Los dos que soriaron: la construccion
semiotica de la fe en un relato de Borges

Oscar Quezada Macchiavello

Proemio

Veinte afios después de haberme sumido en el motivo /suefio/ gra-
cias a una paradoja espacial dibujada por Borges en el poema que
precisamente se titula Un suefio (Quezada 1987), vuelvo a la carga
con el mismo motivo pero, esta vez, para explorar lo que he dado
en llamar la construccion semiédtica de la fe. Para ello, he tomado
como objeto el relato Los dos que soiiaron (Borges 1971), en el cual, a
través de la historia de Mohamed el Magrebi, reparamos en que la
capacidad premonitoria de los suefios puede entrafar, para quien
crea en ella, sorprendentes recompensas.

Sin mas preambulo abordemos el texto.

67

N1 lienvo-nrimera mitad indd &7 10/10/2°014 109201



Polifonia: tradicion

La instancia de discurso toma posicion presentandose como na-
rrador que da crédito, primero, al «historiador ardbigo EI Ixaqui»,
y, luego, a «los hombres dignos de fe» desembragados respectiva y
sucesivamente, el primero, desde la posicion original, como «él»,
y los segundos, desde la posicion de El Ixaqui, como «ellos»; ambos
presentificados por la deixis «ahora aqui» (El me refiere lo que ellos
cuentan). Asi pues, para realizar la narracion, el narrador se presen-
ta como enunciatario simulado de ese «él» quien, a su vez, aparece
como enunciatario simulado de aquel «ellos». En suma, gracias a
ese encajonamiento (simil de la caja china), el «yo» lector deviene
tercer enunciador que, desde si mismo, se limita a decir lo que «él
refiere que ellos cuentan»; a final de cuentas, aparece como nuevo
relator que, en una sutil polifonia, se suma a «€l» y a «ellos», «aqui,
ahora». Este /yo-aqui-ahora/, que de todos modos corresponde al
narrador dentro del enunciado, «cuenta una historia de la que esta
ausente» (Genette: extradiegético / heterodiegético). Este encade-
namiento de enunciaciones no es gratuito pues pone en escena el
modo como, por la fe que le otorgan unos narradores a otros, se
efecttia el traer (de la tradicién) que hace presente el pasado.

Dimension enunciva englobante: ntcleo del relato

Ahora bien, para organizar el punto de vista del relato encajonado,
la instancia de discurso cumple con un tercer desembrague («hubo
en El Cairo un hombre poseedor de riquezas»): «él, entonces, alld». Esta
va a ser la dimension enunciva englobante de todo lo que acon-
tezca en adelante. Al interior de ella, se inscribiran los didlogos
como simulacros enunciativos generados por desembragues y los
retornos a la instancia del narrador omnisciente generados por
embrague.

Esa dimensidon enunciva englobante recibird su orientacion
discursiva del punto de vista de Mohamed El Magrebi, el hombre
de El Cairo. En efecto, el cuerpo desembragado con mayor inten-
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sidad por la instancia de discurso, aquel con el cual esta se iden-
tifica, aquel al cual esta acompana de cerca, es el de este actante.
Desde alli se cumple con la mira intencional (intensa), por la que,
a grandes lineas, dicho actante ocupa la posicion de fuente en re-
lacién con un blanco («fortuna») instalado en el horizonte del relato
por otro actante de control, delegado del Destinador supremo, Ala:
un hombre que se le presentd en un suefio lo instald en la misién
de ir en busca de su fortuna, lo inquietd. Desde alli también se or-
ganiza la captacion (extensa) a partir del despliegue de un «viaje»
segmentado por incidencias y peripecias.

Simulacros enunciativos: segmentacion del texto

Retomando lo dicho, cabe sefalar que, por sucesivos desembragues,
se instalan, desde la posicion original, dos posiciones «€l refiere lo
que ellos cuentan aqui ahora». Implicita, esa posicion original se
puede parafrasear asi: «yo aqui ahora creo y cuento lo que, por
mediacion de é€l, ellos dicen». De inmediato, de nuevo por desem-
brague, se instala la mencionada dimensioén enunciva englobante
de todos los «ellos, alla, entonces» que acttian en la Historia de los
dos que sofiaron. Dentro de esta dimension «ellos, alld, entonces»,
por desembrague enunciativo, tres actores: el hombre del sueno, el
hombre del Cairo y el Capitan persa; seran modulados como «yo-
tt aqui ahora» en las escenas de didlogo que permiten segmentar
el texto: (Yo, hombre de tu suefio, te digo a ti, hombre de El Cairo
que «Tu fortuna estd en Persia...» fin de la primera secuencia), («...tres
veces he sofiado con una casa... No he dado el menor crédito a esa mentira.
T, sin embargo, engendro de mula con un demonio... bajo la sola fe de tu
suefio. Que no te vuelva a ver en Isfajan. Toma estas monedas y vete» fin
de la segunda secuencia e inicio de la tercera y ultima).

Campo de presencia

Estas operaciones permiten esbozar el campo de presencia del dis-
curso. Asumimos que el simulacro de la escucha del «yo» narrador
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enunciatario al «él que refiere lo que ellos cuentan», ocupa el cen-
tro intenso desde el que se atiende al relato.

Ahora bien, ese centro es desembragado (descentrado) en el
relato. Entonces cabe identificarlo con el cuerpo de Mohamed. El
centro sensible del campo estd donde estd el cuerpo sensible del
protagonista. Recordemos que el campo de presencia, con su cen-
tro y sus horizontes, no es rigido ni estable. Por la sencilla razon
de que el cuerpo propio que lo genera se desplaza constantemente.
Y asi, lo que era horizonte puede convertirse en centro si el cuerpo
propio se instala alli, y lo que era centro se convertira entonces en
horizonte. Precisamente la profundidad se entiende como movi-
miento del centro a los horizontes o viceversa.

Los sucesos del relato se desencadenan con una privacion re-
flexiva que, si bien corresponde a lo que la teoria llama renuncia,
puede ser definido como pérdida. No es que el sujeto se proponga
perder su riqueza. Mas bien, es el acontecimiento intenso de su
modo de ser magnanimo y liberal el que lo lleva a perder casi to-
das sus riquezas.

Hay una valencia extensiva operando en «las riquezas» como
objeto de valor. En efecto, estas son algo cuantitativo, numerable:
«todas las perdié menos la casa de su padre». Eso significa que la
privacion reflexiva no se refiere a todos los objetos que definen al
sujeto de estado sino a casi todos; queda uno, trabajado por la va-
lencia extensa de la concentracion y por la intensa del parentesco:
«la casa de su padre», con el que se mantiene conjunto. Por cierto
que la «casa del padre» tiene un valor simbdlico muy intenso que
puede ser leido tanto en el plano humano terrestre («progenitor fa-
miliar»), como en el plano divino celeste («la casa de Ala», el cielo).

Entonces, el conjunto del cuento es dinamizado, primero, por
el caracter «magnanimo y liberal» de Mohamed y, luego, por la
fuerza de su fe. En el primer momento, la posesion de riquezas
define un estado 1: [no tener que trabajar]. Mohamed, por su ca-
racter, no es capaz de sostenerse en este estado de autonomia. De-
viene (auto)destinador deficiente. La pérdida de las riquezas deter-
mina una transformacion: el actante pasa al estado 2: [tener que
trabajar].
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Por praxis enunciativa, el relato del Génesis, potencializado,
es actualizado. En efecto, resuena el mandato de Yahvé a Adan:
«Ganaras el pan con el sudor de tu frente». Mohamed ha pasado,
pues, de un estado de auténomo ocio paradisiaco a un estado de
heterénomo trabajo terrenal. En ese escenario aparecen el Destina-
dor eficiente y su delegado onirico. La fortuna, recuperada gracias
a su fe en El, luego del regreso a la casa del padre, se convertira en
simbolo del retorno al paraiso.

Carne y suefio: del derroche a la vision

La autonomia del estado 1 coincide con un cuerpo imperfecto y
desobediente sometido a las emociones y pasiones del dispendio,
del derroche. Cuantos mds objetos posee el sujeto menos cuenta
a sus ojos el valor de esos objetos. A mas extensa captacién, mas
débil mira: decae pues la calidad de presencia de esos objetos. Esa
negligencia del sujeto, en la dimension afectiva del discurso, pro-
duce sentido: Mohamed se arriesga, pone en juego su capital de
objetos, deja ir sus riquezas y pasa al estado 2.! No hace lo necesa-
rio para mantenerse conjunto y aparece la disjuncion. Esa despro-
gramacion singularizante procede de su carne individual de refe-
rencia. La animacién sensorio-motriz se desboca: de la intensidad
del ocio desenfrenado pasa a la intensidad del trabajo excesivo.
Sobreviene la fatiga y la rendicién. La saturacion. Toda esa presion
sensorio-motriz ejercida sobre el Mi-carne converge con la presion
ejercida sobre el Si-cuerpo propio para mantener su identidad: Mo-
hamed se rinde al suefio. Las imagenes que aparezcan seran la
remanencia misma de esa saturacion. Ahi domina, de nuevo, con
sus esquemas de emergencia, el Mi-carne. No obstante, el suefio es un
tipico esquema de emergencia que, en su concepcion superconciente,

1 Los esquemas narrativos de riesgo reposan, pues, sobre la inanidad del
objeto para el sujeto, porque asumen como punto de partida el valor
mas débil del objeto, para reactualizarlo al correr el riesgo (Fontanille
2001: 105).
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premonitoria, visionaria, postulada por la praxis enunciativa reli-
giosa tradicional, isldmica en concreto, es una potente fuente sim-
bolica, ambito de hierofania, que re-inicia la memoria semiotica del
actante, que lo reprograma, que reinventa su sistema de valores. El
suefo es asi un teatro interior que emerge de la carne cansada pero
en el que se manifiesta lo divino como vision y mision. El Mi-carne
entra en correlacion, primero, con el Si-idem, el actante escucha
atento al hombre del sueno y le obedece (vision); y, luego, con el
Si-ipse, el actante pasa al acto (mision).?

El sueno sobreviene, pues, como evento. La ipseidad produce
un espectaculo de la escision entre el sujeto (si mismo, observador)
y el hombre del suefio (otro, informador). Convergen los regimenes
de la evidencia (vision, reconocimiento) y de la confianza (mision,
interaccion). Ahora bien, el «estilo tensivo» de la confianza, sur-
gido de la carne rendida, es, entonces, en mérito a la ausencia de
agitacion, la serenidad, e incluso la firmeza.> Mohamed escucha
calmado y tranquilo la revelacion del hombre empapado. Si bien la
revelacion, seguida de la orden, hard que nuestro protagonista se
inquiete y se active, el régimen de la confianza estd marcado por
una paradigmatica solidez. La fe deviene, pues, presencia solida,
resistente, dura y durable (Fontanille & Zilbelberg 2004: 262).

La mision y sus tempos

Entonces, a nivel de las estructuras discursivas enunciadas hay sin
duda un descentramiento, tematizado como «viaje lleno de obsta-

2 Los tres tipos de identidad que permiten describir el devenir del actante,
remiten a tres operaciones semidticas de base: la toma de posicion (por
lo que se refiere al Mi-carne, instancia sensorio-motriz de referencia), la
captacion (en lo que atafie al Si-idem, instancia de los roles obtenidos por
similitud y repeticion) y la mira (en lo que concierne al Si-ipse, instancia
de las actitudes obtenidas por transito y alteridad). Véase: «Le corps,
l'acte et les schémas narratives» (Fontanille 2004). (Hay traduccion iné-
dita de Desiderio Blanco, en preparacion).

3 «Cada posicion del recorrido fiducial estd construida como un “cara a
cara” entre el simulacro de otro —su fuerza ilocutoria, si se quiere— y
la respuesta de “ego” —efecto perlocutorio—» (Fontanille & Zilberberg
2004: 255-256).
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culos»: no es que El Cairo o Isfajan sean centros «en si mismos».
Sucede que el centro vigja con el cuerpo sensible.

Ahora bien, a nivel de las condiciones sensibles de la presen-
cia construida en el discurso en acto, El Cairo es el hogar del pro-
tagonista. Alejarse de El Cairo es pasar de lo conocido a lo des-
conocido. Es aventurarse a los horizontes del mundo conocido.
Mientras mas se aleja de El Cairo, Mohamed es mas vulnerable
(mds se aleja de ese centro originario y mas se debilita con res-
pecto a ese centro). Por otro lado, mientras mas se acerque de re-
torno a ese centro, mas se fortalecerd. A nivel de la topica de los
actos que componen la accidén, multiples centros segmentarian «el
viaje» en un desplazamiento que convertiria en horizonte lo que
va quedando en el camino; pero, a nivel del campo de presencia
sensible aprehendido como totalidad, solo uno, la casa de El Cai-
ro, es demarcado como centro fijo, estable, arraigado en el afecto
del protagonista. No obstante, cabe notar que la informacion del
capitdn, interpretada como «buena nueva» sefiala ya un aumento
de intensidad que, practicamente, elimina la extension: en efecto,
el viaje de regreso casi ni existe, ni siquiera es mencionado, esta
marcado por un tempo rdpido, acelerado. Cabe decir que el viaje
de ida es progresivo, cognitivo, ralentizado, del centro originario
a los sucesivos horizontes cuyo denominador comun es el peligro.
Es evidente aqui que el viaje de regreso es stbito, regresivo, afecti-
vo, de los horizontes al centro.

Es pertinente, pues, dar coherencia a las relaciones entre estos
dos niveles de analisis: un nivel de la accion en el que el viaje como
programa supone un descentramiento y un nivel de la pasion en el
que solo uno de los centros es vivido como fijo, como estable, por
el protagonista.

Las pruebas de la busqueda / El encuentro de la prueba
El esquema de la buisqueda es claro: la accion estd enmarcada por

un contrato y por una sancion. El destinador trascendente, en am-
bas dimensiones, es Ala.
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A nivel del contrato (= manipulacidon) Ala tiene un delega-
do: «un hombre empapado que se sacé de la boca una moneda de oro»,
un mensajero (= angel). Creerle al hombre del suefio es, entonces,
creerle a Ald. Mohamed, destinatario, acepta la orden sin dudas ni
murmuraciones. Por otro lado, «leyendo desde el final» sabemos
que Mohamed tiene el suefio a muy pocos pasos de la fuente bajo
la cual esta enterrada su fortuna... pero no lo sabe.

Vale la pena reparar en la complejidad figurativa de ese acto
aproximandonos a la plenitud simbdlica de su presencia. «Hombre
empapado» equivale a «cuerpo envuelto en agua». Del agua recoge-
mos su matriz simbdlica: fuente de vida, medio de purificacion y
centro de regeneracion. «Empapado» equivale, pues, a cuerpo ger-
minal, vital, purificado, regenerado. A continuacidn, el gesto de
sacarse de la boca la moneda, enfoca aquella figura corporal en la
que reside la palabra (verbum, logos) y el soplo (spiritus). El gesto de
llevar la mano (no dicha) a la boca es el de ir a la fuente de la con-
ciencia, de la razon, de la animacion. Por lo demas, el uso de la fe
es el criterio para discernir la moneda verdadera. El hombre de fe
es como un cambista preparado para la correcta discriminacion de
lo mas valioso. Recogemos, también, la moneda como imagen del
alma, que lleva impresa la marca de Dios, tal como la moneda lleva
la del soberano. La concepcion puramente cuantitativa de la mone-
da sefiala con toda evidencia el olvido de la valencia intensa de ese
simbolismo de la inscripcion divina. Con vistas a nuestra exégesis,
esa moneda, ademas, es de oro, el parangon de los metales, el mas
precioso y perfecto, el que tiene el brillo de la luz. Igneo, solar, real,
divino, carne de los dioses, simbolo del conocimiento, de la trans-
formacion del hombre por Dios en Dios. La «moneda de oro» es una
presencia con valor de absoluto: trabajada, en la extensidad, por la
concentracion de la marca divina y, en la intensidad, por su brillo.
Si retomamos la fluidez del gesto como totalidad, nos encontramos
con una carga semantica densa, compleja y reiterativa diseminada
en una configuracion actancial que se manifiesta como forma pri-
migenia que localiza y envuelve (agua en el cuerpo), como fuerza
que mueve (descubrimiento de la moneda con su brillo concentra-
do, luz de verdad), como actuacion previa a la enunciacion de pa-
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labras, las que, por inmediato contagio, viniendo de donde vienen
y como vienen, solo podran ser lo mas valioso del mundo. El gesto
ha prefigurado el contenido euforico de la afirmacién y de la orden
que vendran.*

Pues bien, Mohamed es ahora sujeto de la accion. La adquisi-
cién de la competencia para viajar queda presupuesta: cree en el
mensaje onirico, quiere, sabe y puede viajar. Se supone que, lleno
de fe y de ganas, con lo poco que tenia se agencio el viaje (progra-
ma narrativo de uso). La identidad modal de Mohamed es la de
un sujeto impulsivo (querer / poder) al que le falta el saber donde,
cdmo y cuando va a encontrar la fortuna prometida. Pero esa falta
de saber la compensa con la intensa energia férica de su fe. Hemos
visto ya el aspecto estatico, sdlido, resistente y durable de la fe.
Ahora vemos su aspecto dindmico, fluyente: es un impulso, una
viada que lanza hacia la meta.

«Emprendio el largo viaje y afronto los peligros del desierto, de las
naves, de los piratas, de los idolatras, de los rios, de las fieras y de los
hombres». El viaje, como valor modal, estd trabajado por una valen-
cia extensa («largo viaje» segmentado por una enumeracion cuyos
limites son el desierto y los hombres y cuyos grados son «las naves,
los piratas, los iddlatras, los rios, las fieras»). Cada denominacion su-
pone un modo de segmentar el viaje y de darle un caracter de in-
teraccion bastante riesgosa pues, en términos de valencia intensa,
todos estos hitos estan trabajados por el «peligro». La busqueda
estd como sembrada de pruebas. Sin duda, de acuerdo con la rea-
lizacion del programa narrativo de base, todas estas son figuras
del actante oponente que puede quitar poder al héroe protagonista
pero que no lo logra: «llego por fin a Isfajan».

La escena predicativa de la mezquita sirve para remarcar la
creencia de que todo ocurre por voluntad de Ala (marca que tema-
tiza a El Ixaqui y a sus informantes como narradores creyentes).
Hay un desembrague, un pequeno salto en el punto de vista. La
instancia de discurso «deja durmiendo» a Mohamed y desembra-

4 Las sugestiones simbolicas las he tomado de las entradas «-agua»,
«-boca», «-moneda», «-oro» (Chevalier & Gheerbrant 2003).
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ga al punto de vista de una «pandilla de ladrones». Son ladrones in-
competentes («estruendo») y, en cuanto son descubiertos, huyen. No
parecen lo que son. Hay, pues, una manipulacién (vecinos llaman
a los serenos) que evita, a nivel de la accidn, el robo; pero no evita,
a nivel de la posible sancién, la huida de los delincuentes.

A todo esto, Mohamed parece ladron pero no lo es. Es ino-
cente y no lo parece. Esa condicion lo convierte en destinatario de
un castigo por algo que no ha cometido. El interrogatorio instala,
luego, dentro de la dimension narrativa englobante de adquisicién
de la competencia, un contrato de manipulacion. Optar por decla-
rar la verdad sera el camino por el cual Mohamed va a pasar de
no saber a saber donde esta su fortuna. El capitdn, en la dimensién
cognitiva de la sancién, fue primero destinador de un falso reco-
nocimiento y operador del castigo pero, luego, gracias al comenta-
rio que hace a la respuesta del interrogado, se convierte en destina-
dor del saber y, por cierto, en paradigma moral del incrédulo, del
hombre sin fe en Ala.

El caso es que el capitdn ha recibido la respuesta irdnica de
Mohamed a la pregunta por el motivo de su viaje. En ese momen-
to en el que parece decaer la fe del protagonista va a sobrevenir
la inesperada revelacion. Ese acontecimiento es retratado iconica-
mente: el observador escucha y ve la risa del capitan, lo ve abrir
la boca y mostrar las muelas del juicio. Desde esa cavidad carnal
emergen sus palabras. El capitan ha tenido tres veces un suefio
similar al de Mohamed (dicho suefio es descrito como una repe-
ticion de figuras encabalgadas («casa en la ciudad de El Cairo», «jar-
din», «reloj de sol», «higuera», «fuente», «tesoro») en una serie que va
de envolturas espaciales englobantes a envolturas englobadas; en
suma como un acercamiento puntual que dibuja una profundidad
progresiva, cognitiva, que culmina en el tesoro y que prefigura
el viaje de regreso de Mohamed). En el suefo del capitan no ha
habido mediador intersubjetivo. El ha visto el tesoro. El régimen
convocado ha sido el de la evidencia. No el de la confianza, como
en el suefio de Mohamed. Sin embargo, no ha obedecido. La etimo-
logia de obedecer (ob-audere: escuchar lo puesto al frente), permite
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inferir que el desobediente es aquel que ni siquiera ha dado crédito
a la evidencia directamente exhibida ante sus ojos.’

Pero los designios de Ald son asi: usa al hombre de poca o
ninguna fe como emisario para dar la pista de su fortuna al hom-
bre de fe. En la dimensién pragmatica, ademads, se convierte en
operador del perdén y en ayudante: «Toma estas monedas y vete». De
ese modo, el destino de Mohamed es decidido por dos momentos
en los que duerme.

[El hombre del suetio, primer mensajero (dngel), le pudo decir
de frente a Mohamed «Tu fortuna esta en el jardin de tu casa (o de
la casa de tu padre)». «Aqui, a pocos metros de donde duermes».
Le hubiese ahorrado todo el trabajo, todos los peligros del largo
viaje y las torturas de los serenos. Desde esa perspectiva, en efecto,
el relato puede ser leido como prueba de fe que viene de Ala. El pri-
mer mensajero le entreg6 una ecuacion: Tu fortuna = «Encontrarte
con un segundo mensajero (angel), aquel incrédulo capitan persa,
destinador del saber adonde ir». Paradoja: la fortuna del que cree
estd en el discurso del que no cree].

La performance («desenterrd el tesoro») y la consecuencia inme-
diata de que Mohamed vuelve a ser rico, marcan el final de la ac-

5 En los cuentos maravillosos y folcldricos, el tres es una cifra dotada de
un cardcter magico-religioso que expresa pruebas de diversa indole. En
ese contexto, es conocida la férmula, ensayo-error, ensayo-error, ensayo-
éxito, que caracteriza la performance heroica. Por lo demas, por praxis
enunciativa, en la tradicién cristiana, por poner un caso, sabemos que
Pedro niega tres veces a su Maestro. En la tradicién irania, y luego is-
lamica, para que un suefio mantenga su eficacia y traiga felicidad, el
sonador debe mantenerlo secreto durante los tres primeros dias. Entrada
«Tres» en Chevalier & Gheerbant 2003: 1016-1020. El incrédulo capitan se
jacta de haber rechazado una evidencia, se enaltece y denigra, degrada,
a Mohamed con dos figuras actanciales (i) la de la forma-envoltura: lo
asimila al icono de un monstruo, engendrado por mezcla de bestialidad
e ignorancia (mula : femenino : madre) con bajeza y maldad (demonio
: masculino : padre); (ii) la de la fuerza-movimiento: «has ido errando de
ciudad en ciudad bajo la sola fe de tu suefio»: peyorativiza y minimiza la fe
del creyente. Con esa destruccion de la fe del otro, sin decirlo, da mas
fuerza a su propia toma de posicién fiduciaria.
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cién. La sancion sobreviene no bien se interpreta, en una dimen-
sion trascendente, la consecuencia de la performance final como
bendicion, recompensa y exaltacion (retribucion positiva) de Ala
(Destinador final) a Mohamed (destinatario).

Una lectura «en superficie» indica que los valores puestos en
juego son /riqueza/ y /pobreza/ con sus respectivas negaciones. La
tematizacion de Mohamed como «magndnimo y liberal» explica la
negacion de la /riqueza/ que, aunque no total, sitia a Mohamed en
un estado relativo de /pobreza/ (recorrido regresivo). El ser un ter-
co hombre de fe permitira, luego, que la /pobreza/ sea negada para
afirmar la /riqueza/ (recorrido progresivo). El relato culmina con
una transformacion conjuntiva transitiva de atribucién operada
por Al4, que, leida desde la sancion pragmatica, especificamente
desde la recompensa, es una retribucion positiva al hombre de fe.

En «profundidad», el hombre de El Cairo siempre estuvo con-
junto con su fortuna, pero no lo sabia. Era necesario que fuese so-
metido a una dura prueba de fe. Por cierto, esa prueba es el vehiculo
de la vasta metafora que resemantiza la categoria [riqueza vs po-
breza] haciéndola pasar de la isotopia /econdmica/ a la /espiritual/.
La fortuna de Mohamed, aquella que nunca ha perdido, es su fe.
La presencia de fe es la riqueza de la unién con Al4 que realiza
un suefio. La ausencia de fe es la pobreza de la separacién de El
que virtualiza al otro suefio. La retribucién econémica es el sig-
nificante, la figura, de la permanente unién espiritual: Mohamed
nunca perdio la fe y termind realizando las figuras de su fortuna al
desenterrar el tesoro en su propia casa (monedas de oro). Siempre
estuvo conjunto con él y, cuando sali6 a buscarlo lejos, ni lo sospe-
chaba. El cumplimiento de su destino le mostr6é que en si mismo,
en su hogar, tenia el bien mas valioso. Solo era cuestion de desen-
terrarlo. De sacarlo a la luz. Como cuando sofo.

Invocacion, epitetos y forma de vida

Sabemos que, en la 1dgica del sentido comuin, los actantes preceden
a los predicados y que en la 16gica «cientifica» las cosas suceden
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exactamente a la inversa. Es esta ultima la que, por lo tanto, tiene
prioridad sobre aquella. De ahi la primacia de lo verbal y del epi-
teto en la constitucion de los nombres de dioses, semidioses y hé-
roes. Es, pues, mas facil llegar a ‘olvidar’ el nombre de estos seres
antes que sus acciones o hazafas. En términos fenomenoldgicos, es
el cuerpo-movimiento, impregnado en el verbo, el que va tomando
el lugar del cuerpo-envoltura asociado hieraticamente al nombre.
Es el atributo, antes que el nombre en sentido estricto, el que carac-
teriza al dios. Por eso el nombrar primigenio estd estrechamente
conectado con la narracidn. Esa intima conexion termina unifican-
do el uso denominativo con el narrativo. La consecuencia inme-
diatamente observable es esa sefialada preponderancia del epiteto
verbal sobre el nombre propio.

La invocacion, mediante epitetos activos, del nombre de Dios
es, pues, algo tipico de la «forma de vida» mitica, en especial is-
ldmica.® Sabemos ya que la «forma de vida» es una configuracion

6 El simbolismo y el uso del «<nombre divino» es una constante en todas
las religiones teistas. Se conoce el importante uso del nombre entre los
hebreos: se dice que hay tres nombres para expresar la propia esencia de
la divinidad, de los que el principal es el tetragramaton, nombre secreto
que solo puede ser pronunciado por el gran sacerdote. Otros nombres
(Adonai, Shaddai...) designan prerrogativas o cualidades divinas. Esta
misma nocion de cualidades o atributos se aplica a los noventa y nue-
ve nombres divinos del islam, comentados entre otros por al-Ghazzali
(Er-Rahman, Er-Rahim, EI-Malik...). En esa tradicién del islam, que es la
realzada por Borges, el Gran Nombre al-ismu’l-a’zam, es el simbolo de la
esencia oculta de Dios. Un hadith profético declara: «Dios tiene 99 nom-
bres, o sea, 100 menos uno, aquel que los conozca entrard en el parai-
so». El Gran Nombre es el nombre desconocido que completa los 100.
El conocimiento del Gran Nombre de Dios permite realizar milagros.
Si se efecttia una invocacién pronunciandolo, todos los deseos seran sa-
tisfechos. Se le atribuye virtud magica porque se cree que obliga a Dios
a satisfacer una suplica. Por eso, los magos se proponen conocerlo. Esta
nocion de un nombre todopoderoso de la divinidad, conocido solamente
por algunos iniciados, constituye un probable préstamo del judaismo
al islam. Para un mistico como El Bouni, el Gran Nombre no es sino el
propio hombre. Resumen compuesto con referencias tomadas de Cheva-
lier & Gheerbrant (2003: 754-756). Un hermoso texto sobre este tema es
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que subsume el conjunto de niveles de pertinencia del andlisis del
texto (estructuras elementales de la significacion, recorridos tema-
ticos narrativos, figuratividad, actos de enunciacion), de manera
tal que da coherencia a una «relacion con el mundo» (natural o
social).”

La frecuente aparicion del nombre de Dios en la superficie de
un texto debe ser leida, pues, como una «llamada» al orden esen-
cial de las cosas. Solo asi lo que se narra adquiere un tipo peculiar
de presencia. Esas invocaciones no hacen sino aludir a aquello que
es, por sobre todas las cosas, digno de ser narrado. Ese trabajo de
puesta en orden es, esencialmente, ‘apotropaico” ‘tutelar’. Aparta
los males, pone el relato bajo la cura o cuidado divino.

En nuestro caso, Borges enunciador apela a los nombres de Ala
en tres momentos, que corresponden, en términos aspectuales, alo
incoativo, a lo durativo y a lo terminativo. A lo incoativo cuando,
antes de iniciar su relato, el historiador El Ixaqui lo sustenta en lo
ya narrado por «hombres dignos de fe» e inmediatamente, entre

«Extractos del comentario de los nombres divinos por el iman Ghazzali»
(Burkhardt 1982: 65-75). La cuestion de la apelacion al nombre de los dio-
ses en el contexto de una interpretacion semiética del mito, en Quezada
2007: 426-435.

7 Una explicacion de este concepto en Fontanille & Zilberberg 2004: 194-
213. Ademas, en el contexto de la definicion del «nivel de pertinencia» de
las practicas en el recorrido de la expresion, Fontanille presenta una jerar-
quia de niveles: (1) signos y figuras, (2) textos-enunciados, (3) objetos y
soportes, (4) practicas y escenas, (5) situaciones y estrategias, (6) formas de
vida. Esa jerarquia ha sido definida como constitutiva del recorrido gene-
rativo del plano de la expresion. Ante todo, y bajo reserva de un inventario
mas exhaustivo, esta estructuracion del mundo de la expresion semiotica
en seis planos de inmanencia y de pertinencia diferentes se presenta como
una descripcion de la estructura semiotica de las culturas. Entre los signos
y las formas de vida, propone, en efecto, tomar a cargo el conjunto de nive-
les pertinentes en los que las significaciones culturales pueden expresarse.
La semiotica de la cultura, en efecto, debe, para definir su objeto, proceder
a la vez en intension y en extension. En intension, para dar una definicion
formal y operatoria de lo que es una cultura desde el punto de vista semio-
tico; y, en extension, para precisar los elementos y niveles pertinentes. Mas
detalles en Fontanille 2006.
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paréntesis dice: «(pero solo Ala es omnisciente y poderoso y mi-
sericordioso y no duerme)». Esa invocacién no solo bendice lo que
sera contado sino, por la presencia del adversativo «pero», recuer-
da que, por mas fe que inspiren esos narradores, la fuente altima
de todo lo que puedan decir es Al (uno de cuyos nombres es El
que cuenta todo, El-Hasib). Asi, cualquier virtud que se reconozca
a los hombres no es nada en relacion con la superpresencia de las
cualidades divinas: omnisciencia (El Omnisciente, EI-’Alim), cono-
ce todo a la perfeccion; misericordia (El Misericordioso, Er-Rahim),
referencia a la infinita bondad (El infinitamente Bueno, Er-Rahmin)
y atencion «no duerme» (El Despierto seria un nombre deducible
de El Vigilante, EI-Muhaimin, El que todo lo oye, Es-Sami, El que
todo lo ve, El-Basir) pues no se fatiga, no se cansa; estd siempre
alerta, por oposicidn al protagonista cuyo destino esta atado, clara-
mente, a dos momentos en los que duerme. La primera invocacion
es, pues, un recuerdo de que la fe en Al4 es, en dltima instancia,
superior a la fe en cualquier ser humano.

A lo durativo, cuando el narrador cuenta que: «Habia, junto
a la mezquita, una casa y por el decreto de Dios Todopoderoso, una
pandilla de ladrones atraveso la mezquita y se metio en la casa...».
El énfasis puesto en el decreto de Ald sefiala que todo acontece por
su voluntad. Esta «forma de vida» estda, entonces, asociada a un
cosmos (0 cosmovision) sin contingencias o accidentes. La segunda
invocacion recuerda, pues, que todo evento aparentemente fortui-
to es, en realidad, algo necesario, escrito, ordenado por la continua
e incesante programacion divina, algo deducible de muchos otros
nombres que, por economia de esfuerzo, no mencionamos.

A lo terminativo, Mohamed El Magrebi acaba de desenterrar
su tesoro. El Ixaqui interpreta lo acontecido y concluye su relato:
«Ast Dios le dio bendicién y lo recompensd y exalto. Dios es el Generoso,
el Oculto». Luego de la anafora («asi») cuyo contenido es todo lo
leido hasta ese momento, no solo queda iconizada la retribucion
del Destinador Final en términos cognitivos (bendicion), pragma-
ticos (recompensa) y afectivos (exaltacidn) sino que ese hecho es
la ocasion (kairos) para introducir un golpe contundente de mora-
lizacién (o moraleja) con el que quedan plenamente revelados los
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valores en los que se funda el relato. Esos valores, gracias a la in-
vocacion, son sancionados positivamente, pues refuerzan la axio-
logia establecida por una comunidad de fe. El ultimo enunciado
condensa con conviccion, con firmeza, con seguridad, ese gesto so-
lido que resume la ensefianza del relato: la enfatica afirmacién de
la generosidad de Dios (El Generoso, El-Karim); y, sobre todo, de su
caracter cubierto, escondido (El Interior, El Oculto, El Batin). En ese
momento el relato cobra todo su sentido: en la tradiciéon islamica
el mismo nombre designa a lo oculto y a lo interior. Los hombres
tienen a Dios oculto en su interior. Metido en su casa. Y no lo saben
hasta que deja sus signos bien sea en los suefios (espacio interior
por excelencia) o en las peripecias de la existencia.

Pues bien, el enunciador Borges se deleita con una referencia
a las Mil y una noches puesta entre paréntesis al final del cuento y,
ademas, inserta permanentemente en el relato, atribuido al histo-
riador arabigo El Ixaqui, algunos de los 99 nombres de Dios (como
si practicase en €l incisiones o grietas a ser rellenadas con un ce-
mento esencial que lo atase inextricablemente a una «forma de
vida»). Ambas operaciones, la referencia a una fuente prestigiada y
la invocacién a algunos nombres divinos, producen, con inusitada
potencialidad icénica, un efecto de realidad tal que la construccién
de la fe no esta solo en el enunciado, esto es, en la historia de los
dos que sofiaron, sino, y sobre todo, en la enunciacién, en el modo
como el enunciador hace leer esa historia al enunciatario desde la
palabra de un historiador que es, él mismo, performativamente,
un hombre de fe y que, a su vez, obtiene su competencia de lo ya
relatado por «los hombres dignos de fe». «Cuerpos-testigos» en la
cadena continua de enunciaciones inductoras todas ellas de esa
energia intensa, de esa fuerza forica, tonica, la fe en acto, que pone
a la fe enunciada de Mohamed, en un horizonte inaccesible a la per-
cepcion directa pero no por eso menos creible.
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