libertad de conciencia, de la dignidad humana y de la realización de los más altos valores (...) [Ellos] supieron mantener, consolidar y vigorizar su identidad pese a sufrir tamaña persecución” en Cohen, E., América colonial judía, Buenos Aires, Centro de Investigación y Difusión de la Cultura Sefaradí, CIDICSEF, 2000, pág. 77.


      




      

        7 Rest, J., Conceptos fundamentales, op.cit., pág. 58.


      




      

        8 Se pueden citar entre los más representativos a Martha Paley Francescato (1999); Edna Aizenberg (1999) y María Esther Burgueño (1999).


      




      

        9 Sefaradí o sefardí es un término usado para designar a los grupos de judíos habitantes de la península ibérica, el norte de África y luego en las colonias de toda América. El término, en su etimología, significa “judío árabe” o “judíos lejanos o de lo más lejano” por ser sus territorios los más distantes del centro etno-cultural de la región de Israel. Su idioma básico era el ladino, dialecto entre el hebreo y las lenguas romances ibéricas. Sefarad significa, en hebreo, España, el centro de la antigua cultura sefaradí.


      




      

        10 Podemos dar cuenta de dos de estas tendencias de la crítica, citaremos, por un lado, una identificación con Maimónides: “para Marcos Aguinis, Maimónides es el sacerdote de los oprimidos; para nosotros Marcos Aguinis es el defensor de los oprimidos” (Francescato, M., “De Maimónides a marranos: La gesta de Marcos Aguinis”, en Arancibia, A., La Gesta literaria de Marcos Aguinis, Arancibia J. A. Editora, Costa Rica, 1999, pág. 18); por otro, una homologación con el héroe, Francisco da Silva, de tal modo que “la relación entre padre e hijo (Francisco con su padre) puede leerse como metáfora de la relación entre el sefaradismo de los padres fundadores y el sefaradismo de los hijos, el de Aguinis” (Aizenberg, E., “La gesta del marrano y el sefaradismo literario argentino” en Arancibia, A., La Gesta literaria de Marcos Aguinis, Op. Cit., pág. 52).


      




      

        11 Costa, R. y Mozejko, T., Lugares del decir, Rosario, Argentina, Homo Sapiens Ediciones, 2002, pág. 5


      




      

        12 Ibidem, pág. 14.


      




      

        13 Partimos del concepto que en términos analíticos, un campo puede definirse como una red o configuración de relaciones objetivas entre posiciones. Estas posiciones se definen objetivamente en su existencia y en las determinaciones que imponen a sus ocupantes, ya sean agentes o instituciones, por su situación (situs) actual y potencial en la estructura de la distribución de las diferentes especies de poder (o de capital) -cuya posesión implica el acceso a las ganancias específicas que están en juego dentro del campo -y, de paso, por sus relaciones objetivas con las demás posiciones (dominación, subordinación, etc., Bourdieu, P. y Wacquant, L., Respuestas para una antropología reflexiva, Barcelona, Grijalbo, 1988, pág. 64. En este sentido y para ser más específicos, las últimas dos décadas del siglo pasado reflejan la presencia no sólo de un campo cultural judío argentino, sino, además, la emergencia, dentro de él, de una “constelación” de problemáticas, que tienen como actor particular a la comunidad sefaradí.


      




      

        14 Costa, R y Mozejko, T, Lugares del decir, Op. cit., pág. 2.


      




      

        15 Ibidem, pág. 25.


      




      

        16 “Judaizante o criptojudío: se trata de una cuestión subjetiva. El diccionario de la Real Academia (1998) señala que judaizar es ‘abrazar la religión de los judíos (...) Practicar pública o privadamente ritos y ceremonias de la ley judía (...) El historiador contemporáneo emplea el término ‘criptojudío’ que designa al judío a escondidas (judío en su interior)” en COHEN, E., América colonial judía, Op. cit., pág. 37.


      




      

        17 Costa, R., y Mozejko, T., Op. cit., pág. 6.


      




      

        18 Costa, R. y Mozejko, T., Lugares del decir, Op. cit., pág. 2.


      




      

        19 La pertenencia de un sujeto social a un cierto campo puede modificar, alterar o reforzar el conjunto de condiciones impuestas en su dinámica. El sefaradismo, como espacio de discusión dentro del campo, tiene a Aguinis como agente social de revisión y reformulación de las representaciones que se venían sosteniendo sobre todo en torno a la definición de Sefarad (en este caso como lugar idílico de la convivencia intercultural, que se necesita re-fundar fuera de España). Para profundizar el tema consultar el artículo de Edna Aizenberg.


      




      

        20 Liebedman, S., Requiem por los olvidados. Los judios españoles en América, Madrid, Altalena, 1988, pág. 10.


      




      

        21 Ibidem, pág., 10.


      




      

        22 Mostramos aquí la serie de fechas y acontecimientos persecutorios siguiendo el texto de Mario Cohen:




        1391 matanza de judíos en varias ciudades de Castilla y Aragón. Conversión en masa. Nace el sector social de los conversos.




        1449 Primer pogrom [persecución masiva] contra judeoconversos en Toledo. Aparece el primer Estatuto de Limpieza de Sangre.




        1478 La Reina Isabel de Castilla pide autorización al Papa Sixto IV para instalar la Inquisición en Castilla (...).




        1481 Se instala en Sevilla el Santo Oficio de la Inquisición (...).




        1483 Es nombrado Inquisidor General, Fray Tomás de Torquemada.




        1484 Torquemada dicta sus famosas Instrucciones, que regirán durante varias décadas el accionar del Tribunal (...).




        1492 El 31 de marzo se firma el Decreto de Expulsión de los Judíos de Castilla, Aragón y Cerdeña. El último día de permanencia de los judíos es el 2 de agosto (la tradición judía asocia esta fecha con el 9 de AV del calendario hebreo)” en Cohen, E., América colonial judía, Op. cit., pág. 17.
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        24 Liebedman, S., Requiem por los olvidados... Op. cit., pág. 11


      




      

        25 Ibidem, pág. 95


      




      

        26 Liebedman, S., Requiem por los olvidados..., Op. cit., pág 114.


      




      

        27 Ibidem, pág. 12.


      




      

        28 El ladino es un dialecto que se hablaba en las comunidades sefaradíes españolas. Dos grandes lenguas convergían en él; el español y el hebreo, pero el 90 % de los términos provenían del español.


      




      

        29 Liebedman, S., Op. cit. pág. 12.


      




      

        30 Como afirma Ricardo Feierstein en Historia de los judíos argentinos, Rosario, Argentina, Ameghino, 1999, pág. 23: “El origen judío de Colón -y de muchos de quienes lo acompañaron en su empresa- ha sido discutido hasta la saciedad. La celebración (o conmemoración) de los cinco siglos de la llegada del almirante genovés a estas tierras ha reavivado la polémica”. Se sabe, a partir de trabajos de investigación recientes, que dentro de los grupos que viajaban con el almirante “llega al continente (...) la primera inmigración sefaradita que habría de entroncar históricamente en el proceso mismo de la conquista”. Nombres como los de Luís Santángel, los hermanos Pinzón, Mestre Bernal, Juan de Medina, que aparecen asociados a los primeros años de la conquista, corresponden a nombres que asumían los criptojudíos sefaradíes.


      




      

        31 La mayoría de los médicos coloniales eran sefaradíes portugueses.


      




      

        32 Liebedman, S., Requiem por los olvidados... Op. cit.


      




      

        33 Los judíos aportaron dinero para el sostenimiento de escuelas y otras instituciones, tanto en Tierra Santa como en el resto de la diáspora. Esta actividad fue conocida con el nombre de farda. Los fondos eran recaudados por mensajeros procedentes de las comunidades de la región de Israel; por lo general eran hombres cultos que recorrían los territorios habitados por judíos recaudando y enseñando. El rabino Riva en La gesta del marrano es un ejemplo de este tipo de actividad.


      




      

        34 Liebedman, S., Requiem por los olvidados... Op. cit., pág. 18.


      




      

        35 La Orden de los Dominicos o de Predicadores fue creada en 1215 para combatir las herejías que amenazaban la unidad de la iglesia católica medieval. Su fundador fue Santo Domingo de Guzmán, religioso español nacido en Caleruega en 1175.


      




      

        36 Liebedman, S., Requiem por los olvidados... Op. cit., pág. 18.


      




      

        37 La Inquisición históricamente tuvo dos manifestaciones distintas. La Inquisición medieval, directamente vinculada al pontificado, y la Inquisición española, establecida por los Reyes Católicos. El primer tribunal de la Inquisición fue creado por Gregorio IX, con el objeto de frenar las herejías de ciertos grupos -sectas que prosperaban en el sur de Francia (Cátaros, etc.). En España se introdujo en la corona de Aragón con Jaime I, pero su constitución definitiva tuvo lugar en el Concilio de Tarragona en 1242. La expansión hacia todo el territorio de España se debió a la iniciativa de los Reyes Católicos, tras una serie de negociaciones con el Papa Sixto IV. Este nuevo Tribunal de la Inquisición en España, a diferencia de la institución medieval, se organizó con plena independencia de la Santa Sede, bajo la jurisdicción directa de la corona.
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        46 En el Nuevo y Viejo Mundo había verdaderos maestros de la falsificación de certificados de limpieza de sangre. Se podían inventar, además, genealogías o cambiar los nombres de las personas con el objeto de borrar todo rastro de su ascendencia sefaradí. Uno de los casos paradigmáticos es el referido en La gesta del marrano en relación con uno de los hijos del converso Diego López de Lisboa, llamado Antonio León Pinelo “(…)quien adoptó ese nombre tras la gran persecución de marranos del año 1635 (...) [luego] viajó a España para borrar sus antecedentes de converso” en Aguinis, M., La gesta del marrano. Op. cit., pág. 187.


      




      

        47 Recordemos que en una de las primeras audiencias efectuadas en Lima a Francisco Maldonado da Silva, uno de los pedidos del tribunal fue que justificara su formación religiosa católica recitando el Padrenuestro.


      




      

        48 Liebedman, S., Requiem por los olvidados..., Op. cit., pág. 29.
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        50 Existen dos novelas más de autores judíos argentinos contemporáneos (períodos 1990-2000) que retoman el tópico de Sefarad y los sefaradíes: la primera de Antonio Elio Brailovsky (1997) y la segunda de Pablo A. Chami (1998). Ambos textos constituyen aportes sustanciales a la construcción de una identidad del pueblo sefaradí colonial americano.
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