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Hablar de la obra novelística de Francisco Mariano Quiñones plantea un problema doble al lector. Por un lado, la complejidad de la misma, dado el hecho de que ha sido construida sobre los cimientos de la literatura masónica y mágica cuyo análisis ha sido tan inusual en la tradición literaria puertorriqueña. Por otro, el olvido y el descuido a los que consciente o inconscientemente ha sido sometida dicha obra incluso por la crítica vinculada de alguna manera a la tradición masónica.
 En general, la práctica de la crítica ha sido ubicar en el almacén de la literatura fantástica todo lo que no parezca literatura en el sentido que tradicionalmente se le da a ese concepto.


En este trabajo intento rescatar una parte considerable de los contenidos de un discurso que, por su natural singularidad, ha sido catalogado como marginal debido a que rompe con la mayor parte de los moldes que la crítica académica puertorriqueña ha considerado clásicos en el proceso de explicación de ciertas expresiones literarias del siglo XIX. La propuesta para una revaloración del hacer narrativo de Francisco Mariano Quiñones y los que, como él, no se ajustaron a las concepciones canonizadas por una tradición que se agotaba está, en cierto modo, sobre el tapete. Espero que este intento no resulte del todo vano.

Esa manera de hacer literatura

En la historia de la llamada civilización occidental, el movimiento romántico llegó a representar la forma más madura de la conciencia nacionalista y viceversa. De hecho, estas dos formas de la conciencia europea moderna y contemporánea no son fáciles de deslindar en territorios separados. La relación de mutua dependencia entre ambas es clave para comprender parte de las complejidades de los últimos 200 años de historia occidental. Los contextos temporales europeo-americanos de fines del siglo XVIII y principios del XIX son una demostración clara de ello. En Europa, la consolidación de las concepciones revolucionarias y la gestación del romanticismo significaron algo más que la mera aparición de una generación nueva de pensadores y creadores. 


El romanticismo y el nacionalismo representaron la posibilidad concreta de una modernidad que no sólo parecía invencible sino éticamente injusto enfrentar. De ello a la sacralización de la misma sólo faltaba dar un paso. Después de todo, la modernidad y sus componentes eran un producto netamente europeo, resultado de un proceso en el cual Europa había tenido un papel protagónico desde los llamados descubrimientos y, a la vez, estaba convirtiendo a esta península asiática, como alguna vez la llamó Eric Hobsbawm, en el modelo de poder y cultura al que cualquier formación histórico-social podía y debía aspirar.


El momento de la Ilustración fue ciertamente un convenio o arreglo con esa realidad nueva que, sin proponérselo, traicionaba buena parte de los ideales de lo que los europeos convencidos del decadentismo medieval llamaban su Renacimiento. Curiosamente, renacer significaba arriesgarse a mirar hacia pasados mucho más remotos en donde occidente no hubiese pasado de ser una noción puramente geográfica sin mayores contenidos éticos, culturales o valorativos. La Ilustración era el sitio del otoño preconizado por algunos teóricos naturalistas de la historia. Para muchos historiadores, por otro lado, resulta innegable que aquel cantado Renacimiento no había dejado de ser un momento en el cual las tensiones religiosas habían seguido siendo tan significativas como en toda la Edad Media. Resolverlas había sido uno de los empeños claves del mismo. El peso que durante todo el periodo tuvo la revisión del dogmatismo católico, el llamado reformismo con su apertura al libre examen de la escritura sagrada que tanto significó para el pensamiento occidental en todas sus manifestaciones y la consolidación de un arte humanizado así parecen demostrarlo. La Ilustración, sin embargo, sólo dio particular validez a algunas nociones -pienso en la ciencia, la razón y el paradigma del progreso- que aún el siglo XVI no había sido capaz de transformar en apoyos sólidos de la noción ideológica de civilización.


La Ilustración, la Revolución Francesa (el mítico 1789 hasta sus consecuencias napoleónicas), y la Independencia de las 13 Colonias (el mítico 1776 hasta una guerra civil en la cual se hizo todo lo posible para preservar la unidad nacional incluso una aparentemente honrosa abolición esclavitud), se transformaron en los hitos de un grandioso cambio de siglo -el del XVIII al XIX- que conducía a un verdadero e irremediable callejón sin salida que alteraría el balance internacional de poder. Aunque Europa no lo pretendiese, la expansión de sus concepciones culturales y su predominio ideológico iba a significar el inicio del desmembramiento de su poder material. La modernidad estaba construyendo su propia mitología apocalíptica, amojonando los siglos con signos que le diesen toda la seguridad sicológica que necesitaba para abrazarse al poder como efectivamente lo hizo al menos hasta la Segunda Guerra Mundial.


Los discursos del romanticismo y de la nación hallarían su mejor traslación en el impresionante género novelesco, verdadero reflejo de un siglo complejo y contradictorio. Ciertamente no se trataba de que Occidente no se hubiese expresado por medio del discurso novelado previamente. La picaresca, tan cercana a veces en su construcción e intención al realismo y al naturalismo de fines del siglo XIX, es una buena demostración de cuánto se podía hacer desde adentro de ese discurso mientras se pensaba la realidad desde el puesto de observación de las clases pretendidamente populares. De lo que se trataba en aquel momento era que la emoción, el contexto y el texto conspiraban para ofrecer una imagen más cabal de su propia temporalidad. La novela, por su factura, se había convertido en el mejor modo de decir la realidad en la cual se desenvolvía el ser humano romántico y eso era suficiente.


Por eso a nadie debería sorprender que en Latino América la importación de los romanticismos y la consolidación de las generaciones revolucionarias coincidieran con tanta precisión en casos tan distantes, por su tradición colonial, como el de Brasil y el de Colombia, por ejemplo. El 1836, fue un momento de gran significado en la maduración de la conciencia nacional brasileña en la medida en que consolidó el nacimiento de la efímera República de Río Grande do Sul (1836-1845).
 En ese mismo momento, y a bastantes kilómetros de distancia, el romanticismo brasileño maduraba en el seno del joven exilio en Francia alrededor de la figura de Araujo Porto-Alegre, poeta nacido precisamente en Rió Grande do Sul en 1806. Los promotores del romanticismo brasileño en la década de 1820 a 1830 impusieron ciertos criterios -pienso en el valor de los postulados regionales y periferiales ante las capitales y centros urbanos sojuzgadores- que dieron a ese nacionalismo un cariz especial. Nación en construcción y regionalismo siempre han sido dos piezas difíciles de ajustar en la historia colectiva de Brasil.


Unos años más tarde en Colombia José María Vergara y Vergara (1831-1872) se convertiría en cerebro del llamado “Movimiento de Bogotá” el cual, aunque trabajaba desde adentro del territorio nacional, mostraba más empeño en escribir sobre “temas no americanos”.
 Si eso fue un fenómeno desdichado para la literatura hispanoamericana todavía es un asunto debatible. Lo cierto es que el afán por parecerse, tanto en términos de forma como de fondo, a Europa era evidente y que lo que la historia literaria de tradición nacionalista ha tildado de “problema”, fácilmente pudo haber sido una “solución” para el testigo y creador latinoamericano que veía el asunto desde adentro de su tiempo. Algo que no escapa a este análisis y que, en gran medida, aleja a la tradición puertorriqueña de la hispanoamericana es que la expresión romántica, tanto en el caso brasileño como en el colombiano, nacían como expresiones propiamente urbanas. En la isla, la literatura de contenidos urbanos ocuparía una posición marginal hasta bien entrado el siglo XX.


En Puerto Rico los intentos nacionalistas, el romanticismo, la literatura y la novela en general giraron sus mitos alrededor de un criollismo que nunca llegó a representar un verdadero peligro para el régimen. El jíbaro, los variados cuadros de costumbres de Manuel Alonso Pacheco, vino a convertirse en la síntesis de toda aquella realidad en gestación. De hecho, la concepción de la jibaridad como definición de lo puertorriqueño nacería desde adentro del régimen, casi colaborando con él, a través del cedazo español y transformaría lo insular en una de las mejores expresiones de lo que se puede llamar “un gesto de la Civilización Occidental” o un mero “color local” inofensivo. El carácter conservador de aquel criollismo cívico, doméstico y tolerable incluso en el difícil campo de la raza, me parece que está fuera de toda duda, particularmente después de los atrevimientos analíticos de críticos como José Luis González, Arcadio Díaz Quiñones y Juan Gelpí, entre otros, quienes vinieron a madurar el reto que la crítica tradicional aguardaba desde hacía bastante tiempo. De la lectura de estos autores se puede deducir que la respuesta criolla o regional no fue sino la voz de una elite blanca naturalmente minoritaria y privilegiada tratando de garantizarse su posición de dominio social dentro de una formación histórico-social que la contradecía de diversas maneras. Lo criollo, traducido a un opaco e idealizado mundo rural dentro de la tónica del pobre amparado por el buen rico, actuó como elementos paralelos en todo aquel proceso de definición y canonización.


La novela romántica fue evidentemente el mejor vehículo de expresión literaria de esas trasformaciones radicales que se estaban ofreciendo en el mundo social. En Europa, Honorato de Balzac y Alfonso Daudet sirvieron de modelo de lo que el romanticismo podía ofrecer o de cuanto podía desmerecer, dependiendo del caso. En Estados Unidos fue Edgar Allan Poe quizá el mayor maestro de aquel lenguaje novedoso y retador, tanto como para impresionar al mismo maestro de la poesía maldita francesa Charles Baudelaire. En Latino América, dice Anderson Imbert, el escritor en su afán por escribir de temas no-americanos, terminó originalmente por enfatizar más en las tramas que en los ambientes,
 traicionando una americanidad naciente por los efectos que sobre el discurso de la novela tenía dicha actitud. El sentimiento filo-europeo en el territorio de los modos narrativos y el estilo era patente.


Lo americano, antes de su indigenización que fue un rescate de su memoria rota y un renacer desde lo remoto, no pasaba de ser una expresión de la civilización occidental globalmente vista. Hay que aclarar que después de su indigenización el caso no fue muy distinto. Muchas de las nociones de lo “indígena” siguieron interpretándose con la mirada del otro y no pasaban de ser un mero invento europeo. Lo cierto es que, dentro de una realidad social en la cual se estaban apenas echando los cimientos de una conciencia cultural, la actitud no dejaba de ser necesaria. El siglo XIX dejó bien claro que ser americano en el sentido amplio de la palabra, era mucho más que simplemente ser independientes y soberanos políticamente hablando.


En Puerto Rico ese proceso de consolidación sería aún más complicado. La soberanía y la independencia no dejaron de ser el sueño de unos pocos y, de hecho, el análisis tradicional ha pretendido hermanar la maduración política y literaria de manera que a veces resulta forzada. Es por eso que las décadas de 1870 y 1880, precisamente cuando Francisco Mariano Quiñones saltaba a una ingrata fama política y estaba pensando y redactando su narrativa, han revestido tanta importancia dentro de los cauces de la crítica histórica literaria puertorriqueña. De hecho, un observador del talante de Francisco Manrique Cabrera, fija la mirada en lo que él llama la generación que se desarrolla a partir de 1880 o “del tránsito y del trauma”, para ubicar en ella al escritor de San Germán.
 María Teresa Babín define de manera original las cincuenta obras novelescas que descubre en el siglo XIX puertorriqueño como un “auge” del género;
 mientras que Josefina Rivera de Álvarez halla en Manuel Corchado y Juarbe (1840-1884), José Pérez Moris (1840-1881) y Francisco Mariano [image: image2.jpg]N B



Quiñones (1830-1908) la muestra más clara de los novelistas de 1870.
 Obviamente, nada más dispar y distante, al menos ideológicamente, que la obra de estos tres creadores.


Todos los críticos coinciden en la consolidación tardía de la literatura canónica puertorriqueña, del mismo modo que la historiografía ha insistido en la consolidación tardía de la conciencia nacional puertorriqueña alrededor del movimiento autonomista de 1880. Los motores y los compromisos ideológicos detrás de esa historiografía literaria y de ese discurso histórico son evidentes. Naturalmente, todos escribieron después de la maduración del esquema cultural consagrado por el Estado Libre Asociado a partir de la década de 1950. En ese juego, muchas veces injusto, se ha echado a perder la oportunidad de recuperar buena parte del hacer literario nacional porque, en la medida en que la literatura no se ha ajustado al canon que la tradición ha perpetuado en el proceso de su auto-construcción, resulta más fácil echar al olvido que explicar aquellas expresiones que no se ajusten al mismo. La historiografía literaria, como la política se construye con el fin de justificar, no de explicar, un presente que se considera válido. La marginalidad se ha convertido por esa vía en un problema de fácil solución. Ese ha sido, me parece, el caso de la obra de Francisco Mariano Quiñones.


La novela romántica de fines del siglo pasado tuvo otro rasgo peculiar que la hizo única: el impacto y la presencia de la historia como recurso imprescindible en la construcción de la misma. En la medida en que la novela pretendió elaborar una explicación de lo nacional, la historia-materia se transformó en una verdadera maestra, generadora de lecciones e incluso fermento de una probable ética nueva. Si el hombre-moral fue una de las metas de la filosofía de la historia y de la historia misma, el conflicto entre unos genéricos principios llamados bien y mal descansó detrás de muchas tramas y relatos románticos. Por eso la presencia de la novela histórica como expresión típica de ese tiempo no es asunto que deba sorprender a los observadores del mismo.


En Puerto Rico el análisis del género plantea aspectos también contradictorios. La crítica, como ya se ha dicho, ha salvado al costumbrismo, al regionalismo y a lo hispánico, en última instancia, como las fuerzas constructoras de la expresión nacional. Para Samuel R. Quiñones, Manuel Zeno Gandía aparece de hecho como el único gran novelista puertorriqueño del siglo XIX. Los argumentos de Samuel R. Quiñones son obvios: Zeno no sólo representa la síntesis naturalista, sino la síntesis de la expresión de lo moderno.
 Todo parece indicar que para este crítico, como he sugerido en otra ocasión, nación y novela son procesos paralelos e interdependientes
 y, en la medida en que Zeno los consolida, su figura se afirma. Por eso, cuando pasa la vista sobre la obra de Francisco Mariano Quiñones, lo único que es capaz de decir es que sus novelas “tienen mucho de fantásticas y en ellas se concede mucha importancia a la fábula para ser llamadas novelas de alta significación del género.”
 Naturalmente ese es un juicio estrecho no sólo sobre la novela en general sino sobre la fantástica en particular. En la misma medida en que niegan el canon realista-naturalista y, valga la pena decirlo, el nacionalista, son despreciadas. No encuentra tampoco el crítico el cimiento vital tan patente en la narrativa del canon, la imaginación se ha transformado en enemiga de la literatura. El problema es que no se pregunta por qué Francisco Mariano Quiñones rompe con ese canon.


Francisco Manrique Cabrera, aunque ubica a Francisco Mariano Quiñones dentro de la generación de 1880, se cuida mucho de salvar la distancia que guarda el autor de Salvador Brau o Francisco del Valle Atiles, por ejemplo, en sus temas.
 Si a ello se añade lo diferente que es el discurso del sangermeño de la escuela de Emilio Zolá o de Emilia Pardo Bazán o del mismo Manuel Zeno Gandía, sólo se puede concluir que estamos ante un verdadero autor marginal al cual la crítica no iba a permitir sobrevivir en la tradición narrativa insular. La pregunta forzosa es ¿evade Francisco Mariano Quiñones una realidad difícil de aceptar o sostener? ¿Se vuelve hacia sus fantasmagorías a la manera de Alejandro Tapia y Rivera en su Póstumo el transmigrado (1872), o José de Jesús Domínguez en sus Huríes blancas (1886) del pre-modernismo? ¿Es solamente un autor diferente con una cultura amplia que fue difícil de comprender y lastimosamente olvidado? A tratar de aclarar esos problemas dedicaré en adelante algunos esfuerzos.

La realidad y el espejo: el discurso romántico en Puerto Rico

La evasión de la realidad, esa tendencia a escapar hacia construcciones que representan las emociones alternativas del redactor, ha estado presente en la literatura puertorriqueña incluso en los momentos cruciales de las llamadas generaciones comprometidas. El mismo discurso poético de 1960, clave por su compromiso con una revolución social que nunca se consolidó, se vio forzado a imaginar territorios en donde los paradigmas de libertad, igualdad y fraternidad que la Ilustración había perpetuado fuesen aparentemente posibles. Si la evasión a lo europeo, el eurocentrismo, sirvió de fuerza constructora en el discurso literario de fines del siglo XIX; la evasión a un mundo interior inventado sobre los moldes del humanismo socialista pareció cumplir una función similar para buena parte de la generación del 1960. Los exilios y los insilios -pienso en la conceptualización que sobre ello realizó a principios de la década del 1980 el poeta, dramaturgo y artista gráfico Jaime Carrero García- han sido siempre los mecanismos prácticos para mantener unos niveles de estabilidad emocional que la realidad social destruye.


En Puerto Rico, pensar en evasión y literatura narrativa durante el siglo XIX me remite de inmediato a la figura mágica de Ramón Emeterio Betances. En el poeta, periodista, médico, activista político y masón, la contrafigura de Edgar Allan Poe se impone de manera decisiva.
 Poe es vivido por el caborrojeño y aquel romanticismo vivencial, me parece, es lo que hace peculiar a Betances entre los escritores puertorriqueños de su momento.
 Betances vive la locura del tempo literario de Poe de modo parecido al que Poe se remite y reinventa en “La barrica de amontillado”
 la historia de Kate y Margaret Fox y su relación con el espíritu del buhonero Charles Bryan Rosma, fundamento de la doctrina espírita en el siglo XIX.
 De hecho, a veces parece que Betances imagina a su amada Carmelita, su sobrina, como una víctima inevitable de la pasión del médico, el hombre y el amante. El carácter vivencial de ese espíritu romántico que fue Betances, queda ratificado en este segundo caso porque esa era precisamente la situación dibujada por Poe en su relato “El retrato oval”.
 El discurso de Poe es profundamente emocional y, en ocasiones, tétrico y fantasmagórico. Lo cierto es que hacia mediados de la década de 1850, sus relatos apenas comenzaban a circular a la mano entre los jóvenes franceses y los estudiantes inmigrantes, en la traducción que de algunos de ellos había hecho el maestro de los poetas malditos, Charles Baudelaire. Las Historias extraordinarias de Poe estarían en el alma de los escritores de la nueva hornada por mucho tiempo.


No sólo se trataba de Poe. La realidad era que la década de 1850 a 1860 retaba la lógica que la Ilustración y la Modernidad habían consagrado. En la misma Francia H.L. Rivail, conocido con el seudónimo Allan Kardec, un físico y espiritista que divulgaba una compleja noción en torno a la reencarnación que pretendía completar las concepciones orientales sobre el destino del alma,
 les planteaba un interesante reto a la rígida y vanidosa mentalidad europea. En Inglaterra Arthur Conan Doyle, creador del personaje fantástico Sherlock Holmes, se interesaba profundamente por aquellos fenómenos que la modernidad estimulaba y rechazaba contradictoriamente. En Estados Unidos, Andrew J. Davis ordenaba teóricamente un espiritismo en el cual la reencarnación no cabía, por oposición a la tradición kardeciana.
 Treinta años después, hablo de 1881, el teósofo A.D. Sinnett daría forma concreta al concepto “ocultismo” para tratar de explicar con el mismo un conjunto de fenómenos de difícil comprensión para la cultura occidental.


Ahora bien, sería imposible imaginar a Francisco Mariano Quiñones en escenas de factura betancina. El temple del escritor me parece definitivamente distante de aquel romanticismo para el cual la expresión de la interioridad se transformaba en algo así como una penitencia. Pero también sería imposible comprenderlo sin tomar en cuenta aquello que parece su negación. Ambos tenían, como se sabe, una sólida formación europea. Ambos pasaron también por la experiencia masónica que era y es una experiencia mágico-religiosa. Pero todo parece indicar que París y Bremen o Bruselas, eran ambientes culturales un poco diferentes en aquel momento. Por otro lado, el impacto que Poe había tenido en Betances, había tenido consecuencias distintas al que Schiller había podido tener en Quiñones. En ese sentido, el sangermeño se proyectó como un pensador más ordenado y con una deuda todavía visible e innegable con el mundo de la Ilustración. Este concepto del “orden” no tiene que entenderse necesariamente como un halago. El “orden” también puede transformarse, de hecho, en una trampa al pensamiento.


Es probable que por esa ruta se pueda explicar mejor el carácter distintivo de la evasión en el discurso literario de Francisco Mariano Quiñones. La fijación con el Medio Oriente como el ámbito preciso para hablar de los ideales de occidente, que ha sido en lo que la crítica se ha fijado básicamente, puede explicarse de diversos modos. Lo fundamental es que en Quiñones se encuentra el lector con un pensador comprometido con la universalidad o el cosmopolitanismo masónico. La evasión del insularismo tradicional de la expresión literaria puertorriqueña, del tan cantado regionalismo o criollismo, desemboca en una afirmación de algunos de los principios filosóficos y políticos rectores del siglo y de la orden que cultiva. Su literatura es, por lo tanto, una propuesta ideológica y una reinterpretación del compromiso filosófico y político que no puede ser pasada por alto. Dentro de lo que parece un discurso evasivo existe el compromiso, tal y como ya lo ha señalado, a veces de manera muy simplificadora por cierto, en su trabajo biográfico-crítico Ismael Reyes García.
 Para Reyes García ese fue el motivo principal de la novela, y el exotismo un mero mecanismo para ocultar un discurso peligroso dentro del ambiente represivo en el que se vivía en la isla. La mayor parte de la crítica ha estado de acuerdo con este argumento. El problema, y esto es lo que la crítica ha sido incapaz o no ha querido ver, es que esa aspiración a lo cosmopolita se ha levantado como una barrera entre la novela y sus probables lectores e intérpretes. Aparte de ello, el universalismo ha sido analizado más como una mácula que como una virtud o rasgo peculiar de la obra del autor. Francisco Mariano Quiñones, sin darse cuenta, estaba dejando una narrativa marginal.


Evidentemente, la forma en que la crítica se ha aproximado a Nadir-Sha en Kalila y Fátima ha sido esa. Francisco Manrique Cabrera ha puntualizado sus obvias diferencias temáticas y de construcción en comparación a Zolá, Pardo Bazán y Zeno Gandía,
 todo ello basado en la obra sobre la novela insular de Carmen Gómez Tejera. Josefina Rivera de Álvarez tilda el conjunto de textos de “inferiores respecto de otras realizaciones más tardías de este escritor...”.
 Y Samuel R. Quiñones dice que las mismas “tienen mucho de fantásticas y en ellas se concede mucha importancia a la fábula para ser llamadas novelas de alta significación del género”.
 Lo cierto es que en la medida en que novela y nación han sido interpretadas como procesos discursivos paralelos, la traición -si alguna- a la realidad nacional en lo que se conoce de esta trilogía persa la marginó y condenó. La crítica, sin embargo, incapaz de ocultar una obra notable la ha reducido a simples esfuerzos de juventud. Para ello se ha amparado, incluso, en la opinión que el mismo autor llegó a desarrollar sobre ella al final de su vida.


Sin embargo, debe insistirse en que Francisco Mariano Quiñones no estaba ajeno a los debates literarios ni a las corrientes de pensamiento fundamentales de su tiempo. Su trabajo sobre Emilia Pardo Bazán... (1889), o sobre la Influencia de las bellas artes en el carácter de los pueblos (1881)
 así lo demuestran. Sus posiciones podían incluso a veces tildarse de literariamente conservadoras, pero no reflejan desconocimiento de lo que se pensaba en el seno de occidente en aquel momento. A ello se puede añadir que su interés por Pardo Bazán en su tiempo y su dominio de la obra de la autora era, en cierto modo, excepcional. El sangermeño rechazaba lo que conocía y, a veces, parecía más un adelantado que un simple prejuiciado o una persona que miraba a las vanguardias con ojos pasatistas.


Lo que sucede es que en la medida en que Francisco Mariano Quiñones no hablaba el lenguaje de Manuel Zeno Gandía, Rafael de Valle Atiles o de Salvador Brau, entre otros, se aislaba de lo que iba a ser la tradición canónica de la literatura puertorriqueña, y caía forzosamente en un olvido que él no planificó. Debe tenerse en cuenta que y en esto debo insistir que, en términos generales, la novela naturalista llegó a ser la voz de la modernidad europea a fines del siglo XIX y el camino más claro hacia las rupturas estéticas de las primeras décadas del siglo XX. Distanciarse de ese modelo era derrotar las probables proyecciones de su obra.


El otro elemento que marginó el conjunto de la narrativa de Quiñones fue su profundo carácter mágico-religioso y los rasgos que ello imprimió a las metas y propuestas teóricas de la misma. Ya he apuntado en otro lugar de este ensayo la relevancia que ciertas formas de pensamiento marginales y mágicas tuvieron en las generaciones de pensadores y escritores ilustrados, prerrománticos, románticos y posrománticos a lo largo de los siglos XVIII y XIX. Lo interesante es que todo parece indicar que ese conjunto de ideologías propias de una modernidad en crisis como lo eran el espiritismo, la teosofía, la antroposofía, el rosacrucismo y la misma masonería, entre otras, fueron mecanismos de interpretación que algunos sectores cultos de occidente utilizaron para comprender mejor ese fenómeno de cambio acelerado que las concepciones tradicionales, como el cristianismo en todas sus manifestaciones, o la misma academia con sus positivismos no podían explicar satisfactoriamente. Por eso tuvieron tanta aceptación entre los sectores cultos de Europa especialmente en la segunda mitad del siglo XIX.


Las metas que por ejemplo, el espiritismo, se impuso como conjunto ideológico no estaban muy distantes de aquellas que la modernidad había inventado para justificarse históricamente. En Puerto Rico la primera sociedad espírita seria de la que se tiene conocimiento se llamó primero “Luz del progreso” o “Renacimiento” y fue fundada en 1881.
 Los elementos fundamentales del culto quedaron impresos en el lenguaje con el cual se rodeaba la disciplina. Cuando se profundiza en la historia del espiritismo en Puerto Rico el investigador se da cuenta de que, para la líder feminista de principios de siglo XX Luisa Capetillo, quien era fiel “creyente en la diversidad de existencias”, la tríada espiritismo-anarquismo-razón, fue siempre una explicación válida, razonable y científica de la realidad.
 Detrás de todo ello estaba la búsqueda de la armonía social -el soñado socialismo utópico o la gran fraternidad de buena parte de los pensadores del cambio de siglo- y la derrota de la contradicción de clases, a través de la razón.
 Uno de los más importantes teóricos del espiritismo del siglo XX en Puerto Rico, Luis J. Marcano, insistía durante el Foro del Ateneo Puertorriqueño en 1940 que la meta última del espiritismo científico había sido y era “el progreso”.
 Naturalmente, todavía en 1940 el lenguaje del espiritismo no había cambiado en lo fundamental. La derrota del pensamiento dogmático, igual que proponía la masonería, era el objetivo mayor.


En el campo de la teosofía la situación no era muy distinta. Según Eugenio Astol, fueron el “progreso”, la fraternidad universal y el fin del dogmatismo las principales causas del movimiento en Puerto Rico.
 El teosofismo, nacido y madurado en Ponce y dependiente hasta 1925 de la tradición cubana, no tenía en ese sentido una historia ni un programa ideológico muy distinto del espiritismo o la masonería.
 En los tres casos, la expresión de lo moderno llegó a interpretarse como una manifestación anti-católica o anti-cristiana y, visto desde la posición del poder y la tradición, justificó la persecución de todos estos movimientos o ideologías alternativas.
 Estas formas de interpretar la realidad fueron elementos comunes en buena parte de las figuras más significativas del Puerto Rico del siglo XIX. La preocupación por elaborar una interpretación científica al margen de las concepciones de la ciencia decimonónica fue, en consecuencia, un elemento común en Francisco Mariano Quiñones, Ramón Emeterio Betances, Alejandro Tapia y Rivera, Manuel Corchado y Juraba, Mario Braschi, Olivia Paoli, Luisa Capetillo, Mariano Abril, Rosendo Matienzo Cintrón, Eugenio Astol y Rafael López Landrón por sólo mencionar un puñado de sus más significados defensores.


Francisco Mariano Quiñones vive la vida del masón de modo parecido al que Betances vive la del hombre romántico: trascendentalmente. Escribe literatura masónica, porque eso es Kalila, y para comprenderlo como escritor es preciso hacer una cuidadosa y respetuosa lectura de estos textos pensando siempre en los compromisos mágico-religiosos que el lector lego a veces se ve compelido a pasar por alto. Comprender, en términos generales, lo que significa ser masón en el momento de la modernidad se convierte en una necesidad para alcanzar una comprensión más cabal de la novela de Quiñónez. Detrás de todo su discurso había un alegato que intentaba explicar el fenómeno del cambio, la modernización y el progreso como principios básicos de la historia.


La mayor parte de los historiadores remiten los orígenes de la masonería a la tardía Edad Media y la relacionan con los gremios de canteros o macios, verdaderos núcleos de especialistas en las artes de la ingeniería, disciplina que les convertía y acreditaba como profundos conocedores de ciencias virtualmente secretas u ocultas como lo era la matemática aplicada a las obras.
 Originalmente la masonería fue un movimiento de hondas raíces cristiano-católicas pero, a partir de los siglos XVI y XVII, momento de las rupturas del dominio católico provocadas por el evangelismo reformista, esa situación comenzó a alterarse. Para algunos observadores masónicos el asunto podría sintetizarse en un natural decaimiento en el fervor religioso debido al impacto de nuevas sectas y formas de pensamiento -pienso en los rosacruces o los templarios tras su disolución forzosa en 1811, por ejemplo- dentro de la masonería.
 De hecho, de acuerdo con alguna tradición, no siempre bien documentada, la orden de los rosacruces apenas se había consolidado alrededor del año 1614 en el pueblo de Cassel, en territorio alemán, pero ya en el siglo XIX había perdido buena parte de su credibilidad filosófica, mágica y religiosa. Para otros observadores de tradición católica se trataba de que la inserción de un interés por el saber esotérico, que era lo que a la larga implicaba la influencia de estas nuevas sectas, estaba dándole un carácter político a la orden.


La evolución de la masonería tradicional u operativa a la masonería moderna o especulativa, estuvo íntimamente relacionada con esa apertura de la orden a las formas del saber esotérico que antes habían estado prohibidas por el catolicismo europeo-occidental por su carácter trasgresor. El siglo XVIII fue clave en el desarrollo de una masonería moderna tal y como la aprendió y tradujo en sus textos Francisco Mariano Quiñones. Y el mundo cultural anglosajón, que había sido el centro del proceso de modernización material y económica y centro creador de los grandes mitos políticos del Occidente contemporáneo, fue precisamente el laboratorio donde se elaboró esa modernización ideológica. La masonería no podría comprenderse sin las Constituciones ordenadas por James Anderson y John T. Desaguliers en 1723. La redacción del espíritu de la orden sobre el papel fue, de hecho, una manera de garantizar su perpetuación y dejar claro que se pensaba la realidad de manera distinta. Ese proceso de modernización conceptual requirió una reestructuración de la idea de la divinidad hacia rutas heterodoxas. El triunfo del culto al Gran Arquitecto del Universo, la imagen de G.A.D.U. como alma del mundo de los deístas, llenó de encono a los espíritus tradicionales de Europa y Occidente. El dios personal de la tradición, parecía moribundo ante la retadora perspectiva de la masonería e iba a forzar a la orden a vivir en el secreto y en el clandestinaje que fueron su refugio por lo menos hasta el siglo XX.


Las bases de la masonería moderna pueden, en cierto modo, reducirse a dos principios que tanto el catolicismo como el nacionalismo europeos no podían tolerar. Por un lado, la orden bien entendida manifestaba una profunda indiferencia o tolerancia religiosa con todo principio, oculto o interpretación inventada por el ser humano. El anti-dogmatismo y la negación del fanatismo eran patentes. Por otro lado, cultivaba un cosmopolitanismo o internacionalismo que no contradecía los probables compromisos políticos con causas particulares de acuerdo con el caso.
 Lo cierto era que la vieja masonería operativa había dejado su espacio a la masonería especulativa en la cual cabían no sólo los macios, arquitectos o canteros agremiados sino intelectuales de toda índole interesados en el saber esotérico, en la magia y en todo lo que había estado vedado durante siglos.
 Tal y como ha planteado un historiador de las sectas, a principios del siglo XVIII en Inglaterra, el speculum venció a la opéra o, como contraparte, la logia o hermandad como conjunto humano de activistas venció al templo como mero lugar de reunión de creyentes.
 La fraternidad triunfó sobre el juego mitológico alrededor de la tradición de la reconstrucción simbólica del Templo de Salomón, aunque ello no significó el olvido total de esa tradición de saberes mágicos.


Los principios teóricos de la masonería moderna no eran muy distintos de los principios filosóficos de los tiempos nuevos. Después de todo, muchos de los pensadores claves de los tiempos nuevos o modernos fueron masones activos y, precisamente por ello, revolucionarios comprometidos con las causas del cambio. Francisco Mariano Quiñones no fue una excepción en ese sentido y su novela Kalila es un vigoroso ejemplo de lo que acabo de proponer.

Quiñones: Literatura y masonería

Kalila traduce el discurso masónico progresista internacionalista con aspiraciones fraternas del siglo XIX de manera diáfana a pesar de su aparente evasión de la realidad nacional puertorriqueña. Detrás de la novela sobresalen los mismos principios teórico-filosóficos de la ilustración que la masonería había hecho suyos durante todo ese siglo. La idea de la historia como un camino de progreso identificado con la luz tan caro a la filosofía del siglo XVIII, a la fraternidad y al esoterismo en general;
 la conceptualización del héroe como un elegido, iluminado o avatar conductor de las masas hacia las metas definidas por un proceso histórico dado y del personaje, hasta cierto punto, como esclavo de ese hado;
 y del héroe del sacralizado como el responsable en última instancia de la regeneración y la restauración social;
 no están muy lejos de la imagen del heroísmo nacionalista que occidente había inventado en medio de sus procesos revolucionarios del momento del romanticismo. En el heroísmo está la verdadera garantía de regeneración patriótica, de acuerdo con Quiñones. Por lo menos eso pretende demostrarnos a través de la figura de Nadir-Sha, el conquistador persa, porque el heroísmo es patriotismo y compromiso sacrificial por una causa: el engrandecimiento de la nación. La idea de la fraternidad patriótica bajo la dirección de un líder de corte populista no puede dejar de leerse en este discurso.
 La figura del caudillo que representa fielmente a las masas porque proviene de ellas, o del abanderado de la gente de abajo, estaba naciendo en el persa glorioso. La convicción del escritor en ese sentido no sólo es patente sino muy profunda.


Su concepción del ser humano en el tiempo es claramente la de un fervoroso creyente en los paradigmas de su siglo: “...el hombre hecho por el progreso y para el progreso”.
 Cuando ese ser humano toma conciencia de su posición en el tiempo a través del estudio, del compromiso con el cambio y la reforma, se transforma en el héroe. Aprender es el rito iniciático. El héroe es el ser humano capaz de sentir las más caras emociones. Ser hombre y ser héroe son asuntos perfectamente delimitados. Para comprender esa doble naturaleza, ese dualismo entre el hombre corriente y el héroe, sólo existe un recurso. Ese recurso es la historia, verdadera maestra en la dilucidación de las profundidades humanas. El héroe es el mito de la razón antepuesto al mito del instinto.
 La concepción de una ciencia histórica capaz de responder preguntas con relatos definitivos y ciertos es obvia. Por eso se escribe novela histórica: la novela tiene que informar. Y por eso la Persia del autor no puede ser sólo el ambiente imaginado por el escritor romántico tardío sino el ambiente que el estudio formal le permitió reconstruir con fidelidad.


El hecho de que la historia fuera considerada el progreso de la humanidad en un proceso inevitable de perfeccionamiento, no evita la decadencia forzosa de los grandes poderes. La convivencia entre las formas del saber teosófico oriental y filosófico occidental no podían ser fáciles. El capítulo catorce, “Much ado about nothing”, es una disquisición en torno a cuánto afectan al espíritu humano los procesos de decadencia política, por ejemplo. Las preocupaciones éticas típicas de la masonería predominan en este discurso.
 Las contradicciones de la historia están planteadas del mismo modo que en el lenguaje mágico de la orden. El progreso es la luz; y la decadencia queda perfectamente identificada con las tinieblas. El hado ocupa a veces la posición de la ley histórica que se imaginaba rigiendo los procesos humanos detrás de un gigantesco telón y en cuyo esclarecimiento tanto tiempo invirtieron los teóricos de la historia del siglo de la ciencia.


Una pregunta que puede hacerse el investigador es cómo conoció Francisco Mariano Quiñones ese conjunto ideológico tan decisivo en su visión de mundo. La tradición masónica en Puerto Rico parece ser, en términos generales, relativamente reciente. Los orígenes de la orden han sido remitidos a lo sumo hasta principios del siglo XIX por algunos investigadores ligados a la misma, a pesar de los cuestionamientos de José A. Ayala a la documentación que la fija hacia más o menos 1811.
 Para Ayala, el período que va de 1868 a 1899, tan significativo en la definición de Francisco Mariano Quiñones como abolicionista y liberal de línea autonomista, reviste mayor relevancia en la evolución de la orden por el hecho de que es durante el mismo cuando surge una masonería autóctona puertorriqueña.
 La documentación y los testimonios previos no le resultan convincentes en términos generales. Lo que sucede es que se está midiendo el asunto del origen con criterios distintos. Una cosa es que se puedan documentar masones ordenados en Puerto Rico, o puertorriqueños ordenados en logias que ya habían echado raíces en la España de los borbones, y otra muy distinta la masonería autóctona con su reconocimiento internacional como tal.


Durante ese período de tiempo, el progreso, la civilización y la modernización -principios que ya se han definido en el trasfondo de Kalila- se transformaron en el reflejo más fiel de los mayores ideales del siglo XVIII: libertad, igualdad y fraternidad. El fermento de la Revolución Francesa o su mito había caído en terreno fértil. Como ha dicho un historiador de la masonería, el progreso era la vanguardia del masón,
 pero como podrá darse cuenta cualquier historiador del presente, también era la vanguardia del siglo. Para el masón Maximino López Ruiz, “progreso y libertad” resumían y resumen el norte de la orden;
 y Juan L. Matos Cintrón sólo puede entenderla como una organización consagrada a “la virtud y la ciencia” como elementos inseparables.
 Las tríadas de la modernidad o las tríadas modernizadas, como guste llamárseles, se consagraron dentro de la organización y sirvieron para consagrar un orden jurídico -el constitucional- que parecía una promesa antes no soñada de estabilidad política.


A la tríada mítica del Padre, Hijo, Espíritu Santo se añadió la de los tres mitos republicanos de la libertad, la igualdad, la fraternidad
 que se humanizaron y vulgarizaron en la trilogía de lo ejecutivo, lo legislativo, y lo judicial en la medida en que se pusieron al servicio de la nueva clase que advino al poder. La masonería hizo suyos aquel conjunto de valores pretendidamente democráticos y fraternales y, en cierta medida, los integró a su ritual divinizando lo fundamental de ellos.


Francisco Mariano Quiñones había recibido su educación primaria en San Germán y la universitaria en Bremen, Alemania, como podía hacerlo el hijo de cualquier familia privilegiada de la época.
 Su dominio del inglés y del alemán parece estar fuera de toda duda, gracias al testimonio de Cayetano Coll y Toste quien le conoció personalmente durante la ancianidad; y su actividad dentro del periodismo en el oeste del país fue, sin lugar a dudas, la de un militante de las ideologías consideradas peligrosas por un régimen hispánico en crisis. El vocero El liberal de Mayagüez (1886-1887), La opinión (1891-1892) y El espejo (1892-1893), estos últimos de San Germán, recogieron buena parte de una obra que luego se fue publicando en libros y folletos que por su poca difusión han pasado inadvertidos en la consulta de la crítica histórica.


Ya en 1940, Navarro Fuentes le mencionaba sin más detalles como masón activo durante el siglo XIX.
 De acuerdo con Molano, fue Quiñones el fundador a mediados de la década de 1860 de la logia Unión Germana Núm. 8 junto a Santiago R. Palmer, Segundo Ruiz Belvis, Ramón Emeterio Betances, entre otros. De hecho, esta no es la mejor documentada de las logias de la época pero el clandestinaje en que estas organizaciones se vieron precisadas a vivir, lo justifica. La Unión Germana Núm. 8 había sido auspiciada por la Gran Logia de la República Dominicana, nación que en 1864 representaba la mayor esperanza para los sectores revolucionarios de la isla de Puerto Rico.
 Es probable que poco antes de la crisis política de 1868 ya esa relación con el oriente dominicano estuviera rota. Se entiende entonces por qué hacia 1874, el citado Ayala le ubica en Prudencia Núm. 28, fundada por Palmer y de fidelidad cubana como la mayor parte de las logias perseguidas durante este período del dominio español.


Esto significa que cuando escribe y publica Kalila (1875), Francisco Mariano Quiñones está embebido en el mundo mágico religioso de la masonería, aprendiendo lo prohibido, renegando de la tradición secular y de paso resintiendo la persecución política de 1874 que le llevó a prisión. Me consta que alrededor de él se levantó una campaña política que movilizó a masones de Londres incluso a reclamar su liberación. Hay que recordar que aquel 6 de abril de 1874 habían sido arrestados con él otros miembros de la Logia Prudencia en el barrio Machuchal de Sabana Grande por reuniones ilegales. Las condenas alcanzaron cuatro años de prisión.
 El sangermeño parece haber sido, además, una de las piezas claves en el proceso de maduración de la masonería puertorriqueña a través de la Gran Logia Soberana fundada en Mayagüez en 1885. El apellido Quiñones, efectivamente, aparece ligado a la masonería hasta el mismo siglo XX con la presencia de su hija María Ana Matilde Quiñones y Quiñones en la Orden de las Estrellas de Oriente desde los primeros años de la fundación de la misma.
 El compromiso del prócer con la masonería está fuera de toda duda.


El seudónimo utilizado para firmar el conjunto Nadir-Sha, Kadosh o Kadosch, ofrece otra interesante clave al lector de Kalila y Fátima. Por un lado, sugiere el probable grado alcanzado por el autor dentro de la masonería: el treinta. Digo probablemente porque después de ese nivel todo es misterio en el Rito Escocés. De acuerdo con J.C. Pichon, el Gran Elegido Kadosh, es el más significativo de los grados de los Areópagos, tribunal de la Masonería Negra y, en cierto modo, traduce la posición del “iluminado”, el “santo del porvenir” o el “Defensor del Grial”, el vaso místico en el cual los libros de caballería insistían se había instituido la eucaristía.
 La responsabilidad, el simbolismo militar y la carga mágica del seudónimo Kadosh es enorme. De hecho, así como en la masonería el Kadosh es el grado treinta, en la Orden del Templo, al parecer fundada hacia el año 1808, equivalía al octavo y se conocía a su representante con el nombre de Caballero o Levita de la Guardia Interior.


El Kadosch Filosófico, y esto puede ser de gran ayuda para comprender la cultura de Francisco Mariano Quiñones, tenía que ser un profundo conocedor de la ciencia en toda su amplia manifestación; ser el Maestro Perfecto de la Qabbalah, porque después de todo el Gran Elegido Kadosch era “el escalón del purificado” y, según el saber esotérico, después de él Nec Plus Ultra, o sea, no existían más escalones. El treinta fue transformado técnicamente hablando en el último de los grados de la masonería. El treinta y uno, el treinta y dos y el treinta y tres, no pasaban de ser meros grados simbólicos.
 Según la tradición, el Kadosch Filosófico no sólo dominaba la ciencia universitaria o académica sino también la ciencia secreta, y por eso era Instructor-Superior, Hombre-Santo y Santo-Purificado.


La categoría y el respeto de que disfrutaban en el mundo masónico no ha impedido que ciertos historiadores del mundo cristiano les acusen de algunos escándalos más cercanos al terrorismo político y religioso que a la búsqueda del saber esotérico o mágico. La historia de la competencia de las diversas formas de pensamiento por un espacio en Occidente no ha sido muy distinta en ese sentido. El historiador Cahill, los define como los más perfectos y mejor formados dentro de la orden, pero también les acusa del escandaloso asesinato del periodista y delator W. Morgan en 1826.
 Francisco Mariano Quiñones era ese tipo de cuadro masónico que hoy sorprendería a los desconocedores de la orden. Por eso la elaboración del discurso en sus novelas, tras pensar en la posición desde la cual habla, reviste particular importancia.


La promesa del discurso de Kalila para el Cercano Oriente era la de una modernidad a la manera occidental. En el proceso, regeneración y occidentalización se habían equiparado. El discurso de Kerym en el capítulo titulado “La bandera” es claro: “...desde hoy empieza la regeneración de la Persia...”
 Igual ocurría en el pensamiento del novelista sangermeño. Por eso la presencia de la masonería en el proceso de liberación persa era tan importante para el autor. La masonería podía significar la síntesis soñada entre dos culturas distintas: La oriental y la occidental. No imaginaba el novelista la posibilidad de que ese acercamiento no pudiera verificarse. Quiñones, por su parte, sabía cuanto occidente debía a oriente. Su texto en torno a la Influencia de las bellas artes... así lo ha demostrado. En Kalila sólo había reiterado posiciones que estaban y estarían con él durante la mayor parte de su vida.


El paternalismo occidentalista, patente en el discurso Kalila, demuestra que la masonería siempre vio en la instrucción y la cultura el requisito ineludible para garantizar el “estado de progreso intelectual o material de un pueblo o nación”
 y, por lo tanto, los interpretó como un proceso de occidentalización o europeización. Ese era, a la larga, el objetivo fundamental de la fraternidad. El lenguaje de los masones llegó al extremo de mirar la masonería como una escuela de patriotismo,
 quizá la única, y como verdadera síntesis del conocimiento de lo “físico y lo moral”.
 El exclusivismo de organizativo tanto en la selección de sus miembros como en la actitud que cultivaba en los mismos así parece demostrarlo.


Uno de los problemas no resueltos respecto a la masonería en Puerto Rico es cuánto influyó esta forma de pensar en la actitud hacia España en un siglo durante el cual, a pesar de las promesas de libertad de asociación de 1873, no pudieron consolidarse sino hasta el año 1884. De hecho, bastó esa eventualidad para que en 1885 en Mayagüez se formase la Gran Logia Soberana de Libres y Aceptados Masones de Puerto Rico.
 Puerto Rico advino a su soberanía masónica, a su independencia de cualquier Gran Oriente de España, de República Dominicana o de Cuba, antes que a su libertad política. Debo aclarar que, de acuerdo con la documentación consultada, Francisco Mariano Quiñones fue parte de logias de todos aquellos grandes orientes excepto de un gran oriente español. El espíritu anti-hispánico, a veces interpretado como un sentir abiertamente soberanista, en su mentalidad y en aquel sector de pensadores era comprensible en gran medida. Y sus sentimientos pro-estadounidenses después de 1898, aspecto muy poco indagado por los especialistas que han mirado el cambio de siglo, también. Los argumentos de algunos masones bastarán para que el lector se dé cuenta de lo que trato de decir.


En una conferencia sobre Santiago R. Palmer leída en 1977, Pedro A. Molano dibuja una escena del “ambiente de libertad y democracia” que fue el siglo XX y del significado de esto en el liderato puertorriqueño que sorprendería a muchos historiadores del presente.
 Y el mismo Navarro Fuentes, en su ponencia del Ateneo en 1940, denota un profundo compromiso con Estados Unidos cimentado en todas las garantías de libertad de asociación y expresión que el régimen estadounidense parecía haber asegurado después de la invasión de 1898.
 Este proceso de aceptación del nuevo régimen tuvo, sin embargo, consecuencias cruciales en el seno de la masonería puertorriqueña. La vitalidad revolucionaria que la orden había mostrado de mediados a fines del siglo XIX se fue degradando ante la realidad novedosa del siglo XX. Este proceso de degradación Francisco Mariano Quiñones no puedo verlo ciertamente. En el proceso de traducir la modernidad que se lanzaba sobre Puerto Rico, colonia que vivió atrapada entre una España decadente y unos Estados Unidos ascendentes y poderosos, la masonería llegó a parecer confundida. El balance que consigue Francisco Mariano Quiñones es el que le permite, en 1875, tomar lo mejor de la Ilustración y lo mejor de la Modernidad e intentar ponerlo en una sola redoma.


Francisco Mariano Quiñones representa en gran medida la muestra de una respuesta inteligente, tal vez la mejor que se podía dar desde el exilio europeo, al problema de lo puertorriqueño pero desde una perspectiva cosmopolita y fraterna. El verdadero protagonista de Kalila, mas que Nadir el héroe persa capaz de emocionarse y enamorarse,
 es la masonería misma como cuerpo simbólico. Y si la masonería representaba una alternativa modernizadora como se ha propuesto en este texto, es la modernidad la protagonista y este discurso otra de las manifestaciones de esa aspiración del siglo que tantas dificultades planteó al intelectual europeo y al americano.


Un último problema de este texto es el juego con el tiempo, verdadero amigo y peor enemigo del historiador, todo a la vez. Siempre recuerdo, salvando las distancias, a Jorge Luis Borges las pocas ocasiones en que me enfrento a novelas de fondo histórico de la categoría de Kalila y me pienso leyéndolas, resuelto entre libros y textos y notas manuscritas, tras ciento veintiocho años de su publicación. El tiempo histórico se convierte, sin que se lo proponga el investigador, el novelista, el poeta o el crítico, en un laberinto del cual a veces se piensa que no se puede salir. En Kalila conviven varios tiempos históricos y la comprensión de la obra sería imposible si no se pasara revista, aunque fuese someramente, de los mismos.


La palabra de Francisco Mariano Quiñones hay que leerla pensando en que él imaginó su héroe Nadir-Sha (1688-1747), su heroína Kalila, y su anti-héroe llámese este Aschraf, Saudji o Medgid;
 dentro de un mundo histórico social dado. Es la Persia de los años 1730 a 1740, momento glorioso de la historia de ese país porque durante esa década está ocurriendo la “regeneración” política, militar y socio-cultural que se plantea como un sueño en el discurso de Nadir-Sha, el personaje del novelista sangermeño. Esa regeneración no representó tan sólo la libertad de Persia de la opresión de toda una serie de enemigos tradicionales sino la posibilidad de establecer su dominio sobre buena parte de esos mismos territorios. La imagen de Nadir-Sha como un elegido o un iluminado está por lo tanto claramente definida por los procesos históricos que le van creando. Hacia 1740 la mejor manera de definirlo, sigo el comentario de G. Hambly, era simplemente como “el gran conquistador iraní”.
 De hecho, su mejor momento militarmente hablando parece haber sido los años 1737 a 1740 cuando no sólo destruyó tierras de Afganistán y de la India sino que, a su regreso de aquella campaña, venció los kanatos uzbekos de Bujara y Khiva e incluso obligó a los turcos a reconocer la soberanía iraní. La grandeza real de Nadir-Sha radicó por una parte en su capacidad militar. Fue un gran estratega con un ejército cuya movilidad en el campo de batalla lo hacía prácticamente invencible. Pero también fue un genio político que, teniendo a Bujara y Khiva en sus manos, las humilló precisamente porque se resistió a perder tiempo destruyendo ciudades que no tenían ya la grandeza de Delhi, ciudad que tomó en 1739, o la de sus antepasados.


Lo que buscaban los iraníes en aquellos territorios era seguridad militar y ambientes geográficos propios para la consolidación de una sociedad y una cultura estables, lejos de los desiertos que seguían siendo el verdadero enemigo de la vieja comunidad errante iraní. Un pretendido orgullo nacional, tan bien dibujado por Quiñones en su Nadir-Sha, parece haber sido uno de los rasgos distintivos de aquel imperio multirracial, de acuerdo con algunas autoridades.
 Es fácil sentirse orgulloso de un pueblo que tiene en su pasado a figuras como Ciro el Grande o Darío I (550-486 antes de Cristo) quienes habían dado a Persia una grandeza comparable a la de la India o China. Lo que resulta naturalmente difícil de creer es el papel protagónico de la masonería en todo el proceso de revitalización bajo el mando de Nadir-Sha.


En ese laberinto se vive también el tiempo del novelista quien estaba sufriendo la represión del poder español mientras escribía su pieza como he comentado antes en este texto. Las causas del libertador persa y las suyas son hermanadas, como ya se ha demostrado, porque es la causa de occidente la que está detrás de su lucha. El tiempo mágico, el eterno y el de los ciclos que sólo el Gran Elegido Kadosch comprendía se asoma por otra parte para recordar que la historia entendida a la manera occidental no es la única maestra. Y, por qué habría de ocultarlo, está mi tiempo también implacable y acostumbrado a las malas lecturas, que trata de mirar comprensivamente y con respeto esta literatura difícil del maestro sangermeño que es Kalila. Ya no se trata sólo desde cuál tiempo se escribe y de cuál tiempo se escribe. Es también desde dónde se lee y qué tipo de lectura se hace del texto. Kalila, bien leída, introduce al lector en ese laberinto temporal pero a la vez ofrece las claves para salir del mismo: el rito liberador es la masonería.
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