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PRESENTACIÓN 

Con grande satisfacción escribo estas líneas de presentación de la tesis 
doctoral del P. Silvio José Báez Ortega, carmelita teresiano. 

El tema de su disertación tiene un título sugestivo y evocador: Tiempo 
de callar y tiempo de hablar. El silencio en la Biblia Hebrea. A través de un 
estudio serio y profundo del tema, el P. Silvio nos conduce como de la mano 
a renovar la experiencia del silencio de Dios como ausencia divina en la 
historia humana, "percibida y sufrida por el creyente como una realidad 
paradójica y misteriosa", portadora de crisis de fe y, al mismo tiempo, de 
certeza de su presencia. 

La experiencia del silencio de Dios en el Antiguo Testamento es 
fuertemente iluminadora para enfrentar tantos silencios de Dios en el mundo 
actual. Silencios que se manifiestan en la presencia del mal en la vida y en la 
historia de la humanidad, tanto a nivel colectivo como personal. La 
incomprensibilidad de una tan amplia presencia del mal cuestiona, en 
ocasiones, la misma existencia de Dios y destruye o purifica las ideas o 
imágenes que nos formamos de Él. La experiencia bíblica es la experiencia-
modelo, capaz de ofrecernos claves de comprensión gradual y de aceptación 
de los caminos de Dios. Aun después de que Dios ha mostrado en Cristo 
quién es Él, quién quiere ser y será para nosotros, la experiencia 
veterotestamentaria del silencio de Dios sigue vigente y se concretiza en Cristo 
crucificado. 

La tesis del P. Silvio, en la parte dedicada al estudio exegético-
teológico, explica, ante todo, el silencio de la persona humana delante de los 
demás para escuchar, guardar un secreto o aceptar los límites del propio 
saber. En este estudio se pone de manifiesto que el silencio tiene también una 
función de comunicación porque la palabra se apoya en el silencio de la 
escucha y que existen igualmente silencios elocuentes que dicen más que las 
palabras. En el libro se dedica amplio espacio al estudio del silencio delante 
del misterio de la incomprensibilidad de Dios y de sus designios. De ahí se 
pasa a profundizar las enseñanzas bíblicas del Antiguo Testamento sobre el 
silencio de Dios como drama histórico y como expresión trágica del final. "Lo 
esencial es dejar en manos del Dios escondido y de su misteriosa libertad, la 
realización del entero devenir de los acontecimientos, sin ceder a la tentación 
del no creyente, que dice simplemente: no hay Dios (Sal 10,4)". 

El estudio del P. Silvio es como un espejo en el que podemos 
contemplar el drama de nuestras sociedades, en las que las contradicciones y 
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sufrimientos de la injusticia, de la enfermedad, del mal en el mundo hacen 
surgir la pregunta angustiada: ¿dónde esta Dios? La incompatibilidad aparente 
de la existencia de un Dios omnipotente y bueno con la presencia del mal 
humano es el argumento fundamental del ateísmo. Las grandes figuras de la 
historia de la salvación en el Antiguo Testamento tuvieron que enfrentar el 
mismo drama y, a la luz de la fe, fueron descubriendo en los silencios de Dios 
la certeza de una sintonía profunda y de una comunión intensa con el misterio 
de Dios en la interioridad más honda. 

Las páginas de este libro nos muestran un itinerario para un diálogo 
con Dios y sobre Dios, con creyentes y no creyentes. Con los primeros, a 
partir de la búsqueda del misterio de Dios. Con los no creyentes, a partir de 
los esfuerzos por encontrar en la oscuridad el sentido de la vida, reconociendo 
en ellos una parte de nuestro itinerario a través del silencio de Dios. Tenemos 
en común con ellos la fatiga de la búsqueda. Nos hacemos las mismas 
preguntas, sin encontrar, muchas veces, una respuesta satisfactoria. 
Tropezamos, como ellos, con el silencio de Dios* 

La experiencia de los místicos sabe de la noche oscura de los silencios 
de Dios. Todos ellos han vivido el drama de realidades que contradicen y 
hasta parecen negar la existencia o, al menos, la presencia y cercanía de Dios. 
Es el momento de la ausencia y de la negación, que lleva a descubrir que, 
como los protagonistas del Antiguo Testamento, estamos inmersos en un 
mundo de símbolos para acercarnos a Dios y que El trasciende todas las 
figuras que utilizamos para experimentar y comunicar su misterio inefable. Es 
la purificación la que prepara para tener una mirada diferente sobre Dios y 
también para un diálogo existencial con el mundo de la incredulidad, que se 
transforma en solidaridad dinámica con todos aquellos que experimentan 
confusamente una llamada al absoluto, que llene su vacío existencial y colme 
sus aspiraciones. 

Dios habla y calla. Se revela y se esconde. Para el que cree, tanto en el 
Antiguo como en el Nuevo Testamento, el silencio es ya un lenguaje y el 
esconderse en la aparente incomunicación, una revelación. El rabino Rafael de 
Berschad contaba: "El primer día de la fiesta de Hanukká yo me quejé con mi 
maestro de cómo es difícil para quien se encuentre en la diversidad, conservar 
intacta la fe en la providencia divina sobre cada una de las criaturas. Parece 
verdaderamente que Dios les esconda su rostro. ¿Qué habría que hacer para 
reforzar la propia fe? Si se sabe, respondió el rabino, que Dios se esconde, 
entonces ya no es esconde". 

San Juan de la Cruz, maestro incomparable de los caminos de la fe 
que busca a Dios en el silencio y en la oscuridad, invita a escuchar en silencio 
la Palabra del Padre pronunciada en eterno silencio: "una Palabra habló el 
Padre, que fue su Hijo (cf. Hb 1,2), y ésta habla siempre en eterno silencio, y 
en silencio ha de ser oída del alma" (Dichos, 99). Esta Palabra se hace carne y 
pasa por el camino de la cruz y de la muerte, experimentando el silencio del 
Padre. Haciéndose eco de estas enseñanzas, el P. Silvio, concluye su tesis 
hablando del abandono total del Hijo en las manos del Padre, en el silencio de 
la cruz. En medio de ese silencio mortal," se produce la comunión infinita del 
amor entre el Padre y el Hijo. De tal forma que el silencio de la cruz se 
convierte en buena noticia para todos los que como Jesús viven y mueren al 
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margen de la historia, silenciados por el mundo y aparentemente abandonados 
por Dios. Sólo la Pascua de Jesús es la Palabra capaz de vencer todos los 
silencios mortales del hombre y la verdadera fuente de firme esperanza delante 
del doloroso silencio del único y verdadero Dios". 

Estamos delante de un libro excelente, que puede ayudar a vivir y a 
reflexionar sobre este aspecto siempre dramático de la fe y de la espiritualidad: 
el silencio de Dios. Sus orientaciones pueden guiar en el camino de la 
búsqueda de Dios para encontrarlo en su aparente ausencia y para escucharlo 
en su silencio elocuente. De este modo, nos hacemos capaces de testimoniar 
que, en medio de la maldad y del absurdo humanos, Dios está presente, sufre 
en silencio con nosotros, nos ayuda a llevar el peso de la cruz en la noche de 
la fe y nos hace capaces de hablar de Él y de testimoniar su presencia y su voz 
en el corazón de las personas y del mundo. 

Fr. Camilo Maccise, OCD 
Superior General de los Carmelitas Descalzos 

Presidente de la Unión de Superiores Generales 
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INTRODUCCIÓN 

El silencio es un fenómeno complejo y polifacético, sin un significado 
unívoco y difícilmente definible i. Es un elemento fundamental del proceso 
comunicativo y constituye la premisa y el culmen no sólo de la experiencia 
religiosa sino de tófta verdadera relación humana^. De él brota la palabra 
auténtica y coherente, al mismo tiempo que representa la condición 
irrenunciable de la escucha atenta y dialogante. En el silencio se gestan las 
palabras sapienciales de gran espesor, que tocan los dilemas de la existencia; 
y por él, el hombre puede superar la dispersión exterior y reencontrarse 
consigo mismo en su interioridad3. 

Debido a su carácter esencialmente ambiguo, el silencio también puede 
convertirse en expresión de separación o en instrumento de dominación, que 
en el límite de la existencia humana llega a coincidir con la muerte, cuando el 
acto de la palabra ya no es posible. Basta pensar en los conflictos que se 
presentan en la convivencia cotidiana, en donde callar puede ser expresión de 
rechazo, de indiferencia o de miedo; o en los dramas de grupos sociales y 
pueblos enteros, sumidos en situaciones de opresión y violencia, cuya voz no 
es escuchada o que son obligados a callar por la fuerza de la represión. No es 
raro, por tanto, encontrar en el lenguaje eclesial expresiones en relación a la 
superación del silencio para referirse a la misión de la Iglesia en la sociedad4. 

1 La lingüística moderna ha puesto en evidencia que el silencio no es un simple 
hecho del lenguaje, que permita identificarlo con la mera ausencia de sonidos o con el vacío 
de la comunicación. Es un verdadero "signo" en el ámbito de las relaciones humanas, y 
como tal, dotado de sentido, de carácter ambiguo y portador de la estructura típica de todo 
signo, que implica la doble dimensión de significante y significado. Sobre esta temática 
señalamos algunos estudios recientes particularmente iluminadores: P. VALESlO, Ascóltare 
¡l silenzio, 374-389; M. BALDINI (ed.), Le dimensioni del silenzio, 14-15; B. 
LAURENTANO, "H linguaggio silenzioso"; J.L. RAMÍREZ, "El significado". 

2 Cf. M. PICARO, Le monde du silence; E. BARBOTIN, Humanité de l'homme, 
131-135; G. CICCHESE, "Oblio e nostalgia del silenzio"; M.M. SÁNCHEZ, "Palabras sobre 
el silencio"; E. GANTUR, "Communication et silence". 

3 Cf. A. Di GIOVANNI, "Silenzio e saggezza". 
4 En el contexto de la realidad latinoamericana, fuertemente marcada por 

estructuras injustas, por el irrespeto a la dignidad de la persona humana, por los abusos de 
poder que impiden la participación social a diversos niveles, y más recientemente, por la 
burla de la justicia y la impunidad social y política, se ha utilizado con frecuencia, en el 
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Desde una perspectiva teológica el silencio constituye una rica 
metáfora de la trascendencia y del misterio de Dios5. El Dios vivo se revela 
como misterio inabarcable, a través de la palabra que lo manifiesta y del 
silencio que lo oculta. La revelación es el evento de la Palabra, pero 
procediendo del Silencio y llevando en sí el Silencio. Dios se revela 
retirándose; se hace presente, remitiéndonos a la ausencia; se hace ausente 
dando espesor y profundidad eterna a la presencias. La desconcertante 
experiencia del silencio de Dios, que se percibe como lejano o ausente de la 
historia, ha-atormentado la conciencia de creyentes y no creyentes. En las 
épocas de optimismo parece fácil captar su acción liberadora y vivificante, 
pero cuando la historia muestra todo su rostro tenebroso y caótico, todo 
resulta indescifrable y Dios parece indiferente o inexistente. En el mundo de 
hoy esta sensibilidad ha crecido mucho, sobre todo a causa de la trágica 
experiencia de la Shoá, símbolo de muchas otras experiencias dolorosas en 
las que se ha percibido el límite del mal y del sufrimiento humano, y que se ha 
convertido en una clave de lectura contemporánea del misterio de Dios y de su 
Palabra?. El silencio de Dios, sin embargo, no se puede poner en relación 
simplemente con la dolorosa experiencia interior de su ausencia o con 
determinadas épocas históricas en las que Dios parece negarse a intervenir en 
forma salvadora. Dios mismo es Silencio. Es el infinito Silencio que desde 
siempre ha envuelto el Misterio y del cual procede la Palabra en la eternidad y 
en el tiempo. 

lenguaje eclesial, la metáfora de dar voz al silencio de los oprimidos. Citamos dos ejemplos 
del documento de Puebla: "La iglesia [...] debe ser cada vez más la voz de los desposeídos, 
aun con el riesgo que ello implica" (Puebla 1094); "la iglesia, experta en humanidad, tiene 
que ser voz de los que no tienen voz, de la persona, de la comunidad frente a la sociedad, de 
las naciones débiles frente a las poderosas, correspondiéndole una actividad de docencia, 
denuncia y servicio para la comunión y la participación" (Puebla 1268). 

En el contexto de la iglesia italiana, el Cardenal CARLO MARÍA MARTINI ha 
utilizado una metáfora similar, inspirada en Ecl 3,8: "In questi ultimi tempi [...] si é fatto 
piü volte accenno ad una certa 'afasia' della Chiesa, quasi che la Chiesa non sapesse piü 
bene cosa diré, avesse scelto di lacere [...]. Questa imputazione di silenzio, spiega la 
attenzione prestata dall'opinione pubbüca al recente Convegno della Chiesa italiana a 
Palermo [...]. Si tratta, quindi, per la Chiesa di tacere su quanto riguarda scelte immediate di 
schieramenti, ma di parlare, invece, su quanto riguarda i principi etici che reggono le scelte 
politiche" ("C'é un tempo", 8-9). 

s Cf. U. DEVESCOVí, "I silenzi di Jahvé"; H.U. von BALTHASAR, "Parola e 
silenzio"; B. FORTE, Teología della storia, 63-73. 85-92. 

6 Cf. B. FORTE, Teología della storia, 73. 
7 Al respecto escribe B. FORTE: "Una teologia dppo Auschwitz, che non rinunci 

ad essere teologia della rivelazione, non potra non misurarsi su questo inaudito evento del 
silenzio: esso capovolge il modo consueto di accostarsi alia Parola [...]". (Teologia della 
storia, 86). De la abundante producción sobre el tema nos limitamos a citar dos estudios 
teológicos recientes, desde una perspectiva cristiana: C. Di SANTE, "II silenzio"; J.P. 
JOSSUA, "¿Repensar a Dios?". Se puede ver una antología de reflexiones de importantes 
pensadores hebreos contemporáneos en: M. GnJUANl, Auschwitz. 
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Todo lo anterior explica que el tema del silencio haya sido de interés 
para la teología y sobre todo para la espiritualidad 8. A partir del siglo pasado 
se convierte también en un argumento importante en el campo de las ciencias 
humanas, y comienza a ser objeto de estudio de antropólogos y psicólogos, 
psicoanalistas y lingüistas, poetas, críticos literarios y filósofos^. No existe 
hasta ahora, sin embargo, un estudio sistemático y completo en el campo de la 
exégesis y la teología bíblica, sino solamente algunos estudios parciales 10. 
Sigue siendo válida, por tanto, la constatación del filósofo y exégeta judío A. 
NEHER sobre la ausencia de investigaciones que demuestren la relación 
orgánica entre silencio y Sagrada Escritura11. 

Con la presente investigación ofrecemos un estudio lexicográfico y 
exegético-teológico sobre el fenómeno del silencio, considerado en todas sus 
manifestaciones y contextos, en los libros hebreos del Antiguo Testamento. 
Junto a la valiosa contribución de tantas disciplinas que hoy tratan el 
argumento, creemos que ciertamente existen en la Biblia muchos elementos de 

8 La literatura ascético-mística sobre el silencio es muy amplia, fuera y dentro del 
cristianismo. Indicamos como un dato significativo algunas voces de diccionarios modernos: 
H. WALDTCNFBLS, "Schweigen"; W. HERBSTRITK, "Schweigen / Still"; GIOVANNA DELLA 
CROCE, "Silenzio"; R. FISÍCHELLA, "Silenzio"; B. HURD, "Silence"; D. SARTORE, 
"Silenzio". Puede verse una antología de textos sobre el silencio en los Padres del desierto, 
en M. BALDINI (ed.), // silenzio. Sobre el silencio y la espiritualidad cristiana, con 
bibliografía, cf. M.G. MASCIARELLI, Abitare il silenzio. 

9 Cf. M. BALDINI (ed.), Le dimensioni del silenzio. Como un signo del creciente 
interés por el tema del silencio señalamos algunas semanas dedicadas a su esüidio, a nivel de 
filosofía y ciencias del lenguaje: (1) Congreso "H silenzio e la parola", celebrado en Trento 
de) 15 al 17 de octubre de 1987, cuyas actas están publicadas en: M. BALDINI - S. ZUCAL 
(cd.), Le forme. (2) Seminario de antropología de la conducta, impartido en el verano de 
1989 en la Universidad de Cádiz, cuyas conferencias se han publicado en: C. CASTILLA DEL 
PINO (ed.), El silencio. A nivel teológico indicamos: (1) La "XXX Settimana di 
Spiritualiía" de la Pontificia Facultad del Teresianum de Roma, publicada en: Dio parla nel 
silenzio. (2) La "VI Cattedra dei non credenti", dedicada a la reflexión sobre el silencio de 
Dios desde el pensamiento hebreo contemporáneo, publicada en: C.M. M ARTINI (ed), Chi é 
come tefra i muti? 

l° Indicamos los más significativos: V. DEVESCOVí, "I silenzi di Jahvé"; A. 
NEHER, L'exilde la parole; trad. italiana, L'esilio della parola; A. STIGLMAIR, "Parola e 
silenzio"; P. RATTIN, "H silenzio"; L. ZANI, "Interrogativi sul silenzio"; P. BORRADO, "El 
silencio"; CE. KUNZ, Schweigen. Curiosamente, la única voz dedicada al silencio en un 
diccionario bíblico es: A. RIDÓUARD, "Silence", en X. LÉON-DUFOUR, al. (ed.), 
Vocabulaire de Théologie Biblique. 

1• "Personne, toutefois, n*a encoré établi jusqu'ici le rapport organique entre ees 
deux themes: celui du silence et celui de la Bible. Les historiens de la mystique ou les 
phénoménologues du silence travaillent sur de nombreux claviers, sauf sur celui de la Bible, 
qui leur paraít, sans doute, accessoire ou anodin. Quant aux historiens de la Bible, aucun 
d'entre cux n'a eu ni Pidee, ni Paudace, d'isoler le silence et de l'étudier pour Iui-méme. 
Dans leur recherche, le silence n'est qu'un épiphénomene de la parole" (A. NEHER, L'exil de 
la ¡taróle, 8). 
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carácter antropológico y teológico, que pueden enriquecer la comprensión del 
silencio a la luz de la palabra de la revelación. Nuestra obra ha sido concebida 
como un estudio de teología bíblica, fundamentada en el léxico hebreo e 
iluminada por el estudio de diversos textos de la Escritura, en los que el 
silencio aparece como un elemento significativo. En cada etapa de la 
investigación, por tanto, hemos puesto en relación el trabajo analítico con la 
reflexión teológica. 

La consideración del material lingüístico hebreo en nuestro estudio es 
esencialmeríte de tipo sincrónico. Somos conscientes de las implicaciones 
metodológicas y de las posibles críticas en relación con un estudio de esta 
clase12. Tampoco quitamos importancia a la consideración diacrónica, que 
presta mayor atención al contexto histórico en que los términos y los textos se 
presentan o han ido evolucionando. En el caso particular de nuestra 
investigación, sin embargo, la historia de la terminología hebrea sobre el 
silencio es prácticamente irrelevante para la comprensión del concepto. Parece 
razonable pensar que a lo largo de los siglos se haya conservado la misma 
terminología para expresar un concepto y una experiencia esencialmente 
invariable. Se sabe, además, que cualquier intento por elaborar la historia de 
una palabra corre el riesgo de realizarse a partir de datos muy hipotéticos e 
inciertos. 

Hemos articulado la tesis en dos partes: una lexicográfica y la otra 
exegético-teológica. 

En la parte lexicográfica, que abarca los capítulos 1 y II, recogemos la 
casi totalidad de términos y expresiones sobre el silencio para estudiarlos 
como elementos lingüísticos de un campo semánticoJ3. Para el estudio 

í2 Las principales críticas a los estudios de tipo sincrónico las sintetiza así J.L. 
SKA: cada afirmación es interpretada según su contexto, no se tiene suficientemente en 
cuenta la distinción entre "forma" y "contenido", muchas veces se ignoran los problemas *• 
textuales, a menudo se habla de "autonomía" del texto, que habría que interpretar 
indepedientemente de su autor y de las circunstancias históricas en las cuales fue escrito 
(Jntroduzione alia lettura del Pentateuco, 184). Nosotros creemos que estos riesgos son 
superables a partir de un fecundo diálogo y una atención respetuosa de las conclusiones del 
método histórico crítico. Sobre la pertinencia y validez de un estudio de tipo sincrónico, 
más atento a la dimensión literaria y semántica, cf. L: ALONSO ScHÓKEL, "Hermeneutical 
Problems"; J. BARR, "Semitic Philology", 61-63. 

13 S. TJLLMAN, The Principies ofSemantics, 157, ofrece esta definición de campo 
semántico; "A closely knit and articulated lexical sphere where the significance of each unit 
is determináted by its neighbours, with their semantic áreas reciprocally limiting one 
another and dividing up and covering the whole sphere between them". Puede verse además: 
S. ULLMAN, Semantics, 236-258; G. MOUNIN, Clefs pour la sémantique; J. LYONS, 
Semantics, I. Indicamos algunos estudios bíblicos en los que se utiliza el concepto de 
campo semántico y que nos han sido sumamente iluminadores: T. DoNALD, ítThe Semantic 
Reíd"; J. BARR, "The Image of God"; J.F.A. SAWYER, Semantics in Biblical Research; 
S.E. BALENTINE, "A Description"; id., The Hidden God; J i . PONS, L'oppression dans 
l'Ancien Testament, A. BRENNER, Colour Terms; i. GUILLEN TORRALBA, La fuerza oculta 
de Dios; P; BOVATI, Ristabilire la giustizia; B. COSTACURTA, La vita minacciata. 
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completo de un concepto bíblico — en este caso el silencio y sus diversos 
significados y expresiones — el análisis de la terminología es semánticamente 
necesario. Por tanto, el objetivo de esta primera parte es definir las raíces 
hebreas, los vocablos, las frases y las expresiones simbólicas, con la mayor 
precisión posible. 

En el capítulo í examinamos atentamente un grupo lexical mínimo 
pero fundamental: las raíces hebreas que se utilizan para indicar el silencio 
(roo; on; ntín; ubvt; Ehn; ÜÜI I núi I on). Cada una ha sido objeto de un 
análisis detallado, a partir de las correlaciones estructurales que se crean entre 
los diversos términos, trabajando con una gran cantidad de ejemplos y 
afrontando una amplia gama de problemas textuales y exegéticos1^. En el 
capítulo II hemos ampliado el estudio del campo semántico, examinando las 
proposiciones y las expresiones simbólicas que expresan el silencio a través 
de la negación de su antónimo: el sonido. 

El análisis del vocabulario se realiza a nivel paradigmático y 
sintagmático15. En nuestro estudio lexicográfico, por tanto, el interés no se 
centra tanto en las palabras consideradas individualmeníe, sino en las frases y 
en el discurso. Dado el carácter hipotético e incierto de los resultados de la 
filología comparada, se ha relativizado su utilización para la determinación de 
los significados^. Hemos considerado, en cambio, de primera importancia 
para el análisis semántico, eí contexto lingüístico en que aparecen los 
términos17. El estudio del vocabulario, que constituye la base de toda nuestra 
investigación, nos ha permitido establecer el significado de los diversos 
lexemas y sintagmas con un cierto grado de precisión, que muchas veces no 
es posible encontrar en los diccionarios hebreos; al mismo tiempo, ha sido un 

14 Sobre ia importancia decisiva de este tipo de análisis en la lexicografía bíblica, 
cf. J.F.A. SAWYER, Semantics in Biblical Research, 28-31; J. BARR, "Hebrew 
Lexicography: Informal Thoughts", 144-145. 

15 Las relaciones sintagmáticas se establecen entre las palabras dentro de una frase 
particular; las relaciones paradigmáticas se establecen entre palabras y frases, relacionadas 
unas con otras, dentro de una lengua considerada como un todo (cf. J.F.A, SAWYER, 

"Linguistics", 398-401). Puede verse además: J. LYONS, Introduzione alia lingüistica 
teórica, 93; P. SWIGGERS, "Recent Development"; id., "Paradigmatical Semantics". 

16 Cf. J .BARR, "Semitic Philology", id., Comparative Philology, 172-Í73; id., 
"Hebrew Lexicography", 141-143; id., "Scope and Problems"; J. GREENFIELD, 

"Etymological Semantics". 
17 El método tradicional de la filología comparada se ha inclinado a tratar con 

términos individuales y ha descuidado la relación entre las palabras. Puede, hasta cierto 
punto, mostrar el desarrollo semántico de un vocablo, a partir de la comparación con otras 
lenguas semíticas afines, pero esto no significa en ningún modo explicar su significado en 
el contexto de la lengua hebrea (cf. J. BARR, "Semitic Philology", 61). Al respecto es 
iluminador el comentario de J. BARR: "Given a form in one Semitic Ianguage, we can 
predict what form there may be in another, if normal correspondence are followed, but the 
meaning cannot so easily be predict from the sense of the former, because in both cases it is 
dependent on interrelations wifh stül other words, which interrelations are not predictable at 
all" {Comparative Philology, 173). 
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instrumento indispensable para poder conocer los múltiples contextos en.los 
que aparece el silencio y en los cuales manifiesta sus diversas 
significacionesis. 

En la parte exegéiico teológica, que abarca los capítulos III ("El 
silencio del hombre") y IV ("El silencio de Dios"), se analizan varios textos 
en los que el silencio se manifiesta en diversas situaciones y en relación con 
otros elementos antropológicos y teológicos. A nivel metodológico, el estudio 
de un concepto bíblico debe tener en cuenta un cierto número de pasajes y no 
sólo algunosyversículos aislados, de tal forma que se pueda tomar en 
consideración suficientemente el contexto del tema en cuestión, con todos sus 
componentes semánticos. 

El silenció es un signo importante en la convivencia humana y una 
metáfora bíblica muy rica para expresar el misterio de Dios. Esto explica que 
como experiencia y drama, como símbolo y misterio, atraviese innumerables 
páginas de la Escritura. Para captarlo en sus diversas facetas e implicaciones, 
es necesario examinarlo en contextos lingüísticos y teológicos amplios. Con 
este propósito hemos elegido algunos textos emblemáticos e iluminadores, 
que expresan algunos aspectos significativos en relación con nuestro tema. El 
objetivo de esta segunda parte no es realizar una exégesis detallada y completa 
de cada uno de estos; textos, sino analizarlos con el fin de descubrir el valor 
que encierra en cada caso el silencio, su pluralidad de significaciones, la 
vivencia psicológica y religiosa que expresa, y sobre todo su capacidad de 
evocar el misterio del Dios vivo. 

^t--l-*F 

Profundizar en el sentido bíblico del silencio es una forma eficaz de 
entrar en diálogo con algunas inquietudes espirituales del hombre de hoy, con 
la misma tradición de la espiritualidad, que ha considerado el silencio como 
medio privilegiado para el encuentro con Dios, y con la reflexión teológica, 
que intenta decir sistemáticamente el misterio y la trascendencia de Dios. Por 
otra parte, la desconcertante experiencia del silencio del Dios vivo, tal como lo 
testimonia la Escritura, coincide con uno de los contenidos de la actual 
conciencia histórica, en relación a la lejanía y la ausencia de Dios, y constituye 
el corazón mismo de la espiritualidad cristiana, que surge de la fe en la 
gratuidad del Dios que se revela en el silencio elocuente de la Cruz. 

Nuestras conclusiones deberán ampliarse posteriormente con el 
estudio del silencio en los libros griegos del Antiguo Testamento, 
particularmente con el Eclesiástico, que ofrece una doctrina sapiencial muy 

18 Nos han sido de gran ayúdalas indicaciones metodológicas de J.F.A. SAWYER, 

quien ha demostrado que no hay correspondencia total entre un término y su referente 
conceptual, y que sólo un minucioso estudio del campo semántico del concepto estudiado 
permite identificar todos los contextos en los que el primero se manifiesta (Semantics in 
Biblical Research, 32-33). 
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rica sobre el tema, pero que no hemos abordado dados los límites que nos 
hemos impuesto19. Pero, sobre todo, nuestra investigación tiene que 
enriquecerse y completarse con un estudio ulterior sobre el silenció en el 
Nuevo Testamento. Sólo a la luz del evento Jesucristo, icono visible del Dios 
invisible (Col 1,15), se revela en toda su plenitud el verdadero sentido de la 
palabra y del silencio, de Dios y del hombre. 

19 Hemos limitado el campo de nuestra investigación a los libros hebreos ya que 
•nuestra obra tiene fundamentalmente una base de naturaleza lexicográfica. Los textos griegos 
del Antiguo Testamento presentan problemas específicos de lexicografía. Su estudio exigiría 
un laborioso examen analítico que alargaría enormemente nuestro estudio. En el caso 
particular del libro del Eclesiástico se tendría incluso que realizar un detallado trabajo de 
confrontación entre el texto griego y los fragmentos conocidos en hebreo. 



Primera Parte 

Estudio lexicográfico 
del campo semántico del silencio 



En esta Primera Parte se presenta la terminología fundamental con la 
que se expresa el silencio en el Antiguo Testamento. En el capítulo primero 
analizaremos el grupo de las raíces hebreas; en el segundo, las diversas 
expresiones con las que se expresa ía ausencia de sonido. Los dos capítulos, 
de naturaleza eminentemente lexicográfica, tienen como objetivo articular 
entre sí el mayor número de términos semánticamente pertinentes con el tema, 
a fin de trazar las principales líneas estructurantes de su campo semántico. 

Más que por la precisión de tipo estadístico, nos preocupamos por 
mostrar en cada caso varios ejemplos que ilustren el uso de los términos. 
Cuando estudiamos textos especialmente significativos, a nivel teológico, y 
que no van a ser retomados más adelante en el desarrollo de la investigación, 
nos detenemos para ofrecer un comentario al respecto. En el capítulo primero, 
donde interesa más el significado de \as raíces, presentamos casi siempre \u 
traducción castellana del hebreo. En el capítulo segundo, en cambio, donde lo 
más importante es resaltar las relaciones sintagmáticas y paradigmáticas de las 
expresiones hebreas, sólo damos la traducción en algunos casos. 

Al final del capítulo segundo, como conclusión de esta Primera Parte, 
recapitularemos los diversos ámbitos en que se manifiesta el silencio e 
indicaremos los distintos sujetos del mismo. 



Capítulo I 

Raíces hebreas que expresan el silencio 

En este capítulo se estudian las raíces hebreas que expresan el silencio 
en el Antiguo Testamento. El objetivo es ofrecer una terminología básica 
sobre el tema. De ahí se podrá alargar el campo semántico, individuando 
ténninos sinónimos, antónimos, expresiones o imágenes que tengan que ver 
con el silencio, lo cual será objeto de estudio en el capítulo segundo. Se han 
elegido aquellas raíces que directamente expresan el fenómeno y que 
generalmente se aceptan como tales. Aunque son relativamente pocas, poseen 
una gran variedad de matices que cubren un amplio arco semántico como 
"mantenerse inmóvil", "estar tranquilo", "callar", e incluso "perecer". Entre 
estos diversos significados, a menudo, las diferencias son sutiles y la relación 
entre ellos muy estrecha. A lo largo del estudio se podrá notar que muchas 
veces no es fácil delimitar con claridad el horizonte semántico de cada raíz. 
No obstante, se intentará identificar con una cierta precisión el significado (del 
término en cada caso. 

El examen de un término exige que se tengan en cuenta todos 
aquellos con los que el primero está estructuralmente relacionado. Es así 
como se puede evidenciar el amplio repertorio de palabras interrelacionadas 
que conforman un campo semántico. Las raíces hebreas no poseen un 
significado previo e independiente del contexto en que son utilizados los 
términos1. Por tanto, se prestará particular atención al ambiente lingüístico2 
en que aparece cada palabra para establecer su significado. Para ello se han 
tomado en consideración sobre todo los "términos correlativos" presentes en 
el contexto, entendiendo la correlación en sentido amplio, es decir, 
incluyendo para cada vocablo todos aquellos relacionados de alguna manera 
con él. El significado de una palabra se determinará no a partir de una 
operación de abstracción, sino de correlación con todos los demás términos 
con que está emparentada. 

1 Cf. J. BARR; The Semantícs, 101. 
2 Cf. G. MOUNIN, Clefs pour la sémantique, 69-70; J.F.A. SAWYER, Semantícs 

iñ Biblicai Research, -30-32; cf. J. LYONS, Semantícs, I, 268; A.C. THISELTON, 
"Meaning", 435-438. ' - " 
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Nos hemos encontrado en algunos casos con el difícil problema 
semántico de la homonimia y de la polisemia de las raíces3. Hemos optado 
siempre por la solución que mejor se justifica por el contexto. Cuando existen 
dificultades de tipo textual, presentamos las diversas lecturas que se han 
propuesto, ofreciendo al mismo tiempo nuestra propia opción. 

No prestaremos la misma atención a todos los casos. En ciertas raíces 
bastará elencar algunos ejemplos para ver su particularidad semántica; en otras 
será necesario distinguir diversos ámbitos de significado. Muchas veces nos 
detendremos sólo en algunas características o dificultades particulares. Pero 
sobre todoT prestaremos especial atención a algunos términos que poseen un 
valor teológico especial para la comprensión del silencio. 

Presentamos las diversas raíces siguiendo un orden de frecuencia, en 
forma decreciente, comenzando por las raíces más utilizadas. La presentación 
por orden alfabético parece más adecuada para un diccionario, donde es 
importante la colocación de cada palabra en un elenco como criterio de 
ordenación. En una organización lexicográfica, como la que nos ocupa, es 
mucho más importante el dato estadístico, ya que la mayor o menor frecuencia 
con que aparece un término, ordinariamente és un indicio de su importancia. 

1. Las raíces ocn - (n) nm - nrí 

Estas raíces constituyen un grupo morfológico y semántico 
estrechamente relacionado4. No es fácil, por tanto, establecer con nitidez 
diversos matices entre ellas y se hace dificultosa la catalogación morfológica 
de algunos términos. Parece que el significado fundamental es la idea de 
inmovilidad y de quietud, de donde se derivarían otros significados como 
"estar en silencio", "permanecer tranquilo", "dejar de hacer algo", "ser 
destruido" o "perecer"S. Se ha propuesto además, a partir del acádico 

3 Cf. J. LYONS, Introduzione alia lingüistica teórica, 536-537; J.F.A. SAWYER, 

Semantics in Biblical Research, 51-52; J.H. HOSPERS, "Polysemy and Homonymy"; J. 
BARR, "Three Interrelated Factors"; T. MURAOKA, "Response to J. Barí". 

4 Es difícil determinar si se mezclaron varias raíces originalmente independientes o 
si se formaron raíces semejantes a partir de una sola raíz. Este grupo semántico, con sus 
derivados, aparece 62 veces en el AT. El diccionario TWAT considera las tres raíces juntas y 
reconoce que la forma más apta para su estudio es partir del uso de los diversos términos y 
en cada caso prestar atención al contexto en que aparecen (cf. A. BAUMANN, "DO"Í-

Dn-OD nm, damah I dmm i dwm", TWAT II, 281). 
5 Tradicionalmente se ha dado a este grupo de raíces el significado básico de 

"callar", "estar en silencio". Sin embargo la lexicografía más reciente ha puesto de 
manifiesto que el significado hebreo fundamental es "estar inmóvil", "quedarse perplejo", 
"estar quieto". Dé allí se derivarían otros significados como "callar", "esperar", "acabar", 
"cesar de", y quizás también "ser destruido, aniquilado" (cf. N. LOHFINK, "Enthielten die im 
Alten Testamenf, 275-276; B.A. LEVTNE, "Silence", 89-106). 
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damámu6 y del ugarítico dmm1 la existencia de una raíz hebrea homónima 
DDT, con el significado de "lamentarse, gemir", probablemente presente en Is 
23,28. Dada la complejidad semántica de este grupo de raíces, se han 
propuesto también diversas raíces homónimas9 o se han hecho intentos por 
separar con claridad diversos significados entre ellas*0. 

En nuestro estudio hemos optado por considerar las tres raíces corrió 
un único grupo semántico. Presentaremos primero las formas verbales, 
distinguiendo las conjugaciones qal y nifal, que abarcan la mayor parte de los 
vocablos y presentan significados claramente diversos. Y en una segunda 
parte estudiaremos los cinco términos derivados: rajón, rnri / ffipn, w, 
rran, y san. 

1.1 Conjugación qat 

En qal se pueden percibir tres ámbitos semánticos: "estar inmóvil'-, 
"estar tranquilo" y "estar callado", entre los cuales no es fácil establecer una 
nítida diferenciación. En hebreo, como en muchas lenguas modernas, estar 
tranquilo o quieto, en ciertos contextos, puede ser equivalente a estar en 
silencio; lo mismo que la acción de callarse puede denotar, en algún 
momento, una cierta inmovilidad11. 

6 Cf. S. BAER - F. DELnzsCH,Liber Ezechielis, xi; F. DELITZSCH, 

Prolegomena, 64. G.B. GRAY, The Book oflsaiah, 384, rechazó la propuesta de Delitzsch, 
considerándola poco fundamentada, observando que la presencia de una sola raíz semítica era 
insuficiente para proponer la existencia de una raíz homógrafa en la Bibüa Hebrea. Más tarde 
los estudios ugaríticos de M. Dahood volverían a apoyar la propuesta de Delitzsch. 

7 Cf. M. DAHOOD, "Textual Problems in Isaiah", 400-409; id, "Hebrew-
Ugaritic Lexicography H"; id., "Accadian-Ugaritic dm£\ 

8 En Is 23,2 parece claro este significado: "¡gemid (raí) habitantes de la costa!", 
en paralelismo con el v. 1: "ululad OV^n) naves de Tarsis" (cf. H. WILDBERGER, Jesaja, 
I, 855). Sin embargo, B.A. LEVINE, "Silence", 94, que acepta el significado de "gemir" en 
Is 23,2, reconoce que también es posible traducir "be still, silent", pues el paralelismo entre 
el v. 1 y el v. 2 podría no ser sinonímico. 

9 Cf. J. BLAU, "Über homonyme und angeblich homonyme Wurzeln", 242-243. 
10 G. ScraCK, "The stems", representa un intento poco convincente por separar 

con pretendida nitidez los significados de en ("to stay") y oai ("to mutter, whisper"). 
11 En español, por ejemplo, la expresión: "después de gritar y hablar tanto, por 

fin se tranquilizó", a veces puede significar "se desahogó, dijo lo que tenía que decir y se 
calló", "dejó de discutir"; y la frase: *1e hice la pregunta y se quedó de una pieza" puede 
significar, en algiín momento, "se quedó asombrado, no supo qué responder, se quedó 
callado". En estos ejemplos se puede observar que algunos verbos como "tranquilizarse" o 
"quedarse paralizado", en algunas ocasiones, pueden tener el matiz semántico de "estar en 
silencio". 
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1.1.1 Estar inmóvil o cesar de hacer algo 

En algunos textos la raíz Dm presenta el claro significado de 
"detenerse" o "quedarse inmóvil". El sujeto gramatical del verbo, a excepción 
de ISam 14,9 (en paralelo con I D » ) que se refiere a un grupo de soldados, es 
siempre un objeto material: el sol (Jos 10,12.13, en paralelo con TD», "estar 
en pie") ; la espada (Jer 47,6, en paralelo con w i , "sosegarse'*, y Bpeí, 
"aquietarse"); las entrañas (Job 30,27, en oposición a n rn , "hervir"). Un 
significado^ semejante se encuentra en el Sal 35,15: I S T ^ ' T J u n g , " m e 
desgarran sin cesar1 2", y en algunos términos derivados de la raíz HEDÍ, que 
tienen como sujeto verbal las lágrimas de los ojos, que "no cesan de brotar", 
que "no se detienen" (cf. Jer 14,17; Lam 2,18; 3,49). 

En el Sal 30,13 se mezclan el significado del silencio y el valor 
semántico de la interrupción de una determinada actividad. Un orante, que ha 
experimentado la acción salvadora de Dibs, eleva su canto de acción de 
gracias: fiT tf? " t o Y&P. V&?> " P ° r e s o te cantará mi corazón, no cattartf'tt. 
En este caso la raíz otn aparece en oposición a "iní, "cantar" y, por tanto, 
parece expresar un significado metafórico del silencio, de particular valor 
espiritual. El salmista desea desde las profundidades de su ser "no callar", 
sino cantar eternamente a Dios, a quien le debe su vida, convirtiendo así su 
existencia entera en una permanente alabanza14. 

En Ex 15,16 se describe la reacción de los pueblos vecinos de Israel 
frente a la manifestación de la fuerza de YHWH en favor de su pueblo: ^n 
]3«DtóT i\$n\ ^3 irtsi nrio's tsf22t "cayeron sobre ellos terror y espanto; 
íinte la grandeza de tu brazo, quedaron inmóviles como piedra". La imagen de 
la piedra, incapaz de hacer o decir algo, sirve para expresar el efecto 

12 Algunos autores optan, sin embargo, por el significado de silencio en este 
versículo. G. RAVÁSI, II libro dei Salmi, I, 628, interpreta el verbo j n p , en sentido 
figurado, como violencia verbal, es decir, "desgarrar con calumnias, sin callarse", a partir de 
la expresión del v. 11: ' ^ ^ 'njnpfc "RBK onn "18 l«Hp**,, "se levantan testigos de 
violencia, sobre lo que no conozco me interrogan". En este mismo sentido va la 
interpretación propuesta por A, WEISER, Die Psalmen, 203, y por K. SEYBOLD, Die 
Psalmen, 114 ("sie zerrissen und schweigen nícht"). HX KRAUS, Psalmen, I, 275, 
considera snp un verbo muy duro en ese contexto y propone cambiarlo por "pp, "guiñar el 
ojo con ironía" (cf. v. 19) o, por tnp, "gritar". 

13 Traducimos (según los LXX), "rni corazón", leyendo "Has, de T2S, "entrañas", 
"hígado", como sede de los sentimientos, en lugar de ~ítD (TM) (cf. H. BARDTKE, BHS; E, 
PODECHARD, Le Psautier, I, 132-133; A. WEISER, Die Psalmen, 179; L. JACQUET, Les 
Psaumes, I,654; G. RAVASI, II libro dei Salmi, 1,546). En cambio H.J. KRAUS, Psalmen, 
I,240, mantiene el TM agregando el sufijo de primera persona singular, interpretando TÜp, 
en el sentido amplio de lo que da prestigio, dignidad, a una persona: su corazón, su alma 
(ibid., 26). En este mismo sentido, cf. J.W, MCKAY, "My glory", 167-172; L. ALONSO 
SCHÓKEL - C. CARNrn, Salmos, I, 468; P.C. CRAIGIE, Psalms 1-50, 251. 

w Cf. A. WEISER, Die Psalmen, 183-184; L. JACQUET, Les Psaumes, 1,661; G. 
RAVASI, II libro dei Salmi, I, 557. 
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paralizante del miedo frente a la acción poderosa de Dios1 5 . En este caso la 
raíz DQT expresa tanto la inmovilidad como el mutismo (cf. Hab 2,19)16. 

1.1.2 Estar tranquilo, sereno 

Del ámbito de la quietud exterior se pasa, casi espontáneamente, al 
estado interno de la tranquilidad. En este grupo de textos se subraya la actitud 
de abandono y de confianza en Dios. Este estado interior ordinariamente se 
describe acompañado del silencio verbal. 

En el Sal 37,7 se invita al creyente a tener calma y confianza en el 
Señor, a pesar del triunfo de los malvados: "lOflcr1?** *b ^ ínr i rn rrin^ Dii , 
"Descansa en YHWH*y espera en él, no te irrites". La temática del salmo gira 
en torno a la suerte del justo y del impío a la luz de la teoría de la retribución. 
La raíz n t n aparece en relación con varios términos y expresiones que 
designan la confianza y la serenidad (vv. 1-8): nea, "confiar"; aa» hitpael, 
"deleitarse, disfrutar"; *?n\ "esperar", ns~i hifil + *]$!?, "reprimir la i ra"; 
mn '^R, "no irritarse" (vv. 1.7.8). Mientras el malvado mbíí? n$ií, "prepara 
intrigas" (v. 7) y se irrita (v. 1), al justo se le invita a esperar calladamente 
con gran confianza, sin protestar airadamente y sin rebelarse frente a Dios, ni 
desesperar1-?. 

En eí Sal 62, 6: Tripn E $ r $ •&# 'Bfi D Y ^ K V ^ » , "Descansa en Dios, 
aima mía, porque de él viene mi esperanza", DQT aparece en relación con 
rripn, "descanso", (v. 2) y con términos que designan la salvación (vv. 1-8); 
también destaca en el contexto la doble repetición de la raíz neo, "confiar" 
(vv. 9-1!) . 

Es probable que el sintagma DQi + "? + nombre de Dios, presente en 
ambos casos, exprese la idea de confianza y de esperanza en Dios. El 
contexto de ambos salmos justifica la idea del abandono silencioso delante del 

15 Cf. B. COSTACURTA, La vita minacciata, 225. 
16 Cf. B.S. CHILDS, Éxodos; 240-253; C. HOUTMAN, Exodus, II, 290. Diversa 

la interpretación de M. DAHOOD, "Nada", 248-249, que interpreta la forma verbal, derivada 
de DOT, a partir del acádico nadü y del ugarítico ndy, como un qal pasivo de '13 / rra, "to 
throw, hurí", con la terminación de una D enclítica. 

17 Según M. MANNATI, Les Psaumes, II, 58-29, que traduce el versículo: "tais-
toi devant YHWH, attends-le", el esperar silencioso del justo expresa fidelidad a la alianza y 
se opone a la murmuración, como la de Israel en Meribá, y a las intrigas de los malvados 
que no conocen a YHWH (cf. E. PODECHARD, Le Psautier, 1,167: "tiens-toi en silence vers 
YHWH et attend-le"; L. JACQUET, Les Psaumes, I, 758: "fais silence devant YHWH, et 
attends"). G. RAVASI comenta: "Anche il silenzio e ratiesa, lungi dalPessere un 
atteggiamento passivo [...] sonó, invece, segni vivi della fíducia e della speranza nonostante 
il turbinare scandaloso degli eventi nei cui confronti si sarebbe tentaü di gridare e protestare. 
Prima o poi il Signore plachera questa attesa ed apparira" (// libro dei Salmi, 1,679). 
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Señor. El silencio es aquí una manifestación externa del estado interior de 
alguien que tiene una confianza inquebrantable en la fidelidad de Dios*». 

1.1.3 Estar en silencio 

Este ámbito semántico se refiere directamente al silencio verbal, que se 
puede maniñestar con un cierto matiz de inmovilidad o quietud (Lv 10,3; Am 
5,13; Sal 4 ,5; 31,18; Job 29,21; 31,34) y como expresión que acompaña los 
ritos de duelo o las expresiones externas de lamentación (Ez 24,17; Lam 
2,10). " 

a) Silencio con matiz de quietud 

El silencio puede indicar un estado de estupor ante un hecho insólito. 
En Lev 10,1-3 se describe en forma lacónica la reacción de Aarón cuando 
Moisés le da la noticia de la muerte de sus hijos, que han sido devorados por 
el fuego de Y H W H (v. 3): p n « nV/i, "y Aarón se quedó callado". No 
responde, no se lamenta, se queda sin palabras. El texto no ofrece más 
detalles sobre su reacción. Su silencio expresa una actitud de perplejidad y 
pasividad frente a algo doloroso e inesperado^. 

En un horizonte más vasto, una situación social deteriorada por la 
corrupción pública y por el irrespeto a la justicia, ordinariamente desarrolla 
mecanismos de represión contra la palabra, con el fin de silenciar el discurso 

18 Con este mismo significado de tranquilidad habría que interpretar la forma polel 
de EOT del Sal 131,2: ^EO T^Qfn 'ITKtí, "modero y tranquilizo mi alma". Aquí el verbo 
un aparece en paralelo con mttí, "aplanar, moderar", y en relación con *?n\ "esperar" (v. 3; 
cf. Sal 37,7). En este caso, por tanto, también es probable que la actitud de tranquilidad y 
moderación interior (v. 2) incluya el silencio como expresión exterior de abandono confiado. 
En el salmo 131 es significativa la relación entre la interioridad d¡&\ orante [cf. af?, "corazón" 
(v. 1); B^a, "alma, vida" (v. 2)] y sus manifestaciones externas [cf. ],¡?, "ojos" y *f?rt, 
"caminar" (v. 1)]. No sería del todo extraña al salmo la relación entre la serenidad interior y 
el silencio verbal exterior. 

19 Los LXX han traducido: KaTcvúxOifl Aaptov, "Aarón se quedó estupefacto", lo 
cual no excluye una reacción silenciosa. Más bien muchas veces el estupor y el quedarse 
callado van juntos. Para J. MlLGROOM, Leviticus, 604, el silencio de Aarón, que decide no 
lamentarse, es presentado en contraste con los alaridos del pueblo frente al fuego de YHWH 
que consumía el holocausto (Lv 9,22). J.E. HARTLEY, Leviticus, 134, hace notar que no es 
claro si Aarón se quedó silencioso porque fue impactado tan fuertemente por el hecho, que 
quedó como mudo, o porque las palabras de Moisés le ofrecieron algún tipo de consuelo. 
Sin embargo el contexto no ofrece ningún fundamento para esta última interpretación. M. 
NOTH, Das Dritte Buch Mose, 71, interpreta el silencio de Aarón como una expresión de 
vergüenza, ya que él era el encargado de vigilar sobre todo lo referente al mecanismo de los 
sacrificios. Diversa, en cambio, la interpretación de K. ELL1GER, Leviticus, 137, que 
traduce: "und Aaron erstarrte". Aarón se habría quedado "paralizado", debido al terror frente a 
lo sagrado y a su sensibüidad delante del misterio. 
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profético y sapiencial. Am 5, 1-17 describe un contexto social de injusticia 
institucionalizada. El culmen de este proceso de perversión de la justicia es el 
silencio del hombre sabio y prudente, que se ve forzado a callar (v. 13): p^ 
ver) mn no r? tfp RTin rija Vstpan, "por eso el hombre prudente20 en este 
tiempo calla, porque es un tiempo de desgracia". A tal punto ha llegado la 
corrupción que ya no hay quien critique, ni proteste. La voz de los pobres y la 
de sus defensores ha sido silenciada, en cierta manera, por las estructuras 
injustas de la sociedad (Am 5,10)21 . Este silencio ni se elogia ni se censura, 
simplemente se constata22, Pero es un grave signo del malestar social. Ya no 
hay sitio para el discurso que defiende la justicia. Todo se encamina hacia el 
fin: la palabra del sabio ha sido silenciada y el final de la palabra profética está 

20 Se han propuesto varias interpretaciones para el término t7t5fDQ. G. RUIZ, 
"Amos 5,13: ¿Prudencia en la denuncia profética?", lo identifica con Amos mismo, e 
interpreta su silencio como expresión de la sabiduría del profeta que lo impulsa a callarse 
ante el juicio divino que se avecina, abandonando a sus contemporáneos a su propia 
corrupción. Semejante es la interpretación de J.L. SiCRE, "Con los pobres", 128. En 
cambio, para J.J. JACKSON, "Amos 5,13", 434-435, se trata de una persona próspera y de 
éxito, que tendrá que lamentarse (DDT como "lamento", cf. Is 23,2) en este tiempo de 
desastre que Dios anuncia. Para G.V. SMITH, "Amos 5:13", 289-294, el término designa al 
hombre rico condenado a urt silencio de muerte. 

La raíz *?Dfi? posee diversas connotaciones. Ordinariamente describe la habilidad para 
arreglárselas en forma prudente y práctica a través de la percepción entrenada y el cultivo de 
la inteligencia (cf. F.I. ANDERSEN - D.N. FREEDMAN, Amos, 503-504). El participio hifil 
'T'Síffla, con función sustantival, aparece en 1 Sam 18,14.15; Am 5,13; Sal 14,2; 41,2; 
53,3; Job 22,2; Prov 10,5.19; 14,35; 15,24; 16,20; 17,2; 21,12, siempre con fuerte acento 
sapiencial. Lo hemos interpretado, a partir del contexto de Am 5,1-17, en relación con el 
rrpiCD (el censor) del v.10, como un hombre sabio, que es odiado en los tribunales, a causa 
de su hablar recto y justo. Su silencio estaría preparando la única salida a la situación: la 
intervención de Dios (cf. F.I. ANDERSEN - D.N. FREEDMAN, Amos, 505; P. BOVATI - R. 
MEYNET, // libro del profeta Amos, 190). Difícilmente se podría identificar este personaje 
con el mismo profeta, pues su actitud de silencio aparece radicalmente opuesta a la de Amos 
(3,8; 7,15), a menos que consideremos que ha llegado el tiempo del fin de la revelación (Am 
8,11-12), pero el contexto no justifica suficientemente esta última interpretación (cf. F.I. 
FX ANDERSEN - D.N. FREEDMAN, Amos, 503). SH.M. PAUL, Amos, 75-176, interpreta 
diversamente el texto, a partir de na*7, "gemir, lamentarse" (Is 23,2): el tiempo malo, del 
que habla el texto, sería el momento de lamentación de los w. 16-17. 

2 1 F.I ANDERSEN - D.N. FREEDMAN, Amos, 505, observan que el acto de 
"silenciar" la palabra profética es un tema presente en otros textos de Amos. El profeta se 
lamenta de que no ha sido escuchada la palabra de Dios enviada por los profetas. Incluso se 
ha llegado a silenciarlos (2,12; 7,12-13). Am 5, 13 sería el punto culminante de esa 
provocación (cf. P. BOVATI - R. MEYNET, // libro del profeta Amos, 184-191). 

22 Generalmente se acepta que Am 5,13 es una glosa tardía de tipo sapiencial o 
apocalíptico (cf. F.I. ANDERSEN ~ D.N. FREEDMAN, Amos, 505; SH.M. PAUL, Amos, 
175). 
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por llegar23. La descomposición social es completa y sólo queda esperar la 
intervención de Dios24. 

En Job 29,21 el silencio adquiere un significado diverso. Es 
manifestación de acogida y preparación a la escucha. El escenario es la puerta 
de la ciudad. Allí los conciudadanos de Job expresan, a través del silencio, su 
reacción respetuosa y afirmativa frente a las palabras de aquél, reconociendo 
de esta forma su autoridad moral cuando intervenía para decidir en los debates 
judiciales en la puerta de la ciudad: TIK^ iQ1? nriri ^ rn w¡?2í~,t?, "a mí me 
escuchaban expectantes y callaban por mi consejo". En el contexto aparecen 
otras expresiones en relación con el silencio: orra1? ̂ iír *piT u>t7CQ n$2 n,_)&, 
"los príncipes retenían sus palabras y la mano se ponían en sus bocas" (v.9); 
oDif? npT3^ ojitó1^ a^ru on^r^ip, "la voz de los jefes se ocultaba y sus 
lenguas se pegaban al paladar" (v. 10)25. 

El silencio puede ser también manifestación exterior de una actitud 
reflexiva en momentos particularmente densos. Uno de ellos es el tiempo que 
precede al sueño, que puede vivirse banalmente como parte del ritmo 
biológico, pero puede también ser un momento privilegiado para hacer 
silencio y meditar, como en el caso de la exhortación del Sal 4,5, en donde el 
salmista invita a sus adversarios a reflexionar en silencio en el lecho: ~bw\ nr. 
tty.zqgxfcfrs 0553t?5 r)!?ü¡ iSQOri, "¡temblad y no pequéis! Reflexionaíd en 
vuestros lechos y callad26". El verbo DD~I, que aparece en paralelo con la 
expresión D?53^3 rio**, (Ht: "hablad en vuestros corazones") que designa la 
reflexión interior, expresa aquí la actitud silenciosa de la persona27, con un 

23 Cf. F.I. ANDERSEN - D.N. FREEDMAN, Amos, 506. < 
24 Cf. P. BOVATI - R. MEYNET, // libro del profeta Amos, 190. 
25 Véase nuestro estudio de Job 29 en el cap. III, pp. 112-119. 
26 Conservamos el TM sin hacer ninguna trasposición de términos. Sin embargo 

se han propuesto varias lecturas de este versículo, considerado por algunos como una glosa 
de tipo litúrgico. Para una visión de las diversas propuestas, cf. G. RAVASI, II Libro dei 
Salmi 1,129. La raíz tai expresa la agitación tanto física como emotiva, el temblor material 
o la excitación corporal, que pueden tener su origen en causas diversas. Cuando el sujeto de 
la acción es una persona, el verbo expresa la alteración físico-psíquica provocada por fuertes 
emociones (cf. Gen 45,24; 2 Sam 19,1; Is 14,9; etc.) (cf. B. COSTACURTA, La vita 
minacciata, 54-56). En el Sal 4,5 el temor es debido probablemente a la manifestación de 
Dios en el v. 4. 

27 M. DAHOOD, 'Textual Problems in Isaiah", 402, explica la forma verbal tál a 
partir del ugarítico dmm, ("to mourn, to weep"), traduciendo: "Be angry, but sin not; 
commune with your hearts; upon your beds do weep". J.S. KSELMANN, "A note on Ps 
4,5", 104-106, traduce "to lament, weeping", y propone leer en lugar de nt?», el término 
TO, "amargura", de la raíz VIO: "Tremble and do not sin; weep bitterly from your hearts, 
upon your beds". B.A. LEVINE, "Silence", 97-98, aunque prefiere el significado de 
"suspirar, lamentar, gemir", reconoce que la connotación de "estar en silencio" cuadra muy 
bien en el contexto: "the rendering be silent might make sense if the man suffering mockery 
at the hand of the others is, in this verse, adjuring his tormentors to be silent, to cease 
maligning him, in his confidence that God will ultimately vindícate him" (98). 
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cierto matiz de quietud, que se acentúa en el texto por el hecho de encontrarse 
ya en el lecho. El salmista invita a sus enemigos a hacer silencio para dejar 
espacio interior al misterio de Dios y enmendar su conducta2*. 

Ante una situación de amenaza, el silencio puede ser un refugio para 
pasar inadvertido, como en el caso de Job 31,34, en donde la raíz DQ"I se 
utiliza para indicar el silencio a causa del temor al qué dirán, al cual Job 
renuncia (Job 31,33-34: ra? porr p-¡ií« o »ato 'sn? lias1? ^tí? tn$o: 'rros-ajt 
nns RÍ^-R^ n%) *>wt nins¿'o-rD% "¿Acaso oculté mi delito "como hacen los 
hombres y escondí en el pecho mi culpa porque temiera a la gente y el 
desprecio de los familiares me espantara, de suerte que me quedara en 
silencio, sin salir a la puerta?")29. El silencio al que se alude en este texto va 
acompañado del acto de esconderse, con el cual la persona no sólo evita ser 
oída, sino que también escapa a la vista de los otros, a quienes teme. 

En el Sal 3 f, 18 nm, que aparece en relación con la raíz d?&, que 
indica la incapacidad en el uso de los órganos de la fonación, hace referencia 
al mutismo absoluto de la muerte: bimb Mr\\ WV®~) 1£i!r, "que sean 
avergonzados los malvados, que sean silenciados hacia el Sheol"30, 

De los textos anteriormente examinados ofrecemos algunas conclusiones: 

— La raíz DQ7 en algunos textos indica el mutismo provocado por 
situaciones capaces de dejar sin habla a una persona: una noticia dramática 

28 M. MANNATI, Les Psaumes, I, 105, en efecto, ve en este silencio algo más 
que simple ausencia de palabras. Según A. WEISER, DiePsalmen, 81-82, refleja una actitud 
interior de reflexión y de atención al misterio de Dios. L. ALONSO S C H G K E L - C . CARNITI, 

Salmos, I, 177, proponen interpretar las palabras del salmista como diversas etapas de un 
proceso de conversión (vv. 4-6): la primera etapa es reconocer una acción teofánica de Dios, 
reaccionar ante ella con temor numínoso y renunciar al pecado (v. 4-5a); la segunda etapa 
sería ía reflexión silenciosa, para prolongar el reconocimiento y asimilar los efectos del 
temor numinoso (vv, 5bc); y la tercera etapa correspondería a la acción cúltica, expresión de 
la conversión interna, expiando el pecado y restableciendo la relación con Dios (v. 6). Para 
otros autores la invitación al silencio es simplemente una exhortación a no dejarse dominar 
por el lenguaje violento y no inventar nuevas acusaciones (cf. HJ. KRAUS, Psalmen, I, 33-
34; P.C. CRAIGffi, Psalms 1-50, 78-81). 

29 En la traducción propuesta consideramos los w. 33-34 como una proposición 
interrogativa, en donde la apódosis (ITE) «strrf? ttw¡) tiene valor consecutivo (cf. JoüON 
161 m). Es posible también traducir ambos versículos separados. De esta última forma, el 
v. 34, independiente del anterior, podría leerse así: "porque temía a la gente y el desprecio de 
los familiares me espantaba, me quedé callado sin salir a la puerta". En este caso, el 
silencio del v. 34 manifestaría el deseo de evitar cualquier clase de conflicto y de contiendas. 
Para una discusión sobre las posibilidades de traducción del texto, cf. L. ALONSO SCHOKEL 

-J.L. SICRE,/É>¿, 450. 

30 Cf. B.A. LEVINE, "Silence", 105. 
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(Lv 10,3) o situaciones amenazantes que representan un peligro (Am 5,13; 
Job 31,34). Un caso límite es el silencio absoluto de la muerte (Sal 31,18). 

— En otros casos puede expresar el silencio que acompaña algún tipo 
de actividad interior: escuchar con atención a otro (Job 29,21) o meditar 
calladamente (Sal 4,5). 

b) Silencio en contexto de ritos fúnebres o de lamentación 

La%áíz Qí3"i indica en otros casos la acción de estar en silencio que 
acompañaba algunos gestos de luto o de lamentación U 

En Lam 2,10 el silencio acompaña algunos típicos ritos de 
lamentación fúnebre y de penitencia: ^s "is£ ft#j "jisa~rQ ^T íOT X1& W-
ü>0 r^m Dtós'i, "sentados por tierra, callan los ancianos de Sión; echan polvo 
sobre sus cabezas, se visten de sayal", sentarse en la tierra (v. 10a), echarse 
polvo en la cabeza y vestirse de sayal (v. 10b). El sentarse en la tierra 
probablemente expresa un gesto de humillación y de luto, siendo la tierra 
símbolo de lo que está abajo, y el polvo, imagen de la mortalidad (cf. Jos 7,6; 
2 Sam 13,31; Ez 26,16; Job 2,13; etc.)32; echarse polvo o ceniza en la 
cabeza es un gesto que indica la propia condición de miseria, pues se entra en 
contactó con un elemento que es signo de la muerte (Gen 3,19; Is 26,19; Sal 
7,6; 22,16; 103,14; Job 7,21, etc.)33; vestirse de sayal* como también 
rasgarse el vestido, es una forma de manifestar la dimensión pública del dolor 
o de la penitencia (2 Sam 3,31; 21,10; 2Re 19,1-2; Joel 1,8; Am 8,10; Est 
4,1-4; etc.)34. 

Lam 3,28 describe la reacción humana más adecuada frente a la crisis 
de fe y al dolor extremo de la experiencia del exilio: D'T/J TD nEp.' y^o bt?;. ^, 
"que se siente solitario y haga silencio, cuando se le impone" 35. A la soledad 
y el silencio del v. 28 se añade la postración en tierra del v. 29: "ponga su 
boca en el polvo36, quizás haya esperanza". En el momento del exilio, Israel 
debe humillarse y aceptar la experiencia de muerte que vive. Debe renunciar a 

3* Cf. N. LOHFINK, "Enthielten die im Alten Testament", 275-277. 
32 Cf. D.R. HlLLERS, Lamentations, 105-106. 
33 Cf. M. JASTROW (Jr.), "Dust", 133-150; N.H. RIDDERBOS,

 lí,apaf\ 174-178; 
D.R. HlLLERS, "Dust", 105-109. 

34 Cf. E. HAULOTTE, Symbolique, 144-146; P. BOVATI, Ristabilire la giustkia, 
119. 

35 La segunda parte del versículo se podría también traducir: "cuando tenga un 
peso sobre sf'. El verbo ĈM, en efecto, significa; "pesar" (Is 40,15), "levantar" (Is 63,9), y 
el sustantivo bag designa una"carga". D.R. HÍLLBRS, Lamentations, 116, interpreta el verbo 
a partir del siríaco ntl, "to be heavy", y propone la traducción: "Let him sit in silence by 
himself when ít is heavy on bim". 

36 Entre los pueblos del antiguo medio oriente, poner la boca en tierra parece ser 
un antiguo acto de reverencia y de humillación delante de un superior. En Miq 7,17 el gesto 
aparece en relación al silencio del terror y la sumisión, ante la manifestación de YHWH (cf. 
Sal 72,9). 
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la murmuración y a la protesta y confiar calladamente en Dios, sin ningún 
mérito de su parte, esperándolo todo de éP7. 

Estas manifestaciones de dolor eran acompañadas de momentos 
densos de silencio, como una forma de manifestar el contacto con el misterio 
de la muerte, cuando el hombre ya no puede ejercer el acto de la palabra3^. 
Los ancianos representan, en cierta manera, a la totalidad del pueblo que ha 
sobrevivido a la catástrofe del exilio. A través de los gestos externos de luto y 
penitencia, incluido el silencio, entran en la muerte: se quedan inmóviles 
como cadáveres, sentados en el suelo al contacto con el polvo, en silencio y 
vestidos de sayal. Su gesto no es sólo de carácter fúnebre, sino que tiene un 
fuerte acento penitencial: reconocen que merecen morir a causa del pecado y 
aceptan la muerte. En el reconocimiento de su culpa y la aceptación de lá 
situación mortal del^exilio, expresan su fe en el Dios de la vida, en medio del 
dolor y del sin sentido. 

En Ez 24,17, en el contexto de la repentina muerte de su esposa como 
signo para el pueblo, el profeta se lamenta en silencio por orden de YHWH: 
nt2?#rfí̂  ?̂N ¡Tíii? nn p3«rr, "suspira, calla, y duelo de muertos no hagas"3^ 
En este caso el silencio no acompaña un rito fúnebre sino que, 
paradójicamente, estar callado significa renunciar a cualquier manifestación de 
lulo. Es notorio el paralelismo entre DD7 y las formas verbales negativas del 
versículo inmediatamente anterior: Ispn tib, "no te lamentarás"; n|2n »b, 
"no llorarás", -Tfü̂ p'Ti aínn »*?, "no saldrán tus lágrimas". El silencio del 
profeta, en medio de su dolor, es un oráculo para el pueblo, un símbolo de la 
tragedia nacional que está por caer sobre Israel. De esa misma forma todos 
entrarán en la muerte y lamentarán en silencio el castigo por sus pecados. 

1. 2 Conjugación nifal 

Las raíces 0137 y HD7, en nifal, presentan el significado de perecer, ser 
destruido, ser aniquilado, como se puede observar a partir de los verbos con 
los que aparece en paralelo: nnn (ser quebrantado: ISam 2,9); 3̂3 (caer: Jer 
49,26; 50,30s; 51,4.8); nsn (desfallecer: Jer 49,26); rro (cortar, aniquilar: 
Sof 1,11); -naf (devastar, destruir: Is 15,1; Jer 25,36-37; Os 10,14-15); ictá 
(destruir, exterminar: Os 10,7-8). Aparece con el mismo signficado en Is 

37 Cf. H.J. KRAUS, Klagelieder, 64; D.R. HlLLERS, Lamentations, 129. 
38 Cf. N. LOHFINK, "Enthielten die im Alten Testament", 260-277.1. PROVAN, 

Lamentations, 69-70, identifica a los ancianos de Lam 2,10 con los líderes de la comunidad 
(1 Re 12,6-7) que ofrecían consejos y palabras sabias (cf. Lam 2,9). Ahora su silencio sería 
un signo de que ya no tienen nada que decir y toda su ocupación es su dolor. Diversa la 
interpretación de M. DAHOOD, "Textual Problems in Isaiah", 402, y de T.E McDANIEL, 
•Thilological Studies", 39-40, que traducen DQl a partir del ugarítico dmm,"to mourn". 

3 9 J.B. BÁTJER, "Hes. 24,17", 91-92, enmienda el texto masorético y propone 
lee r̂FEforr»1? ta» [']c re ül paín, "Stóhne, klag still über die Tote, Trauertage (aber) 
hafte nicht". Para otras posibles traducciones del TM, cf. W. ZlMMERLI, Ezechiel, 56S-569, 
quien conserva el TM, pero interpreta la raíz DQrc con el significado de "estar-inmóvil". 
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6,540; j e r 8,14*1; 47,5; Ez 23,2; Abd 5 ; Sal 49,13.21). Sin embargo, dado 
que las acciones de "ser destruido" ( a n - noi nifal) y "ser silenciado" (DQ1 
qal) no presentan una gran diferencia semántica, se puede aceptar el 
significado "enmudecer" en casi todos los casos de la conjugación nifal. 

1.3 Términos derivados 

1.3.1 El sustantivo HQQI 

En 1 Re 19,12 la expresión n¡?l natri bp ha sido tradicionalmente 
traducida como "viento ligero", "brisa suave" o "voz tenue"42. La frase 
ciertamente es extraña debido a la aparente .contradicción que se percibe entre 
non*!, término derivado de DD1 (silencio, quietud), y *Pñp, que designa 
siempre un fenómeno auditivo. Sin embargo no hay razones suficientes para 
no mantener la interpretación más literal y conservar el llamativo contraste 
entre bp, 'Voz", y nD¡ri, "s i lencióos , i Re 19,9-1844 narra la experiencia 

40 J.J.M. ROBERTS, "Double Entendre in First Isaiah", 44-46, debido a la cercanía 
semántica entre OXI y r¡D~f, y al contexto de Is 6, que hace referencia a la experiencia que 
prepara la misión profética de Isaías, en la cual se resaltan los órganos del lenguaje, opina 
que la forma verbal. 'íTC^} (nifal de non) expresa no sólo el temor frente a la amenaza de 
muerte durante la teofanía ("estoy perdido, estoy destruido"), sino también la incapacidad 
inicial del profeta para hablar ("estoy mudo, no puedo hablar"). ROBERTS ve en este caso un 
clásico texto de doble sentido, con una ambigüedad semántica expresamente querida por el 
autor del texto, H. WILDBERGER, Jesaja, L231-233, opta por el significado de "silencio", 
traduciendo: JTD"f3 (Is 6,5): "ich muB schweigen". 

41 Jer 8.14 presenta la forma ncra (cohortativo qal de cnn). Sin embargo se puede 
cambiar la vocalización y obtener nETí, "perecer" (cohortativo nifal de DD~l), que va mucho 
mejor en el contexto. En este mismo versículo aparece ÜD10, la única forma hifil de DD"I. 

42 Las versiones antiguas (LXX: $wvf) aupas AeTniís y Vulg.: "sibilus aurae 
tenuis") traducen la expresión: "sonido de un aire ligero". Los diccionarios, ordinariamente, 
siguen la misma línea de traducción. ZORELL: "silentium" = lenissimus aurae susurras; 
HALAT: "Windstílle"; BDB: "whisper", "silence"; DBHE: "susurro", "murmullo". Muchas 
de las versiones modernas prefieren también este significado (CIgl, BJ, BAmer, BPeregr, 
BCei, TOB, NEB, EH, etc.). Para un análisis de diversas traducciones antiguas y modernas 
de la expresión, cf. M. MASSON, Élie, 13-16. 

43 Vale la pena destacar la traducción de J. GRAY, I & II Kings, 406, que refleja 
mucho mejor el texto hebreo: "and after the earthquake, fire, but Yahweh was not in the 
fire; and after the fire a soimd ofthin silence". 

44 Sobre la compleja construcción de 1 Re 19 y particularmente sobre Ia 

problemática de los vv. 9-13, cf. A. SANDA, Die Bücher der Konige, 447; J.A-
MONTGOMERY, The Book of Kings, 313; G. FOHRER, Elia, 19; R.M. FRANK, "A Note"' 
410-414; O. STECK, Überlieferung, 21-22; E. WÜRTHWEIN, "EHjah", 152466; ID., D^ 
Bücher der Kbnige, 229; K. SEYBOLD, "Elia", 3-18; R, SMEND, "Das Wort", 526; *" 
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vivida por Elias en el Monte Horeb, hasta donde ha llegado huyendo movido 
por el temor a Jezabel. El relato teofánico45 se sitúa entre la orden de Y H W H 
que manda a Elias salir de la gruta (v. 9) y la ejecución de la misma de parte 
del profeta (v. 13b). La expresión nj?i HDQ^ bp aparece en oposición a una 
serie de fenómenos naturales poderosos: un viento recio (n^iia n n ) , un 
terremoto (pvi) y un fuego (tí«), de los cuales se afirma: rnrr: rn"n $b, "no 
estaba en el viento YHWH"; rnrr Ejn:i »b, "no estaba en el terremoto 
YHWH"; nyr, wa vto, "no estaba en el fuego YHWH". Sólo después de esta 
triple negación4^ el texto afirma: rr¡?i riDüi bp ÜNIJ "¡nHn, "y después del 
fuego, una voz de silencio sutil". Nos parece que el texto presenta un claro 
contraste entre algunos elementos de la naturaleza, perceptibles a través del 
oído y que tradicionalmente acompañaban una teofanía (cf. Ex 19,9-10.16-
19; Dt 4,9-10; 5,24-25; Jue 5,4-5; Hab 3,3-4; Sal 18,12; 68,8; etc.), y un 

BRIEND, Dieu dans l'Écriture, 19-21; J. VORNDRAN, "Elijas", 417-424. La compleja 
formación literaria del texto no impide, sin embargo, una interpretación global del relato en 
su forma actual. B.S. CHILDS, "On Reading the Elijah Narratives", 134, en efecto, escribe 
sobre los relatos de Elias: "one cannot use the prehistory of the early levéis of the story to 
destroy the integrity of the final form of the narrative". Entre los estudios sincrónicos de 1 
Re 19 señalamos: R.L. COHN, "The Literary Logic", 333-350; D.D. HERR, "Variaüons", 
292-294; A.J. HAUSER, "Yahweh", 67-77. 

45 Según G. VON RAD, Theologie des Alten Testaments, II, 33, aquí se describe 
la aparición de YHWH mediante un fenómeno situado en la esfera de lo atmosférico, en el 
grado más bajo de lo que el hombre puede percibir, según la versión de los LXX. En esa 
misma línea, J. JEREMÍAS, Theophanie, 112-115, que cataloga el texto entre las teofanías de 
YHWH a través de elementos de la naturaleza: "Jahwes Kommen in der '(Wind)-Stüle"\ En 
esta interpretación, napT designa un elemento de la naturaleza de tipo teofáníco (el viento 
ligero o la brisa), en oposición a otros más poderosos (viento fuerte, terremoto, fuego). Sin 
embargo, es preferible la opinión de J. BRIEND, Dieu dans l'Écriture, 21-25, quien 
recientemente ha propuesto interpretar el texto no como una teofanía en sentido estricto, ya 
que falta el elemento visivo. Lo que se afirma, en realidad, es la negación de la presencia de 
YHWH en los elementos naturales. Para BRIEND, estos versículos "ne sont pas une 
theophanie au sens strict, mais une mise en garde sous forme narrative concernant la 
modalité de la présence de Dieu" (23). Constituyen una "teología negativa" en forma 
narrativa, que intenta oponerse a una concepción de la presencia de Dios demasiado ligada a 
manifestaciones cósmicas (22). 

46 La triple negación de la presencia de YHWH en esos elementos de la naturaleza 
ha sido diversamente interpretada. J. JEREMÍAS, Theophanie, 113-114, resume en tres 
grupos las propuestas: (a) una afirmación de la absoluta majestad de Dios (Wellhausen); (b) 
un símbolo de las armas espirituales por las que Elias debe optar (Volz); (c) una expresión 
de. la naturaleza espiritual de Dios (Fohrer, Eichrodt). J. JEREMÍAS propone interpretar la 
triple negación como una expresión polémica anticananea que veía la presencia de Dios en 
los elementos de la naturaleza (cf. Theophanie, 115; O. STECK, Überlieferung, 118; J. 
YORNDRAN, "Elijas" 423). E. WÜRTHWEIN, Die Bücher der Kónige, 230, lee el texto 
independientemente del resto del capítulo, interpretando las tres negaciones como una 
declaración de la ausencia de YHWH en lo que se ve o se oye, pues él está presente sólo en 
la palabra que dirige al profeta. 
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"silencio" que percibe Elias cuyo significado no parece evidente a primera 
vista. En todo caso somos de la opinión que el término HQQ̂  se debe traducir 
como "silencio", tal como aparece también en algunos textos litúrgicos de 
Qumrán47. 

En el texto se niega una modalidad de revelación de Dios conocida, 
para afirmar otra, paradójica y misteriosa: la presencia de Dios en el 
silencio**. El Dios de la Palabra se muestra en la ausencia, en la no-palabra, 
en el callar de todo fenómeno sonoro. Este silencio es voz C?ip). 
Paradójicamente, en el "callar" divino se produce su "decir". Se trata de un 
silencio que "dice", que misteriosamente habla y comunica aquella palabra, 
que es la palabra de la revelación. Se describe una auténtica percepción divina 
en el silencio: una voz singular, extraña y contradictoria, pero en todo caso, 
perceptible y experimentable. Elias, en efecto, al escucharlo (SJítá) se cubre el 
rostro con el manto (v. 13). Se trata de un< "silencio-voz" que nos remite al 
evento originario de la revelación en el Sinaí, en donde el término *7ip ocupa el 
lugar de mayor relieve para designar el hablar de YHWH. La parte central de 
la teofanía del Sinaí (Ex 19,16-19) culmina precisamente en la respuesta de 
Dios a través del sonido de la voz: ^Ipl 13$! DT^rri -|3T; n#fo, "Moisés 
hablaba y Dios respondía con la voz" (Ex 19,19)49. En el Horeb, Dios se 
revela a Elias en el silencio, y no a través de las formas tradicionalmente 
conocidas en la tradición sinaítica. 

Particularmente importante es la mención del fuego, ya que en 1 Re 
18, en el duelo con los profetas de Baal en el Carmelo, este elemento se utiliza 

47 Cf. J. STRUGNELL, "The Angelic Liturgy", 318-345; J. JEREMÍAS, 
Theophanie, 114; J. BRIEND, Dieu dans l'Écriture, 38-39. Cf. también el DCH. El término 
se utiliza para designar el canto silencioso de los ángeles en una liturgia celestial, en 
oposición a elementos sonoros. La expresión "voz silenciosa" en estos textos litúrgicos 
confirmaría la interpretación que proponemos para el término en 1 Re 19,12. Para J. 
VORNDRAN, "Elijas", 424, este uso cúltico del término sugiere que 1 Re 19,12 es un texto 
polémico contra quienes negaban la presencia de YHWH en las celebraciones cultuales de 
Jerusalén. Completamente diversa es la propuesta de J. LUST, "A Gentle Breeze", 110-115, 
que traduce rtjP"! nDDT ^l'p: "a roaring thunderous voice", como expresión culmen de los 
eventos cósmicos descritos. Sin embargo su argumentación filológica es poco convincente. 

48 J. BRIEND, Dieu dans l'Écriture, 24, escribe: "II n'est pas absurde de penser 
que ce texte prenne position á 1'égard de la tradition israélite [...]. Sans polémique 1 Re 
19,1 lb-12 declare que Dieu peut étre présent sans cet accompagnement de forces cosmiques, 
ce qui revient a diré que la présence divine peut se faire sous une autre modalité que celle 
présentée par la tradition". Diversa la interpretación de F. CRÜSEMANN, Elia, 62-63, que ve 
en el silencio del Horeb solamente una preparación para la verdadera manifestación de Dios, 
que se da en la palabra divina del v. 13. 

49 Ex 19,16-19 está encuadrado, a modo de inclusión por la palabra 'Tip: es el 
primer fenómeno mencionado en el v. 16 y la última palabra del v. 19. (Vip aparece 4 veces 
en total: 2x en el v. 16 y 2x en el v. 19). Sobre la problemática traducción de 'Típl en Ex 
19,19 (¿en una voz?, ¿en un trueno?), cf. B.S. CHILDS, Exodus, 343. En todo caso, en el 
texto del Éxodo se alude a un fenómeno auditivo. 
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para expresar la presencia de YHWH50. Además el fuego nos remite de 
nuevo al evento fundante del Sinaí, en donde se describe la llegada de Dios a 
la montaña con este elemento: h&i efe? nrr r^JJ T?T "ufo 'Bf? ^ 1S# '3*0 "¡Di 
jtfcjsrj j t o íafé, "y el Monte Sinaí humeaba todo él, porque YHWH había 
bajado sobre él en el fuego, y subía su humo como humo de un horno" (Ex 
19,18a). A la teofanía del Sinaí (eJss, "en el fuego"), se opone la del Horeb 
(mn\ tato ti?, "no estaba en el fuego YHWH"). En cierto sentido, por tanto, 
la revelación del Horeb es la negación y la superación de manifestaciones 
divinas precedentes. En efecto, al Dios vivo no se le puede aprisionar en 
esquemas y tradiciones humanas. No se le puede identificar con "una" 
experiencia suya particular, ya conocida; ni tampoco se le puede negar en la 
experiencia de su aparente ausencia. 

El silencio del Horeb es una voz sutil (pl). El adjetivo p*j aparece 17 
veces en el Antiguo Testamento. Puede indicar una poca cantidad (Lv 13,30; 
16,20; 29,5), el poco peso de un objeto (Is 40,15), una cosa menuda, sin 
consistencia (Ex 16,14; Is 40,22), o calificar algo como débil, de poco vigor 
(Gn 41,3.4.6.7.23.24; Lv 21,20). Es con este último significado que hay que 
interpretar el adjetivo en 1 Re 19,12. La manifestación divina en la ^p 
n¡?*7 nQ^7, "voz de silencio tenue-débil-sin vigor", deja entrever a un Dios 
que al revelarse no se impone con la fuerza, sino que se ofrece al hombre de 
forma discreta y silenciosa. El Dios de la palabra se deja oír en lo apenas 
audible y se hace presente en la aparente ausenciaSi. En el contexto del relato 
el silencio percibido por Elias no parece tener el objetivo de fortalecer o 
reanimar al profeta, sino que más bien representa una experiencia 
contradictoria y enigmática52 que provoca un trastorno en su vivencia 

50 Véase nuestro estudio de 1 Re 18 en el cap. IV, pp. 152-161. Para AJ . 
HAUSER, "Yahweh", 69, la ausencia de YHWH en el fuego indica que la lucha contra Baal 
no ha terminado y que Elias no puede pretender obtener siempre extraordinarias 
intervenciones divinas como ocurrió en el Monte Carmelo. Para B. CARUCCI: "Dio si 
mostra nel silenzio, non piü nel fuoco o neglí eventi naturali: sul Carmelo il silenzio del 
Baal era un messaggio di Dio, qui il messaggio é la voce silenziosa che si ode dopo il 
terremoto" ("L'esperienza", 54). Para J. BRIEND, Dieu dans l'Écriture, 25: "C'est d'une 
autre expérience dont il est question, une expérience oü les phénoménes cosmiques n'ont 
pas de place et oü seule se fait entendre la voix de fin silence qui est celle de Dieu [...] c'est 
ce qui fonde l'expéríence prophétique, une écoute de la voix de Dieu au plus intime de 
I'etre". 

5 1 J. BRIEND, Dieu dans l'Écriture, 37, comenta: "La révélation de Dieu ne se 
déploie done pas nécessairement dans la puissance, mais aussi dans la faiblesse, celle d'une 
voix de fin silence". 

52 Para AJ. HAUSER/'Yahweh", 67-77, Elias había llegado al Horeb buscando 
seguridad en YHWH y esperando una manifestación divina poderosa para superar su miedo. 
En cambio, el silencio que percibe le estaría indicando que Dios no está dispuesto a hacer 

: nada espectacular para salvarlo. 
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e s p i r i t u a l . Elias, en efecto, se ha acercado al monte para quejarse de la 
infidelidad del pueblo ( w . 10.14); Dios, por su parte, se hace presente en el 
silencio y acto seguido le comunica que deberá transmitir su ministerio a 
Elíseo (v. 16)54; ia Palabra de Dios no le pertenece y pasará a otro. La 
manifestación de Dios en el silencio marca una nueva etapa en la misión del 
profeta: está anunciando el final de la profecía de Elias, e incluso, su propia 
muerte, como silencio absoluto. Llamando a Eliseo, Elias acepta el final de su 
ministerio y de su vida ( w . 19-21). 

ES^el Sal 107,29 non"! indica el silencio que sigue al tumulto de la 
tempestad, calmada por el poder omnipotente de YHWH, que reduce la 
tormenta al silencio, no simplemente a una tenue brisa55. El oleaje enmudece. 
(Sal 65,8; Mt 8,26). En Job 4,16, en el contexto de una misteriosa revelación 
nocturna, aparece la expresión 2£m ^ip] níairi, que se puede traducir como 
una hendíades5 6 : "escuché una voz silenciosa", o considerando los términos 
separadamente5 7 : "un silencio, después oí una voz". Se alude a un mensaje 
misterioso y trascendente, envuelto de silencio y brotando del silencio58. 

53 J. JOOSTEN, "La macrostructure", 403,. compara el silencio divino percibido 
por Elias, con las palabras finales que Job escucha de parte de Dios: "Fessentiel de la 
réponse de Dieu est le 'bruit d'un silence ténu' [...]. Ce silence n'est pas un signal a 
décoder, un message secret pour Elie; de méme que la description du crocodüe en Job 40, ce 
silence est un 'idéogramme' de la présence mimineuse de Dieu". Para JOOSTEN se trataría de 
un esquema común: un hombre que sufre y se lamenta delante de Dios (Job, Elias), llega a 
encontrarse con una dimensión trascendente que lo desborda (los discursos de Dios para Job, 
el silencio para Elias). Lo que no aceptamos de la propuesta de JOOSTEN es el resultado 
absolutamente positivo del silencio del Horeb en el caso de Elias. 

54 La figura de Elias en 1 Re 19 es presentada a imagen de Moisés, no sólo a 
causa de la teofanía, que recuerda elementos de Ex 19, sino también por la decisión del 
Señor de transmitir el ministerio a otro, como en el caso de Moisés y Josué (Num 27,12-
23; Dt 34,9). B. CARUCCI, "L'esperienza", 55-56, cita el Midrásh 'Elijjahü Züta, 8, que 
contiene un comentario significativo. Después que Elias se queja del pueblo, Dios habría 
esperado tres horas para ver si cambiaba de actitud. Al verlo en la misma postura del inicio, 
Dios le mandó regresar, comunicándole que no estaba dispuesto a actuar según sus 
intenciones. Comenta CARUCCI: "II profeta deve cercare di prendere le difese del popólo di 
fronte a Dio [...]. La sottile voce di silenzio e allora un messaggio forte per Elia: e l'invito 
a riempire il silenzio con parole positíve e non reprimende, ed é anche una indícazione di 
comportamento nei confronti della collettivita'' (56). 

55 Cf. A. MAILLOT - A. LELIEVRE, Les Psaumes, 56; G. RAVASI, II libro dei 
SaltnU UL 214. 

56 Cf. P. DHORME, Le/¿vre de Job, 51. 
57 Cf. F. DEUTZSCH, Das Buch lob, 86-87; R. GORDIS, The Book ofJob, 49-50; 

G. RAVASI, Giobbe, 347; D.W. COTTER, A Study, 185-186. Diversa la interpretación de 
D.J.A. CLINES, Job 1-20, 112, que traduce "thunderous voice", siguiendo la propuesta de J-
LUST, "A Gentie Breeze", 110-115. 

58 L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, Job, 139; J. HARTLEY, The Book ofJob, 
113. 
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1.3.2 El sustantivo rran 

Es un vocablo que sirve para designar el Sheol, el lugar de los 
muertos, como lugar de silencio. Aparece dos veces: 

Sal 94,17: ->m; nan nptí euípp "pniinu? mrr ^ 
Si YHWH no viniese en mi ayuda, bien presto moraría en el silencio5*?. 

Sal 115,17: npn T f ^ #T\ rr tbjj\ wmü á1? 
No son los muertos los que alaban a YHWH, ni los que bajan al 
silencio*®. 

El término revela una estrecha relación entre el silencio y la muerte. 
Hace referencia a un ámbito en el que se mora lejos de Dios y de los hombres, 
en un estado de extrema pasividad y aislamiento*!. Indica un silencio 
doblemente mortal: para el hombre ya no es posible la comunicación verbal 
con sus semejantes, pues queda sumido en una especie de incomunicación 
extrema; y lo que es más dramático, en el non ya no se puede alabar al Señor, 
creador y origen de la vida (cf. Sal 6,6; 88,11-13). 

El término mpi aparece en Ez 27,32, en un oráculo contra Tiro: *Q 
nQ-i:? ü*n firi3 TÍÜQ. SU significado aquí es dudoso. Se han propuesto 
diversas lecturas para su interpretación^. En este caso, my\ podría derivar de 
una raíz diversa y tener un significado distinto ("fortaleza")^. 

59 Las versiones antiguas son unánimes en la traducción de non como lugar de 
los muertos (LXX: T$ «Sn; Vulg.: in inferno). 

60 De ordinario se dice: Tb H"p, 'los que bajan a la fosa" (Is 38,18; Ez 26,20; 
31,14; etc.); 1%V 'TV, 'los que bajan al polvo" (Sal 22,30). 

61 Cf. H.J. KRAUS, Psalmen, U, 657; K. SEYBOLD, Die Psalmen, 375. 
62 Siguiendo a los LXX y a la Vulg. se ha propuesto corregir el TM y leer HD73, 

participio nifal de nm: "Quién como Tiro, reducida al silencio en medio del mar". ZORELL 

elenca el término como sinónimo de non (cf. Sal 94,17; 115,17) con el significado de 
"cessatio, quies; metonymice locus quietis, silentii". A. GUILLAÜME, "The meaning", 324-
325, ha propuesto un verbo hebreo OTJ, a partir de un verbo árabe en pasivo, con el 
significado de "held in bonds", y traduce: "Who is like Tyre held fast in the midst of the 
sea?", 

63 j_,a explicación más convicente es la de M. DAHOOD, "Accadian-Ugaritic dmt 
in Ezekiel 27,32", 83-84, que hace derivar el término del acádico-ugarítico dmt, "íower, 
fóráfied área" (cf. Jos 19,29; 2 Sam 24,7), y traduce: "Who is like Tyre, like the fortress in 
the niidst of the sea?" (cf. DCH). En este caso Ez 27,32 pone de manifiesto el lamento de 
los marineros por la ciudad fortificada de Tiro. Para otros autores este mismo significado de 

"torre, fortaleza", se encuentra no sólo en Ez 22,37 sino en el Sal 94,17 y 115,17. En esta 
-hipótesis, el sheol en ambos salmos seria descrito no cómo lugar de silencio, sino como 
"prisión" (cf. Sal 88,9; 142,8), como "fortaleza oscura e infernal" (Cf. G. RAVASI, // libro 
;:deí &abrü,M, 971), No creemos que sea necesario adoptar esta interpretación. 
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1.3.3 El sustantivo H'nn 

Aparece 4 veces en el AT y posee generalmente la connotación 
semántica de silencio y de quietud (Sal 22,3o4; 39,3; 62,2; 65,2). 

En el Sal 39,3 aparece la expresión rpan ,pa'?^i, "enmudecí 
silencioso", en donde rvori tiene función adverbial65. En el Sal 62,2: 
T T ^ wp ,0§a rwyn Wityfo "^s, "sólo en Dios está el descanso, alma mía; 
de él vienjBB mi salvación^6**, el término manifiesta la idea de quietud y 
seguridad^ 

En el Sal 65, 2: y t a &?&§ n'pno rm ^, el texto hebreo se podría 
traducir literalmente: "para tí, el silencio es alabanza, oh Dios en Siónó?". A 
pesar de que esta lectura es sugerente, el testimonio de las versiones antiguas 
y la misma práctica oracional de Israel, que da preferencia a la expresión 
verbal más que a la oración silenciosa, invita a seguir la versión griega y 
latina: "a ti corresponde, oh Dios, un himno en Siónfi8". 

1.3.4 El adjetivo cpn 

Aparece 3 veces en el AT: en Hab 2,19, y con función adverbial en Is 
47,5 y Lam 3,26. Presenta siempre el significado de silencio, acompañado de 
Un cierto estado de inmovilidad. 

64 Algunos autores corrigen rron y leen: ntTDl, piel de G> nal , "fijarse, prestar 
atención" (Cf. F. ZORELL, "Kritisches zu einigen Psalmversen", 311-312; E. PODECHARD, 
Le Psautier, 1,107; L. JACQUET, Les Psaumes, I, 512. 524). 

65
 ZORELL lo considera acusativo adverbial: "in silentio". Para JoÜON es un 

acusativo interno (125 q). Véase nuestro estudio del Sal 39 en el cap. m, pp. 135-141. 
66 Nuestra traducción considera el término rt'Qn como sustantivo, con el -

significado de "descanso", y ^Sí como vocativo, igual que en el v. 6: ,ttíS3 'laVl, "descansa, 
alma mía" (cf. p. 29). La relación semántica entre n*0n y 'lirn es significativa en el Sal 
62,2.6. Otra posibilidad es interpretar rP!5n como adjetivo femenino en relación con 'tttea: 
"mi alma tranquila". 

67
 SAN JERÓNIMO, en Psalterium luxta Hebraeos, lo traduce: "Tibi silens laus 

Deus in Sion". Han adoptado esta versión Deützsch y Rosenmüller (cf. L. JACQUET, Les 
Psaumes, 311). El resto de autores modernos sigue siempre la versión griega y latina. 
Algunos comentaristas judíos como RASHI siguen el texto hebreo. Para este autor el 
versículo indica que cuando un hombre se pone delante de Dios en reconocimiento 
silencioso de su propia incapacidad, es cuando manifiesta más elocuentemente la grandeza 
divina (cf. A.CH. FEUER, Tehillim, 794). 

68 LXX: Sol TTpéireí utivos ó ©eos ev 2ÚJJV; Vulg.: 'Te decet hyrnnus Deus 
in Sion".. Ambas versiones han leído ¡TpiT (participio femenino de (*) HD1, "ser semejante, 
correspondiente": Sal 48,10; 49,13.21; 50,21; 89,7; 102,7; 144,4). Cf. JoÜON 29 b, nota 
3, sobre la diferencia vocálica entre ¡TDl y ¡Tai"?, explicable como transformación de una V 
larga átona en una vocal t. Probablemente la vocalización del TM revela la influencia del Sal 
62,2 (cf. K. SEYBOLD, Die Psalmen, 252). 
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En Hab 2,19, la expresión Don p » , "piedra muda", aparece en 
correlación con WQ% Er*?^, "ídolos mudos" (v. 18), e indica el mutismo de 
las imágenes idolátricas, radicalmente incapaces del acto de la palabra69. El 
ídolo mudo es una realidad inerte y sin vida (v. 18) que, a diferencia de 
YHWH, es incapaz de enseñar e instruir (v. 19). 

En Is 47,5, en una lamentación sobre Babilonia, aparece la expresión: 
•sjtfro 'Sb* non nt?, "siéntate en silencio y entra en las tinieblas". La frase 
aparece en correlación con otras dos que son expresiones simbólicas de la 
lamentación y del luto: iQV'bs ,3t?, "siéntate en el polvo"7o, y f-}$ir,:np, 
"siéntate en la tierra"71 (v. 1). Dada la cercanía semántica y sintáctica entre 
estas frases y el v. 5, se puede concluir que el gesto de sentarse en silenció 
alude también a una expresión de dolor y de duelo (cf. Lana 2,10). A 
Babilonia se le anuncia la destrucción y la muerte, hacia donde 
inexorablemente se encamina. 

En Lam 3,26 se propone a la comunidad la actitud adecuada frente al 
acontecimiento trágico del exilio: mrr nOTB^.Ojrri V'rpl a*>, "bueno es que 
espere en silencio la salvación de YHWH72". El término non expresa aquí 
tanto la dimensión de sufrimiento y luto como la actitud de confianza del 
creyente frente a Dios. Esperar en silencio es aceptar la dimensión mortal del 
exilio como algo merecido por los propios pecados, pero con espíritu de 
confianza en el Señor, de tal forma que el castigo mortal llegue a adquirir un 
nuevo sentido y se transforme en lugar de arrepentiminento y, por tanto, de 
preparación a la salvación de Dios (cf. Lam 2,10). El texto hace alusión a un 
silencio confiado en el auxilio de YHWH, no como resignación y pasividad, 
sino como docilidad y esperanza que van preparando, en medio del 
sufrimiento y la muerte, un renovado encuentro con Dios (cf. Lam 3, 28)73. 

1.3.5 El sustantivo ^ 

Aparece 3 veces en el AT (Is 62,6.7; Sal 83,2), siempre en 
proposiciones negativas, seguido de la preposición b rigiendo un pronombre 
personal y expresando la idea de "reposo" y "descanso". 

69 Véase nuestro estudio sobre Hab 2,18-20 en el cap. IV, pp. 161-165. 
70 La expresión -\B2~bv aparece sobre todo en Job (10 veces), y en la mayoría de 

los casos está en relación con la experiencia de la muerte (cf. Job 17,16; 19,25; 20,11; 
21,26 34,15) o del arrepentimiento (Job 42,6) (cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 119-
120). 

71 La expresión X1& 3 i £ en algunos textos aparece en relación con el dolor y el 
luto, vividos en actitud silenciosa (Cf. Is 3,26; Job 2,13; Lam 2,10). 

72 La primera parte del versículo del TM es ilegible. Sin embargo, el sentido es 
claro. Se podría hipotizar la pérdida de un *? después de 3to, eliminando el 1, y obtener la 
traducción que presentamos (cf. D.R. HlLLERS, Lamentations, 115). 
; 73 í i j . KRAUS, Klagelieder, 63; I. PROVAN, Lamentations, 95. 

file://-/B2~bv


44 
ESTUDIO LEXICOGRÁFICO DEL CAMPO SEMÁNTICO DEL SILENCIO 

En Is 62,6 .7 aparece en relación con ntón, "estar cal lado, estar 
oasivo" y con optó, "estar quieto". E n e l Sal 83,2 tiene a Dios como sujeto: 
rrrt^fc \L?",$Trl?%* "Oh , Dios , n o t e ^ e s reP0SC>"- Aparece también en 
paralelismo con Éhn,"estar callado o sordo", y con apti, "estar quieto", e 
indica la actitud de aparente indiferencia y pasividad que el orante percibe de 
parte de Dios, a quien invoca para que lo salve™. 

2. La raíz ahn (D 

La raíz tí"in OD aparece 57 veces en el Antiguo Testamento^, de las 
cuales 47 corresponden al verbo: 7 veces én qal, 39 veces en füfiP* y 1 vez 
en hitpael. Derivan de esta raíz el hapaxmXj (Jos 2,1), que es considerado 
como un adverbio con el significado de "sigilosamente, silenciosamente 77" y 
el sustantivo tínn, que designa al "sordo" (Ex 4,11; Lv 19,14; Is 29,18; 35,5; 
42,18.19; 43,8; Sal 38,14; 58,5). La raíz tí"in puede expresar tanto la acción 
de""scr sordo" como la de "callar"78. 

74 cf. B. COSTÁCURTA, "L'aggressione", 521-525. 
75 Diversa de su homónima tónn OD; "hacer un trabajo de artesano, arar, labrar, 

forjar" (Dt 22,10; Jue 14,18; 1 Sam 8,12; Is 28,24; Jer 17,1; Prov 3,29; 12,20; etc.). 
76 No incluimos Sof 3,17: in?n«3 tfntp, (IñV. [YHWH] callará por tu amor), 

pues creemos que la forma verbal pertenece a 3hn í11) y es preferible en el contexto la 
traducción: "cantará una canción en su amor". Las propuestas de lectura han sido diversas. 
La más aceptada es: "te renovará en su amor", basada en la versión de los LXX: icaivcí ae 
év T^ áyaTtriaeT. aíiTou y que corresponde a la propuesta de K. ElXlGER, BHS: UrjO"1., 
"renovará" (cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SiCRE, Profetas, II, 1124). La variante del texto 
griego, sin embargo, es fácilmente explicable por la confusión entre "I y "1. Vulg. interpreta 
la forma verbal a partir de tthn (D: "silebit in dilectione tita". La traducción que hemos 
elegido es la de L. SABOTTKA.Zepfca/ya, 132-134 que interpreta tínir apartirdetfTi G0:. 
"trabajar artísticamente, componer música o poesía", y traduce: "Er komponiert, er singt ein 
Lied, in seiner Liebe" (el A. SPREAFICO, Sofonia, 110; id., "Gioisci Figlia di Sion", 376). 
Prefieren la lectura del TM: T.H. GASTER, "TWO Textual Emendations", 267; R.O. 
PALMER, The Books, 339-342; A. BERLÍN, Zephaniah, 145. Para una discusión sobré 
diversas lecturas propuestas, cf. D. BARTHELEMY, Critique textuelle, HL 913-914. 

77 Cf. BL 632,1. Los diccionarios elencan este término como adverbio y en 
general son unánimes en ese significado (BDB: silently, secretiy; HALAT: stillschweigen, 
sturnrnheit; ZORELL: silentium). Hay que diferenciarlo del homónimo fihrj, magia, brujería, 
encantamiento (Is 3,3). 

78 Entre las dos acciones hay una íntima relación. Se ha comprobado, por 
ejemplo, que casi siempre la sordera produce la mudez (cf. J. ALVES GARCÍA, Trastornos del 
lenguaje,; J. PERELLÓ - F. TORTOSA, Sordomudos; B. SEGRE, La comunicación oral). 
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2.1 Conjugación qal 

De las 7 veces que aparece, en 6 tiene a Dios como sujeto y se 
encuentra en los salmos (Sal 28,1; 35,22; 39,13; 50,3; 83,2; 109,1). Fuera 
de allí sólo aparece en Miq 7,16, con ]% "oído", como sujeto gramatical, 
presentando el significado de "ser sordo": ntáiofl arnm, "sus oídos 
ensordecerán". Analizamos, por tanto, solamente los textos de los salmos79. 

2.1.1 Contextos de súplica 

En el Sal 28,1 la petición ^an ehOfT1?» puede ser traducida: "no seas 
sordo frente a mí" o "no estés callado frente a mf\ El verbo ühn aparece en 
los w. 1-2 en relación con los verbos tcip, ntiín y vas. Se pide que el gritar 
( tnp, tfití) del salmista y su voz (?)p) sean escuchadas (¡ÍQEÍ) por Dios. Si 
Dios permanece callado (nsín), el orante, que se encuentra en un peligro 
mortal, se verá irremediablemente condenado a la fosa de la tumba. De tal 
forma que tím aparece como antónimo de i>aeí, lo que hace pensar en el 
significado de "ser sordo". Al mismo tiempo aparece en relación sinonímica 
con ntón, "estar callado". Pareciera que el verbo tíhn en este caso presentara la 
doble connotación semántica de sordera y mutismo80. Sin embargo, 
preferimos traducirlo con el valor de "ser sordo", en relación con la voz y los 
gritos del salmista que ocupan un lugar significativo en el contexto. El verbo 
zhrr indicaría aquí, por tanto, la no intervención de Dios que no escucha la 
suplica. 

En cambio, en el Sal 35, 22 la fórmula eínriiTi-bs subraya la idea de 
mutismo y puede traducirse: "no estés callado". En el salmo se describe una 
situación de persecución con claras connotaciones de tipo jurídico ( w , 
11.23). Como en el salmo anterior, también aquí el orante se encuentra en un 
grave peligro e invoca a Dios (v. 22). Su invocación se fundamenta en que 
Dios conoce las injusticias que se cometen contra él (nirto, "lo has visto"); 
pero, paradójicamente, se le experimenta lejano (prn), y silencioso como 
cuando alguien duerme. Como expresiones sinónimas aparecen: pmrr1?» 
*m, "no estés lejos de mí" (v. 22; cf. Sal 22,12.20; 38,22; 71,12); 
~7V!J,"¡despierta!", y rwpn", ¡levántate!" (v. 23). Sólo Dios puede salvar al 
orante, saliendo de su silencio para hacerle justicia81. 

En el Sal 39,13 la invocación Ennrr^K T ^ O T ^ I Í aparece en relación 
sinonímica con nrn?n witm rrjrr T$grrnió¿0, "escucha mi oración YHWH, 

79 Cf. B. CoSTACURTA, "L'aggressione", 521-524. 
80 Algunos autores optan por el significado "ser sordo" (cf. E. PODECHARD, Le 

Psautier, I, 133; G. CASTEULINO, Libro dei Salmi, Torino 1955, 96; A. MAILLOT - A. 
LELIEVRE, Les Psaumes, I,175; L. JACQUET, Les Psaumes, I, 622; L. ALONSO SCHÓKEL 
7- C C ARNITI, Salmos, 1,449). Otros prefieren el significado de "estar callado" (cf. H. J. 
KRAUS, Psalmen, I, 162; A. WEISER,Dí> Psalmen, I, 162; M. DAHOOD, Psalms, 171; G. 
RAVASI, // libro dei Salmi, I, 509). 

81 De los autores citados en la nota anterior, solamente A. MAILLOT - A . 
ÊLIEVRE, Les Psaumes, 1,218, prefiere el significado de sordera. 
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y a mi grito presta oído". De esta forma, el verbo Ehn adquiere claramente el 
valor de sordera y la expresión puede traducirse: "a mis lágrimas no seas 
sordo»*'. 

En el Sal 83,2 la expresión Ehrjrr1^ aparece en paralelo con a ^ f r ^ s 
*?$, "no estés quieto, oh Dios'*, y con "f? vs?x*> " n o te des descanso". Aquí 
el sentido dominante parece ser el de la pasividad. Dios no actúa salvando al 
orante. Esta connotación semántica, obviamente, no excluye la del mutismo-
sordera como en los otros casos. Ciertamente aquí también se mezclan ambos 
significaos, pero es más difícil elegir uno de ellos con certeza. 

En el Sal 109,1-2 la expresión ttínopi-̂ R aparece en un contexto donde 
se enfatiza el lenguaje de los malvados. En el v. 2 se da la motivación de la 
súplica: contra el justo se abren "boca de malvado y boca de engaño" 
(nn-!is",s:i iító*i "-s), y hablan contra él "lengua de mentira" (ipjtí p'©*?), 
profieren "palabras de odio" ( r t ó HTÜ- El salmista pide a Dios que ante 
estas voces de los malvados, mentirosas y llenas de odio, no se quede en 
silencio. Aquí, por tanto, parece imponerse el valor semántico del estar 
callado^. 

De los textos anteriormente examinados podemos concluir que el 
verbo ehn, en contextos de súplica, expresa la indiferencia y pasividad de 
Dios que no interviene para salvar a alguien que se encuentra en una grave 
situación de peligro. Esta actitud de Dios se expresa sobre todo a través de la 
metáfora del no hablar o no escuchar. La petición chnro"^», dirigida a Dios, 
expresa el deseo profundo de que él rompa su silencio, pues de su 
intervención salvadora depende la vida del orante. 

2.1.2 Contexto de teofanía y juicio 

En el Sal 50,3 aparece el sintagma tonrr'pj* con YHWH como sujeto, 
con el significado de "no callará". YHWH está llegando para juzgar, como lo 
muestra el vocabulario judicial del contexto próximo: f l (v.4); CDEKD (v.6); TI» 
hifil (v.7), y no se mantendrá en silencio, sino que entablará un juicio contra 
su pueblo84. Con este mismo valor semántico aparece la forma hifil del v. 21: 
'tTChorn ÍTE& rrp$, "has hecho esto, ¿y me voy a callar?". A diferencia de los 
hombres, Dios no se hace cómplice de ningún delito por medio de su silencio, 
sino que testimonia en contra del pueblo y le echa en cara sus culpas a través 
de un litigio jurídico. 

82 Traducen el verbo con la idea de silencio: H.J. KRAUS, Psalmen, I, 451 y A. 
WEISER, Die Psalmen, I, 211. Sobre los fuertes contrastes entre el hablar y el callar en el 
salmo 39, véase nuestro estudio en el cap. ni, pp. 135-141. 

83 L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, H, 1361, comentan: "El salmo 
comienza con un gran silencio en medio de una conflagración de voces: el orante invoca y 
alaba, los rivales acosan con sus calumnias, ¿puede Dios quedarse callado?". 

84 cf. L. ALONSO SCHÓKEL, Treinta Salmos, 89-230; L. ALONSO SCHÓKEL-

C. CARNITI, Salmos, I, 711-718.719-725. 
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2.2. Conjugación hifil 

El verbo ehn en hifil expresa la acción de callar en diversas 
circunstancias: para reflexionar (Gen 24,21); como signo de impotencia (Gen 
34,5); con valor jurídico (Num 30,5.8.12.15), porque se acepta la culpa (Neh 
5,8); o porque otros obligan a guardar silencio (Jue 18,19; 2 Sam 13,20; 2 Re 
18,36; Is 36,21). 

Es significativo el caso de 1 Sam 10,27 por la problemática textual 
que presenta^5. También se utiliza en proposiciones negativas para expresar la 
voluntad decidida de no callar (Cf. Jer 4,19; Sal 50,21). Siempre tiene el 
valor intransitivo de "callarse", a excepción de Job 11,3 ̂  y 41,487. Presenta 
el significado de inmovilidad en Ex 14,1488 y 2 Sam 19,11. Este mismo 
significado presenta la única forma hitpael de la raíz en Jue 16,2. 

85 El texto se refiere a la reacción de Saúl cuando algunos lo despreciaban, después 
que había sido ungido rey. El TM ffl'nnQ? ' rn (lit: "y él se quedó como silencioso") es 
corregido por algunos autores siguiendo la versión de los LXX: tos ue-m \i^va y de Q: 
Eñn 103 TP"), y uniendo el versículo al inicio del capítulo 11,1: "Un mes más tarde, subió 
Najas" (cf. J. WELLHAUSEN, Der Text, 76; R. GORDON, 1 & 2 Samuel, 122). Creemos que 
no hay necesidad de enmendar el texto. El TM, además de ser respaldado por algunas 
versiones antiguas (Vulg., Syr y Targ.), es perfectamente coherente con el contexto (cf. M. 
REHM, Die Bücker Samuel, 27; H.W. HERTZBERG, Die Samuelbücher, 68; HJ. STOEBE, 

Das Erste Buch Samuelis). ISam 10,27 pone de manifiesto la voluntad de Saúl de no 
vengarse frente al desprecio del que es objeto. Se hace el sordo con su silencio. Más adelante 
en ISam 11,13 de nuevo Saúl rechazará vengarse de aquellos que lo habían despreciado. Para 
un examen detallado de las diversas propuestas de lectura del texto, cf. D. BARTHÉLEMY, 

Critique textuelle, I, 166-172). 

86 La vocalización del Códice de Leningrado (TETIIT) normalmente es corregida en 
Tttfnrr. 

87 Se trata del segundo discurso de YHWH describiendo la fuerza del Leviatán. La 
primera parte del versículo (TH3 tí,"]D« R*7) se puede traducir como "no callaré sus 
miembros", en el sentido positivo de "describiré sus miembros". La segunda parte del 
versículo (Í3"U? |Tn nf*fi3:pi3T0 es incomprensible y normalmente es corregida. 
Prácticamente no hay un solo término al que no se le haya propuesto alguna enmienda. 
Creemos que se puede considerar el verbo din con un doble objeto, 1,-13 y 1ni"ií33"*l3"p, y 
traducir: "no callaré acerca de sus miembros ni en lo referente a su fuerza". El final del 
versículo, dado que es ilegible, se debe enmendar y se puede leer como una exclamación: 
t j ? t*» " n 0 ^ y comparación" (cf. L. ALONSO SCHÓKEL — J.L. SlCRE, Job, 582). 

88 A. BAUMANN, "DQ-T - <nyrm - nn", TWAT II, 279, considera la expresión 
Ájí^O nriNl, de Ex 14,14, como una invitación a Israel de parte YHWH para no pronunciar 
el grito de guerra. Sin embargo, el contexto sugiere para la expresión el significado de 
inmovilidad, ya que"será Dios únicamente quien actuará en favor de Israel (cf. J.L. SKA, Le 
passagede la mer, 75-76). 
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2.2.1 Ámbito sapiencial 

Particularmente significativo es el uso de la raíz en el ámbito 
sapiencial, en donde no expresa simplemente la voluntad y decisión de callar, 
sino que califica el silencio como expresión de prudencia y de sabiduría-
Indicamos algunos textos que muestran la relación de chn con términos 
típicamente sapienciales: 

Job 13,5: n^Dif? ut> ,nr^ pehgEi tirios ÍBVP 
¡ Quién diera que se CALLARAN de una vez, 
eso sería vuestra sabiduría* 

» 
Prov 11,12: efiq? rftpaty &%\ n"?-npo vissfrí? 

Quien desprecia a su prójimo es carente de corazón [necio] 
pero el hombre prudente se CALLA. 

Prov 17,28: ]1^D vnsíp osfe ntírj-; ÜDU tinos "?n§ os 
Incluso el necio, si CALLA, por sofrió será tenido; 
si cierra los labios, por inteligente. 

La raíz ehn .* aparece también en relación con términos del campo 
semántico del diálogo ( "a i , atíp, ÍJDBÍ) designando el silencio como condición 
necesaria para poder escuchar o para alcanzar sabiduría. Se subraya la 
necesidad de callar para acoger interiormente y en profundidad lo que se desea 
captar o aprender: 

Job 6,24: "h xpyj wv(m& tzínns '•m '•ynin 
Instruidme, que yo GUARDARÉ SILENCIO; 
hacedme saber en qué me he equivocado. 

Job 13,13: '3irrra*TCn ^m íttfnrjn 
GUARDAD SILENCIO delante de mí, 
para que hable yo, 

Job 33,31: i i n s ^ } tzhon •''rüaiS ai** 3$?pn 
Atiéndeme Job, escáchame. 
GUARDA SILENCIO para que hable yo. 

Job 33,33: ng?n ^m) shoo *r¡n$ rini* pro* 
Si no, escúchame. 
GUARDA SILENCIO y yo te enseñaré sabiduría. 
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2.2.2 Dios como sujeto 

En dos textos proféticos ahn hifil tiene a Dios como sujeto (Is 42,14; 
Hab 1,13). En ambos casos se trata de una interpretación profética de la 
historia. 

En Is 42,14 ehn aparece en paralelo con ntórr, "callar", y con p s « , 
"contenerse", "reprimirse", que expresa la tensión violenta de quien siente o 
sabe que debe hacer algo, y sin embargo, por otras razones, se ve obligado a 
no hacerlo (Gen 43 ,31 ; 45,1). El profeta hace referencia al t iempo del 
exil io89 ; como una época en la que Dios ha aguantado en silencio el 
sufrimiento de su pueblo, sin actuar contra la arrogancia de sus enemigos. En 
la segunda parte del versículo, como antónimos de Eñn aparecen los verbos: 
*}twí, "jadear", ni®, "gemir", •&?], "resollar", que describen los sonidos de la 
respiración entrecortada y los gemidos de una parturienta. Con esta imagen se 
evoca la nueva época histórica que Dios está a punto de iniciar, como cuando 
le llega a la mujer el momento de dar a luz^o. 

En Hab 1,1391, el verbo Bhn aparece en relación con enj, "ver, 
contemplar", que indica la actitud de Dios que contempla pasivamente la 
acción de los malvados, quienes parecen dominar totalmente el horizonte de la 
historia. Dios los deja obrar en contra de los inocentes y él no parece estar 
dispuesto a hacer de su parte cosa alguna. La situación es similar a la descrita 
en Is 42,14. Aquí ehn tiene también el significado de "estar callado", como 
metáfora de la no intervención histórica de Dios para hacer justicia a su 
pueblo. Frente a la incomprensible ausencia de Dios, el profeta se pregunta 
(v. 13): 13I3Q p n ^ $m J^n? tfnrjii onaia eran nab, "¿por qué contemplas a 
ios péiíidos y te quedas en silencio cuando devora el impío al inocente?". 

En los dos textos proféticos examinados (Is 42,14; Hab 1,13) Ehn 
hifil indica la ausencia de la acción salvadora de Dios en la historia. Desde el 
punto de vista del creyente, este ocultamiento histórico de Dios se presenta 
;omo un acto paradójico y misterioso, que provoca una verdadera crisis de fe 
^Hab 1,13: "¿por qué?"). Desde la perspectiva de Dios, es una situación que 
51 mismo debe soportar por un cierto tiempo (Is 42,14a: "por largo tiempo me 
iguantc"), pero que su amor le llevará a superar, tarde o temprano, salvando a 
ÍU pueblo (Is 42,14b: "como parturienta jadeo, gimo y resuello"). El Dios 
silencioso del exilio se revela, al mismo tiempo, misericordioso y capaz de 
nacer surgir de la muerte una nueva época histórica. 

89 El texto utiliza la indicación temporal D'PlJJD, (lit: "desde la eternidad" o "desde 
ffltiguo") para referirse al exilio. F. DEUTZSCH, Das Buch Jesaja, 437-438, observa que en 
palabras de Dios, el término D*?iu ofrece una valoración del exilio desde el punto de vista 
liyino; aunque se trata de un tiempo que abarca sólo unas décadas, debido al gran amor de 
Wós por su pueblo, el Señor lo considera toda una eternidad. 

; ;
 9 0 L. ALONSO SCHÓKEL - J. L. SICRE DÍAZ, Profetas, I, 291, hablan de "una 

1Ueya y audaz imagen de la novedad histórica" y citan las palabras del poeta nicaragüense 
^ u ^ Darío: "siempre hay futuros en el útero eterno". 

91 Véase nuestro estudio de Hab 1,2-2,4 en el cap. IV, pp. 166-177. 
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3. La raíz ntin 

El verbo rran aparece 16 veces: 7 veces en qal y 9 veces en hifil. Es 
posible distinguir tres ámbitos semánticos: en primer lugar hay una serie de 
textos en los que el verbo designa la acción de estar en silencio o la de hacer 
callar; en otros textos, la acción envuelve a la persona entera, casos en los 
cuales, además del valor semántico de silencio, la raíz presenta un cierto matiz 
de pasividad y quietud; en un tercer grupo ntón designa claramente la 
inmovmdati. 

3.1 Gaüarse - Hacer callar 

El verbo noín aparece en paralelismo antitético con el verbo 137 en Ecl 
3,7: ~Q7b ns?i nitzíif? n¡?, "tiempo para callar y tiempo para hablar". Este 
mismo significado lo encontramos en el doble imperativo ^rt/ 'jcallad!" de 2 
Re 2,3.5 y en el Sal 39,3: nitso 'tvigrjrj, wme callé sin provecho^", en 
paralelismo con D1?», "ser mudo". El único texto en que el verbo presenta 
valor transitivo es Neh 8,11, en donde el participio hifil tiene el significado de 
"hacer callar": wsrr^TDb trtíncí nsf?rn:, "los levitas hacían callar al pueblo". 
Aquí, vm aparece en relación con el imperativo lort, "¡callad!". 

3.2 Callar con un cierto matiz de pasividad 

El verbo ntín. designa en el Sal 107,29 el silencio tranquilo que se 
produce en el mar, después que se ha calmado tras una borrasca. YHWH, 
como Señor de la naturaleza, domina las fuerzas estruendosas de las olas del 
mar y las hace callar. La expresión nr'ps itíiTi aparece en paralelismo con la 
frase naij-f? m,SD np.;, "redujo la tormenta a silencio", y se puede traducir 
como: "silenció sus olas93". El verbo ntín manifiesta tanto el valor semántico 
de "silencio" como el de "quietud". La idea de silencio se manifiesta por el 
paralelismo con nün~{. La quietud se subraya con la mención del verbo pntzi, 
"apaciguar"^ en el v.30: D??o TlníT^ nms_l Tpfo r̂':? i r a^ l "y se alegraron 
porque se apaciguaron y los condujo al puerto deseado". 

Esta doble connotación semántica de ntín, de silencio y pasividad, se 
puede ver también en dos grupos de textos significativos: cuando el verbo 
tiene a Dios como sujeto y cuando el sujeto de la acción es un profeta 
dispuesto a no callar. 

92 Para un examen de las posibles interpretaciones del término SiQ véase nuestro 
estudio del Sal 39 en el cap. m, p. 138, n. 105. 

93 En la traducción seguimos el TM nrr1??, "sus olas". H. BARDTKE, BHS; 
propone leer Q»n ^a/'las olas del mar". Sin embargo, no parece necesaria tal enmienda. 

94 El verbo prittí aparece dos veces en Jon 1,11-12 con EPrj, "el mar", como sujeto. 
En Prov 26,20 aparece con ri"m, "tina", como sujeto: "donde no hay chismoso se apacigua 
la riña". Es un verbo que se utiliza para indicar la calma de los elementos naturales y el 
estado psicológico de la tranquilidad. 
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3.2.1 El silencio de Dios 

El verbo TWÜ aparece cuatro veces con Dios como sujeto, formando 
parte de una lamentación (Sal 28,1; Is 64,11), o en palabras pronunciadas 
directamente por Dios (Is 42,14; 57,11; 65,6). Examinaremos separadamente 
ambos grupos de textos. 

— Lamentaciones (Sal 28,1; Is 64,11) 

En el Sal 28,1-295, el verbo rrsín aparece en relación con chn, que 
indica en este caso la pasividad de Dios a través de la metáfora del "no 
escuchar". Al borde de la fosa ("tía) el orante implora la salvación de Dios, el 
único que lo puede librar de la muerte, en medio del aprieto en que se 
encuentra: "lin Hli^cm ^mi) »g§tj n#rjrr]|, "pues si callas delante de mí, 
seré igual que los que bajan a la fosa (Sal 28,1). En contraste con tthn, el 
verbo rván indica aquí el silencio de Dios. 

Is 63,7-64,11 supone también una situación extrema: la ciudad santa 
y el templo de Jerusalén están en ruinas (64,9-10) e Israel, derrotado por sus 
enemigos, ya no parece ser el pueblo de Dios (63,19)9<>. El lamento profético 
se concluye con un interrogante dramático (64,11): ntiffl mrr pssnn rr^R-^n 
Tftta~Tg ^ r i l , "¿frente a esto, te aguantarás YHWH, estarás callado y nos 
humillarás hasta el extremo?". A los ojos del profeta resulta incomprensible 
que Dios, íT3$, "nuestro padre", y M~v¿\ "nuestro alfarero" (64,7), pueda 
mantenerse indiferente y silencioso ante la catástrofe que vive el pueblo. 
Como expresiones correlativas en relación al silencio de Dios señalamos: *p(p, 
"irritarse"; eras -ino, "esconder el rostro97" (64,6); |ii) "DT, "recordar la culpa" 
(v. 64,8); volverse "enemigo" (nn'«) del pueblo (63,10). El verbo nm aparece 
en paralelo con pSR, "contenerse", "aguantarse" (Is 42,14; 63,15). El otro 
verbo que aparece en paralelo con ¡"ron es mvpiel, "humillar", (¡en lugar de 
mu, "responder"!). Los dos verbos tienen a Dios como sujeto. El primero 

95 véase nuestro estudio del Sal 28 en el cap. IV, pp. 177-183. 
96 Cf. I. FisCHER, Wo ist Jahwe?, 69-72; S. VIRGULIN, "Dov'é la tua 

misericordia?", 93-102. 
97 La expresión "esconder el rostro" aparece 29 veces en el AT, de las cuales 11 en 

los profetas (Is 8,17; 23,3; 50,6; 54,8; 59,2; 64,6; Jer 33,5; Ez 39,23.24.29; Miq 3,4) y 12 
en los salmos (Sal 10,11; 13¡2; 22,25; 27,9; 30,8; 44,25; 51,11; 69,18; 88,15; 102,3; 
104,29; 143,7). La expresión, referida a Dios, sirve para indicar la separación que en un 
determinado momento se producé entre Dios y el hombre. En los textos proféticos aparece 
utilizada en contexto de juicio, como reacción divina al pecado o infidelidad del hombre, 
dando razones de dicha ruptura. En algunos textos esta separación se presenta como pasajera, 
seguida siempre del perdón y de la restauración, garantía seguras de la presencia divina (Is 
41,17; 58,9; Jer 33,3; Ez 39,23.24.29). En los salmos se encuentra en contexto de 
lamentación, como quejas del hombre a Dios, pidiendo salir de la situación de abandono, que 
considera no merecer, y de la cual no parece poder descubrir la causa (cf. S.E. BALENTINE, 

TheHidden God, 45-79; A.S. van der WOUDE, " D^3,Angesicht", THATII, 446-460; J. 
BRIEND, Dieu dans VÉcriture, 99-105). 
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(rtán), hace referencia a la forma en que Dios se comporta; el segundo (nss 
piel), al efecto que produce en el pueblo la conducta divina. 

El silencio de Dios, que ha ocultado su rostro en clara enemistad con 
Israel, es expresión de la ira divina y del castigo por el pecado^ . El profeta 
implora a Dios que cambie su actitud y no renuncie a actuar en favor de los 
suyos, pues su lejanía y su pasividad significan la humillación extrema 
(-|fcO"i¡?) del p u e b l o ^ . 

— En palabras pronunciadas por Dios mismo (Is 42,14*00; 57,11; 65,6) 

En Is 57,11 Dios se lamenta que el pueblo no lo recuerda (~DT) y más 
bien teme ( a n , &"T) a otros dioses. Esta conducta de Israel se explica en el 
texto a causa de su incapacidad para comprender el silencio de Dios, que 
permitiendo el exilio, parecía haberse alejado de su pueblo: ntpriQ *3g tV?" 
ne rn #? TiiKl tfíJM^, "¿No es porque yo callaba y disimulaba, que a mí no 
me temiste?" i ° i . Israel ha encontrado un pretexto en la aparente inercia de 
Dios para olvidarse de él y no mostrarle temor102. 

Is 65,6 pertenece a la unidad literaria formada por los vv. 1-7. Es un 
discurso de Y H W H , en el que condena la idolatría del pueblo rebelde y 
anuncia un castigo irremediable. Los pecados del pueblo se han ido 
acumulando en una especie de registro divino: ,B i? raro n|n, "he aquí que 
está escrito delante de mf' (v. 6). Dios ha llegado al límite y está dispuesto a 
no cesar en el castigo: Dp^nSa iní?'?0i'-rip'ptíí-DR *? nton» 16, "no callaré hasta 
que no os pague en vuestro seno1*)3". 

98 I. FiSHER, Wo ist Jahwe ?, 72, hace notar la relación entre el silencio y la ira de 
Dios en el texto: "Zürnendes Schweigens - ist das das Ende der Gottesbeziehung des 
emiedrigten Israel?". 

99 El sintagma l ^ n i ) , "hasta el extremo", aparece también en Is 64,8 en relación 
con la ira de Dios; flP **DTT) n?"7^] TfcDlü TT\J]\ ^ p r r ^ , "no te irrites YHWH hasta el 
extremo, ni para siempre recuerdes la culpa". 

100 Véase en este mismo capítulo el análisis de Is 42,14 en p. 49. Este texto hace 
alusión a! tiempo del exilio y parece ser una respuesta a las quejas del pueblo sobre la 
conducta de Dios (cf. Sal 65,6; 79,5; 89,47) (cf. R.N. WHYBRAY, Isaiah 40-66,78). 

101 La vocalización del TM (o'PáD) parece ser un intento de asimilación con Is 
42,14. Preferimos leer EÍ?aD, participio hifil de nfo», "cubrir, tapar, ocultar" (cf. A. PENNA, 

Isaia, 562; L. ALONSO SCHÓKEL - LL. SICRE, Profetas, I, 353; C. WESTERMANN, Das 
Buch Jesaja, 258). Otros autores conservan el TM (cf. F. DELITZSCH, Das Buch Jesaja, 
555; E. KISSANE, The Book of Isaiah, 226-227; R.N. WHYBRAY, Isaiah 40-66,207). Para 
un análisis detallado de las diversas lecturas propuestas, cf. D. BARTHÉLEMY, Critique 
textuelle, H, 414. 

102 cf. P.E. BONNARD, he Second Isaíe, 362. 
103 Leemos sólo una vez "Tü'Pd, que aparece duplicado, probablemente a causa de 

la repetición de njrrrti? al final del v. 7 (cf. L. ALONSO SCHÓKEL - JL. SICRE, Profetas, 
1,385). 
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De los textos anteriormente estudiados podemos concluir que el verbo 
nsín es utilizado preferentemente para interpretar el tiempo del exilio y los 
años inmediatamente posteriores, como una época en la que se ha 
experimentado la ausencia de la salvación de Dios. Lo encontramos siempre, 
a excepción del Sal 28,1 , en textos del Deutero y el Trito Isaías. El silencio 
divino que expresa rron se presenta como una realidad catastrófica para Israel, 
causa de muerte y de humillación. Dios anuncia el final de este silencio, aun 
cuando el pueblo no lo ha sabido comprender; pero está también dispuesto a 
no callar hasta hacerle pagar todas sus idolatrías. 

3.2.2 El profeta no callará (Is 62,1.6) 

En Is 62,1.6 encontramos las palabras de un profeta que habla de su 
ciudad amada 104: está decidido a no callar, a no estar tranquilo, hasta que 
despunte la salvación para Jerusalén. Toda la unidad literaria de los w. 1-7 
está dominada por un sentido de urgencia que anima su misión profética. 

El profeta, nostálgico por Jerusalén, no puede mantenerse en silencio, 
a causa de la ciudad santa (v. 1): CDI¡?!D$ tf? DTtfvv ]ytí?i rwm Vh ]íftX fía1?, 
"por causa de Sión no callaré, y por causa de Jerusalén no descansaré". Él 
profeta está decidido a proclamar sin tregua las promesas de Dios, aun cuando 
el silencio divino parezca contradecirlas, hasta que llegue la salvación ( w . 2-
4 ) 1 0 5 . El verbo nttín evoca en otros textos el silencio de Dios (Is 42,14; 
64,11; 57,11). El verbo taptí, en paralelismo con n£n, indica la pasividad de 
Dios en el Sai 83,2. Delante del silencio divino, el profeta convencido que 
YHWH no abandonará a su ciudad, no se resigna al s i lencióla. 

104 La mayoría de los autores interpretan las palabras de Is 62,1.6 como dichas 
por un profeta (cf. P. VOLZ, Jesaia II, 251-252; W. KESSLER, Gott, 68; C. WESTERMANN, 
Das Buch Jesaja 40-66, 297.300; J.L. MCKENZIE, Second Isaiah, 185; L. ALONSO 
SCHÓKEL — J L . SICRE, Profetas, 1,373-374; J.D.W. WATTS, Isaiah 34-66, 311). Menos 
aceptada es la opinión de quienes consideran que es Dios mismo quien habla en el v. 1 (F. 
DELITZSCH, Das Buch Jesaja, 590; P.E. BONNARD, Le Second Isaie, 426-427; R.N. 
WHYBRAY, Isaiah 40-66, 246), 

!05 Cf. C. WESTERMANN, Das Buch Jesaja, 298. Según W. KESSLER, Gott, 68, 
el hablar del profeta indica su oración y su súplica; él estaría dispuesto a orar sin cesar hasta 
tpiellegara la salvación. Para J.L. McKENZlE, Second Isaiah, 185, el ansia del profeta por 
hablar se refiere a la ininterrumpida proclamación de las promesas divinas, a pesar del retardo 
de la salvación y de la incredulidad de los que le escuchaban; aunque podría también tratarse 
de una actividad orante de intercesión. 

106 Cf. J.D.W. WATTS, Isaiah 34-66, 311. Para C. WESTERMANN, Das Buch 
Jesaja 298, el hecho de que algunos términos presentes en Is 62,1.6 (Hüín, ,p;¡ , apto) 

.recuerdan algunos lamentos (Sal 83,2; Is 64,11), podría indicar que el Trito Isaías intentaba 
establecer una relación entre su profecía de salvación y algunas lamentaciones comunitarias. 
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El profeta asocia a su misión a otros. Sobre las murallas de la ciudad 
coloca nnoSf, "cent inelas 1 0 7 " (v. 6). Estos tienen como misión recordar 
continuamente las promesas de Dios, sin estar nunca en silencio: n i ' r r ^ s 
TOO! ffr T09 r r ^ r r t a i , "todo el día y toda la noche, inmterrumpidamente, no 
callarán". El texto habla también de rn¡T~nis ff-ptsn, "los que hacen recordar 
a YHWH108", A éstos se les pide: tá? ' Q T S » , "no tengáis descanso" (v. 6) y 
f? ""O;! ^ f í ^ t S , " n o te deis descanso" (v. 7). Se habla no sólo de recordar al 
pueblo las promesas de Dios, sino de recordar constantemente a Dios sus 
palabras, a través de una perseverante oración en favor de la restauración de 
Jerusalén, sin estar en silencio, sin darse descansóla . 

Is 62,6-7 coloca en contraste con el silencio de Dios, la urgencia de no 
callar, característica típica de la palabra profética; y opone a la no realización 
temporal de las promesas divinas, la perrnanente oración de aquellos que 
interceden constantemente por el pueblo. La palabra profética y la palabra 
orante rompen el silencio divino en la historia, ofreciendo una discreta luz de 
esperanza para los hombres. El objetivo de estos esfuerzos va más allá de lo 
que humanamente se puede lograr: no dejar descansar a Dios hasta que 
restablezca Jerusalén y hacer que el pueblo siga teniendo razones para creer y 
esperar, no obstante la oscuridad y la incertidumbre. El texto refleja la 
profunda certeza que Dios no permanecerá eternamente callado. De esta 
certeza dan testimonio la profecía y la oración. 

3.3 Inmovilidad 

En algunos contextos non adquiere el significado de "quedarse 
inmóvil" (cf. Jue 18,9; 1 Re 22,3-4; 2 Re 7,9). Sin embargo, en 2 Re 7,9, 
debido a la oposición entre ntín y Tan, es posible asignar el valor semántico 
del silencio para la raíz. 

107 En los w. 6-7 no es fácil establecer la identidad de los personajes. En Ez 
53,1-9, el profeta es llamado "centinela". Por lo cual se podría pensar en personajes que 
desarrollan una función profética. Para J.D.W. WATTS, Isaiah 34-66, 313, se trata de 
defensores militares y vigilantes de la ciudad que infunden seguridad a la población; R.N. 
WHYBRAY, Isaiah 40-66, 299, no excluye que se trate de profetas, pero prefiere 
identificarlos con seres de la corte celestial que le recuerdan a YHWH sus promesas (cf. Is 
49,16). 

ios j^o es claro en el texto si este grupo es diverso al de los centinelas. Para C. 
WESTERMANN, Das Buch Jesaja, 300, y R.N. WHYBRAY, Isaiah 40-66, 249, los centinelas 
son los mismos OT^D» los que tienen la función de hacer recordar a YHWH sus promesas. 
En 2 Sam 8,16; Is 36,3 los D'-DTla son funcionarios reales. Según Westermann se trata de 
gente a quien el profeta ha dirigido su proclamación y, habiéndola aceptado, se aferra a la 
palabra de salvación, presentándola constantemente delante de Dios. 

109 w . KESSLER, Gott, 69, habla de un llamado a la oración vigilante* 
("Gebetswacht"). Para P.E. BONNARD, Le Second /safe, 429, los OTitya son intérpretes del 
Señor frente al pueblo e permanentes intercesores del pueblo frente al Señor. G;; 
WESTERMANN, Das Buch Jesaja, 300, habla de una continua oración por la salvación,-ys 
J.D.W. WATTS, Isaiah 34-66, 249, de una oración constante por la restauración. ::j¿ 

4. Lara ízü^ t í 

La raíz D^KHO aparece 14 veces en el Antiguo Testamento, de las 
cuales 8 corresponden al verbo que solamente es atestiguado en nifal (Is 
53,7; Ez 3,26; 24,27; 33,22; Sal 31,19; 39,3.10; Dan 10,15), y seis veces al 
sustantivo tb$, con el que se designa al mudo (Ex 4,11; Is 35,6; 56,10; Hab 
2,18; Sal 38,14; Prov 31,8). No incluirnos como derivado de esta raíz el 
extraño término efe» (Sal 56,1 y 58,2)ni. 

La raíz ü% aparece en estrecha relación con los órganos de la 
fonación (boca, lengua, labios) y casi siempre en antagonismo con el 
sintagma ng nra, "abrir la boca", como mostramos en el siguiente cuadro: 

-» 

Ex 4,11: cfryt uyfa n§ Dé? *p 
MUDO ¿quién ha dado boca al hombre? 

Is 35,6: cfeüt ]th pri 
MUDO gritará de júbilo la lengua 

110 Diversa de su homónima D*7R W/'atar, amarrar, ligar" (Gen 37,7) (cf. HALAT; 
DCH). Es distinta la opción de los otros diccionarios (ZOREix, BDB, DBHE) que 
consideran una tínica rafe 0*7», que en nifiü tendría el significado de "ser mudo", y en la única 
forma verbal piel documentada, el significado de "atar, ligar" (Gen 37,7). ZoRELL hace notar 
que entre ambos significados subyace la misma idea de "ligar alguna cosa" y aduce el caso 
del pasivo arameo lumma, que significaría "demens (mente ligatus) est". En el caso de la 
mudez se trataría de la atadura de la lengua (cf. Me 7,35). 

111 En el Sal 56,1 aparece en el título del salmo la oscura expresión: ütf'bs 
ETj?h"l tfpK (lit.: "a la paloma silenciosa o muda de los lejanos"). Las versiones antiguas 

; (LXX, Vulg.) han traducido libremente: "para el pueblo que ha sido alejado de los lugares 
santos", probablemente identificando al pueblo con la imagen de la paloma (cf. Os 7,11; 
11,11; Sal 68,14; Cant 2,10.14). Los autores modernos prefieren corregir el término zfa* y 

v) leer wb% estado constructo de Vs, "árboles"; o el plural "dioses", de donde resultan dos 
posibles traducciones: "paloma de terebintos lejanos" (H.J. KRAUs, Psalmen, I, 407; G. 

^RAVASI, // libro dei Salmi, H, 126) o "paloma de los dioses lejanos" (L. JACQÜET, Les 
jPsaumes.ll, 224; M. DAHOOD, Psalms, II, 41). R. TOURNAY, en una rcsención en RB 75 
(1968) 437, a partir del Sal 123,4 (qeré) y de Sof 3,1, tomando en cuenta el tema de la 
opresión del que se ocupa el salmo, propone leer: "contra la opresión de los príncipes 

|lejanó¿", traducción adoptada por la BJ. Nos parece más satisfactoria y clara la lectura ü,b», 
^"árboles", "terebintos". En el Sal 58,2 encontramos el término d>V¡ en la expresión: pISlPl 
|;§|:;p^»'QpotCl. Las versiones antiguas (LXX, Vulg.) han traducido el término como 
f^rtfcula interrogativa, vocalizando tí?$. Creemos, con la mayoría de los autores modernos, 
f^^íiélténnino debe corregirse y leer n*1?^, "dioses, divinidades, poderosos" (cf Sal 82,1): 
|f¿¿s/verdad, poderosos, que dais sentencias justas?" (cf H.J. KRAUs, Psalmen, I, 415; E. 
jl$ÍECHARD, Le Psautier, I, 234; L. JACQUET, Les Psaumes, H, 243; M. DAHOOD, 
I p g w í , n, 57; G; RAVASI, II libro- dei Salmi, II, 167; L. ALONSO SCHÓKEL - C. 
|ÍÍRNrn,:5a/mas, I, 782-783). 
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Is 53,7: 

Ez 3,26: 

Ez 24,27: 

Ez 33,22: 

Sal 31,19: 

Sal 38,14: 

Sal 39,2-3: 

na^ i rs-nris;. #> (2 veces) 

ENMUDECÍA no abría su 6OCÜ 

ENMUDECERÁS abriré tu ¿oca 
" T " 1 " " T ' 

no estarás MUDO se abrirá tu boca 

no estuve MUDO abrió mi boca 

tu lengua pegaré a tu paladar 

ENMUDEZCAN 

MÍ/DO 

ENMUDECÍ 

se me había abierto mi íwca 

n¡?ío T $ & «rp (v. 18) 
callen los labios mentirosos 

no abre su boca 

OiDllO 'S1? rnt#lft (v. 2) píD^ (v. 2) 

Pondré a mi boca una mordaza*12 lengua 

Sal 39,10: Ti^W 
ENMUDECÍ 

Prov31,8: n1?» 
MUDO 

Dan 10,15s: 'Hí?1?^ 
ENMUDECÍ 

•-s-ntiiss s6 
No abro mi boca 

frnos 
abre tu íwca 

^BTIFIDK (v. X6) 

Abrí la boca 

"r&ir^s ?í¡ (v. 16) 
Tocó mis labios 

4.1 El verbo &$ 

Se utiliza siempre para designar el silencio del hombre, considerado 
cómo bloqueo e interrupción del uso normal de los órganos de la fonación. El 
silencio es descrito como no abrir la boca (Is 53,7; Sal 39,10) o tener inmóvil 
la lengua (Ez 3,26; cf. Sal 39,2). Cuando se deja de estar en silencio, 
entonces se dice que se abre la boca (Ez 3,26; 24,27; 33,22; Dan 10,15) y se 
comienza a hablar. Tiene siempre como sujeto al hombre y en el Sal 31,19 a 
"los labios mentirosos" (i£tti *r$n). Aparece en el Sal 39,3 con acusativo 

H2 En nuestra traducción seguimos la versión de los LXX. Véase nuestro estudio 

del Sal 39 en el cap. III, pp. 135-141. 
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internoU3: rnpn 'flD̂ Rp (lit.: "enmudecí en silencio"). Se le encuentra en 
correlación con verbos que designan el silencio: nal (Sal 31,18) y crin (Sal 
39,2) y en oposición con los verbos -ai (Sal 31,19; Ez 24,27; Dan 10,15) y 
na» (Dan 10,16). En ningún casó se utiliza para designar la mudez por 
defecto físico. Indica el silencio que alguien se impone a sí mismo en 
momentos de dolor o turbación interior (Is 53,7; Sal 39,3.10) o el 
enmudecimiento que se produce en el hombre ante la experiencia de lo 
trascendente (Dan 10,15). En el Sal 31,19 aparece en paralelo con la 
expresión trf»sfi nrp, "que sean silenciados hacia el Sheol", y se refiere al 
silencio absoluto de la muerte. 

Un caso significativo lo constituye la mudez (D f̂c) del profeta 
Ezequiel (Ez 3,26; 24,27; 33,22)IR En Ez 3,26H5, el verbo tf* indica el 
silencio al que Dios somete al profeta C^rr1^ p'?"]» ^W1?, "tu lengua pegaré 
a tu paladar"), para que no continúe siendo noio, "acusador, censor* 16", de 
un pueblo calificado como na rrs, "casa de rebeldía". El silencio de Ezequiel 
es un acto simbólico que indica el final del tiempo de la denuncia y de la 
acusación. El pueblo que se ha cerrado a la palabra del profeta ya no recibirá 
ninguna palabra de parte de Dios; ha sido rebelde, y ahora tendrá que 
enfrentarse sólo con el silencio divino, representado en la mudez de Ezequiel. 

H3 Cf. JOÜON 125 q. Para el significado de r r n n véase nuestro estudio en este 

capítulo, p. 42. 
114 Cf. M. GREENBERG, "On Ezekiel's Dumbness"; E. VoGT, "Die Lahmung"; 

R.R. WlLSON, "An Interpretaron"; id., 'Prophecy"; CH. SHERLOCK, "Ezekiel 's 
Dumbness"; N J . TROMP, "The Paradox", 201-213. 

1 1 5 Es discutida la datación e interpretación de Ez 3,26-27. Algunos opinan que 
hace referencia al inicio de la misión del profeta y se indica la limitación de su predicación 
exclusivamente a oráculos de juicio, L. ALLEN, Ezekiel 1-19> 63, resume bien esta 
interpretación: "His speech is to be intermittent and limited to judgment oracles" (cf. M. 
GREENBERG, Ezekiel 1-20, 102; N J . T R O M P , "Paradox", 209-211; Cu. SHERLOCK, 
"Ezekiel's Dumbness, 296-298). Otros autores, a nuestro juicio con mayor razón, 
consideran 3,26-27 como redaccionales, en relación con 24,27 y 33,22, e indicando una 
etapa de silencio en una época posterior de la vida del profeta (cf. W. EICHRODT, Der 
ProphetHezekiel; W. ZIMMERU, Ezechiel, 109-110; L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, 

Profetas, II, 690-691). 
1 1 6 El término ha sido interpretado como "anunciador del castigo" (cf. E. VOGT, 

"Die Lahmung und Stumheit", 100) o como "mediador profetice" o "arbitro" entre dos 
partes en litigio (cf. R.R. WlLSON, "An Interpretation", 98-104). El ITOin es una persona 
que critica, llama la atención, pide cuentas de la conducta a otro e interviene para restablecer 
una relación de justicia. El verbo rcr del cual deriva el término, puede aparecer en relación 
conel castigo en un proceso judicial (2 Re 19,4; Jer 2,19; Sal 84,10), pero introduce una 
finalidad que no se limita a la aplicación de la justicia retributiva, subrayando que la 
intencionalidad última de la corrección es la enmienda del otro (cf. Lv 19,17-18; Prov 3,11-
12; etc.) (cf. P. BoVATI, Ristabilire la giustizia, 34-38). N J . TROMP, "The Paradox", 210 
,1o define bien: "somebody who reproves and in that way attempts to brings about the 

^Conversión of his audience" (cf. M. GREENBERG, Ezekiel 1-20, 102). 
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Es un signo paradójico: el profeta, quedándose en silencio, se convierte en 
palabra amenazante que preanuncia la lejanía y el castigo divinos. 

En Ez 24,27; 33,22 el silencio profético se pone en relación con la 
destrucción de Jerusalén, la desgracia más terrible que podía abatirse sobre 
Israel. El silencio de Dios , expresado en la mudez del profeta, acompaña el 
momento de la destrucción del templo y de la c i u d a d ^ 7 . La ausencia de la 
palabra profética revela el significado del acontecimiento histórico: ha llegado 
el momento de la lejanía divina y de la ruptura entre Dios y su pueblo. El 
silencio parece envolverlo todo. Pero precisamente el d ía en que el profeta 
recibe la noticia de la toma de Jerusalén y la destrucción del Templo (Ez 
24,27; 33,22), unos meses después, comienza otra vez a hablar. Como Dios 
le había prometido (24,27): o?8ri vb, "no estarás mudo" ; ^s nr®% "se abrirá 
tu boca", así sucede (33,22): ^ 0 ^ 3 »\ "no estuve mudo"; *g-n» np^i , 
"abrió mi boca"118 . Después del silencio, y desde el silencio, la palabra 
profética se deja.oír otra vez como surgiendo de la muerte, marcando un 
nuevo inicio en la actividad de Ezequiel11?.N 

4.2 El sustantivo efe* 

El sustantivo O1?» se utiliza para designar al mudo por defecto físico 
(Ex 4,11; Is 35,6120) y para referirse a las imágenes idolátricas, llamándolas, 
con un juego de palabras: wn^* n»y?$, "ídolos mudos" (Hab 2,18). En 
sentido metafórico se aplica al hombre abatido por las injurias de sus 
enemigos, que semejante a un mudo ya no puede hablar (Sal 38,14-15), y a 
los jefes y profetas del pueblo que no cumplen con su misión: £?&& ra 'ps 
liaí? Vas> #?, "perros mudos que no pueden ladrar" (Is 56,10). 

También se utiliza £fo#. en la exhortación de Prov 31,8, que forma 
- parte de la instrucción real de Prov 31,1-9: rív&b Y^"7 1^ "abre tu boca por el 

U7 Cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, Profetas, U, 773. 
118 Se considera generalmente que Ez 24,27 y 33,22 son dos versiones de un 

único evento (cf. L. ALLEN, Ezekiel 20-48, 61). 
U9 L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, Profetas, II, 806, escribe: "Lo importante 

es notar que esta nueva palabra nace de la mudez, como una vida nace milagrosamente de la 
infecundidad [...], era necesario bajar al abismo del silencio para encontrar la nueva palabra". 
Para W. ZlMMERLl, Ezechiel, 812-813, la palabra del profeta es nueva porque a partir de este 
momento, a través de la caída de Jerusalén, Yahweh ha dado la razón a Ezequiel, probando 
que el profeta no ha hablado en vano y que no quedará avergonzado por haber abierto su boca 
(cf. Ez 16,23; 29,21). En todo caso, algo en lo que coinciden la mayoría de los 
comentaristas es que la caída de Jerusalén marca un nuevo rumbo en la predicación del 
profeta (cf. J.L. SlCRE, Profetismo en Israel, 329-335). 

120 No es claro si las curaciones mencionadas en Is 35„5-6a deben ser interpretadas 
literalmente, en sentido físico, o de forma figurada, en sentido espiritual. Según H. 
WILDBERGER, Jesaja, III, 1362, la curación de los ciegos y los sordos en el v. 5 debe ser > 
interpretada espiritualmente (cf. Is 42,16-19; 43,8), y la curación de los cojos y los mudos 4 
debe ser entendida en sentido físico, como en Is 33,24. 
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m u d o " i 2 i . El término oV», " m u d o " , aparece en para le lo con ^br¡ *33, 
"desventurados"I22 s y en relación con |r3$, "humilde", y ^2, "pobre", lo 
cual hace preferible el sentido metafóricoi2^. Designaría, por tanto, a los 
pobres y marginados sociales, que viven en inestabilidad permanente en la 
sociedad y cuya voz no es ecücháda. En el v. 9 se afirma: p"î ~asEí ^STins 
]1'3^1 *}£ ]*11» "abre tu boca, júzga : con justicia, y defiende la causa del 
humilde y del pobre". El vocabulario nos coloca en ámbito judicial (]H, .BBB?, 
pis) . Se estaría, por tanto, exhortando al rey a que cumpla su responsabilidad 
de hacer justicia en la comunidad, sobre todo prestando su boca y su voz en 
favor de los pobres, los cuales se pueden encontrar impotentes frente a los 
mecanismos de corrupción de los procesos judiciales* 24. 

•9 

5. La raíz on 

La interjección on es una exclamación que se utiliza para imponer 
silencio. Aparece 6 veces en el Antiguo Testamento (Jue 3,19; Ám 6,10; 8,3; 
Hab 2,20; Sof 1,7; Zac 2,17). Una vez aparece la forma plural »rj (Neh 
8, l l )1 2 5 . De la interjección se deriva el verbo denominativo non, con una 

I2 i Pr 31,1-9 contiene una serie de instrucciones dirigidas al rey, sobre la forma de 
gobernar, elaborada en torno a tres temas: mujeres, vino y justicia. Nuestro texto hace 
referencia al tercero de estos temas (cf. W. M C K A N E , Proverbs, 407; H. RlNGGREN, 
Sprüche, 117; L. ALONSO SCHÓKEL - J. VÍLCHEZ, Proverbios, 522; R.N. WHYBRAY, 
Proverbs, 422). 

122 La expresión "̂ftTj *35 ha sido diversamente interpretada. G.R. DRIVER, 
"Problems", 195-196, la interpreta como "oponentes legales", a partir del arameo hallep y 
del árabe halafa; D.W. THOMAS, "Notes", 277, a partir del árabe hulfatu, lee: "without 
understanding". Se ha propuesto leer "*%}, "enfermedad", "dolencia", eliminando la 3 final 
por diptografía (cf. J. FlCHTER, BHS; O. PLÓGER, Sprüche Solomos, 37). W. MCKANE, 
Proverbs, 412, lee "victims of circumstances", a partir del nabateo hlp mwt, en el sentido de 
aquellos que son víctimas de un mal trato. Es de preferir la interpretación a partir de la raíz 
*ftn, "pasar, irse, cambiarse, desaparecer". *ft7F¡ sería un infinitivo o nombre verbal que 
calificaría a 'R: 'los que pasan y no tienen estabilidad", "los desventurados" (cf. L. 
ALONSO SCHÓKEL - J. VÍLCHEZ, Proverbios, 523). Menos convincente B. GEMSER, 
Sprüche Solomos, 108: "hijos de abandono, huérfanos" ("Kinder der Verlassenheit"). 

123 •*?» puede entenderse en sentido propio, en referencia a quien posee un 
impedimento físico en el habla y, por este motivo, no tiene oportunidad de defenderse (cf. 
W. MCKANE, Proverbs, 411); o bien, en sentido metafórico, lo cual nos parece más 
adecuado, designando a quienes, debido a su condición social, no tienen voz y no pueden 
defenderse porque no son escuchados (cf. B. GEMSER, Sprüche Solomos, 108; L. ALONSO 
SCHÓKEL - J. VÍLCHEZ, Proverbios, 523). Parece arbitraria la propuesta de C.H. TOY, The 
Boohof Proverbs, 541, al leer ÍTQK en lugar de D^N: "open thy mouth in truth" (cf. Prov 

t20,28; 29,14; Sal 45,5). 
124 cf. B. GEMSER, Sprüche Solomos, 108; H. RlNGGREN, Sprüche, 117; L. 

; áióNso SCHÓKEL •- J. VÍLCHEZ, Proverbios, 523. 
125 Cf. JOÜÓN 105 a. Según HALAT, se trata de un imperativo piel. 



60 ESTUDIO LEXICOGRÁFICO DEL CAMPO SEMÁNTICO DEL SILENCIO 

única forma verbal hifil atestiguada: orn (Num 13,30), con el significado de 
"hacer callar". La interjección orr aparece en textos narrativos como una 
especie de voz onomatopéyica que impone silencio: 

Jue 3,19: T^SJ c r i o i J n ^ vbsin was»i on nafrí 
Y dijo: \CALLADI Y salieron de su presencia todos los que estaban con él. 

N e h 8 , l l ; ^ i©rj ibvb n j j r r ^ nrtfna n '^rn 
"t" Y los levitas hacían callar al pueblo diciendo: ¡ CALLAD] 

En el libro de Amos, se utiliza esta interjección en contextos de muerte 
en dos ocasiones (Am 6,10; 8,3). 

En Am 6,8-11 se describe una extraña escena en la que se anuncia el 
castigo de Dios ( w . 8.11) y se exponen las consecuencias que traerá sobre el 
pueblo ( w . 9.10). En los vv. 9-10 parecen describirse dos momentos 
diferentes pero complementarios: en el primero, se narra la mortandad 
causada por la catástrofe y la recolección de los huesos de los muertos (vv. 9-
10b); en el segundo, con personajes diversos, se describe el miedo de los 
sobrevivientes que se agazapan en el fondo de las casas y no quieren decírselo 
a nadie (v. 10) 1 2 6 . El silencio es absoluto y ni siquiera el nombre del Señor 
debe ser evocado: rrjrr, a ? 3 TStn1? vb >$ on "W>,"y dirá: ¡silencio!, porque 
no hay que mencionar el nombre de YHWH". Invocarlo sería invocar su 
juicio y atraer sobre sí mismos nuevos desastres y la muerte mismai 2?. 
Habiendo sobrevivido a la catástrofe, se silencian a sí mismos en una especie 
de muerte que se imponen libremente, para no caer también ellos en las manos 
del enemigóos. 

• En Am 8,3 la expresión on i p ^ n 0^9-^33 n^n T], "numerosos 
cadáveres en todo sitio ha arrojado, ¡silencioí129", está en relación con el v. 
3a: twnn mn3 *?ya ntvíS ^ ' r m , "se lamentan unas cantoras en el palacio, 
aquel día". Los lamentos son provocadas por el espectáculo de los cadáveres, 
y el silencio es una forma de estupor delante de la macabra escena1^. 

126 Cf. P. BOVATI - R. MBYNET, // libro del profeta Amos, 234-235. 
127 Cf.H.W. WOLPF, Dodekapropheton 2 , 3 2 8 ; S H . M . P A U L , Amos, 216-217. 

Para F.L ANDERSEN - D.N. FREEDMAN, Amos, 574, se trata de una prohibición para 
realizar ritos fúnebres, es decir, invocar la bendición de YHWH sobre los muertos de la casa. 

128 Cf. P. BOVATI - R. MEYNET, II libro del profeta Amos, 237-238. 
129 Ti puede ser adjetivo predicativo o forma verbal. En nuestra traducción hemos 

elegido la primera opción que parece preferible en una exclamación, considerando "üsn Ti;-
complemento directo de ~pú (cf. F.I. ANDERSEN - D.N. FREEDMAN, Amos, 574, 798). f 
Diversa es la lectura de LXX y Vulg, que han considerado on como complemento directo de ¿. 
-fiti: "en todas partes ha arrojado el silencio". Sin embargo, en esta lectura se pierde el>; 
carácter de interjección que tiene on. J.L. MAYS, Amos, 140, propone eliminar 00, leyendo i 
uy'ytiri, "los arrojó", uniendo las dos últimas palabras y cambiando la D por D. Creemos que •; 
no se justifica tal enmienda, pues on tiene perfectamente sentido en el contexto, 

130 H.W. WOLFF, Dodekapropheton 2, 368-369; SH.M.PAUL, Amos, 255. 

RAÍCES HEBREAS QUE EXPRESAN EL SILENCIO 61 

En otros textos proféticos la interjección on hace referencia a una 
especie de silencio sagrado que se impone delante de la manifestación de 
Dios, como expresión de temor y reverencia: 

Sof 1,7: mrr nr 3lT¡3.r? mrr ^ T » '¿ao on 
¡SILENCIO, delante del Señor YHWHl Porque está cerca el día de YHWH. 

Hab 2,20: n ^ - 1 ^ V W °* 1 t i l? ^ 3 ? nirri 
YHWH está en su Templo santo. ¡SILENCIO, delante de él, toda la tierra!. 

Zac2,17: "títtg JÍD^P ts: '? mrr !?5P "T&r^on 
¡SILENCIO, toda carne, delante de YHWH i Porque él se despierta de su 
santa morada. 

En los tres textos la interjección on aparece seguida de la preposición 
•BQ "delante d e ^ i " , y denota la actitud de temor reverente frente a una 
manifestación de Dios. En Sof 1,7 tal manifestación está en relación con la 
cercan/a del "día del Señor", que parece ser un acontecimiento escatológicoi32 
por las perspectivas universales y definitivas del contexto (cf. Sof 1,2-6). Sof 
1,6 condena a "los que se apartan de YHWH, no le buscan (0p2) ni le 
consultan (B'TF)". Hace referencia a los que, practicando la idolatría, se han 
alejado de YHWH, sumiéndose en una especie de rechazo e indiferencia 
frente a Dios. A este silencio se contrapone el que anuncia el profeta en 1,7: 
un silencio colectivo frente a la inminencia del "día de YHWH", día de ira y 
de castigo, que supone estupor y aceptación del juicio de Dios que está muy 
cerca. En Hab 2,20 y en Zac 2,17 la invitación al silencio adquiere 
connotaciones litúrgicas, pues aparece en relación con el Templo: TEh¡? ^yn, 
"su templo santoi33" ; ienp ]1DQ, "SU santa morada'^4"; además tiene 

131 La preposición '¿an además de ser usada con sentido causal (cf. Jue 2,18; IRe 
5,17; Jer 13,17; Sal 38,4), el cual aquí parece excluido por el contexto, se usa con verbos de 
movimiento e indica separación, huida y ocultamiento (cf. Gen 16,6; Ex 14,19; Jos 2,10; 
Os 11,2; Is 21,15; Jer 41,15; etc.), o con verbos de temor y de rechazo (cf. Ex 1,12; Dt 
17,19; 1 Sam 18,15; Is 17,19; etc.) con el significado de 'temer a", "temblar ante". En Sof 
1,7; Hab 2,20 y Zac 2,17, no habiendo ningún verbo de movimiento, excluímos la idea de 
separación. Parece más bien que la preposición 'JED sirva aquí para manifestar la actitud de 
temor y de preparación reverente frente a una manifestación de YHWH. 

132 Cf. A. SPREAFICO, Sofonia, 98-105. 
»•"•:-.:••-133 La expresión Í2JT£ ^ y n aparece en Jon 2,5.8; Miq 1,2; Sal 5,8; 11,4; 79,1; 

^ 138,2. Puede designar tanto el Templo de Jerusalén (Sal 79,1), hacia el cual el orante dirige 
su plegaria (Jon 2,5.8; Sal 5,8; 138,2), como también el Santuario del Cielo, en donde 

i YHWH tiene su trono para ver y escrutar a justos y malvados (Sal 11,4) y de donde baja 
; :;para ser testigo contra los pecados del pueblo (Miq 1,2-5). En Hab 2,20 y Zac 2,17, por las 
: connotaciones litúrgicas del contexto, es preferible la referencia al Templo de Jerusalén. 

f\ 134 La expresión "su santa morada" (ÍBJ"¡¡3 )iun) aparece 5 veces (Dt 26,15; Jer 
|¿5,30¿Zac 2,17; Sal 68,6; 2Crón 30,27). En Dt 26,15 y 2 Crón 30,27, en paralelo con 
lp¡cielo" (ETüES), y en Jer 25,30 en paralelo con "lo alto" (["ha). 
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perspectivas universales: se dirige a "toda la tierra" (Hab 2,20) y "a toda 
c a r n e a " (Zac 2,17). En Hab 2,20 YHWH aparece en su Templo y ante él la 
tierra entera en silencio de adoración, en claro contraste con el mutismo de los 
ídolos (Hab 2, 18-19). En Zac 2,17 parece utilizarse también un lenguaje 
litúrgico (cf. v. 14). Se hace referencia a una intervención salvadora de 
YHWH que despierta136 (~ni>) desde su santa morada para habitar en su 
Templo.137. 

6. La raíz rDD 

De la raíz nso aparece documentado sólo el imperativo hifil en Dt 
27,9: raon l»n&r i>otí?. "calla v escucha Israel". 

B5 La expresión "Tte? "P?, "toda carne", aparece en el relato sacerdotal del Diluvio 
y puede designar tanto a los seres humanos (Gen 6,12-13) como alos animales (Gen 9,15), 
o a los dos grupos (Gen 6,17;"9,Í 1.16-"l7). En la literatura profética se refiere siempre a los } 
seres humanos. Puede referirse a toda la humanidad, como testigo de una obra salvadora de 
YHWH en favor de su pueblo (cf. Is 40,5; 49,26) o como testigo.de un castigo de YHWH 
(cfEz 21,4.10). En otros textos se refiere a la totalidad de los seres humanos juzgados y 
castigados por Dios (cf. Is 66,16; Jer 12,12; 25,31; 45,5; Ez 21,4) o bien destinatarios de 
una obra salvadora (cf. Joel 3,1). En Is 66,23 la expresión designa a todos los pueblos de la 
tierra que llegan a Jerusalén a postrarse frente a YHWH. También aparece dos veces la 
expresión ~ito bsb nfinn vi1?**, "Dios de los espíritus de toda carne" (Num 16,22; 27,16; 
cf. Job 12,10) y una vez la expresión "to ̂ 3 'tfpK mrr m, "yo soy YHWH, Dios de toda" 
carne" (Jer 32,27), para expresar la soberanía de Dios sobre todo los vivientes. En los 
Salmos también se utiliza la expresión para designar la relación de Dios con el hombre en el 
ámbito de la oración (Sal 65,3; 136,25; 145,21). En Zac 2,17 la expresión "toda carne" 
parece designar como en la mayoría de los textos proféticos a "toda la humanidad". La í 
mención de "numerosas naciones" (CTia WT\), que se incorporarán al Señor y serán pueblo: 
suyo en Zac 2,15 asemeja literariamente el texto a Is 66,23: "de luna en luna nueva y de: 
sábado en sábado vendrá toda carne ("it03 b^) a postrarse ante mí O.B^ ninrKDn'p), dice -
YHWH". 

136 El verbo Tü),"despertarse", se aplica a YHWH para indicar que está a punto de 
actuar y manifestar sü poder (cf. Is 42,13; 51,9). En el lenguaje oracional se pide a YHWB 
que "despierte" cuando se invoca sn asistencia salvadora (Sal 7,7; 44,24; 57,9; 59 5- 80 3; 

108,3). "Dios se ha hecho el dormido abandonando el curso de la historia; quizá 'como un: 
soldado aturdido por el vino' (Sal 78,65), o como los dioses de los paganos (IRe 18,27). El 
pueblo intenta despertarlo para que reanude su intervención, pero el Señor 'no duerme ní 
reposa' (Sal 121,3s.)" (L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SlCRE, Profetas, 1,324). 

137 cf. C.L. M E Y E R S - E.M. M E Y E R S , Hagga¡,Zechariah, 171.177; V¿ 
REDDIT, Haggai, Zechariah, Malachi, 62. .: ' /";{ 
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7. Conclusión 

Aunque cada vocablo adquiere un significado particular según el 
contexto donde es utilizado, ha sido posible, establecer algunas diferencias 
fundamentales entre las diversas raíces. No se puede pasar por alto el hecho, 
por ejemplo, de que la raíz •*?», que aparece casi siempre en relación con el 
no funcionamiento de los órganos de la fonación, no se utilice nunca en 
relación a Dios. Es importante notar que nm ordinariamente se refiere al 
silencio que va acompañado de una cierta inmovilidad o inercia casi mortal, ya 
sea que se haga alusión al mutismo de la piedra o del ídolo, al silencio de 
quien se queda como paralizado a causa del miedo o del asombro, o a quien 
como un cadáver silencioso participa en un lamento fúnebre. Es también 
significativo, por ejemplo, el hecho que la raíz 2ñn sea la única que se utiliza 
para expresar el silencio en contextos sapienciales, y que el verbo se presente 
con el doble significado de "estar callado" y "estar sordo", diferenciables sólo 
por ci contexto. Este mismo verbo ha mostrado una particularidad 
significativa. Se utiliza preferentemente en relación con el silencio de Dios, ya 
sea en la experiencia personal de un orante como en la ínterpretción profética 
de la historia. Otro caso que vale la pena subrayar es el uso de la interjección 
or; en textos que hacen referencia al día del Señor y al juicio inminente de 
Dios sobre toda la tierra. 

En el examen de las diversas raíces se ha podido constatar la dificultad 
de establecer con precisión el significado de un término en relación a otro, 
sobre todo porque el silencio aparece en estrecha relación con otros 
conceptos, como inmovilidad, pasividad, tranquilidad, muerte, etc. Este 
estudio lexicográfico ha permitido, sin embargo, en la medida que el contexto 
de los diversos vocablos lo ha permitido, una clasificación de todo el material 
lingüístico, estableciendo algunos ámbitos particularmente significativos en 
los que se expresa el silencio: la oración de súplica, la no intervención de Dios 
en la historia, los ritos fúnebres, el día del Señor, el diálogo y la escucha, etc. 

Una vez analizado el grupo fundamental de las raíces hebreas* 
pasaremos a estudiar el campo semántico del silencio, considerándolo ahora 
desde la negación de su antónimo, el sonido, temática que afrontamos en el 
siguiente capítulo. 
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Capítulo II 

Terminología, para expresar la ausencia de sonido 

El silencio se manifiesta externamente como ausencia de sonido*. Se 
percibe ante todo como no-decir, como la interrupción o la suspensión de la 
palabra o del discurso. Pero también se contrapone a otras sonoridades, sean 
éstas significativas o no. Aparece en oposición al ruido y al sonido 
propiamente musical, al que no sólo limita, sino que le es inherente en forma 
particular. En este capítulo, por tanto, el fenómeno del silencio será 
considerado, en contraposición a distintos tipos de sonidos, desde la 
perspectiva de dos clases fundamentales de fenómenos acústicos2: como 
ausencia del sonido no discursivo, en el que se incluyen diversos tipos de 
ruidos y sonoridades, producidos por elementos de la naturaleza o a través de 
ia ejecución de instrumentos musicales; y como ausencia del sonido 
discursivo, en donde ocupa un lugar preeminente la palabra y el discurso 
humano en su variada gama de expresiones y significados. 

La ausencia del sonido se expresa, a nivel lingüístico, a través de 
proposiciones negativas con términos del sonido o verba dicendi, y por medio 
de expresiones en que se afirma que los órganos de la fonación sufren algún 
tipo de obstrucción, o que los instrumentos sonoros no son ejecutados. Por 
tanto, esta terminología, que forma parte del campo semántico del silencio, 
posee una estructura sintáctica general del tipo: negación + algún tipo de 
fuente o elemento de sonoridad. 

1 IA ausencia de sonido es sólo la manifestación externa del fenómeno. No se 
puede definir el silencio simplemente como vacío en la comunicación, como ausencia de 
discurso o de algún lipo de sonoridad. El silencio, como la palabra, exige siempre un 
análisis hermenéulico para poder captar su verdadero significado. Cf. B. LAURETANO, "D 
Hnguaggio silen/ioso", 455.460-461; M. BALDINI, Le dimensioni del silenzio, 11-14; A. 
FIERRO, "La conducía del silencio", 66-69; C. DANZÍGER, Le silence, 11-12. 

2 Cf. A. FIERRO, "La conducta del silencio", 48; R. ROSELLÓ, "Suono", 1206-
1214; A. GUTMANN, "La voix chantée". 
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1. Ausencia de sonidos no discursivos 

Una primera manifestación del silencio en la Escritura es la ausencia 
de ruidos producidos por el tumulto de mucha gente, o por objetos, animales 
o tuerzas de la naturaleza. Se presenta en diversas situaciones y bajo distintas 
modalidades: la calma del estrépito de las olas del mar (Sal 65,8ab; 89,10); la 
terminación del bull icio producido por una mult i tud (Sal 65,8c); la 
desaparición del rítmico sonido del molino (Jer 25,10; Ecl 12,4b); o la 
ausencia del ruido de las herramientas de construcción (1 Re 6,7), del sonido 
del cuerno (Jer 42,14) o del mugido del ganado (Jer 9,9). Otra expresión 
importante del silencio es la ausencia del sonido musical, que evoca 
ordinariamente una situación de desolación o de muerte (cf. Is 24,7-12; Ez 
26,13; Sal 137,1-5). 

1.1 Dos perspectivas 

La ausencia de sonidos no discursivos se presenta como la 
terminación o interrupción de la acción de la fuente que produce el sonido o 
como la no percepción audible del fenómeno acústico. Examinaremos a 
continuación el vocabulario utilizado en ambos casos. 

1.1.1 Terminación o interrupción del sonido 

La ausencia de sonoridad se expresa, en este caso, con diversos 
verbos que indican cesación o destrucción, como ~ Q R hifil, "destruir, 
exterminar", rotó, "cesar"; 'pin, "dejar de"; ro© hifil, "calmar, apaciguar"; 
^SSD, "apagarse , extinguirse". Para los sonidos se utilizan nombres de 
instrumentos musicales; el genérico término bp, con el que se expresa todo lo 
que se puede percibir acúst icamente3 ; y en algunos casos ]1W£i, que 
ordinariamente pone en evidencia la fuerte intensidad de distintos fenómenos 
sonoros 4 . 

. 3 Cf. C.J. LABUSCHAGNE, iA7p qdt Stimme", THAT II, 630. 
4 El término ]Wñ, a excepción del Sal 40,3 en donde tiene el significado de 

"hundimiento" o "catástrofe", siempre indica algún tipo de estrépito o barullo. El verbo nt«í 
y sus derivados se utilizan para describir diversos ruidos intensos (cf. Is 5,14; 66,6; Os 
10,14; Sof 1,15; etc.) (cf. K.M. BEYSE, "rutó, S'b", TWAT VTI, 899-900). 
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Mostramos los diversos sintagmas en el siguiente cuadro: 

OBJETO 
SONORO 

Tambor 

Arpa 

Bullicio 

Molino 

Mar 

Mar 
Bullicio 

Molino 

TERMINOLOGÍA DEL SONIDO 

*1Í33 6rifi» 

DT^ fíN? 

&m ̂ P 
crní D'Q? orr'pa // ̂ rra bp 

orr^ ]wí nr§: ]i«tp 
án&b ¡íam 

n;oarf bp 

VERBOS DE 
CESACÍÓN O 

DESTRUCCIÓN 

raaí 

rntí 

bm 

hifil TD« 

rnaf 

^stí 

TEXTOS 

Is 24,8a 

Is 24,8c 

Is 24,8b 

Jer 25,10b 

Jer 51,55 

Sal 65,8 

Ecl 12,4b 

1.1.2 No percepción del sonido 

En este caso, el silencio se indica mediante la negación del verbo ÍJQEÍ, 
ordinariamente en nifal. Lo ilustramos con algunos ejemplos: 

OBJETO SONORO 

Herramientas 

K : Mugido del ganado 

;̂  : Cuerno 

„•;,..;.• Arpa 

TERMINOLOGÍA DEL 
SONIDO 

*?TT3 ,t??-1p3 )nani nin^n 

n?f?a 'Tip 

• .. "I?Í2Í *?p 

•j|HÍ39 bp 

NEGACIÓN DE JJQtó 

ffetírrf? 

«s# $b 

y§m tf? 

S)£& |f? 

TEXTOS 

1 Re 6,7 

Jer 9,9 

Jer 42,14 

Ez 26,13 
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1.2 Algunos silencios teológicamente significativos 

Algunos de los textos mostrados anteriormente merecen una atención 
particular debido a la carga sirnbóHca que en ellos adquiere el silencio y por el 
alcance teológico que poseen. 

1.2.1 ElMencio del estrépito del mar 

La acción de YHWH, que impone silencio al estruendo producido por 
las olas del mar, que se levantan altivas y amenazantes (Jer 51,55; Sal 65,8), 
es una manifestación de su dominio universal, como vencedor de las fuerzas 
caóticas y Señor del cosmos que él ha creado5. En el Sal 65,8 aparece dos 
veces el término |i«0, con el cual se indica el bramido de la agitación de las 
aguas, que sobrecoge y atemoriza; en Jer 51,55 se utiliza con el mismo 
sentido la expresión Vita bips. gn una especie de nuevo acto creador?, a la 
ruidosa agitación del mar se contrapone la fuerza de YHWH que vuelve a 
apaciguar (rae?) y silenciar las aguas rugientes del océano primordial. En el 
mismo salmo 65,8, en paralelo con el estruendo de las olas, aparece ffcn 
tra^1?, "el tumulto de los pueblos", uniendo de esta forma en una sola 
expresión la amenaza cósmica y el peligro de los ejércitos históricos 
enemigos, frente a los cuales YHWH ejerce su señorío absoluto, 
reduciéndolos al silencios. 

5 Cf. P. REYMOND, L'eau, 186-188; O. KAISER, Die mythische Bedeutung. Para 
una discusión sobre las posibles reminiscencias cananeas y el carácter polémico anti
idolátrico que pudieron haber tenido en su origen algunos textos que hablan del control de 
YHWH sobre las aguas, cf. A.H.W. CURTÍS, The "'Sübjugation of the Waters"\ 245-256. 

6 Según P. REYMOND, L'eaw, 177, la referencia al ruido del océano (cf. Sal 93,3: 
Vip) es una manera de presentarlo como persona mítica que aterroriza al hombre que lo 
contempla impotente. 

7 H.J. KRAUS, Psalmen, H, 612, comenta: "Die Tate Gottes, der das Brausen des 
Meeres dampft ist éine in die Gegenwart wirkende Tat des Weltschopfers". Cf. A. MAUXOT ; 
- A. LELEVRE, Les Psaumes, 91; M. MANNATI, Les Psaumes, III, 161-162; M.E. TATE,; 
Psalms 51-100, 142.421. 

8 La frase Wfflb |ton es considerada por algunos autores una glosa inspirada en Is y 
17,12-13 (cf. L. JACQUET, Les Psaumes, 312; H.J. KRAUS, Psalmen, II, 608). Sin? 
embargo, la mención del rumor de los ejércitos enemigos encaja perfectamente en,el; 
versículo, como ha mostrado L. ALONSO SCHÓKEL, Treinta Salmos, 256. "El poeta rioj 
alinea los dos grupos en sucesión obediente, sino que los mezcla a sabiendas, fundiendo en] 
la contemplación dos mundos que un mismo Señor controla [...]; en lo cósmico, el océano; 
con su oleaje; en lo histórico, las naciones con sus ejércitos" (L. ALONSO SCHÓKEL - C. 
CARNITI, Salmos, I, 849). 
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1.2.2 El silencio del molino 

En el antiguo medio oriente la molienda era un oficio muy extendido, 
realizado por los esclavos en las grandes casas, o por las amas de casa en los 
hogares (cf. Ex 11,5; Dt 24,6; Is 47,2; Lam 5,13; etc.)9 . El molino formaba 
parte de la vida doméstica, y el ruido que producían sus piedras al rozarse, 
mientras trituraban el grano, era una característica de una casa habitada, igual 
que lo era la luz de la lámpara (Jer 25,10). Ya que diariamente había que 
preparar la cantidad de masa necesaria para el alimento, el ruido del molino se 
escuchaba en los lugares habitados, de tal forma que se le puede considerar 
un verdadero símbolo del trabajo y la actividad de la vida diaria. 

En Jer 25,10, la expresión -q Tftq n».m ^p t -1 nrjD ' r rp^rn , "haré 
desaparecer de entre, ellos el ruido del molino y la luz de la lámpara", se 
encuentra en paralelismo con el final de los cantos nupciales llenos de alegría, 
que evocan la vida y la fertilidad. Por tanto, las tinieblas de ía noche debido a 
que ya no iluminará la lámpara, y el silencio del molino durante el día, 
expresión de la ausencia del trabajo humano y del esfuerzo cotidiano del 
hombre, describen una situación de desolación y de muerteío. 

En Ecl 12,4b la frase rajan ^ip 'PSÍB?, "cuando se apague el ruido del 
molino", forma parte de la descripción poética de ía vejez de Ecl 12,1-7i1. 
Los w. 3-4 utilizan la imagen de una casa antes habitada, llena de vida y de 
actividad, ¡a cual paulatinamente se va quedando en silencio, porque ha 
cesado todo movimiento alegre y ruidoso1 2 . El v. 3 describe a los moradores 
de la casa, incapaces ya de realizar sus roles respectivos, y eí v. 4 indica el 
resultado: las puertas se cierran y el ruido del molino desaparecéis . La 

9 Cf. H.N. RiCHARDSON, "Mili, millstone", IDB III, 380-381; K. van der 
TOORN, "Mili, millstone", AncBD IV, 831-832. 

10 W.L. HOLLADA Y, Jeremía, L 668-669, cita a proposito de estas imágenes el 
comentario de C.H. CORNILL: "einé in ihrer Knappheit und Charackteristik geradezu 
bewunderungswürdige Schilderang der volligen Oede und Verodung [...]" (Das Buch 
Jeremía, Leipzig 1905,289-290). 

11 Sobre la problemática de la interpretación de este poema, desde el punto de vista 
alegórico en cada detalle o como una descripción de la vejez a través de diversas metáforas, 
cf. M. GILBERT, "La description", 96-100; R.E. MüRPHY, Ecclesiastes, 115; J. VÍLCHEZ, 

: Eclesiastés o Qohelet, 401-402; C.L. SEOW, Ecclesiastes, 372-376. 
12 Adoptamos para estos versículos la interpretación de la casa en decadencia y de 

sus moradores cada vez menos capaces, como una metáfora global de la vejez, sin necesidad 
de alegorizar cada uno de los detalles en relación a partes del cuerpo (cf. M. GILBERT, "La 
description", 102-105; J. VÍLCHEZ, Eclesiastés o Qohelet, 407). Las correspondencias 
alegóricas que se han propuesto en relación con el cuerpo humano son variadísimas (cf. N. 
LOHFINK, Kohelet, 84; R.E. MURPHY, Ecclesiastes, 118). 

13 Cf. M. GILBERT, "La description", 103; J. VÍLCHEZ, Eclesiastés o Qohelet, 
408. El v. 4 presenta junto al ruido del molino dos elementos sonoros más, el sonido del 
pájaro y las canciones (lit.: "hijas del canto"): T#J niB_l?D Vti£\ "TtefiJ "Plp1? CBp?¡. La 
interpretación de la primera frase es problemática. Son posibles tres traducciones: (a) "Se 
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expresión hace referencia simbólicamente al final del trabajo humano, al ocaso 
de la vida, cuando poco a poco van decayendo las tuerzas. El silencio del 
molino, que indica cada día la conclusión de la faena cotidiana, prefigura 
también otro silencio, el de la muerte, cuando toda actividad y sonoridad 
habrán cesado para siempre. 

1.2.3 La ausencia de la música 

Érí la Biblia la ausencia del sonido de los instrumentos musicales 
evoca una situación de tristeza, de desolación o de muerte (cf. Is 24,7-12; Ez 
26,13; Sal 137,1-5)14. Es sugestiva la imagen de las cítaras que, durante el 
exilio, cuelgan silenciosas en los sauces a las orillas de los canales de 
Babilonia (Sal 137,2), o la de los instrumentos que permanecen callados, 
como dormidos, en el momento de la aflicción y de la inseguridad (Sal 57,9; 
108,3). Cuando llega la salvación de parte de Dios, el orante se dirige a la 
aurora, al arpa y a la cítara, poéticamente personificados, invitándolos a 
despertarse y a acompañar su canto de alabanza: "¡to*i "733D nnw, "¡despertad 
cítara y arpa!" (Sal 57,9; 108,3)15. 

Los textos que se refieren al final de la música de un grupo pertenecen 
a la literatura profética e indican un tiempo de desastre y de aflicción, enviado 

levanta al canto del pájaro pero todas las canciones se debilitan". Se interpreta Cflpyi da 
forma impersonal, hacienda referencia al anciano que teniendo dificultades para dormir, se 
levanta temprano, pero el inicio de su día ya no es gozoso (cf. M. GILBERT, "La 
description", 104). (b) "Se eleva, ciertamente, un canto de pájaros". Se interpreta el b que 
precede a Vip como lamed aseverativo; el sustantivo pájaros, como un nombre colectivo que 
designaría pájaros cautivos, signos de muerte; e "hijas del canto", como lamentos de muerte 
(cf. C.L. SEOW, Ecclesiastes, 358-359). (c) "Se debilita el canto del pájaro y se van. 
callando todas las canciones". En esta traducción se corrige la puntuación del TM, leyendo 
'rip l7Qj?V), con la ventaja de conservar el paralelismo con el silencio del molino (cf. J. 
VÍLCHEZ, Eclesiastés o Qohelet, 403.408). Preferimos esta última traducción, que describe 
la decadencia de la casa con una única imagen, la de la ausencia del sonido, que en tantos : 
otros textos bíblicos posee contornos mortales: "De los moradores de la casa saltamos a la • 
casa que se va quedando en silencio profundo; de fuera no entra el ruido, ya que las puertas se 
cierran, y dentro cesa toda actividad alegre y ruidosa: el ruido del molino" (J. VÍLCHEZ; 
Eclesiastés o Qohelet, 408). 

14 Sobre la música en la Biblia la bibliografía es extensa. Señalamos algunos 
estudios importantes: J. STAINER, The Music of the Bible; H. GRESSMANN - E. KOLARI, 
Musikinstrumente; J. MURRAY, "Instrumenta musicae Sacrae Scripturae"; B. B AYER, The: 
Material Relies; A. SENDREY, Music in Ancient Israel. Un amplio estudio con bibliografía:; 
E. GERSON - KIWI, "Musique (dans la Bible)", DBS V, 1411-1468. 

15 G . CASTELLÍNO comenta: "Rivolgendosi alia sua arpa la invita a destarsi. Peí; 
tutto il tempo che é durata la prova, fin quando si sentiva insicuro ed era costretto á" 
eclissarsi e guardara, il suo istrumento di gioie era rimasto appeso nelTangolo buio dellav 
sua casa; non aveva piü dato nessuna nota aílegra. Ora si é tempo di esultare, di gioiré & 
comunicare al mondo, alia natura, il grande arto divino" (// libro dei Salmi, 162). ú¿. 
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como castigo de YHWH (cf Is 5,11-14; 24,8; 25,5; Ez 26,1316; etc.). En Is 
5,11-14, el profeta se dirige a los que, cegados por el lujo de los banquetes y 
la abundancia del licor, han perdido el sentido religioso y "ño contemplan la 
obra de Y H W H " (v. 12) *?. El texto describe tales fiestas como ocasiones en 
las que se ejecutaban los instrumentos musicales (cf. v. 12: arpas, cítaras, 
panderos, flautas). El castigo de esta gente se anuncia como el final de tales 
festejos (cf. Am 6,5); a la música de sus convites se oponen las fauces del 
sheol que, como lugar de eterno silencio, los devora ávidamente (v. 14). 

2. Ausencia de sonidos discursivos 

Incluímos au,uí los sonidos que pueden llegar a conformar un 
discurso. En primer lugar examinaremos aquellos textos en donde se expresa 
la ausencia de la voz. A continuación pasaremos a considerar las 
proposiciones negativas en relación con la expresión humana sonora más 
importante, la palabra, en todas sus manifestaciones; luego, las que se 
refieren al canto, como conjunto armonioso y melódico, y finalmente 
analizaremos aquellas que se utilizan en relación al grito. 

2.1 Ninguna voz 

2.1.1 El sintagma *7ip f£ 

Aparece tres veces (IRe 18,26.29; 2Re 4,31) e indica que no llega a 
producirse el fenómeno de la voz, lo que pone de manifiesto, en todos los 
casos, la total ausencia de signos vitales: 

Una falsa divinidad 

Una falsa divinidad 

Un cadáver 

Nadie 

rrp ftíi bip f KI 

:$£ f»] npyw 'jip'Yw 
3típ, f»i "np yw 

en» 'ripi ttí>« ntí-pa 

1 Re 18,26 

1 Re 18,29 

2 Re 4,31 

2 Re 7,10 

16 L ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, Profetas, II, 779, hacen notar que el 
silencio ocupa el punto final de la descripción poética de la invasión contra Tiro (Ez 26,7-

: 13): "Llegan desde tierra, arrollan los poblados, asedian, asaltan, entran; ocupación, 
nsatanza, saqueo, destrucción, silencio, [.,.] tras el fortísimo de la destrucción, se siente más 
eí silencio". 

17 Cf. H. WlLDBERGER, Jesaja, I, 186-187. 
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Eu 1 Re 18,26.29 los profetas de Baal se esfuerzan por invocar a su 
dios pero todo es inútil. Baal no responde. La triple repetición del verbo m p , 
"invocar" ( w . 26.27,28), resalta el contraste entre el esfuerzo humano y el 
mutismo de la falsa divinidad. Al carecer del acto de la palabra, Baal es 
descrito como una realidad inexistente, sin vida. 

En 2 Re 4,31 el criado de Eliseo intenta devolverle la vida a un niño, 
pero no lo logra. En el texto es evidente la relación entre el habla y la 
capacidadsde prestar atención de forma voluntaria y consciente (ntóp)18. Dos 
expresiones correlativas explican la costatación: "ííttn "pprj «*?, "el niño no 
despertó" (v. 31); na ~tf?an, "el niño murió" (v. 32), Es un cadáver, incapaz 
ya de reaccionar, y carece, por tanto, de los signos vitales del habla y de la 
escucha. 

En 2 Re 7,10, el hecho de no escuchar ninguna voz, ya que solamente 
había en el sitio unos pocos animales (y. 11), es también una forma de 
expresar la ausencia de toda expresión de vida humana. 

2.1.2 La no percepción de la voz 

En otras proposiciones el silencio se describe desde el punto de vista de 
quien escucha. El hecho de no percibir la voz humana (bip) se expresa 
preferiblemente con la negación de Í)G¡D, "escuchar". Damos algunos 
ejemplos: 

Jos 6,10b: nttp'm urpafti ifcn — hifil sxxi vb 
ISam 1,13: Jüáf. á^tfjipV — mfalxtótib 
Is 42,2b: *bp p n a ¡rotó: vb — hifil JJDÍO tf? 
Job 29,10: WBrjg n- 'Tír^p — nifiüvan 

2.2 Ninguna palabra 

2,2.1 Negación de los términos ~cn, n^í?, note / nos 

(a) Dos esquemas sintácticos 

En proposiones negativas que tienen como complemento directo 
diversos términos que indican la palabra o el discurso, la negación se puede 
construir con la partícula pis; con frases como "no salir de la boca" o "no 
encontrar"; con diversos verbos: i t a , "acabarse", pn» hifil, "apartarse, 
alejarse"; ~o&, "contener"; "̂ íDn, "reprimir, retener"; o con el sustantivo fi2, 
"final", en oración interrogativa. Mostramos algunos ejemplos en la siguiente 
tabla: 

18 Cf. W. SCHOTTROFF,
 luyúp qSb hi aufmerken", THATlí, 685-686. 

TERMINOLOGÍA PARA EXPRESAR LA AUSENCIA DE SONIDO 73 

LA PALABRA 

DH2-T 

'jít¡^3 n'pp 

"O-T 

un: 
T T 

-ITJ ^i1? naá 

cr1?® +3 

•^o urja 

vym 

rjrrTyf? 

NEGACIÓN 

r» 
D^SQ + KP tf? 

K^Q rf? 

1Q3 

1XS 

hifil pns 

ifim 

r¡? + * 

TEXTOS 

Sal 19,4. 

Sal 139,4 

Jos 6,10 

Neh 5,8 

Sal 77,9 

Job 29,9 

Job 32,15 

Prov 17,27 

Job 16,13 

Otro ámbito importante de manifestación del silencio lo constituye la 
no divulgación de un asunto que una persona conoce, pero considera que lo 
debe ocultar por alguna razón. Este tipo de silencio se puede expresar, a nivel 
lingüístico; a través del esquema general: verbo de ocultar + ja + ~i:n. El 
contenido del secreto es expresado con "157, que puede indicar tanto el 
discurso que se evita como el asunto que se oculta. Se utilizan verbos del 
campo semántico del secreto como "iro (ocultar), "ino (mantener en secreto, 
esconder), sra (retener, reprimir), o nos (cubrir, esconder). En la mayor parte 
de los casos se usa la preposición p con sufijo personal, como complemento 
indirecto de la acción, con lo cual se pone de manifiesto la dimensión 
relacional del fenómeno: se oculta algo a alguien. La. motivación sólo se puede 
intuir en cada caso concreto y a partir del contexto más amplio. En la mayoría 
de los textos, ordinariamente, este silencio puede ser interpretado como una 
expresión de astucia o de complicidad. Algunos ejemplos: 

EL SECRETO 

121 
T T 

T T 

T?? 
". n$n "üirrn^' 

"i?7 

10 

'asa 

'300 

*3§9 

*m 
D3Q 

VERBOS DE "OCULTAR" 

~im + n* 

i n s + *7R 

i r a + % 

IDO + ¡JHQ 

Í>3D +K1? 

TEXTOS 

ISam 3,17 

2Saml4,18 

Jer 38,14 

1 Sam 20,2 

Jer 42,4 
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Se pueden ver otros ejemplos en 1 Sam 3,18; 2 Sam 18,3; Jer 38,25. 
Un caso particular lo constituyen los textos en que Dios es el sujeto del 
secreto. En Prov 25,2 se afirma: -qy ~pr¡ DO^O -á?} irn -iritpn wrhx -Q?, 
"es gloria de Dios ocultar algo, y gloria de los reyes escrutarlo". El proverbio 
exalta la superioridad de Dios sobre el conocimiento humano. Dios algunas 
cosas las revela, otras las esconde. A Él pertenecen las cosas ocultas (rnrip-n) 
(Dt 29,28). Su gloria trasciende el conocimiento humano, y el hombre lo 
glorificíycuando reconoce esa trascendencia que su mente no abarca. Aunque 
Dios ha hablado abiertamente a los hombres, mediante la palabra profética (Is 
48,16: 11153 'liria"1! R ,̂ "no he hablado en secreto"; cf. Is 45,19), su 
revelación sigue de algún modo escondida, lo revelado continúa siendo 
misterio^. 

(b) Textos de particular interés teológico V 

De los textos mostrados anteriormente, hay tres que revisten un 
especial interés por su mensaje religioso y sapiencial: Sal 19,4; Sal 77,9; Prov 
17,27. El primero hace referencia a los cielos que proclaman silenciosamente 
la gloria de Dios; el segundo alude al silencio divino; y el tercero, es un típico 
ejemplo del silencio humano como expresión de prudencia. Comentaremos 
brevemente cada uno de ellos. 

- Salmo 19,4 

El Sal 19,4 se refiere a la entera bóveda celeste, a la que describe 
comunicando permanentemente un mensaje, silencioso pero perceptible, 
sobre el esplendor y la gloria del Creador20. El texto alude al silencio que se 
percibe en la naturaleza, desde una perspectiva teológica, mostrando una 
dimensión de revelación divina en las obras de la creación. 

La temática se anuncia en el v. 2: "los cielos narran {parí, ~IEC) la 
gloria de Dios, y la obra de sus manos declara {part. Tan) el firmamento". El 
v. 3 explica cómo se prolonga este lenguaje del cielo a través del tiempo, la 
otra coordenada cósmica: "el día al día le pasa el mensaje (~iQá), la noche a la 
noche le transmite conocimiento (n^)**. Luego se explica en el v. 4 la 
particularidad de este lenguaje cósmico^ SJ£tp] Ü7p ^ wgy y»"! "Wr\^ "sin 

1 9 Cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J. VÍLCHEZ, Proverbios, 448; L. ALONSO 
SCHÓKEL - J.L. SICRE, Profetas, I, 305. 

20 La bibliografía sobre el Sal 19 es inmensa. Sobre todo se ha prestado atención 
a la composición del salmo, que generalmente se admite compuesto de un "himno al 
Creador" (vv. 2-7) y un "himno sapiencial alaTorah" (w. 8-15) (cf. L. JACQUET,Les 
Psaumes, 1,457-463; H.J. KRAus, Psalmen, I, 298-299; G. RAVASI, 11 libro dei Salmi, I, 
348-358). 
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discurso, sin palabras, sin que sea escuchada su voz2i". La estructura 
paralela del versículo pone de manifiesto que el cosmos transmite un mensaje 
que no es lenguaje articulado como el hablar humano, que es comunicado "sin 
discursos, sin palabras, sin ser oído22". No se capta con el oído, ya que 
posee una estructura singular no basada en sonidos o discursos, y sin 
embargo, se difunde por toda la tierra, proclamando la gloria y la acción de 
Dios23; "un grito silencioso24", que envuelve a toda la tierra y se expande en 
todo el universo, como signo elocuente de la presencia callada de la gloria 
divina en la creacíón25. 

- Salmo 77,9 

El término "io« se utiliza en el Sal 77,9 referido a la palabra de 
YHWH, que parece lejana y ausente: -fn ")T> iQfc ~i£2 í̂ pn rtó> DSÍJÜI, "¿se 
ha agotado para siempre su misericordia?, ¿se ha acabado [la] Palabra para 

21 La traducción de este versículo es problemática. Hay tres posibilidades: (a) "No 
hay discurso, no hay lengua, donde su voz no sea oída ". Supone que el testimonio que los 
cíelos dan de Dios es comprendido en el lenguaje de todos los pueblos. F. DELITZSCH, Die 
Psalmen, 192, recuerda que ésta era la interpretación de Lulero y de Calvino. Esta traducción 
mezcla impropiamente el lenguaje cósmico del que habla el salmo, con las distintas lenguas 
de la tierra, (b) "No es un discurso y no son palabras, cuyo sonido no se pueda escuchar". 
En esta posibilidad, basada en los LXX (OÜK eioiv \aX\a\ oú6e Áóyoi <3v oóxi 
ctKoiíovTca al <>a)vol CEÚTÍSV), se consideran dos frases paralelas y una relativa asindética. 
Se trataría de una explicación de la naturaleza del lenguaje cósmico: no se trata de un 
lenguaje articulado como el humano, pero es inteligible (cf. F. DELITZSCH, Die Psalmen, I, 
192; G. CASTELLINO, // libro dei Salmi, 452; L. JACQUET, Les Psaumes, I, 456). (c) "No 
es discurso, no son palabras, no se escucha su voz". En esta posibilidad se consideran tres 
frases paralelas circunstanciales, adversativas o concesivas, en relación con el v. 5 como 
oración principal: "a toda la tierra llega su pregón". Con esta traducción se subraya sobre 
todo que "el hablar" de los cielos no se percibe con el aparato auditivo, sino que es un 
lenguaje silencioso, pero inteligible en toda la tierra (cf. L. PODECHARD, Le Psautier, I, 
Lyon 1949, 92; H.J. KRAUS, Psalmen, 1, 297; G. RAVASI, // libro dei Salmi, I, 345; L. 
ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, I, 340). En nuestra traducción hemos optado 
por esta tercera posibilidad. 

22 "'Wort' und 'Rede' der himmlischen Machte sind tur menschlicnes Ohr nicht 
yernehmbar. Die Negationen in 4a deuten also auf ein einzigartíges, analogieloses 
Terkündigen der fernen Schopftragsráume, das hoch über dem Menschen steht und nicht 
\ áufgériommen werden kann" (HJ. KRAUS, Psalmen, I,155). 
; ? 23 cf. L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, I, 349. 

24 cf. G. RAVASI, II libro dei Salmi, l, 361 
25 Comenta HJ. KRAUS, Psalmen, I, 156: "Die gesamte Schopfung ist erfüllt 

; vbneiner ge w al ti gen, jedoch unvernehmbaren Kunde, die den 'TRIUD und die TT HEJDQ 
!:¿rh6hf.: . 
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- Proverbios 17,27 

El texto se refiere al hombre de hablar discreto, que sabe evitar el 
exceso en las palabras y conservar la serenidad: rjrmpí n:n sni1 ViQ^&Jin 
rman apa, "quien refrena sus palabras posee saber, y el sereno de espíritu es 
hombre inteligente". Se trata de alguien que es, literalmente, "frío de 
espíritu"27, es decir, controlado y sereno.. El verbo "pu aparece directamente 
en relación con terminología típica del mundo sapiencial: nflnry y la raíz »T. 
Probablemente el proverbio hace referencia a una situación de tensión o de 
riña, durante la cual, saber refrenar las palabras, callar y conservar la calma, 
son actitudes propias de un hombre inteligente28. 

2.2.2 Proposiciones negativas con el verbo Tan 

(a) El hifil de TB significa: anunciar, comunicar, manifestar, etc. La 
acción que se expresa con el verbo en todos los casos es la misma: una 
persona comunica algo a otra, estableciendo un proceso de comunicación 

26 El significado del término na» es discutido. "Se propone el significado de 
promesa, pero también podría designar el puro hecho de decir, de comunicarse, en cuyo caso 
la frase enuncia por negación el silencio de Dios" (L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, 
Salmos II, 1018). En efecto, el sustantivo "TQifc puede significar: "palabra o discurso" (Dt 
32,1; Sal 138,4; Job 6,26; 32,12.14, Prov 1,21; etc.), pero también: "promesa, decreto, ; 
propósito" (Sal 68,12; Job 22,28-29). En nuestra traducción hemos optado por el 
significado más evidente del término: "palabra". De esta forman traducen: M. MANNATI, 
Les Psaumes, III, 54; H.J. KRAUS, Psalmen, II, 695: "konkrete Gottesspruch", entendido 
como un oráculo de salvación; A. WEISER, Die Psalmen, 360; G. RAVASI, 11 libro dei 
Salmi, H, 591; K. SEYBOLD, Die Psalmen, 298. En cambio, prefieren traducir como 
"promesa": F. DELITZSCH, Die Psalmen, 515; G. CASTELLINO, Libro dei Salmi, 338; L. 
ALONSO SCHÓKEL - C. C ARNITI, Salmos, n, 1012. Menos aceptada entre los autores es la 
enmienda de "igfc en iní?8, "su fidelidad", en paralelo con ilpn (cf. L. JACQUET, Lest 

Psaumes, II, 506). í 
27 Con la mayoría de los autores conservamos el TM (Ketib), nn 7j3, "espirita; 

frío". L. ALONSO SCHÜKEL - J. VfLCHEZ, Proverbios, 369, traducen con la expresión 
castellana: "el prudente conserva la sangre fría". El Qeré propone leer ipr., "valioso^ 
estimado". 

28 Cf. W. MCKANE, Proverbs, 507; O. PLÓGER, Sprüche Salomas* 207; t i 
ALONSO SCHÓKEL - J .VÍLCHEZ, Proverbios, 369; R.N. WHYBRAY, Proverbs, 263. 
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verbal personal29. En proposiciones negativas, en las que se expresa el 
silencio del secreto, la construcción fundamental es casi siempre la misma: 
negación de Tan, seguido de b, antes del destinatario del discurso, y 
finalizando con el contenido del mensaje, que en varios textos se expresa con 
el término "i:n. Si el sujeto de la acción es de carácter trascendente, el secreto 
adquiere las connotaciones de "misterio" que Dios ha decidido no revelar (Jue 
13,6; 2 Re 4,27). Mostramos algunos textos: 

MENSAJE 

V - T T ~ 

rrt ín^rn» 

n?fa$r ~QTTI$ 

br\y\: fi$ -127 

la angustia de la mujer 

lo que pensaba hacer 

ioírriK 

mn ^rraa '5 

n§"6lirn»i a a m ^ 

nbtirv1? nwxfy 't?^ ]ni 'rf^ na 

la explicación del sueño 

Destinatario 

"? 

f? 

t? 

*"? 

ntfi*'? 

*7 

'•? 

T T ; 

*•? 

Negación de 
la 

comunicación 

nnarrt6 

iTari tib 

irxrib 

nTarnft 

Tan & 

HTan ¡fr 

Tgrrft1? 

Fnsmft 
T : - • 

Trarrá1? 
lirr_arrfci? 

T3Q p » 

TEXIO 

Gen 21,26 

Jos 2,14 

1 Sam 10,16 

1 Sam 25,36 

2 Re 4,27 

1 Sam 25,19 

Jue 13,6 

Gen 12,18 

Est 2,10 

Neh 2,12 

Gen 41,24 

(Pueden verse además Gen 31,27; Jue 14,6; 1 Re 18,13; Miq 1,10). 

(b) En algunas proposiciones la negación de Tari se expresa con el 
verbo by en negativo. En estos casos se pone de manifiesto el silencio a 
causa de la incapacidad para poder comunicar a otros una información o una 
respuesta. Damos algunos ejemplos en el siguiente cuadro: 

Cf. C. WESTERMANN, "73] ngd mitteilen", THATII, 32-33. 
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MENSAJE 

adivinanza 

adivinanza 

su descendencia 

COMUNICACIÓN 
,l? Tan1? 

Tan1? 

Tar6 

IMPOSIBILIDAD 

ton *6 
V?yT tf? 

to R̂  

TEXTOS 

Jue 14,13 

Jue 14,14 

Esd 2,59 

y-
(c) Un caso particular del uso de la negación de Tin es el silencio de 

quien no da testimonio de un delito. En el proceso ante un juez, se puede dar 
el caso de un testigo reticente. Se trata de alguien que conoce los hechos y 
podría referir cómo han ocurrido realmente las cosas y, sin embargo, no lo 
hace, por miedo a ser implicado en un proceso que podría volverse contra él 
mismo, o por complicidad con un malhechor en una acción delictiva. He aquí 
los textos: i3is> H ^ I TÍ «fres in; is n$i i« TJ mr\ ¡r?t$ ^p naptó, "uno ha 
oído la fórmula de imprecación, y es testigo, porque lo ha visto y lo sabe, y 
no lo denuncia, se carga así con su iniquidad3"" (Lv 5,1); vaW qjrc» p^n 
TÍ $b) Bixñ\ Tibí* yúB), "el que reparte con ladrón odia su vida, oye la fórmula 
de imprecaron y no denuncia 31" (Prov 29,24). 

2.2.3 Proposiciones negativas con el verbo "m"i 

(a) El verbo "151 se utiliza para indicar el hecho de que alguien no le 
dirige la palabra a otro. El destinatario del mensaje puede ser introducido con 
diversas proposiciones:"» (1 Re 22,16; Jcr 14,14; Job 2,13); mt (Ex 20,16; 
2 Sam 13,22; 2 Re 18,26); 3 (1 Re 22,28; 2 Cron 18,27; Prov 23,9); n» (Jer 
7,22). La motivación puede ser muy variada y sólo deduciblc a partir del 
contexto. 

30 Generalmente se reconoce en Lev 5,1 una explícita referencia al testimonio 
forense. Sobre el sentido de la imprecación mencionada, P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 
262, propone dos explicaciones: podría ser el magistrado el que conjura a los presentes para 
que quien sepa algo pase adelante a declarar (cf. Mt 26,63), o el mismo acusado el qué 
pronuncia sobre sí un juramento imprecatorio que tendría el efecto de disculparlo. 

31 Se trata de una real situación de complicidad: un encubridor que ha recibido 
alguna paga (cf. W. MCKANE, Proverbs, 641; R.N. WHYBRAY, Proverbs, 404).o alguien 
que ha colaborado directamente en el delito (cf. B. GEMSER, Sprüche Solomos, 102). En 
cualquier caso, esta persona, permaneciendo en silencio, expone su vida al poder de la 
maldición divina (cf. W. MCKAÑE, Proverbs, 641; R.N. WHYBRAY, Proverbs, 405). 
Según L. ALONSO SCHÓKEL - J. VÍLCHEZ, la maldición la pronuncia un magistrado, 
invocando a Dios contra el testigo que se rehusa a declarar {Proverbios, 506). 
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(b) Puede también aparecer en proposiciones negativas en forma 
absoluta, sin ninguna indicación precisa de un interlocutor, poniendo el 
acento en el hecho de no pronunciar ninguna palabra. El silencio es por causa 
de diversos motivos, que sólo por el contexto es posible establecer. En el 
siguiente cuadro damos algunos ejemplos, indicando en cada caso una posible 
interpretación del silencio: 

Motivo por el que no 
se habla 

duda 

incapacidad 

incapacidad 

imposibilidad del ídolo 

imposibilidad del ídolo 

imposibilidad del ídolo 

Ausencia de 
palabras 

mjmp -)3T»'i?! 

131« «*?'] 

H3T VÍ? 

Í"BT: »Vj 

TT3T, H¡Vl 

n 3 T tfcn 

Descripción de la 
situación del sujeto 

vm nnpp -IQR 

'FiptfEq 

Tí» uirtf? nos? 

man ncí¡?a ip to 

nfrn$ 
DH^TTS 

TEXTOS 

1 Sam 20,26 

Sal 77,5 

Job 32,16 

Jer 10,5 

Sal 115,5 

Sal 135,6 

El verbo -.31 en forma absoluta, con YHWH como sujeto, se utiliza 
también en contextos polémicos contra los falsos profetas para indicar que 
Dios no les ha dirigido la palabra, con lo cual se les desacredita 
definilivamente: "¿No es cierto que tenéis visiones vanas, y no anunciáis más 
que presagios mentirosos, cuando decís: 'oráculo de YHWH*, siendo así que 
yo no he hablado (Trpí K1? ^ÉÍ)" (EZ 13,7); "sus profetas los han recubierto 
de argamasa con sus vanas visiones y sus presagios mentirosos, diciendo: 
'Así dice el Señor YHWH', cuando YHWH no ha hablado (TTT *?? nirr)" 
(Ez 22,28; cf.Dt 18,22). 

(c) En otras proposiciones, la negación de 131 se expresa con el 
verbo to\ "poder", en negativo, con el que se pone de manifiesto algún tipo 
de incapacidad en el usó de la palabra. Nos referimos aquí a aquellas 
situaciones en que alguien calla porque una determinada situación ejerce sobre 
éí un efecto paralizante, a causa deí miedo32, del odio, o debido a una 
experiencia numinosa. La negación del verbo by, "poder", ordinariamente 
expresa la incapacidad objetiva para hablar ("no poder hablar"), pero en 
muchos casos podría fácilmente interpretarse en el sentido subjetivo de "no 

ffí 32 Sobre el efecto paralizante del miedo, cf. B. COSTACURTA, Lavitaminacciata, 
¡22^226; 237-238. 
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atreverse a hablar". Los tres textos que presentan esta construcción son Gen 
37,433; N u m 22,38; Dan 10,17. 

A continuación mostramos las correspondencias sintácticas entre 
ellos, indicando la causa del silencio en cada caso: 

^ T J S A 

odio O'íTfc » # 3 ) 

ignorancia 

miedo (ifift irajrrQ) 

miedo («7Fl-t?») 
| (v. 19) 

DECIR 

nawo "en 
T í " 

-ai [...ia^r/p 

Ta-f? 

IMPOSIBILIDAD 

tqp «b 

^ 3 « ^ i l 

v- *?5í» ftf 

TEXTOS 

Gen 37,4 

Num 23,38 

2 Sam 3,11 

Dan 10,17 

2.2.4 Proposiciones negativas con el verbo mp 

(a) Un caso particular de incomunicación lo constitituye el hecho de 
no llamar a alguien. El verbo vap es el verbo usual para expresar esta 
acción*4. En proposiciones negativas sirve para expresar el silencio que se 
produce cuando entre dos sujetos, separados por la distancia o por el tiempo, 
uno no llama al otro y no entra en contacto con él. El esquema general de este 
tipo de proposiciones es del tipo: no llamar + a alguien + para algo. Lo 
ilustramos con algunos textos: 

33 La forma verbal iisrj (verbo 131 con sufijo), un tanto anómala, probablemente í 
tendría que ser corregida y leer f? "13% siguiendo el texto griego: OÚK €5IÍV<XVTO XccÁetVí 
aÜTí̂  oíiScv elpTiviKÓv. Sobre la construcción que presenta el TM, cf. GK 115 c. ESv| 
conocido el uso del término tfafl o tffrw para designar el saludo (cf. Gn 29,6; 37,4; 37,l4;| 
41,16; 43,23.27; 44,17). Literalmente se puede traducir: "no podían hablarle con paz". É l | 
sentido del texto es claro: los hermanos de José no pueden acercarse a él de forma amistosa;! 
es tanto su odio que son incapaces incluso de dirigirle la palabra para saludarlo. Tal silencío| 
es expresión de una ruptura de relaciones (cf. C. WESTERMANN, Génesis, 28; G.f| 
WENHAM, Génesis 16-50, 348. 351). Otro texto que presenta el silencio cómo! 
manifestación de odio es 2 Sam 13,22: »^" ,S Stenm Vnzb yfoDtrM übti^H "l3T*fc|; 
rjfrEQSi flsasm^, "no habló Absalón a Arnnón, ni bien ni mal, porque odiaba Absaltín |; 
Amnón", La terminología es diversa a Gen 37,4, pero la motivación del silencio es idénticí| 
expresada con el verbo Kft. 

34 Cf. J.C. LABUSCHAGNE, "ínp qr' ruten", THATJ1, 666-674. ;' 
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OBJETIVO 

*¡|$p rô > H- *? 

para dar una orden 

para la unción rea! 

•^¡arr^H; «ü + b 

DESTINATARIO 

tí? 
T 

'23 

... s'33rr ]nrnt? 

' » 

NO COMUNICAR 

ntrig $b 

VK)$~&> 

vn% rf? 

VHQRl #7 

TEXTOS 

.Júe.12,1 

1 Sam 3,6 

1 Re 1,10 

Est 4,11b 

(b) Con el verbo mp en negativo se expresa también la acción de no 
invocar a YHWH. Es difícil determinar en cada caso la motivación por la que 
el hombre no invoca a Dios. Se puede intuir hasta cierto punto sólo por el 
contexto. Puede ser ñidicio de no conocerlo, como en el caso de los pueblos 
paganos (Jer 10,25); pero cuando se hace referencia a Israel, en contexto 
cultual, se pone de manifiesto la rebeldía del pueblo frente a Dios (Ts 
43,22)35. En otros casos "no invocar el nombre de YHWH" es sinónimo de 
vivir alejado de él (ís 64,6) y de no seguir sus caminos (Is 65,1-2; Os 7,7). 
En este último sentido es utilizado el verbo en relación con los malhechores 
(]]« "^iJS) que oprimen al pueblo, y que sen definidos como gente que no 
invoca al Señor (Sal 14,4: 53,5). En algún caso, "no invocar a YHWH" 
puede adquirir el sentido de "no presentar querella judicial", como en el caso 
del jornalero pobre c indigente, que recibiendo puntualmente su jornal, no 
tendrá que clamar al Señor contra el patrón (Dt 24,15). En proposiciones 
negativas que se reñeren a la invocación de YHWH o de su nombre, el objeto 
directo de mp puede ser introducido con ^ (Dt 24.15; Os 7,7), con r» (Ts 
43,22). o directamente sin ninguna preposición (Sal 14,4; 53,5). Cuando el 
objeto directo es c¡p, éste es precedido de la preposición 3 que expresa la 
estrecha relación entre quien invoca y Dios (Ts 64,6; 65,1: Jer 10.25; Sal 
79,6)36. 

2.2.5 Proposiciones negativas con el verbo T» 

El verbo IQK significa básicamente "decir". Exige que se indique 
siempre, por medio de una oración directa, el contenido de lo hablado o, por 
lo menos, que éste sea caracterizado suficientemente por el contexto. Por 
tanto, no se utiliza nunca en forma absoluta. 

35 En Is 43,22-24 el verbo K")p aparece en relación con términos propios del 
ambiente cultual, tales como holocausto (r6í>), sacrificio (FOT), ofrenda (rímp), etc. 
wMz ?6 La expresión ffirr Efflñínp ha sidointerpretada, considerando la preposición 3 
|Q]|fsentido instrumental: "llamar (invocar) a YHWH empleando su nombre", "llamar a 
YHWH por su nombre". Según GK 119 k, es más probable que DEÍIl no tenga sentido 
^frumental,, sino qué ? introduzca el objeto directo (cf. A.S. van DER WOUDE, "Dtí Sem 
lame", THATII, 961-962; J.C. LABUSCHAGNE, "tnp qr' rufen" THATII, 673). 
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(a) En proposiciones negativas, con este verbo se expresa un silencio 
particular, que no consiste simplemente en callar, sino en decir una cosa en 
lugar de otra. En algunos casos se utiliza para indicar que un determinado 
nombre no se dirá más; pero generalmente se señala la nueva forma con que 
se deberá llamar una determinada persona o lugar. En el siguiente cuadro 
mostramos algunos ejemplos: 

NUEVO NOMBRE 

^-líT.-DR "O 

[...] nx^n vr$\ i? '? 

, 

ANTIGUO NOMBRE 

WT nípsJO1? wrfpíij 

*áf? T#> i r i oa r r ^ is 
8,12 

3p^_ 

NO DECIR 
TEXTOS 

Tí» "ID&"»1? 

TI» * W tí? 
*- T " 

Tí» l O S T ^ 
Tía "tD¿r^ 

Os 14,4 

Gen 32,29 

Is62,4 j 

Otros textos similares: Os 2,18; Is 32,5; Jer 3,16; 16,14; 23,7; 
31,29; Ez 13,12. 

(b) El verbo IQR en negativo se utiliza también para manifestar que 
algunas actitudes y comportamientos se deben evitar en la relación con ios 
demás y con Dios. En algunos casos, el verbo adquiere el significado de "no 
pensar" según ciertos patrones de conducta que se consideran equivocados. 
Se alude aquí, por tanto, no sólo al silencio de palabras, sino de pensamientos 
y deseos. Es indudable la importancia que tienen para el comportamiento 
humano las ideas y las palabras que consciente o incoscientemente nos 
repetimos a nosotros mismos, las cuales pueden llegar a convertirse con el 
tiempo en fuente de convicciones y hábitos de conducta. Muchas cosas se 
terminan creyendo e interiorizando a fuerza de decirlas. De ahí la importancia 
de evitar "decir" o "decirnos" a nosotros mismos ciertas expresiones que 
podrían ir orientando una forma negativa de actuar. En estos textos, por tanto, 
se exhorta a "silenciar" palabras y pensamientos que pueden alimentar algunas 
actitudes que se consideran en contradicción con el ideal sapiencial de vida o 
incompatibles con los designios de Dios. 

La construcción gramatical de estas frases es: ^« + yusivo de ID». 
Mostramos algunas de ellas: 
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— Yusivo - 2a. singular (T3tfrrt>&): 

Dt 9,4: fW?Q °C* T^í? rrjr? *prra ^35ip3 natóT^ 

NO DIGAS en tu corazón cuando YHWH los arroje delante de ti: 
"Por mis méritos me fia hecho YHWH entrar en posesión de esta tierra' 

Prov 3,28: ^ri« tfn }m -irrai awf} T? Tffifr Tonara 
NO DIGAS a tu prójimo: "Vete y vuelve, mañana te daré", si tienes. 

Prov 20,22: ~$ s&] rrp^b mp_ yrnzfym TatóT^ 
NO DIGAS: "Devolveré el mal". Espera en YHWH y te salvará. 

Prov 24,29: [...] iVn to p "̂n&i? -i#to "laK'FT̂ K 
NO DIGAS: "Como se ha portado conmigo, así me comportaré con él" 

Ecl7,10: rfyw wyto-vn irtáíton D'Q'ntg rrrr nn -latfrr^ 
NO DIGAS: "¿Por qué los tiempos pasados fueron mejores que éstos?". 

Jer 1,7: [...] ^n *¡cfyfo Tjf t"^?"^ "O '?& T¡?3 TQHín-̂ R 
NO DIGAS: "Soy un muchacho", porque adonde yo te envíe irás [...] 

— Yusivo - 3a. singular ("iotfrJ?&): 

ÍRe22,8: • |? T^CJ T5#-^B. 
NO DIGA el rey así. 

Is 56,3a: ias tyn nvr; / ^ H ? ! T^a [...] iQK'p.-DanTS î̂ R,-i7î ¡,) 
NO DIGA el extranjero [...] "Sin duda YHWH me separará de su pueblo". 

Is 56,3b: En: y¡3 r$ ]n onsn Türtr1^ 
NO DIGA el eunuco: "Soy un árbol seco". 

2.2.6 Proposiciones negativas con el verbo K33 

Con el verbo un:, "profetizar", en negativo, se expresa un caso 
particularmente significativo: la acción violenta por Ja cual se obliga a un 
profeta a callar. Siendo el profeta el hombre llamado a transmitir la palabra de 
Oios e interpretar su voluntad, silenciarlo es un acto gravísimo, a través del 
cual se ignora la autoridad suprema de Dios que le ha mandado hablar. La 
violencia contra la palabra profética representa, en un cierto modo, aquel acto 
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perverso por el que se excluye de la convivencia humana la instancia crítica de 
la palabra de Dios , que juzga e i lumina la historia37. He aquí las 
proposiciones negativas con el verbo «33: 

Am 2,12: ivag) t6 "no profeticéis" 
Am7,13: VQRf? TÜ) *ppilTt6 "ya no seguirás profetizando" 
Am7,16: bintDy^iJ taan tf? "no profetices contra Israel" 
Jer W^M: nyr HD2 tuan «*? "no profetices en nombre de YHWH" 

A los textos anteriores se tendrían que añadir otros muchos que se 
refieren a la oposición que sufrieron los profetas de Israel (cf. 1 Re 13,1-10; 
18,4; 19,2; 22,8.26-27; 2 Re 6 3 1 ; Jer 26; 29, 24-28; etc.). Silenciar la 
palabra profética puede convertirse también en una verdadera tentación para el 
mismo profeta, como lo atestigua Jer 20,9: TÍ» -Q-tif S^T *rpft-ift Trici?, 
lütóa, "yo pensé: no lo recordaré y no hablaré más en su nombre^8"-
Paradójicamente, inclusive el mismo Dios puede imponer silencio a la palabra 
del profeta para que no interceda más por el pueblo: csirr-jj;? ^ r i p ™ nrit?¡] 
¡Tpscfi. nn D"[ra K&n~,?«'i mn, "Y tú, no intercedas por este pueblo, ni eleves 
por ellos clamor, ni súplica" (Jer 7,16; 11,14; i 6,11). El silencio del profeta» 
que no puede orar por su pueblo, es expresión del finaí que se avecina de 
parte de Dios, cuando se han agotado ya todas las posibilidades para que el 
pueblo se convierten 

2.2.7 Proposiciones negativas con el verbo rus 

Con la raíz nía en negativo se expresa ordinariamente el silencio que 
supone la ausencia de respuesta. En la siguiente tabla mostramos las diversas 
construcciones, indicando en cada caso el posible sentido que tiene el 
silencio, con el intento de hacer notar la variedad de significaciones que puede 
presentar. 

37 Cf. J.L. MAYS, Amos, 52; P. BOVATI - R. MEYNET, // libro del profeta 
Amos, 102. 

38 La expresión 005 TEH, "hablar en nombre de", aparece en el AT 12 veces (£* 
5,23; Dt 18,19-22 [4 veces]; Jer 20,9; 26,16; 29,23; 44,16; Zac 13,3; Dan 9,6; 1 Cró* 
21,19). Según W.L, HOLLADAY, Jeremía, I, 555, su uso en Jer 20,9 podría reflejar 1* 
tradición de Moisés en Ex 5,23, y la del "profeta como Moisés" en Dt 18,18. 

39 Comentan L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SlCRE, Profetas, I, 456: "Esta vez 

Jeremías no podrá ejercer una de sus funciones o prerrogativas, porque Dios no est* 
dispuesto a frenar su cólera. A Moisés sutilmente lo invitaba Dios (cf. Ex 32), a Jeremía 
formalmente lo disuade. Esta imposibilidad de interceder es uno de los rasgos que compon11 

la figura del profeta (Jeremías] como un anti-Moisés". 
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Señalamos con un asterisco aquellos textos en los que Dios es el 
sujeto de la acción. Damos algunos ejemplos: 

SENTIDO DEL S1LENCEO NO RESPUESTA TEXTOS 

Desatención40 

Indecisión 

No saludar 

Mutismo del ídolo 

No responder a un n ^ 1 

Rechazo divino 

No respuesta del juez42 

No respuesta del juez 

TllTVib 

- a i [...] mv-&? 

nara"? 

m¡rtf7 

nivntb 

nisrvb 

nifal rmrifc 

nifal mvrvh 

lSam4,20 

1 Re 18,21 

2 Re 4,29 

Is46,7 

Job 9,3 

*lSam28,6 

Job 19,7 

*Prov 21,1343 

40 La ausencia de respuesta aparece en paralelo con la expresión 21? IT0, "prestar 
atención", "fijarse". La frase 2^b I 2*7 m$ (lit. "poner corazón"), aparece también en Ex 
7,23; Jer 31,21; Sal 48,14; Prov 22,17; 24,32; 27,23. Se refiere a una actividad espiritual 
atribuida al corazón humano, a nivel de conocimiento, y consiste en el tomar conciencia de 
algo. El paralelismo con rüií sugiere que la desatención, probablemente debida al momento 
trágico en que se encuentra la mujer, de la que habla el texto, es la causa por la que se queda 
en silencio, sin responder. 

4i Se trata del silencio de la parte llamada en causa que, callando, no responde al 
reclamo de justicia. 

42 La querella judicial exige la acción del juez, que debe intervenir respondiendo a 
la reclamación hecha, pronunciando un decreto o sentencia con valor normativo. Si el juez 
no responde, equivale a decir que no hace justicia y no salva a quien como víctima de la 
justicia grita ante él. No se trata simplemente de una sentencia injusta, sino de un verdadero 
silencio de la instancia jurídica que no se hace eco de la demanda de justicia. 

43 Este proverbio puede tener un primer significado general en el ámbito de las 
relaciones humanas- Por una especie de ley del talión, quien no socorre a los otros no será 
auxiliado por ellos cuando esté necesitado (cf. W. McKANE, Proverbs, 556). Sin embargo, 
el vocabulario del texto nos sitúa en el terreno de los deberes de justicia. El proverbio se 
refiere a un reclamo de justicia hecho por un necesitado 0ynp&), el cual debe ser 
escuchado. Desatender tal reclamo (cerrando los oídos) es un acto de injusticia. Quien 
cometa tal injusticia, cuando se encuentre en necesidad y clame al Señor, no obtendrá 
justicia de parte del Juez Supremo. Los verbos K"ip y n3J> nifal hay que entenderlos en 
sentido teológico (cf. Sal 4,2). Se trata de gritar a Dios y de no ser escuchado por él (cf. L. 
ALONSO SCHÓKEL - J. VÍLCHEZ, Proverbios, 305). 
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No defenderse** 

No acusar más45 

No acusar más 

No acusar más 

No acusar más 

No abusar más 

Miedo 

Rebeldía 

Rechazo divino 

No acusar más 

Ausencia de vida 

Ausencia de vida 

Guardar un secreto 

minfr 

Tosntb 

TÜJ msrib 

TÍSJ msrib 

ms + p + roa 

H3Pa VCSCÜlb 

nW? + bynb 

nm r$ 

a>ri% rnso y» 

n&T^ 
niiJ-ps 

irnsrps 

Job 40,4 

Job 11,2 

Job 32,15a 

Job 32,16b 

Job 32,1 

Job 32,3 

Gen 45,3 

Prov 29,19 

*Miq 3,7 

Job 32,5 

Jue 19,28 

1 Re 18,19.26 

1 Sam 14,39 

— Un casp que merece particular atención es el de las proposiciones 
con el verbo mff eri negativo, con YHWH como sujeto. Con ellas se expresa 
la ausencia de respuesta de parte de Dios. Con tales frases se puede indicar la 
imposibilidad de obtener una palabra o un oráculo, o la experiencia de la 
indiferencia o pasividad de Dios que no salva a quien lo invoca. En algunos 
textos, la ausencia de respuesta divina aparece en correlación con términos o 
expresiones que denotan lejanía o rechazo. Con ello se pone de manifiesto la 
decisión de Dios, que no responde a una invocación de auxilio de parte del 
hombre y no interviene para salvar. Ante esta respuesta negativa, 
ordinariamente se describe algún tipo de reacción o consecuencia en quien 
invoca, que se manifiesta en la experiencia de una terrible angustia o 
sufrimiento o en la búsqueda de otra solución alternativa. Mostramos algunos 
ejemplos: 

44 En una controversia bilateral, si alguien calla, en vez de hablar para defenderse' 
está implícitamente admitiendo la propia culpa. Otras expresiones que indican la ausencia ̂  
defensa: rñrpin VS2 f R (Sal 38,14)'; 1?7 «ftnto (Neh 5,8). 

45 Se trata de una controversia bilateral, en la que la parte acusadora no tiene P^ 
argumentos y se queda sin respuesta, produciéndose de esta forma, la victoria del imputado-.: 

TERMINOLOGÍA PARA EXPRESAR LA AUSENCIA DE SONIDO 87 

1 Sam 8,18 

1 Sam 14,37 

1 Sam 28,6 

ISam 28,15 

Sal 18,42 

Sal 22,3 

Miq3,4 

Invocación 

pm 

^wtf 

bm 

— 

Xt&piel 

snp 

pm 

No respuesta - Ausencia de Dios 

me $b 

n:j> vb 

m» tib 

mi> tib, -no 

m» »*?, sena ]'» 

nao vb, nú?, w e r a pirn (v. 2) 

ras Ñ1?, r » -ino 

Consecuencias 

— 

Interrogara! 
pueblo 

Buscar una 
nigromante 

Gran angustia, 
muerte 

— 

Desprecio, 
sufrimiento 

Condena 
irrevocable 

2.2.8 Expresiones con órganos de la fonación 

Examinaremos a continuación diversas proposiciones que expresan el 
silencio haciendo alusión a la boca, los labios o la lengua. En muchos casos, 
a nivel semántico, distinguir los diversos órganos de la fonación puede 
resultar irrelevante. Sin embargo, mantendremos la distinción por razones 
prácticas a nivel lexicográfico. De esta forma podremos mostrar con más 
claridad la terminología específica en cada caso y señalar, donde sea posible, 
el sentido que adquiere el silencio. Para algunos textos, particularmente 
significativos nos permitiremos realizar un pequeño comentario. 

(a) "No abrir la boca" (nrnns $b) 

M 53,7: vg-nn?*: & 

'¿$¿138,14: r s - n ^ vb 

Sal 39,10: ^ " n n ^ vb 

irov 24,7: irrgTie?! vb 
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La expresión posee en algunos contextos la connotación dé sufrir 
pasivamente, renunciando a cualquier tipo de defensa o ataque verbal (ls 
53,7; Sal 38,14; 39,10). En cambio, posee una dimensión sapiencial en Pro*' 
24,7: irr3Ti0?': 8*7 "ip#3 ntpn b^ mbsn, "altane para el necio es Ia 

sabiduría, en la puerta no abrirá su boca". Se hace referencia a la dificultad 
que tiene el t?y$, "el necio", para adquirir la sabiduría. Es algo que está por 

encima de sus capacidades, debido a la falta de disciplina en su educación,il 
la inmadurez de su personalidad o la ingenuidad de sus juicios^. Com° 
consecuencia, el necio e ignorante no podrá intervenir en los asuntos públicos 
y las deliberaciones de la comunidad con una palabra sensata e Uuminadora-
sino que tendrá que guardar silencio, pues no posee la sabiduría para ello. 

(b) "Cerrar la boca" / "Cerrar los labios", 

Sentido del 
silencio 

asombro 

asombro 

asombro 

destrucción 

destrucción 

destrucción 

Cerrar la boca o los labios 

ns + TSP 

m + rsP 

Sujeto de la acción 

-ij?tí ^ t p + nifal ti?* 

prudencia 

n¡?t̂ ,"P'i"i ng + nifal "QQ 
vpaíD + í̂on 

WDbO 

n^isr1?? 
nrbü 

mrr 

Textos 

Is 52,15 

[mrr] 

Sal 107,42 

Job 5,16 

Sal 12,4 

Sal 31,9 

[mrr] 
"7*306 

Sal 63,12 

Prov 10,19 

de nin-l, fem. Pl- d e n ^ ' «i M «o- W MCKANE, Proverbs, 398, H. R I N G G R B A 

Proverbios, 437-43», ^ ,„o , ALONSO SCHOKBL - j v ' « S I 
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En algunos textos, lá expresión "cerrar la boca" indica un estado de 
estupor ante una acción de Dios, inesperada y sorprendente. 

En Is 52,1548, ia frase: orre trzba isaj?: vbv, "ante él, cerrarán los 
reyes su boca", aparece como la consecuencia del asombro ante algo nunca 
visto u oído: miarirj UHptJ-tfí -ntígj un anb Tsq-tf? Tft$ '?, "porque lo que no 
se les había referido verán, y lo que no habían oído contemplarán". Junto a la 
expresión "cerrar la boca", aparecen verbos de percepción sensorial como 
mn, "ver", sotí, "escuchar", y el hitpolel de p, "contemplar" o "meditar 
con atención49", que denota actividad intelectual y sentido de admiración. 
Los reyes se quedarán sin palabra debido al asombro, fruto de una percepción 
sensorial y de una actividad interior de reflexión delante de la acción de Dios, 
que glorifica a su siervo adolorido y desfigurado. 

En el Sal 107,42 y Job 5,16, el sujeto de la expresión "cerrar la boca" 
es la injusticia, la iniquidad (rr7]¡J / ¡rrfrj?)- Con estos conceptos abstractos se 
hace referencia a los hombres injustos, violentos y fraudulentos (cf. 2 Sam 
3,34; Sal 43,1; 89,23). En ambos casos el silencio es provocado por la acción 
de Dios, que interviene para cambiar la suerte de los pobres que son víctimas 
de la opresión50. El Dios Omnipotente se muestra de parte de los débiles. De 
esta forma sorprende y desconcierta a los perversos e injustos de este mundo, 
dejándolos sin palabra, mientras los hombres rectos y justos lo ven y se 
alegran (Sal 107,43). 

En el siguiente cuadro mostramos la relación entre el asombro 
silencioso de los inicuos y la acción de Dios que invierte la suerte de los 
pobres: 

Expresión de asombro 

(v. 42) rrs nasp, rfywb?} 

(v. 16) rrs rre?p nrt>i>i 

Acción de Dios 
que cambia ía suerte del pobre 

(v. 41) TÍPQ fpR aafrn 

(v. 15) jíft pjo -pái DÍTBB 

Textos 

Sal 107,42 

Job 5,15-16 

En otros textos la expresión indica una situación de derrota y fracaso. 
Se pone de manifiesto, no tanto que queda truncada la capacidad de hablar, 

4 8 Sobre los problemas textuales de Is 52,13-15, cf. D. BARTHÉLEMY, Critique 
textuellede VAnclen Testament, 2, 390-395. 
?W: 49 Cf. H.R SCHMID, " p Mn verstehen", THAT% 305-306. 

so cf. D.J.A. CLINES, Job 1-20,147. 
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normalmente calificada como negativa, cuanto el deseo de que sea silenciado 
y erradicado todo lenguaje éticamente reprobable. De esta forma en estos 
textos el silencio adquiere un fuerte valor simbólico y social. Silenciar la 
mentira, el lenguaje arrogante, la calumnia, etc., se consideran acciones que 
competen específicamente a Dios. Explícita o implícitamente es Dios mismo el 
autor de la acción que recae directamente sobre el término nsíp, "labio", que 
representa por metonimia a toda la persona en cuanto sujeto de lenguaje 
éticamente negativo. 

%pl Sal 12,4 constituye una invocación pidiendo la justa intervención 
de Dios frente a la eficacia de las palabras mentirosas de los poderosos, 
rogándole que haga desaparecer a los hombres que hablan con labios 
lisonjeros y dobles, literalmente "lisos, resbaladizos" (p^n). El contexto hace 
referencia a la mentira y la falsedad en el hablar, como se puede observar a 
partir de los dos esticos del v. 3, en donde el verbo 121 es presentado con 
una doble calificación construida en paralelismo. Primero se afirma: r&v toti; 
ininTi? tí^» "hablan con falsedad5! el uno contra su prójimo", y luego nsó 
n a T 3*71 n^a nip'prj, "hablan con labios tramposos y doblez de corazón52". 
En paralelismo con nipbn TISÍD, "labios tramposos", aparece la expresión 
ni*?-!-! rrano pifo, "la lengua que habla bravatas, fanfarronerías". Y en el v. 5 
se citan ias palabras proferidas: "la lengua es nuestra fuerza, nuestros labios 
están con nosotros, ¿quién será nuestro amo (]ilK)?"S3. La petición de.! 
salmista es una denuncia de la falsedad de la palabra entre los hombres, y al 
mismo tiempo, una imprecación que pide la justa intervención de Dios (cf. v. 
6). Pedir el silencio de labios tramposos y de lenguas engreídas equivale a 
desear la eliminación de toda palabra ética y religiosamente perversa de la 
sociedad54. 

51 El uso del término »")$ ("falso, vano"), en lugar del más común "IpCÍ, es 
significativo. El calificativo Rlttí se utiliza en el texto del Decálogo para referirse al falso 
testimonio contra el prójimo (cf. Dt 5,20) y para el uso del nombre de Dios en vano (cf. Vt 
5,11) (cf. J.F.A. SAWYER, "vm Saw' Trug", THATII, 882-884). 

52 La expresión 3*71 :r?? (lit.: "corazón y corazón") indica la doblez de corazón, la 
falsedad (cf. una expresión similar en relación a los pesos y medidas en Dt 25,13-14). "A la 
letra, corazón y corazón, o mente y mente, doblez, duplicidad. La forma quiere fijar el acto 
en su origen mental: ya dentro se desdobla la mente en dos juicios, sí y no, esto y lo 
contrario; y eso asoma en el lenguaje" (L. ALONSO S C H O K E L - C . CARNITI, Saímos, L 
260). 

53 Probablemente la frase no tiene solamente alcance social, sino también 
religioso, dado el uso del término "|i"l», muchas veces referido a YHWH (cf. L. ALONSO 
SCHÓKEL - C CARNITI, Salmos, 1, 260-261). 

54 Comenta al respecto G. RAVASI, II libro dei Salnú, I, 243: "un duro atto 
d'accusa contro una struttura sociale viziata e ingiusta, un atto d'accusa parallelo a quelH 
incandescenti della profezia. Saltando la "veritá" della parola, salta la trama ordinata dei 
diritti e della liberta". 
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En el Sal 31,19 aparece la expresión ~)0 TT5&, "labios mentirosos^" 
como complemento del verbo nfrs, que normalmente indica la no utilización 
de los órganos de la fonación; y en paralelo con la imprecación: •'PEn íó"3? 
biffl?1? wn¿, "que avergonzados los malvados sean silenciados hacia el Sheol" 
(v. 18). La mención del Sheol, lugar del silencio absoluto (Sal 94,17; 
115,17), y del verbo DQ1, muestra la idea de destrucción. El v. 14 deja 
entrever la gravedad de las acciones denunciadas: "planean quitarme la vida"; 
el v.19 completa la descripción: "profieren contra el justo arrogancias, con 
orgullo y desprecio". El orante se dirige a Dios, confiando en él (vv. 15-17) y 
pidiendo que sus enemigos enmudezcan y bajen al Sheol (vv. 18-19). La 
súplica expresa el deseo de que sean silenciadas todas aquellas voces que han 
sembrado calumnia y maldad. Encaminándose al Sheol, enmudeciendo para 
siempre, no podrán ya pervertir la tierra56. 

En Is 10,14*aparece una expresión metafórica, que puede ser 
traducida como "no abrir el pico". El contexto evoca una derrota, haciendo 
alusión al silencio de los pueblos aterrorizados y vencidos por el emperador 
asirio: ^ s ? ^ n? n^si *)$ ")iJ rrn &7), "y no había quien moviera las alas ni 
abriera el pico para piar57". 

— "Cerrar los labios" puede ser también una expresión sapiencial, 
que indica la capacidad que tiene el hombre prudente para controlar sus 
palabras y saber callar cuando es preciso. 

En Prov 10,19, el control de los labios aparece en contraposición 
con la palabrería^: Vsífflp rraíp ^©rn: sxásriyji vfr ana? a*i?, "en las muchas 
palabras no faltará ofensa, pero quien refrena sus labios es prudente". En esta 
traducción, suponemos que el texto se refiere a la sabiduría que existe en el 
hablar ponderado. Mientras el charlatán que no cuida sus palabras puede 
repetidamente herir susceptibilidades y ofender a otros, el hombre sabio es 

55 Los "labios mentirosos" designan en el salmo, por metonimia, al testigo falso 
que ataca con calumnias al justo (v. 19). El calificativo ~lj??í no hace alusión a un discurso 
mentiroso cualquiera, sino a todo un modo perverso y agresivo de comportarse en ámbito 
judicial, atentando contra los derechos del prójimo (cf. M.A. KLOPFENSTEIN, Die Lüge, 
25.32). 

56 Cf. G. RAVASI, // libro dei Salmi, I, 576. 
^ 57 En la primera parte del versículo se describe con lenguaje metafórico la 

i actividad victoriosa del rey de Asiría: "Mi mano alcanzaba como a un nido las riquezas de 
; los pueblos, y como se recogen huevos abandonados he recogido toda la tierra". Por una 

parte, con la comparación se subraya la facilidad de su tarea; por otra, la reacción de los 
;pueblos derrotados, inmovilizados por el pánico y silenciados por el terror (cf. L. ALONSO 

ySCHÓKEL - J.L. SlCRE, Profetas, I, 162). El contexto obliga a traducir el término n§ como 
^pico". Sobre el verbo *]EEi (trinar, piar, susurrar), que aparece sólo en Isaías (Is 8,19; 10,14; 
•0A\ 38,,14), cf H. WHJDBERGER, Jesaja, I, 1462. 

58 W.BÜHLMANN, Vom rechten Reden und Schweigen, 176, ha hecho notar la 
¿relación sonora entre las dos expresiones, construidas ambas con una particular aliteración: 
|i>n & (vnafp -^n) y con n, i (nn?^ :n). 
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aquel que tiene una cierta disciplina en su hablar y sabe guardar silencio hasta 
no haber sopesado cuidadosamente sus palabras59 . Sin embargo, es posible 
otra interpretación, en la que se supone una ofensa (tttfs), la cual no se 
llegaría a remediar ("nn, "cesar, terminar") con el mucho hablar. La segunda 
parte del versículo, por tanto, propondría la conducta prudente en tal 
situación, es decir, callar y no intentar a base de discursos continuar 
excusándose y defendiéndose60. 

, En Prov 17,28, el silencio también aparece como expresión de 
sabiduría: ]t% YTfiÉp ntfk Dígir n?n tino1? ^ na, "incluso el necio que calla, 
por sabio es tenido; el que cierra sus labios, por inteligente". Se habla del 
^ns , "el necio, el falto de sabiduría", que en muchos textos de Proverbios se 
caracteriza precisamente por su hablar imprudente y desmedido (cf, Pr 
10,14.21; 12,16; 14,3; 20,3.9). Es el sujeto del participio hifil del verbo ahn, 
"callar, estar en silencio", y de ía expresión paralela rr#ty afi», "cerrar los 
labios". Es probable que el proverbio posea un cierto matiz irónico para 
subrayar el valor del s i lencio 6 ! , sobíe todo si se tiene en cuenta la 
caracterización general del "ri^, como charlatán e incapaz de callar. Es tan 
importante saber callar, que hasta un necio, si supiera usar con prudencia de 
su lengua, llegaría a ser considerado sabio. 

(c) "Ponerse la mano en la boca" 

El gesto de ponerse la mano en la boca o hacer algún tipo de señal 
con la mano para imponer silencio se encuentra atestiguado ya en el mundo 
antiguo fuera de la Biblia6 2 . La expresión se encuentra 6 veces en los libros 
hebreos del AT (Jue 18,19; Miq 7,16; Job 21,5; 29,9; 40,4; Prov 30,32). 
Mostramos en este cuadro la terminología utilizada en estas proposiciones: 

59 Cf. B. GEMSER, Sprüche Salamos, 50; W. M C K A N E , Proverbs, 416; H 1 
RINGGREN, Sprüche, 47. L. ALONSO SCHÓKEL. - J. VÍLCHEZ, Proverbios, 267, opinan qiíe | | 
la primera parte del versículo se refiere al charlatán que ha llegado a ofender a otro; y ^s 
segunda, al hombre prudente que "se muerde los labios y no responde con la misrn^ll 
•moneda". • -y'^$ 

60 W. BÜULMANN, Vom rechten Reden und Schweigen, 178, ha propuesto 1^ 
traducción: "Bci der Mengc von "Worten nimmt ein Vergehen kein Ende, aber wer sein?ll 
Lippen zurückhiilt, handclt klug" (178). Cf. O. PLóGiiR, Sprüche Salamos, 127-128; B ^ j l 
WHYBRAY, Proverbs, 167-168. vil 

61 Cf. O. PLÓGER, Sprüche Salamos, 207; R.N. WHYBRAY, Proverbs, 263; ^ 
cambio, W. McKANE, Proverbs, 507, lo interpreta como un consejo dirigido al necioí qÜ||| 
manteniéndose en silencio, podría esconder sus defectos, y al cual los demás le podrfá%| 
atribuir cualidades de prudencia que, en realidad, no posee. L. ALONSO SCHÓKEL ;r i | ¡¡ 
VÍLCHra, Proverbios, 369, proponen como comentario estos dichos castellanos: ''Ha^gf 
sabe quien no sabe, si callar sabe"; "el bobo, si es callado, por sesudo es reputado". 

62 cf. B. COUROYER» '"Mettre sa main", 97-209; L. DAL PRÁ, "II gesto", 403' 
419. 
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Motivo del silencio 

imposición 

temor - asombro 

asombro 

asombro 

asombro 

prudencia 

La mano en la boca 

ns-^j? T 

n ^ j ? . T 

7^7$ T 

7$? *p 
n?-1? -r 

nf? "n 

Verbo 

"Wb-

win 

• D"í£? 

rrtp 

WtD 

— 

Textos 

Jue 18,19 

Miq 7,16 

Job 21,5 

Job 29,9 

Job 40,4 

Prov 30,32 
-» 

En Jue 18,19, la expresión aparece en paralelismo con el verbo tíin 
hifil, como un imperativo que ordena guardar silencio. 

En Miq 7,16: n§-72 T itycr orna? "top *STJ tfú ítrr:, "lo verán las 
naciones y se avergonzarán con todo su poderío; se pondrán la mano en la 
boca", la frase aparece en paralelismo con el verbo ttíin, "avergonzarse". 
Como términos correlativos se encuentran en el v. 17 una serie de verbos que 
denotan temor: nn, "temblar", "ins, "asustarse", trr "temer". A la boca tapada 
con ía mano corresponde la sordera de los oídos (v.16). Se estaría 
describiendo la mudez debido al temor y al asombro, que acompaña la 
sumisión de las naciones ante la manifestación de YHWH, pastor de su 
pueblo, que renueva como en los días antiguos las acciones maravillosas en 
su favor (cf. Miq 7,14-17). 

En Job 21,5: n § " ^ T «fri vatfrfl ' ^ - f l ? , "volveos hacia mí y 
asombraos*>3 y poneos la mano en la boca", la expresión aparece en 
paralelismo con el verbo D¡3£í hifil "estar desolado", "estremecerse", y en el v. 
6 en relación con ^rn, "asustarse", y ran1??, "escalofrío". Lo que Job está 
por decir debería estremecer de asombro a sus amigos, quienes escuchándolo 
razonar deberían callar, poniéndose la mano en la boca. El mismo Job al 
recordarlo queda horrorizado y espantado (v. 6). 

En los otros dos textos, la expresión (Job 29,9; 40,4), adquiere la 
connotación de asombro y aó^niración frente a la presencia de alguien que 

63 Se puede conservar la forma iQEÍrn, hifil de Dntí, según el T*M, como un hifil 
con valor intransitivo (cf. L. ALONSO SCÓKEL - J.L.SICRE, Job, 317; J.E. HARTLEY, The 
Book ofJob, 310). Otra posibilidad, para evitar la anomalía, sería leer la forma nifal: ffitórn 
(cf. G. GERLEMANN, BHS). El significado que más comúnmente presenta la raíz se puede 
captar en las expresiones "estar abandonado, desierto, falto de vida". En el hifil intransitivo 
de Job 21,5, el sentido del verbo se puede entender de forma subjetiva, similar al que asume 
en qal: "sentirse falto de vida", "estremecerse" (cf. F. STOLZ, "MUÍ Smm odé liegen", THAT 
H, 971-973). 
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impone silencio por su palabra y su sabiduría. Delante de Job, hombre de 
hablar justo y sabio, sus conciudadanos se quedan en silencio en la puerta de 
la ciudad (Job 29,9); frente a Dios, trascendente y majestuoso a través de las 
obras de la creación, Job se queda sin palabras (Job 40,4). 

En Prov 30,32, en cambio, la expresión inidica una actitud de 
prudencia y hace referencia probablemente al hombre engreído y violento: 
ns1? T rn'aroyn t ^ n n ? $>3[Xat>, "si has actuado como un necio, llenándote de 
arrogancia, y si lo has premeditado, \mano en bocal". En esta traducción, 
consideramos dos frases condicionales no antitéticas, introducidas cada una 
por ajt,' seguidas de la expresión "¡ mano en bocal** como apódosis64. El texto 
propone el silencio como la actitud adecuada en el caso que se haya producido 
una reacción altanera, por falta de prudencia o por exceso de cálculo 65. En ese 
momento es mejor llevarse la mano a la boca, antes de que broten palabras 
que puedan causar mayores daños. Es e l tema que desarrolla e l v . 33: tw 
2bn ffc '5 tfsi ' 3*1 D'SK f ai trj «^ ?)»T0H n«Dn, "porque apretando la 
leche se saca mantequilla, y apretando la ira se saca sangre, y apretando la 
nariz se saca cont ienda"^ . Es decir, de la misma manera que de la leche se 
puede sacar un producto derivado, la arrogancia puede suscitar la ira; y la ira, 
palabras ofensivas que pueden ser causa de un enfrentamiento violento^?. 

(d) "Vigilar la boca - los labios - la lengua" 

Es una expresión que denota prudencia sapiencial en ei hablar. La 
imagen de la boca, como apertura que comunica el interior del hombre con el 
mundo exterior, expresa su función de articular en forma de lenguaje las 

64 Cf. B. GEMSER, Sprüche Solomos, 106; H. RINGGREN, Sprüche, 115-116fj 
R.N. WHYBRAY, Proverbs, 421; L. ALONSO SCHÓKEL - J. VÍLCHEZ, Proverbios, 52Í l j 
Otra posible traducción es considerar dos frases condicionales, independientes y antitéticas^ 
con la expresión sobre el silencio como apódosis: "Wenn du ais Tor handelt i n | | 
Überheblichkeit, und wenn du reiflich nachdenkst: die Hand auf den Mund" (cf. O. PLÓGER, 
Sprüche Safamos, 353-367). En este caso se supone que la persona ha actuado de forma 
arrogante, pero luego ha reflexionado (interpretando DOT, "reflexionar, pensar", en sentido 
positivo) y ha decidido callar. W. McKANE, Proverbs, 664, considera dos frases 
condicionales, relacionando la frase 'mano a la boca" con el verbo ODt, y traduce: "If you act 
the fool by giving yourself áirs, if you dabble in intrigue with your hand on your mouth 
[watch your step], for [...]". 

65 Cf. W. BÜHLMANN, Vori rechíen Reden und Schweigen, 236; L. ALONSO 
SCHÓKEL - J. VÍLCHEZ, Proverbios, 521. 

66 Ingeniosamente la terna del versículo está construida en base a dos juegos de 
palabras: *$, '"nariz"- era», "cólera"; y n^DD, "mantequilla", homófono de nm, "cólera" (Cf. 
L: ALONSO SCHÓKEL - J. VÍLCHEZ, Proverbios, 521). 

67 Cf. W. McKANE, Proverbs, 665; R.N. WHYBRAY, Proverbs, 421. 
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opciones del corazón 6 8 . En " la puerta de los labios'*, en "la apertura de la 
boca", se exige una vigilancia constante, pues n o t o d a palabra debe atravesar 
tal frontera y salir al exterior. Mostramos los textos: 

Sal 141,369: >s<? + ia¡tí 

Prov 1,3: VB + .nc 

Prov 21,23: Wvty va + ytá 

La expresión de Miq 7,5: T9~*W lóc? í[g*D rq$$Qt "de la que se 
acuesta en tu seno, guarda la apertura de tu boca", aparece en un contexto de 
tal desconfianza y maldad, que el profeta denuncia que ha desaparecido la 
justicia y la lealtad en la convivencia social (w. 1-4). La frase recomienda una 
conducta cautelosa en medio de un ambiente en el cual uno no se puede ya fiar 
de nadie (cf. Jer 9,3-4)70. 

(e) "Pegarse la lengua al paladar" 

Es una expresión que evoca la idea de la inmovilidad de la lengua, y 
por tanto, posee la connotación de un silencio absoluto. Mostramos los tres 
textos en donde claramente posee este significado?^: 

6S Cf. F. GARCÍA LÓPEZ, "na paeh", TWATVl, 529. 534-536. 
69 Algunos autores proponen enmendar en la segunda parte del versículo, 

cambiando la forma verbal nnap, imperativo de "1S3, por el sustantivo rrca,"vigilante", para 
conservar el paralelismo con rnosí, "guardia", siguiendo la versión de los LXX (cf. HJ . 
KRAUS, Psalmen, TI, 64-150. 927; L. JACQÜET, Les Psaumes, III, 646; L. ALONSO 

SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, D, 1607; K. SEYBOLD, Die Psalmen, 521). Sin 
embargo, creemos que se puede mantener el TM. 

70 Cf. B. RENAUD, Laformation, 355-357; D.R. HlLLERS, Micah, 85-86. 
71 Otra expresión que manifiesta la obstrucción de la lengua, pero que no aparece 

explícitamente en el contexto'relacionada con la imposibilidad de hablar, es Zac 14,12: 
DO'?? PS8 í r t ^ » "y su tengo* se pudrirá en sus bocas". La expresión forma parte del 
anuncio del castigo que YHWH traerá sobre los pueblos enemigos de Jerusalén. Junto a la 
lengua, aparecen también la carne y los ojos: "Pudrirá su carne estando ellos todavía en pie, 
sus ojos se pudrirán en sus cuencas, y su lengua se pudrirá en su boca". No es claro a qué 
se refiere el texto, aunque no se puede descartar del todo que la imagen pueda referirse a la 
imposibilidad de hablar. Otro texto que habla de la inutilización de la lengua humana es Jos 
10,21: isc6~fT» ET̂ 1? *?yi~)& 'X?? jTJT^» "no amenazó a los israelitas ninguno con su 
lengua". R. MEYER, BHS, propone eliminar el *? que precede a Er«, considerándolo una 
diptografía , y leer- 3^0, "perro", en lugar de ttfaj, "hombre", basándose en la expresión 
paralela de Ex 11,7: íto^i W1? a^5"PCT & ^ O T 9?. "y a t o d o s l ° s israelitas no les 

file:///mano


96 ESTUDIO LEXICOGRÁFICO DEL CAMPO SEMÁNTICO DEL SILENCIO 

Ez'3,26: ^T1?» p1?1R iffifl "tu lengua pegaré a tu paladar" 
Sal 137,6: «>rr? 'jítfrpSTFi "que se te pegue la lengua al paladar" 
Job 29, 10: ng37 Csn1? Cü10t?íl "sus lenguas se les pegaban al paladar" 

La expresión aparece en estos textos en relación con terminología del 
campo semántico del hablar y del callar: n*?s, "ser mudo" (Ez 3,26); "VE, 
"canto" (Sal 137,3.4); n^o, "palabra"; na, "boca" (Job 29,9); *?ip, "voz" 
(Job 29,10); QQi, "callar"; »DB, "escuchar" (Job 29,21). En Ez 3,26 el 
silencio del profeta es ordenado por Dios; en el Sal 137,6, los deportados se 
imponen a sí mismos silencio lejos de Jerusalén, y en Job 29,10, el silencio 
de los notables de la ciudad es provocado por la autoridad moral de Job que 
se hace presente. En otros textos se utiliza una imagen semejante, pero en 
relación a la sequedad en la boca por falta de agua, indicando un estado de 
agotamiento físico (cf. Sal 22,16; Lam 4,4; Is 41,17). 

2.3 Ningún grito * 

El grito o alarido es una manifesación sonora fuertemente emotiva, 
que expresa diversos tipos de sentimiento o estados de ánimo. Se pueden 
distinguir fundamentalmente el grito de alegría y de gozo, y el grito de dolor o 
de alarma. Cuando llega a faitar el primero, generalmente se está describiendo 
una situación de esterilidad o de muerte; en cambio, la ausencia del grito que 
expresa dolor denota una experiencia de paz y de seguridad. 

TIPO DE GRITO AUSENCIA DE GRITO TEXTO 

grito de auxilio pJK $7 Dt 22,24™ 
grito de guerra sm ti& Jos 6,10 

amenazó (¿ladrando?) perro con su lengua". El verbo pn parece ser utilizado en Ex 11,7 con 
el significado de "aguzar o afilar la lengua", es decir, "amenazar con la lengua", de donde se 
deduce el significado de "ladrar". Esto hace que en Jos 10,21 resulte extraño que el sujeto de 
p n sea la lengua del hombre. J.A. SOGGIN, Joshua, 120, opina que la frase de Jos 10,21 es 
una expresión proverbial, cuya forma original probablemente es la del Éxodo. Se puede 
mantener la lectura del TM de Jos 10,21, considerando como lamed enfático el"? que 
antecede a tí1», y traducir: "Not a man moved his tongue against any of the people of Israel". 

72 En la normativa de Dt 22,23-27 el hecho de no gritar (pSS), es importante para 
juzgar sobre un delito sexual: si un hombre viola en la ciudad a una joven virgen que está, 
prometida a otro y ésta no grita pidiendo socorro, morirán ambos [cf. J. L'HOUR, "Une 
législation", 1-28; R.P. MERENDINO, Das deuteronomische Gesetz, 336-345; 398-400; G-
SEITZ, Redaktionsgechichtliche Studien zum Deuteronomium, 131-132; M. WBINFELD, 
Deuteronomy and Deuteronomic Sehool, 242-243; P.E. DlON, 'Tu feras disparaítre le mal", 
321-349]. Morirá el hombre por haber violado a la mujer de su prójimo, y la joven TI?;? 
np$pfc T& " Q T ^ , "por el hecho de no haber gritado en la ciudad" (Dt 2 2 3 ) . Dado que 
no hay evidencia de que la mujer haya pedido auxilio, su silencio se estima como 
consentimiento en el delito (cf. P.C. CRAIGIE, The Book of Deuteronomy, 294-295). 
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grito de gozo Sisnitb Is 16,10 
gritodegozo JUmft Sal 41,12 
gritodegozo ]mfc> Is 16,10 
grito de dolor flpja\ bp) r?3 bp + nifal 2®D-&b Is 65,19 
grito de gozo *?33 1TU Is 16,9?3 
grito de dolor nrr# jn* Sal 144,1474 
gritodegozo ü rrjp] tán % Job 3,775 
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73 La expresión bsi TTH alude al grito de los vendimiadores que se extingue 
(*?S3), en paralelismo con los versículos siguientes. Otra posible interpretación es considerar 
*?S1 TTH como el clamor de guerra de los enemigos que caen ("PSü) sobre Edom. Según H. 
WILDBERGER, Jesaja, 1,627-628, el TVT\ del v. 9 se refiere al grito de guerra del enemigo 
que ha invadido el territorio de Moab. En el texto se estaría subrayando el contraste con el 
*TTn del v. 10. En los huertos y en las viñas resuena durante la recolección de la uva un 
gozoso grito de júbilo, como en un momento de fiesta (Jue 9,27; 21,19.21), pero en Moab 
ya ha resonado antes un Trn totalmente diverso: el grito de guerra victorioso del enemigo. 
Un texto terminológicamente paralelo a Is 16,9-10 es Jer 48,33. 

El TM de Jer 48,33b es conftiso y presenta dificultades de lectura: Tyr\ •pvrtitb 
"!Tn #3 T7TJ. Probablemente la primera frase Oyn yrrUh)na? 1 u e leerla a la luz de Is 
16,10: Tpirj •^IT-^'P ("no pisa ya el pisador"). La segunda frase (TTn &b TT3) o se 
interpreta literalmente "el grito de júbilo ya no es grito de júbilo", es decir, ha desaparecido; 
o, según la propuesta de W. RUDOLPH; Jeremía, 282, se modifica el segundo 1~\^T¡ 
reconstruyendo un verbo (Tin"*.) denominativo, manteniendo en ambas frases una 
•construcción paralela de un sujeto seguido de un verbo: "el grito de júbilo no es proferido" 
(cf. WX. HOLLADAY, Jeremiah, II, 344). A pesar de la dificultad del versículo el sentido es 
claro: el silencio de los cantos y gritos de júbilo en las viñas es expresión de la destrucción 
de Moab. 

74 El deseo del v. 14: wntifrQ nms f£l n*sl* ]'»] P9T&» " n o n a y a brecha, m' 
salida, ni grito en nuestras plazas", representa la conclusión de todas las peticiones 
anteriores (bendición de la progenie humana, abundancia en los graneros, aumento de las 
cabezas de ganado: vv. 12-13), y engloba todo en una sola petición de paz (cf. H.J. KRAUS, 

Psálmen,Il, 1125). 
75 j 0 D 3j se refiere a la noche de la concepción como noche estéril y silenciosa, 

privada de la bendición de la fecundidad y del grito de júbilo de los padres, para expresar 
^poéticamente el deseo de no haber llegado a nacer (cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L SicRE, 
Mb, 121. 123; DJ.A. CLINES, Job 1-20, 87-88). El grito gozoso, en cambio, sería la 
Celebración exultante por la nueva vida que surge en la concepción. Según J.E. HARTLEY, 

The Book ofjob, 93, este grito de gozo (¡Tin), no deseado por Job, rompiendo el silencio de 
í la noche, habría representado la victoria del cosmos sobre las fuerzas del caos, proclamando 
|así que una nueva vida había sido concebida y que las tinieblas habían sido derrotadas. 
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2.4 Ningún canto 

Los cánticos litúrgicos son condenados al silencio cuando Dios los 
rechaza porque no van acompañados de la práctica de la justicia, o porque el 
pueblo, lejos de Jerusalén, no puede entonar los cánticos de Sión. En Am 
5,23 el Señor manda callar la melodía del canto y de las arpas que solemnizan 
la oración cultual: "̂?23 mpfi ^ t o yinn ^Q "ipn, "aparta de miel estruendo 
de tus cantos y la música de tus arpas". Son cánticos que no brotan de una 
conducía conforme a la justicia y al derecho. En lugar del vano fluir de las 
palabras (Is 29,13) y en lugar del canto y de las arpas, Dios desea la palabra 
que salvaba los inocentes mediante un juicio justo (Am 5,24). En el Sal 137, 
ante la invitación a cantar un cántico de Sión76, de parte de aquellos que los 
habían deportado (v.3), el pueblo en el exilio permanece en silencio y se 
resiste a cantar: "D? nQ*m b¡3 mrr"Tt?-n$ TE)] ^8» "cómo cantaremos un 
cántico de YHWH en tierra extranjera". No son simples cánticos de Sión, 
cantos folclóricos de un pueblo y dé una tierra; son himnos santos, 
profesiones de fe. En tierra extranjera e impura no se pueden cantar los 
himnos del Señor; sería profanarlos?7. Y sobre todo, es absurdo cantar y 
alegrarse —y alegrar a los opresores— en tierra extraña, en un tiempo en el 
que Dios calla de forma dramática. Durante el exilio, los cánticos permanecen 
como sepultados en el corazón del pueblo, esperando resucitar cuando 
resucitará Sión y en el templo se cantará otra vez la gloria de YHWH78. En 
otros textos se anuncia el final de los cánticos nupciales y las fiestas de boda 
(Jer 7,34; 16,9; 25,10), como expresión dramática de la ausencia del gozo y 
de la vida en el país7^. 

3. Conclusión 

A través del estudio lexicográfico de este capítulo se ha podido 
constatar, en primer lugar, la gran variedad de términos y expresiones que 
existen en el Antiguo Testamento para expresar el silencio, a través de la 
negación de su antónimo: el sonido. Se ha demostrado que el campo 
semántico del silencio incluye una terminología que no se limita a los lexemas 
que en forma directa expresan Ja condición del silencio, como es el caso de las 
raíces estudiadas en el primer capítulo, sino que existen muchas expresiones 

76 I-a expresión p*s T$p ^ Wtí se puede traducir "cantadnos de los cánticos de 
Sión", interpretando ]T3 TB como nombre colectivo, precedido por un ]Q partitivo (cf. L. 
ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, 11,1556; G. RAVASI, // libro dei Salmi, EL 
765). 

77 Comenta HJ. KRAUS: "Solche Jahwe-Hymnen aber konnen im fremden Land 
nieht angesúmmt werden. Kultisches Handeln ist hier nicht mbglich (vgl. IS 26,19; Hos 
9,3ff.). Das schliesBt diese Erklarung in 4 nicht aus, daR im fremden Land Klagefeiern 
stattfinden konnten (vgl. 1 Ko 8,46ff)" (Psalmen, II, 907). 

7» Cf. G. RAVASI, II libro dei Salmi, Tu, 765. 
79 Cf. W.L. HOLLADAY, Jeremiah, I, 270. 
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que les son equivalentes. En este capítulo además se ha podido comprobar la 
importancia del contexto para determinar el valor semántico de un término o 
de una expresión. La atención a las relaciones con los vocablos correlativos, 
nos ha permitido, por ejemplo, captar la variedad de connotaciones que puede 
tener una misma frase en diversos contextos. 

Un aporte importante de este capítulo lo constituye el estudio, 
sintagmático y paradigmático, de la fraseología en relación con los órganos de 
la fonación. A través del análisis realizado, se ha puesto en evidencia la fuerza 
expresiva de estas frases y los numerosos matices que pueden manifestar. 
Aunque todas ellas tienen que ver con el silencio y, en muchos casos, la 
distinción entre los distintos órganos del cuerpo no es tan evidente, la 
diversidad semántica que presentan es muy rica. 

A través del estudio lexicográfico realizado se han podido, además, 
establecer nuevos ámbitos de manifestación del silencio, que no eran tan 
explícitos con el solo examen de las raíces hebreas, muchos de ellos 
teológicamente significativos para la comprensión bíblica del fenómeno: el 
silencio del cosmos y de algunos objetos sonoros, la ausencia de la música y 
del canto, el silencio sapiencial del hombre prudente o de quien guarda un 
secreto, etc. 



Conclusión de la Primera Parte 

Al final del análisis lexicográfico ofrecemos una síntesis de los 
diversos sujetos y ámbitos del silencio en el Antiguo Testamento, para lo cual 
vamos a retomar los textos que han sido objeto de estudio en estos dos 
primeros capítulos. 

L Sujetos del silencio 

El silencio es una cualidad del hombre. Constituye una potencialidad y 
una prerrogativa suya, ya que sólo puede callar quien tiene el don de la 
palabra. La mayor parte de textos bíblicos sobre el silencio, en efecto, tienen 
como sujeto al ser humano; aunque también aparecen como sujetos á&l 
silencio algunos animales, objetos sonoros y elementos cósmicos, las falsas 
divinidades y los ídolos. Por su rico valor teológico y espiritual, revisten 
particular interés los textos en los que el sujeto del silencio es Dios mismo. 

1.1 Animales, objetos sonoros y elementos cósmicos 

Son muy pocos los textos que presentan a un animal como sujeto del 
silencio. Jer 9,9 alude a la ausencia del mugido del ganado, como signo de 
devastación en el país; Ex 11,7 probablemente hace referencia a la ausencia 
del ladrido del perro; e Is 10,14 utiliza, para expresar el terror y la derrota 
frente al ejército enemigo, la imagen de un ave que no ha podido abrir el pico 
para piar ¡fias). 

En muchos textos se hace alusión al silencio de los objetos sonoros: 
las herramientas de construcción (1 Re 6,7), el molino (Jer 25,10; Ecl 12,4b) 
y los instrumentos musicales (Is 5,11-14; 24,8; 25,5; Ez 26,13; Sal 57,9; 
137,3). En relación al cosmos, el texto más significativo es ciertamente el Sal 
19,1-5, en donde aparece la bóveda celeste proclamando "silenciosamente" la 
gloria de Dios Creador (v. 4). En otros casos, en los que el silencio adquiere 
dimensiones cósmicas, los sujetos es: "toda la tierra (pw)" (Hab 2,20) o 
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"toda carne ("ró£)" (Zac 2,17). Ambas expresiones designan a la totalidad de 
los seres vivientes. Aparece también en silencio el mar, dominado por 
YHWH como Señor del cosmos (Sal 65,8; 107,29; Jer 51,55). En sentido 
metafórico, se hace referencia a la la piedra, silenciosa e inmóvil, como 
imagen de los pueblos enemigos de Israel, aterrorizados ante la acción 
poderosa de Dios (Ex 15,16). 

1.2 El hombre 

T Son numerosos los personajes bíblicos que aparecen callados en 
alguna ocasión: el criado de Abraham (Gen 24,21); Jacob (Gen 34,5); Aarón 
(Lv 10,3); Saúl (1 Sam 10,27; 20,26); Abigail (ISarn 25,19.36); el siervo de 
YHWH (Is 53,7); el profeta Ezequiel (3,26; 24,17.27; 33,22); Daniel (Dan 
10,15); Job (Job 40,4); los amigos de Job (Job 2,13; 32, 15-16); Ester (Est 
2,10); etc. 

Pero más que señalar a los individuos concretos, queremos indicar 
algunos sujetos del silencio particularmente significativos que poseen cierta 
relevancia teológica: 

— Una colectividad: Aparecen como sujetos del silencio los pueblos 
vecinos de Israel, que se quedan callados de asombro o de temor delante de la 
acción maravillosa de Dios en favor de su pueblo (Ex 15,16; Miq 7,16); una 
entera ciudad que ha sido destruida y cuyos habitantes yacen silenciosos por 
la tristeza o la muerte (Is 24,8); o una nación que se encamina 
irremediablemente a la muerte, como Babilonia (Is 47,5) o Moab (Ez 26,13). 

— Algunas categorías de personas: Los pastores que no cumplen con 
su misión son llamados despectivamente "perros mudos" (Is 56,10); algunas 
autoridades del pueblo (CT}3, D*~;ÍD) callan ante la sabiduría de Job (Job 29, 
9-10), y los ancianos (capfl se lamentan silenciosos durante la época ¿olorosa 
del exilio (Lam 2,10). también aparecen en silencio los notables y los 
consejeros (D";?n, anfn) que no saben qué responder delante de lo que se 
les acusa (Neh 5,7-8); los reyes de la tierra que quedan sin palabras, 
asombrados ante la obra de Dios (Is 52,15), y los novios (Jer 7,34; 16,9; 
25,10) y los viñadores (Is 16,9-10) que no entonan más sus cantos de gozo y 
alegría en la tierra desolada. En forma metafórica también se menciona a los 
mentirosos y los impíos que, por la falsedad y maldad de sus palabras, serán 
silenciados por Dios (Sal 12,4; 31,19; 63,12), y a los adivinos del faraón, 
que se quedan silenciosos por ser incapaces de explicar un sueño (Gen 
41,24). En línea más sapiencia] aparecen como sujetos del silencio: el ^s&a, 
"el hombre prudente", que sabe callar por prudencia (Prov 10,19), pero que 
también puede ser silenciado por el miedo que genera una estructura de 
injusticia social (Am 5,13), y el y ^ , "el necio", que aun siendo charlatán e 
imprudente, callando podría ser tenido por sabio (Prov 17,28). 

1.3 Las falsas divinidades y Dios 

Mientras los falsos dioses y los ídolos se presentan como realidades 
mudas e inertes, el silencio del Dios vivo suscita graves interrogantes en el 
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creyente, provocándole muchas veces una crisis en su experiencia de fe. Con 
la metáfora del silencio divino se expresa el sentimiento de la lejanía de Dios y 
de la ausencia de su acción salvadora; al mismo tiempo es una manifiestación 
privilegiada de la dimensión trascendente del Dios vivo, que supera todas las 
representaciones que utilizamos para experimentar y comunicar su misterio 
inefable. Señalamos algunos de los textos más significativos: 

— El mutismo de las falsas divinidades es expresión de su 
inexistencia absoluta. Se mencionan como sujetos del silencio a Baal (IRe 
18,26-29) y a los ídolos en general (Is 46,7; Jer 10,5; Sal 115,5; 135,16; 
Hab 2,18-19). 

— Paradójicamente el Dios bíblico se revela en el silencio. En el 
silencio sorprendente y doloroso del Horeb, Elias descubre una presencia 
novedosa que hace entrar en crisis toda su experiencia espiritual anterior (1 Re 
19,12). El silencio divino lo experimenta el pueblo en los dramas dolorosos 
de su historia, sobre todo en el exilio (Is 42,14; 57,11; 64,11; Hab 1,13; Sal 
77,9; etc.), o a través del silencio del profeta que callando manifiesta el final 
de una época histórica (Ez 3,26; etc.). Otras veces el callar de Dios es 
expresión de su juicio en relación a algunas conductas perversas (ISarn 
14,37; 28,6.15; Miq 3,4; etc.). El silencio divino lo vive de forma 
particularmente dramática el orante, que se coloca delante de Dios desde la 
verdad y la fe (Sal 28,1; 35,22; 83,2; 109,1; Hab 1-2; etc.). 

2. Principales ámbitos de manifestación del silencio humano 

La polisemia del silencio se manifiesta en toda su complejidad cuando 
tiene que ver con la ausencia del discurso significativo y articulado del 
lenguaje humano. El silencio de la palabra obedece a una intención, pues 
ordinariamente con él se pretende producir determinados efectos. Por eso es 
posible catalogar "diversos silencios". Es lo que mostraremos en este 
apartado, dividiendo las diversas modalidades del silencio en cinco grandes 
ámbitos: la ruptura de relaciones, la imposibilidad de hablar, la conservación 
de un secreto, el ámbito jurídico y el mundo sapiencial y religioso. 

2.1 El silencio como ruptura de relaciones 

En la Escritura este silencio se presenta bajo dos modalidades 
fundamentales: no hablar a alguien y hacer callar al otro. En el primer caso la 
ruptura se puede producir por diversos motivos, aunque el resultado siempre 
es el mismo: no se llega a producir el acto de la palabra que produce el 
encuentro interpersonal del diálogo. La otra forma de ruptura acontece cuando 
se silencia al otro, impidiéndole que pueda decir su propia palabra, porque 
resulta incómoda o porque se le considera, en cierto sentido, dañina. Nos 
referimos, en ambos casos, al silencio conscientemente deseado, diverso del 
que acompaña la conservación de un secreto o del que es fruto de un estado 
emocional que paraliza a la persona. 
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2.1.1 No hablar a alguien 

Esta es la expresión más general de la incomunicación oral, aunque 
paradójicamente se presenta siempre con un alto potencial comunicativo a 
otros niveles: una persona que no habla a otra le puede estar comunicando, 
por ejemplo, que la desprecia o que no le ha prestado atención. En realidad 
siempre se comunica algo, ya sea haciendo uso de la palabra o por medio del 
silencio. Los motivos del silencio pueden ser muy variados: a causa del odio 
(Gen .37,4; 2 Sam 13,22); por desatención (1 Sam 4,20; 2 Re 4,29), 
indecisión (1 Re 18,21) o duda (1 Sam 20,26); o bien porque se quiere 
disimular una ofensa recibida (ISam 10,27). Un caso particular lo constituye 
el hecho de "no llamar" a alguien, que en general indica una forma de 
exclusión del otro (Jue 12,1; ISam 3,6; 1 Re 1,10; Est 4,11; etc.). 

2.1.2 Silenciar a otro 

Siendo la palabra una expresión humana fundamental, la acción de 
hacer callar a alguien se presenta en la mayoría de ios casos con una cierta 
imposición y violencia (Num 13,30; Jue 3,19; 18,19.25; 2 Sam 13,20; 2 Re 
18,36; Neh 8,11; etc.). Un caso de relevancia teológica es el acto de silenciar 
la palabra de los profetas (Arn 2,12; 7,13.16; Jer 11,21), con lo cual se 
excluye de la historia la instancia crítica de la Palabra de Dios. En sentido 
metafórico, la destrucción de la mentira y la injusticia en la sociedad se 
expresa a través de la acción de Dios que hace enmudecer los labios y la boca 
(Sal 12,4; 31,19).. También se presentan formas muy sutiles de silenciar a los 
otros: al pobre que es víctima de la opresión se le mantiene en silencio como 
un mudo, cuando no se escucha su grito de justicia (Pr 31,8-9); y al hombre 
sabio y justo se le obliga, en cierto modo, a callar en una sociedad en donde 
reina la corrupción y la injusticia (Am 5,13). 

2.2 La incapacidad para hablar 

Hay situaciones en las que alguien se queda callado porque una 
determinada situación ejerce sobre él un efecto paralizante que le impide 
hablar: a causa del miedo (Gen 45,3; 2 Sam 3,11; Job 31,34; etc.), o del 
asombro (Ex 15,16; Lv 10,3; Is 52,15; Miq 7,16; Job 21,5; 40,4; etc.), o 
simplemente por el hecho de no saber la respuesta a un interrogante concreto 
(Gen 41,24; Jue 14,13.14; Esd 2, 59; etc.). Un caso extremo de incapacidad 
para hablar lo constituye el silencio de la muerte (Jue 19,28; 2 Re 4,31; Sal 
31,18; 94,17; 115,17; etc). La imposibilidad para hablar se vuelve 
incapacidad radical en el caso de los ídolos (Is 46,7; Jer 10,5; Hab 2,18-19; 
Sal 115,5; etc.). 

2.3 El silencio para guardar un secreto 

La salvaguarda de un asunto del que se piensa que no debe ser 
divulgado constituye una expresión de sabiduría y de inteligencia atestiguada 
muchas veces. (Gen 12,18; 18,17; Jos 2,14; 1 Sam 10,16; 20,2; 25,19.36; 2 
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Sam 14,18; Jer 42,4; Est 2,10; Neh 2,12; etc.). Solamente a partir del 
contexto es posible determinar en cada caso las motivaciones concretas que 
provocan el silencio. 

2.4 El silencio con sentido jurídico 

En el ámbito de las relaciones jurídicas, el silencio tiene un valor 
particularmente significativo, adquiriendo diversos significados según se 
refiera al testigo de un delito, a uno de los contendientes en un litigio, o al 
juez. Tanto en la controversia bilateral (rífci) como en el proceso delante de un 
juez, el silencio marca de alguna manera la conclusión del litigio. En el primer 
caso, los dos sujetos se enfrascan en un debate en el que cada uno intenta 
convencer al otro, probando la verdad de tal modo que nadie pueda ya 
replicar; en el segundo, en contexto forense, la palabra del juez tiene un valor 
definitivo haciendo callar a las dos partes, aunque de hecho sanciona el 
prevalecer del discurso de uno y deja al otro para siempre en silencio2. 

En el caso del litigio bilateral (rtb), si el acusado calla, en vez de 
hablar para defenserse, está implícitamente aceptando la propia culpa o 
responsabilidad (Gen Job 40,5; Neh 5,8; etc.); en cambio, el silencio de la 
parte acusadora es signo de la victoria del imputado (Job 11,2; 32,1; 
32,3.5.15a.l6b; etc.). 

En un proceso judicial delante de un juez, se puede dar el caso de un 
testigo que guarda silencio y no declara en relación a un delito (Lv 5,1; Pr 
29,24). En algunos casos, el guardar silencio es interpretado como expresión 
de consentimiento (Num 30,5.8.12.15; Dt 22,24). En otros textos se hace 
alusión al silencio del juez (Job 19,7; Prov 21,13), para indicar que por 
alguna razón no interviene para decidir en un caso de justicia. 

2.5 El silencio sapiencial y religioso 

El silencio se presenta también en muchos casos como una expresión 
fundamental de sabiduría (Job 11,2; 13,5). En la temática de la vigilancia del 
lenguaje, de claro fondo sapiencial, el saber callar y el saber hablar adquieren 
una fuerte dimensión ética. La literatura sapiencial pone de manifiesto la 
importancia y la efectividad del lenguaje humano, insistiendo a menudo en el 

1 El rtb es una controversia que se crea entre dos partes sobre cuestiones de 
derecho. Supone que entre los sujetos implicados haya algún tipo de vínculo jurídico que 
los une. La parte ofendida instaura un litigio con el otro, a quien se considera la causa de la 
injusticia, con el fin de restaurar el estado de derecho. El ríb representa una palabra que 
acusa y amenaza, pero es un acto de palabra dialógica que tiene como objeto último 
restablecer la justicia, lograr el acuerdo entre las partes. Para una descripción general del rtb, 
cf- P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 21-26; en pp. 27-148 puede verse un estudio 
detallado sobre su naturaleza y desarrollo. 

2 Cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 314. 
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recto uso de la palabra y del silencio como parte del ideal de vida propuesto 
por los sabios (Sal 141,3; Pro 10,19; 17,27; 17,28; 21,23; 24,7; 30,32-33; 
etc.). Una expresión importante del silencio sapiencial es el silencio que 
dispone a la escucha atenta del otro (Job 13,13.17; 29,10.21;33,31.33), o 
aquel que es imprescindible para algün tipo de actividad reflexiva (Gen 24,21; 
Sal 4,5; 39,3; 77,5-8; etc.). 

El silencio adquiere un significado religioso en algunos ritos de 
lamento fúnebre (Job 2,23; Lam 2,10; 3,28); cuando es expresión de la 
confianza interior del creyente delante de Dios (Sal 37,7; 62,6); y cuando el 
hombre acepta silenciosamente el misterio que lo desborda y desconcierta 
(Job 40,4-5). 

II Parte 

í i « _ _ A. -a * • 

ICO 



En la Primera Parte hemos examinado la terminología que se utiliza en 
el Antiguo Testamento para expresar el silencio, indicando además las 
situaciones más significativas en las que se presenta. 

En esta Segunda Parte vamos a estudiar el fenómeno desde la doble 
perspectiva del hombre (cap. III) y de Dios (cap. IV). De todas las 
manifestaciones del .silencio que se han puesto en evidencia a través del 
estudio lexicográfico de los capítulos anteriores, revisten un interés evidente 
aquellas que tienen al hombre y a Dios como sujetos. En primer lugar porque 
su silencio resulta significativo, ya que sólo ellos poseen la capacidad de 
comunicarse a través de la palabra. Y además, porque ambos constituyen el 
objeto de interés primario de la reflexión teológica: el primero, como sujeto 
ético y espiritual; el segundo, como sujeto que da sentido a la existencia. 

Serán examinados algunos textos bíblicos especialmente iluminadores 
y ricos de elementos, que nos permitan captar el sentido del silencio al interior 
de determinados contextos. En relación al silencio del hombre, hemos dado 
preferencia a pasajes en donde la dimensión sapiencial del silencio es 
significativa, pues en ellos se capta mejor el horizonte de sentido del callar 
humano. En cuanto al silencio de Dios, los textos elegidos hacen alusión tanto 
a la callada presencia de Dios en la historia, como a la desconcertante 
experiencia del creyente que la percibe. 

El objetivo de esta sección no es estudiar los textos escogidos en 
todos sus detalles. La lectura que presentamos está orientada a mostrar la 
significación del silencio humano y divino bajo diversas facetas. Por tanto, 
algunos aspectos de los textos que no tienen que ver directamente con el tema, 
no serán abordados con la misma atención. En cada texto prestaremos 
especial atención en presentar de forma global la situación en la que se 
inscribe el silencio, ofreciendo en cada caso al inicio una bibliografía general. 
A lo largo del estudio afrontaremos la problemática textual y teológica de cada 
pasaje bíblico con la ayuda de los comentarios más importantes y de otros 
esludios especializados, concluyendo en cada caso con algunas observaciones 
de carácter teológico. 



Capítulo Tercero 

*E1 silencio del hombre 

El hombre es el sujeto y el intérprete privilegiado del silencio, el cual 
se presenta como un fenómeno portador y generador de sentido, según las 
múltiples situaciones en las que el hombre vive. La persona humana es 
eminentemente relacional y, a través del silencio, como de la palabra, entra en 
contacto, tanto con el tú humano como con el Tú divino. Así lo demuestra el 
Antiguo Testamento en diversos contextos: el hombre se abstiene de hablar 
abriéndose a la escucha i o cerrándose en sí mismo2; calla porque desea 
obtener la auténtica sabiduría3 o porque decide ocultar algo4; no habla porque 
sufre un defecto físico^, porque otros lo obligan^, o simplemente porque no 
tiene nada que decir?; se queda sin palabras porque el misterio lo desborda», o 
recogido en actitud reverente frente a Dios9. 

Es al interior de esta doble posibilidad de encuentro personal, con los 
otros y con Dios, en donde el callar humano se presenta como una realidad 
significativa, reveladora de las capacidades interiores del hombre para 
posibilitar la comunión. 

En este capítulo nos ocuparemos del silencio del hombre, teniendo en 
cuenta dos ámbitos relaciónales fundamentales de la existencia humana: el 
hombre delante de los hombres y el hombre delante del misterio. 

1 Cf. Job 29, 21-25; 33, 31-33. 
2 Cf. Gen 37,4; Lv 5,1; Prov 29,24. 
3 Cf. Job 6,24; 11,12; 13,5. 
4 Cf. Gen 12,18; Jos 2,14; 1 Sam 10,16; 25,36; Sal 32,3; Est 2,10. 
5 Cf. Ex 4,11; Is 35. 5-6. 
6 Cf. Jue 3,19; Am 5,13; Prov 31,8-9. 
7 Cf. Job 32,1.15-16 
8 Cf. Lv 10,3; Sal 39, 10; Job 2,13; 40,4; Lam 2,10; 3,28. 
9 Cf. Hab 2,20; Sof 1,7; Zac 2,17. 
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1. Delante de los hombres 

Nos situamos, en primer lugar, en el ámbito de las relaciones 
humanas para ilustrar tres experiencias en las que el elemento sapiencial es 
decisivo: la escucha, la custodia de un secreto y la aceptación de los límites 
del propio saber. En el primer caso el hombre calla para permitir al otro decir 
su palabra; en el segundo, para proteger una palabra que ha sido escuchada y 
que por diversas razones no se quiere o no se debe divulgar; en el último, el 
hombre calla porque reconoce con honradez la verdad del otro o la oscuridad 
definisterio. 

1.1 La escucha 

El hecho de hablar no tendría sentido si no estuviera dirigido a alguien 
dispuesto a escuchar10. El acto de la escucha representa en cierto sentido la 
realización de la palabra. Escuchar supone apertura y atención. Es el sacrificio 
de la propia palabra para permitir que la palabra del otro sea dicha y acogida. 
Por eso la primera condición del acto de escuchar es el silencio: un silencio de 
apertura, que concede la prioridad al otro, permitiendo que germine la palabra 
y se llegue a producir el diálogo y la comunión. 

El texto que estudiaremos a continuación nos permitirá apreciar 
algunos matices del acto de escuchar en una situación concreta. Job 29 nos 
coloca en claro ambiente comunitario: en la puerta de la ciudad se recuerda la 
participación de Job en los debates públicos. El texto muestra que la atención 
a ia persona precede y prepara la escucha de la palabra, y hace notar la 
fecunda relación que se establece entre quien habla y quien escucha con 
atención. 

Job 29,7-10.21-25 

Job 29 pertenece a la unidad literaria más amplia de los capítulos 29-
31, los cuales constituyen un largo monólogo de Job, que en el conjunto del 
libro tiene una doble función: sirve de conclusión a los diálogos con los 
amigos y prepara su futura confrontación con Dios n- El capítulo destaca por 

tO Cf. C. FlUMARA Filosofía dell'ascolto; M. BALDINI, Educare all'ascolio. En 
la tradición bíblica, donde el concepto de palabra es central, el acto correlativo de ía escucha 
resulta igualmente fundamental (cf. P. BOVATI, "La dottrina dcirascolto", 17-64). 

11 Este último testimonio de Job es un reto solemne para provocar la respuesta 
divina en el litigio judicial que desea tener con Dios (23,3-7). Job recuerda su pasado feliz 
en el capítulo 29, se lamenta de su actual situación miserable en el capítulo 30 y acusa a 
Dios de no hacerle justicia, y con el juramento final del capítulo 31 se proclamainocente de 
toda culpa esperando que Dios aparezca para responder a su demanda de justicia. Cf. J. 
LÉVÉQUE, "Anamnése et disculpation", 231-248; L. ALONSO SCHOKEL - J.L. SlCRE, Job, 
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la amplitud y el carácter tan personal con que describe los recuerdos felices de 
un individuo12 . En realidad no se trata del simple recuerdo nostálgico de un 
pasado feliz, sino que constituye un abierto reto a la justicia divina desde la 
clásica teoría de la retribución*3. 

Job comienza evocando el período feliz de su amistad con Dios ( w . 
1-6) y describiendo el prestigio del que gozaba en la puerta de la ciudad ( w . 
7-10). Luego recuerda su conducta en favor de la justicia, pensando en todos 
los que se beneficiaron de su palabra y sus acciones (vv. 11-17) y confesando 
la esperanza de una vida larga y dichosa con la que vivía en el pasado (vv. 18-
20), para terminar insistiendo en la influencia y autoridad que poseía su 
palabra (vv. 21-25). Estudiaremos los versículos que se refieren directamente 
a nuestro tema: el silencio con el que Job es acogido en la puerta de la ciudad 
(vv. 7-10) y el silenejo con que se escuchaba su palabra en las decisiones 
públicas (vv. 21-25)H. 

407-408; N. HABEL, The Book of Job, 404-405. Para un estudio filológico de estos 
capítulos puede verse: A.R. CERESKO, Job 29-31. 

12 J. LÉVÉQUE, "Anamnése et disculpation", 233-234, hace notar que en cuanto 
evocación del pasado dichoso de un individuo, no sólo contrasta con otros textos similares 
de Job, sino con todo el Antiguo Testamento, en donde el primado lo ocupa la historia 
comunitaria del pueblo. Encontramos descripciones similares sólo en algunos textos 
sapienciales postexílicos, io que hace pensar en un topos de la literatura sapiencial de 
carácter convencional (Prov 8,1-31; Ecl l,12.16-17a; 2,1-11; Eclo 24,3-18; Sab 7,1-21; 
8,9-20; 9,7-8) (cf. N. HABEL, The Book ofJob, 405-406). 

13 El capítulo 29 no es un texto neutral desde el punto de vista teológico. Se trata 
de un argumento más para preparar el litigio con Dios (cf. P. DHORME, L¿ livre de Job, 
379; G. FOHRER, Das Buch Hiob, 405-406; J. LÉVÉQUE, "Anamnése et disculpation", 234-
236). 

14 Muchos autores han propuesto colocar los w. 21-25 después del v. 10, para 
formar un solo bloque en torno a la temática del honor del que gozaba Job (cf. K. BÜDDE, 

Das Buch Hiob, 173; P. DHORME, Le livre de Job, 383; G. FOHRER, Das Buch Hiob, 402; 
G. RAVASI, Giobbe, 622; A. de WILDE, Das Buch Hiob, 287-288). Esta trasposición de 
versículos nos parece innecesaria y creemos que es posible una lectura del capítulo 
conservando el orden del TM (cf. R. GORDIS, The Book of Job, 540; J. LÉVÉQUE, 
"Anamnése et disculpation", 232; H.H. ROWLEY, Job, 189; L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. 
SlCRE DÍAZ, Job, 413; N. HABEL, The Book ofJob, 407; J.E. HARTLEY, The Book of 
Job, 394). N. HABEL, The Book of Job, 406-407, ha propuesto incluso una estructura 
concéntrica del capítulo, introducido por el v. 2 y con la conclusión en el v. 25: A. 
Evocación de las bendiciones pasadas (w. 3-6); B. Evocación del honor que recibía en el 
pasado (vv. 7-10); C. Evocación de la administración de la justicia (vv. 11-17); A. 
Evocación de las bendiciones esperadas (vv. 18-20); B. Evocación del honor que recibía en el 
pasado (w. 21-24), El orden del TM puede ser un recurso literario para enmarcar y dejar en 
el centro la descripción de la práctica de la justicia (w. ll-17)(cf. L. ALONSO SCHÓKEL -
J.L. SlCRE DÍAZ, Job, 413). A nuestro juicio esto tiene su importancia a la hora de 
interpretar el silencio que impone la presencia y la palabra de Job en la puerta de la ciudad: 
se impone con su palabra porque es un hombre que practica la justicia y defiende a los 
pobres. 
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—Silencio ante la llegada de Job (w. 7-10) 

Job recuerda aquellos años cuando llegaba a la puerta de la ciudad en 
donde ocupaba un lugar preeminente (v. 7): yo*! m'n-Q vrp^s "is?d Titws? 
^tíío, "cuando salía a la puerta en la ciudad y en la plaza colocaba mi 
asientol5". La puerta de la ciudad era el lugar más importante de la vida 
comercial y administrativa en las ciudades del antiguo Israel (cf. 2 Re 7,1.18; 
Rut 4,1.11)16. Allí se realizaban también las sesiones judiciales (cf. Dt 16,18; 
21,'f&; 22,15; 25,7; Is 29,21; Am 5,10; etc.) y se ejecutaban las sentencias 
(cf. Dt 17,15; 22,24; Jos 8,29; 2 Re 10,8) n. Job se dirigía a la puerta de la 
ciudad para decidir en los procesos judiciales que allí tenían lugar, como 
protagonista destacado en la acción de impartir justicia (cf. vv. 11-17). Su 
llegada no pasaba desapercibida, sino que provocaba una serie de actitudes y 
gestos que denotaban la importancia <Je su persona. 

Se menciona primero la reacción de los jóvenes y de los viejos (v. 8): 
no¿> ia¡? ENíftrh warm wisi rron, "mé veían lo jóvenes y se ocultaban, y los 
viejos se levantaban y quedaban de piel»". Los jóvenes que podían 
encontrarse en los alrededores de la puerta de la ciudad se apartaban 
respetuosamente del lugar público en el momento que llegaba Job w. Y las 

15 Los LXX traducen: ore k^iiopevó\n\v 5p9piO£, "cuándo salía en la 
mañana", leyendo "írRO en lugar de "ifltp. Creemos, sin embargo, que el TM es preferible por 
el contexto, y, seguimos la traducción de G. FOHRER, Das Buch Hiob, 402. El Targum de 
Job en Qumrán presenta ambas lecturas: "cuando salía en la mañana a la puerta de la ciudad" 
(cf. A.R. CERESKO, Job 29-31, 14). Para una visión general de las diversas traducciones 
propuestas, cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SlCRE, Job, 410-411. En paralelo con "1S)#, 
"puerta", aparece 3irn, "plaza", que en muchos textos designa un espacio amplio al interior 
de la puerta de la ciudad en donde se desarrollaban actividades públicas muy variadas (cf. A. 
de WÍLDE, Das Buch Hiob, 287). En nuestro texto parece tener un valor forense por su' 
paralelismo con T$t0 (cf. Sal 55,12; Is 59,14) (cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 209, 
n. 20). 

16 Cf. E. OTTO, "-tfJtti, Sü'at", TWATVttl, 393-401. 
17 El valor forense de "la puerta de la ciudad" se debe a que constituía el espacio 

consagrado a los eventos públicos en todas las ciudades fortificadas de Israel. El ir y venir de 
la gente (Gen 23,10; 34,24; Rut 4,11) hacía que el juicio que allí se desarrollaba fuera 
abierto y que la ciudadanía se viera implicada en la acción jurídica. De esta forma el proceso 
"en las puertas de la exudad" se oponía al procedimiento secreto de tipo inquisitorio y a 
eventuales venganzas privadas o ejecuciones sumarias (cf. P. BOVATI, Ristabilire la 
giustizia, 208-209). 

18 A.R. CERESKO, Job 29-31, 16, considera mp un verbo auxiliar que denota una 
acción incoativa, traduciendo: "began to stand up" (cf. M. DAHOOD, "Nortwest Semitic 
Philology and Job", 68). 

19 La mayoría de los comentaristas ve aquí una expresión de temor ante la llegada 
de Job. G. FOHRER, Das Buch Hiob, 406, habla de timidez, y H.H. ROWLEY, Job, 187, de 
modestia. G. RAVASi, Giobbe, 623, lo considera un artificio literario para resaltar la figura 
de Job; J.E. HARTLEY, The Book ofJob, 390, un signo de respeto. 
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personas de mayor edad se levantaban hasta que Job ocupaba el sitio que le 
correspondía, como signo de especial deferencia., A continuación se habla de 
dos categorías de dirigentes de la ciudad: nnto, "ios príncipes", y ffTíj, "l°s 
jefes", los cuales a la llegada de Job guardan silencio20. De los primeros se 
dice (v. 9): prps1?. sr$pT ^ D^D? rm? nns?, "los príncipes retenían sus 
palabras y la mano se ponían en sus bocas*'. De los otros (v. 10): WTxrbp 
•Dn1? npsbi npY37 ^3^3, "la voz de los jefes se ocultaba y sus lenguas se 
pegaban al paladar2!". 

Se trata de personas importantes en la vida pública de la ciudad que se 
abstienen de hablar o que interrumpen su discurso a la llegada de Job22. Aquí 
la ausencia de la palabra no significa ausencia de comunicación, ni se reduce a 
un simple gesto de cortesía. Es sobre todo una forma de reconocer la 
presencia del otro, admitiendo que se trata de alguien que potencialmente 
representa una palabra cualificada y que en su momento se deberá escuchar en 
la asamblea. No es todavía el silencio de la escucha, pero le prepara el 
camino. Es un silencio que expresa acogida y apertura, al mismo tiempo que 
pone en evidencia la autoridad de Job23, la cual se manifiestará con más 
fuerza cuando haga uso de la palabra. 

El texto hace suponer que a partir del v. 11 Job habla en medio de la 
asamblea: 'TVfáü nj?a$ ]ífc '5, "pues oído que me escuchaba, me felicitaba*'. 

20 Sobre la terminología para designar a las autoridades en el Antiguo Israel, cf. 
J. van der PLOEG, "Les chefs du peupíe dTsraeT\ 40-61; "Les 'nobles' israélites", 49-64; U. 
RÜTERSWÓRDEN, Die Beamten der israelitischen Kbnigszeit Para mayor bibliografía, cf. P. 
BOVATI, Ristabilire la giustizia, 162, n. 30-31. 

21 El plural del verbo van concuerda con el segundo miembro de la expresión en 
genitivo (cf. GK 146a)y se puede considerar como un plural por atracción debido a ETTtt 
(cf. P. DHORME, Le livre de Job, 383; G. FOHRER, Das Buch Hiob, 402; L. ALONSO 

Í SCHOKEL-J-L. SICREDÍAZ,/O6, 411). Creemos que no es necesaria la propuesta de S.R. 
> DRIVER - G.B.GRAY, The Book of Job, 201, de leer Zb#, "enmudecer", o N*?D nifal, 

'^frenarse". R. GORDIS, The Book ofJob> 319, traduce tan como "to be quiet, silent", a 
—partir de Gen 31,27, en donde aparece en paralelo con T3¡7 &1?, "no comunicar algo". A.R. 

CERESKO, Job 29-31, 16-17, considera crT^ como el sujeto de tan, e interpreta *7p como 
ím acusativo adverbial de especificación (cf. Job 22,9): "as to (their) voice, the nobles were 

\silent-hide thcmserves". 
22 o. FOHRER, Das Buch Hiob, 407, opina que son posibles las dos opciones. 

Cuando Job entra, los nobles retienen sus palabras, ya sea porque en aquel momento están 
Uebnvcreando o porque entre ellos deliberan sobre algún caso particular. N. HABEL, The Book 
s^Job, 409, interpreta el silenció de los nobles como interrupción de una discusión judicial 
jíyainiciada. 
|5|¿ 23 DJ.A. CLINES, "Why Is There a Book", 9, ve en Job 29 un reflejo de la 
^represiva sociedad patriarcal. Job se describiría a sí mismo como el hombre delante del cual 
; ¡t^os los demás realizan gestos de sumisión, recordando la época cuando, dominando e 
^Muyendo sobre los otros, encontraba identidad y placer. La interpretación es sugestiva y no 
l | f puede descartar. Sin embargo, a la luz del contexto de todo el capítulo, creemos que en el 
Ifjfencio descrito hay algo más que sumisión. 
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Job habla como una persona que vela por el pobre y el desvalido, su& 
palabras son las de alguien comprometido por la justicia (vv. 12-17), Su 
autoridad moral se impone y es objeto de las congratulaciones de so s 

conciudadanos en el tribunal. Pero sobre todo es escuchado con atención y 
respeto. El uso del verbo Jffltf en el v. 11 permite la relación con los vv. 21" 
25, en los cuales se recuerda la forma en que sus palabras eran acogidas24. 

—Silencio ante las palabras de Job (w. 21-25) 

Se le escuchaba con expectación y en silencio (v. 21): '^rn isKynr1?, 
'ri^S ft)*? ifcT/i, "a mí me escuchaban expectantes y callaban por n1' 
consejo^". Los otros esperan la palabra de Job con interés y se mantienen e*1 

silencio mientras lo escuchan. El paralelismo entre GQ", "callar'*, y W' 
"esperar", subraya el carácter prolongado de su silencio. El silencio de Ia 

escucha es expectante, exige y consume tiempo; quien escucha debe supera1* 
la prisa que empuja muchas veces al desinterés por la palabra del otro. Pef° 
escuchar no es sólo cuestión de tiempo, sino de disposición interior. Todo* 
están callados a causa del consejo de Job (Ttfí> "ib1?, "por mi consejo")' 
Callan a causa de una palabra que consideran valiosa2*». Con su silencio cte'^1 

el espacio interior necesario para acogerla y adoptan la actitud indispensable 
para escuchar. 

24 Creemos que los vv. 21-25 se refieren a la asamblea cuando ya ha iniciad0' 
Los vv. 7-10 describen la llegada de Job a la reunión; los vv. 11-17, aluden a s l í 

intervención como hombre de justicia, admirado y felicitado; y los w. 21-25 se refieren »*3 

forma en que el discurso de Job es acogido. Diversa la opinión de J. LÉVÉQUE, "AnamB^e -
et disculpation", 232, que interpreta como sujetos de los verbos de los w. 21-25 a l°s_ 
personajes de los que se habla en los vv. 11-17, y que Job beneficiaba y defendía. P 3 ^ 
LÉVÉQUE, Job no solamente habría manifestado su autoridad sobre los jóvenes y ^°9 

notables de la ciudad, sino también sobre los pobres y necesitados que habían recibido s 

auxilio. 
25 En la frase es notoria la posición enfática de la preposición % que h a c e ^ : 

enérgica y directa la expresión, subrayando que es a Job a quien se escucha (cf. S.R. 
- G.B. GRAY, The Book of Job, 204; J.E. HARTLEY, The Book of Job, 394). Hefl^-7 
traducido como una endíadis los verbos XOB y t?n\ (lüv. "callaban y esperaban"). Por <&z 
parte, no creemos que sea necesario intercambiar los verbos ^W y 001, como propon5 *' 
DHORME, Le livre de Job, 384, traduciendo: "ils m'écoutaient et restaient cois, et *-'! 
attendaient mon avis". En relación a la reduplicación de la segunda radical de TVTH V^ ¿ 
GK 20i (cf. G. FOHRER, Das Buch Hiob, 402-403). Algunos manuscritos unen las »° 
últimas palabras: TlSiJiO1?. El significado en ambos casos es el mismo. • 

2$ G. FOHRER, Das Buch Hiob, 407, observa que esta actitud de espera silenc*^ ^ 
evoca la actitud del hombre que está esperando el auxilio de Dios (Sal 37,7; Lam 3,26)- ^ / 
ello se pone de relieve el puesto honorífico que ocupa Job. J.E. HARTLEY, The Boo*' > 
Job, 394, comenta: "They anticipated excitedly that Job' s words would point the direc0 

that the community would take". 
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Al silencio de la escucha sigue el de la aceptación de la palabra oída y 
del consejo recibido. Después que han escuchado el consejó de Job callan, 
porque con su intervención todo está ya dicho (v. 22a): «tf; vb n n i n n » , 
"después de mi palabra, no repl icaban 2 ?" . Su punto de vista y sus 
recomendaciones eran decisivas. Los asuntos que se tenían que tratar 
quedaban resueltos2**. Su discurso era en la asamblea como agua que poco a 
poco va empapando el terreno (v. 22b): 'rfre ^fen Va^n, "sobre ellos goteaba 
nú discurso2Q ' \ Indispensable y vital como la lluvia (v. 23): ,l? icpip ton 
arrpí ¡tnpí?0i? r i ¿s , "me esperaban como la lluvia y abrían sus bocas como a la 
lluvia de primavera 30". Como el campesino espera con ansia el agua que 
fecunda la tierra, así la comunidad esperaba sedienta las palabras de sabiduría 
de parte de Job, sabio consejero, con cuyo discurso la comunidad podía 
orientarse3 J. El agua de la lluvia y el terreno dispuesto evocan la sabiduría de 
Job y la actitud con que sus oyentes esperan su palabra, atentos, en silencio, 
descosos de recibiría. La fecundidad de la palabra se produce cuando se 
conjugan ambos aspectos: una palabra valiosa y una escucha atenta. 

A la palabra de Job le acompaña su sonrisa, expresión de cordialidad 
y bendición. Job era un defensor de la justicia (vv. 11-17), una benéfica 
fuente de vida (v. 24): ]fr*r. tf? ME -¡T«i r o s : vb en1?» prj5», "sonreía a los 
que ya no confiaban, y la luz de mi rostro no los hacía desfallecer32", La 

27 Algunos autores han propuesto leen •'"DI "ilTK, "después que yo había hablado", 
como en Job 21,3 (cf. G. FOHRER, Das Buch Hiob, 403; R. GORDIS, The Book of Job, 
322). Sin embargo creemos que no es necesario el cambio y conservamos el TM (cf. P. 
DHORME, he livre de Job, 384; L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SlCRE DÍAZ, Job, 412). 

28 L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE DÍAZ, Job, 419, comparan el carácter 

definitivo de las palabras de Job con la ley y el oráculo (Dt 4,2; 13,1) y hacen notar el 
contraste entre el pasado de Job y las réplicas de los amigos en el contexto del libro, los 
cuales no se resignan a aceptar sus razonamientos (cf. G. FOHRER, Das Buch Hiob, 407). 

29 La imagen de la lluvia se aplica a la palabra de Dios (Is 55,10-11; Os 6,3; cf. 
Prov 16,15). Es significativo sobre todo el paralelo con Dt 32,2 donde aparece el verbo ^an, 
"gotear", referido a las enseñanzas de Moisés. P. DHORME, Le livre de Job, 384, sin 
embargo, explica el uso del verbo como una imagen para indicar que Job tenía todo el 
tiempo para expresar sus ideas. 

30 Sobre esta doble imagen de la lluvia, cf. F. DELITZSCH, Das Buch Iob. Sobre 
todo es significativa la imagen de la lluvia tardía o primaveral (Dt 11,14; Jer 3,3; 5,24; Os 
6,3; Joel 2,23; Zac 10,1; Prov 16,15). Esta era imprescindible para el desarrollo de los 
frutos y para un buen logro de la cosecha ya que evitaba que los cereales se perdieran con el 
calor del inicio del verano. Esto explica que el campesino la codicie urgentemente. De la 
Husma forma se apetecía la sabiduría de Job, sin la cual la comunidad no podía prosperar (cf. 
G. FOHRER, Das Buch Hiob, 407-408). 

31 Cf. G. FOHRER, Das Buch Hiob, 407; R.E HARTLEY, The Book ofJob, 394. 
32 La "sonrisa" y la "luz del rostro" se pueden considerar sinónimos. De hecho, a 

través de la sonrisa se ilumina el rostro; y al contrario, la tristeza vuelve el rostro oscuro, 
sombrío. Por otra parte, es fácilmente identificable un cierto paralelismo entre los dos 
esticos del v. 24: (Qrjb« pntD» // '$ 118) y Orp»: «*? // p ^ K &)• Delante de una 
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sonrisa de Job y la luz de su rostro, eran expresión de su inteligencia y su 
bondad que infundían nuevas esperanzas en las personas decaídas. 

El texto concluye subrayando de nuevo el importante e influyente 
lugar que Job ocupaba en la vida social (v. 25): jisetyl ¡tftfh 28ftfl 03-R "inis 
C738 CD?, "Ká$3 "Tní@ li?¡?3> "escogía sus caminos y me sentaba como jefe', 
habitaba como rey en su tropa, como un [hombre] bienaventurado que 
consuela a los afligidos"33. 

El capítulo 29 se presenta en el conjunto del libro de Job como un 
auténtico "poema de la nostalgia"34. Los versículos que hemos examinado se 
refieren a la forma en que Job era acogido y escuchado en la puerta de la 
ciudad. Las personas más importantes de la comunidad callaban delante de él, 
mostrando gran estima por su persona y su palabra. Ese silencio forma parte 
del pasado que Job recuerda con nostalgia. Es importante notar que para el 
autor sapiencial del texto, el silencio que se creaba en torno a Job en la puerta 
de la ciudad, constituye un valor iniportantc. El silencio de los otros es 

estructura semejante (sinonímica en la primera parte; idéntica construcción en la segunda), 
es justificado buscar una cierta convergencia semántica: (a) La segunda parte del versículo 
indica que la sonrisa de Job produce como efecto en la gente el no decaer, no desanimarse, en 
sentido psicológico, e irse; encontraban en su sonrisa y sus palabras motivo de fortaleza, 
(b) La primera parte del versículo es más difícil. La expresión irnfc! $b ha sido objeto de 
diversas interpretaciones: P. DHORME, Le livre de Job, 385, traduce: "ils n'osaient croire"; 
G. FOHRER, Das Buch Hiob, 403, ha propuesto eliminar la negación considerándola una 
diptografía del segundo Hf> al final del versículo; A.R. CERESKO, Job 29-31, 29-30, lee en 
vez de $fr, un supuesto epíteto divino U1?, "The Powerful One"; sin embargo, D.N. 
FREEDMAN en una resención a la obra de CERESKO, JBL 102 (1983) 144, hace notar que la 
misma estructura paralela del versículo no justifica esa lectura, y propone leer: "I smile at 
those who lack confident/faitíY\ En cambio, N. HABEL, The Book of Job, 404, traduce: 
"they scarced believed it" (cf. Job 39,24) y L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SlCRE DÍAZ, Job, 
412: "apenas lo creían". Es decir, la gente esperaba las palabras de Job (v. 23), llenas de 
autoridad y acompañadas de un rostro grave, reservado, distante; en cambio, Job aparece 
cercano y amable. Les parecía increíble su inteligente benevolencia (cf. L. ALONSO 

SCHÓKEL - J.L. SICRE DÍAZ, Job, 419). Esta es la interpretación más aceptada entre los 
comentaristas. Sin embargo, otra posibilidad es relacionar ITDR! #7, "los que no tenían 
confianza", con el precedente n£® y traducir: "sonreía a ellos, [los cuales: "Ktí» implícito], 
ya no creían, no tenían confianza", es decir, ya no creían tener escapatoria [ZORELL, 64: 
"arridebam íis si desperabant"; cf. D,N. FREEDMAN, JBL 102 (1983) 144]. En nuestra 
traducción hemos optado por esta última posibilidad. El efecto consolador de las palabras y 
la actitud benevolente de Job se vería confirmado en el v. 25b. 

33 La parte final del versículo se traduce literalmente: "como uno que consuela a 
los afligidos". Pero son muchos los autores que proponen enmendar el texto ofreciendo 
lecturas diversas (cf. L. ALONSO SCHÓKEL - JJL. SICRE DÍAZ, Job, 412). Nosotros hemos 
optado por leer *1BÍSQ, "como uno feliz, bienaventurado", en relación con 29,11, aun cuando 
sea una forma verbal extraña (cf. A.R. CERESKO, Job 29-31, 32; N. HABEL, The Book of 
Job, 404). 

34 Cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, Job, 412. 
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deseable cuando es expresión de acogida y de escucha atenta. En el texto 
estudiado es, además, la condición para que un hombre pueda manifiestar y 
actuar su deseo de justicia ( w . 11-17). 

El silencio no siempre es mutismo frío y signo de incomunicabilidad. 
Job 29 nos ofrece una escena en la cual el renunciar a la propia palabra es 
expresión de atención al otro, reconocimiento respetuoso de su persona y 
condición necesaria para escuchar su palabra. El silencio puede llegar a ser 
muestra de deferencia y exquisito gesto de receptividad. Toda palabra tiene 
necesidad del silencio para ser escuchada. Job 29 ilumina este postulado 
fundamental presentando un caso particular: la escucha de una palabra que de 
antemano se valora y se considera importante para la vida de la comunidad. 
Las imágenes de la lluvia que fecunda y de la tierra sedienta que espera el 
agua de la primavera (v. 23) hacen referencia a la correlación fundamental: 
"palabra valiosa-escucha atenta". 

El silencio paciente y prolongado de los interlocutores, que esperan y 
casi solicitan la palabra de Job, es correlativo al espesor de sabiduría del que 
gozaba su discurso y a su fama de hombre justo. En algunos casos el rechazo 
a escuchar puede ser una forma de autodefensa frente a las palabras y los 
discursos superficiales. Y, en el peor de los casos, es debido a un prejuicio en 
relación a la palabra del otro, que consideramos poco importante o 
innecesaria. En cambio, una palabra valiosa, iluminadora, auténtica —y que 
es considerada como tal de parte del interlocutor— impone silencio. Cuando 
Job se presentaba en la puerta creaba, en cuanto sujeto de palabra, sapiencial 
y justa, las condiciones mismas de la escucha. Se hacía escuchar. 

1.2 Guardar un secreto 

Presentamos ahora otra dimensión sapiencial del silencio, en la que 
callar es expresión de inteligencia y de astucia: no revelar a otros algo que se 
sabe y que exige mantenerse en estricta reserva y no ser divulgado. Hemos ya 
podido constatar algunos casos en el capítulo anterior35. Puede ocurrir, como 
en el texto que estudiaremos a continuación, que el silencio se presente 
revestido con el ropaje de un lenguaje velado, que a través de las palabras 
evita decir y comunicar. En determinadas circunstancias, no revelar un secreto 
y mantener oculta una situación es expresión de sabiduría, sobre todo cuando 
está en juego la vida de las personas. El relato que estudiaremos es la historia 
de una alianza sellada con el compromiso recíproco de un silencio que busca 
conservar un secreto para salvar la propia vida y la de otros. 

. 3 5 Véase én el cap. II nuestro análisis sobre expresiones para expresar la guarda de 
an secreto, pp. 73.76-77. 
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Josué 236 

El relato de Jos 2 ofrece un contexto suficientemente amplio para 
apreciar la naturaleza de este tipo de silencio y sus motivaciones. Es la 
narración con la cual se inicia la historia de la conquista de la tierra prometida 
en el libro de Josué. El núcleo del texto parece muy antiguo y no hay motivo 
para poner en duda la unidad literaria del conjunto, a pesar de algunas 
tensiones internas que presenta el texto37. 

•* Josué, hijo de Nun3&, envía desde Sittim, tinn rftsrp •"iMtrcrDtí, "dos 
hombres espías, sigilosamente39" , con esta orden: irrT-nsí pí^T*? «rj 'cb, 
"vayan y vean la tierra, es decir, Jericó4**" (2,1a). Los dos hombres enviados 

36 Cf. A. WiNDISCH, "Zur Rahabgeschichte", 238-268; G. HOLSCHER, "Zum 
Ursprung der Rahabsage", 54-57; F.M. ABEL, "L'anathéme de Jéricho", 321-330; J. 
HELLER, "Die Priesterin Rahab", 113-117; W.L. MORAN, "The Repose", 273-284; F. 
LANGLAMET, "Josué IT'; DJ. McCARTHY, "Some Holy War", 228-230; G.M. TUCKER 
"The Rahab Saga", 66-86; K.M. CAMPBELL, "Rahab's Covenant", 243-244; A. MARX, 

"Rahab", 72-76; R.L. NEWMAN, "Rahab and the Conquest", 36-52; P.A. BlRD, "The 
Harlot", 119-139; M.. OTTOSON, "Rahab and the Spies", 419-427; Y. ZAKOVITCH, 

"Humor", 75-98; F.M. CROSS, "A Response to Zakovitch", 99-104. 
37 Solamente el reconocimiento de YHWH de parte de Rahab (vv. 9-14) parece 

claramente inspirado en antiguas confesiones de fe de Israel. Un compilador (NOTH: "Der 
Sammler") dio forma final al trozo y colocó su conclusión en 6,16-25 (cf. M. NOTH, Das 
Buch Josua, 29; J.A. SOGGIN, Joshua, 37). 

38 La expresión ^rp~íHtfi¡T para designar a Josué (2,1; cf. 1,1) parece indicar un 
nuevo inicio en el libro y forma una inclusión con 2,23. (cf. R. BOLING, Joshua, 143). La 
relación de Jos 2 con su contexto inmediato ha sido puesto en duda (cf. H.W. HERTZBERG, 

Die Bücher Josua, 18). J.A. SOGGIN, Joshua, 38, hace notar también que Jos 2 no 
concuerda con la cronología indicada en los capítulos 1 y 3. 

39 Sobre el significado de üh=rt, de la raíz Ehn, "callar", cf. cap. I, p. 44, n. 77. El 
término es un hapax e indica el carácter sigiloso y secreto de la acción. No se ha conservado 
en la versión de los LXX. Para J.A. SOGGIN, Joshua, 36, no es claro si Sñíi hay que 
relacionarlo con la acción de Josué que los envía sin que lo sepa el resto del pueblo, o con la 
de los espías llamados a realizar su encargo en forma secreta, (cf. también T.C. BUTLER, 

Joshua, 25). Según F. ROSSIER, L'intercession, 58, Josué habría tomado esta precaución 
para evitar consuecuencias negativas como la narrada en Num 13, donde a causa de las 
noticias de los espías se había desanimado el pueblo. En todo caso, el relato en su estado 
actual, parece más teológico que militar (cf. F. LANGLAMET, "Rahab", DBS IX, 1069). 
Interpretamos el término tDin en relación con D^sno y no con ir?©*!. Un elemento 
importante de este relato es el secreto. Josué envía a los espías sigilosamente, deberán 
realizar su misión sin ser notados, en secreto. Sobre la forma y la teología de los "relatos de 
espionaje", cf. S. WAGNER, "Die Kundschaftergeschichten im Alten Testament", 255-269. 

40 En la expresión 'irPT'nSÍ interpretamos el waw como explicativo. Los LXX 
reproducen el TM. Algunos autores suprimen la frase por considerarla una adición (cf. M, 
NOTH, Das Buch Josua, 24); otros la traducen: "y en especial Jericó" (cf. J.A. SOGGIN, 
Joshua, 36) o simplemente "y Jericó" (cf. H,W. HETZBERG, Die Bücher Josua, 17; R-
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por Josué: natpnstí»] nrji n t ó mir mátrrrá tóTó1?:], "fueron y llegaron a 
la casa de una mujer prostituta, de nombre Rahab, y se acostaron allí^i" 
(2,1b). 

—Rahab no delata a los espías (w. 2-7) 

Sobre el motivo que llevó a los exploradores a la casa de Rahab el 
relato no da ninguna explicación^. En todo caso es una idea genial para no 
ser notados: la discreción del hecho se conjuga con el anonimato. En una 
casa, adonde iba y venía tanta gente extraña, era muy fácil mantenerse en 
secreto. Pero se afirma a continuación que ios hombres de Josué no pasaron 
desapercibidos. Fueron descubiertos y denunciados ante el rey de Jericó: 
-i&rj1? ^ " ¡ É - '3_5Q n ^ r j nsn i»a trttí% n:n ná»1? ITTT Y?1?1? -iB$9_i 
P9¡rn£t "pero íe fue dicho al rey de Jericó: ve que unos hombres han venido 
acá de noche, de los israelitas, para inspeccionar el país" (2,2). 

A la palabra delatora que ha llegado ante el rey, y que permanece 
anónima, se opondrá a continuación la palabra de Rahab, que los oculta y 
protege^. El rey mandó entonces a decir a Rahab (v. 3): muan crc?j$n i/pxfn 
1R2 p^rr^-niA isn1? *3 r

iü',li? i«9"i^(5 T1?», " n a z salir44 a ios hombres 
llegados donde ti, los que llegaron a tu casa, porque a espiar el país han 
llegado". Los dos hombres son formalmente acusados de espionaje, motivo 
por el cual se exige su entrega para poder procesarlos judicialmente. La 
mujer, ciertamente, admite que los hombres han llegado a su casa (4a), pero 
al mismo tiempo niega conocer su procedencia (4b): ns~ y$a TIJJT ttf? , "no 

BOLING, Joshua, 139). 
41 Debido a una posible haplografía, algunos autores enmiendan el TM y 

proponen leer: IT3ÍT n2íR"TP3 itfbn iTP"T; lió*! 0*71, "fueron y llegaron a Jericó. Y llegaron a 
la casa de una prostituta" (cf. M. NOTH, Das Buch Josua, 24; JA. SOGGIN, Joshua, 36; R. 
BOLING, Joshua, 141). El uso del verbo 232Í en el v. 1 es comprensible si aceptamos con 
W.L. MORAN, "The Repose", 279, su función proléptica en relación a la acción del v. 8. 

42 El hecho ha suscitado diversas interpretaciones: buscaban hospedaje (cf. H.W. 
HERTZBERG, Die Bücher Josua, 19); era un sitio que podía facilitar su misión (cf. F. 
LANGLAMET, "Josué IF\ 339); Rahab y ios espías se conocían desde antes (cf. J.A. 
SOGGIN, Joshua, 39); una casa de prostitución era un lugar óptimo para obtener 
información (cf. A. MARX, "Rahab", 72; R. BOLING, Joshua, 145); era natural una relación 
de simpatía entre unos extranjeros y una mujer proscrita de la sociedad (P.A. BlRD, "The 
Harlot", 128); los espías venidos del desierto solo buscaban gozar un poco de la comodidad 
de la ciudad (cf. Y. ZAKOVITCH, "Humor", 82.93); buscaban un lugar para no ser 
sospechosos y poder escapar en caso de necesidad (cf. F. ROSSIER, L'intercession, 61). 

4 3 Para Y. ZAKOVITCH, "Humor and Theology", 85-86, fue la misma Rahab 
cpiien denunció a los espías, para luego protegerlos y así obligarles a salvarle la vida a ella y 
a su familia en el futuro. Sin embargo, tal hipótesis no es convincente y carece de todo 
fundamento en el texto (cf. F.M. CROSS, "A Response to Zakovitch", 103-104). 

44 Es significativo el uso del verbo »S' en hifil, término técnico del mundo 
jurídico, que pertenece a la fórmula de entrega del culpable (cf. H.J. B OECKER, Redeformen 
des Rechtslebens im Alten Testament, 21.75). 
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sabía de dónde eran el los". Afirma que ya han salido, cuando estaba 
oscureciendo y estaban a punto de cerrarse las puertas de la ciudad (v. 5a), 
pero niega conocer su destino (5b): wtii$n )D'?7\ n$¡ 'flírp t 6 , "no sé adonde 
han ido los hombres4 5". 

Cuando llegan los mensajeros del rey, exigiendo la entrega de los 
espías, Rahab los oculta (v. 4a); tig^rn rrtp^n ^srn^ nts^n n¡?ni, "tomó la 
mujer a los dos hombres y los escondió1^". El v. 6 repite la misma 
información, añadiendo el lugar del escondite: iTfo"U>n fiín 'ritpga tOTPfi nsan 
urb'M HttTi aari"1?? rb, "pero ella los había hecho subir a la terraza y los había 
ocultado entre los manojos de lino que ella tenía amontonados en la 
terraza4?". No sólo oculta a los hombres de Josué, sino que también invita 
indirectamente a los mensajeros reales a perseguirlos sin tardanza, cosa que 
ellos hacen confiados en su,información, dirigiéndose hacia el Jordán, 
mientras las puertas de la ciudad se cierran detrás de ellos48 (v. 7). En sentido 
estricto Rahab no ha estado en silencio delante de los mensajeros del rey, nj 
se ha negado a responder. Pero todo su discurso es orientado a proteger un 
secreto4 9 . Nos encontramos delante de un doble nivel de ocultamiento: se 

4 5 W.L. MORAN, "The Repose", 280, hace notar que Rahab retoma, en su 
respuesta de los w. 4-5, casi una por una las palabras de los enviados del rey (v. 3). Su 
respuesta (v. 4b): ]^á .TiíJT $h HDH, "nosé de dónde eran", aparece además en oposición ,i 
la denuncia que llegó hasta el rey (v. 2): han venido unos hombres ^"¡ÍD' 'a^n, "de los hii. i-, 
de Israel". Por otra parte, vuelve a aparecer el motivo del "secreto": (a) Rahab no sabía (.1 
origen de esa gente, (b) tampoco conoce el destino de los hombres y (c) la oscuridad han-
que los pierdan de vista. 

46 La forma verbal iB^ni presenta un sufijo anómalo. J.A. SOGGIN, Joshua, Vi 
la interpreta como equivalente a OB2ÍF11 (cf. GK 60d); otros autores prefieren eliminat d 
waw final a causa de una diptografía, y leen 1'SSrri (cf. M. NOTH, Das Buch Josua, 24; k 
MEYER, BHS; R, BOLING, Joshua, 141). 

47 Las formas verbales del v. 6, las traducimos con la mayoría de los autores .-n 
pluscuamperfecto (cf. JoüON 118d), como acciones cronológicamente anteriores en relacn >n 
a la llegada de los enviados del rey. Cf. DJ. MCCARTHY, "The Theology", 171; J \ 
SOGGIN, Joshua, 41; J.L. SKA, "Sincronía", 148-149. 

48 Rahab en su respuesta había dicho de los espías israelitas (v.5): lacín —"• 
IKS* c ^ r n "s|tgiT3 "TiSD1?, "cuando la puerta estaba para cerrarse en la oscuridad, los hombu--
salieron". En el v. 7 se afirma de los hombres del rey que salen en su persecución: en*—R 
O'Srnn TtHT "itóR? "Hnfc i"1?? "i^tsni, "cuando salieron los perseguidores detrás de ell«^ 
cerraron lapuerta". El motivo de la puerta cerrada, prepara el ingenioso recurso con qu-.1 v 
concluirá el relato: la fuga a través de la ventana. 

49 Se encuentran algunos casos similares en la Escritura, cuando se oculta l-i 
verdadera situación con un lenguaje velado y se salva la vida de alguien respondiendo * un 
astucia. En 1 Sam 19,11-17, Mikal coloca sobre el lecho unos terafim cubiertos y huc 
bajar a David por la ventana para engañar a los emisarios de Saúl; en 2 Sam 17,17-21, mi.i 
mujer de Bajurim esconde a Ajimás y Jonatán cuando los buscan los enviados de Absaloii 
metiéndolos en un pozo y cubriéndolos con una manta y grano trillado. En ambos casos I.1* 
mujeres salvan la vida a alguien, respondiendo con astucia —"sin decir" la verdad— a mu 
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trata de encubrir algo, sin dar a saber que se trata de un secreto. Por dos veces 
Rahab afirma no saber (,rii?l,

I &?) y se limita en gran parte a repetir las 
afirmaciones de los enviados reales. Mientras habla comunica muy poco y no 
revela nada sobre los espías escondidos en su casa. Su discurso es un buen 
ejemplo de la utilización de un lenguaje velado con el fin de conservar un 
secreto. Rahab no está en silencio, pero habla sin llegar a delatar. Es una 
comunicación verbal que realmente está intentando silenciar algo y por tanto 
se puede considerar como una modalidad del silencio. Con su actitud Rahab 
se arriesga y protege a los israelitas, volviéndose — en cierta forma — espía 
con los espías. Oculta la verdad con astucia, finge, y engaña a los hombres 
del rey. 

— Rahab habla con los espías y pacta con ellos (vv. 8-21) 

Cuando ya se han ido los enviados del rey, las motivaciones de la 
conducta de Rahab salen a la luz en el relato. En su diálogo con los espías, en 
la terraza de la casa, explica las razones de su gesto (v. 9-11)50. Sus primeras 
palabras resumen bien su discurso (v . 9): p ^ r f i ^ UDb rnrr jrjro T^-r, "sé 
que YHWH os ha entregado el país". Lo que ella sabe (T^T) de YHWH es 
lo que le ha movido a decir por dos veces que no sabe de dónde son y adonde 
han ido (v. 5)5 1 . Confiesa que el terror ha invadido a los habitantes del país 
cuando han oído cómo YHWH secó Jas aguas del mar Rojo delante de los 
israelitas y ío que estos han hecho con los reyes Sijón y Og al otro lado del 
Iordán52. Rahab conoce un secreto (¡a decisión divina de entregar el país a los 
israelitas) el cual también los espías conocen; pero ella les revela algo que 
silos no saben: el temor de ¡os habitantes; confesándoles que la verdadera 
^usa del pánico que ha caído sobre todos es la soberanía absoluta del Dios de 
Israel (v. 11): nnno p a r r a n *?4?ao ca^S c*rf?» wrr nytf?» rnrr ' ? , "pues 

jregunta que busca motivos para matar. Un caso parecido se narra en Jcr 38,14-38, en donde 
eremías salva al rey, dando a los adversarios del monarca una versión distinta del encuentro 
:on él. 

50 El discurso de Rahab (vv. 9-11) parece inspirado en temas tomados de las 
Atiguas confesiones de fe de Israel (Dt 26,5b-9; Jos 24,2b-13) y generalmente se reconocen 
n él varias ampliaciones posteriores de la redacción deuteronomista (cf. M. NOTH, Das 
toeft Josua, 29-30; R LANGLAMET, "Josué II", 343-353; J.A. SOGGIN, Joshua, 37-38). 

*in la redacción final de Jos 2 estos versículos son el culmen de todo el relato: no sólo dan 
la explicación de la actuación de Rahab, sino que ofrecen a los espías la información que le 
presentarán a Josué (v. 24) (cf. M. NOTH, Das Buch Josua, 30; D.J. McCARTHY, "The 
Theology", 173). 

51 Algunos autores han hecho notar que el verbo UT indica aquí algo más que un 
simple saber. Alude a un reconocimiento que envuelve y compromete a toda la persona (cf, 
W-L. MORAN, "The Repose", 283; R. BOLING, Joshua, 146). 

52 Sobre las expresiones y el vocabulario de "guerra santa" de Jos 2,9-11, cf. DJ. 
MCCARTHY, "Some Holy War", 229. 



124 ESTUDIO EXEGÉT1CX>TE0LÓGI00 

YHWH, vuestro Dios, es Dios arriba en el cielo y abajo en la tierra'*53. Rahab 
se muestra como alguien que posee sabiduría: a la luz de lo que YHWH ha 
hecho en la historia, ha sabido hábilmente mantener silencio sobre la 
presencia de los espías de Josué, comprendiendo que no debía divulgar el 
secreto; ha demostrado además un lenguaje notoriamente persuasivo, tanto 
frente a los enviados del rey de Jericó (vv. 4-5), como frente a los israelitas 
(vv. 9-13)5 4 . Luego les pide a los espías, bajo juramento (JQttf), que cuando 
Y H W H les entregue la tierra, la traten a ella y a su familia como ella los ha 
tratado (vv. 12-13). Se trata de una formal intercesión55 por la que Rahab 
intenta garantizar la vida de su familia, en el marco de una alianza recíproca5**. 
Los espías se comprometen con Rahab aceptando el pacto: trpjsn TB nari", 
mo1? DD-nnn 130E1, "los hombres le contestaron: muramos nosotros en lugar 
de vosotros (lit.: nuestra vida en lugar de la vuestra para la muerte)" (v. 14). 
Empeñan su propia vida y su juramento adquiere la forma de una auto-
maldición en el caso que no sea respetada la alianza57. 

53 Según DJ. MCCARTHY, "The Theology", 173, la actuación de Rahab es frutó 
de una auténtica confesión de fe. P. BlRD, "The Harlot", 129-133, subraya que su conducta 
no corresponde a la imagen estereotipada de una prostituta y que el propio interés y la 
afinidad debelase social con los espías no explican totalmente su acción. Nos parece más en 
consonancia con el relato la opinión de F; ROSSIER, L'intercession, 6&, el cual hace notarlo 
difícil que resulta determinar en el contexto si las palabras de Rahab son fruto de la fe o def 
temor. Lo que-parece seguro es que ella cree lo que dice y que de su convicción pasa 
directamente a la acción. ^| 

54 P, BffiD, "The Harlot", 131, comenta: "Rahab is here the pagan confessor jY..]| 
she is wiser than the king of Jericho, and also more clever". En el mismo sentido, A^ 
MARX, "Rahab", 75, afirma: "Rahab nous est ainsi présentée sous les traits d'une de de>| 
femmes sages, qui, [...] par leur présence d'esprit, leur habileté, leur intelligence, dénouentf 
des situations bloquees, réussissant la oü les autres avaient échoué". Sobre la persuasión dej 
Rahab, cf. F. ROSSIER, L'intercession, 67. Algunos autores opinan que la actaación'áíf 
Rahab no se debe considerar necesariamente ni como una traición, ni como un acto xÉI 
astucia premeditada, sino como una expresión de sabiduría inspirada por la acción de Dióstnl 
la historia (cf. H.W. HERTZBERG, Die Bücher Josua, 19; F. ROSSIER, L'intercession, 65! 
66). ;-../j¡ 

55 F. ROSSIER, L'intercession, 67-71, evidencia algunas características"díí|j| 
intercesión de Rahab: (a) se coloca en la misma perpectiva de sus interlocutores (les hablf 
según sus propias categorías, entra en la lógica de la ideología religiosa de los israeü§§ 
aludiendo indirectamente a la amenaza del "anatema" y les exige un juramento en nombre|l| 
su Dios); (b) los espías aparecen como sujetos competentes a quienes dirigir la peticíófi;|| 
(c) se menciona a los beneficiarios, exigiendo un trato recíproco. ? : í ; |g | 

56 Según K.M. CAMPBELL, "Rahab's Covenant", 243-344, Jos 2 presentají 
estructura típica de alianza, en la cual las palabras de Rahab en los w. 12-13 constituirían 
las estipulaciones presentadas por ella misma. R.G, BOLING, Joshua, 147, en la n ü s j 
línea, considera la exigencia del juramento en el v. 12 y el uso del término "ion ("a w6rdf|¡ 
covenant loyalty"), como un intento claro de Rahab de establecer una alianza con los e $ ? I | 

57 Cf.M.NOTH, Das Buch Josua, 31. 
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Los espías, por su parte, exigen a Rahab (v. 14): w"iytTi$ rv-iry «*7 nt* 
r w i *rpn ^QS W&W 7fH$$~m ti? rnrr-nrm rrrn m , " s ino denuncias nuestro 
acuerdo, cuando' YHWH nos entregue'el país, tendremos contigo 
benevolencia y lealtad 58". A la petición de Rahab corresponde una exigencia 
de parte los hombres de Josué: Rahab deberá guardar silencio. Esta condición 
podría indicar la intención de los espías de restringir estrictamente a la familia 
de Rahab la exención del anatema-1^. A Rahab se le impone como condición 
que mantenga la máxima reserva sobre el asunto a través del silencio. La 
exigencia es importante en la lógica de la narración, ya que los espías cuando 
están huyendo por la ventana ayudados por Rahab (vv. 15-21)60, vuelven a 
recordarle lo mismo, esta vez en forma positiva (v. 20): i:~D7~ri» 1T3FÍ~CRI 
ijFitfaESrr -IG?Í$ " r ^ ^ a c ^ p í ir'.rn nr, "pero si delatas nuestro acuerdo, 
quedaremos libres del juramento que nos has hecho jurar". 

El silencio que se exige de Rahab es la condición del pacto; el 
compromiso de guardar el secreto sellará la alianza. Delante de los enviados 
del rey de Jericó ella misma decidió ocultar a lo espías y no delatarlos. Con un 
lenguaje velado salvó sus vidas. También en el futuro, para salvar su vida y la 
de su familia tendrá que seguir manteniendo su postura de silencio y 
ocultamiento, de colaboración y complicidad con los israelitas. Finalmente, 

58 La forma verbal Wárjl podría referirse a la familia de Rahab, sin embargo 
algunos autores la corrigen por "Tsn, con sufijo de segunda persona femenino singular, 
según los LXX y la Vulg. y como aparece en el v. 20. No se excluye que se haya producido 
una confusión entre 1 y \ Hemos seguido esta segunda opción (cf. J.A. SOGGIN, Joshua, 
37; R.G. B O L I N G , Joshua, J42). M. NOTH, Das Buch Josua, 31, pone en duda la 
autenticidad del v. 14a, considerándolo una anticipación del v. 20; H.W. HERTZBERG, Die 
Bücher Josua, 18, conserva el TM. Hemos traducido " a i como "acuerdo" (vv. 14.20), para 
mantener la idea del pacto que Rahab hace con los israelitas. 

59 Cf. F. LANGLAMET, "Rahab", 1072; F. ROSSIER, L'intercession, 71. El texto 
no permite especular sobre la posibilidad que a Rahab se le haya confiado algún tipo de 
información táctica militar. M. NOTH, Das Buch Josua, 31, considera que el silencio 
exigido a Rahab sólo tuvo sentido en una etapa redaccional anterior, cuando la narración 
estaba ligada a la captura de la ciudad a través de un ataque militar gracias a la información 
recogida por los espías y a la ayuda de Rahab. En la redacción final del relato tal exigencia 
carece de sentido (cf. F.M. ABEL, "Les stratagémes", 322; J.A, SOGGIN, Joshua, 38). 

60 Los comentaristas han hecho notar que ios vv. 15-21 son problemáticos desde 
el punto de vista de la sucesión lógica de los acontecimientos. Refieren un extraño diálogo 
en el momento en que los espías son descolgados por la ventana (Cf. J.A. SOGGIN, Joshua, 
42). Se han propuesto varias soluciones a la problemática de la escena que, en cualquier 
caso, no habría que tomar necesariamente en forma literal. Se ha propuesto interpretar el v. 
15 como un caso de prolcpsis (cf. W.L. MORAN, "The Repose", 273-279), considerar el 
perfecto de TT (v. 15) como futuro incoativo (cf. D.J. MCCARTHY, "The Theology", 171); 
0 considerar toda la escena como un caso de analepsis (cf. W.J. MARTIN, "Dischronologized 
Narrative"). 
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añaden a Rahab dos condiciones más: atar un cordón escarlata en la ventana*»' 
y reunir a toda su familia dentro de la casa (v. 18). Rahab acepta todas las 
condiciones (v. 20): w r r p p n m s *n?*if¡i, "ella dijo: según vuestras 
palabras, así sea". Los espías escapan ayudados por Rahab, siguen su 
consejo de permanecer tres días ocultos en la montaña y finalmente vuelven 
donde Josué, a quien le informan de la situación favorable, confirmándole 
que YHWH entregará el país en manos de los israelitas (vv. 22-24)62. 

13 La aceptación de los límites del propio saber 

Nos referimos ahora a un aspecto sapiencial del silencio que se 
presenta cuando alguien calla porque Ija reconocido la verdad del otro, o llega 
a aceptar la incomprensibilidad del misterio que desborda su capacidad 
racional. En ambos casos, callar significa admitir la insuficiencia e insipiencia 
del propio discurso. El texto que estudiaremos describe un enfrentamiento 
verbal, en el que los contendientes aducen pruebas sobre las cuales 
fundamentan su razonamiento y donde el silencio se vuelve expresión di-
aceptación de los límites del propio saber. 

Job 13, 1-19 

Este texto pertenece a los capítulos 12-14, con los que se concluye L-I 
primer ciclo de discursos del libro63. Job ataca duramente a los amigos 
acusándolos de falsarios y exhortándoles a guardar silencio. Decide 

61 El signo del cordón escarlata es una forma de identificación de la casa de Ral uih 
en el momento de un ataque (cf. F. LANGLAMET, "Rahab", 1072). La relación con 1"\ 
12,13 es evidente, ya que el cordón, como la sangre con la que los israelitas en Egifli" 
marcaron los dinteles de las puertas durante la última plaga, protege la casa y a los que en 
ella habitan (cf. J.A. SOGGIN, Joshua, 42). 

62 De nuevo vuelve a aparecer el motivo del "secreto": los espías se esconden en 
la montaña. Por otra parte, los comentaristas hacen notar que el contenido del informe de !•"• 
espías en el v. 24 refleja las mismas palabras de Rahab en su declaración de los w. 9-11 
L. ALONSO SCHÓKEL, Josué y Jueces, 29, comenta: "El informe resume las palabras *k-
Rahab. Los espías, de hecho, no han espiado el territorio, se han contentado con escuchar un 
testimonio, en el cual han reconocido la voz de Dios. Como si Rahab hubiera pronunciad' 
un oráculo" (cf. R. BOLING, Joshua, 149; P. BntD, "The Hariot", 131). 

63 La estructura de Job 12-14 ha sido objeto de diversas propuestas (cf. DJ ^ 
CLINES, Job 1-20; 285-288). Nos parece justificada la división que propone CLINES, JbiJ 
288: discurso de disputa sapiencial con los amigos (12,2-13,19) y discurso de disputa leí*'1 

dirigido directamente a Dios (13,20-14,22). El texto, objeto de nuestro estudio, correspoiuk 
al primer discurso (13,1-19), que anuncia y prepara el enfrentamiento con Dios. A partü i -• 
13,20 Job se dirige directamente a Dios, iniciándose el litigio propiamente dicho. 
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abandonar la discusión teórica con ellos para sostener un enfrentamiento 
jurídico directamente con Dios. Está dispuesto a jugarse la vida y llegar hasta 
las últimas consecuencias defendiendo su inocencia ante Dios, corriendo el 
riesgo de ser reducido al silencio, si eventualmente resultara perdedor en el 
litigio. 

Job comienza retomando cuanto ha dicho en el capítulo 12 acerca de la 
desconcertante e insólita forma de actuar de Dios en la historia (12,13-25)64. 
Su constatación es fruto de la propia actividad sapiencial, que no es ingenua 
repetición de las afirmaciones de la sabiduría tradicional: rwi# '?s? nm~i bSrjn 
n1? jan! *;n*, "todo lo ha visto mi ojo, lo ha escuchado mi oído* y' lo ha 
comprendido" (13,1)65. Es auténtica sabiduría que brota de la experiencia. 
Un saber no menor que el de sus amigos (v. 2): t7#m& ^~Ü: TI:EJT n ^ j n ? 
D5P '?5K, "como vuestro conocimiento, conozco yo también, no soy yo 
inferior a vosotros" (cf? 12,2). 

Job ha constatado una lógica divina desconcertante a partir de los 
hechos que ha observado y de la dolorosa situación que vive. Posee una 
capacidad sapiencial que lo hace suficientemente capaz de enfrentarse con sus 
amigos.Sucomprensión de los caminos de Dios es, en cierto modo, superior a 
la de ellos66. Pero no se quiere quedar encerrado en el estrecho círculo de una 
discusión académica. Lo que desea ahora es presentar su caso directamente a 
Dios, para enfrentarse con él en un litigio jurídico (v.3): nbw fBr¡$ %~% 
nDim "ene "W~% '5t$, "pero, yo a Shadday hablaré y discutir con Dios 
deseo"67. Anteriormente ha manifestado su deseo de poner fin a su estado 
miserable lo más pronto posible (6,8-9). Se siente atacado injustamente por 
Dios, a quien experimenta como su agresor y su enemigo (10,2.15-17; 
16,12-14; 19,6-11), pero se ha dado cuenta del peligro, por no decir la 
imposibilidad, de pedirle cuentas (9,3.14.16). Se ha convencido que si litiga 
con éi, forzosamente, será encontrado culpable (9,29). Ahora bien, después 

64 Cf. D.J.A CLINES, Job 1-20, 304. D.J. O'CONNOR, "Reverencc and 
fcreverence in Job", 90-92, hace notar la relación entre el final del c. 12 y el c. 13. Mientras 
12,13-25 es un himno irreverente en relación con la acción de Dios en el mundo, el capítulo 
13 se presenta como una discusión académica, enérgica pero razonada, crítica pero reverente. 

65 Cf. N. HABEL, The Book ofJob, 222; D.J.A. CLINES, Job 1-20, 304. Para L. 
ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, Job, 223, la mención de los tres verbos (ver, escuchar, 
comprender), es una alusión a la experiencia, a la tradición y a la reflexión, como tres 
mentes o canales de actividad sapiencial. Acertadamente comenta DXA, CLINES, Job 1-20, 
304-305: "Job's claim does not concern the quantity but the quality of his knowledge, [...] 
my understanding is qualítatively on a par with yours. For the issué is not faets but 
meaning: it is question ofwhat diviné intenüon is revealed in the course of humain affairs". 

&> Cf. DXA. CLINES; Job 1-20, 304. 
67 El verbo nD? expresa en muchos casos un claro matiz sapiencial con el 

significado de "corregir^ "educar", "reprochar" etc. (2 Sam 7,14; Jer 2,19; Sal 6,2; Job 
5,17; 40,2; Prov 3,12 etc.). Sin embargo esto no excluye que la raíz se utilice también en 
el mundo jurídico (Gen 21,25; 31,37; Is 1,18; 29,21; Am 5,10; Sal 50,8.21; Job 9,33; 
13.10.15; 22,4; Prov 22,23-25) (cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 35). 
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de pedir una cierta seguridad para acercarse a Dios (9,34-35), en este 
momento está dispuesto a presentarle su caso a nivel jurídico. Le exigirá que 
manifieste las evidencias con las cuales pueda justificar su severidad hacia él 
No importa quién de ellos sea el demandante y quién sea el defensor (13,22). 
Lo que Job busca es un proceso formal que obligue a Dios a manifestar una 
lista de los supuestos crímenes que él haya cometido (13,23)68. 

Pero antes que esto ocurra, se dirige a los amigos. Hasta ahora Job ha 
puesto en evidencia que cree poco en la fidelidad de sus amigos (6,14.20), de 
los cuales se siente despreciado (6,26). Ha estado de acuerdo con ellos en que 
un hombre no puede presentar razones contra Dios (9,2), pero en el conjunto 
los ha ignorado, mientras ellos se han dirigido a él constantemente. Él, por el 
contrario, ha entablado largos soliloquios o se ha dirigido a Dios. Ahora les 
dirige la palabra directamente (12,2-3; 13,1-12) con tono sarcástico, 
dogmático, de disputa. No les habla ya de sus sentimientos (como en 
6,14.20), sino que los enfrenta en un plano intelectual.Ya no los trata como 
amigos, sino como interlocutores de urtá conversación, como adversarios en 
el campo teológico*?. El, por una parte, continúa afirmando su inocencia, y 
aunque sigue condicionado por la teoría de la retribución temporal, desde su 
experiencia y su fe en Dios se da cuenta de la falsedad de tal referencia 
teórica. La conciencia que posee de ser intachable ante Dios la contradice. Los 
amigos, en cambio, afirman sin vacilar la validez del principio de ia 
retribución y lo invitan a reconocer que en él debe existir algún tipo de culpa o 
situación pecaminosa. Para ellos, en efecto, la situación dolorosa de Job es 
expresión de la punición divina. 

Los amigos están convencidos que hablan a Job en favor cié Dios; 
Job, en cambio, los considera unos charlatanes que intentan inútilmente 
defenderlo (v. 4): ü&3 b% n$*ñ -í^ti-'pEb c§& tí?iw, "pero vosotros sois 
recubridores de mentira70 y médicos inútiles7', todos vosotros". Los amigos 

68 cf. DJ.A. CLINES, Job 1-20, 337. 

69 cf. D.J.A. CLINES, Job 1-20, 338-339. 
70 La expresión lptí",'?^b, "recubridores de mentira", designa un discurso que 

oculta la verdad desnaturalizándola, diciendo lo que no es, inventando una mentira (Cf. P. 
DHORME, Le livre de Job, París 1926, 166). El verbo "?aa aparece tres veces en el AT: Sal 
119,69; Job 13,14; 14,17, con el significado de "embarrar, embadurnar, untar, recubrir i 
objeto". Con el mismo significado aparece el verbo t7tsr\ en Ez 13,10.11.14.15. En el ca 
de Job los amigos intentan recubrir de mentiras la verdad, negando la evidencia de un m 
que ha venido de parte de Dios (12,13-25), repitiendo las afirmaciones de la sabidui 
tradicional (cf. D.J.A. CLINES, Job 1-20, 306). 

71 Una expresión similar a "médicos inútiles" se halla en Zac 11,17: 'ífi 
]tórj '3T> y?IJ¡J, "Ay del pastor inútil que abandona a las ovejas". En Jer 14,14 se aplica 
calificativo t7^» (Qeré) a las predicciones de los falsos profetas, en paralelo con "l¡?t¡í "¡i"" 
"visión mentirosa". La expresión "médicos inútiles" podría hacer referencia, en e¡ 
contexto* al médico que, sin ningún éxito, intenta vendar la llaga de un enfermo o ungii 
con algún tipo de bálsamo. Los amigos no han podido resolver el drama que vive Je 
convencido de estar siendo maltratado por Dios. En lugar de sanar su dolor, recubren 
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intentan ocultar la verdad del problema con razonamientos y conclusiones 
falsas, con tal de salvar la integridad de la tradición. Ignoran el dolor del 
inocente, recubriéndolo con unos discursos incapaces de ayudar, igual que 
médicos inútiles que ni comprenden la enfermedad ni pueden sanarla. 

Para los amigos sus discursos son la solución a la teología equivocada 
de Job; para él, en cambio, lo mejor que podrían hacer es callarse. En ciertos 
casos, la verdadera sabiduría está en quedarse en silencio (v. 5): ehrjn j r r ' p 
nQ?ni? DD!? 'nrn ]wnr¡B, "¡quién diera que os callarais por completo! Eso 
llegaría a ser para vosotros sabiduría"72. Hay casos, como el de Job, frente a 
los cuales la sabiduría no tiene nada sensato que decir. Por eso, cuando su 
discurso ha fracasado y ha tocado el límite de sus propias posibilidades, a los 
amigos de Job no les queda otro camino que el silencio. La sabiduría se revela 
en el callar, en la aceptación silenciosa del no saber. 

Seguir hablando sería empeñarse en mantener un discurso charlatán e 
insuficiente. Sólo callando, es decir, aceptando el propio límite y relativizando 
el valor de su doctrina, podrían superar el discurso necio e inútil y llegar a 
adquirir la verdadera sabiduría. Es mucho más sabio quedarse en silencio que 
hablar de tal manera. Job ha decidido enfrentar a Dios directamente, 
hablándole en medio del dolor. Su opción es más sabia que la actitud de los 
amigos, que se empeñan en un discurso teológico demasiado seguro de sí 
mismo. Cuando el discurso tiene que ver con Dios, la sabiduría auténtica es la 
que liega a reconocer su límites y calla, aceptando la dimensión oscura e 
incomprensible de" misterio (cf. Prov 16,1-2.9; 19,14.21; 21,30-31)73. 

Job critica la argumentación sapiencial de los amigos, los cuales 
hablan en favor de Dios con falsedad, atrevimiento (v. 8) y sin ningún temor: 
uybv *?É: i'irjgi pni* nynri -¡nwfp nf?íj. "¿es que no os aterroriza su majestad, 
ni su terror cae sobre vosotros?" (v. 11). El sintagma bs *P33 irra, ("el terror 
cae sobre alguien"), referido a Dios, aparece en Ex 15,16; 1 Sam 11,7; Sal 
105,38; Est 8,17, y designa simbólicamente la acción y el efecto del miedo 
que produce la presencia o la acción de Dios sobre el hombre, como algo que 
lo toma y lo invade sin dejarle escapatoria74. Particularmente importante para 
nuestro texto resulta Ex 15,16., en donde la reacción de los pueblos vecinos 
de Israel ante la acción de YHWH es, precisamente, quedarse silenciosos e 
inmóviles como piedras?5: p«D IOT ^vnr "?iJ5, *mgTi nr¡Q*« cr¡^ ^ n , 
"Cayó sobre ellos terror y espanto, ante el poder de tu brazo, quedaron 

problema de falsedad (cf. DJ.A. CLINES, Job 1-20,306). 
72 Cf. Prov 17,28: "hasta el necio, si calla, será tenido por sabio; por inteligente, 

si cierra los labios**. E. DHORME, Le livre de Job, 166 y A. DE WILDE, Das Buch Hiob, 
169, citan a propósito el proverbio latino: "si tacuisses, philosophus mansisses". 

73 Cf. G. von RAD, Weisheit in Israel, 143. D.J.A. CLINES, Job 1-20, 307, 
comenta; "The vía negativa of silence about God is preferable to cheap theologizing that 
ignores rae dark side of God. Better, indeed, than any talk about God is dialogue with God, 
sven if it must be painful and bítter disputation". 

- 74 Cfr. B. CosTACURTA, La vita minacciata, 229-230. 
75 La raíz 001 posee este doble significado de "quedarse inmóvil" y "quedarse en 

silencio" (cf. Cap. I, pp. 28-29). 
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silenciosos como piedra". Job les echa en cara a sus amigos que al hablar 
como lo hacen, están en cierta forma ignorando la majestad de Dios. El 
misterio de la grandeza y el terror de la majestad de Dios debería condicionar 
más sus palabras7^. ¿No deberían callar en lugar de hacer discursos que 
pretenden encasillar a Dios? Una eventual intervención futura de Dios podría 
reprenderlos terriblemente por la forma en que pretenden defenderle. El 
hecho que ahora se pongan de parte de Dios (v. 7) no les asegura que él les 
dará la razón, en vez de reprocharles su parcialidad (vv. 9-iO). Delante del 
misterio del actuar divino toda su enseñanza sapiencial es sin ningún valor 
como la ceniza; y frente a la evidencia de la verdad, resulta frágil y se 
desmorona como un vaso de arcilla (v. 12): •5153 " icr r 1 ?^ -air^EJí? c ^ r o í , 
"vuestras advertencias7?, proverbios de ceniza; como replicas7 8 de arcilla, 
vuestras réplicas". El hablar de los amigos se ha mostrado inconsistente, 
como ceniza y arcilla, pues no logra dar una explicación satisfactoria ni a la 
situación que sufre Job, ni a la misma lógica del actuar de Dios en la historia 
humana, tal como Job la ha percibido (12,4-6.14-25)79. 

7 6 G. FOHRER, en efecto, pensando a una futura intervención de Dios comenta: 
"Aber muB es wirklich erst dazu kommen? MüBte nicht der Gedanke an Gottes Hoheit und 
Schrecken die Freunde vor ihrer falschen Einstellung bewahren konnen? Der Gedanke an 
Gottes Majestat müBte sie doch aus ihrer eigennützigen Fr5mmigkeit aufschrecken!" (Das 
Buch Hiob, 249). 

77 El término TfrQ\ puede tener el doble signficado de "memorial" (Ex 12,14) o de 
"memorándum" (Ex 17,14; Est 6,1). No significa solamente memorial de datos históricos, 
sino que puede indicar una amplia serie de "cosas dignas de recordarse" o "fácil de recordarse" 
(dichos, apotegmas, ejemplos sapienciales típicos, etc.) (cfr. S.R. DRIVER - G.B. GRAY, 

"Philological Notes", 83; J.E. HARTLEY, The Book ofJob, 221). 
78 Algunos autores interpretan DJ como "escudo", con el sentido de defensa 

(DRIVER - GRAY "Philological Notes", 83; G. FOHRER, Das Buch Hiob, 238) a partir de 
una raíz que designa algo cóncavo o curvo (cfr. BDB: back, mound, boss, bulwarks). Otros 
con el significado de "respuesta, réplica" (P. DHORME, Le libre de Job, 169; R. GORDIS, 
The Book of Job, 143; L. ALONSO SCHÓKEL - SiCRE DiAZ, Job, 215; N. HABEL, The 
Book of Job, 225) a partir de una raíz homónima 33 (H) derivada del árabe gawab y del 
siriaco gujaba (Cfr. HALAT: Antwort, Erwiderung). Diversa la propuesta de D. WOLFERS, 
"What is gabV, 19; id., Deep Things out ofDarkness, 501-504, quien interpreta el téxmino, 
a partir de su paralelismo con non en Ez 16,24.31, como un objeto de culto pagano: los 
amigos, de origen pagano, no estarían preparados a enfrentar a Dios (cf. Job 13,11) debido a 
los objetos cultuales que poseen. Creemos que tal interpretación no respeta el contexto, en, 
donde la crítica a los amigos no se dirige a sus prácticas religiosas, sino a su hablar 
pretendidamente sapiencial. Es mejor traducir "réplicas" en paralelo con t?tgp. 

79 "Polvo y ceniza" es una expresión que designa lo que es insignificante y sin 
ningún valor (Gen 18,27; Job 30,19) (cf. DJ.A. CLINES, Job 1-20, 310). La alusión a la 
"ceniza" puede ser también una forma irónica para referirse a la antigüedad de sus 
enseñanzas, como algo que tuvo valor y ahora es sólo ceniza (cf; N. HABEL, The Book of 
Job, 229). J.E. HARTLEY, The Book ofJob, 221, ve en la mención de la "ceniza" una sutil 
ironía: "Job's having to sit on ashes and his friends' reducing the wisdom of the ages to 
ashes". 
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Después de esta dura crítica a los amigos y a sus enseñanzas ( w . 4-
12), Job vuelve a manifestar su decisión de dirigirse directamente a Dios (v. 
3) deseando que los amigos no le interrumpan mientras hable (v. 13): W1ÚÜ 
HQ ^v T Í ÍTJ >]«-n-i3it5] '3¡30, "callaos delante de mí, que hablaré yo, me 
ocurra lo que sea". Está nueva llamada al silencio de los amigos presenta un 
nuevo matiz. Es la condición necesaria para que Job pueda decir su palabra y 
para que ellos puedan escuchar su riesgosa argumentación delante de Dios. 
Un motivo importante en el texto lo constituye el acto de escuchar. El verbo 
su® en imperativo aparece dos veces: ^tpprr TJBÍ? ntam 'íirijíri «pupa?, 
"escuchad mi argumentación80 y a las acusaciones de mis labios prestad 
atención" (v. 6); nyjfti? TVT^l T^P SjCgf wottf, "escuchad atentamente mis 
palabras y mi declaración en vuestros oídos" (v. 17). Deben callar para dejar 
hablar a Job, para escucharle y enterarse realmente de lo que ha estado 
queriendo decirles. Tendrán que comportarse como testigos mudos en el 
debate judicial que está por iniciarse y confrontar su propio discurso con la 
evidencia de la realidad expresada en las razones de Job. 

El texto pone en relieve el deseo que tiene Job de hablar directamente 
con Dios: ns-L» ^~% *:t$ G^K, "pero yo es a Sadday a quien hablaré "(v. 
3a); na ^s -¿¿r.1 i}$r7rwÍ#lJlthablaré yo, me ocurra lo que sea" (v. 13). Se 
trata de un litigio con Dios, tal como lo subraya el vocabulario jurídico del 
texto: fEos bv¡-% rain-), "disputar con Dios deseo" (v. 3b); "nnDin «nfflptf 
mápi i TEÍp nñ"¡'¡, "escuchad mi argumentación y a l a s acusaciones de mis 
labios prestad atención" (v. 6); rrp-;« T^r% "?"]T1«, "más bien, mis caminos 
defenderé delante de su rostro*' (v. Í5b); , : ¿ - , 3 TUUT üB0ü T,;r.JJ Rrnarj 
P~^¡ , "he aquí que yo he preparado uñ proceso; sé que soy inocente*' (v. 18). 
Job se ha sentido acusado y castigado por Dios sin motivo y se ha dirigido a 
él en varias ocasiones exigiendo una explicación, un porqué de su situación 
(9,3.16; 19,7; 30,20; 33,13). Pero Dios no ha respondido desde su misterio 
inaccesible. Job ahora decide afrontar personalmente a Dios en un litigio 
judicial bilateral, en un ríb™ (13,3.6.13.15.18; 16,18-21; 23,3-4). Sabe que 
al colocarse delante del rostro de Dios corre un riesgo mortal: ' j y r rpTi j i 
"Q "bv - Ü F I , "hablaré yo, me ocurra lo que sea" (v. 13). Pero aun poniendo 
su vida en peligro (v. 14), no está dispuesto a callarse. Job se resiste a aceptar 

80 El término nrpin indica la propia argumentación en un debate (Hab 2,1; Sal 
38,15; Job 23,4) (cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 35). 

81 Para una descripción general del rtb, cf. P. BOVATT, Ristabilire la giustizia, 21-
26; en Ibid., pp. 27-148, puede verse un estudio detallado sobre la naturaleza y el desarrollo 
de la disputa. Los profetas utilizaron esta forma de litigio bilateral para enfrentar a YHWH 
con el pueblo, a quienes ligaba una alianza de amor (cf Is 1; Jer 2,4-19). En el libro de Job, 
el ríb es utilizado como metáfora jurídica, para expresar las relaciones de Job con Dios, 
convirtiéndose en una verdadera clave de lectura del drama (cf. idem., 99-101). Comenta al 
respecto D.J.A. CLINES, Job 1-20, 337: "AI1 this talle of lawsuits and summonses is 
metaphor, of course. But that does not make it decorative language gilding some plainer 
towh. The language of metaphor is the language of feeling; the terminology of plaintiff and 
defendant, cases, crime, deposition, affidavit and subpoena signáis what it feels like to be 
involved in dispute with God". 
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las fáciles soluciones teológicas de sus amigos. El no puede quedarse en 
silencio. Callar sería mentir. Su reclamo es legítimo y nadie, ni Dios, podría 
tachar de interesado su discurso8 2 . Job espera que Dios no desatienda su 
demanda y le permita comparecer delante de él ( w . 20-21). La misma audacia 
de presentarse delante de Dios confirmaría de alguna manera su inocencia y 
sería su salvación, liberándolo de toda posible duda en la justicia de su caso 
(v.16). Su querella jurídica no es una condena de Dios. Toda su discusión 
con él está orientada a la búsqueda del encuentro personal, a través de un 
diálogo que permita a Dios revelarse como Dios y decir su palabra^3: n*jpi 
Ty#rf' ~J2"I*f"iK n $ $ ' P ^ > "habla y yo responderé, o hablaré y contestarás" 
(v. 22). No desea callarse ni siquiera ante la posibilidad de morir a manos de 
Dios: ^ i r s ífp ,í?tp¡?? ]n, "aunque me matara, no8<* me quedaré aguardando" 
(v. 15a)85". Aun suponiendo que Dios le quite la vida, Job no se quedaría 

82 Observan acertadamente L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SlCRE, Job, 227, que el 
discurso de Job no es interesado, en el sentido deí Satán, para conseguir bienes del Señor; su 
verdadero interés es que se haga justicia y proclamar ante Dios su inocencia. 

83 p. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 100 comenta: "II 'perché* dell'accusa é 
ingiusto nella misura in cui si assolutizza, di ventando rivendicazione che giudica Vútco, 
senza attendere che egli possa esprimersi e diré rultima parola; il 'perché' dell'accusa: é ; 
invece giusio nella misura in cui fe fondato sul desiderio che Dio sia Dio, principio di vita, e ; 
che questo sia manifestato nella storia concreta deU'uomo". En realidad, Job no desea tanto-]-A 
la victoria en la disputa con Dios, sino la reconciliación con él, a través de un diálogo, que '\ 
permita decir a Dios su palabra (13,20-28). En efecto, D.J.A. CLINES, Job 1-20, 3053 ¿ 
comenta: "Job envisages here is not so much the winning to a dispute as the settlement of a •; 
disagreement. Its aim is reconciliation rather than victory [...]. Job's longing in 14,15 forí 
a fully reciprocated relationship whit God is momentarily foreshadowed". CLINES hace notari;í 
que Job va más allá de su antiguo deseo de acusar de injusticia a Dios (9,2;32-33); ahora ló;l 
que busca es entablar un litigio con él, dándole la oportunidad para que muestre su justicia y; 
le haga saber sus culpas (13,22-23),. aun estando seguro que Dios no podrá negar sufí 
inocencia (13,18). V?JÍ 

84 Adoptamos la lectura del texto consonantico (Ketib): R*? ("no esperaré, noli 
aguardaré"), y no la propuesta por el {Qeré): f>, que llevaría a traducir la frase en sentido; J 
positivo: "esperaré en él" (cf. G. FOHRER, Das Buch Hiob, 238). Esta propuesta no parece^ 
cuadrar bien en un contexto, donde es ausente todo signo de esperanza de parte de Job y más 
bien se acentúa el peligro de acercarse a Dios en una discusión abierta. Para una discusión?! 
amplia sobre las dos posibles opciones y el sentido del versículo, cf. S .R. DRIVER - G. E|f 
GRAY, Phihlogical Notes, 84-85; D.J.A. CLINES, Job 1-20,312-313; S. SCHREINER, "P&§ 
gottesfürchtige Rebell", 159-171. f)f 

85 Diversas han sido las interpretaciones propuestas para la forma verbal ^£ .>E| f 
DHORME, 169, ha propuesto leer 'P'nt* del verbo bTi, "temblar" y propone traducir e^ 
versículo: "S'il me tue, je ne tiemble pas". Sin embargo, no parece necesario cambiar e | | 
TM para que el versículo tenga sentido. S .R. DRIVER - G. B. GRAY, Phitological Notesjjt 
83, traducen; "I have no hope" con el sentido de "ya no espero nada mejor". NosotrQSjl 
conservamos el verbo brr con el sentido de "esperar". R. GORDIS, The Book ofJob, 1438 
sugiere que el verbo puede expresar el matiz de "silencio" como en Job 32,11.16, dondej 
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cruzado de brazos en silencio, sino que seguiría hablando y confirmando su 
inocencia delante de Dios (v. 15b), pues tiene una conciencia clara de su 
inocencia (v. 18). Por eso le hace una reclamación de justicia. Sin embargo, 
está dispuesto a cambiar su actitud después de oír lo que Dios tenga que decir 
(v.22). Job reclama y acusa a Dios, pero no lo condena. Ciertamente sabe que 
es inocente, pero deja un margen al misterio del actuar divino. Es , 
precisamente, en esta aceptación de un eventual silencio de su parte en donde 
se muestra la legitimidad de su discurso. Su discurso se muestra sensato y 
justo en la medida en que considera la posibilidad de callar, después de oír a 
su oponente, en este caso a Diosg6. Por eso exclama (v. 19): Híai?" 3*"£ ¡?:n"",0 
¡Ji^l &-¡m nr¡ i r ,3, "¿Quién es el que me a c u s a r á ^ ? Ahora, me callaré y 
moriré". 

La primera parte del v. 19 níai) yv mn~%, "¿Quién es el que me 
acusará?" es una pregunta retórica que espera una respuesta negativa: 
ninguno, ni siquiera Dios podría acusarme^8 . Está convencido que nadie 
podría litigar con éxito contra un hombre justo y recto. En el caso extremo 
que hubiera algún tribunal objetivo que lo declarara culpable, Job estaría 

Elihú espera en silencio el final de los discursos de los amigos antes de hablar. Job, en 
cambio, no está dispuesto a esperar en silencio para hablar con Dios, sino que tomará la 
iniciativa aun cuando pueda resultar mortal (cf. N. HABEL, The Book ofJob, 225). La otra 
forma verbal, "^Qpv, es interpretada por DJ.A. CLINES, Job 1-20, 313, con 
sentido"modal": "aunque me pudiera matar". Job entrevé la posibilidad que Dios le quite la 
vida, cerrando anticipadamente el caso. Con Dios nada es predecible. Pero aun contando con 
esta posibilidad, Job está decidido a llevar adelante su reclamo. 

8 6 Cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 101, analiza la naturaleza del debate 
jurídico entre Job y Dios. Job se siente agredido injustamente por Dios y lo acusa de 
castigarlo como debería hacer sólo con los injustos. En realidad, en el libro Dios nunca 
acusa a Job ni lo considera injustamente como un pecador (Job 1,8; 2,3; 42,7-8). Más bien 
dice que es Job quien lo acusa (40,2). Dios se defiende evocando los misteriosos y 
maravillosos secretos del cosmos. Job finalmente acepta que no es capaz de comprender el 
sentido de su dolor, ya que desborda el esquema teórico de la teología tradicional. 

87 El pronombre relativo, como sujeto de la oración subordinada, está implícito. 
Sobre la construcción de esta frase, cf. GK 115f; G. FOHRER, Das Buch Hiob, 238. El 
verbo a'H seguido de la preposición DJ> denota una acción jurídica contra alguien (Gen 
26,20; Ex 17,2; Num 20,3; Jue 11,25; Job 9,3; 23,6; 40,2; etc.) (cf. P. BOVATI, 

Ristabilire la giustizia, 31). . 
88 Así la mayoría de los comentaristas (cf. P. DHORME, Le livre de Job, 171; G. 

FOHRER, Das Buch Hiob, 51; J. LÉVÉQüE, Job et son Dieu, I, París 1970, 369; J.E. 
HARTLEY, The Book of Job, 225; D.J.A. CLINES, Job 1-20,315). Diversa la propuesta de 
R. GORDIS, 144, quien interpreta todo el v. 19 como una frase condicional, en la cual la 
protasis (19a) estaría constituida por una citación de palabras dichas por Dios, y la apódosis 
(19b) por las palabras de Job, quien resignado ante el rechazo de Dios a un enfrentamiento 
jurídico, sólo puede esperar el silencio y la muerte. N. HABEL, The Book of Job, 231, 
interpreta el versículo como un reto a Dios para que aparezca en el tribunal, como en Is 
50,8: Job estaría dispuesto a escuchar si Dios le da razones o a morir sí desciende en su ira. 
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dispuesto a aceptar su derrota y guardar silencio89. Pero antes de ese 
momento nada podrá silenciarlo. Sólo si llegara a perder su causa, su decisión 
sería "callar y morir". Es decir, no continuar defendiendo su inocencia y 
renunciar a toda discusión sobre el asunto para siempre" callar hasta el día de 
su muerte, mantenerse en silencio y así morir. Está dispuesto a anticipar, en 
lo que le quede de existencia terrena, el silencio eterno de la muerte que lo 
acompañará en la t u m b a » . 
: * En es te texto , el silencio adquiere connotaciones sapienciales y 
jurídicas importantes. Los amigos de Job, poseedores de una teoría teológica 
segura de sí misma, intentan dar una explicación de Dios y convencer a Job. 
Su ve rdade ra sabidur ía , en cambio , estaría en callar, aceptando la 
t rascendencia del Misterio divino y escuchando la realidad del sufriente. 
Cal lando, aceptarían sus límites, frente a Dios y darían la razón a Job, 
abriéndose a un horizonte más profundo de conocimiento. Job, por su parte, 
no acepta callar y quiere presentar su situación, como un CIMI Je | INIU.I 
delante de Dios.Pero se muestra sensato al no absolutizar su un ljiiiju»n ^ 
Dios le responde , está dispuesto a callar y a darle la ra&m Su mMiu 
pretensión, cuando Dios habla, se vuelve confesión de habei li.ibl.iJo "MU 
saber". L a verdadera sabiduría frente a Dios es aceptar silem. IUVUIKMIII- *u 
misterio. 

2. Delante del Misterio 

Si por una parte es legítimo que el hombre intente e? piicji las i o» J* 
(cf. Prov 25,2), se interrogue sobre el sentido global de la propia ¿xMirncid \ 
busque razonar con una cierta lógica el confuso devenir pereniK* Je l.i hM'» u 
por otra, experimenta sus propios límites y descubre su inc;ipauJjJ loJuvi 
para conocerlo todo y explicarlo todo. Delante de los in.jin\¡ianiL-\ nu* 
profundos de la existencia, muchas veces el hombre se ve oblii-aJn .i ul1.-' 
El silencio delante del misterio es un silencio que habla de lo que im pUwifc si 
dicho y explicado en lenguaje humano. 

A continuación presentamos el estudio de dos textil hihlkv-. qnr 
ilustran este silencio delante de lo inexplicable y trascendente. el nial ¿1\UKW 

89 Es sugerente la traducción propuesta por L. ALONSO S( • 
Job, 215, en cuanto a la segunda parte del versículo: "porque callar ahora sena nwor îg 
coherente con la actitud de Job, dispuesto siempre a defender su inocencia ante Dios Sjf 
embargo, preferimos mantener el contraste que se presenta en el capítulo, entre el ̂ f^ 
enfrentarse verbalmente con Dios a través de la querella judicial y la disposición'a'callarj 
resultara derrotado. El v. 19b apunta ya a lo que será el final del libro, aiw$f| 
efectivamente guardará silencio ante Dios (cfr. 40,4-5). ' f ' .p l l 

•90 A propósito escribe J. LÉvÉQUE, Job et son Dieu, I, 369: "Si'Djeu^S 
sérieusement contester la these de Job, celui-ci préférerait mourir en sÜence.Disqg|| 
précisément que Job convaincu de son bon droit, défie solennellement tout ca^^S^ 
accepte d' avance la punition qui l'attend si par impossible, il devait perdre « ^ í ^ j 
también D.J.A. CLINES, Job 1-20, 315. / ' "^ 
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matices de auténtica sabiduría teologal cuando se enfrenta con el misterioso 
actuar de Dios. Los hombres que se revelan en ambos textos son creyentes 
que han descubierto que no pueden definir con claridad el sentido, tanto de la 
existencia humana considerada globalmente (Sal 39), como del inexplicable 
sufrimiento del hombre justo (Job 40,3-5; 42,1-6). 

Salmo 3991 

Este salmo describe el drama de un hombre que se enfrenta con el 
misterio de la condición efímera y penosa de la vida humana, debatiéndose 
entre la reflexión, la súplica y el recuerdo de sus culpas. Es una meditación 
sobre la existencia, que destaca por la intensidad con que presenta las 
reacciones psicológicas y el mundo interior del salmista92. Se trata de un 
creyente que reflexiona, dialoga y suplica. Sus palabras son la oración de 
alguien que pone su esperanza en Dios (v. 8), pero que al mismo tiempo no 
oculta su sentimiento trágico frente a la realidad del hombre (vv. 5-7)93. Es 
expresión, por tanto, de una piedad que no significa ceguera frente a la 
penosa realidad humana, ni sumisión a Dios mediante la resignación pasiva 
ante lo que no se conoce o no se comprende^. Parece evidente que la 
reflexión del salmista sobre la existencia trágica del hombre tenga su punto de 
partida en una experiencia dolorosa personal que él está viviendo y desde la 

91 Cf. W. van KOBVEKDBN, "Le Psaume 39", 563-568; J. KROON, "Siluis a 
bbhis: Sal 38,3", 233; G. BKRNINI, Le preghiere penitenziali del salterio, 57-66; F. 
ASENSIO, "Sugerencias", 421-426; D.W. T H O M A S , "33: in Psalm 39, 6", 10-16; A. 
GELSTON, "A Note", 214-216; S. FRITZ, "Der 39. Psalm", 23-33; M. DAHOOD, 
"Ugaritic", 216-217; W.A.M. BEUKEN, "Psalm 39", 1-11; W, BRUEGGBMANN, 'The 
Costly Loss of Lamcnf, 57-71; A. ANGER3TORFER, "Der Mensch", 1-15; L. ALONSO 
SCHÓKEL, "Todo Adán", 269-281; P. AUFFRET, "'Car toi, tu as agi"\ 118-138. 

92 G . RAVASI, II libro de i Salmi, I, 707, considera este salmo una "meditación 
metafísica y moral" sobre el sentido de la vida humana y subraya que es reductivo 
interpretado como un simple poema sobre la caducidad humana (Vaccari), el lamento de un 
enfermo grave (Gunkel, Kraus) o un discurso apologético sobre el escándalo del triunfo de ta 
injusticia (Briggs, Podechard). E.S. GERSTENBERGER, Psalms. Part I, 165, lo cataloga 
como una "oración meditativa", que llegó a ser utilizada en la liturgia para ayudar a la 
reflexión comunitaria sobre la fragilidad y mortalidad humana. 

93 L. ALONSO SCHÓKEL, "Todo Adán", 269 comenta: "En el salmo 39 se expresa 
un sentimiento trágico de la vida y nada ganamos conviniéndolo en una plegaria devota y 
serena". W.A.M. BEUKEN, hace notar que en el salmo el conocimiento de la realidad 
humana se presenta como condición de la verdadera oración: "Apparenlly, The insight inlo 
the true human condition is the authenlic way of approaching God. The verses breathe the 
spirit of wisdom. Knowlcdge of the faets thal constitute the world and man's life is 
considerad salutary" ("Psalm 39", 2). 

94 Cf. A. MAILLOT - A. LELIÉVRE, Les Psaumes, I, 251. 

http://li.ibl.iJo
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cual alcanza una perspectiva universal9 5 . Nos interesa por el lugar que ocupa 
el si lencio en la experiencia del salmista, el cual mientras se enfrenta al 
misterio de la existencia humana fugaz y mortal, lucha entre hablar o callar, 
entre la introspección dolorosa e indecisa y la manifestación exterior de su 
palabra reflexiva o suplicante. 

— El silencio insoportable ( w . 2-4) 

El salmista inicia confesando una decisión (v. 2a): "en-; rnütpK Tnf?? 
^ító^n siiarfü, "yo me dije: vigilaré mi p r o c e d e r ^ para no pecar 9 ? con mi 
lengua". Se trata de la decisión de un creyente que desea estar atento para no 
pecar contra Dios con sus palabras98. y a continuación precisa (2b): rnoüi? 
"la^ Dio-} i¿>3 Ciorra 'S1?, "pondré99 a.mi boca una mordaza, mientras tenga 
delante al malvado". El salmo no dice explícitamente qué sentido tiene esa 
mención del DEh, "el malvado o ateo", y cuál es su relación con la decisión 
del salmista. Podría tratarse de un enfermo o de alguien que sufre y que 
decide no lamentarse para evitar un discurso blasfemo delante de un impío100. 

95 Todos los comentaristas coinciden en esto. El salmista seguramente vivía una 
situación dolorosa, como lo confirma el vocabulario del salmo; ^aip, "mi tormento" (v. 3); 
^35 rs-iri, "la afrenta del necio" (v. 9); *¡itt3, "tu golpe"; ^T, m_^0, "el ímpetu de tu 
mano"; TP1?:̂  * » , "me estoy acabando" (v. 11). Más difícil es determinar de qué situación 
específica se trataba. Es más importante percibir que "el orante contempla su situación 
personal como un caso de una ley universal ineludible: así es todo hombre" (L. ALONSO 

SCHGKEL - C. CARNITI, Salmos, 1, 577). 

96 Aunque el paralelismo con "lengua" y "boca" parezca justificarlo, con la 
mayoría de comentaristas no nos parece necesario el cambio de '3TI , "mis caminos", por 
n i H , "mis palabras", propuesto por H.J. KRAUS, Psalmen, 1,299. 

97 El significado base del verbo «ton es "errar, fallar un objetivo" (Jue 20,16) o 
"extraviarse" (Prov 19,2). M. DAHOOD, Psalms, 239, lo traduce: "to stumble". Nosostros 
optamos, a la luz de todo el salmo, por el sentido teológico de "pecar" (cf. R. KNIERÍM. 

"Kan h t \ sich verfehlen", THATl, 541-549). 
98 E.S. GERSTENBERGER, Psalms, 166, ha puesto en evidencia, con razón, que 

este compromiso expresa el deseo de lealtad total del orante frente a su Dios y que su 
motivación, por tanto, no es evitar la murmuración o la ofensa a nivel de relaciones 
humanas, sino la blasfemia. 

99 Con la mayoría de los autores seguimos el texto de los LXX (eOéuriv): rü?1??' 
"pondré". M. DAHOOD, Psalms, I, 239, mantiene el TM: "I muzzled a muzzle on ntf • 
mouth", a partir de Job 7,12 en donde interpreta ~i!$0 como "muzzle". M. GlRARD, If<• 
Psaumes redécouverts, L 662, conserva el TM: "je garderai". Se podría conservar el verbo 
"IDE, como expresión de una acción habitual, respecto al simple "poner" (ETS?). 

100 E. PoDECHARD, LePsautier, 1,176-177; A, WEISER, Die Psalmen, 22U <?; 
CASTELUNO, Libro dei Salmi, 121; H.J. KRAUS, Psalmen I, 453; L. JACQUET, Iff 
Psaumes I, 793.797; G. RAVASI, 11 libro dei Salmi, I, 714. Para E.S. GERSTENBERGER. 
Psalms, 166, el silencio aquí es la primera parte de un rito de lamento (cf. N. LOHFIN& 
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o de un creyente que no quiere protestar contra la justicia de Dios al ver la 
prosperidad de los malvados 101. En todo caso es claro que el Jtá"i constituye 
la razón inmediata de su extrema cautela y de la decisión de callar. 

El iíti-i encarna a la persona que niega a Dios, no tanto en sentido 
metafíisico, sino más bien en sentido práctico102. Es el hombre que no cuenta 
con Dios ni le teme (Sal 36,2), que dice: "no existe Dios" (Sal 10,4), 
"YHWH no lo ve" (Sal 94,7), que no comprende ni las acciones de YHWH 
ni las obras de sus manos (Sal 28,5)103. En los salmos se presenta como el 
antagonista del orante, una especie de estereotipo convencional 
correspondiente al género literario. Ahora bien, sin descartar la presencia 
física de alguien que está delante del salmista, es preferible pensar que esta 
mención del itón expresa la conciencia que tiene el orante en cuanto a la 
existencia del no creyente, del hombre que vive sin contar con Dios. El 
problema no es simplemente la prosperidad del malvado, sino la tentación de 
llegar a hablar como éi, ponerse de su parte y darle la razón. No quiere pecar 
contra Dios hablando como un azh, ni tampoco darle la razón cuando llega a 
negar a Dios. Este es el motivo de ia disciplina que impone a su lengua y de la 
mordaza que se aplica a la boca. Ante el peligro de hablar como uno que no 
tiene fe y llegar a ra/Gnar como él, es mejor callar. Aunque su situación es 
muy dolorosa, prefiere no correr el riesgo de hablar mal. No quiere plantear 
su discurso según el modelo de los malvados, ni llegar a renegar de su fe y de 
su Dios 104. 

"Enthielten die im Alten Testament", 260-277). 
101 cf. D.D. KKKPATRICK, The Book of Psalms, 1,203-204; S. FRÍTZ, "Der 39. 

Psalm", 27-29, P.C. CRAIGIE, Psalms 1-50, 308-309. 
102 No se puede hablar propiamente de una separación entre el significado profano 

y religioso de la raíz DEñ en el Antiguo Testamento. En una sociedad en la cual los 
mandamientos divinos regulaban prácticamente la existencia entera, toda conducta contraria a 
la comunidad era al mismo tiempo contraria a Dios. Sin embargo hay muchos textos que 
ponen en evidencia el significado religioso del comportamiento del stí"\ (Cf. C. v A'N 
LEEUWEN, " t t h , rasa'", THAT n , 818). En los salmos el vtin no es solamente el malvado 
sino también el ateo ("gottlose") (cf. H. RINGGREN, "Bfih, rasa'", TWATVl, 679-680). 

!°3 M. GlRARD, Les Psaumes redécouverts, 669, hace notar que la mención del 
Jí2ft (v. 2) y del bl¿ (v. 9) no permiten concluir nada sobre algún tipo de hostilidad sufrida 
por el salmista. A lo sumo ambos personajes encarnarían la imagen del hombre que se burla 
de quien medita sobre el sentido de la vida y la perspectiva de la muerte. 

104 Es la misma tentación del orante del Sal 73,15: nsn iDD mjao» 'rno^-DK 
'rn:n fQ "rin, "si hubiera dicho: 'hablaré así', habría traicionado la estirpe de tus hijos". La 
:frase es una alusión al discurso dé los impíos en el v. 11: "¿cómo conoce Dios?, ¿hay 
conocimiento en el Altísimo?". En el v. 15 el salmista explica la imagen del "pie que está 
•por caer" del v. 2. (Cf. G. RAVASI, // libro dei Salmi H, 516). G. CASTEIXINO, Libro dei 
S§mi, 831, comenta: "fe la tentazione di arrendersi al modo di fare e di parlare del malvagi". 
íH orante no quiere "narrar" ("SO), es decir, "razonar" como los impíos (laD, "asf'; cf. LXX; 
piras autores leen DnDD, "como ellos"). Sobre la tentación de hablar como un impío en el 
^¡ümo 73, c t J. LUYTEN, "Psalm 73 and Wisdom", 76. 
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Se impone silencio, pero muy pronto su decisión se mostrará inútil. 
No es capaz, efectivamente, de soportar el violento silencio al que se ha 
sometido (v. 3): m'tao vtprin r r a n 'riG^;., "enmudecí en silencio, me callé sin 
p r o v e c h o 1 0 5 " . La realidad sigue allí y es inútil callarse, no se puede 
ocultar1 0 6 . El tormento que vive y los interrogantes que se suscitan en su 
corazón son más fuertes que la decisión tomada. El silencio no tarda en 
manifestar su impacto negativo en la interioridad (vv. 3b-4a): -SJB; ^ t p i 
23«™ia:iri T E S ' í l p s ^ " a n , "pero mi tormento empeoraba, mi corazón se 
calentaba en mi interior, en mi murmullo ardía un fuego1 0?". Es notorio el 
contraste entre los órganos exteriores de la fonación que son sometidos a una 
autodisciplina de silencio y el mundo interior del salmista que padece un 
fuerte tormento emocional. Hasta que, finalmente, el corazón vence a la 

105 El término rppn lo interpretamos como un sustantivo con función adverbial 
(ZORELL). La expresión 3i¡3p ha sido interpretada diversamente: "privado del bien", "sin 
felicidad" (cf. F. DELITZSCH, Die Psalmen, I, 303; HJ. KRAUS, Psalmen, I, 301; A. 
WEISER, Die Psalmen, 220; G. RAVASÍ, Libro dei Salmi, 1,705); "aun del bien", es decir, 
silencio absoluto, sin hablar ni bien ni mal, o sin quejarse ni consolarse (cf. D.D. 
KntCKPATRICK, The Book of Psalms, 204; P.C. CRAIGIE, Psalms 1-50, 306). M. 
DAHOOD, Psalms I, 240, la explica a partir de un verbo aEO, alófono de *]E)3, "to drop, 
drip", traduciendo "I refrained from speaking". R. TOURNAY - R. SCHWAB, Les Psaumes, 
184, suponen que el texto hebreo ha sido mal cortado y unen a la expresión el siguiente \ 
leyendo: iliisp, "de,_su bien", con referencia al bienestar del malvado. Nosotros preferimos 
interpretar: "me callé sin ningún bien, para nada, sin provecho" (cf. E. PODECHARD, Le 
Psautier, 162; G. CASTELLINO, Libro dei Salmi, 122; L. JACQUET, Les Psaumes, I, 795-
796; L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI Salmos, l, 580). Esta interpretación cuadra muy 
bien en el contexto, sirviendo de introducción a la confesión que sigue sobre el sufrimiento 
interior mientras estaba en silencio. 

106 Algunos autores piensan que el salmista deseaba a través de su silencio 
reverente llegar a ser escuchado por Dios, el cual le devolvería la salud y le otorgaría el 
perdón por su piadosa actitud. Al no conseguirlo, el salmista habla de un silencio sin 
provecho (cf. E. PODECHARD, Le Psautier, 177; G. CASTELLINO, Libro dei Salmi, 121; 
HJ. KRAUS, Psalmen, I, 453-454; A. MAILLOT - A. LELIÉVRE, Les Psaumes, 252). En 
cambio, creemos que es mejor interpretar el silencio como algo sin ningún provecho 
precisamente porque el dolor es más fuerte, y al final se impondrá la fuerza de la palabra y 
del lamento. 

107 La situación del salmista recuerda Jer 20,9, donde también hay una decisión de 
no hablar, acompañada de una imposibilidad interior que se experimenta como fuego qué 
quema los huesos. El versículo ofrece una descripción simbólica de la tensión interior vivida 
por el orante. Se hace referencia a un estado de sufrimiento corporal y espiritual (383, cf-
Job 2,13; 16,6), a una actividad interior realizada en el silencio o en el murmullo OrSJ. cf. 
Sal 5,2) y a un sentimiento que coincide con la ira y con el cual se expresa una fuerte 
tensión emocional. La expresión "calentarse (Don) el corazón" sólo aparece otra vez en Dt 
19,6, indicando un arrebato de cólera, un estado de furia; por otra parte, "el fuego arde" es, 
una expresión típica en los salmos para manifestar la ira (Sal 2,12; 79,5; 89,47) (cf S. 
FRITZ, "Der 39. Psalm", 25). }} 
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lengua y la palabra al silencio. La tensión interior se vuelve insoportable al 
punto que el orante no puede seguir callado y confiesa (4b): 'Jlfefrs ^ " p ? , 
"hablé con mi lengua". No soportando más el silencio, el salmista empieza a 
hablar, consciente de que comparte con todo hombre una existencia 
enigmática y perecedera, destinada irremediablemente a la muerte ( w . 5-7). 
Lo que él vive es condición de todo hombre. Una creatura inconsistente y 
frágil: 3^3 B"|K"^3 b^Tj~b2, "comoios un soplo es todo hombre que se yergue" 
(v. 6); &K^T¡ty. o ^ É r p , "sí, en sombra pasa cada uno" (v. 7). Aunque el 
nombre parece estable y consistente, es sólo un soplo que pasa. Aunque 
avanza por la vida como caminante erguido, es sólo un soplo fugaz, un 
puñado de días, una sombra que pasa (cf. Sal 73,20; 102,12; 144,4)'*», 

— El silencio resignado (v. 10) 

La parte final del salmo (vv. 8-14) alcanza una tonalidad más cercana 
a la súplica. Se abre con una solemne proclamación de esperanza en Dios (v. 
8): «'¡7 r\7 Ti'prnfc ^ *r^p"no nniíi, "y ahora, ¿en qué he esperado, Señor? 
Mi esperanza está en ti". Es precisamente su inconsistencia humana, 
determinada por Dios, la que fundamenta su esperanza^10. No obstante su 
proclamación de confianza, sus palabras conservan el tono trágico que ha 
manifestado previamente, pues a la fragilidad radical de todo hombre, se 
añade ahora la conciencia de su pecado. El salmista interpreta su situación 
dolorosa como castigo divino. Pide verse libre de la consecuencia de sus 
culpas (v. 9): *:^¿rr <vtiB~bDa, "de todas mis iniquidades líbrame". Suplica a 
Dios no sufrir a causa'de ellas (v. 11): "ir1?? 'a» T¡T mjRO ^í ''tyü "torr, 
"aparta de mí tu golpe, por el ímpetu de tu mano me estoy acabando". Ha 
comprendido que también esto forma parte de la condición humana (vv. 9-
11). La acción de Dios se interpreta en línea pedagógica, en relación a las 
culpas del hombre (v. 12a): &vt rns* ]íy~̂ 4> nfrtzn'ra, "con la corrección de la 
culpa, educas al hombre". Pero no por eso deja de ser enigmática y dolorosa. 
Como la polilla que corroe, lenta pero eficazmente, Dios también va llevando 
al hombre hacia el fin (v. 12b): rnari ato? Oiprn], "roes como polilla su 
tesoro111. 

ios Leemos ^¡JD, "como [un] soplo" (cf. HJ. KRAUS, Psalmen, l 451; G. 
RAVASÍ, // libro dei Salmi, 1, 715). 

"» Cf. G. RAVASI, // libro dei Salmi, I, 715-716. 
110 W.A.M. BEUKEN, "Psalm 39", 3, ha hecho notar el valor religioso de esta 

expresión: "The step whích he takes from his distress, accidental as it is, is not to a God 
whom he asks to restore his previous thoughtless and carefree existence, but to a God 
whom he accepts as having made human existence itself dístressful". 

"l El término TlDrj (Gen 27,15; Dan 9,23; 10,3.11.19; 11,38.43; Esd 8,27; 2 
Cron 20,25) puede inidear: lo que el hombre desea (su tesoro) o lo que le hace deseable (su 
belleza); en todo caso, lo valioso y atractivo. El texto puede indicar tanto el tesoro guardado 
•Pie corroe la polilla y la belleza humana que consume Dios (L. ALONSO SCHÓKEL, "Todo 
Adán", 274). Según G. RAVASÍ, // libro dei Salmi, 1,717, se trata de la acción de Dios que 
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En medio de su oración, el salmista calla (v. 10): '9T¡FW *"ft> 'K!?1?^ 
rrys r^s r?, "me quedo mudo, no abro mi boca, porque eres tú quien lo ha 
hecho* 12», La relación terminológica con los w. 2-3 es evidente. Vuelve a 
aparecer el verbo C^R, "estar mudo" (v. 3), y el término n?, "boca" (v. 2). En 
medio de su oración y su reflexión el salmista otra vez aparece en silencióos. 
Un silencio del cual se han propuesto varias interpretaciones. Se le ha visto 
como expresión de sumisión ante Dios U4, como revelador de una conciencia 
másprofunda de la propia situación us f como una forma de súplica para que 
Dios intervengan 6, o como indicación de que ha intuido, en medio del 
sufrimiento, la superior lógica divina, igual que JobH7. s i n embargo, el 
contexto del salmo invita a una interpretación más bien en línea de 
resignación. El orante se debate entre la reflexión y la súplica. En medio de 
una vida que aparece perecedera, vacía y sin sentido, intuye que es Dios quien 
ha hecho la condición humana frágil y mortal (10b): ¡TÓ2 nn» "3 , "porque tú 
lo has hecho". Así que todo es inútil. Aunque ha puesto su esperanza en Dios 
(v. 8), se ha replegado en sí mismo. Ha^ decidido no hablar, no protestar, ni 
reclamar a Dios. Cierra la boca. Una actitud muy distinta a la de Job, que está 
dispuesto a disputar con Dios aunque le cueste la vida y que no acepta 
resignado lo que Dios ha hecho. El orante de nuestro salmo se resigna. 
Como "peregrino y extranjero' 18" en la tierra (v. 13b), sólo pide un poco de 
respiro mientras se encamina hacia el fin de su vida (v. 14). 

castigando el pecado restablece el equilibrio humano y conduce al hombre a una mayor 
comprensión de su ser. P. C. CRAIGIE, Psalms 1-50, 310, traduce "noq como "deseo", a 
partir del verbo TDTl, "codiciar, desear", y comenta que se trata de la acción de Dios que hace 
desvanecer los deseos que pueden llenar la vida pero hacen olvidar su transitoriedad. M. 
GKARD, Les Psaumes redécouverts, 668, hace notar la relación antitética entre el v. 8 y el 
v. 12. El salmista que ha puesto todas sus aspiraciones (TiDn) en Dios también las ve 
desvanecerse una tras otra. Sobre la imagen de la polilla, cf. A. PASSIONI DELL' ACQUA, 

"'Come una tarma*", 393-428. 

112 La versión de los LXX ha leído: OTL cxi el ó TToníaas" |i€, "porque tú me 
has hecho". 

U3 L. ALONSO SCHÓKEL, "Todo Adán", 275, hace notar la dificultad que existe 
para interpretar este silencio: "¿Aceptación jubilosa o resignación ante lo irremediable? 
Habrá que decidir en función de otros datos, a no ser que la ambigüedad sea constitutiva 
como sentido de la frase". L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNFTI, Salmos I, 582, han puesto 
de manifiesto un movimiento alterno, aun cuando es un tanto genérico, en los vv. 8-12:. 
reflexión (v. 8), petición (v. 9), reflexión (v. 10), petición (v. 11), reflexión (v. 12). Es 
importante notar que justamente en el centro de estos versículos se encuentra el v. 10 sobre 
el silencio. 

114 Cf. F. DELITZSCH, Die Psalmen, I, 304; A. WEISER, Die Psalmen, 222; 
D.D. KlRKPATRiCK, The Book of Psalms, 1,206. 

U5 Cf. G. CASTELL1NO, Libro dei Salmi, 124; K. SEYBOLD, Die Psalmen, 164? 
116 Cf. HJ. KRAUS, Psalmen, 1,454. 
117 Cf. G. RAVASI, // libro dei Salmi, I, 717. 
118 Sobre el valor teológico de esta expresión, cf. F. ASENSIO, "Sugerencias", 

421-426; W.A.M. BEUKEN, "Psalm 39", 6-11. 
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Su oración es sólo un eco de su resignación (13a): nyry "'rfyBrrnvtxú 
tfmS¡nm*7$ ™QT% nrt«n Tifl#l, "escucha mi oración YHWH, y a mi grito 
presta oído, a mis lágrimas no seas sordo". Dios lo ha hecho así y todo es 
inútil. El salmo, en efecto, se interrumpe con una expresión dolorora y 
trágica1*0 ( v . 14): *&#[ •$?$ DTB3 nr^3N,j '3§9 Jítorr, "no te fijes en mí, para 
que tenga respiro antes que me vaya y no exista". A diferencia de las súplicas, 
que normalmente imploran la mirada benéfica de Dios, el orante del salmo 39 
pide más bien que Dios aleje de él su mirada (ns&y2®. Es la petición final y la 
más dramática dei salmo. Ruega a Dios que lo deje en paz, que le permita un 
momento de tregua en el doloroso camino de la vida. 

El salmo, ciertamente, no describe el desarrollo de una experiencia 
psicológica, sino que es más bien el testimonio de la compleja vivencia de un 
creyente, en donde existen contemporáneamente el silencio y la reclamación, 
la duda y la resignación. Inmerso en su dolor, se calla por temor a hablar 
como los que niegan a Dios y han encontrado una solución fácil diciendo: "ño 
existe Dios" (Sal 10,4). Pero no soporta la decisión, pues la realidad que vive 
no se puede ignorar y el dolor es más fuerte que la disciplina a la que se 
somete. Descubre que callando no ha logrado mucho. Y llega a hablar. Con 
su desahogo, ciertamente logra horizontes más amplios, articula una seria 
reflexión sobre la naturaleza humana y sobre todo adopta una postura más 
honesta con la realidad. Pero su hablar no es definitivo: su palabra convive 
siempre con el silencio doloroso de la duda y del interrogante. Caila, hundido 
por el peso de sus culpas, su trágica situación y su finitud humana, aunque 
sigue creyendo y esperando, como se deja entrever en su oración (vv. 8.13). 
El salmo no es un discurso pensado para ofrecer respuestas doctrinales, sino 
que constituye un magnífico testimonio de la honestidad de un creyente: 
honesto con la realidad, consigo mismo y con Dios. Un creyente que lucha 
entre el dolor y la esperanza, entre el silencio y la palabra. Una lucha, sin 
embargo, sostenida por la fe. Fe desnuda, difícil, hiriente. Como difícil e 
hiriente fue también su palabra y su silencio. 

Job 40,3-5; 42,1-6 

Los dos textos que hemos elegido como conclusión de este capítulo 
corresponden a las dos respuestas de Job a los discursos de YHWH. Ambas 

1 (9 HJ. KRAUS, Psalmen, I, 456, y L. ALONSO SCHÓKEL ~ C. CARNITI, 

Sabnos, I, 585, han subrayado justamente este final dramático y negativo del salmo. 
120 Se ha querido ver aquí la mirada "irritada" de Dios a causa del pecado humano 

(cf. F. DELITZSCH, Die Psalmen, I, 305-306; G. RAVASI, // libro dei Salmi, I, 718). Sin 
embargo, el verbo njJÍEÍ en ningún caso significa mirar con cólera, sino que más bien posee 
el matiz de "fijarse en, ocuparse de" (Job 7,19). No es la cercanía de YHWH, sino el hecho 
que se aleje, lo que volvería a iluminar las tinieblas de la existencia del orante (cf. H. J. 
KRAUS, Psalmen, I, 455; L. ALONSO SCHÓKEL, "Todo Adán", 278-279).. 
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están relacionadas entre sí y representan dos etapas del itinerario interior de 
Job en su descubrimiento de un nuevo rostro de Diosi2i. 

— Primera respuesta de Job; el silencio resignado (40,3-5) 

La respuesta inicial de Job describe su reacción ante el primer discurso 
de Dios (38,1-40,2). YHWH finalmente ha salido de su silencio y le ha 
habladp nn^ri p, "desde la tormenta" (38,1), un elemento cósmico que 
expresa el dominio y soberanía de Dios, que arrebata con fuerza (2 Re 2,11) o 
castiga dispersando (Is 40,24; 41,16; Jer 3,19; 30,23; Ez 13,11; etc.). La voz 
de YHWH se deja oír en medio de una fuerza natural, potente y destructiva, 
pero no para aniquilar a Job, sino para responderle. La tormenta hace patente 
la trascendencia e inaccesibilidad de Dios, la palabra muestra su cercanía y su 
voluntad de diálogo122.YHWH no responde a Job como juez desde la corte 
celestial, sino desde la creación123. * 

La intervención de YHWH comienza con esta pregunta: fíJoo nt 'Q 
rii?Y",l?3 ],i?f35 n^i), "quien es el que oscurece [mi] proyecto con palabras sin 
conocimiento?" (38,2). El término ras?, que hemos traducido por "proyecto", 
indica el designio histórico de Dios en relación a los hombres, el cual ha sido 
más de una vez impugnado por Job, argumentando contra la bondad, la 
santidad, la sabiduría y la justicia divinas (Job 3,20; 10,13-17; 12,13-25; 
ele.) 124. Los reproches de Job han oscurecido {"de-nigradoW) la forma con 
la cual Dios conduce la historia y el destino de lo hombres, y el uso que hace 
de su divino poder. Es a estas na~pt?5 p'po, "palabras sin conocimiento, 
desprovistas de saber", a las que YHWH va a responder. 

Dios no aborda directamente la problemática planteada por Job, sino 
que le hace contemplar diversos elementos de la creación: el ciclo, la tierra, el 

>2l Cf. S.H. SCHOLNICK, "Poetry, 200; J. LÉvÉQUE, "L'intcrprétation", 219-
22; G. BORGONOVO, La notte, 82.320-323. 

1 2 2 Cf. L. A L O N S O SCHOKEL - J.L. SICRE, Job, 552. 

123 "Yhwh refiíse d'entrer dans le systeme de reprcsentations oü Job s'est enfermé. 
Dicu juge, Dieu inquisiteur, Dieu cruel: aulant d'images par lesquclles Job a tenté 
d'objectiver son angoisse. Le Créateur ne réponde pas á ce niveau [...]; il donne la parole á 
ses oeuvres et laisse fmalement Job devant le spcctaclc de leur harmonie paradoxalc" (Cf. J. 
LÉVEQUE, "L'intcrprctation", 219). G. BORGONOVO, La notte, 336-339, por otra parte, ha 
hecho notar la importancia de la relación dialéctica que el libro de Job establece entre la 
tradicional teología de la alianza, de csülo profético y dcutcronomisla, y la teología de la 
creación. Sin negar el valor de la primera, como teología de la historia y superación de la 
visión mítica de la naturaleza, colocando el discurso sobre Dios en el horizonte de la 
creación, el libro de Job abre nuevas perspectivas para la explicación del mal, más allá de la 
etica de la alianza y del principio sapiencial de la retribución. 

124 Cf. J. LÉVEQUE, Job et son Dieu, 11, 442-448. 510-513. 
125 "Una cosa es declarar extraño o misterioso el designio de Dios, como dice Is 

28,29, y otra cosa es oscurecerlo, denigrarlo (de-nigrar viene de nigrum)" (L. ALONSO 
SCHÓKEL - J.L. SICRE, Job, 552-553). 
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mar, el mundo subterráneo (38,4-21), una parte de la vida del cosmos (38, 
2 9 _ 3 8 ) y algunos animales (38,39-39,30). Detrás de esta majestuosa y 
provocadora descripción de la naturaleza, Dios intenta mostrar a Job un orden 
misterioso en el cosmos, una lógica superior marcada por la gratuidad divina 
y por la voluntad del Creador de hacer surgir y conservar la vida. Si por una 
parte el discurso divino coloca a Job delante de sus límites; por otra, le revela 
la ternura, el humor y la fantasía creadora de Dios, relativizando, al mismo 
tiempo, una perspectiva unilateralmente antropocéntrica de su obraos. 

Gomo conclusión de sus palabras YHWH alude directamente a las 
quejas de Job y lo invita a reaccionar frente a su discurso cósmico: -n» rnrj 
"3$. rrft>¿ npib *T¡GP •>•&, "¿El que litiga con el Todopoderoso, hará de maestro? 
¡El acusador de Dios que responda! 127» (40,2). Job tiene ahora la 
oportunidad y el derecho de replicar. A quien repetidamente ha rebatido la 
conducta de Dios como ilógica e injusta, ahora se le presenta la ocasión de 
corregirlo, haciendo de maestro. Pero Job se siente desbordado por la 
respuesta de Dios. Se le ha revelado una dimensión del universo misteriosa e 
irreducible al saber humano. Ha sido colocado en el plano superior de la 
gratuidad y el poder bondadoso del Creador, más allá de toda justicia y 
retribución. Su reacción es confesar su pequenez e insignificancia y renunciar 
a cualquier tipo de réplica frente a Dios: ^m np 'rfrp. ]rj, "Si valgo tan poco, 
qué te responderé i2 8?" (40,4a). Ante las palabras de Dios, Job enmudece: 
"^rtfy 'na£ 'T,, "me pongo la mano en la boca" (40,4b). El gesto no indica 
simplemente el hecho de no hablar (Jüe 18,19), sino que denota también un 
estado de admiración (Miq 7,16 Job 21,5; 29,9): ante la intervención divina, 
Job queda estupefacto, sin palabras. Luego Dios le recuerda el rtb que ha 
iniciado tiempo atrás (9,13.14-16; 13,3; 16,18-21; 23,3-4). "¿El que litiga 
(nn) con el Todopoderoso hará de maestro?" (40,2). Pero Job decide 
abandonar el enfirentamiento jurídico. Con su silencio se confiesa derrotado: 
-70ÍR t6"i x??m vzm vb] '51137 nrj», "he hablado una vez y no replicaré; una 
segunda, y no añadiré nada129" (40, 5). Le da la razón a Dios y calla. 

126 Cf. J. LÉVEQUE, uL'intcrprétation", 209-211. 
127 El versículo ha dado origen a diversas traducciones debido a la vocalización de 

Din y "T©\ Para una reseña de las distintas propuestas, cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. 
SiCRE, Job, 571; J.E. H A R T L E Y , The Book of Job, 514-515. Nosotros hemos vocalizado 
21H, como participio de 3 '1 , en paralelo con ITDÍQ; y explicamos Tto' como qalyiqtol, en 
paralelo con nffll (cf. J. E. HARTLEY, The Book of Job, 514; J. L É V É Q U E , 
"L'interprétation", 211, quienes siguen la interpretation de R. GORDIS, The Book of Job, 
571). De igual forma G: BORGONOVO, La notte, 320, quien interpreta el primer estico en 
forma afirmativa: "Chi vuole un líb con Saddai, faccia da maestro". 

128 Interpretamos el ']n inicial con valor hipotético introduciendo la apódosis de la 
condicional (Jb 4,18; 9,11-12; 12,14-15; 13,15; 15,15; 19,7; 23,8; 25,5; 27,12; 40,23; 
41,1; 2 Croñ 7,13; Jer 3,1; Pr 11,31) (Cf. G. BORGONOVO, La notte, 140, 320). 

*29 Nó parece necesario corregir el TM 7W§ en rDE î (cf. L. A L O N S O SCHOKEL -
J.L. S ICRE, Job, 572: "insistiré"). Traducimos el verbo nw> con el matiz de "replicar" (cf. 
G. BORGONOVO, La notte, 320). 
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Ciertamente el discurso de Dios sobre la exuberancia formidable de la 
creación ha situado a Job en su justo sitio de creatura, como minúscula 
porción (cf. 40,4a: ^ p ) del inmenso y misterioso cosmosi30. Pero, como lo 
demuestra el hecho que YHWH tenga que intervenir otra vez, el estupor de 
Job y su mudez, no bastan. YHWH no ha intervenido para aplastar a Job y 
reducirlo al silencio de la humillación 131. Job está todavía a medio camino en 
su redescubrimiento de Dios. Su respuesta es aún demasiado centrada sobre 
sí mismo, como lo demuestran las numerosas formas verbales en la. persona: 
"rfpp., "valgo poco"; 'Erfcb -FCBJ "r , "mi mano pongo sobre mi boca"; "rnai, 
"he hablado"; n:#R «Vi, "y «o replicaré"; *pgte tfcn, "y no añadiré nada". Sólo 
de forma indirecta, a través de un sufijo de 2a. persona, se hace una leve 
alusión a Dios: "prcíft np, "¿qué te responderé?". 

Este silencio no es la respuesta que Dios espera de Job. Aunque 
ciertamente representa un paso adelante en el abandono de su postura de 
impugnación de la justicia divina, todavía es ambiguo e insuficiente^. Job 
ha conocido algo más del Misterio, pero no llega todavía al verdadero 
conocimiento de Dios, cuando el silencio del hombre no es expresión de 
resignación fácil ni de derrota humillante, sino de confianza y apertura a Dios 
y a sus insondables designios, aun reconociendo que no se han llegado a 
comprender plenamente. 

130 cf. J. LÉVÉQUE, "L'interprétatioiT, 219: "La parole de Dieu a conduit Job 
jusqu'aux frontieres de son savoir d'homme, et Job admet maintenant que ees limites luí 
assignent la place d'oü il peut parler de Dieu et á Dieu". R. ViGNOLO, "Giobbe", 58, habla 
de "ridimensionamento", subrayando el carácter insuficiente de la reacción de Job. 

131 G. BORGONOVO, La notte, 323, habla aquí de "giganlizzazione" de la 

divinidad y de la "gulüverizzazione" de la condición humana, como una conclusión qPL 

cuadra con los discursos de Job y de sus amigos, pero no con la imagen de Dios que se »a 

perfilado en los capítulos 38 y 39. Y comenta: "Giobbe deve invecc scoprire in JHWH n° 
una divinitá che schiaeda l'uomo, ma un 'atleato' che lo potenzia nelle sue capacita e 
aprc a una nuova speranza". 

1 3 2 Este silencio ha sido comentado diversamente, pero todos los auto1'*' 
coinciden en su carácter de ambigüedad y de insuficiencia. L. ALONSO SCHÓKEL ' 
SiCRE, Job, 573: "¿Ha concedido que Dios tiene la razón o sólo que él no se siente incaP 
de discutir con él?"; G. GUTIÉRREZ, HabhrdeDios, 167. 169: "Vencido tal vez, pe*0 n

e 

convencido, Job intenta dar un paso atrás [...]. Dios no quiere silencios resignados Q 
escondan murmullos de insatisfacción"; J.E. HARTLEY, The Book ofJob, 518: ,cWhílc 

does not wish to take up a new Une of argument or to introduce other maltcrs, he do^5 

yet renounce Üie position he has takcn one, yca even twice"; J. LÉVÉQUE, "L'interpreta ,c 

219": "silence de toute hybris"; G. BORGONOVO, La notte, 82: "Lo stupore non d 6 ^ 
significare paura di fronte all'onnipotenza di un Dio che schiaccia la creatura [...] e <#&. $ 
non vuole il Dio del dramma. Questi esigc davanti a sé un uomo che non si acconten , 
risposte superficiali"; R. ViGNOLO, "Giobbe", 59: "Anche se tacere puó ben esprimeffi ^ 
perfetta forma di sapere (13,5), nel nostro caso sarebbc questo pur sempre solo un s a ^ 
relativo a sé, non a Dio". 
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— Segunda respuesta de Job: abandono y diálogo (42,1-6) 

El el proyecto (rr$?) de Dios en la historia, vuelve a ser temática del 
segundo discurso. Aparece en relación con el reto que Dios hace a Job para 
ver si es capaz de gobernar el mundo de una forma mejor (40,6-14), aunque 
utilizando el término sinónimo CDStpD, entendido en sentido subjetivo, como la 
causa o el derecho de Diosi33: p ^ JJJQ1? WEIB "vspfa isn «jMrj, "¿es que 
invalidarás mi derecho? ¿me condenarás para salir inocente? 13-*". YHWH toca 
así el punto central de la argumentación de Job, quien repetidamente, 
considerando su sufrimiento una injusticia de parte de Dios, ha reivindicado 
"su derecho", acusándolo de injusto (Job 9,19; 13,18; 19,7; 23,4; 29,14). 
Dios, en cambio, nunca le imputa a Job ninguna culpa. Lo que rechaza es su 
planteamiento135. Con el interrogante del v. 8 quiere abrir nuevas 
perspectivas a la lógica de Job y de los amigos, según la cual la inocencia del 
hombre implicaría necesariamente la culpabilidad de parte de Dios y 
viceversa. De no aceptar Job este principio, entonces que demuestre sus 
capacidades y que ocupe el lugar de Dios y aniquile a los malvados, si es que 
puede (vv. 9-14). La mención de Behemót y Leviatán, (40,15-41,26) 
gigantescas y poderosas creaturas, que encarnan, en cierto modo, los poderes 
sobrehumanos hostiles al hombre y que amenazan el cosmos, tienen el mismo 
propósito: mostrar a Job unos límites que no podrá pasar jamás y revelar a un 
Dios que, sin combatir y destruir, es capaz de mantener sometido todo el mal 
que amenaza y atraviesa la creación y la historial 36. 

En ambos discursos, Dios no se ha limitado a defender su poder, sino 
que se ha presentado como un Creador omnipotente, no para aniquilar, sino 
para dar la vida a toda creatura. Subrayando los aspectos lúdicos de su obra, 
presentándose como el dueño de lo funcional y de lo inútil, ha reivindicado su 
libertad y ha evocado una sabiduría que sólo el Creador posee y manifiesta. 
En realidad, YHWH no responde directa y claramente al problema planteado 
por el postulado de la retribución. Los discursos, solemne afirmación de la 
trascendencia divina, sugieren un razonamiento a fortiori que ía fe podrá 
explicilar: ya que Dios ha creado este mundo de contrastes y él sabe el por 
qué, con mayor razón hay que fiarse de él para descubrir el sentido de su 
acción entre los hombres13?. Para comprender a YHWH, el Dios de la 
alianza, es necesario considerar también al Dios de la creaciones. 

133 cf. p .BovAH, Ristabiüre la giustizia, 188-191. 
*34 Sobre el vocabulario jurídico del versículo, cf. P. BOVATI , Ristabilire la 

giustizia, 174. 320-321, Es particularmente significativo el uso del hifiláe JJEh, que posee 
la connotación de condena en el contexto de una controversia (cf. Is 50,9; 54,17; Sal 37,33; 
Job 9,20; 10,2; 15,6; 32,3; 34,17). 

135 Cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SiCRE, Job, 575. 
136 cf. J. LÉVÉQUE, "L'interprétation", 212-217; G. BORGONOVO, La notte, 

316-319. 
137 cf. J. LÉVÉQUE, "L'interprétation", 222. 

138 c f . G . BORGONOVO, La notte, 81. 
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Job llega a esta conclusión a través de tres descubrimientos 
fundamentales: en relación al poder divino, al saber del hombre, y a su 
experiencia de Dios 139. Ha tomado conciencia del poder sin límites de 
YHWH: natc ^o -¡¡Ertfyj ^yfo "A"»? TT'PT,, "séJ40 qUC todo puedes y que 
no es inalcanzable para ti ningún plan" (42,3a). Ha descubierto que Dios no 
solamente realiza innumerables maravillas en el cosmos (9,10; 37,5.14-16), 
sino que su nna, su designio histórico en relación a los hombres, encierra 
también maravillas sobre las que él, ha hecho afirmaciones sin conocerlas: ]d? 
sr$ üfrí 'jpp mW?S3 y^ vfr) 'Fnsrt/'Ciertamente^i, he hecho declaraciones, 
sin comprender; [de] maravillas que me superan, sin saber" (42, 3b). 

La reacción final de Job no es sólo respuesta al último discurso, sino a 
ambos. Basta ver que 42,3a: nin •<% ns¡? ürbSQ ~\ 'o , es la repetición casi 
literal de 38,2a, r a r r ^ •p'ptya rras? yénn "I *o, cambiando el verbo T$K] con 
el sinónimo rbv; mientras que 42,4b:, -s^Tirri ^m repite las palabras de 
Dios en 38,3b y 40,7b. Habiendo admitido Job las maravillas (ni»1??:) que lo 
superan y su limitado conocer delante del misterio, se siente ahora invitado a 
la palabra. En el momento mismo cuando Dios cesa de hablar, Job pide ser 
instruido: ^ÍÍ-TÍTII

 r\?W}K -I5~S '5^1 «r^OS, "dígnate escucharme, y yo 
hablaré; te interrogaré y tu me harás conocer" (42,4)142, u n a petición que 
brota de la conciencia de alguien que ha percibido su finitud y que, 

139 Cf. J. LÉVÉQUE, "L'interprétation", 219. 
140 La lectura del ketib ntfT es vocalizada por el qeré como 'RDT (cf. Sal 140,1: V 

1 Re 8,48; Is 36,5 con similares scriptio defectiva). Las versiones antiguas de los LXX y g 
leen en primera persona, opción que mantenemos junto con la mayoría de los autore -. 
modernos. Para E.J. VAN W O L D E , "Job 42,1-6:", 229.234, hay que conservar ambu-
lecturas, como testimonio de dos "reading traditions"; es decir, que tanto el texto como ];• 
Masorah son el producto final de una evolución histórica en la comprensión del texto que tu 
querido conservar las dos lecturas. De la misma forma que los vv. 3a, 4a, 4b, pueden 
considerarse dichos por Job o por YHWH ["They point to the possibility than only 'Job 
says' and to the possibility that (Job says what) 'YHWH says" '] , las dos forrtu* 
atestiguadas de ÍT apuntarían en la misma dirección ("Job says what 'Job knows' as well .P. 
what 'YHWH knows'")- J. LÉVÉQUE, "L'interprétation", 219, ha hecho notar el sentido 
profundamente "experiencial" que adquiere aquí el verbo Srv, semejante a la vivencia del 
orante fiel (Sal 135,5; 119,75.152), que posee la certeza de que Dios intervendrá en su vidn 
salvándolo (Sal 20,7; 41,12; 56,10; 140,13; cf. Job 19,25). 

Wi Interpretamos el pb inicial como enfático (cf. L. A L O N S O SCHOKEL - J.L 
SlCRE, Job, 593; G. BoRGNOVO, La notte, 83). 

14 2 La mayoría de comentaristas interpreta esta frase como dicha por YHWH 
Otros optan por suprimirla, considerándola una repetición de 3 3 3 1 ; 38,3b (cf. P. DHORMF. 

Le livre de Job, 590; M.H. P O P E , Job, AncB 15, New York 1965, 348). Nosotn* 
asumimos con J. LÉVÉQUE, "L'interprétation", 220, que el v. 4 es una auténtica afirmación 
de Job. (Cf. también G. BoRGONpvo, La notte, 83). J.E. H A R T L E Y , The Book o/Job 
536, las toma como afirmación de Job, aunque con una interpretación diversa: "Earlier J i* 
had offered God the opportunity to speak or to answer his servant's complaint (13:2* • 
Now he enjoins Yahweh to listen to the respoñse he will offer". 
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paradójicamente^ en lugar de enmudecer derrotado, se abre a la posibilidad de 
un diálogo auténtico, en el que palabra y silencio se conjugarán en el 
descubrimiento del verdadero Dios1 4 3 . Job ha purificado las imágenes 
desfiguradas de Dios que forjaba en medio de su angustia y, sobre todo, 
aquella imagen divina sostenida por la teoría de la retribución. Ahora lo ha 
visto: i¡r¡N~\ *?s n£pi ^T^QZÍ iflrscBih, "de oídas había escuchado de tí, pero 
ahora mis ojos te han visto" (42,5). Se ha ido revelando delante de él un Dios 
que no actúa destruyendo el mal de forma despótica, ni se deja encerrar por el 
hombre en un esquema rígido de castigos y recompensas. Job finalmente ha 
reconocido que no puede saber todo acerca de YHWH, ni dar razón de sus 
acciones ni prever sus intervenciones, lo cual lleva a la suplantación de Dios, 
a pretender tomar su sitio144. Job ha llegado á admitir que Dios puede ser 
justificado, sin ser totalmente comprendido. 

Job ha sufrido una doble transformación!45: ha descubierto que la 
mayor parte de cosas que ocurren en el cosmos y en la historia van más allá 
de su comprensión y penetración humana (42,2-3) y, además, ha logrado 
aceptar el punto de vista de Dios, renunciando a su propia lógica (42,4-5). 
Como resultado de este decisivo cambio de perspectiva en Job, hay también 
un cambio en su actitud. Consolado por la experiencia de un Dios que no ha 
podido comprender, pero que ha descubierto como misterio de gratuidad y de 
vida, afirma: "ipy1» TQÜ1) p#?$ p"^P i?»!, "por eso rechazo el polvo y la 
ceniza, pero me consuelo" (v. 6)1 4 6 . Descubre un nuevo sentido para su 

143 "Car des questions demeuerent, que Job va poser (42,4), mais dans un nouveau 
climat et en totale souraission á Celui qui est toute la réponse. La rencontre avec son go'él 
áébouche, pour Job, á la fois sur le silence (40,4-5) et sur le dialogue. Le silence raméíte 
Job á sa vraie place devant Dieu, et dans le dialogue qui s'amorce (42,4), Dieu va 'faire 
savoir' á Job que! est son véritable visage" (J. LÉVÉQUE, "L'interprétation, 222). 

144 Cf. G. GUTIÉRREZ, Hablar de Dios, 174. 
145 Cf. E.J. VAN WOLDE, "Job 42,1-6", 250. ; 
146 La traducción de este versículo es sumamente compleja. Como ha escrito G. 

BORGONOVO, La notte, 83: "II v. 6 é la sintesi di tutte le difficolta, in quanto si concentra 
in questo versetto l'opzione interpretativa di ciascun commentatore: é davvero il caso típico 
di interazione tra comprensione e spiegazioné, tra ermeneutica e filologia". La problemática 
se puede resumir en estos cuatro aspectos: (a) ¿De qué raíz deriva la forma verbal OREJR? 
¿Ottl, "rechazar, repudiar", ORD*!, "derretirse, deshacerse", o DpD, "desanimarse"? (b) ¿Esta 
forma verbal es reflexiva o transitiva?; y si es transitiva, ¿cuál es el complemento directo? 
(c) ¿La forma verbal 'fKprjí, normalmente aceptada como nifal, significa "arrepentirse", 
"cambiar opinión" o "consolar"? (d) En la expresión T^jr^i) "1SR1, ¿la preposición tiene 
sentido local o hay que ponerla en relación con "ñora solamente o también con O80R? No 
discutiremos aquí las diversas traducciones que se han propuesto. W. MORROW, 
"Consotation, Rejection and Repentencé", 211-212, las sintetiza en tres: "Wherefore I 
Ktract and I repent on dust and ashes"; "Wherefore I reject it, and I am consoled for dust and 
ashes"; "Wherefore I reject and forswear dust and ashes". La traducción que hemos elegido se 
basa en el estudio de E.J. VAN WOLDE, "Job 42,1-6", 242-250. Interpretamos TQB-^v " sm 
como complemento directo de las dos formas verbales (de forma similar como en el v. 3 
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palabra y para su silencio, abandonando su actitud de queja, de reclamación y 
de tristeza. Ha descubierto a Dios como principio de sentido y de vida en 
medio de lo absurdo de su dolor. 

La doble respuesta de Job a los discursos de Dios ilustra el camino 
que el creyente está llamado a hacer en el descubrimiento de la trascendencia 
divina. Ciertamente Job no se ha contentado con las respuestas fáciles con 
que la tradición teológica intentaba explicar el misterio. Cuando Dios le 
muestra una lógica superior, se descubre pequeño y sin un saber adecuado. 
Entonces calla, con un sentimiento de incapacidad y de derrota que representa 
sólo un paso más en la purificación de su imagen de Dios. La verdadera 
conclusión de su itinerario es su nueva visión de Dios, que lo abre al diálogo 
con él. Sí antes habló de maravillas que no conocía, al final se asoma al 
misterio para que Dios le haga conocer otra lógica y otra sabiduría superior. 
Es otra forma de callar frente a Dios, no aplastado por su omnipotencia, sino 
en actitud de escucha y de admiración, consolado y transformado por una 
visión nueva de un Dios de vida y de esperanza. 

3. Conclusión 

En este capítulo hemos podido constatar diversas expresiones del 
silencio humano, como manifestación sapiencial. A partir de los textos 
examinados se ha puesto de manifiesto su carácter esencialmente plurivalente: 
puede ser apertura generosa en la escucha, expresión de astucia premeditada, 
aceptación de los límites del propio saber, o abandono de fe en el insondab.c 
misterio de la trascendencia divina. El silencio aparece siempre en relación 
indisociable con la palabra: es la condición para acogerla, para salvaguardarla, 
o para redescubrirla con mayor profundidad. El silencio humano es portador 
y generador de sentido de manera diferente a la palabra y en relación con ellu. 
pero lo es en las mismas múltiples dimensiones en que la palabra llega a ser 
significativa. 

Se ha podido constatar la tensión interior que en algunas ocasiones se 
genera al interior de la persona entre el "decir" y el "callar". Un caso ejemplar 

mVp?? funciona implícitamente como doble complemento de i)*]» A1? y "pUR $b). El veil"-

DÜR, ''rechazar, repudiar", lo traducimos en forma transitiva (cf. Job 7,16; 9,21) y bs c" 
con el significado de "consolar" (2 Sam 13,39; Ez 14,22; 32,31). (Cf. G. BORCONOVO,/-• 
notte, 83). 

Ofrecemos la bibliografía más significativa sobre la problemática de este le*'*1 

(además de las obras ya citadas antes): L.J. KUYPER, *Thc Repcntenceof Job", 91-94; l>-
PATRICK, "The Translation of Job 42, 6", 369-371; L.J. KAPLAN, "Maimonides, Dik' 
Palrick, and Job 42, 6", 356-58; J.B. CURTÍS, "On Job's response to Yahweh", 497-511-
D.J. O ' C O N N O R , "Job's final word", 181-197; B.L. NEWELL, "Job repentant »i 
rebellious?", 289-316; CH. A. MUENCHOW, "Dust and Dirt in Job 42:6", 597-611; A 
WOLTERS, "A Child", 116-119; P.A.H de BOER, "Docs Job Rctract (Job 42,1-6)?", I7* 
195; TH.F. DAILEY, "And yet he repents", 205-209. 
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es la salvaguarda de un secreto, en donde la persona mantiene en silencio algo 
que podría decir y lo oculta con astucia a través del silencio o del lenguaje 
velado. Más dramática aún es la lucha de quien piensa que callando podrá 
evadir la realidad. Al final la fuerza de los hechos, sobre todo cuando son 
extremadamente dolorosos, se impone. De nada sirve "callarlos". Es más 
honesto un discurso que se esfuerza por expresar la contradicción y el sin 
sentido aparente, como en el caso de Job, que decide no guardar silencio sino 
discutir con Dios su realidad. 

La dimensión más profunda del silencio humano se alcanza cuando el 
hombre calla delante del inefable misterio de Dios y sus designios. Aquella 
primera manifestación positiva y generosa del silencio humano, que es la 
escucha como apertura al otro, llega a su máxima plenitud de expresión 
cuando el interlocutor es Dios mismo. Delante de él, el hombre sabio sabe 
callar y aceptar, abandonarse confiadamente y esperar sólo en él. Tal actitud 
sapiencial y religiosa, hecha de silencio y de fe, es la única posible, sobre 
todo, cuando el hombre se enfrenta al misterio enigmático y desconcertante 
del callar de Dios. Al estudio de esta riquísima metáfora teológica con la que 
la Biblia expresa la trascendencia y la libertad del Dios vivo dedicaremos el 
próximo capítulo. 



Capítulo Cuarto 

£1 silencio de Dios 

En el conjunto de la teología bíblica la representación de un Dios que 
habla es fundamental. El Dios de la Biblia ha tomado la iniciativa de 
manifestarse y darse a conocer. La Escritura da testimonio de un Dios que se 
revela e interviene en la historia, que con su palabra ha creado el universo y 
ha formado al hombre a su imagen y semejanza, que ha elegido a Israel, ha 
comunicado la ley y la sabiduría a su pueblo y ha dirigido los eventos de la 
historia por medio de los profetas. Dios ha amado al hombre con amor eterno: 
por eso le habla y le escucha. Sin embargo, como hemos tenido oportunidad 
de observar en el estudio lexicográfico de los dos primeros capítulos, el Dios 
de la revelación y de la palabra se presenta muchas veces en la Escritura con 
un rostro enigmático: calla i, se percibe dolorosamente lejano2, no escucha3, 
no responde4. El Dios de la Palabra es, al mismo tiempo, "voz dé silencio 
sutil-''", "el Dios escondido^". Palabra y Silencio. 

La Biblia cuando se refiere a los dioses extranjeros y a los ídolos, 
paradójicamente también alude a su silencio. Pero el mutismo de los ídolos no 
es el silencio de Dios. La diferencia es radical y es importante hacerla notar. 
Mientras en Dios coinciden misteriosamente la palabra y el silencio7, los 
dioses falsos son absolutamente mudos, tienen boca y no hablan, tienen oídos 
y no oyen (Dt 4,28; Sal 115,4-7; 135,15-18). 

1 Is 42,14; 64,11; Am 8, 11-12; Hab 1,2; Sal 28,2. 
2 lSam 28,16; Is 63,10; Lam 2,5, 
3 Jer 11,11; Ez 8,18. 
4 lSam 18,18; 28,6; Miq 3,4; Sal 13,4; 69,18; 88,15. 
5 1 Re 19,12. 
« Is 45,15. 
7
 PAOLO DE B ENEDETTI, en su intervención en la VI "Cattedra dei non credenti" 

e« Milán en 1992, se ha referido a la "inestabilidad y ambigüedad de la imagen divina" en la 
í^'ia, como opuesta a la imagen estable de la divinidad en las religiones paganas [el C. 
^ '*.UA MARTINI (ed.), CU e come tefra i muti? , 36]. 
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Iniciaremos este capítulo examinando dos pasajes en los que se 
presenta el mutismo de las falsas divinidades. Luego presentaremos la 
temática del silencio de Dios a través de algunos textos que nos permitan 
captar su sentido y la actitud con que el hombre bíblico vive y sufre esta 
misteriosa y paradójica manifestación del Dios vivo. 

1. El mutismo de las falsas divinidades 

En la Biblia la polémica de tono burlesco contra las divinidades 
extranjeras, a diferencia de otros textos similares del Antiguo Medio Oriente, 
es muy frecuente y constituye la forma privilegiada para referirse a los falsos 
dioses y a los ídolos8. En los dos textos que serán estudiados, uno narrativo 
y otro profético^, el silencio de la divinidad es expresión de su condición 
inerte y sin vida. En 1 Re 18,20-40, el mutismo de Baal, incapaz de 
responder a la invocación insistente de sus seguidores, muestra su impotencia 
radical y su condición de falsa divinidad. En Hab 2,18-19, los ídolos no son 
más que piedras mudas incapaces de hablar y de actuar, lo cual pone de 
manifiesto el sin sentido de quienes los construyen y adoran. 

1 Reyes 18,20-40 

El texto relata el entrentamiento entre Elias y los profetas de Baal en el 
monte Carmelo w. El trasfondo de la narración lo constituye el sincretismo 

8 Cf. H.D. PREUSS, Verspottung , 269. 
9 H.D. PREUSS ha puesto de manifiesto algunas diferencias entre los lexh^ 

narrativos y proféticos que tienen por objeto la burla de las religiones extranjeras. L-i» 
primeros tienen su origen en determinadas situaciones y hacen referencia a divinidad»1-
concretas; poseen una cierta tendencia didáctica con la que se quiere mostrar la diferem i.i 
radical de YHWH y la piedad israelita frente a ias religiones extranjeras, al mismo tiem|-" 
que se presentan medios concretos para combatirla (Gen 31,19-35; Jue 6,25-31; 17-18. I 
Sam 5,1-5; 19,10b-17; 1 Re 18,19-40; etc.). Los textos proféticos, en cambio, son sobiv 
todo fuertes llamados a la conversión, que quieren subrayar el sin sentido de la adoración de 
los ídolos y su incapacidad de salvar o de aprovechar de alguna manera (Is 40,12-0 1 
41,21-29; 45, 18-25; Jer 3,6-13; 4,1-4; 10,1-9; Hab 2,18-19; etc.) (cf. Verspottung, 2^-
273). 

lo Cf. R. de VAUX, "Les prophetcs" 7-20; A. LUCAS, "The Miraele on Mouni 
Carmel", 49-50; L. HAYMAN, "A note", 57-58; A. A L T , "Das Gottesurteil áuf dein 
Karmel", 135-150; D.R. AP-THOMAS, "Elijan on Mount Carmel", 146-55; H. JUNKl K. 

"Der Graben", 65-74; H.H. ROWLEY, "Elijah on Mount Carmel", 190-219; li-
WÜRTHWEIN, "Die Erzahlung", 131-144; J.J.M. ROBERTS, "A new Parallcl", 76-77: -\ 
JEPSEN, "Eliaund das Gottesurteil", 291-306; H. SEEBAS, "Elia", 121-136; H. JAGERSMN 

"p in 1. Konige 18, 27", 674-676; N.J. TROMP, "Water", 480-502; G.C. BOTT1NI, "H 
racconto", 327-349; G.E. SAINT-LAURENT, "Light", 123-156; G. RENDSBURG. "The 
Mock", 414-417; S.B. PARKER, "KTU 1.16 UI", 283-296. 
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religioso en que se encuentra el pueblo bajo la influencia de una religión 
extranjera apoyada por la monarquía1 1 . Toda la actuación de Elias está 
orientada a denunciar esta ambigüedad religiosa y a poner de manifiesto que 
Y H W H es el único Dios. El duelo que el profeta propone intenta provocar 
una decisión de fe en el pueblo, que excluya la posibilidad de cualquier otra 
divinidad frente a YHWH. El tema del silencio es importante en la narración: 
el pueblo se presenta en silencio, Baal permanece mudo a lo largo del relato, 
YHWH responde en silencio con el fuego, y al final, los profetas de Baal son 
silenciados con la muerte. 

— El silencio inicial del pueblo 

El rey Ahab acepta el reto de Elias y reúne a todo el pueblo y a los 
profetas de Baal en el monte Carmelo (v. 20). La primera acción de Elias es 
acercarse al pueblo c interrogarlo (v. 21): n"EiS0~, Titira? ernos CFÍK TO_"r¡/, 
"¿hasta cuándo vosotros cojearéis con dos muletas? 12". La imagen expresa la 
situación de ambigüedad religiosa que vive el pueblo, que indistintamente 
busca apoyo en ambas divinidades. Elias exige una opción exclusiva, pues 

11 La mayoría de los autores reconocen un núcleo histórico en el relato. Para una 
discusión sobre la historicidad del hecho, cf. E. WÜRTHWEIN, "Die Erzhalung", 141-144; 
G. FOHRER, Elia, 59-86; A. JEPSEN, "Elia und Gottesurteil", 295-301. Desde el punto de 
vista literario se admite generalmente que la narración original comprendía sólo los w. 21-
39, a los que posteriormente se añadieron los vv. 20.40.41-46, cuando se le incluyó en el 
ciclo de Elias (cf. E. WÜRTHWEIN, "Die Erzhalung", 131-144; id., Die Bücher der Konige, 
215; G. H. JONES, 1 and 2 Kings, 310). Sobre la historia de la formación de la narración 
primitiva, cf. E. WÜRTHWEIN, Die Bücher der Konige, 215-219; G. HENTSCHEL, / 
KSnige, 111; H. JONES, l and 2 Kings, 310-311; N.J. TROMP, "Water", 497-502. Sin 
embargo en su forma actual el texto se presenta como un relato unitario (cf. D.R. AP-
THOMAS, "Elijah on Mount Carmel", 155; NJ. TROMP, "Water*', 488-491; G.H. JONES, / 
and 2 Kings, 311). 

12 El verbo nos puede significar "saltar sobre", "atravesar" (Ex 12,13.23.27) o 
"cojear", "quedar o ser cojo" (2 Sam 4,4). En general se acepta para 1 Re 18,21 el segundo 
significado. El término n'Spon es un hapax. El sentido general de toda la frase es claro, pero 
se han hecho diversas propuestas de traducción. Nosotros hemos optado por la más aceptada, 
interpretando D'SSJorr como "muletas" a partir de ^SO, "rama, vara" (cf. G. FOHRER, Elia, 
45; J. GRAY, í & II Kings, 396). Nos parece poco justificado el comentario de E. 
WÜRTHWEIN, Die Bücher der Konige, 217: "Die verbreitete Übersetzung *auf zwei Krücken 
hínke' sagt nicht, was man gewobnlich herausliest. Wer Krücken benütz, braucht meist 
zwei". Según él el verbo evoca la acción de saltar entre dos ramas que se bifurcan a partir del 
tronco. Otra posibilidad es la propuesta por R. DE V AUX, "Les proptótes", 9-11, quien ve 
en la utilización del verbo rroa una alusión a la danza ritual de los profetas de Baal (cf. v. 
26). Otros traducen D'Slxp a partir de WBBty, "pensamientos", e interpretan la expresión 
como una oscilación entre diferentes opiniones (Job 4,22; 20,2) (cf. G.H. JONES, / and 2 
Kings, 318). La paronomasia entre D'noa y D'SiJt?, podría hacer pensar en una frase 
proverbial, una frase hecha y popular, que hace referencia a un movimiento.oscilatorio. 
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sólo uno es el verdadero Dios, y coloca al pueblo ante una decisión radical: 
vim •»'? by$TT$\ " n o s *&> crnbsn mrrfD*, "si Y H W H es Dios, caminad 
detrás de él; y si lo es Baal, caminad detras de é l 1 3 " . Ante tal disyuntiva el 
pueblo se queda en silencio: "Q^ ThR Dan IWTÍVI , "pero el pueblo no 
respondió nada". Se ha habituado de tal forma al sincretismo religioso, que 
no logra entender el alcance de la alternativa planteada por el profeta y no sabe 
qué respuestar dar1*. El silencio del pueblo es el trasfondo inmediato del 
enfrentamientó que está por realizarse. Ya que el pueblo no sabe qué 
responder, entonces será el verdadero Dios quien trendrá que dar una 
respuesta. Elias propone un duelo con los profetas de Baal, delante del pueblo 
y bajo idénticas condiciones ( w . 22-23): tomar dos novillos, uno para los 
profetas de Baal y otro para él; ellos invocarán a su dios, Elias invocará a 
YHWH; ellos no deben prender fuego a su ofrenda, ni él tampoco lo hará con 
la suya. No se trata de conocer cuál de las dos divinidades es más poderosa o 
de decidir quién es el Dios de Israel^ sino de conocer quién es el único y 
verdadero D ios 1 5 - El criterio decisiyo se establece claramente (v. 24): 
i r r i^n wn mz n$r"i$$ tr¡f?|«j rrm, "el Dios que responda con el fuego, 
ése es Dios". La prueba con el fuego era decisiva, pues tanto YHWH como 
Baal aparecían en relación con este elemento1^. La acción determinante es 

'3 La expresión mrP nrwj'jn, "caminar detrás de YHWH", indica en algunos 
textos deulcronomísticos el comportamiento religioso del pueblo (Dt 13,15; IRe 14,8; 2Re 
23,3; Jer 2,2; Os 11,10; 2 Cron 34,31). La expresión se encuentra en relación con ia idea 
teológica de Israel como posesión de YHWH y supone la exclusión de cualquier otra 
divinidad. Es más frecuente el uso de "HITO "ĵ n, "caminar detrás", en relación a otros dioses 
(Dt 4,3; 6,14; ele), sobre iodo en el ámbito cultual, como transgresión al primer 
mandamiento (cf. G. SAUER, "~pT\, gehen", WAT I, 490-492; F. J. HELFMEYER, Die 
Nachfolge, 130-82; id, llnnK'\ TWATl, 222-223). 

14 Cf. H.D. PRBUSS, Verspottung, 83; SJ. DE VR1ES, / Kings, 230-231. Para E. 
WÜRTHWEIN, Die Bücher der Konige, 217, el narrador describe al pueblo en silencio para 
mostrar que, en la conciencia de fe de la mayoría en Israel, no se percibía la problemática 
planteada por Elias. Según AJ. HAUSER, "Yahwch Versus Dcath", 37 el rechazo del pueblo 
a comprometerse con una opción, expresa su temor a la muerte. Debido a ia persecución de 
la que eran víctimas los seguidores de YHWH (IRe 18, 4.13), el pueblo podría también 
haber callado por miedo a sufrir una represión violenta. 

'5 Cf. H.D. PREUSS, Verspottung, 83; SJ. DE VRIES, Í Kings, 228. E. 
WÜRTHWEIN, Die Bücher der Konige, 217, comenta: "Der Vorschlag [...] zielt auf ein 
Entwcder-Odcr. Dafi sic beide antworten konnten, wird von vorneherein nicht in Belracht 
gezogen [...]. Die Altemative zielt nicht darauf, dafi es ftir Israel nur einen Gott gehen kann, 
sondern darauf, dafi es überhaupt nur einen wahren wirkenden Gott gibt". 

16 YHWH aparece asociado con el fuego (Ex 3,2; 13,21; Is 33,11.14; etc.) y con 
el rayo (Ex 20,18; 2 Sam 22,15; Sal 77,9; etc.). En la mitología cananca el dominio sobre 
el rayo y el fuego pertenece a Baal, que en una estela encontrada en Ras Shamra, aparece 
sosteniendo en su mano un rayo (cf. D.R. AP-THOMAS, "Elijah on Mount Carmel", 151-
155; G.E. SAINT-LAURENT, "Light", 130-133). El criterio establecido en el v. 24 es 
enfatizado con la doble mención del fuego en el v. 23: lirto* w1? tíRl, "pero fuego no 
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responder (n:i>)17- El Dios que responda con el fuego a la invocación18 
demostrará ser el único capaz de escuchar y actuar, y aceptando la ofrenda, 
pondrá de manifiesto que es inútil ofrecer víctimas a otros dioses. 

—El silencio de Baal 

Los profetas de Baal19 toman el novillo que han elegido y comienzan 
a invocar a su dios durante todo un día (vv. 25-29). Tres indicaciones 
temporales que abarcan el arco de una jornada muestran irónicamente que se 
han tomado todo el tiempo necesario: enr í^rn:? ' ! TpSirjg, "desde la mañana 
hasta el mediodía" (v. 26); n n n p "irn, "cuando llegó el mediodía" (v. 27); 
•"inarr "ái '2 v n , "cuando había pasado el mediodía" (v. 28). A lo largo del 
día redoblarán sus esfuerzos, gritando y ejecutando sus acostumbrados ritos, 
pero todo será inútil. Durante toda la mañana bvzrrnñi iffij^], "invocaron el 
nombre de Baal", diciendo: v:s ^ s r r , "¡Baal, respóndenos!" (v. 26). Pero 
por más que se esfuerzan, no obtienen ninguna respuesta: reto y$\ bp yw\9 

pondrán"; ETfoR xb 8%n, "pero fuego no pondré" (cf. AJ. HAUSER, "Yahweh Versus Death", 
39). Los comentaristas reconocen que el signo del ruego pertenece a la narración original 
inserida luego en la tradición de la sequía y la lluvia. N.J. TROMP, "Water", 494-495, ha 
mostrado que ambas tradiciones no necesariamente: entran en contradicción en el texto actual. 

17 El verbo n3i), "responder", aparece ocho veces en la narración. En el v. 21 el 
pueblo no sabe qué responder a la exigencia de Elias. En el v. 24 el verbo aparece dos 
veces: indica el criterio con que se conocerá quién es el verdadero Dios y manifiesta el 
asentimiento del pueblo, que responde aceptando el duelo propuesto por Elias. En los w. 

\ 26-29, aparece tres veces, cuando los profetas de Baal gritan a su dios. Y en el v. 37 es 
.utilizado dos veces más, en la invocación de Elias pidiendo la respuesta de YHWH. 

*8 La acción de invocar se expresa en el relato con el verbo iop, que aparece igual 
; que rT3i?, ocho veces en el relato. Se encuentra en el v. 24 como parte de las condiciones del 
•: duelo en palabras de Elias: "invocaréis (KTj?) el nombre de vuestro dios y yo invocaré (Rlp) 
«I nombre de YHWH". En los w. 25-28 aparece seis veces y designa la invocación de los 

^profetas de Baal. Cuando toca a Elias invocar a YHWH (v. 36) la narración evita utilizar el 
lyerbo »np y usa "1DR, probablemente para resaltar aún más el contraste entre los gritos 
;ihütiles de los profetas de Baal y la oración de Elias. 

19 La identificación exacta de la divinidad adorada en el Carmelo es discutida. Para 
:áígunos se trata de Melqart, divinidad de Tiro, patria de Jezabel, que en la época griega fue 
ffentificado con Heracles (cf R. DE VAÜX, "Les prophétes", 7-9). Otros autores lo 
jid^ntífícan con Baal Shametn, divinidad de Tiro distinta de las divinidades locales, que en 
jSinarera considerado el dios supremo y que én los textos ugaríticos es identificado con 
l&átiad, dios de la vida, la vegetación, la fertilidad, el fuego y la tormenta (cf. C.L. GIBSON, 
f0*anii£Afyth$; G.E. SAINT-LAURENT, "Light", 123-156). En todo caso, la identificación 
ij&t^ de la divinidad es una problemática secundaría en relación a la interpretación del 
flfiratb del relato (cf. D.R. AP-THOMAS, "Elijah on Mount Carmel", 150). Según B.S. 
J|níi>s, "Ón Reading the Elijah Narratives", 131-132, cuando los autores bíblicos dejan en 
§¡f§precísión la concreta naturaleza de Baal, muestran su propia valoración teológica en 
fl&htbáU falsedad de esta divinidad. 
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"pero no hubo voz, ni hubo quien respondiera". No hay sonido que se 
perciba, ni alguien que dé signo de vida. El doble uso de la partícula negativa 
pK lo enfatiza. No hay ninguna voz (bip), ni hay alguien que responda (mií). 
Sobre los profetas de Baal se abale solamente un denso silencio. Á la 
inutilidad de sus gritos por obtener alguna respuesta, añaden ahora el esfuerzo 
de sus ritos: rrá? im raían-1?;? ITOSTI, "y danzaban alrededor del altar que 

habían h e c h o ^ ' l 
Llegado el mediodía, Elias comienza a burlarse C?nn) de Baal y de sus 

profetas con sarcasmo (v. 27): <b rto^pi n-& '? wn znfxsr? b^rblpí í tnp 
rp;! wó ]tf -^ft "f? T ! T 3 % "¡Gritad con fuerte voz! El es un dios, pero habrá 
tenido alguna preocupación21, habrá tenido que ausentarse22, se habrá puesto 
en camino. ¡A lo mejor está durmiendo y se despier tan!" . Las palabras 

20 Se trata de una danza ritual (cf. R. DE VAUX, "Les prophétes", 9; G.H. JONES, 

1 and 2 Kings, 319). El significado preciso de la preposición *P¡? no es claro. Podría 
significar "alrededor de", "delante de", "a un lado de" (cf. J.A. MONTGOMERY, The Book of 
Kings, 301; J. G R A Y , I & II Kings, 397). El verbo nos evoca las palabras de Elias al 
pueblo en el v. 21 . A J . HAUSER, "Yahweh Versus Death", 42, comenta que el uso del 
mismo verbo en el v. 26 evoca la indecisión y la inseguridad han invadido también a los 
profetas de Baal: son incapaces de obtener una respuesta de su dios y ya no saben qué hacer, 
saltan inútilmente alrededor del altar porque su dios es absolutamente ineficaz. 

21 Seguimos la traducción más aceptada, basada en R. DE VAUX, "Les prophétes". 
13-14, que ve en TTE? una alusión a la actividad de Baal Melqart de Tiro, conocido como "el 
filósofo", a quien sé le atribuye una particular sabiduría y diversos inventos. J.A. 
MONTGOMERY, The Book of Kings, 302, prefiere el significado de "conversación", según la 
versión de los LXX (áeoXcaxíot). L. HAYMAN, "A Note on 1 Kings 18:27", 57-58,, 
traduce a partir de rnfp (II): "vegetación" (cf. Gen 2,5), aludiendo la fertilidad de Baal. G.R. 
DRTVER ha interpretado ITiB como una glosa eufemística y propone leer rr0, "defecar" (cf. J. 
GRAY, I and II Kings, 398). También H. P. MüLLER, "Die hebraische Wurzel rpfD", 369, 
considera el término una variante eufemística de $to (defecar), añadida posteriormente. 

22 El término rfiJ es un hapax. Se le interpreta generalmente a partir de ro o TO, 
(cf. ZORELL: "recessus in solitudinem, in cameram"; BDB: "a moving back, away";, 
HALAT: "weggehen", "beisete geben"; o "Auscheidung", "Stuhlgang"). Hemos optado por, 
"irse", "apartarse", como eufemismo de "defecar", igual que el Targum y RASHI (cf. J.A. 
MONTGOMERY, The Book of Kings, 302, H.H. ROWLEY, "Elijah on Mount Carmel", 206; 
H.D. P R E U S S , Verspottung, 86; A. J. HAUSER,"Yahweh versus Death", 43). G.A. 
RENDSBURG, "The Mock", 414-417, interpreta 2'iD y IT$ como una endíadis, con el 
significado de "defecar". 

23 El motivo del despertar de la divinidad es conocido en el antiguo Egipto (cf. A. 
ERMAN, The IMerature, 12). Es una metáfora que se aplica también a YHWH (Sal 44,24; 
78,65; 121,4; etc.). R. DE VAUX, "Les prophétes", 16-20, ve en IRe 18,27 una alusión a 
la fiesta anual del despertar de Baal Merqat, que se celebraba en Tiro en ocasión de la 
primavera. Probablemente tiene razón J. GRAY, I & II Kings, 398, al interpretar el rito de 
los profetas de Baal en el Carmelo en esta ocasión como un intento ad hoc por despertar a la 
divinidad. Elias no sólo se expresa en forma sarcástica, sino que también utiliza y tergiversa 
la mentalidad religiosa y la terminología cultual del baalismo. A partir de la literatura 

El SÜENOO DR DIOS 157 

irónicas de Elias son expresión de su inquebrantable fe en YHWH como el 
uiuco Dios y de su convicción de la radical impotencia de Baal. Con sus 
sarcasticos antropomorfismos está diciendo claramente que Baal no es 
Dios24. Su burla sirve para despojar a Baal de toda pretensión divina; y a su 
silencio, de todo posible alcance teológico. No se trata de un dios que calla, 
sino de alguien inexistente y que no puede dar señales de vida. 

Elias se burla de los profetas de Baal diciéndoles (v. 27): « n p 
Tris ^ ip3 , "gritad con fuerte voz". Y ellos lo hacen: ^Tia 'npa wip»]- "y 
gritaron con fuerte voz" (v. 28), redoblando sus esfuerzos iniciales para 
invocar a su dios (cf. v. 26). Llegan incluso a cortarse con instrumentos 
punzantes hasta derramar sangre^ según su costumbre (v. 28) y después de 
mediodía entran en trance26 hasta la hora de la ofrenda (v. 29). 

En abierto contraste con la frenética actividad de sus profetas, cada 
vez más intensa, Baal permanece inactivo y silencioso (v. 29): npj$\ bp-fVt) 
2típr rft"N"y no hubo voz, ni hubo quien respondiera, ni hubo quien prestara 
atención". El triple uso de la partícula negativa ¡'K enfatiza aún más el silencio 
de Baal , incapaz de reaccionar y dar señales de vida. Se repiten las 
expresiones ^p"; ,Ri y n;Jr*'Ri del v. 26, añadiendo esta vez un nuevo 
elemento negativo para recalcar el silencio absoluto de Baal: aefc pv). Baal, 
con su mutismo, se ha mostrado inexistente y sin vida2 7 ; y sus profetas, con 

;Ugarítica nos es conocido el ritual para despertar del sueño de la muerte a la divinidad (cf. H. 
II^GERSMA, "]& in 1 Konige 18, 27", 674-676). Para el significado de p1 Como "sueño de 
Clamuerte" en el AT (cf. Jer 51,39.57; Dan 12,2; Sal 13,4; Job 3,13). * 
K;V 24 No se puede negar que detrás de las exjaesiones de Elias se encuentren alusiones 
ta; características concretas de Baal y de! baalismo, pero es difícil reconstruir a partir de ellas 
: ^ a fisonomía concreta de tal divinidad. Entre otras cosas porque son liases en doble sentido 
0íxm una fuerte carga de sarcasmo. H. O. PREUSS, Verspottung, 87, comenta: "Der Spott 
íscheint hier vielmehr allgemein-ironisch, damit aber auch allgemein-verstandlich in 
íbeabsichtigt schillernder Zweideutigkeit gehalten zu sein". B.S. CHILDS, "On Reading the 
|Elyab Narratives", se pregunta si realmente la burla de-Ellas ayuda a reconstruir las 
l^racterfeticas de la religión de Baal: "Actually is not really a contest between two gods. 
|Efijali does not believe that Baal is a god at all. The cohfrontation is between Yahweh, Gód 
ipsrael , and a sheer delusion" (132). 
j | | 25 Cf. H.H. ROWLEY, "Elijah on Mount Carmel", 208. 
¡ t g ^ 26 Se acepta generalmente el hitpael de K33 con el sentido de "entrar en trance", 
l^lirar", "estar en estado extático" (cf. J. MONTGOMERY, The Books of Kings, 303; J. 
$¡$**Í & II Kings, 399; GR JONES, 1 and 2 Kings, 320). 
J|% A.,: .

 27 E. WüRTHWEiN, Die Biicher der Konige, hace notar que el pueblo no reacciona 
¡ l l ^ é s "del fracaso de los profetas de Baal, ya que el interés de la narración no va por allí: 
¡ 5 f e i e geht es um die Gottheit und nicht um die Menschen" (218). Para H.D. PREUSS, 
||f|spo«H«g, 88, el fracaso del baalismo en el Carmelo es paradigmático ("ernüchternd und 
l l l l l j ^ l í end zugleich"). Los textos posteriores, en relación a los ídolos, frecuentemente 
l^nialusióri"a esta incapacidad de reaccionar, como característica de los falsos dioses y de 
SS¿iágenes. 
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su inútil y pro longado esfuerzos», han quedado en ridículo y han ridiculizado 
a su dios. 

— La respuesta de YHWH 

A partir del v. 30 se narra la actuación de Elias, la preparación de su 
ofrenda y la invocación a YHWH. A diferencia de sus oponentes, su 
conducta es serena y confiada29, pues su Dios no tiene necesidad de gritos, ni 
de danzas rituales, ni de mortificaciones corporales. YHWH es el Dios 
verdadero, que escucha e interviene con poder y se muestra siempre presente 
y atento a las súplicas de quienes le invocan. 

Elias pide al pueblo que se acerque (tía]) (v. 30; cf. v. 21) y 
reconstruye el altar de YHWH para presentar su ofrenda (vv. 31-32)30. Con 
su gesto, que recuerda a Josué (Jos 4,9), y a Moisés (Ex 24,4), Elias 
reconstruye simbólicamente a Israel 31. Después derrama cuatro tinajas de 
agua sobre el novillo y el altar (vv. 33-35)32, y a la hora de la ofrenda se 
acerca (tía) para orar (vv. 36-37). Se dirige a YHWH, invocándolo como 
Dios de toda la nación33, y le pide que sea reconocido (JJT) como el Dios 

28 Cf. E. WüRTHWEiN, Die Bücher der Konige, 220. AJ. HAUSER, "Yahweh 
Versus Death", 46, observa que el texio no describe el final de la acción de los profetas de 
Baal. La narración indica que ellos continúan delirando riman nbsb Tü, "hasta la 
presentación de la ofrenda" (v. 29). Su estado de trance se mantiene durante todo el tiempo 
que duran los preparativos de Elias (vv. 30-36), hasta que invoca a YHWH, cuando llega el 
momento de la "presentación de la ofrenda" (v. 36: nnqtsrT tvb&Z *rn). Esta indicación 
temporal subraya otra vez la imposibilidad de hacer reaccionar a Baal. 

29 Cf. H.D. PREUSS, Verspottung, 88; B.S. CHILDS, "On Reading the Elijan 
Narratives", 132. 

3° Los comentaristas reconocen en los vv. 30-32 dos relatos diversos por su estilo 
y su temática, tino alude a la reparación de un altar que había sido demolido (v. 30b) y el 
otro a un altar que construye Elias (vv. 31.32a). (Cf. J.A. MONTGOMERY, The Books of 
Kings, 304; E. WÜRTHWEIN, Die Bücher der Ktínige, 216; N.J. TROMP, "Water", 492). En 
el texto actual ambas redacciones no se contradicen. 

31 Cf. AJ . HAUSER, "Yahweh Versus Death", 47-48. La referencia al altar que 
levanta Eb'as en nombre de YHWH, con doce piedras, es una acción simbólica que intenta 
rescatar la memoria de Israel (cf. B.S. CHILDS, "On Reading the Elijan Narratives", 133); 
igualmente es una proclamación de la soberanía exclusiva de YHWH sobre toda la nación 
(cf. N J. TROMP, "Water", 499). 

32 Sobre las diversas interpretaciones de este gesto con el agua, cf. G.H. JONES, i 
and 2 Kings, 322. 

33 La fórmula usual "Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob" es cambiada ppi 
"YHWH, Dios de Abraham, Isaac e Israel" (v. 36), para subrayar la soberanía de YHWH 
sobre todo el pueblo (cf. B.S. CHILDS, "On Reading the Elijah Narratives". 133; AJ 
HAUSER, "Yahweh Versus Death", 50). 
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T
V erda d , * ^ u a d e r o 3 4 , 

^ r a e i * (v i^W% Dtfa* n n r o srvct "que se conozca que tú eres Dios en 
q u e t f i YFTVUTÍ' ff#W"np hwro nm DSJT\ WT\ "que conozca este pueblo 

Com , e r e s D i ° s " ( v . 3 7 a ) . '" " ' 
r > de n ^ l o s P o e t a s de Baal (v. 26), también Elias pide una respuesta 
^ P ó n d e m ^ ! " 1 ^ d e YHWH: w mrr w , "¡respóndeme, YHWH, 
, l e r°n envueit' °' " ^ t r a s los primeros, ridiculizados y frustrados, se 
- esPerar / en m d e n s o a lendo, la respuesta de YHWH a Elias no se 
F i r r ^ , -foL^- 3*>- nyrBfe ^ m , "cayó ruego de YHWH"35. La expresión 
*Ucgo3<s. Y m £ i T Y H W H " ' n a c e referencia a una presencia divina en el 
^pnsume tod^ r e s P 0 n d e a Elias haciéndose presente en un fuego que 
a,vma37. Ymi^r 0 n u n P 0 ^ irresistible, signo inequívoco de la presencia 
-y^urrie todrt

 resP0nde a Elias haciéndose presente en un ruego que 
a,vma37. Y H W T ? 1 1 u n p o d e r irresistible, signo inequívoco de la presencia 

VVH responde en forma pública y contundente. Se impone sobre 

r!I
gÚn Sü P a l a b w t a m b i é n p i d e s e r r e c o nocido como siervo de YHWH, que ha actuado 

D rT^kautorirt I ' 36b> ' S e g Ú n S J ' ° E VRIES ' } KÍngS' 226~227' e l **"* d e t ° d 0 ^ ^ofeta (23 ^ ™» del profeta de YHWH, quien habría mandado fuego para confirmar a su 
D*Pfcble la opin-rt es imP°rtante, pero no creemos que sea el argumento principal. Más 

e a e r s . sondern T ^ H 'D ' í > R E ü S S : " a e I *» Gebets ist aber nicht die Legitimierung des 
Ke 35 Se ^ G o t t e s e i w ^ ^ d i e G o a e s G i k e ^ ^ 
HH*6*S uPone

S ia K H Í t Z Í g m í a s h a b r i á P r o v o c a d o e l f u e S ° u t i l i z a n d o n a f t a , y R . H . 
'**• ^ O W L E Y . 5 ? e i U : i a d e a l S ( i n objeto metálico curvo para producir la ignición (cf. 
nftarg0( j ' bhjah on Mount Carmel", 210-212). La mayoría de los autores, sin 

^Phé te s ' > j 2 0
p e ^¿ I ' ' f uego de YHWH" como la caída de un rayo (cf. R. DBVAÜX. "Les 

P¿ L" A t Q N ¿ ^ a
A

R o w L BY. , c El i j ab on Mount Carmel", 213; J. GRAY, / & II Kings, 
Wa

 a c ePtabIe, 0 K E L ' Reyes> 134). Sin olvidar el carácter teológico de la escena, nos 
CrtU p e r f l i*ural i ? p U c a c i ó n ^ H f I - ROWLEY: "TO Elijah and to all who beheld it, it 
son, ^ tune ttíat lt WaS " " « « ^ I l e d by man and appeared at the desired place and at 
2l4f t h i , 1e remarfcahi ^ p r e c i s e I y «appened it is impossible for us'now to say; but that 

). *aole happened is overhelmingly sure" ("Elijah on Mount Carmel", 213-

QWw^ a p r e s e n • , 1 • ' * / - v / j w i i / u i w i i ; e « t i i . H M « . n f , s - r tT --• 

a eT ^ ^ BS i í YHWH" (Lv 9,24); (c) Juego divino en la naturaleza (un rayo): 
^ ^Pci^ ¿ N ' "caer fuego de Dios desde el cielo" (Job 1,16). En todos estos casos, 
%£ y ^ O s E U m i l l ' 1 3 ' e l USo ^ la preposición hace percibir una distinción entre el 
^¿^SenX R e 1 8 , 3 8 n o h a y Preposición. Con razón G. HENTSCHEL, O/e 
Sibliln t * u er sebi H n Cl foeg° de I C a r m e l ° um auténtica presencia de Dios: "Jahwe nicht 

Cf' V- Mfti» s o n d e n i er selbst darin gegenwártig ist'* (170). Sobre el fuego en la 
lai 3? rJ^^E1 fago. 
^íabí ' p i edras , ILLER> "Fire"' 256-61. El fuego consume no sólo la ofrenda, sino 
Ve**»ClÍOs Para ÍT agUa ' Se e n f a t í z a el poder divino. Dios va más allá de los términos 
S o í ? * * * ' 91) f ( C l H A - HAUSER. "Yahweh Versus Death", 52; H.D. PREUSS, 

n° sobre taHAL°NS0 S C H Ó K E L ' Reyes> 1 3 4 ' ve en la descripción el poder del 
oóí>& los elementos: animales, madera, piedra, tierra, agua. V. MORLA, 
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el mutismo Baal, incapaz de reaccionar porque no tiene vida. Pero, sobre 
todo, logra romper el silencio indeciso y cobarde del pueblo (cf. v. 21). La 
repetición del verbo l » 3 , "caer", en los vv. 38-39 lo pone de manifiesto: 
cuando cayó (bs:) el fuego de YHWH (v. 38): CSVS^S ^ S ! l Cürr1?? « T j , 
"vio todo el pueblo y cayeron sobre su rostro" (v. 39a). Es éste el mayor 
efecto de la respuesta de YHWH, Con el silencio inicial del pueblo, contrasta 
ahora su confesión de fe (v. 39b): rrnbsn wn rrir? crfaürj wn rr|¡T r o t o , "y 
dijeron: ¡YHWH, él es Dios!, ¡YHWH, él es Dios!"38. T 

El reconocimiento del pueblo es el culmen de la narración3^, sin 
embargo, la muerte de los profetas de Baal, con la cual concluye el relato (v. 
40)40, muestra la íntima relación existente entre el silencio del falso dios y el 
de sus seguidores. Ellos, que frenéticamente gritaban a Baal, sin habu 
obtenido ninguna respuesta, ahora son reducidos también al silencio. No 
quedan derrotados solamente en el plano religioso con la manifestación • le 
YHWH, sino que incluso físicamente¿nlran en el silencio de la muerte*!. ] x-
Baal y los suyos sólo queda el silencio. 

Es significativo que los seguidores de Baal y Elias hayan süh 
presentados desde el inicio de la narración como "profetas" (K*?:: vv. 20.22 
cf. vv. 25.36.40), es decir, como hombres de la palabra. De los primeros, >\p 
embargo, sólo se dejan escuchar algunos gritos mientras realizan ges-o-
insensatos y exagerados. Es como si el narrador quisiera negar abiertamenu-
su capacidad profética. En realidad, en todo el episodio, Elias es el único qm 
habla, en el sentido pleno del término. El pueblo, al inicio, dice a lo suui" 
algunos monosílabos y, al final, pronuncia el reconocimiento de YHV¡ II. 
gracias a la palabra de Elias. Baal calla; y Dios, enviando el fuego, habla MTI 
hablar. Elias, en cambio, provoca la palabra del pueblo, interpreta con MI* 
palabras irónicas el silencio de Baal, explica la respuesta del fuego, pen-
sobre todo ora. Su palabra orante es determinante en el relato. Con la oraí mn 

El fuego, 57.89, subraya que YHWH, proporcionando fuego para el holocausto, expre 
aceptación de la ofrenda y del oferente. 

38 La doble repetición da intensidad a la confesión del pueblo. El acento cae 
pronombre WPI, "él", colocado en el centro de la frase (DTf ĵri wn rrfP), enfatizan 
condición divina de YHWH en oposición a Baal (cf. A.J. HAUSER,' Yahweh Versus D< 
52-53). 

39 La narración original concluía en el v. 39. En el relato actual, sin embat 
conclusión es el v. 40, con lo cual la narración primitiva transforma sustancialmei 
kerigma. Ya no concluye con el triunfo de YHWH sobre Baal, sino con el triuni 
profeta de YHWH sobre los profetas de Baal (cf. E. WüRTHWElN, Die BÜcherdert 
219). 

40 La orden de Elias de matar a los profetas de Baal, se explica a la luz de 
del talión (Ex 21,24-25), de la destrucción del anatema (Dt 7,16-17.26) o de la coa 
muerte de los idólatras (Dt 13,13-19). Sobre la problemática de este versículo en la b 
de la formación del relato, cf. G.H. JONES, 1 and 2 Kings, 324-325. 

4i Comenta E. WÜRTHWEIN: "Die Diener des fremden Gottes werden ni< 
auf der reügiósen Ebene überwunden, indem ihr Gott ais 'Nicht-Gott' erwiesen wird, 
sie werden auch physisch vernichtet" (pie Bücher der Konig, 219). 
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encuentra la verdadera salida al drama del silencio. Al final de la narración, 
los seguidores de Baal, falsos profetas sin palabra, acaban enmudecidos por 
la muerte; en cambio Elias, el profeta de YHWH, es acreditado en su acción 
profética gracias a la respuesta silenciosa pero rotunda del Dios vivo. 

Habacuc 2,18-20 

Este oráculo concluye la serie de cinco "ayes" Oin) contra el opresor 
en Hab 2,6b-20*2. L Q S comentaristas discuten su autenticidad y el orden 
actual de los versículos43. El texto contiene una dura crítica a los ídolos y a 
quienes los invocan y confían en ellos. Se subraya con ironía la vaciedad de 
ales imágenes, pues a pesar de su apariencia externa son incapaces del acto 
je la palabra y no poseen aliento de vida. Es significativo que con el tema de 
la idolatría se cierre una sección del libro dedicada a condenar la injusticia. A 
Jiferencia de YHWH, el Dios de Israel, que habla y cuya palabra se 
naniflesta en la Torah, los ídolos son mudos y no exigen ninguna clase de 
;omportamiento ético. Por eso a la raíz de toda injusticia siempre se encuentra 
íl<*ún tipo de ídolo, al cual el hombre se somete o con el cual intenta justificar 
;u conducta44. 

42 Sobre las características formales, el posible origen de este género literario 
írofético y su utilización en el libro de Habacuc, puede verse una buena síntesis en R.D. 
3AAK, Habakkuk, 20-21. 

43 Es llamativo que el clásico "ay" (*frí), con que se introduce normalmente este 
género literario profetice, no se encuentre al inicio en el v. 18, sino en eí centro del oráculo 
;n el v. 19 (cf. C. WESTERMANN, Basic Formí,189-198). Por eso algunos autores 
jroponen cambiar el orden de los versículos, colocando el v. 18 después del 19 (cf. R. 
/UILLEUMIER - C.A KELLER, Michée-Nahoum-Habacuc-Sophonie, 160; L. ALONSO 

ÍCHÓKEL - J.L. SlCRE, Profetas, II, 1104; G. BERNINI, Osea, Michea, Nahum, Abacuc, 
128; J.J.M. ROBERTS, Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 126). Sin embargo, creemos que 
¡e puede mantener el TM, pues no se puede excluir que el orden del texto actual sea un 
irtificio literario deliberadamente creado por el autor para hacer más llamativo el oráculo (cf. 
ff. RUDOLPH, Micha-Nahum-Habakuk-Zephanja, 229). Debido al orden de los versículos y 
i la temática, algunos autores consideran el v. 18 como una glosa (cf. W.H. WARD, A 
Critical andExegetical Commentary 18; F. HORST - T.H. ROBINSON, Die Zwólfkleinen 
Propheten, 181; K. EIXIGER, Das Buch, 47; J.J.M. ROBERTS, Nahum, Habakkuk and 
Zephaniah, 126). 

44 Según C.R. VUILLEUMIER - C.A. KELLER, Michée-Nahoum-Habacuc-
^ophonie, este oráculo es un intento por llegar a la raíz del mal: "Pour terminer, le prophete 
ténétre jusqu'a la racine du mal: ridolátrie. L'orthodoxie yahviste était persuadée qu'ÍI y a 
« rapport de cause á effet entre ridolátrie et l'immorab'té" (166). L. ALONSO SCHÓKEL -
'•L. SICRE, Profetas, II, comenta: "Buen remate de la serie. La idolatría va unida a la 
ajusticia porque los ídolos no exigen la justicia, como el Señor; los ídolos justifican y aun 
-onsagran el poder injusto de sus devotos" (1104). En este misino sentido se expresa 
también O.P. ROBERTSON, The Books, 207). En cambio, W. RUDOLPH, Micha, Nahum, 
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El oráculo inicia con una pregunta retórica que sirve para introducir la 
temática de la inutilidad de las imágenes idolátricas (v. 18a): 'PO? 'rjrfrrnp 
t i t f f?DS *?, "¿de qué sirve una escultura que la ha esculpido su artífice?45". 
El escultor del ídolo es llamado T3\ "artífice, alfarero", con la misma raíz con 
que se describe a Dios modelando al hombre en la creación (Gen 2 J ) 4 6 . El 
acto de construcción de una escultura que se identifica con la divinidad, es 
presentado como contrario al acto creador de Dios que modela al ser humano. 
Es inútil y absurdo que el hombre construya algo con sus manos y atribuya a 
su obra cualidades y acciones propias de Dios (v. 18c): v^v "íiip " IT ncn *s 
C't&x c r ^ s ffif iH??, "de manera que confíe en ella el artífice que la ha 
modelado, haciendo ídolos mudos4?". El ídolo no es más que i?09, "escultura 
tallada", o roon , "imagen fundida" (cf. v.18). Aun cuando externamente 
tenga una bella apariencia (v. 19c): ^o?*] 3̂ tT fcttsn wrrnan, "he aquí que está 
cubierto de oro y plata", es una realidad inerte y sin vida (v . l9d) : o r r ^ i 
T3"|p5 ]'«, "y no hay ningún aliento de vida en su interior". 

El texto focaliza su crítica a los ¿dolos en el radical mutismo que les 
caracteriza. Los l lama &$?% &b'%, "ídolos mudos" (v. 18d), n j n ft$, 
"piedra muda" (v. 19a). Sin embargo, la expresión "ipcsí m/ío, "maestro de 
falsedades", hace suponer que existían oráculos que se atribuían a los ídolos. 

Habakuk, 229, ve en el oráculo la respuesta de Habacuc a los partidarios de Babilonia en 
Judá, que consideraban a Nabucodonosor instrumento de YHWH y ejemplo de piedad. El 
profeta estaría juzgando tal religiosidad pagana como inútil, pues la adoración idolátrica 
nunca podría compensar las faltas morales. 

4-s El verbo *7B\ que hemos traducido por "servir, ser útil", es el típico verbo 
utilizado en la crítica profclica, a partir de Jeremías, para hablar de la inutilidad de los ídolos 
(cf Jer 2,8.11; 7,8; 23,32; 16,19; Is 44,9-10; 48,17; 57,12; etc.). Se empieza a usar con 
este significado cuando en el panorama histórico surge la amenaza imperialista de Babilonia 
que pone en peligro el destino nacional, y durante el exilio, cuando YHWH parece derrotado 
y crece la tentación de buscar ayuda en otros dioses (cf. H. D. PREUSS, Verspottung, 239; 
id., "bv\jT, TWATW. 706-710). 

46 La raíz ""!ü\ que se repite tres veces en Hab 2,18, es importante en la teología 
de la creación (Gen 2,7; Is 45,18; Am 4,13; Sal 33,15; etc.) y de la historia (Is 43,1.7.21; 
49,5.8; Jer 18,11; etc.). La figura de Dios como "alfarero, artífice" se inspira en la actividad 
del artesano y se funda en la superioridad del alfarero sobre el material que emplea [cf. W.H. 
SCHMIDT, "-l-i1 ysr formen", THAT I, 761-765; S.J. BÁEZ ORTEGA, "Un texto", Ter 41 
(1990) 1671. Sobre la crítica a los ídolos, cf. Is 44,9-20; 46,5-7; Jer 10,3-15; Zac 10,2; etc. 

47 El texto utiliza el verbo nt£)i), "hacer", para hablar de fabricación de los ídolos. 
Este verbo, al igual que ~ix\ aparece en relación con el acto creador de Dios (Gen 
1,7.16.25.26; Gen 2,3) y es otra forma con la que el oráculo expresa la absurdidad de tal 
acción humana: el hombre "hecho" por Dios, utiliza su capacidad creativa para "hacer" un 
dios. Por otra parte, es sugestivo el juego de palabras con que irónicamente se designa a 
ídolos: D'ü'p» •,1T'?S (cf. L. ALONSO SCHOKEL - J.L SICRE, Profetas, II, 1105). K. 
ELLIGER, BHS, ve una diptografía en la doble repetición de la raíz "rr y propone leer un 
único i"is\ con lo cual naturalmente se facilita la traducción del texto hebreo. Creemos que; 

se puede mantener el TM. 
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Este calificativo ("maestro de falsedades4 8") se encuentra otra vez solamente 
en Is 9,14 para designar a los profetas que han extraviado y pervert ido al 
pueblo, instruyéndolo con sus falsos orácuIos49 (cf. Miq 3 ,11 ; Is 28,7 .9) . 
Habacuc califica de falsos los oráculos y enseñanzas de los ídolos, no sólo 
porque no son de fiar, s ino porque se atribuyen a una n o n ]D», "p iedra 
muda", incapaz de hablarlo. La verdadera fuente del oráculo no era el ídolo, 
sino las manos humanas que lo manipulaban. Esto explica la invectiva del v. 
19: rrjl' m n n » n ] ^ 'TW nx>P>l T^1? " ^ ,1n> " A v > d e quien dice a l madero: 
¡levántate!, ¡despierta!; y de la piedra muda: ¡ella va a enseñar. '5i". El 
mutismo del ídolo consiste en que es incapaz de entablar una relación personal 
con quien lo invoca y de instruirlo a través de un oráculo o de una enseñanza. 
Es significativo el uso de la raíz m\ "enseñar, instruir"52, (vv. 18b.l9b), ya 

48 para W.H. WARD, Habakkuk, 18, este uso de la expresión parece implicar un 
cierto residuo de fe en un real poder de los dioses paganos. Pero es claro que en el contexto 
su uso es ciertamente anti-idolátrico. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SlCRE, Profetas, U, 
1104, comentan: "Los ídolos o asisten mudos o se prestan al juego de la mentira, del 
oráculo falso"; cf. H.D. PREUSS, Verspottung, 240; J.J.M. ROBERTS, Nahum, Habakkuk 
TfidZephaniah, 126-127. R. HAAK, Habakkuk, 11, se basa en el estudio de W.H. IRWIN, 
haiah 28-33, 90-99, e interpreta la expresión en relación con la fertilidad, a partir del 
sustantivo homónimo rnt), "lluvia" (Joel 2,3; Sal 84,7; cf. Dt 11,4; Jer 5,24; Os 6,3); o 
ambién, relacionando el acto de enseñar con la responsabilidad-de los líderes del país (R. 
ÍAAK, Habakkuk, 77). 

49 Is 9,14 generalmente es considerado una glosa explicativa de las metáforas 
isadas en el v. 13 (fiJSl, "cabeza" y 3$, "cola") para hablar de las autoridades de Israel que 
2TWH extirpa. El versículo probablemente representa un intento por aclarar que Isaías 
ondena a los profetas en cuanto son falsos profetas (Is 3,2; 28,7) (cf. H. WlLDBERGER, 
esaja, L 219-220). 

50 Cf. J.J.M. ROBERTS, Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 127. 
51 La frase n*]T Wfft es problemática. Muchos autores proponen eliminarla 

)nsiderándola una glosa proveniente de la mención de la raíz ¡TT en el v. 18b (cf. F. 
ORST, Die Zwólf kleinen Propheten, 180; K. ELLIGER, BHS; id, Das Buch, 43; W. 
UDOLPH, Micha-Nahum-Habakuk, 219). Algunos autores la traducen como interrogación: 
te va a instruir?" (cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, Profetas, JJ, 1103; O.P. 
3BERTSON, The Books, 206), R. HAAK, traduce la expresión como dirigida a la piedra: 
íake the early rain fall!", ya'sea a partir de nvr, "fall" (cf. BDB) o de rmrr, "fallen" (cf. 
UAT). Nosotros hemos optado por la traducción propuesta por D. BARTHÉLEMY, Critique 
ttuelle de l'Anden Testament, 3, 856-857, quien demuestra que la omisión de la 
presión es pura conjetura, pues ninguna de las antiguas versiones postulan una Voriage 
'ersa del TM. El sintagma h ~W>, lo hemos traducido con el sentido de "decir algo de una 
sa" y hemos mantenido el valor de "enseñar" para m\ Los dos imperativos nw y nK'prr, 
'bablemente hay que ponerlos en relación con los ritos paganos de la fertilidad, en los que 
- central la muerte y resurrección de la vegetación (cf. J. JEREMÍAS, Kultprophetie, 72). 

52 El verbo ¡ n \ posee fuerte connotación sapiencial (Job 6,24; 8,10; 12,7-8; 
27»U; 34,32; Pr 4,4.11; 6,13; 26,18). Presupone una relación entre dos entidades 
Panales (o concebidas personalmente): el instructor que reclama autoridad y quien recibe 
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que por una parte, es la raíz de íorah; lo que hace suponer que haya en el texto 
un deseo de presentar las imágenes idolátricas en oposición a YHWH y su 
palabra; por otra parte, el carácter sapiencial de la raíz subraya la dimensión de 
falsedad: los ídolos enseñan a mentir, precisamente porque no tienen palabra 
y, por tanto, hay que hacerlos hablar de forma engañosa. El ídolo mudo no 
puede responder a quien le invoca, de ahí que sea ridículo esperar que pueda 
ofrecer algún tipo de mensaje53. Sólo YHWH puede enseñar a Israel lo que le 
es útil (Is 48,17): bwnb y¡§^? frfrtj! rnrr *;» i?t^.t?, tffrp ^ g a rnrr -mtirró 
Vrfl T H - 3y"PP» " a s í d i c e YHWH, tu redentor, el Santo de Israel. Yo, 
YHWH, fu Üios, te instruyo en lo que es provechoso y te marco el camino 
por donde debes ir"*4. 

Todo el oráculo es una burla a los ídolos para exaltar al Dios de 
Israel55. En abierto contraste con las esculturas inertes de los falsos dioses, se 
yerguc solemne en su templo el único Señor (v. 20): ifenp, ^ r a rnrri 
pdjirr^ V]si? en, "pero YHWH en su santo'templo: ¡silencio ante él toda la 
tierra!". La expresión es sobria, solamente se Jiombra a YHWH, sin títulos ni 
descripciones teofánicas5*. Mientras los ídolos permanecen mudos, YHWH 
aparece glorioso en su templo, y ante él es la tierra entera la que calla en 
adoración reverente. A la absurda actividad del hombre que construye 
imágenes idolátricas, se opone el silencio de todo el cosmos ante la presencia 
del único Dios verdadero. YHWH impone silencio también a los oráculos 
mentirosos. Todos deberán escucharle. Ai inútil esfuerzo del sacerdote 
pagano que invoca al ídolo mudo, se contrapone YHWH, que se acerca a los 
hombres de toda ia tierra desde su templo santo, para comunicar su palabra. 

En los dos textos examinados se ha podido observar la neta distinción 
entre un falso dios (1 Re 18) y un ídolo (Hab 2,18-20), ambos incapaces del 
acto de ia palabra, y YHWH, el Dios de Israel, que habla, y que con su 

la instrucción que debería tener algunas expectativas frente al maestro (el padre de familia y 
el hijo; el sacerdote y el fiel; etc.). En algunos salmos el orante pide a YHWH que le enseñe 
(rrv) sus caminos (Sal 27,11; 32,8; 86,11) o sus normas (Sal 119,33). Es también el 
típico verbo de la instrucción sacerdotal (2 Re 17,27; Miq 3,11). En algunos textos Dios 
mismo es el sujeto directo del verbo, enseñando la sabiduría o dando algún oráculo de' 
salvación (Ex 4,12.15; Jue 13,8; 1 Re 8,36; Is 2,3; Miq 4,2). (Cf. S. WAGNER, 
"rrr i, yMh", TWAT TU, 909-916). 

53 H.D. PREUSS, Verspottung, 239, hace notar que en este oráculo de Habacuc, 
encontramos una serie de argumentos que en realidad no son nuevos en el AT: el ídolo como 
obra humana, su mutismo, su incapacidad para auxiliar, su condición inerte (cf. Jue 6,26; 1 
Re 18,27; Is 2,6-22; Jer 10,146; Os 4,12; 8,4-6; 10,6; 13,2; Miq 5,12; etc.). Lo que no sé' 
encuentra antes en el AT es la explícita afirmación de la invocación de alguien, 
probablemente un sacerdote, delante de la imagen del ídolo. 

54 H.D. PREUSS, '"?i>\ jT TWAT UJ, 705, hace notar que Is 48,17 es el único 
texto profético (no sin razón puesto en boca de YHWH) en el que se dice que solamente 
YHWH es el que enseña a su pueblo lo que es provechoso (*?»\ cf. Hab 2,18a). 

55 Cf. H.D. PREUSS, "isrjT TWAT ni, 705. 
56 Cf. L. ALONSO SCÓKEL - J.L. SICRE, Profetas, ü, 1105. 
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palabra poderosa y exigente, impone silencio para ser escuchado y obedecido. 
YHWH no es un Dios raudo. No obstante, Israel ha experimentado su 
silencio, como experiencia desconcertante y oscura. Sin embargo, este 
silencio divino no es el mutismo de las falsas divinidades inexistentes y sin 
vida, sino una auténtica manifiestación del Dios de la Palabra. A ella 
dedicaremos el estudio del próximo apartado. 

2. El silencio de Dios 

Dividiremos esta sección en dos partes. En la primera, ilustraremos la 
experiencia del silencio de Dios en la historia, en donde Dios más que término 
de experiencia y de evidencia, se convierte para el profeta y el orante en objeto 
de pregunta, en causa de nostalgia o en motivo de queja; en la segunda, 
haremos referencia al silencio de Dios como expresión trágica del final, tanto 
de una persona como de un grupo. Mientras en el primer caso, el drama del 
callar divino posibilita las condiciones para una respuesta humana hecha de 
gratuidad y de confianza en la acción de Dios, en el segundo no hay ya salida 
posible, pues la ausencia de la palabra divina no es sino la consecuencia 
mortal del lechazo del hombre a la voluntad de Dios. 

2.1 El silencio de Dios como drama histórico 

La Escritura no ignora el doloroso interrogante que significa para el 
creyente el horror del sufrimiento del inocente, los extremos de barbarie a los 
que puede llegar el hombre, la violencia que como fuerza cósmica se impone 
en el mundo y cí grito de la víctima que parece caer en el vacío. El creyente se 
ve forzado a preguntarse: ¿dónde está Dios?, ¿por qué calla y no interviene? 
El oscurecimiento de la presencia divina hace que los creyentes vean 
conmovida su confianza en Dios, aunque no necesariamente arrasada. La 
experiencia de la ausencia de Dios en el drama de la historia supone 
ciertamente una experiencia de fe, pero no obstante el desconcierto y la 
oscuridad que suscita, puede convertirse para el creyente en la oportunidad 
para una más honda experiencia de ese Dios aparentemente ausente. 

En los dos textos que presentaremos a continuación el silencio divino 
aparece como un drama que conmueve al hombre; pero, al mismo tiempo, 
como una posibilidad que se le abre para responder en la fe al Dios 
trascendente y Señor de la historia. Hab 1,2-2,4 es la experiencia de un 
profeta, que no se resigna a la espiral de violencia que contempla en la historia 
e interroga a Dios; al final será invitado a confiar y esperar, más allá de toda 
esperanza. En el Sal 28, la dolorosa ausencia de Dios se vive en el lugar 
privilegiado de la fe, que es la oración; en este caso es un orante quien vive el 
encuentro con Dios en su justa dimensión, en la fe oscura y la esperanza sin 
límites. 
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Habacuc 1,2-2,4 

En este texto se presenta el drama de una historia en la que Dios 
aparece escandalosamente silencioso. El profeta sufre el dolor y la injusticia a 
la que se ve sometido su pueblo, y a partir de esta experiencia, se enfrenta con 
Dios en un largo y apasionado diálogo. En su forcejeo con Dios el profeta va 
más allá de los límites de su momento histórico y deja planteada una serie de 
interrogantes de valor universal. 

Se han propuesto diversas interpretaciones sobre la problemática 
histórica concreta a la que hace referencia el Hbro de Habacuc5?. Un problema 
central ha sido saber si el libro hace referencia a un conflicto al interior de la 
sociedad judía, entre diversos grupos antagónicos, o a un conflicto entre Judá 
y un imperio extranjero-^. Independientemente de la interpretación que se 
acepte, creemos que el libro hace alusión a una situación emblemática, vivida 
por el pueblo de Israel probablemente en los últimos años previos al exilio 
pero que se repite cada vez que el injusto triunfa sobre el inocente. Es mucho 
más importante en el libro prestar atención al significado teológico de su 
doctrina que a la identificación histórica de hechos y personajes59. gs 

evidente que el profeta se ha visto atormentado por la situación social y 
política de su tiempo, pero la falta de datos históricos precisos en el libro nos 
orienta hacia una interpretación más general y teológica^. Adoptamos como 

57 La obra más completa sobre las diversas opiniones en relación a esta 
problemática sigue siendo P. JÓCKEN, Das Buch Habakuk. 

58 Algunos autores, como P. HUMBERT, Problémes du Livre d'líabacuc, piensan 
que se trata de un problema interno de la sociedad judía. Otros como W. RUDOLPH, Micha-
Nahum-Habakuk-Zephanja, 202 y J.J.M., ROBERTS, Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 88, 
opinan que la primera lamentación del profeta (1,2-4) se refiere a injusticias internas en Judá: 
y que la respuesta de Dios consiste en el anuncio del ejército babilonio como castigo de los 
malvados. Sin embargo, la mayoría de los comentaristas opinan que el libro habla de la 
opresión de Judá sometida a una potencia extranjera, aunque son diversas las opiniones en 
relación a quién es "el opresor" del que habla el libro (cf. L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. 
S I C R E D Í A Z , Profetas, II, 1092-1093). R.D. HAAK, Habakkuk, 107-149, ha propuesto 
identificar al "justo" con el rey de Judá, Joacaz, depuesto por una fuerza anli-babilonia 
(¿Asiría?, ¿Egipto?) que había colocado en su lugar a un rey ilegítimo, Joaquín. Los 
partidarios de este último serían "los malvados". Habacuc, de parte de los babilonias, habría 
visto en el poder militar de éstos la fuerza que devolvería el trono al legítimo rey de Judá. 
Una propuesta semejante es la de E. NlELSEN, "The Righteous". Ambos autores interpretan 
la profecía de Habacuc como una promesa que asegura la vida al heredero del trono. 

59 L . ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, Profetas, II, 1098. 
60 C Cf. R. VUILLEUMIER - C.A. KELLER, Michée-Nahoum-Habacuc-Sophotúe, 

139-140. B.S. CHILÜS, Introduction, 447-455, hace notar que el autor ha organizado el 
material de los capítulos 1-2 de tal forma que pasa a segundo plano la complejidad de la 
colocación histórica original de estos oráculos. El preciso transfondo histórico de los 
mismos ha sido sacrificado en favor de una nueva visión teológica que considera la historia 
humana desde una perspectiva divina. L. ALONSO SCHÓKEL - J,L. SlCRE, Profetas, II, 
1091-1095, se refieren a Habacuc como a "un símbolo", como a alguien que con su profecía 

EL SILENCIO DE DIOS 167 

división del texto la más aceptada entre los autores, compuesta de dos 
lamentaciones del profeta seguidas de sendas respuestas de parte de Dios6 1 : 

- primera lamentación del profeta (1,2-4), 
- respuesta de Dios (1,5-11), 
- segunda lamentación del profeta (1,12-17), 
- respuesta de Dios (2,1-4). 

—Primera lamentación del profeta (1,2-4): 

El profeta se enfrenta con una dura realidad que Dios "le hace ver", 
"que le pone delante" (cf. v. 3: 'amo, "me haces ver"; '"; ;% "delante de mf ' ) . 
Este es el verdadero inicio de su experiencia. Dios lo pone en contacto con la 
historia y el tendrá que captar su verdad y su sent ido 6 2 . El profeta debe 
constatar que no hay justicia y que entre los hombres las relaciones se 
fundamentan en la violencia y la opresión. Basta ver la lista de términos que 
describen esta realidad en el v. 3: ]•}$, "iniquidad", *7Qi>, "opresión"; Iti, 
"rapiña"; can , "violencia". Pero lo más escandaloso para el profeta es que, 
frente a esta realidad. Dios permanezca indiferente y pasivo. A la opresión del 
hombre sobre el hombre se añade el silencio de Dios que contempla 
pasivamente la situación. 

«pera su propio momento histórico, pues no se detiene en acontecimientos concretos sino 
(¡uejpone su interés en esa "dialéctica de la historia", en la que un grupo opresor sucede a 
itro,dejando siempre en pie el problema de la justicia de Dios. 
j ^ I 61 Cf. W. RUDOLPH, Micha-Nahum-Habakuk-Zephanja, 200. R. HAAK, 
íqbakkuk, 23-25, ha propuesto una división distinta de esta unidad literaria; primer lamento 
elíprofeta (1,2-4); primer oráculo (1,5-6); primera respuesta del profeta (1,7-12); segundo 
¡¿tiento (1,13-2,1); segundo oráculo (2,2-4); segunda respuesta del profeta (2,5-7). HAAK 
iensa además que el primero y el segundo lamento del profeta nacen referencia a la misma 
itüación política de Judá. J.A. DÍAZ, "Habacuc", 198-201, no acepta la unidad de los 
||ÍuIos 1-2 y sugiere que varias secciones del texto son añadidos post-exílicos. A pesar de 
^dificultades del texto de Habacuc, creemos que no es necesario acudir a esta hipótesis para 
|tener una lectura coherente de los capítulos 1-2 (cf. W. RUDOLPH, Micha-Nahum-
^t^Zephanja, 200; R. HAAK, Habakkuk, 108). 

¡ I 2 ; 6 2 Comentan L. A L O N S O SCHÓKEL - J.L. S I C R E , Profetas, n , 1098: "todo se 
í|fy$ oracular: no sueños, ni visiones, sino la dura realidad, con su sentido que hay que 
¡§|§ir",.C.A. K E L L E R , "Die; Eigenart Prophetie Habakuks", habla de una "krise des 
fprqchenen Wortes bei Habakuk", y pone en evidencia la consciente desconfianza que 
| § | | a e i profeta frente a la palabra hablada en muchos textos: Hab 1,2.3.5; 2,18-19; etc. 
S|;|60); Hace notar, además, cómo en el libro es mucho más importante el verbo "ver" 

| ¡ | | y e rbb "escuchar" (157-158). 
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El profeta eleva su voz en o rac ión^ (v. 2): i>r?i T^ rnrr n^«""ifl 
jB'tíín tf?"i oon ^R p5^H i>i?¡?n, "¿hasta cuándo YHWH gritaré sin que tú 
escuches?, ¿gritaré ¡violencia6 4!, sin que tú salves?". Sus palabras se 
presentan como una auténtica querella judicial 65, Y añade a continuación (v. 
3): ,"a;'? cern TÉT. ü-nr, "?t;jn ]ij* • ^ i p na1?, "¿por qué me haces ver la 
iniquidad y la opresión, y tú miras impasible, mientras rapiña y violencia 
están delante de m í ? " ^ . 

6 3 W. RTJDOLPH, Micha, Nakum, Habakuk, Zepkanja, 201, hace notar que el 
profeta se presenta en primer lugar como un orante, en una forma que no es típicamente 
profética, y recuerda el comentario de S. JERÓNIMO sobre este lamento de Habacuc: "vox 
temeraria et quodammodo blasphemantis*". No obstante, la oración del profeta refleja el 
lenguaje de la oración israelita (cf. P. HUMBERT, Problémes du Livre a" 'Habacuc, 86ss.). 
Según J. JEREMÍAS, Kultprophetie, 76-81, en Habacuc estamos frente a un lamento 
comunitario. Creemos, sin embargo, que no se puede descartar del todo la dimensión 
individual del lamento del profeta. En efecto, la opinión de R. HAAK, Habakkuk, 12-13, es 
que el lamento del profeta es esencialmente individual, como lo demuestra el uso de la 
primera persona en algunos textos (cf. 1,2.3; 2,1; 3,2.19.19), aunque hay otras indicaciones 
que hacen suponer que Habacuc represente un grupo con el cual se identifica (cf. 1,7.12; 
etc.). Sobre la discusión si el libro de Habacuc es una "liturgia cúltica" o una simple 
imitación de ésta, cf. P. JÓCKEN, Das Buch Habakuk, 358-508. Contra la opinión de J. 
JEREMÍAS, Kultprophetie, 92-98; 104-107, C.A. KELLER, "Die Eigenart der Prophetie 
Habakuks", 164-167, ha insistido en que Habacuc no debe ser visto como un mero profeta 
funcionario del culto, sino como hombre y poeta, como alguien con temperamento natural 
inquieto, que se interroga e interroga a Dios con gran profundidad. 

64 En una demanda judicial su contenido se expresa por medio del grito de la 
víctima: ODn, "¡violencia!". Es la misma persona que sufre la injusticia la que emite el grito 
(Jer 20,8; Job 19,7), o bien alguien que es espectador e interpreta el grito del inocente 
oprimido como en Hab 1,2-3. El grito no es solamente un desahogo personal o una simple 
reacción instintiva. Es la denuncia de un acto injusto que se está cometiendo. Se dirige 
siempre a alguien, a un sujeto autorizado y jurídicamente obligado a actuar, y se pide ser 
escuchado en nombre del derecho. Es, al mismo tiempo, una petición de salvación frente al 
opresor y una exigencia de justicia, (cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustízia, 290-292). '•'-

65 La terminología del v. 2 revela una especie de esquema literario, utilizado en la 
oración de Israel, que interpreta en modo jurídico y judicial la marcha de la historia: la 
demanda toma forma de querella, es decir, de acusación presentada en contexo judicial (pJJí; 
muí), directamente al juez; cuando el juez acoge la instancia jurídica, escucha e interviene 
activamente haciendo justicia, salvando a la víctima de la violencia del opresor (cf. P 
BOVATI, Ristabilire la giustízia, 298-299). 

66 La traducción resulta problemática debido al extraño paralelismo que se presenti 
entre el hiphil de mn ("hacer ver") y el hiphil de CQ33 (''nürar, contemplar"). Esto ha dad< 
origen a diversas interpretaciones en torno a esta última forma verbal. Las versiones 
antiguas ofrecen una lectura diversa del TM. Los LXX traducen emBXéTiciv, consideramjí 
en el texto hebreo un eventual Ef ?rj infinitivo de 033. El Targ. lee Ca,3«, la. sing. de tKÚ 
esta misma versión en Vulg. y Syr. Esta última lectura se puede explicar por motivos^ 
facilitación del texto o por confusión de letras. Entre los comentaristas las opiniones.soí 
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La legítima reivindicación jurídica del profeta no es escuchada. Dios 
continúa callado. El profeta experimenta una doble injusticia. Por una parte, la 
opresión que se impone como norma de convivencia entre los hombres; por 
otra, el silencio de Dios que no acoge su petición y no interviene para hacer 
justicia. Se presenta, por tanto, una oposición entre la justicia del grito y la 
injusticia del silencio. Esto trae consencuencias graves que deterioran la 
estructura de la sociedad (v. 4): i¡0n '3 VB0& n s £ K/rab} rnw, ;isr¡ ]3mty$ 
^ i ? p capí? «y J5-J?5 p^arrnK TRa?, "por eso*" se ha debilitado la ley y no 
brota de forma permanente la justicia*8, sí, el malvado rodea al justo, por eso 
Ja justicia se ha deformado". Cuando el mismo tribunal de Dios parece ser 
incompetente, pues no interviene frente a la demanda presentada, las 
consecuencias son terribles®: la administración de la justicia es ineficaz, el 

diversas. W. H. WARD, Habakkuk, 10, omite esta forma verbal por considerarla redundante. 
Siguen sustancialmente la lectura de Targ. Vulg. y Syn P. HUMBERT, Problémes du libre 
d'Habacuc, 34; K. ELLIGER, BHS, y HALAT. Otros autores han hipotizado un sentido 
causativo del Hiphil de'taaí, no atestiguado en el AT (Cf. R. VuEXEUMER - C.A. KELLER, 
Michée-Nahoum-Habacuc-Sophonie, 145; L. ALONSO SCHÓKEL - J.L. SICRE, Profetas, II, 
1097). Hemos preferido conservar el TM y leer 033 como verbo intransitivo (cf. Is 18,4), 
con YHWH como sujeto (cf. H. RlNGGREN, "D33, fibt", TWAT V, 139-140) y con el 
significado de ''mirar", "contemplar pasivamente" (ZORELL: tranquille, otiose, nihil agens 
vidit alqdi). El uso de ¡223 en 1,13 referido a YHWH parece confirmar la traducción propuesta 
(cf. W. RüDOLPH, Micha, Nakum, Habakuk, Zepkanja, 200; J. JANZEN, "Escathological 
Symbol", 399. 402; J.J.M., ROBERTS, Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 87-88 y R. 
HAAK, Habakkuk, 31 -32). Siguiendo la propuesta de J. J.M. ROBERTS, traducimos la última 
frase del versículo como proposición nominal circunstancial, introducida con un waw. 

67 La conjunción p-l7I?, "por eso, por causa de eso", usada dos veces en este 
versículo, hace referencia a todo lo expresado en los versículos precedentes (injusticia y 
silencio de Dios) (cf. R. VuiLLEUMIER - C.A. KELLER, Michée, Nahoum, Habacuc, 
Sophonie, 146-147; J.J.M. ROBERTS, Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 90). 

68 El paralelismo entre rnifl y t&$0 indica que se habla de una decisión judicial 
con valor normativo (P. BOVATI, Ristabilire la giustízia, 191). Sobre la pertinencia jurídica 
del verbo Rü1 y su utilización con sujetos como rnln y OSEip, indicando el resultado de una 
acción judicial, particularmente el acto por el que un magistrado proclama un veredicto, cf. 
Ibid, 335-340. El verbo 21Q hace referencia siempre a algún tipo de debilidad (cf. Gen 45,26; 
Sal 77,3; 88,9; Lam 2,18; 3,49; etc.); por tanto, la expresión rnin 3©n puede ser 
interpretada como ineficiencia de los órganos judiciales para pronunciar una sentencia. 

69 Se han propuesto otras interpretaciones del v. 4. Para W. RUDOLPH, Micha-
Nahum-Habakuk, Zephanja, 202, estamos ante un doble reproche contra la relajación de las 
directrices que deben orientar la vida social: la irresponsabilidad de los dirigentes ha 
permitido una situación intolerable de desorden; al recrudecerse la injusticia y la violencia 
estos mismos dirigentes se ven impedidos de tomar medidas enérgicas. Para M.D. 
JOHNSON, "The Paralysis", se trata del no cumplimiento de las promesas de bendición de la 
Tora, las cuales han quedado como paralizadas. J.G. JANZEN, "Eschatological Symbol", 
opina que se trata de la experiencia del profeta que sufre violencia de parte de sus oponentes, 
lo cual le hace constatar que la palabra que Dios le ha mandado anunciar es débil y engañosa. 
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derecho resulta pervertido, la ley no se aplica y el malvado sigue triunfando 
sobre el inocente. Esta situación existe, según el profeta, porque Dios no 
interviene clarificando de parte de quien está, permitiendo que el malvado 
oprima al justo. Dios, callando, permite que las relaciones entre los hombres 
se fundamenten en la fuerza incontrolable de la violencia y de la injusticia. 

— Respuesta de Dios (1,5-11): 

Después del lamento del profeta, Dios toma la palabra invitando a 
contemplarla situación internacional: wr^Ti c-.líq l io, "mirad a las naciones, 
contemplad" (v. 5). De nuevo, como en el v. 3, es Dios mismo el que lleva a 
mirar la historia en la que actuará. Ahora invita, a através del profeta, a un 
grupo más amplio del pueblo. Está a punto de realizar una obra, de la que no 
se especifica el momento concreto de su realización: DD-tra b$B ^OÉP? , 

"porque una obra hago en vuestros días70". Sólo se afirma de ella que será 
algo asombroso e increíble (v. 5): irrar. inspir/i, "os asombraréis, quedaréis 
atónitos71"; "iS?"! "O ITORB t6 , "no lo creeréis aunque os lo cuenten". En el v. 
6 se describe esta acción de Dios: G'iEDnTK o*po "Err*?, "porque he aquí que 
yo hago surgir a los caldeos"72. No es sorprendente el hecho que surja una 
nueva potencia extranjera en el panorama internacional^. Lo asombroso c 
inconcebible es que sea Dios mismo quien se sirva de un imperio violento c 
injusto para imponerse sobre aquellos que provocan la violencia contra Judá. 
El profeta se había lamentado del silencio y la pasividad de Dios en la historia. 
Dios demuestra que domina la historia, que no está ausente, aun cuando 
parezca callar, y que muy pronto intervendrá de forma sorprendente, a través 
de la fuerza militar de un imperio extranjero. 

Los vv. 6-11 describen a este pueblo: un pueblo fiero y veloz, que 
recorre las anchuras de la tierra conquistando (v.6); espantoso y terrible, que 

70 Debido a la falta de un pronombre que indique el sujeto del participio activo 
^SB, J.J.M. RoBERTS, Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 91, ha sugerido leer en su lugar 
el participio pasivo ̂ JS (t4to be done"); ¡C. ELLIGER, BHS, sugiere leer *?%%$. No creemos.-
que estas enmiendas sean necesarias, ya que inmediatamente después en el v. 6 se especifica 
claramente el sujeto. 

71 Sobre el significado del verbo non y la construcción de hitpael seguido de qal, 
como procedimiento para enfatizar el terror, cf. B. COSTACURTA, La vita minacciata, 76. El 
verbo expresa un estado de estupor, ansia, desorientación, que puede llegar a auténtico pavor.. 

72 La mención de "los caldeos" es la única indicación histórica precisa del libro de;-
Habacuc. La mayoría de los autores opina que no hay razón para considerarlo una glosa (cf.: 
W. RUDOLPH, Micha, Nahum, Habakuk, 203-204; R. HAAK, Habakkuk, 108). Alguno^ 
manuscritos de los LXX agregan TOUS uaxnTÓs, "los guerreros", lo cual es probablemente,̂  
una glosa explicativa (cf. P. HuMBERT, Pwblémes du Livre d'Habacuc, 34). $• 

73 Sobre el tema del imperialismo en la literatura profética puede verse: N.Kí? 
GOTTWALD, All the Kingdoms; L. RoST, "Das Problem"; M. COGAN, Imperialismo; 
OTZEN, "Israel"; J.L. SlCRE, Profetismo en Israel, 459-483; M. COGAN, "Judah". ;: *t 
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con su fuerza impone su ley74 (v.7); con un ejército veloz, disciplinado y 
poderoso ( w . 8-9); que se burla de todos los soberanos de la tierra (v. 10) 7 5 . 
La respuesta de Dios termina en el v. U: i~'í?«í? irte 1T O0$i Tuga í rn ^ r j TN, 
"entonces se mueve como el viento y pasa y sigue desvastándo; éste es aquel 
cuya fuerza es su dios"76. La descripción del ejército caldeo alcanza su punto 
culminante cuando se afirma el critero último y absoluto de su acción; la 
divinización de su propia fuerza. 

— Segunda lamentación del profeta (1,12-17): 

El profeta de nuevo toma la palabra. El panorama que se le presenta 
delante es escandaloso. El problema del triunfo del injusto sobre el inocente y 
del silencio de Dios sigue en pie. Todo parece indicar que la única fuerza que 
rige la historia es ía del terror. La divinización de la violencia (v. 11) provoca 
en el profeta la pregunta sobre el verdadero Dios de la historia. ¿Se deberá 
imponer siempre la ley del más fuerte? Mientras el invasor hace de la fuerza 
"su dios" (v. 11: inW), el profeta vuelve a entablar el diálogo con "mi Dios" 
(v. 12: *rfr$). oponiendo a la divinización de la fuerza humana su fe en el 
Dios eterno (v. 12a): rao: vb ^ifp TJ^K rrirr cipa n%» trfrrj, "¿No eres tú, 

74 Por el tema que preocupa al profeta es particularmente importante el v. 7 en lo 
que se refiere a la justicia: «s; intwpl ia^ip =i3!2p. Volvemos a encontrar el. verbo K¡P con 
valor jurídico, como en el v. 4 donde el profeta se quejaba que el derecho no brotaba de 
forma permanente: B§!£?p ns£ V0!?~$b, Por las relaciones terminológicas pareciera que el v, 
7 habría que leerlo como respuesta a la queja del profeta. Es problemática la traducción del 
sustantivo ÍT8EÍ que aparece en el v. 7 en paralelo con 0?2?0. W.H. WARD, Habakkuk, 9, lo 
omite para conservar la métrica y el pensamiento del versículo. La mayoría de los 
comentarios y diccionarios traducen rK9 como "grandeza", "'dignidad"; por tanto, la frase del 
v. 7 se traduciría: "de él brotan su grandeza y su derecho". ZORELL, sin embargo, propone 
para el término el significado de "edictum", a partir del sustantivo Wfcp, que es el que adopta 
L. ALONSO SCHOKEL - J.L. SICRE, Profetas, H, 1097, y traduce: "él con su sentencia 
impondrá su voluntad y su derecho" (cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 336). 

75 Estos versículos presentan varios problemas de traducción para los cuales 
remitimos a los comentarios. Dado que la temática tratada no está directamente relacionada 
con nuestro tema, no nos detenemos en ellos. 

7í> El versículo ha sido objeto de diversas lecturas e interpretaciones (cf. 
comentarios). En nuestra traducción asumimos la de W. RUDOLPH, Micha, Nahum, 
Habakuk, Zephanja, 203.205: suplimos la partícula comparativa antes de mi (cf. GK 118 
*)• La lectura del TM DtíK], "y resulta culpable", atestiguada por los LXX y Vulg. es 
problemática. El término 0$* se refiere a la culpabilidad penal (cf. P. B OVATI, Ristabilire la 
giustizia, 56). Se pudiera entender a causa de la divinización de su fuerza, pero en el 
contexto de descripción de los caldeos no encaja bien como pronunciada por Dios-
Asumimos, en cambio, la lectura de lQpHab: tJtfn, leyendo con RUDOLPH el hiphil de Wti: 
D£\\ "devastar". R. HAAK, Habakkuk, 24; 45-47, opta por esta misma lectura, pero 
uniendo DJ£J a la segunda parte del versículo: "This, bis power, devástales for bis god". 
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desde antiguo, ¡oh, Y H W H ! , ¡mi Dios, mi Santo!, que no mueres???". El 
paralel ismo del versículo subraya la idea de la eternidad de Dios . Para 
Habacuc sólo Y H W H es el Dios vivo, desde siempre (mj í?) y para siempre 
(nnon $b\ soberano único de la historia. Para el profeta resulta inconcebible 
que Dios tenga que servirse de una potencia militar para imponer el derecho. 
Un Dios eterno, ¿no debería mostrar su señorío sobre la historia sin necesidad 
de utilizar a un pueblo violento como instrumento de justicia? 

El profeta no oculta su asombro ante tal incongruencia (v. 12b): nirr; 
tn?" . írrriiV? -iwi i r ó VBuStfc, "YHWH, ¿para que establezca la justicia lo has 
pues to tú? Oh, Roca , ¿para que censure lo has tú c imen tado?" . La 
construcción paralela de la frase sugiere la relación entre XiT, " Y H W H " y 
"ns, "roca"; ©Sitó, "para justicia" y ryoirr?, "para censurar"; y entre in!?rá, "lo 
has puesto" yin"io% "lo has cimentado". Dios es la Roca, fuente de seguridad 
y garantía de auxilio para su pueblo. Sin embargo, parece haber cedido su 
lugar a otro cimiento: la fuerza idolátrica "de ese pueblo violento. Y H W H se 
muestra como un osein ^ t í , "Dios de justicia", cuando salva a su pueblo7*1 

(Is 30 ,18; Mal 2,17), pero ahora parece permitir que sea un pueblo cruel 
quien imponga su justicia de terror (cf. v. 7). 

Para Habacuc el problema planteado al inicio del diálogo (1,2-4) no n;i 
encontrado solución. Dios permanece silencioso y no brota la justicia. Para e¡ 
profeta es inconcebible que se le confíe precisamente a un tirano arbitrario \ 
despótico el establecimiento de un orden internacional justo. Si en 1,2-4 el 
profeta era movido por la impaciencia ("¿hasta cuándo?'*) y la incertidumbu-
("¿por qué?") , ahora se presenta invadido por la perplejidad. El silencio do 
Dios se hacía insoportable al principio, ahora se hace incomprensible > 
escandaloso7^. No sé comprende cómo los ojos de Dios puedan contemplar !»• 
maldad (¡rj) y la opresión (boa) (v. 13), ya que sus ojos son íntegros y recto** 

77 La lectura del TM: rñD3 «b, "no moriremos", se incluye en la lista de 1 
Tiqqune sopherim f que por razones dogmáticas evitan la lectura morí vb, "no morirás 
referida a Dios. El TM es seguido por LXX, Sym. y Vulg. Sin embargo, el Targ. tradu 
ytiish n»p "pD'Q, "tu vives, permaneces para siempre". R. HAAK, Habakkuk, 48, conser 
la versión del TM, aduciendo que la mera inclusión en la lista de los Tiqqune sopherim i 
es un criterio decisivo (cf. también C. MCCARTHY, The Tiqqune sopherim, 111; AJ. 
van der WAL, "L6' namüf, 480-483). Adoptamos la lectura rimn vb, "no morirás", referí 
a Dios, conservando el paralelismo c o n t n j q , "desde antiguo", (cf. W.H. WAR 
Habakkuk, 11-12; C.R. VUELLEUMIER - C.A. KELLER, Michée-Nahoum-Habacuc, 152;1 • 
RUDOLPH, Micha-Nalwm-Habakuk-Zephanja, 208-209; L. ALONSO ScHÓKEL - J 
SiCRE, Profetas, IL 1099; J.J.M. ROBERTS, Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 101). 

78 La expresión mrr ffiSltíp Tjfrfc, "Dios de justicia es YHWH" en Is 30,18 ( 
Mal 2,17) fundamenta la esperanza del pueblo cuando se ve aplastado por los enemig' 
YHWH, porque es "Dios de justicia", tarde o temprano, manifestará su misericorc 
salvando a su pueblo; mientras tanto, espera que el pueblo se fíe de él (cf. H. WlLDBERG) 
Jesaja, 3,1195-1196). 

79 L. ALONSO SCHOKEL - J.L. SlCRB, Profetas, II, 1101. 
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en la administración de la justicia»0. Dos veces aparece de nuevo el verbo au 
en el v. 13 en relación a Y H W H (v. 3: 0*33), para indicar su actitud pasiva 
frente al drama de la historia. También el profeta ha tenido que ver (v. 3: m n ; 
v. 5: o x ) ; pero a diferencia de YHWH, se ha interrogado y ha interrogado a 
Dios, escandalizado ante un mal insoportable. YHWH, en cambio, permanece 
silencioso (nhn). De ahí que el profeta vuelva a preguntarle (v. 13): 0*30 na*? 
m$ p ^ x 5tá-} i?1??? BíT-OE n i i a , "¿por qué contemplas impasible a los 
pérfidos y té quedas en silencio cuando devora el impío al inocente?". El 
silencio divino es una metáfora para indicar la experiencia de la ausencia de 
Dios, que no interviene para hacer jus t ic ia y deja que los malvados se 
impongan en la historia. 

Usando a los caldeos como agente de justicia y permitiéndoles matar 
despiadadamente (v. 17), mientras él permanece indiferente y pasivo, Dios 
trata a los hombres como a los reptiles y los peces del mar (v. 14): ia ^©o-»1?, 
"no tienen quien los gobieroe"8i. Los w. 15-17 desarrollan con la metáfora 
de Ja pesca la conducta de los caldeos, quienes con su poderío militar arrasan 
los pueblos . Los hombres son como peces que el opresor captura con el 
anzuelo y la red (v. 15)82. Luego celebra su triunfo divinizando y adorando 
su propia fuerza militar: ofrece sacrificios (rnr).al anzuelo, e incienso (nop) a 
la red (v. 16). Nos encontramos con la misma idea de auto-divinización del v. 
11b: "su dios es su fuerza". Esta ausencia de D i o s t t , ¿no está permit iendo 
que otro ocupe su lugar? Todo indica que se impone en la historia una sola 
norma: el dominio del más fuerte. La lamentación del profeta termina con una 
pregunta obligada: 'riorr. vb cria ñD1? Tprn ionrf pn* p ^ r ¡ , "¿Por tanto, 
vaciará su red para continuar matando a los pueblos sin piedad«4?" (v . 17) 

so La expresión "los ojos de YHWH" es una metáfora del conocimiento div=no 
perfecto y justo, el cual hace posible el acto de justicia de parte de Dios, cuya ejecución 
alcanza a todos los culpables (Jer 16,17; 32,19; Am 9,3: Sal 5,6; 66,7- Job 34 21 • Prov 
15,3). Todos los caminos de los hombres están delante de sus ojos (cf Sal 11 4- j«h' 1 d i-
Prov 5,21) (cf. F.J. STENDEBACH, 'fS, <ajin", TWAT VI, 44-45). " 

,n , A - A \ í* e * p r e ^ n ^ a u n a «*«* d e inversión de la creación, cuando Dios le 
concedió al hombre el dominio sobre las creaturas (cf. Gen 1 26 28- Sal « 7 Q ? M D 

82 Comentan L. ALONSO SCHOKEL - J L SIOÍF- "P^JO™ 1 
« Sal 8,8s: el señor de los peces hecho rSauc tf s c T o r e a t Z ^ l " * " ? f°nd° 
- " i — d e p o d e r f o ; y ^ 

W cenrne „ robot qui aurait échappé au contóle de J c o n s r r u c ^ ' n5 5 t "qUCran, 

^ ^ r ™ -c ^ "ZSttZz izi n
H°Ar 

""WÍKUK, M). Preferimos mantener el TM n-ie<¡ rm>nw» 1 ' "AAK> 
* - - - o ^ o ent re Oíos , e , ^ ^ ^ K ^ ^ 
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— Segunda respuesta de Dios (2,1-4): 

El profeta se dispone a esperar una nueva respuesta de Dios. Se 
coloca en un lugar elevado (2,1: 'flTCííi?"^?» "sobre mi puesto de guardia"; 
"iten-^í?, "sobre la fortaleza85"). Como un centinela vigila y está alerta 
(ns^)86. Se dispone con gran atención a recibir la palabra de Dios: rrán1? 
T.nDin-^ Tm uQi ^ " E T T Í E , "para ver qué me dice y qué responde a mi 
querella^" (2,1). No se resigna al silencio de Dios y a su aparente ausencia 
como,;Señor de la historia. YHWH le responde (mu) y le manda escribir la 
"visión" (]im) sobre unas tablas (2,2). La primera respuesta de Dios había 
llegado a través de una acontecimiento de la historia (1,6), ahora es una visión 
que será puesta por escrito y con toda claridad (2,2: "lien ¡iin :rirp)88, Para 

que sea objeto de lectura: in tnip fiT ]&£?, "para que se iea de corrido en 

RUDOLPH, Micha-Nahum-Habakuk, 209; Í.J.M. RoBERTS, Nahum, Habakkuk and 
Zephaniah, 101). Algunos autores leen Tin, "espada", en lugar de D*in, "red" (cf. Ex 15,9; 
Lv 26,33; Ez 5,2.12; etc), siguiendo lQpHab (cf. R. VUILLEUMIER - C. KELLER, Michée-
Nahoum-Habacuc,154; W. RüDOLPH, Micha-Nahum-Habakuk, 209; J.J.M. RoBERTS, 
Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 101). La lectura del TM es mantenida por LXX, Syr. y 
Vulg. Nosotros mantenemos el TM, con el lenguaje metafórico de la pesca (cf. L. ALONSO 

SCHÓKEL - J.L. SiCRE, Profetas, II, 1100; R. HAAK, Habakkuk, 49). 
8 5 K. ELLIGER, BHS, propone leer niSD, "puesto de observación", basado en la 

lectura de lQpHab: '"rlüD (cf. R. VUILLEUMIER - C. KELLER, Michée-Nahoum-Habacuc, 
156; W. RUDOLPH, Micha-Nahum-Habakuk, 212; JJ.M. ROBERTS, Nahum, Habakkuk and 
Zephaniah, 105). 

86 Se ha interpretado esta acción del profeta en relación a una acción cultual a la 
espera de una teofanía (cf. M. STENZEL, "Habakuk 2,l-4.5a", 507). Es más probable que se 
trate de la conocida imagen del profeta como centinela del pueblo (cf. H. SIMIAN- YOFRE, 

"Wáchter", 151-162). Para otras interpretaciones, cf. R. VUILLEUMIER - C . KELLER, : 

Michée-Nahoum-Habacuc, 157. 
87 En lugar del TM IttfiJ, "responderé", leemos: xt£, "responderá". Lo exige el, 

contexto y el paralelismo con ~ni\. Es la propuesta de K. ELLIGER, BHS, que reproduce la 
versión siríaca (cf. W.H. WARD, Habakkuk, 13; R. VUILLEUMIER - C. KELLER, Michéer 
Nahoum-Habacuc, 156; J.J.M. ROBERTS, Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 105).. 
RUDOLPH mantiene el TM, pero asumiendo que T0R se pueda traducir: "was ich 
zurückbringen werde" (212), con el sentido de "qué respuesta recibiré a mi réplica" (211). 
Diversa la interpretación de R. HAAK, Habakkuk, 54-55, que mantiene el TM y traduce: "I, 
will watch closely to see what he will speak against me and what I will reply to my, 
prosecutor". El término nnDin, "reproche, reprensión", hace referencia a la intervención 
anterior del profeta. Sobre la raíz rD1 y el significado del sustantivo nnDin, en particular, 
como toma de posición en el debate jurídico, cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 34-38. 

88 HALAT ofrece dos significados para lima: "deutlich machen" y "deutlich-
aufzeichen" (cf. Dt 1,5; 27,8). En ambos casos la idea es la de una escritura clara que pueda-
ser leída, (cf. P. JOUÓN, "Notes", 418). Para D.T. TSUMURA, "Hab 2,2", 294-295, el; 
término tiene connotación legal, a partir del acádico baru, que indicaría el procedimiento; a' 
través de una prueba o testimonio, para establecer la verdad en un determinado caso. 
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ella"&>„ La primera respuesta de YHWH (1,5-1 J) tenía que ver con lo que 
YHWH realizaría en el presente (1,5: "en vuestros días"). En esta segunda 
respuesta, la visión escrita sobre tablas hace referencia a algo que sucederá en 
el futuro (2,3): la visión tiene un plazo (ivtb), tiende a un final (fí?*?). Envía 
a una fecha no determinada que está por llegar, pero es ciertamente confiable: 
DO! *fr> " n o mentirá". Puede suponer una larga espera, pero se cumplirá: 
"HS'; vb Rir tó"'? í ' rrDn -Qncir-nsii, "si tarda, espera en ella, porque 
ciertamente llegará sin tardar". No se explícita el contenido de la visión; sólo 
se afirma que es un testimonio de ío que YHWH realizará en el futuro: TÜ? *? 
30^ «¡Vi Xfi1? n£,

Fi T?te^ fin?, "porque es testigo la visión con un plazo, y es 
testimonio con un término y no mentirá90". La última palabra de YHWH 
sobre la demanda de justicia planteada por el profeta no es la respuesta de 1,5-
11. Su respuesta definitiva es atestiguada por la visión escrita, fidedigna y 

cierta: en ella hay que esperar, aunque se demore su cumplimiento; a través de 
ella Dios asegura para el futuro el triunfo de Ja justicia y del justo. Por ahora 

89 La frase ha sido interpretada de varias formas. Si se pone el énfasis en el verbo 
"leer" se obtiene: "de modo que se lea de corrido", "que no haga falta descifrarla" (L. 
ALONSO SCHÓKEL - J.L. SiCRE, Profetas, II, 1100); "damit der darin Lesende laufe" o 
"damit der Lesende darin laufe" (W. RUDOLPH, Micha-Nahum-Habakuk, 213); "so that the 
one who reads fxom it migbt run = to read quickíy" (JJ.M. ROBERTS, Nahum, Habakkuk 
andZephamah, 109). Si se pone el énfasis en el verbo "correr" hay dos posibilidades: si se 
entiende "correr", en sentido ético (Is 40,31; Sal 119,32; Prov 4,12), el objetivo sería que 
el lector pueda llevar una vida moral en total sintonía con la voluntad de Dios f J.M. HOLT, 
"So He May Run Who Reads It", 299; R. VUILLEUMIER - C. KELLER, Michée-Nahoum-
Habacuc, 156]; si se interpreta "correr" en sentido físico, asociado con el motivo del día de 
YHWH, se estaría haciendo referencia a "correr de terror" (cf. R. HAAK, Habakkuk, 56). 
Creemos que el énfasis se debe poner en el verbo "leer" y que el texto expresa la idea de una 
lectura sin dificultades. J.J.M. RoBERTS, Nahum, Habakkuk and Zephaniah, ha propuesto 
otra posibilidad: unir a 13 el verbo p*-!, "correr", y no K"lp, "leer". La preposición la se 
referiría a pin, "la visión" (mase, sing.) y no a nin^n, "las tablas" (mase. plur.). La idea es 
que el que lea pueda correr para refugiarse en la visión: "Write the visión on the tablets and 
make its import plain so that the one reading can take refuge in it" (109-110). Una 
construcción similar se encuentra en Prov 18,10; "Torre fuerte es el nombre de YHWH, a 
ella corre el justo (p^S fn ; i3) y está seguro". 

90 En lugar del TM "TiJt? leemos 12, "testigo", en paralelismo con rjBT% 
"testimonio" (cf. R. HAAK, Habakkuk, 56-57). El término rjgr ha sido discutido, tanto en 
lo que se refiere a la forma gramatical como a su etimología. Las versiones antiguas ofrecen 
una lectura diversa. LXX lee ávareXéi; Vulg.: apparebit, las cuales reflejan probablemente 
el hebreo 5)3% resplandecer, o m s , brotar, producirse. Algunos autores lo interpretan como 
forma verbal derivada de rna hiphil: anhelar, correr hacía, soplar (cf. L. ALONSO SCHOKEL 

- J.L. SiCRE, Profetas, II, 1100). Sin embargo, parece más convincente considerarlo como 
un sustantivo derivado de na% "testificar" (HALAT: na;, "Zeuge"), también vocalizado rTEi; 
como es atestiguado en lQpHab. Aparece a menudo en paralelismo con 12, indicando el 
"testigo falso" o el "testigo verdadero" (cf. Sal 27,12; Prov 6,19; 12,17; 14,5.25; 19,5.9) 
(cf. P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 245-246). 
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no hay mas respuesta que ésa. El profeta y los que lean las tablas escritas 
deberán poner su confianza en esa palabra de YHWH, testimonio fiel y 
seguro de su acción en favor de las víctimas de la injusticia. 

Al final, en efecto, hay una promesa de vida para el justo, víctima de 
la injusticia (2,4b): rnr . i n p o ^ pnx\, "pero el justo por su fidelidad 
vivirá^*'. El justo vivirá por su capacidad de creer en la justa intervención de 
Dios, aún cuando éste parezca callar, y por su comportamiento recto, que se 
opone a la violencia y la injusticia de sus opresores (2,4a)92. La fidelidad del 

91 Es ambigua la indicación de tercera persona en ir^D»?, "por su fidelidad". 
Según R. HAAK se refiere a la visión, dado que es la confiabilidad de la visión la que está 
en juego (Habakkuk, 59). La idea'es la misma del v. 3: la visión no es un testigo 
mentiroso, se puede confiar en ella y se debe esperar su cumplimiento, aunque parezca que 
tarda mucho tiempo en venir (J.J.M. ROBERTO Nahum, Habakkuk and Zephaniah, 111). 
Nosotros asumimos la lectura tradicional y más aceptada: el hombre justo vivirá por su 
fidelidad, por su fe (Cf. R. VUUXEUMIER - C. KELLER, Miehée-Nahoum-Habacuc, 159; L 
ALONSO SCHOKEL - J.L. SICRE, Profetas, U, 1100; W. RUDOLPH, Micha-Nahum-
Habakuk, 216). S. VJRGULIN, "La n̂ QR in Abacuc 2,4b", interpreta la expresión como una 
promesa de vida para Judá, con la condición que mantenga la fidelidad a los mandamientos de 
Dios y acepte la revelación divina sobre sus designios en la historia (92-97). W. WARD, 
Habakkuk, 15, adopta la lectura de los LXX: ¿K moTetós p-ou Cáccrai, "vivirá por mi 
fidelidad", que probablemente refleja el hebreo TüTQiQ. 

92 La primera parte de Hab 2,4: T3 12ÍB3 rrijrfpf? rfpsí? rqp, ha sido objeto de 
interpretaciones variadísimas. La mayor parte de los comentaristas coinciden en que con 
estas palabras se alude al malvado, del que se ha hablado frecuentemente en el c. 1, y que, ' 
hay que interpretarlas como oposición a la promesa de vida del justo de la segunda parte del.: 
versículo. El texto es de difícil lectura, el cual literalmente suena: " he aquí que hinchada no , 
recta es en él su garganta / alma". Se han propuesto diversas enmendaciones a la forma . 
verbal derivada de *?3S (inflar, hinchar, inflamar), entre otras: ^¡J (estar cubierto, oscurecido, 
desmayado); *)&> (cansarse); ̂ J Í (estar cansado, desfallecer); n1?!)? (trabajo, acción, salario, 
castigo); ^li) (volar); etc. En realidad ninguna de las propuestas es satisfactoria. Nos;'; 
limitamos a ofrecer una bibliografía fundamental sobre el problema, sin ser exhaustivos, [* 
remitiendo a los comentarios para mayores detalles: W.C. GRAHAM, "A Note", 128-129;-% 
M. STENZEL, "Habakuk 2,l-4.5a"; J. KOEN1G, "Zum Verstandnis von Habakuk 2.4-5V 
291-295; J. A. EMERTON, "The Textual and Linguistic Problems", 1-18; J.G. JANZQC 

"Habakkuk 2,2-4", 53-78; J.M. SCOTT, "A new approach", 330-340; K. SEYBOLÜJ 

"Habakuk 2,4b und sein Kontext", 99-107. Hacemos notar tres interpretaciones que han 
intentado conservar el texto consonantico. J. A. EMERTON, "The Textual and Linj'iiM -
Problems", 1-18, separa rt?QS en dos términos: *)P (participio Qal de *p», volar), y "~ 
seguido de un sufijo arcaico de 3 mase. sing. como dativo ético). La traducción propii. -il 

es: "Behold, he whose personality within him is not upright, wül fly away, i.e. pass .t*j-
perish". L. ALONSO SCHOKEL - J.L. SICRE, Profetas, H, 1101, a partir de las reía*."'1 * 
antitéticas con la segunda parte del versículo, proponen leer: "el ánimo ambicioso frac.!*-. •' 
Recientemente R. HAAK, ha propuesto una lectura similar, pero considerando los ten»''"" 
de forma más literal: "Behold, swollen, not smooth, will be bis gullet within him" I ^ 
última lectura tiene la ventaja que además de respetar el TM, encaja bien en el conti • i • •• • 
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justo se fundamenta en la fidelidad de la visión, testigo fidedigno de la acción 
futura de Dios, que asegura la vida del justo que es devorado (1,13) y cercado 
por el malvado (1,4). Se corresponden la fidelidad de la visión y la fe del 
justo. 

En lugar de una palabra de Dios (que se pueda percibir con el oído), 
Habacuc es colocado delante de un escrito, en el cual puede leer una visión 
(que se percibe con el ojo). El silencio, que tanto ha atormentado al profeta, 
es roto por el que lee el escrito, y en este acto de palabra (que podrá 
reproducir cada discípulo del profeta) se expresa la fe del justo que vive en 
medio del silencio de Dios. El profeta y los que lean las tablas escritas 
deberán poner su confianza en esa palabra de YHWH, testimonio fiel y 
seguro de su acción en favor de las víctimas de la injusticia. La opción del 
creyente es, por tanto, aferrarse a la fidelidad de la Palabra de Dios que 
asegura la victoria de la justicia y del bien. Sólo así podrá superar el 
escándalo de la pasividad de Dios frente a las fuerzas históricas del mal y 
encontrar una pequeña luz, una discreta palabra, en favor de ía presencia del 
Dios soberano y trascendente en la historia. 

Habacuc enseña a distinguir entre "la vista" (que ve la injusticia en la 
historia) y "la visión" (que ve la justicia en el proyecto de Dios). La mayor 
riqueza de su mensaje es ía actitud existencia! que propone como alternativa y 
que él mismo adopia: interrogarse seriamente como creyente sobre el sentido 
y la marcha de la historia, no interrumpir el diálogo sincero con Dios y vivir 
de la fe que asegura la realización del proyecto divino de justicia y de vida. 
Tal es el camino dei creyente para interpretar el curso de la historia y los 
problemas que plantea9?. 

Salmo 28 

Este salmo describe la experiencia de alguien que percibe con angustia 
la ausencia de Dios y se dirige a él con una oración llena de confianza. AI 
final, tendrá la certeza de haber sido escuchado, lo que le lleva a Ía acción de 
gracias, a la alabanza y a la intercesión^. Es difícil establecer con certeza la 
situación concreta del orante, pues el salmo no ofrece datos suficientes. Se 
nan propuesto diversas explicaciones. Podría tratarse de la súplica individual 

abacuc. A diferencia del justo que vivirá por la fidelidad de la visión, la garganta insaciable 
(1.13-17) , que se ensancha como el sheol (2,5), quedará cerrada por la hinchazón (Habakkuk, 

9 3 Cf. L. ALONSO SCHÓKEL-J.L. SICRE, Profetas, n, 1094. 

{
 4 En general el salmo es considerado un salmo de lamentación individual: "a 
ypical form of an individual complaim, with anticipated thanksgíving and intercession 
emente" (E.S. CERSTENBERGER, Psalms. Part 1, 129). Para una meditación sobre el 
411110 28, cf. A. TJRBAN, "Herr", 196-200. 
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de un enfermo grave a punto dé moriros, o de un inocente perseguido^, o de 
alguien que acusado injustamente implora un oráculo de justicia favorable97 . 
Se le ha interpretado también como salmo colectivo usado en una l i turgia^, o 
bien en el salmo resonaría la voz de Israel que pide ser salvado de la 
contaminación del mal, para ser verdadero pueblo y heredad de Y H W H " . 
Creemos que se trata de una súplica personal, motivada por una experiencia 
dolorosa, difícil de conocer en todos sus detalles y en la que posiblemente se 
mezclan diversas circunstancias; pero de tal dramaticidad, que llega a poner en 
cuestión la. existencia del salmista y a nublar la presencia de Dios en su vida 
de creyente10**. El salmo se puede dividir en dos partes101: la primera, 

95 E . PODECHARD, Le Psautier, 1,134, ve en el salmo el peligro de una muerte 
prematura del orante a causa de una enfermedad que lo está llevando a la tumba. Tal destino 
es el que Dios reserva a los malvados, de ahí la'súplica del salmista que pide no ser 
confundido con ellos. Proponen una interpretación similar E. KiSSANE, The Book of 
Psalms I, 123 y L. JACQUET, Les Psaumes, I, 624. 

96 Algunos autores han identificado al orante del salmo con David en el tiempo de 
la rebelión de Absalón (cf. F. DEUTZSCH, Die Psalmen, 243-245; A.F. KffiKPATRICK, The 
Book of Psalms 1-41, 144). G. CASTELLINO Libro dei Salmi, 97, opina que el salmista se 
encuentra en una situación crítica a causa de los enemigos. Desde hace algún tiempo Dios es 
insensible a sus oraciones y por esto los adversarios están triunfando sobre él. Una. 
interpretación similar es la propuesta por H.J. KRAUS, Psalmen 1,372-373: se trataría de un 
inocente perseguido que busca refugio en el santuario de Dios e implora la salvación. 

9 7 Para L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, 1,45, se trata de un acusado 
en falso, a causa de un delito grave, amenazado con la pena capital y compareciendo ante el 
tribunal del Templo. Sin embargo, faltan datos fundamentales para que el salmo pueda 
catalogarse dentro del género "apelación"; P.C. CRAIGIE, Psalms 1-50, 240-241, sugiere 
que el salmista es acusado de haber roto una alianza-con algunas personas que ahora lo 
acusan; K. SEYBOLD, Die Psalmen, 118, opina que se trata de la oración de un acusado que 
ha sido absuelto en una especie de ordalía, después de que Dios se ha manifestado -
respondiendo al orante. 

98 A. WEISER, Die Psalmen, 172-174, considera que el trasfondo del salmo es el̂  
juicio divino que tiene lugar en el contexto del culto pre-exílico de la fiesta de la alianza... 
Sin embargo, actualmente se ha demostrado infundada la existencia de tal fiesta hipotizada,, 
por WEISER. 

9 9 Según M. MANNATI, Les Psaumes, I, 271-273, el salmo es una enseñanza, 
profética contra los impíos y un canto de los tiempos mesiánicos. 

100 Cf. G. RAVASI, II libro dei Salmi, 512. 
101 Los comentaristas coinciden en que después del v. 5 se produce una notable-

cesura en el texto, a causa de la intervención favorable de Dios mencionada el v. 6, Esto *¡ 
permite la división del salmo en dos partes: vv. 1-5 y 6-9 (cf. F. DEUTZSCH, Die Psalmen^-
243 y M, GlRARD, Les Psaumes redécouverts, 1-50,493). Otros autores consideran que ejrf' 
salmo original corresponde a los vv. 1-7, los cuales son divididos diversamente, mientras--¿ 
que los vv. 8-9 serían un añadido posterior de carácter litúrgico para permitir el uso^ 
comunitario del salmo (Cf. E. PODECHARD, Le Psautier, 1,127; G. CASTELLINO, Libro dei'^ 
Salmi, 97; W.O.E. OESTERLEY, The Psalms, 199; L. JACQUET, Les Psaumes, I, 630; G^ 
RAVASI, II libro dei Salmi, I, 512). P.C. CRAIGIE, Psalms 1-50, 238-240, divide el salmo$ 
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corresponde a la súplica con la que el salmista pide a Dios su salvación y el 
justo castigo de los malvados (vv. 1-5); la segunda, describe el 
agradecimiento del orante y su intercesión en favor del rey y del pueblo ( w . 
6-9). 

— El silencio de Dios y la súplica del orante (w, 1-5) 

El salmo inicia con una súplica intensa y apasionada ( w . 1-2): f *?» 
K"!í?« TiW, "hacia ti, YHWH, clamo" (v. la); ^« ^ # 3 , "cuando grito 
hacia ti" (v. 2b); t̂tf*7j? T í ' r 1 ^ H; **$J?» "cuando alzo mis manos hacia tu 
santo templóla" (v. 2c). El orante clama, grita y alza las manos hacia el lugar 
de la presencia de Dios1***. •* 

La acción del salmista es descrita con la terminología propia del 
lamento y de la súplica: clamar, gritar. La doble repetición de la preposición 
con sufijo pronominal ^ 8 , "hacia ti", la primera vez en forma enfática, 
subraya la naturaleza interpersonal de su experiencia. El grito puede ser 
expresión de dolor o desesperación, no dirigido necesariamente a alguna 
persona; aquí, en cambio, adquiere la forma de una interpelación personal. El 
alzar las manos, que acompaña las palabras, es un gesto conocido en el 
antiguo medio oriente y en la Biblia como expresión corporal de oración, con 
el cual el salmista manifiesta a Dios la urgencia de su súplica104. El 
requerimento es doble: *gap znrjrrbí* n ^ , "roca mía, no estés sordo frente a 
mfi05" (y. Ib); Wjn 'Tp Püv /'escucha ia voz de mi súplica" (2a). Y la 
motivación es una: (v. íc): TÜ •TTPTO» TfrtfpJi ^Dp "ünrr;?, "pues si callas 

en cuatro secciones, donde cada una correspondería a una parte de una liturgia de súplica. 
Nosotros preferimos la división en dos partes, pues refleja los dos momentos del drama del 
salmo. Creemos que los vv. 8-9 son parte inseparable de todo el conjunto del salmo, como 
lo demuestra M. GlRARD, Les Psaumes redécouverts, 429-501 ̂  

102 EI TjEf-jjp T3i i ijt<; «ei santuario de tu santidad", designa la parte más interior 
leí Templo, "el Santo de los Santos" (1 Re 6,5.16.19.23.31; 7,49; 8,6; 2 Cron 3,16; 4,20; 
>,7.9). En la estructura del Templo de Salomón, era el centro de todo el edificio, hacia donde 
influía toda la oración de Israel (cf, G. RAVASI, // libro dei Salmi, I, 517; A.A. 
VNDERSON, The Book of Psalms, 229; L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, I, 
52). 

103 Algunos autores ponen el salmo en relación directa con la liturgia del templo 
partir de esta mención del lugar santo (cf. P.C. CRAIGIE, Psalms 1-50, 238). Creemos que 
on la alusión del santuario se quiere indicar simplemente el lugar de la presencia de Dios. Y 
MI el alzar de las manos se expresa el deseo de llegar hasta la presencia de Dios: "como si 
üisierá alcanzar el arcano recóndito" (L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNTTI, Salmos, 1,452). 

i°4 1 Re 8,22.38.44.48; Is 1,15; Sal 63,5; 119,48; 134,2; 141,2; 143,6; Lam 
-¿9; 3,41; Est 9,29,33; Neh 8,6; 2 Mac 3,20; 1 Tim 2,8. G. RAVASI, // libro dei Salmi, 
*> 515, recuerda el valor universal de este gesto simbólico: desde abajo el hombre eleva las 
.•nanos hacia la zona de Dios, localizada en lo alto; la oración con las manos elevadas es 
""' Jo puente de comunicación entre las dos esferas, humana y divina, 

l05; Véase nuestro estudio de la raíz enrr en el cap. 1, pp. 44-49. 
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frente a mí, seré igual que los que bajan a la fosa106". El salmista se encuentra 
en medio de un peligro mortal y si tíos no interviene llegará inexorablemente 
el final. El sufrimiento que lo envuelve representa un ocultamiento tan radical 
de la presencia de Dios, que ha hecho vacilar su esperanza de vivir. El 
silencio divino que experimenta es como una anticipación de la muerte, una 
visita al sheol, el mundo del silencio (Sal 94,17; 115,17; cf. Is 38,18; Sal 
6,6)107. 

El salmista grita, pide auxilio, alza las manos, pues siente que Dios 
está lejano y no interviene en su favor. Con su súplica demuestra una 
particular sensibilidad espiritual, pues experimentar a Dios como ausencia es 
también una forma de relacionarse con él ios. Su oración representa, en 
efecto, la paradójica experiencia de una "presencia" percibida como 
"ausencia". Por eso su grito y su gesto son expresión tanto de la ausencia 
como de la presencia de Dios. Con su oración pone de manifiesto el abismo 
que se ha abierto entre él y Dios; pero, al mismo tiempo, con ella expresa su 
fe y su confianza en un Dios que no callará para siempre-

La situación extremamente grave que vive se pone de manifiesto a 
través del contraste entre la fosa de la tumba y Dios, representado con el 
simbolismo de la roca. La fosa 1 0 9 ("ñu) es la muerte, el vacío, ei silencio 
e terno; la roca (~iv¿) es imagen de Dios , refugio sól ido, seguro e 
indestructible! lo. o t r o contraste se puede percibir a través del uso de ios 

106 Véase nuestro estudio sobre la raíz rtón en el cap. I, pp. 50-54. 
107 G. RAVASI, // libro dei Salmi, I, 514, se refiere al silencio de Dios comí 

una realidad eficaz, destructora, una especie de anti-palabra de la creación; según A. WEIK 
Die Psabnen, 173, a la raíz de esta idea está la profunda conciencia que poseía el homl 
piadoso de Israel, de que su entera existencia dependía de una relación vital con Dios; 
ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, 1,452, ven aquí un modo enérgico de aprecia 
actividad de Dios, percibiendo que su inactividad ocasiona o produce la muerte del homb 
su descenso al reino del silencio (cf. Sal 94,17; 115,17). Para otros autores el bajar al sh 
designa el destino mortal de una enfermedad (E. PODECHARD, Le Psautier, 134) o de t 
persecusión injusta (G. CASTELLINO, Libro dei Salmi, 97-98). 

ios Cf. L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, 1,452. 
109 El término 1i3 designa la entrada al "rtHp, "sheol" (Is 14,15; Ez 32,23) 

J.G. HEINTZ, "liO", TWAT I, 503). Es uno de los más frecuentes términos para designa 
mundo subterráneo de la muerte. Aparece algunas veces en paralelismo con "?lR2í (Is 14, 
Ez 31,16; Sal 30,4 [qeré\; 88,4b.5a) (cf. L. WÁCHTER, '"7ÍR0", TWAT VII, 907). 

lio En contextos de oración, la roca sólida e inconmovible es, en sent 
traslaticio, una imagen que expresa la ayuda de Dios (Sal 18,47; 62,3; 89,27; 95,1) 
protección que ofrece (Is 17,10, Sal 28,1; 3,13; 62,8; 71,3), la seguridad que se encuentre 
él (Sal 18,3.32; 94,22; 144,1), su acción salvadora (Sal 19,15; 78,35) y su lealtad (Is 2Í 
Sal 73,26; 92,16) (cf. A.S. vanderWouDE, ""nx, Fels", THAT II, 542). Este 
teológico-metafórico surge a partir de las tradiciones del desierto, y la posterior teolo 
sacerdotal (cf. H J. FABRY, "lia", TWAT VI, 979). Algunos autores opinan que la "r 
santa" es el lugar en donde YHWH se revela actualmente como aquel que protege a 
pueblo y que interviene contra los poderes del caos y las fuerzas históricas enemigas. Oí 
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verbos: uto, "levantar", y n\ "bajar". Ante el destino mortal de bajar a la 
fosa, el salmista levanta sus manos hacia Dios, como queriendo aferrarse 
decididamente a él. Reacciona en su dolor con una oración apasionada, en la 
que compromete todo su ser: con su boca grita (21D), invoca (sip), hace oír 
su súplica OJWTTI

 i7lp); levanta las manos (^Tj? T3Ti7i* •"?, "«&3); y confía en 
el interior de su corazón: "31? nc2 13, "en él confió mi corazón" i" (7b). 

El salmista no quiere bajar a la tumba y sufrir la suerte de los inicuos; 
por eso en el v. 3 continúa su súplica diciendo: ^flSTiin cs&yvs ,3?pqr;-i?K 
r,s, "no me arrebates con Jos malvados y con los que obrar. Ja iniquidad" 
(v.3). El destino que parece abatirse sobre él es, en realidad, ei destino de los 
malvados112. Por eso, con la misma pasión con que antes ha implorado su 
salvación, pide ahora que Dios sea justo y que dé a estos agentes del mal lo 
que merecen por su conducta (vv. 4-5). Su imprecación alcanza ei culmen al 
final del v. 5: D£T tfr) cenrr, "Jos derribará y no los reconstruirá U3". 
Mientras para sí mismo ha implorado verse libre de la muerte, para Jos impíos 
pide una devastación total. 

El contraste entre el orante y los malvados es notorio. El orante 
compromete coherentemente en su oración, el corazón, las manos y la boca; 
los malvados, por su parte, se caracterizan por la falsedad que domina toda su 
existencia: con su boca parecen favorecer e! bien pues crr^TD? C^zj 'T?*T. 

"hablan de paz con sus semejantes", pero ü^2% nin, "Ja maldad está en su 
corazón" (3b) y se manifiesta en las acciones de sus manos. Por eso el 
salmista pide: CTTT "É?S?D¿ cn-Y?9Q ¿Toi Cpiíss err*? ft, "daics según sus 
obras y según la maldad de sus acciones, según la obra de sus manos" (v. 4). 
Mientras el orante de nuestro salmo confía en que Dios no permanecerá 
callado frente su dolor (w. 1-2); los malvados son indiferentes a la acción de 
Dios: vi\ ni3S:0'% ¡ m¡r rfrjjs-'?» WT vb ' 3 , "pues no comprenden las 

ao excluyen que aquí "HS haga referencia a la roca santa sobre la que se asienta el Templo 
(cf. HJ. KRAUS, Psalmen, I, 373; HJ. FABRY, '"ns", TWAT VI, 980). 

111 En los salmos y en la literatura sapiencial las expresiones "confiar con el 
:orazón" (Sal 28,7; 62,9; 112,7; Prov 3,5) o "seguir con el corazón" a YHWH (Sal 84,6), 
iesignan una actitud espiritual por la que se alcanza su favor y su auxilio (cf. HJ. FABRY, 
tyjeb», TWAT W, 444). 

112 A diferencia de otros salmos, aquí los malvados no se presentan directamente 
orno enemigos agresivos y peligrosos, ni tampoco el salmista pide directamente ser librado 
le ellos (cf. E. PODECHARD, Le Psautier, 1,134; M. MANNATI, Les Psaumes, I, 272; L. 

JACQUET, Les Psaumes, I, 623-624; G. RAVASI, II libro dei Salmi, I, 513; L. ALONSO 

SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, l, 451). G. RAVASI habla de figuras simbólicas, con la 
i de objetivar una amargura interior (II libro dei Salmi, 1,513). 

1J3 Los LXX leen los verbos de esta proposición con sufijos de segunda persona 
r. Probablemente es un intento de armonizar la redacción del v, 5, con los w. 1-4 en 

«de el orante se dirige a Dios en segunda persona. Pero esta alternancia es común en los 
toos para referirse a Dios (cf. E. PODECHARD, Le Psautier, 1,127). La frase puede evocar 
abólicamente una ciudad asediada, que ya no puede ser reconstruida (cf. Sal 52,7) (G. 
LVASI, // libro dei Salmi, I, 518), o se puede interpretar como una petición para que los 
píos no tengan más descendencia (G. CASTELLINO, Libro dei Salmi, 98). 
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acciones de YHWH, y la obra de sus manos114" (v. 5a). El salmista 
demuestra su fe en un Dios que no callará para siempre; los malvados se 
comportan como si Dios no existiera. El salmista vive el momento de la 
lejanía y del silencio de Dios, aferrado a él, como a su roca fuerte; los impíos, 
se obstinan en vivir como si Dios en realidad fuera mudo e incapaz de 
actuar1 ]s. 

— La respuesta de Dios y el canto agradecido del orante (w. 6-9) 

Esta segunda parte del salmo (w. 6-9) constituye una unidad literaria 
construida de forma concéntrica116. A partir del v. 6 cambia el tono de la 
oración: ^ n r . Vip v®¿~^ rnrT; "¡na, "bendito YHWH que ha escuchado la 
voz de mi súplica" (v.6). Se repite la expresión ^nni "̂¡p» "V07j de **& 
súplica", del v. 2. YHWH ha escuchado la oración. El salmo no dice cómo 
ha respondido Dios, ni ia forma concreta en que se ha manifestado11?. Lo 

114 Algunos manuscritos hebreos leen en singular: rf?S©, "acción"; igual Aquila. 
Siguen esta versión E. PODECHARD, Le Psautier, I, 127, y H J. KRAUS, Psalmen, I, 371, 
que la interpreta como acción judicial de YHWH, que los malvados pasan por alto y echan 
en el olvido (cf. Is 5,12; 28,21; Hab 1,5; Sal 10,42; 54,5; 73,17) (Psalmen, I, 374). 
Nosotros mantenemos el TM y optamos por una interpretación más amplia de las "obras de 
YHWH". La expresión se refiere a cualquier intervención de Dios en la historia y en la 
creación, y que los malvados, en una especie de ateísmo práctico, no reconocen (cf. A.F. 
KiRKPATRLK, The Book of Psalms, I, 146; A. WEISER, Die Psalmen, 173; G. RAVASl, II 
libro dei Salmi, I, 518; L". ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, I, 453). 

H5 L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNTTI comentan : ''mentalmente ellos reducen 
al Señor al silencio [...] hacen las cuentas sin contar con el factor Dios" (Salmos, 1,453). 

116 M. GlRARD, ha puesto en evidencia la clara estructura concéntrica de estos 
versículos: "p2 (vv. 6.9); Ti) (vv. 7a.8a); TiUD (v. 8b); 3b (vv. 7b; 7d). El centro del 
guiasmo lo constituye la confesión 'FnjJJIl, "he sido auxiliado" (v. 7c), idea dominante de 
todo el conjunto. En los extremos se desarrollan las otras ideas: que YHWH sea bendecido-
por su pueblo y que él continúe bendiciendo a su pueblo (vv. 6.9); YHWH es escudo 
protector, tanto para el orante como para su pueblo (w. 7a.8); la confianza inquebrantable 
del orante antes de ser escuchado, y su gozo agradecido posteriormente (w. 7b.7c) (Les 
Psaumes redécouverts, 498-499). 

117 Se han propuesto diversas interpretaciones. Según F. DELITZSCH, Die 
Psalmen, 244, el salmista agregó esta segunda parte más tarde, como un memorial de la 
respuesta que ya había experimentado en la oración; para A.F. KIRKPATRICK, The Book of 
Psalms, I,146, estos versículos son una expresión de la fe que ve realizada anticipadamente 
la salvación; para E. PODECHARD, Le Psautier, I, 134, es una acción de gracias cantada ea 
el Templo después de la curación recibida; según E. KISSANE, The Book of Psalms, 1,122*. 
el salmista se refiere a algo que ha vivido y que en el momento de su súplica dolorosa ser 
vuelve un motivo de confianza para seguir esperando en Dios; G. CASTELLINO, Libro dei. 
Salmi, 99, habla de una convicción interior del orante en el momento de la serenidad. Otros; 
autores suponen que el salmista ha recibido un oráculo, una respuesta de parte de Dios,; 
probablemente por medio de un sacerdote del templo (cf. HJ. KRAUS, Psalmen, I, 374; Gl 
RAVASl, // libro dei Salmi, I, 519; K. SEYBOLD, Die Psalmen, 118-120). Esta últis% 
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cierto es que ha quedado atrás el tiempo del silencio y de la lejanía divina y el 
orante se encuentra en una situación diversa de la descrita anteriormente. Sabe 
que Dios está con él y posee la convicción interior de que ha empezado a 
actuar en su favor. Por eso le canta agradecido anticipadamente: -acn *w rrirr 
12T~S 'TBQi •a'? friri Tr{ív:;, ^ nen 12, "YHWH, mi fuerza y mi escudo, 
en el confió mi corazón. Me ha auxiliado y mi corazón exulta y con mi canto 
le daré gracias" (v. 7c) * 18. Al inicio la voz de la súplica se oponía al silencio 
de Dios; ahora, los cantos agradecidos del orante celebran la respuesta de 
Dios. En realidad se puede decir que éstos también brotan indirectamente de 
aquel silencio' í9. El salmo concluye con una intercesión del orante: en ella se 
funden lo personal y lo comunitario (vv. 8-9). Su oración no queda encerrada 
en los límites de la experiencia individual, sino que alcanza a la comunidad a 
la que pertenece. Lo que ha vivido no le pertenece exclusivamente. Por eso, 
su oración no termina con el agradecimiento por haber sido escuchado, ni 
interrumpe de golpe su súplica120. AI final, extiende la gracia recibida a su 
pueblo y al rey'2i. 

En los dos textos anteriores (Hab 1,2-2,4; Sal 28) la experiencia del 
silencio de Dios, aun siendo dramática y dolorosa, se articula sobre el 
trasfondo de una intervención de Dios, posible (Habacuc) o real (Sal 28). La 
aparente ausencia divina se presenta y se vive como una prueba de !a fe. Pero 
en la Biblia, también Dios calla frente al impío y el no creyente, como una 
tbrma de juicio definitivo a una conducta vivida en oposición a ia voluntad 
divina. Esta dimensión del silencio de Dios será objeto de estudio del próximo 
apartado. 

hipótesis es puesta en duda por E.S. GERSTENBERG, Psalms, 1,129. 
l*8 Los LXX ofrecen una versión diversa de este versículo: KOI ávéQaXev $ 

oap| uou Kal «K 8€AT)(iaTos \iou e£o|¿oXoyr)crontti aurefí, "mi carne de nuevo ha 
florecido, le doy gracias de todo corazón". Probablemente han leído 'lS?5 o '"TKtfí, "mi carne", 
como sujeto de ftlí, "regocijarse". La Vulg. sigue la versión de los LXX; sin embargo, S. 
Jerónimo en Iuxta hebraeos traduce: "gavisum est cor meum et in cántico meo confítebor 
illi". Con la mayoría de los autores seguimos el texto hebreo. Optan por la versión griega: 
H. GUNKEL; H. SCHMIDT; E. PODECHARD; W.O.E. OESTERLEY; R. TOURNAY; L. 
JACQUET. Esta lectura ha dado origen a la interpretación del salmista como enfermo grave y 
ha posibilitado una relectura cristológica del versículo. A. GELSTON, "A note", 214-216, 
propone enmendar el TM y leer: '•'vvfc, M. DAHOOD, "Ugaritic msr", 216-217, opina que 
no es necesaria la enmendación de GELSTON y mantiene la lectura del TM "icto, a partir del 
ugarítico msr, "canto", probablemente vocalizado masiru. Propone solamente un cambio de 
vocalización en el TM: lüTin» 'Tt&n, "y con mi canto le daré gracias". 

119 Cf. L. ALONSO SCHÓKEL - C. CARNITI, Salmos, 1,452. 
120 Cf. A. WEISER, Die Psalmen, 74; M. GlRARD, Le Psaumes redécouverts, 

500. 
121 Leemos ÍDI?1?, "para su pueblo", siguiendo la lectura de los LXX: TOO Xaoü 

«IJTOIJ y Vulg.; "piebis suae" (cf. PODECHARD, CASTELLINO, KRAUS, JACQUET). S. 
íerónimo en Iuxta hebraeos, sin embargo, traduce: "Dominus fortitudo mea". G. RAVASl, // 
libro dei Salmi, 1,510. 520, lee t&, a partir de una supuesta forma arcaica, traduciendo: 
"para nosotros". 
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2.2 El silencio de Dios como expresión trágica del final 

En los textos que examinaremos el silencio de Dios pone de 
manifiesto el final de una experiencia religiosa radicalmente negativa. La 
ausencia de la palabra de Dios se deja sentir como una condena irreversible, 
aterradora y mortal. En Miq 3,1-8 se anuncia que Dios retirará su palabra a 
quienes han pervertido la justicia y el ministerio profético; en 1 Sam 28, el 
silencio de Dios que trágicamente envuelve a Saúl, marca el final de su vida y 
su reinado, caracterizados por la desobediencia a la voluntad divina. 

Miqueas 3,1-8 

En Miqueas 3 se condena la conducta de los dirigentes civiles y 
religiosos de Judá que abusan de su autoridad. El capítulo está compuesto de 
tres secciones íntimamente relacionadas: la primera es un oráculo dirigido a 
los responsables de la justicia que explotan al pueblo con crueldad (vv. 1-4); 
la segunda es una condena de los profetas que hacen depender su ministerio 
del dinero (vv. 5-8); y la tercera es un oráculo conclusivo que retoma temas 
anteriores y termina con la condena de Jerusalén (vv. 9-12)122. Estudiaremos 
los dos primeros oráculos; en ellos se condena la corrupción de las 
autoridades de Israel y se anuncia una única sentencia: el silencio de Dios. 

— Dios callará frente a los jueces injustos (vv. 1-4): 

El oráculo123 se dirige a las autoridades del pueblo (v. la): apir w 
"jefes de Jacob", y í7*Hftt. rra ' r sp , "gobernantes de la casa de Israel". U 
mayoría de los autores considera que los términos utilizados son sinónima 

!22 H.W. WOLFF, Micha, ha puesto en evidencia la relación entre las lie 
secciones del capítulo en torno al concepto de BSBQ, "justicia", (80), y la progresión en'.r,. 
los tres oráculos (62). B. RENAÜD, Michée, Sophonie, Nahum, 56-57, explica L-I«. 
progresión desde tres ángulos diversos. A nivel de personajes: el primer oráculo se dirij'i. J 
los responsables políticos, el segundo a los profetas, el tercero reúne estos dos grupi» 
añadiendo los sacerdotes; a nivel de acusación: primero se denuncia la explotación d< li1-
pobres (vv. 1-4), después la paga exigida por los profetas (vv. 5-8), finalmente se añadí" u i 
elemento más grave, un intento de justificación teológica de su conducta perversa (v. 11 <- • 
a nivel de castigo: primero Dios calla y aparta su rostro (v. 4), después, las tinieblas i u n 
sobre los profetas (v. 7), y finalmente el castigo supremo, cuando las tres clase* *'•-
dirigentes son consideradas en una misma condena y Dios destruye su propio templo, a •&•••"• 
religioso que asegura a la comunidad su verdadera cohesión (v. 12). J. LIMBURG, HÚ1»" 
Micah, 174-179, comenta el oráculo con el título "The Silence of God", y anota qu- • 
capítulo concluye anunciando otro silencio, el silencio de una ciudad muerta: "The sile» *' ' 
the living God will be matched by the silence of a city which has died" (179). 

123 Para una discusión sobre la formación del texto y su unidad literaria, el p 

RENAUD, Laformation, 123-129. 
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para designar a las autoridades judiciales l2 4 . En el antiguo Israel no existía 
una clara división de poderes y la autoridad tendía a concentrarse en las 
mismas personas, de tal forma que la función de juzgar la desempeñaban los 
que detentaban otras formas de autoridad, ya fuera civil, militar, política o 
religiosai2-5. Piran personas, que con algún tipo de autoridad, a través de sus 
decretos y sentencias, tenían la responsabilidad de la administración de la 
justicia en las diversas ciudades de Israel 126. 

El profeta comienza echándoles en cara Jo que constituye su primera 
obligación en la estructura de la sociedad: sstfarrn^ np"j^ c?1? tvfrn, "¿no os 
toca a vosotros conocer el derecho?" (Ib) . Este "conocer" (i?"**) se refiere no 
sólo a la comprensión intelectual de las exigencias de la justicia, sino que 
implica sobre todo la responsabilidad y la preocupación por el debido manejo 
del orden jurídico '27. Ef profeta los define como nsn 'rinfc'] 3ifi 'wqfo, 
"odiadores del bien y amadores del mal*' (v. 2a), indicando que los 
sentimientos y los puntos de referencia éticos se encuentran en ellos 

124 Es muy difícil establecer con certeza el significado de los términos usados. El 
: término tíKl, "cabeza, jefe, dirigente" aparece originalmente en la estructura de clanes de 

% Israel. En Ex 18,25 es aplicado a hombres hábiles que Moisés nombra para que achjen 
como jueces en el pueblo, probablemente jefes de clanes o de familias (Dt 1,15). Designa a 

i quien tiene competencia militar y jurídica con una función integradora al servicio de la 
unidad de la sociedad. Al desaparecer la estructura de clanes, e! término designa una función 

^ más jurídica -que militar. Se aplica al rey en su función forense y guerrera, y más tarde 
Sinclusó a altos funcionarios religiosos (2 Re 25,18; Neh 11,17) (Cf. W. BEUKEN, "Efól, 
gbS", TWAT'VII, 277-279; J.R. BARTLETT, "The.Use", 1-10). El término j'Sj?, 
/"gobernante, cabecilla, superior", aparece en el ámbito militar (Jos 10,24; 11,6.11; Is 22,3) 

Incivil: juez (Is 1,10; 3,6-7; Miq 3,1.9); capataz (Prov 6,7); príncipe o juez (Prov 25,15). 
|Én Isaías y en Miqueas designa a las autoridades que tienen como responsabilidad la 
^protección de los más débiles de la sociedad (cf. K. NlELSEN, "}SJ?, qamn", TWATVIl, 94). 
i Sobre el significado de los diversos títulos dados a los jefes del pueblo, cf. 3, VAN DER 
| | L O E G , "Les chefs", 40-61; "Les 'nobles' israélites", 49-64. W. BEYERUN, Die 
fikkUtraditionen, 52, distingue entre "jefes de Jacob", los cabeza de familia, y "magistrados 
|p Israel", empleados reales con función judíciaria. J. L. SlCRE, "Con los pobres", 281, no 
¡íjescarta la distinción entre fiíSn, los que tienen autoridad política y judicial, y pfj?, la 
|auforídad militar, "los capitanes". Muchas de estas distinciones, sin embargo, no se 
fundamentan suficientemente. 
¡ f g 125 Cf. B. RENAUD, La formation, 122; P. BOVATI, Ristabilire la giustizia, 159. 
¡SfX 126 Cf. J.L MAYS, Micah; B. RENAUD, Laformation, 122; H.W. WOLFF, 
5 ^ . 6 7 - 6 8 . 76-77; D.R. HILLERS, MicaA, 42. 
¡ I " 127 cf. A. Wmsm, Das Buch derzwolfkleinenPropheten, 254-255. J.L. SlCRE, 
l^n razón hace notar que jrp abarca los sentimientos profundos, el interés, la preocupación. 
l eparse de la justicia significa interesarse en que se administre la justicia, atendiendo y 
ígcucharido la causa de los más débiles de la sociedad {"Con los pobres", 282). La 
|jtí|prctación de J.L. M A Y S nos parece restrictiva. Para él se trataría solamente de la 
J i l e a d y familiaridad con la tradición normativa legal y el reconocimiento de su autoridad 
Ífe^^78). 
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radicalmente corrompidos 128. En los profetas del siglo VIH "amar" y "odiar" 
son verbos que designan la conducta en el ámbito jurídico; de la misma forma 
que "bien" y "mal" son términos que indican la justicia y la injusticia que se 
decide en los tribunales (Am 5,15; cf. Is 1,17.23)129. Cuando los profetas 
describen con este lenguaje a las autoridades, lo hacen con una imagen 
totalmente opuesta a la de Dios, que como juez justo ama el derecho y la 
justicia: Vía K $ CD3$? nüs mrr *&, *|yo soy YHWH, que amo la justicia y odio 
la rapiña" (Is 61,8); tostón n¡rps "arja, "[YHWH] ama la justicia y el derecho" 
(Sal 33^5;. cf. Sal 37,28; 146,8). Con un lenguaje similar se describe al rey 
ideal, Caracterizado por amar la justicia: i?!3~it«$rn p"¡S FpnR, "tú amas la 
justicia y odias la maldad" (Sal 45,8). Las autoridades que Miqueas describe 
no sólo no están éticamente a la altura de sus funciones, sino que además, con 
su conducta, actúan en contradicción con Dios, que ama la justicia y el 
derecho. 

Los w. 2b-3 describen la manifestación externa de esta corrupción 
inter ior izo. El profeta se refiere a la conducta de estos jueces con una 
metáfora violenta y cruel, que expresa su avidez y su ferocidad para 
aprovecharse injustamente del pueblo. Se presentan como verdaderos 
caníbales que devoran a sus víc t imas, arrancándoles (*7n131) la piel, 
despellejándoles (caes), comiendo su carne ('Sü "IR0 ^?$» "devoran la carne 
de mi pueblo^ 2 ")» rompiendo (n^s ) sus huesos, cortándolos en pedazos 

128 B. RENAUD, Mickée, 59, hace notar el uso de los dos participios que poni-n 
de manifiesto la duración de la acción. Estarían expresando una actitud interior permanem. 
La polaridad "bien-mal" indica la totalidad de los sentimientos, en este caso corrompido - • 
confusos éticamente (cf. J.L. SlCRE, "Con los pobres", 282). 

129 Sobre esté uso de la terminología "amar-odiar" en el ámbito judicial, cf 1' 
B O Y ATI, Ristabilire la giustizia, 176-177; D.R. HnxERS, Micah, 43-44. 

130 Estos versículos han sido objeto de diverso tratamiento crítico debid • »• 
algunas dificultades de lectura: falta de antecedentes para las formas pronominales, apareiu.-
desordén en la lógica de la descripción, repeticiones, etc. Nosotros optamos por mantene: L I 
orden del TM, el cual es apoyado por las versiones antiguas y por algunos comentarisi ¡* 
modernos (cf. B. RENAUD, Laformation, 125-127; D.R. HiLLERS, Micah, 42; J. L SlCki 
"Con los pobres ", 282-283). 

131 El verbo 'Tñ tiene el significado fundamental de "arrancar algo violentamenu 
(un niño de los brazos de su madre, la piel del cuerpo, un objeto a su dueño, etc.). En c 
ámbito jurídico designa un acto ilegal contra una persona abusando del poder (Miq 3,2; h I1 

24,9). Indica una acción contra los más pobres de la sociedad, frente a la cual YHWH aciu.i 
inmediatamente castigando a los culpables (Is 3,14; 10,2; Ez 22,29; Miq 2,2) y salvando .i. 
oprimido (Jer 21,12; 22,3). Los profetas interpretaron la rapiña CTW) como algo que Di- -
odia(Is 61,8) (cf. J. SCHÜPPHAUS, "TO" , TWATl, 999-1001). 

132 El profeta describe en el v. 3 una escena de verdadera carnicería, explotand • •» 
imagen de una forma realista e impresionante. Aparecen en un solo versículo tres térmiit" 
sinónimos que designan la parte exterior del cuerpo (TiJí, piel; ~\V&, "lfiKJ» carne). Con IJ 
mayoría de los autores, en lugar del TM "TOS?, leemos "!$&, "como carne". Probablemr IU 
ha ocurrido una metátesis y el cambio se justifica por el paralelismo del versículo. Se h. 
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(¿re) y finalmente, cocinándolos en una olla y echándolos en una caldera. La 
imagen evoca los procesos crueles e injustos, con que se despoja al pueblo 
abusando del poder (cf. Sal 14,4; Prov 30,14). 

Frente a esta conducta reprobable, el profeta anuncia un tiempo en que 
estas mismas autoridades se encontrarán en una situación de angustia: p j? r rt% 
crriK n ^ : «*?] m r í T ~ ^ , "entonces c lamarán a Y H W H pe ro él no "les 
responderá" (v. 4a). Los verbos pm - rra?, "clamar-responder", expresan la 
relación ideal que se establece entre Dios y el creyente en Israel 133, g] profeta 
anuncia que esta relación será negada a los que explotan al pueblo con tanta 
crueldad. Es el reverso y la anulación de un principio religioso fundamental 
en la tradición de Israel (cf. Is 58,9; Sal 34,18)134. Se trata de un anuncio 
profético muy duro 135. Para ellos ha llegado el final de su relación con Dios, 
su grito es inútil. No hay^a l ida posible. Cuando clamen pidiendo auxilio, 

discutido si la expresión "mi pueblo" se refiere a una posesión de Dios o del profeta. Según 
J.L. MAYS, Micah, 55, es una expresión que designa el pueblo de los oprimidos con el que 
el profeta se identifica. B. RENAUD, Laformation, 122-123; 127, opina que es Dios el que 
habla y el que se siente agredido por la injusticia que los jueces cometen sobre su pueblo. J. 
L. SlCRE, "Con lospobres", 283, subraya la distinción radical entre las autoridades y "mi 
pueblo". Sólo este inmenso grupo de personas maltratadas son"pueblo de Dios". En el 
lenguaje profético creemos que Jo mejor es mantener la doble significación de la expresión: 
la identificación solidaria del profeta con el pueblo y la pertenencia del pueblo a Dios. 

133 Las raíces pi>T / pff& expresan el grito humano que brota desde una grave 
situación de necesidad. No es una simple reacción ante el dolor sufrido, sino que indica un 
grito que intenta llegar a otra persona que parece tener la posibilidad de ofrecer algún tipo de 
auxilio. Por tanto, el verbo gritar (ptfT / p2%) es un elemento importante del motivo 
bíblico de la solidaridad, en virtud de la cual, eí que oye el grito de dolor de otro se apresura 
a ayudarle. El hombre se apoya y sobrevive gracias al auxilio que le viene de sus . 
semejantes y de Dios (cf. R. ALBERTZ, "pjJ!¿, schrein", THATII, 569-570; G. HASEL, 

"pflt, zfi'aq"iTWATU, 632). El significado teológico más rico del verbo pS\ se encuentra 
en su uso para invocar a Dios en la oración en los momentos de aflicción. Para Israel era 
teológicamente significativo que su origen como pueblo encontraba su fundamento en un 
grito de auxilio (Ex 2,23; 3,7.9; Dt 26,7). Era parte fundamental de la fe de Israel el hecho 
de que Dios salvaba cuando se le invocaba (Num 20,16; Dt 26,7; Jos 24,7; 1 Sam 12,8; Sal 
22,6; 34,18; 107,6.13.19, etc.). A veces al grito de auxilio lo acompañaba la confesión del 
pecado (Jue 10,10.14-15; 1 Sám 7,6.8-9; 12,8.10; cf. Jer 14,2-9) (cf. G. HASEL, "pl>T, 
za'aq", TWATJL 637-639). 

134 Cf. L. ALONSO SCHÓKEL- JX. SlCRE, Profetas, II, 1052; D, R. HILLERS, 

Micah, 44. 
135 A. WEISER lo considera: "die schlinUBte Not" (Das Buch derzwtilfe kleinen 

Propheten, 256). JX. SlCRE comenta al respecto: "Esto, a lo que nosotros no damos tanta 
Nxntancia, es lo más tremendo para un profeta" ( "Con lospobres", 284). Sin embargo, 
aguóos autores no parecen considerar suficientemente la gravedad del anuncio (JX. MAYS, 
tócah, 80: "the precise details of punishmente are not reported"; L. ALONSO SCHÓKEL -
,J4* SICRE, Profetas, II, 1052: "el castigo es genérico, no ceñido al delito"; D.R. HlLLERS, 
Micah, 43: "ibis announcement of judgmente is colorless and conventional"). 
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Dios no les responderá; están condenados a una existencia sin Diosi36. El 
anuncio profético muestra la gravedad de la conducta que se denuncia13?: con 
las acciones injustas que han cometido contra el pueblo, han impedido de raíz 
su relación con Dios1 3 8 y no podrán restablecerla en el futuro. 

A continuación el profeta añade: (4b): ~i#so «*nn rúa EJO "^s " r o í 
u n n err^1???, "les esconderá su rostro, en aquel tiempo1 3 9 , pues han actuado 
perversamente con sus acciones" (v. 4b). La expresión "esconder el 
rostro140" subraya la ruptura que se producirá entre Dios y estas autoridades. 
se presenta como la justa reacción divina frente al mal que han cometido, y 
hace que la amenaza del silencio de Dios adquiera matices más dramáticos. 
No sólo será roto el contacto a través de la palabra, sino que también les será 
negado radicalmente el favor di vino Mi (cf. Num 6,24-26; Sal 13,2; 27,9; 
51,11; 80,4-8), a tal punto que su misma existencia ya está, en cierto modo, 
marcada por la muerte (Sal 104,29)142. , 

El lenguaje que utiliza el profesa, en efecto, hace pensar en una 
condena irreversible. El silencio divino del que se habla es el silencio 
escatológico de un juicio condenatorio último. La ausencia de respuesta de 

136 D.R. HILLERS, Micah, 43: "They wíll have no god, since 'calling' and 
'answering' is used so often to describe the normal, desirable relation of worsbipper and 
deity"-

!37 J.L. SiCRE, "Con los pobres ", 284, hace notar que los mismos que maltratan 
al pueblo, acuden a Dios en los momentos de angustia. Por tanto, su culpa no consistiría 
solo en aprovecharse del pueblo, sino en conciliar esta conducta con una falsa piedad. 
Miqueas estaría anunciando el final de esa falsa experiencia religiosa. 

138 Cf. A. WEISER comenta que el pecado contra e! prójimo ha obstaculizado el' 
camino hacia Dios, pues éste pasa a través de la responsabilidad frente al hermano. Para un 
profeta no es posible una auténtica experiencia de Dios que no implique la relación con el 
prójimo (Das Buch der zwolfkleinen Propheten, 256). En forma similar R. VUDXEUMIER -
C.A. KELLER, Michée, 38, afirma: "le chemin vers Dieu est désormais fermé". Sena 
explicado la amenaza del profeta, a la luz del principio de la retribución: Dios actuará con 
ellos de la misma forma en que ellos han actuado con el pueblo. Cuando ellos se encuentren 
en la situación de víctimas, Dios no responderá a sus gritos, como han hecho ellos con los 
pobres (cf. Prov 21,13) (cf. J. L MAYS, Micah, 80; B. RENAUD, Michée, 61; H.W. 
WOLFF, Micha, 71). 

139 Algunos autores consideran que la expresión W7\T\ ftcg, "en aquel tiempo-", 
rompe el ritmo del versículo y en cierta forma modifica el TR inicial (v. 4a), que apunta a 
un tiempo cercano. Es muy probable, por tanto, que se trate de una relectura que ve el 
cumplimiento de la profecía en la tragedia del exilio (cf. J.L. MAYS, Micah, 80; Brí 
RENAUD, Lajbrmation, 123; H.W. WOLFF, Micha, 61). En cambio D.R. HnxERS, Micah,' 
42, opina que hay que hay que conservar la frase, pues sirve para hacer más explícito el 
valor de TR, que tiene un valor temporal, pero no técnicamente escatológico. _£, 

140 Sobre la expresión "esconder el rostro", cf. Cap. I, p. 51, n. 97. •; 
1*1 Cf. H.W. WOLFF, Micha, 71; J.L. MAYS, Micah, 80. ;: 
142 H.W. WOLFF comenta: "Somit ist die Existenz der Bedrohten total in BtagJ 

gestellt"(Aíic/ia,71). ^ 
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paríe de Dios y el hecho que escondea su rostro, indica la definitiva 
"respuesta" divina frente a quienes (jueces, jefes, profetas, o cualquier otra 
persona), habiendo recibido algún tipo de "poder", no han actuado conforme 
a la justicia y en solidaridad con los más pobres de la sociedad143. 

— Dios callará frente a los profetas mercenarios (w. 5-8) 

Este segundo oráculo es dirigido a los profetas que Miqueas llama 
(v.5): • w n s crinan an*'33rj, "profetas que extravían a mi pueblo"i44. La 
expresión contiene el motivo central de la acusación. Son profetas que con su 
palabra están llevando aí pueblo a la ruina (v. 5cd): l«lp,l D¡T»3tó3 Q^eftri 
ncn'pQ r^s táipi avQ~b$ jrp-Hfr -I#R] crfrü, "si muerden con sus dientes, 

143 Nos permitimos hacer una breve referencia a la enseñanza de Jesús en el 
Nuevo Testamento, en ía que se refleja esta misma lógica del oráculo de Miqueas. El destiño 
de cada hombre, según eí evangelio, se decide en tíltíma instancia en base al 
comportamiento que se ha tenido frente a los más pobres y necesitados. El juicio último 
según Mt 25,31-46, se realiza con este criterio: aquellos que se niegan a ejercer la solidaridad 
hacia 'ftús hermanos más pequeños", dice Jesús, serán rechazados. En cambió quienes ponen 
en práctica la misericordia hacia los demás son declarados felices y podrán recibir el amor 
gratuito de Dios y su reino eterno. La parábola del rico y del pobre Lázaro (Le 16,19-31), 
ilustra la condena de uno que, por no haber escuchado la Ley y los .Profetas, en lo referente a 
la justicia y ía solidaridad con los pobres, y no haber actuado en conformidad en su vida 
frente al pobre Lázaro, encuentra la condena definitiva, lejos del seno de Abranam. El texto 
de Miqueas se refiere a esta decisión escatológica de Dios con la metáfora del silencio 
divino. Dios ya no responderá, no escuchará. En el momento final no habrá ya apelación 
posible. El Nuevo Testamento ha hecho de esta enseñanza un valor fundamental del 
discípulo de Jesús: "Seguidor de Jesús es aquel que traduce la gracia recibida -— que lo 
inviste como testigo del reino de vida — en obras hacia el prójimo, en especial al pobre; 
discípulo es quien se hace solidario — incluso '^naterialmente" — de aquellos que el Señor 
ana preferentemente" (G. GUTIÉRREZ, "Pobres", 317-318). 

144 Es evidente la relación temática de este oráculo, sobre la mezquina avaricia de 
os profetas (w. 5-8), con el anterior, sobre la feroz crueldad de los jueces injustos (w. 1-
[)• Es significativa la semejanza terminológica entre los dos: "valí, "mi pueb!o"(w. 3.5); 
CTÍK rmr ufa, "no les responderá"(v. 4) y crrfyj ,135o p», "no hay respuesta de Dios" (v. 
'); îTflP afyr, "Jacob, Israel" (w. 1.8). Muchos de estos temas serán recogidos en el 
ráculo fina) (vv. 9-12) (cf. D.R. HnXERS, Micah, 44). Algunos autores consideran que la 
5rmula del mensajero, que introduce el oráculo: mrr ID» ría* es redaccional (cf.H.W. 
POLFF, Micha 61). D.R. HILLERS, incluso propone leer: BW3¡fT*?9 >ín, "ay de ustedes 
refetas", pues opina que se ha producido una haplografía (Micah, 44). Sin embargo, a pesar 
sla posición inusual de la fórmula introductoria, creemos que se debe mantener el TM. 
fcsde el inicio, el oráculo de Miqueas se presenta como verdadera palabra de YHWH, en 
>ntraste con los discursos interesados de los profetas á los que el texto se refiere (cf. B. 

«fiNAUD, Laformation, 133; J.L. SiCRE, "Con los pobres", 285). 
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anuncian pazi45, pero a los que no les ponen algo en su boca les declaran una 
guerra santa" 146. La palabra que anuncian no viene de Dios, sino que está 
totalmente condicionada por el dinero y los bienes que recibeni47. A los 
ricos, de quienes reciben sustento económico, les anuncian el bienestar y la 
tranquilidad; a los pobres, en cambio, les anuncian la guerra y la desgracia. 
De esta forma no sólo han sometido el ministerio de la palabra a sus intereses 
económicos, sino que han llegado a convertirse, a través de sus oráculos y 
visiones, en el sustento ideológico de la clase rica y poderosa 1 4 8 . Han 
pe rve r t ida^ palabra profética. 

Üespués de esta grave acusación, Miqueas se dirige directamente a 
ellos para anunciarles la sentencia de YHWH (v. 6): nptftn ]1ma ÜDÍ " 'r '? p*p 
•bj?n UDb-, "por tanto, tendrán noche en lugar de visión, y oscuridad en lugar 
de adivinación" 149; mo ni3rr ap1?!? "1TR1 mraEr1?.» ®0$Ü, "y se pondrá el sol 

145 Separamos la frase "muerden con sus dientes" de la anterior, "extravían a mi 
pueblo", interpretándola como subordinada condicional, (cf. B. RENAUD, La formarían, 
130; H.W. WOLFF, Micha 61; J.L. SlCRE, "Con los pobres", 285). 

146 Literalmente: "santifican sobre ellos guerra". Los profetas utilizaron la 
expresión "guerra santa", como anuncio de castigo de parte de Dios a causa de los pecados 
del pueblo. En Miq 3,5 se presenta un caso de abuso y manipulación de esta terminología. 
Anuncian paz donde deberían anunciar la guerra, y viceversa (cf. J.A. SOGGIN, "Der 
prophetische Gedanke", 79-83). B. RENAUD, Michée, 63, opina que no hay que pensar en 
un combate personal entre el profeta y el pobre, sino que hay que interpretar la expresión a 
la luz de la afirmación sobre el anuncio de paz, que incluiría toda clase de bienestar. 
Declarar la guerra indicaría, por tanto, hacer anuncios de sufrimiento, indigencia, 
humillación. H.W. WOLFF, Micha, 73, piensa que Miqueas utiliza sarcásticamente una 
expresión que evocaba los preparativos para la guerra santa (Jos 3,5; ISam 13,8-12); por 
tanto, no hay que pensar en una auténtica guerra (Jer 6,4; Joel 4,9), sino en una relación de 
hostilidad ("Feindschaft"). Nos parece que ambas interpretaciones no se excluyen. El profeta' 
habla de acciones violentas entre !os que detentan el poder de la palabra y los que viven 
privados de bienes en la sociedad. 

147 H.W. WOLFF comenta al respecto: "Ihre Wortverkündigung entspricht nicht 
der Weisung Jahwes, sondern der jeweiligen Bereitschaft ihrer Hórer, ihrer personliche 
Wünsche zu erfüllen" (Micha, 72). Cf. R.P. CARROLL, "Night", 78. 

148 J.L. SICRE, habla de "teología de la opresión". Estos profetas, que se ponen de 
parte de los ricos y poderosos, ofrecen con sus visiones y oráculos una ideología que 
sustenta la opresión. Con sus discursos, les proporcionan argumentos religiosos y morales, 
que justifican su conducta y calman sus remotos escrúpulos ("Con los pobres", 286; cf. J-
LlMBURG, Hosea-Micah, 176). 

149 Con la mayoría de autores, leemos en lugar de la forma verbal n?torn, el 
sustantivo rDtini, "oscuridad", en paralelismo con Tb'b, "noche" (LXX: OKOTÍO.) (cf. 
J.M.P. SMITH, Micah, 72; J.L. MAYS, Micah, 80; B. RENAUD, La formation, 131; H.W. 
WOLFF, Micha, 61; D.R. HILLERS, Micah, 44). La preposición p la traducimos con valor 
sustitutivo ("en vez de"). También es posible traducirla con valor privativo: "noche «ir 
visión, oscuridad sin adivinación" (cf. J.M.P. SMITH, Micah, 70; B. RENAUD. /*• 
formation, 131). Nos parece que la primera opción corresponde mejor al contexto (cf. H * 
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sobre los profetas y se entenebrecerá sobre ellos el día". El lenguaje 
metafórico de la tiniebla y la noche índica la extinción dé la profecía. Dios les 
retira la capacidad profétíca de ver y conocer. Habiendo desnaturalizado la 
profecía auténtica, están condenados a no recibir ya oráculos y visiones!50. 
Lo único que les espera es la vergüenza y la deshonra. De ahora en adelante 
no tendrán más influjo religioso en la vida pública del país (v. 7). El profeta 
los condena, aludiendo a un gesto que subraya su situación vergonzosa: a^s 
EBfcr'Tp WV), "y se taparán el labio (e! bigote) todos ellos". Este signo de Ixiio] 
manifiesta la muerte de su carísma y su exclusión de la sociedad como 
profetas151. 

Al final del v. 7 se anuncia el fundamento de la condena: njge f» o 
Epífito, "porque no hay respuesta de Dios". Los profetas están llamados a 
proclamar la palabra de Dios e interpretar su voluntad en la historia; pero 
ahora, Dios les niega la palabra 152. La palabra profética se ha extinguido en 
ellos inexorablemente (cf. Ez 7,26; Am 8,11-12; Lam 2,9; Sal 74,9), pues el 
sifencio de Dios los ha condenado al silencio. El oráculo termina con el v. 8, 
que contrapone la auténtica profecía a ía falsa: ni.T rnvn$ rjó "n^Q "#$ C^IKI 

tfTWpp %y?fii ÍB09 ^Pfi T-arr? rr-uri a*ró , "en cambio, yo estoy Heno' de 

WOLFF, Micha, 61; D.R. HILLERS, Micah, 45-46). La terminología utilizada Jim, Dbp, 
"visión", "adivinación", no tiene aquí necesariamente sentido peyorativo. El primer término 
conserva el antiguo sentido del profeta como visionario; y el segundo, hace alusión a la 
consulta oracular. En el contexto, la condena no va dirigida a ninguna técnica adivinatoria, 
sino al hecho de vender por dinero la profecía (cf. H. W. WOLFF, Micha, 73-74; D.R. 
HILLERS, Micah, 46). 

1 5 0 La mayoría de los autores ha observado que Miqueas no los considera 
directamente como "falsos profetas", sino que más bien, reconoce en ellos un auténtico 
carisma, aunque manipulado en favor de sus intereses económicos (cf. A. WEISER, DasBuch 
der zw&lf kleinen Propheten, 257; R. VuiLLEUMíER - C.A. KELLER, Michée, 40; B. 
RENAUD, La formation, 138; H.W. WOLFF, Micha, 74; D.R. HILLERS, Micah, 46; R.L. 
SMITH, Micah, 33; R.P. CARROLL, "Night", 74-79), El anuncio, por tanto, se refiere al 
final de un ministerio de la palabra, que pudo haber sido auténtico, pero que se ha pervertido. 
H.W. WOLFF, comenta al respecto: "Es geht um Sein oder Nichtsein prophetíscher Existenz 
[...] wer das Wort verfálscht, dem wird das Wort entzogen" (Micha, 73). D.R. HILLERS 

habla de la suspensión de su carisma profétíco (Micah, 46). 
151 Cubrirse el labio, superior o el bigote era un gesto de duelo (Ez 24,17.22), 

también practicado por los leprosos como signo de su exclusión de la vida social (Lv 13,45) 
(cf. H.W. WOLFF, Micha, 74; D.R. HILLERS, Micah, 46). 

152 "The prophets will be sílenced because there will be no answer to their 
.enquiñes [...]. A silencing brought on by themselves. The prophets nave silenced 
themselves by their corrupt practices" (R.P. CARROL, "Night", 78). Algunos autores ven 
una relación, entre la ausencia de respuesta que recibirán los jueces corruptos cuando griten a 
Dios (w. 1-4), y la respuesta que les es negada a los profetas (v. 7). En momentos críticos 
de la historia de Israel era costumbre acudir al profeta para obtener un oráculo üuminador de 
parte de Dios (cf. 1 Re 22; 2 Re 19). Creemos que tal interpretación se justifica en el 
contexto, y no se opone a la interpretación escatológica que hemos propuesto antes (cf. B. 
RENAUD, La formation, 139; H.W. WOLFF, Micha, 75). 
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fuerza, del espíritu de YHWH153, de justicia, de valor, para anunciar a Jacob 
su delito y a Israel su pecado". A diferencia de los profetas mercenarios, 
condenados al silencio de Dios y a la vergüenza pública, el profeta auténtico 
es fuerte, comprometido con la justicia, libre para anunciar la palabra de Dios 
al pueblo y denunciarle sus pecados y crímenes con valentía154. 

1 Samuel 28,3-25 

El silencio de Dios, como condena irreversible para los que detentan 
algún "poder" y han obrado en contradicción con la voluntad de Dios, es 
objeto de narración a propósito del rey Saúl, cuya historia está marcada por el 
rechazo irrevocable de parte de Dios (cf. 1 Sam 15,26-29). El desenlace 
trágico de su vida, narrada en 1 Sam 28,3-25, ilustra en forma dramática el 
doloroso silencio divino que marca un final y expresa una condena155. 

Saúl intenta inútilmente obtener alguna respuesta de parte de Dios en 
un momento en que se ve amenazado por la presencia del ejército enemigo. 
Desesperado por este silencio divino que lo aterroriza aún más, decide ir a 
consultar a una nigromante. La palabra que escucha venida del mundo de los 
muertos interpreta y confirma la dolorosa experiencia deí silencio divino: 
Dios se ha apartado de él y lo ha abandonado definitivamente. Todo el relato 
se desarrolla en la noche (cf. Mi 3,6-7) y envuelto en una atmósfera tenebrosa 
y fatídica. 

153 I -a frase rr.rr nvrru» es considerada por la gran mayoría de los comentaristas 
como una glosa que recarga el texto, rompe el ritmo del versículo, al mismo tiempo que 
contrasta con la concepción profética del siglo VIII. Probablemente se bata de una relectura 
posterior (cf. B. RENAUD, Ijiformation, 132; H. W. WOLFF, Micha, 61). 

1 5 4 Sobre el complejo problema de si este versículo contiene elementos 
vocacionales de Miqueas, cf. A.S. van der WOUDE, "Micah", 244-260; J.L. MAYS, Micah, 
84; H. W. W O L F F , Micha, 75. Para R.P. CARROLL, "Night without visión", 78-84, en este 
versículo hay que ver la voz de toda una tradición, representada por el libro de Miqueas, 
hablando contra todos los profetas mencionados en el v.5. 

155 cf. S. REINACH, "Le souper chez la sorciére"; J. LUST, "On Wizards and 
Prophets"; S. BAKON, "Saúl"; W.A.M. B E U K E N , " l Samuel 28"; J. E B A C H - U. 
RÜTFRSWÓRDEN, "Unterwcllbeschwórung im Alten Testamcnl"; K.A.D. SMELIK, "The 
Witch"; J.P. FOKKELMAN, Narrative Art, 596-622; C. GROTTANELLI, "Messaggi"; U. 
SIMÓN, "A Balanced Slory"; H. STRAUSS, "Über die Grenzcn?'; J. TROPFER, Nekromantie; 
R. COGGINS, "On Kings and Disguises"; B. COSTACURTA, Con la cetra 197-215; M. 
KLEINER, Saúl; M. COOAN, "The Road lo En-Dor"; B.B. SCHM1DT, "The Witch"; P.T. 
REÍS, "Ealing the Blood". 
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— Saúl no resiste el silencio de Dios 

El relato inicia recordando dos acontecimientos: la muerte de 
Samuel 15<> y la expulsión, de parte de Saúl, de todos los adivinos y 
nigromantes157 (v.3). A continuación se describe la situación presente: el 
ejército filisteo se ha reunido y fia acampado en Sunem; mientras que Satíl ha 
reunido a todo Israel, que ha acampado eñ Gilboá (v. 4). Este enrrentamiento 
bélico inevitable, con un ejército aguerrido y bien armado, hace que el 
corazón de Saúl se llene de temor (v. 5)158 y qUe en la vigilia de la batalla 
busque una palabra de parte de Dios; rqrrs ^Ktí *?«09], "interrogó Saúl a 
YHWH" (v. 6a). Aunque el texto no explícita el contenido de la consulta de 
Saúl, se puede suponer que el rey intenta conseguir luz y apoyo de parte de 
Dios. Era costumbre ir a la batalla después de haber consultado un oráculo, 
para poder enfrentar con éxito al ejército enemigo (1 Sam 14,37; 23,2; 30,8-
i Re 22)159 

Sin embargo, Dios no responde a Saúl: C3 niü^rra ca rnrr in::? 161 
n w ? C¡a DüP5t3, "pero no respondió YHWH, ni por sueños1^, ni por los 

156 La vida de Samuel ha llegado a su fin; de él, no se puede esperar nada de ahora 
en adelante. El recuerdo de su muerte sirve para juzgar anticipadamente, con ironía, la 
próxima decisión de Saúl de entablar contacto con él (cf. J.P. FOKKELMAN, Narrative Art, 
596; M. KLEINER, Saúl, 155). :-

157 .Es discutido el significado preciso de los términos nüt* y CPíiíT- (sobré todo 
del primero), que en el v. 3 hacen referencia al mundo de la adivinación y de la nigromancia. 
Del término m'3Ñ ha afirmado F.H. CRYER, Divination, que ninguna etimología ha sido 
hasta ahora convincente y el término sigue siendo "a famous puzzle" (259-260). Se han dado 
diversas explicaciones. Se trataría del espíritu mismo o propiamente de un ancestro familiar 
que regresa del mundo de los muertos, o de un boquete a través del cual se hace la evocación 
con el espíritu o deí objeto utilizado para realizarla. El otro término, CHiJT, que parece 
ciertamente derivar de la raíz semítica ñor-occidental ya", hace referencia al conocimiento; 
pero es imposible establecer de qué clase de conocimiento se trata (cf. Jv T R O P P E R , 

Nekromantie, espec. 317-319; F. H. CRYER, Divination, 260-261). Sobre estos términos y 
la temática de la nigromancia remitimos a los comentarios y particularmente a los 
siguientes estudios: F. VATHONL "La necromanzia"; J. LUST, "On Wizards and Prophets", 
133-142; TH. LEWIS, Culis, espec, 111-117; J. TROPPER, Nekromantie, espec. 205-227; 
M. KLEINER, Saúl, espec. 132-134, propone tres significados distintos para estos términos: 
"espíritu de muerto" (Lev 19,31; Dt 18,11; ISam 28,7b.8; Is 8,19-20; etc.); "imagen de 
culto de los antepasados" (1 Sam 28,3; 2 Re 21,6; 23,24); "evocadores de muertos" (ISam 
28.29). . - . - - . . 

1 5 8 B. COSTACURTA, La vita minacciata, 52.152, hace notar el carácter de 
'"nación y ansia que subyace en la raíz Tin. 

^ Cf. R. GORDON, 1 & 2 Samuel, 194. 
160 Israel reconoció la validez de los sueños como medió dé comunicación con el 

indo de lo divino. Pero no faltan textos en los qué se les valora negativamente (Dt 13,1-
Jer 27,9; Ecl 5,2.6). (Cf. J. B E R G M A N - J . B O T T E R W E C K - M . OTTOSSON, "D^n, 
te", TWATII, 986-998; F. CRYER, Divination, 263-267). Sobre los sueños también 
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urimiói , ni por los profetas" (v. 6b) 1 6 2 . El rey acude a los medios lícitos y 
usuales en Israel para conocer la palabra y la voluntad de Dios, y sólo 
encuentra el muro misterioso e infranqueable del silencio divino. Saúl mismo 
había prohibido anteriormente los medios ilegales de adivinación (v.3); ahora, 
también los medios lícitos para obtener un oráculo divino le resultan inútiles, 
de forma que queda sumido en un aislamiento total delante de Dios163. Los 
sueños, los urim y los profetas eran solamente unos medios al servicio de la 
revelación de Dios. Si permanecen mudos es porque Dios ha decidido callar; 
en realidad, el verdadero sujeto del silencio es YHWH (nirr irrcr ttV., "pero 
no respondió YHWH"). No es esta la primera vez que Saúl experimenta el 
silencio de Dios1*4. Desde hace algún tiempo Dios le ha manifestado su 

puede verse: E.L. EHRLICH, Der Traum im Alten Testament, W. RlCHTER, "Traum". 
161 Es desconocida la forma exacta del instrumento y su manejo. Tampoco es 

claro el significado exacto de los términos y resulta muy difícil reconstruir su historia en la 
experiencia religiosa de Israel. Parece ser que era un objeto destinado a ofrecer simples 
respuestas binarias, por medio de un sí o de un no. Su utilización estaba reservado a los 
sacerdotes levitas (Ñum 27,21; Dt 33,8) [cf. E. ROBERSTON, '"urim and tummim"; E. 
LIPINSKI, "'urímand tummim"; B. KEDAR-KOFFSTEÍN, "OQn, tamam", TWATVHl, 695; 
F. CRYER, Divination, 273-2761. 

162 Se han ofrecido diversas interpretaciones a la mención de estos medios de 
comunicación con Dios. Según P.R. ACKROYD, The First Book of Samuel, 212, se 
refieren al consejo del sabio, al oráculo del sacerdote y a la palabra profética. Los sueños y 
las visiones eran interpretados por hombres Henos de sabiduría; los urim eran un 
instrumento oracular de uso sacerdotal; y los profetas, los encargados de llevar al pueblo la 
palabra de Dios. J.P. FOKKELMAN, Narrative Art, 599, relaciona los sueños con el ámbito 
privado, los urim con el ámbito ritual de los sacerdotes, y los profetas con la palabra. 
También hace notar la construcción asindética de la frase, en la que se repite tres veces la 
partícula adverbial na, con el fin de subrayar la totalidad. Se quiere poner de relieve que a 
Saúl le son negados todos los medios de revelación y que se ve sumido en un silencio total, 
de parte de Dios. Para P. REÍS, "Eating the Blood", 5, en esta triple repetición resuena el 
rechazo de Dios a la predilección de Saúl por lo numinoso, a la vez que se afirma que Dios 
no puede ser coaccionado. 

*63 j .p. FOKKELMAN, Narrative Art, 599 
164 Tiempo atrás, durante otro enfrentamiento contra los filisteos, Saúl había, 

consultado inútilmente a Dios sobre la suerte de la batalla (1 Sam 14, 37): bws ^W Ĵ 
wnrj ols2 imi> wftn *?»T&r T3 nsnrn cmtr?? nrw i i«n trrftta, "consultó Saúl a Dios: • 
¿bajaré detras de los filiesteos?, ¿los entregarás en mano de Israel?, pero no respondió aquel 
día". Según J.P. FOKKELMAN, Narrative Art, 70-71, en aquella ocasión, Dios con su 
silencio ignora al rey y lo humilla dolorosamente, descalificando su religiosidad ritualista,; 
su incapacidad militar, y su imprudencia (ISam 14,15-35). Según K.M. CRAIG, "Rhetorical 
Aspects", 222, el silencio divino en 1 Sam 14 se debe interpretar como una expresión de la i 
ira de Dios que se aleja de Saúl y lo rechaza. En este texto el silencio de Dios aparece en 
relación con el tema del abandono y de la pérdida de la monarquía. La situación narrada es 
dramática. Saúl se ve aislado completamente. No sólo sufre el silencio de Dios, sino qt}£, 
cuando interroga al pueblo, para descubrir el supuesto pecado que ha causado la reacción de v 
Dios, todos callan: Qürrtsp Tip psy'nadie respondió de todo el pueblo" (1 Sam 14,39). -~T;; 
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definitiva condena (cf. ISam 13,13-14; 15,16ss). Pero en esta ocasión el 
silencio de Dios le resulta insoportable, hundiéndolo en una profunda 
angustia. 

Ha sido tan grande el pavor que le ha provocado la presencia del 
ejército filisteo, que Saúl ensaya un último intento y va a buscar una palabra 
de apoyo en el mismo Dios que lo ha rechazado i«5. Dios responde con un 
silencio mortal, expresión dramática del abandono y de la condena. A Saúl se 
le cierran todos los caminos i¿6 y, viéndose incapaz de obtener una palabra de 
parte de Dios, va madurando otra decisióni67, que finalmente comunica a sus 
siervos: n2Trc>'-nsi rr$S <"D̂ <¡] sitrr^ía n#a ^ie?j?3, "buscadmei68 una 
mujer evocadora de espíritus para que vaya donde ella y la consulte". Saúl 
busca una n i t rn^s n#«, una "nigromante^", um persona idónea para 

165 M. KLEINER, Saúl, 157, hace notar que el narrador presenta a Saúl como uno 
que no se resigna ante el designio de Dios. Su figura sería la de alguien que posee una 
esperanza inquebrantable ("ungrebochen Hoffenden"), que clama a YHWH y lo importuna 
pidiendo su auxilio mientras es posible. Nos parece que esta presentación de Saúl no se 
fiíndamenta suficiente en los datos del texto. 

166 cf, M. KLEINER, Saúl, 157 comenta; "YHWH verweigert sich Saúl in 
tSdlichem Schweigen"; J.P. FOKKELMAN, Narrative Art, 599: "He has reached the nadir of 
rejectíon, marked by the significant silence of his God. It is Gottesfinsterñis which soon 
proves intolerable [...] Saúl stands with his back to the waH"; y K.M. CRAIG, "Retíiorical 
Aspects", 228: "The narrator makes it clear than in 28:6 [...] alí the doors appear to be shut 
as Saúl seeks an answer this time", 

*67 Algunos autores hacen referencia a otras posibilidades que hubiera podido 
seguir SaúT en ese momento. L. ALONSO SCHOKEL, Samuel, 140, observa que en Israel 
basta la palabra de Dios para guiarse en la historia; y que cuando la palabra de Dios 
enmudece, hay que saber esperar (cf. Is 8,16-20). M, KLEINER, Saúl, 157, opina que Saúl 
podría haber comprendido el designio de Dios y haberse sometido a él, entendiendo que no se 
puede hacer nada contra su voluntad. Según P. REÍS, "Eating the Blood", 5, Saúl podría 
haber buscado la reconciliación con Dios a través de la oración y del arrepentimiento, 
prefiriendo el camino de la gracia al del ocultismo. 

168 ES significativo el uso del verbo &£>2, "buscar". La historia de Saúl inicia 
calando éste busca (ttfpQ) las asnas de su padre (ISam 9,3; 10,2.14), sin encontrarlas; en 
cambio, se encuentra con Samuel, que lo unge como rey (1 Sam 9,17-10,8). AI final de su 
vida, va a buscar (Opa) una nigromante y se volverá a encontrar con Samuel, pero esta vez 
para confirmarle el rechazo de Dios y anunciarle la muerte. El verbo E?p3, "buscar", se 
utiliza también en la historia de Saúl, para indicar la persecusión a muerte de David de parle 
del rey (1 Sam 10,2; 19,10; 20,1; 22,23; 23,14.15.25; 24,3; 25,26; 25,29; 26,2.20; 
27,1.4). D.M. GUNN, The Fate, 108, hace notar que I Sam 28,7 es la última vez que Saúl 
busca a alguien. Saúl ha buscado despiadadamente a un inocente como si fuera un malhechor 
legal; ahora es él mismo quien va a buscar a una persona ilegal para pedirle la palabra que 
^Ps le ha negado (cf. B. COSTACÜRTA, Con la cetra, 325). 

169 La expresión 3iKTfa?3 n$íí se ha interpretado diversamente: una mujer que 
P^ee un instrumento de evocación de espíritus y es experta en su manejo (cf. H.W. 
HEW2BERG, Die SamuelbUchen 177; A. C A Q U O T - P H . deROBERT, Les livres de Samuel, 
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mitigar la ausencia de respuesta divina. La formulación de la decisión es 
significativa^™. No sólo está actuando con ligereza, sino también en abierta 
transgresión contra la ley del S e ñ o r i l y en contradicción con su precedente 
decreto real (v. 3). Va a buscar la palabra que el Dios vivo le ha negado, en el 
reino de la muerte, en el lugar del eterno silencióla. 

Los siervos le indican que hay una mujer en Endor 1 7 3 (v. 7b) y Saúl, 
después de disfrazarse, se dirige allá con ellos durante la noche (v. 8) 174. La 
mujer acoge al visitante desconocido, aunque reacciona con reticencia ante la 
petición ilícita de invocar a un muerto (v. 9), pero Saúl le asegura, bajo 
juramento en nombre de YHWH 175 (v. 10), que no le ocurrirá nada y le pide 
que le invoque a Samuel (v. 11). Cuando la mujer ve a Samuel lanza un gran 

335); o mujer que posee el espíritu de un muerto - y que se comunica con él (cf. W. 
MCKANE, / & II Samuel, 161; P.K. MCCARTER,\Í Samuel, 420; M. KLEÍNER, Saúl, 
132-33: "Herrín eines Totengeistes"). En cualquier caso, la expresión designa a una mujer 
que se dedica a la nigromancia. Como en otros textos de 1-2 Samuel, una mujer anónima, 
pero con una identidad clara y una función literaria y teológica relevante (cf. A. 
REÍNHARTZ, "Anonymity", 133-137). 

170 El verbo Ú~n, "consultar, buscar", en muchos textos se refiere a la consulta 
que un profeta hace ante YHWH (cf. J. L U S T , "On Wizards and Prophets", 133; C. 
WESTERMANN, "Die Begriffe", 17-22; E. RUpRECHT, T J T I , fragen nach", THAT I, 462-
464; S. WAGNER, "Cí-n, darás", TWAT% 323-325). 

171 Cf. Lv 19,31; 20,6.27; Dt 18,11-12. 
172 véase el uso de las raíces DDT y nDI para indicar la destrucción y la muerte 

(cap. I, pp. 35-36), y del término n n n que indica el sheol, el lugar de los muertos (Sal 
94,17; 115,17) (cap. I, p. 41). 

173 Algunos comentaristas han notado la prontitud con que los siervos se refieren 
a una nigromante y el hecho que se le pueda encontrar en las cercanías del campamento 
israelita (cf. H.W. HERTZBERG, Die Samuelbücher 177; R.W. KLEIN, I Samuel, 271; J.P. 
FOKKELMAN, Narrative Art, 597). Esto parece indicar que, a pesar del decreto real (v. 3), 
había sido imposible erradicar de Israel este tipo de prácticas. 

174 Ocultando su identidad a través del disfraz, Saúl, en cierta forma, silencia su 
propia identidad real y, sin darse cuenta, va anticipando su fin, entrando en el plan de Dios 
(cf. J.P. FOKKELMAN, Narrative Art, 600). Realiza el viaje a Endor en el silencio do l.i 
noche, no sólo para evitar ser visto de los filistesos (cf. H.W. HERTZBERG, Du 
Samuelbücher, 178; R. GORDON, 1 & 2 Samuel, 194; A. CAQUOT - PH. de ROBERT, I* * 
Livres de Samuel, 335), sino también porque simbólicamente la noche es el escenario ni.í,< 
adecuado para una acción ilegal (cf. P.R. ACKROYD, The First Book of Samuel, 213; J P 
FOKKELMAN, Narrative Art, 600: "cover for the illegal visit"). B. COSTACÜRTA, Con .'*«• 
cetra, 204, hace notar que la noche es el tiempo en que actúan los malvados, los que »•• 
quieren ser descubiertos (cf. Is 29,15; Sal 11,2; Job 22,13-14; 24,13-17). 

175 Es notoria la ironía de la narración. Saúl, mientras pide escuchar una vos* (V 
mundo de los muertos, jura solemnemente por la vida de YHWH, el mismo Dios que 1" llJ 

rechazado con su silencio (cf. R.W. KLEIN, 1 Samuel, 271; J.P. FOKKELMAN, Narran-* 
Art, 604-605; R.P. GORDON, 1 &2 Samuel 195). 
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grito* 7* y reconoce, llena de temor, que está frente a Saúl (v. 12), pero 
inmediatamente el rey la tranquiliza (v. 13a). La mujer define al muerto que ha 
visto subir de la tierra, como un DYI^ÍS, "un ser s o b r e n a t u r a l w \ 
describiéndolo como un anciano envuelto en un manto (v. 13b). Saúl 
reconoce que se trata de Samuel y cae rostro en tierra: wn ^ 3 ^ 5 lrm^ STYI 
mB0n nK"i« ET§« ip% "supo Saúl que era Samuel, e inclinándose rostro en 
tierra, se prosternó" (v. 14). 

—Samuel confirma e interpreta el silencio de Dios 

Ante el reclamo inicial de Samuel, por haber sido disturbado (v. 15), 
Saúl confiesa su angustiosa situación: 1KQ 'V"^, "estoy en un gran aprieto". 
Y aunque lo atribuye inicialmeme a la amenaza filistea, al final debe reconocer 
cuál es el verdadero drama: DHt'^rjT? D3 "ríi? ^ " K ^ i *i$Q "ID errf?^ 
rricfrrp'E!, "Dios se ha apartado*7» de mí y ya no me responde ni por medio 
de profetas ni por suefíosi7^". Las mismas palabras de Saúl ponen de 
manifiesto el significado del silencio de Dios: Dios se ha apartado de él, lo ha 
abandonado totalmente. Al inicio de !a monarquía, Samuel se presentó a Saúl 
para indicarle lo que debía hacer (1 Sarn 10,8); ahora, en medio de su 
angustia, el rey pretende obtener una palabra orientadora de parte de Samuel, 

176 Se han propuesto diversas interpretaciones sobre el motivo del grito y sobre la 
relación entre la visión de Samuel y el descubrimiento de la identidad de Saúl. Algunos 
autores han explicado el miedo de la nigromante cambiando el nombre de Samuel por el de 
Saúl como objeto de la visión (cf. W. M C K A N E , / & II Samuel, 161-162; J. MAUCHLINE, 

/ and 2 Samuel, 182); H.W. HERTZBERG, Die Samuelbücher, 178, considera que se ha 
¡legado a perder el término tSÚ delante de "TWQtp, lo que originó luego el cambio de n tn por 
XSÚ, y propone traducir: "cuando la mujer escuchó el nombre de Samuel". Creemos que no 
se justifica suficiente el cambio del TM (cf, P. DHORME, Les livres de Samuel, 242-243; 
R. W. K L E I N , 1 Samuel, 269; P.R. A C K R O Y D , The first Book of Samuel, 214; J.P. 
FOKKELMAN, Narrative Art, 605-606; R.P. GORDON, / &2 Samuel, 195). 

1 7 7 Sobre el uso del término W7\b$ en este texto, cf. H. W, HERTZBERG, Die 
Samuelbücher, 178; M. HUTTER, "Religionsgeschichtliche", 32-36; T H . J. L E W I S , Culis, 
115-117. Hemos preferido la traducción "ser sobrenatural", sugerida por A. CAQUOT - P H . 
de ROBERT, Les livres.de Samuel, 336. 

178 Es significativa la asonancia entre los monosílabos "is, "aprieto", y *ip; "se ha 
Ktado". A nivel sonoro se pone de manifiesto la relación entre ambos: la razón del aprieto 
Saúl es justamente que Dios se ha apartado de él (cf. J.P. FOKKELMAN, Narrative Art, • 
í). El verbo 110, "apartarse", se utiliza dos veces en la historia de Saúl para indicar que 
[WH lo ha abandonado (1 Sam 16,3; 18,12). En 2 Sam 7,15, en contraste con la fidelidad 
' Dios promete a David, de nuevo se utiliza el verbo "apartarse" cuando se habla de Saúl. 

179 Diversos autores han notado en las palabras de Saúl la omisión de los D'HW, 
bn, que en cambio aparecen en el v. 6. La interpretación más generalizada coincide en que 
!ebe a que Saúl quiere evitar toda clase de alusión al asesinato de los sacerdotes de Nob (1 
& 22) (cf. H.W. HERTZBERG, Die Samuelbücher, 178; J.P. FOKKELMAN, Narrative Art, 
L611; U. SIMÓN, "A Balanced Story", 161). 
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como al principio: nÉgi* nc "]íí,*rini? ^p n i r p R i , "y te he l lamado para que me 
hagas saber qué tengo que hacer". Pero ahora todo es inútil , no es posible 
volver a comenzar , y Samuel no puede sino confirmar la decisión divina (v. 
16): T ^ O •>? ^T>^ " Y H W H se ha apar tado de t i " , y de es ta forma, 
e l iminando toda esperanza, asegura al rey que es verdad lo que este úl t imo 
había intuido (cf. v. 15). 

Samuel aparece como verdadero profeta y portavoz de D i o s ] 80. No es 
un simple espíritu que habla desde el lugar de la muerte. Es un profeta que 
habla en nombre de Dios y confirma una antigua decisión divina: Dios se ha 
apartado de Saúl (cf. ISam 16,3; 18,12). Saúl se ha lamentado que YHWH 
no le responde ya por medio de los profetas (v. 15); ahora Dios le ha hablado 
por medio de un profeta, pero paradójicamente para confirmarle su silencio. 
Las palabras de Samuel son palabras proféticas que llegan desde el reino de la 
muerte como última palabra de Dios. 

Al mismo tiempo Samuel ofrece una ulterior interpretación de la 
situación. El silencio divino es manifestación de la enemistad de Dios con 
Saúl (v. 16): jy$ "rn, "se ha vuelto tu enemigo)*'". La afirmación de la 
enemistad de Dios con Saúl es la explicación más terrible del silencio divino. 
El verdadero enemigo de Saúl no es el ejército filisteo que amenaza con la 
guerra, sino Dios mismo que le niega su auxilio y le abandona^ . Dios 
realiza lo que desde hace mucho tiempo había anunciado por medio de 
Samuel: ha entregado el reino en manos de David183, al que Samuel llama 

180 Cf. W.A.M. BEÜKEN, "] Sam 28", 4-6; J.P. FOKKELMAN, Narrativa Art, 
612; R. GOROON, / & 2 Samuel, 196. 

181 El término "13 es extraño (cf. Sal 139,20; Dan 4,16 arain.). Los LXX han 
traducido: Kal yéyovev u,eTa TOO -ukxyoiov aov, "y se ha vuelto con tu compañero", 
leyendo ^[jn a? -7V\. probablemente por influencia del término IH en el v. 17 (cf. P.K. Me 
CÁRTER, I Samuel, 419). Otros autores modifican el término con el más común "li (el I* 
DHORMB, Les livres de Samuel, 244). Con la mayoría de autores, conservamos el TM 
como lectiodifficilior (cf. D. BARTHÉLIÍMY, Critique, \, 217-218; M. KLEINER, Saúl. X-
17). 

i 8 2 Se habla de YHWH como enemigo de Israel en algunos textos tardíos il* 
63,10; Lam 2,5; cf. Jer 30,14; Lam 2,4). Se trata de afirmaciones que contradicen l.i 
conducta usual de YHWH, que defiende a su pueblo frente a los enemigos extranjeros. V. 
JENNI, "3?K, Fcind", WAT I, 118, comenta: "In alien Fallen isl ein Paradox konstatii n 
Según H.J. STOEBE, Das erste Buch Samuelis, 495, la presentación de Dios como enenu;v 
de Saúl se sitúa en esa misma línea de interpretación de la paradójica conducta divina fieme .i 
su pueblo. Según STOEBE, aquí se empieza a perfilar la idea profetica posterior de la gu-*r.i 
santa de YHWH contra su propio pueblo pecador (cf. J.A. SOGGIN, "Der prophetisclu. 
Gedanke", 79-83). 

-183 Se ha interpretado diversamente el T? del v. 17: 'T*¡ "]2T ™=> fy mrr jj£" 
Muchos autores, según LXX (aoi ) , cambian el "b, "a él", en ^r?, "a ti", (cf. P. DHORME 

Les livres de Samuel, 244; W. M C K A N E , I & II Samuel, 162; P.K. McCARTER, / Samutl 
419; R.W. KLEIN, 1 Samuel, 268; M. KLEINER, Saúl, 15-17). Pero el TM se pu.'ti-
mantener ya sea interpretando el f? como dativus commodi referido a Dios para reafirmar ̂  
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yvi, "tu compañero, tu prójimo" (v. 17). Es evidente el juego de palabras 
entre j}y, "tu enemigo" (v. 16) y ^ r j , "tu compañero" (v. 17). El verdadero 
enemigo del rey no es David, sino el mismo Dios. Saúl ha perseguido a 
muerte a su "prójimo*', como si fuera un enemigo; ahora se encuentra frente a 
Dios y debe sufrir el silencio de la enemistad divina^. 

Samuel explica el comportamiento divino debido a que Saúl en el 
pasado no escuchó la voz de Dios y no hizo (r/fipinói) lo que se le había 
ordenado (v. 18; cf. 1 Sam 15): ui*r< ,T«T rfi-név hfO ~\2~d p^s, "por eso 
estoJ 85 te hace YHWH este día". Al "no-hacer" de Saúl en el pasado, 
corresponde el "hacer" de Dios hoy. Saúl, cuando supo lo que tenía que 
hacer, no lo hizo; ahora desea saber qué hacer (v. 15: rto¡¡ no), pero Jo único 
que se le da a conocer es su destino fatal. No puede ahora hacer otra cosa sino 
aceptarlo. 

Samuel anuncia al rey su trágico e inminente final, a manos del 
ejército filisteo ( v. 19): *BB j n i rrn« "inz?, "mañana íú y tus hijos estarán 
conmigo". Desde el mundo de los muertos le llega a Saúl una palabra decisiva 
e irrevocable. El silencio divino que lo ha atormentado toma ahora la forma de 
una condena mortal que ya nadie podrá evitar. Saúl fue a buscar una palabra 
en el mundo de Jos muertos, y al final encuentra la voz de la misma muerte 
que es, aí mismo tiempo, la última palabra de Dios186. 

Aterrado por tal anuncio, Saúl cae en tierra por segunda vez (v. 20): 
'waeJ H ^ o Tito ¡qfl] nyi» tüpíp-Hfrfc f̂e»] ^ttó "W!L "inmediatamente Saúl 
cayó, con toda su estatura, y tuvo mucho miedo a causa de las palabras de 
Samuel". Su caída a tierra (v.20: nyw) recuerda su prostración ante Ja 
aparición del profeta (v. 14: ,T£Tí$). Después que ha hablado Samuel, Saúl 
está en la misma posición física que antes. Sin embargo, el mensaje recibido 
lo ha cambiado radicalmente. Ha pasado del temor reverente frente al profeta, 
cuando todavía abrigaba la esperanza de una palabra que pudiera aliviar el 
silencio divino (v. 14), al terror paralizante delante de una sentencia que Je 
anuncia Ja muerte inexorable. Los w. 20 y 21 subrayan el gran miedo del que 
es presa Saúl (v. 20: tn-i ihp, "tuvo mucho miedo"; v. 21: Tftp ^ p í , "estaba 
muy turbado"). Particularmente el segundo verbo, ^m, "turbarse", expresa 
una situación de inmensa angustia, que llega a veces a Ja incapacidad para 

irme decisión (cf. H.W. HERTZBERG, Die Samuelbücher, 176; H. J. STOEBE,Das erste 
tuch Samuelis, 486; P. R- ACKROYD, The First Book of Samuel 215; J.P. FOKKELMAN, 
hrrative Art, 738), o referido a David (cf. D. BARTHÉLEMY, Critique, I, 218-219; A. 
-AQUOT-PH. de ROBERT, Les livres de Samuel, 333). Nosotros creemos que se debe 
referir esta segunda opción. 

184 Cf.B.COSTACURTA, Con la cetra, 211. 
185 Es significativo el uso de rqrj ~cnn> que se puede traducir también como "esta 

ilabra", dada la doble acepción de ~\21 (palabra - cosa, acontecimiento). El definitivo 
encio divino, con el que se enfrenta dramáticamente Saúl, no es otra cosa sino una palabra 
l>ios, la última e irrevocable palabra divina de condena. 

186 "Al remo de la muerte alcanza el poder del Señor y la voz del muerto será por 
Jma vez palabra del Señor" (L. ALONSO SCHÓKEL, Samuel, 14). 
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r e a c c i o n a r ^ . Saúl está ahora paralizado por el miedo, caído en el suelo, 
como convocado por la muerte desde las entrañas de la t ierra1 8 8 . Su caída 
representa simbólicamente el final de su reinado y anticipa su próxima derrota 
mortal en el combate 189. En la noche de Endor ha sido derribado por las 
trágicas palabras del profeta, que le han confirmado e interpretado el silencio 
divino. Al final del relato la actitud de Saúl es significativamente silenciosa. 
De ahora en adelante, sólo habla cuando la mujer le ofrece un poco de pan 
para que reponga sus fuerzas. Sus únicas palabras son (v. 23): 7?fc rf?, "no 
comeré1 9 0". Pero ante la insistencia de la mujer, finalmente acepta comer1*'. 
Y luego se marcha como había venido, en medio de la noche (vv. 8.25), 
encaminándose a enfrentar su fatídico destino con la muerte inevitable. 

!»7 Cf. B. OTZEN, "^m, bhl", TWAT'l, 520-523; B. COSTACURTA, La vita 
rmnacciata, 57-59). WAM. BEUKEN, "1 Sam 28". ¿2, señala algunos textos en los que el 
verbo bm expresa el terror frente a la muerte: Ex 15,15; Lv 26,16; Is 13,8; 21,3; 65,23; 
Sal 30,8; 78,33; etc. 

188 J.p. FOKKELMAN, Namttive Ai% 609, hace notar que la doble repetición de la 
caída en tierra es una forma de expresar la lección que está aprendiendo Saúl, que es polvo y 
al polvo ha de volver. 

189 Su caída inDTp"H?3Q, "con toda su estatura,", recuerda la presentación de Saúl al 
inicio de la monarquía como alguien que sobrepasaba en estatura a todo el pueblo (9,2; 
10,23). J.P. FOKKELMAN, Narrative Art, 618, hace notar que su caída, "full lenght", es la 
contraparte de su llamada a ser rey. Para L. ALONSO SCHOKEL, Samuel, 141, su caída "cuan 
largo era", es un ensayo de su próxima caída final; B. COSTACURTA, Con la cetra, 213, 
comenta: "la sua imponenza sottolinea adesso tutta la sua impotenza". 

190 j .p. FOKKELMAN, Narrative Art, 621, interpreta este rechazo a comer como 
una actitud de autodestrucción y como expresión de la depresión que vive el rey. En el relato. > 
se dice que Saúl no ha comido en todo el día y toda la noche y que se encuentra sin fuerzas 
(v. 20). Este ayuno del rey ha sido interpretado diversamente: como consecuencia de la , 
angustia y aflicción vivida en la víspera de la batalla con los filisteos (cf. U. SIMÓN, "A 
Balanced Story", 163); o como ayuno ritual preparándose a la visita a Endor o al inminente,, 
combate (cf. S. REINACH, "Le souper", 45-50; HJ. STOEBE, Das ente Buch Samuelis, 
496; W.A.M. BEUKEN, "1 Sam 28", 11-13; P. K., McCARTER, / Samuel, 421; R.W--
KLEIN, 1 Samuel, 272; TH. J. LEWIS, Cults, 114; A. CAQüOT - PH. de ROBERT, Les 
livres de Samuel, 337). 

191 Tradicionalmente se ha interpretado la acción de la nigromante que da de comer 
a Saúl como un gesto de piedad y de hospitalidad. U. SlMON, "A Balanced Story", 168-169, 
llega incluso a subrayar el contraste entre la justicia estricta, el rechazo y el juicio divino" 
representados por Samuel; y la misericordia, la hospitalidad y la empatia, representados por 
la mujer. Tal constraste serviría para balancear la presentación del juicio divino frente a 
Saúl, quien habría experimentado ambas dimensiones. En oposición a toda la interpretación 
tradicional, P. REÍS, "Eating the Blood", 3-23, niega todo rasgo de hospitalidad y solicitud-
en la nigromante. Más bien su gesto habría sido una hábil estrategia para sobrevivir. La 
mujer habría preparado a Saúl un sacrificio ofrecido a los muertos para que le protegieran 
evitando el fin anunciado por Samuel; tal comida habría sido una auténtica cena ritual de 
alianza entre ella y el rey, intentando ganarse el favor de Saúl para salvar su vida. 
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3. Conclusión 

El Dios bíblico es el Dios de la Palabra. No es mudo como los ídolos 
y las falsas divinidades sin vida. La Escritura pone en evidencia, en fonna 
irónica, el mutismo de los falsos dioses, y exalta al Dios de Israel, como 
aquel que habla. YHWH, con sus intervenciones en la historia, aunque a 
menudo en forma silenciosa y discreta, da validez a la palabra de los profetas 
mostrándose como el único y verdadero Dios (1 Re 18) que impone silencio a 
toda la tierra (Hab 2,20). 

Cuando Israel experimenta el silencio divino no está frente al mutismo 
de una divinidad lejana e indiferente. Dios habla y calla. Se revela y se 
esconde. Pero su silencio y su ocultamiento son también lenguaje y 
comunicación, manifestación paradójica de su absoluta libertad, 
inmanipulable e imprevisible en su infinita trascendencia. El creyente bíblico 
percibe la ausencia de Dios y de su palabra a causa de su fe, sufriendo la 
crisis que supone tocar existencialmente el tífnite de lo contradictorio. Pero es 
precisamente gracias a la fe que se supera el escándalo que supone la aparente 
lejanía del Dios de la vida. El creyente auténtico no niega la contradicción ni 
huye de la crisis, sino que se aferra a la Certeza de la presencia divina en la 
aparente lejanía y se ejercita en la escucha de Dios en el silencio. En cambio, 
para el impío —para el hombre que no ha actuado la verdad y la justicia frente 
a Dios y sus semejantes— el silencio divino es expresión del inexorable final, 
que coincide con la muerte y la condena definitiva. 

El profeta y el orante encarnan, en forma eminente, la figura del 
creyente. Delante del silencio de Dios, el profeta y sus discípulos son 
invitados a leer continuamente, los discretos signos de la presencia divina en 
la historia, que aseguran el cumplimiento del proyecto de vida de parte de 
Dios (Hab 1-2). En una historia que parece negar la presencia de Dios y en la 
que éí aparece misteriosamente silencioso, el profeta vive y anuncia la 
experiencia de Dios, gritando su dolor e interrogando a Dios. El orante, por 
su parte, no cesa de invocar y gritar, seguro que el Sefior no callará para 
siempre (Sal 28). Ambas experiencias -la profecía y la oración- muestran la 
actitud del hombre de fe: delante del silencio divino y de su inquietante 
misterio, lo esencial es dejar en manos del Dios escondido y de su misteriosa 
libertad, la realización del entero devenir de los acontecimientos, sin ceder a la 
tentación del no creyente que dice simplemente: "no hay Dios" (Sal 10,4). 
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Llegados aJ final de este estudio deseamos presentar sus resultados 
más relevantes, algunos de los cuales ya se han ido señalando a lo largo de las 
distintas etapas de la investigación. Es difícil intentar hacer una síntesis de un 
tema bíblico como el silencio, que se presenta en contextos tan variados y con 
significaciones tan diversas. En la mayoría de los casos sólo el análisis 
detallado y contextual de los distintos pasajes bíblicos puede ayudar a percibir 
toda su hondura de contenido y de expresión. Las presentes conclusiones, 
por tanto, se limitarán necesariamente a indicar los aspectos más significativos 
de la disertación, tanto a nivel de trabajo lexicográfico como exegético-
teológico. 

1. En el estudio de la terminología hemos recogido y organizado la 
casi totalidad del vocabulario bíblico en relación con el silencio. Destacamos 
como el aporte más significativo, no tanto el hecho de presentar un elenco de 
ios diversos términos, cuanto el trabajo de organización de todo el material 
lingüístico, tanto a nivel lexicográfico como semántico. Una de las 
características de la presente investigación es presentar el léxico hebreo 
organizado según los diversos ámbitos y significaciones con que se presenta 
el silencio en el Antiguo Testamento. Esto ha sido posible gracias a la 
atención que se ha prestado en cada caso al contexto en el que aparecen los 
términos y aí tratamiento sintagmático y paradigmático de los mismos. Dicha 
metodología nos ha permitido, por una parte, mostrar la pluralidad de 
situaciones en las que se manifiesta el silencio; por otra, se ha podido 
constatar que el concepto bíblico del silencio no se expresa solamente con una 
terminología restringida a unas pocas raíces, sino a través de una rriás amplia 
y rica constelación de términos y frases, tales como las proposiciones 
negativas en relación con el sonido o las expresiones simbólicas con órganos 
de la fonación. 

En el cap. 1, a través del examen minucioso de los vocablos derivados 
de cada una de las raíces hebreas, se han establecido algunas diferencias 
semánticas entre ellas. Se ha comprobado, sin embargo, que no se puede 
pretender encontrar un único significado fundamental para cada raíz, como 

:has veces se ha querido hacer* deduciéndolo a partir de la comparación 
lógica con otras lenguas semíticas y aplicándolo en todos los casos a los 
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términos derivados. Es lo que ha ocurrido, por ejemplo, con la raíz a n , a la 
cual algunos autores han querido identificar con el único significado de 
"lamentarse" o "estar rígido'* en casi todos los textos. En un estudio 
lexicográfico, metodológicamente, lo más exacto es examinar cada raíz en sus 
distintas manifestaciones textuales, a partir de las correlaciones que cada 
término establece con los distintos vocablos de su entorno lingüístico. 

La metodología utilizada en el trabajo semántico nos ha llevado 
justamente a comprobar que términos o expresiones idénticas pueden 
presentarf%¡bnnotaciones diversas según el contexto y las relaciones 
sintagmáticas de las proposiciones. Por ejemplo, el sintagma snorr1^, "no 
calles", en contextos de súplicas es una invocación con la que se pide, por 
medio de la metáfora del no hablar o del no escuchar, la intervención 
salvadora de Dios (Sal 28,1; 35,22; 39,13; 109,1-2); mientras que el 
sintagma tónrr-1?», "no callará", en un contexto de juicio y teofanía sirve para 
indicar la justicia de Dios que, a diferencia de los hombres, no se quedará en 
silencio frente a la maldad, de tal forma que*ho se hace cómplice de ningún 
delito (Sal 50,3). Otro ejemplo lo constituye la expresión "ponerse la mano en 
la boca", que puede ser una frase con la que se impone silencio a alguien (Jue 
19,18), pero que también se utiliza para designar el gesto de alguien que se 
queda callado por asombro (Miq 7,16; Job 29,9; 40,4). o de quien, por 
prudencia, guarda silencio (Pr 30,32). 

En otros casos se lia demostrado, gracias al estudio paradigmático de 
las diversas proposiciones, que en algunos contextos y en determinadas 
frases, términos diversos pueden adquirir un valor semántico idéntico. Por 
ejemplo, en el capítulo II, se ha puesto en evidencia que el sintagma "no 
responder", cuando tiene a Dios como sujeto, es intercambiable con otras 
expresiones (apartarse, estar lejos, esconder el rostro* etc.), estableciéndose 
de esta manera un rico paradigma con el que se expresa el silencio divino. En 
el mismo capítulo, se ha podido observar que para expresar el silencio con el 
que se pretende guardar un secreto se puede utilizar, tanto la negación de "rsn, 
como la negación con verbos del campo semántico del ocultamiento. De igual 
manera se ha podido comprobar, por ejemplo, el idéntico significado que 
tiene el silencio en los sintagmas ^p p», "ninguna voz" (1 Re 18,26.29; 2 Re 
4,10) y n.3i> pfc, "no responder" (Jue 19,28), designando ambos la ausencia 
de signos vitales. 

Indicamos como otra característica fundamental de este estudio la 
constante preocupación por no limitarnos al mero dato lingüístico. En el 
trabajo de lexicografía hemos resaltado el valor teológico y antropológico de 
muchos términos y expresiones. En el capítulo I, por ejemplo, nos hemos 
detenido en la comprensión de la manifestación silenciosa de Dios a Elias en 
el Horeb. En el mismo capítulo habría que señalar, en el mismo sentido, las 
alusiones al silencio de Dios como metáfora del exilio o al paradójico silencio 
del profeta Ezequiel. En el capítulo n, hay que destacar la atención que hemos 
dado, en línea más antropológica, al vocabulario del silencio en clave 
sapiencial o jurídica, o a algunos silencios teológicamente significativos, 
como el silencio del moüno, de las olas del mar, o de la bóveda celeste. 

A través del estudio lexicográfico se ha podido constatar también que 
el vocabulario que se refiere al silencio, aunque no es excesivamente 
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numeroso, se encuentra presente en casi todos los libros del Antiguo 
Testamento: en narraciones y en poesía, en textos sapienciales y legales en 
oraciones y en textos proféticos. No obstante, la frecuencia es mayor en 
textos mas direciamente sapienciales, debido probablemente a la estrecha 
relación que hay en la Escritura entre la sabiduría y el lenguaje humano. 

2. En cuanlo al estudio exegético-teológico, hemos logrado presentar 
diversas manifestaciones del silencio, poniendo en evidencia su valencia 
teológica, tanto a través de comentarios pertinentes a propósito de algunos 
textos significativos en la parte lexicográfica (cap. I y II), como en el estudio 
exegético de varios pasajes bíblicos (cap. III y IV). Si algunas observaciones 
de tipo lexicográfico permitían ya, en cierto modo, ofrecer algunas reflexiones 
teológicas en relación con algunos textos, ha sido sobre todo el contexto de 
pasajes suficientemente amplios el que ha permitido evidenciar un horizonte 
semántico más rico y completo. 

En el capítulo III nos hemos ocupado del silencio del hombre, a partir 
de dos ámbitos relaciónales fundamentales de la existencia humana: el hombre 
delante de los otros y el hombre delante del misterio. A través del estudio de 
algunos textos, en los que el elemento de sabiduría es determinante, se ha 
podido elaborar una cierta antropología sapiencial, en la que se ha visto que el 
silencio representa una manifestación indispensable del actuar adecuado c 
inteligente. El silencio humano, como actitud de sabiduría, no sólo tiene que 
ver con el hablar prudente, como io subrayan tantos Proverbios, sino que 
determina el comportamiento humano en muchas ocasiones, como fuerza de 
comunión que permite abrirnos a la verdad del otro o como actitud interior 
que brota del respeto por lo no conocido. Desde Ja vertiente de la sabiduría, se 
presenta como un componente antropológico fundamental que predispone a 
aceptar el nnsterio de la historia, de fos otros y de Dios. 

El capítulo IV, en cambio, ha sido dedicado a la temática del silencio 
de Dios. En este caso es eí hombre religioso el que vive una experiencia 
paradójica. Es el hombre de fe el que aparece confrontado con el callar divino, 
aterrado ante la aparente lejanía o indiferencia del Dios vivo. Esta vivencia de 
lo "contradictorio" es, en realidad, una genuina experiencia humana y 
creyente del misterio de la trascendencia de Dios. El silencio divino, tantas 
veces ambiguo y misterioso, fundamenta y hace posible la respuesta libre y 
gratuita del hombre a Dios. Ante la certeza confiada del amor, todas las 
dificultades y perplejidades ante una persistente inevidencia, se vuelven 
ocasión de encuentro y de aceptación, de súplica y de confianza. El hombre 
religioso que no intenta negar la aparente contradicción del silencio de Dios, 
ni evadirla con respuestas fáciles, sino que confía sin reservas en el Dios de la 
vida y del amor, entra en el verdadero sendero de Ja fe, abandonando todos 
los asideros conceptuales o de cualquier otro tipo, sin intentar encerrar eí 
misterio mediante Jas categorías de la finitud. 

3 Indicamos algunas de las conclusiones más importantes, a las 
cuales se ha llegado, a nivel teológico y antropológico: 
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3.1 El silencio del hombre se presenta como una realidad 
eminentemente ambigua. La Biblia no lo presenta, de forma unívoca, como 
un elemento positivo. Más bien, en muchos textos aparece con una 
connotación fuertemente negativa: el silencio de la muerte, el mutismo de los 
ídolos, la incomunicación voluntaria, el acto violento de hacer callar a otro, o 
el silencio como metáfora de la destrucción y el aniquilamiento. Solamente 
adquiere un valor humanizante y positivo cuando es expresión de apertura y 
acogida del otro y sobre todo de Dios.Todo esto muestra que, desde la 
perspectiva de la Escritura, el silencio no se puede identificar con el simple 
hecho de.,no hablar; ni se puede tampoco fundamentar en la Biblia una 
canonización a priori de todo silencio. El verdadero silencio, el silencio 
positivo, constructivo y creador de comunión, no es solamente exterior, sino 
que es expresión de un estado interior, que habrá que crear y motivar en cada 
ocasión. El silencio auténtico debe ser, por tanto, explícita y libremente 
deseado e intencionado, con el objetivo de.entrar en relación y de abrirse al 
otro y a Dios. Sólo así el silencio se vuelve fuente de auténtica comunión y 
relación con un Tú, premisa y vértice de toda^relación humana. 

3.2 Otro aspecto importante que se ha podido evidenciar a través de 
nuestra investigación es la relación silencio-palabra. Ambas realidades no 
aparecen en la Biblia como radicalmente opuestas, sino como expresiones 
fundamentales de una relación dialéctica. La sola palabra o el solo silencio son 
realidades abstractas y parciales que quiebran la unidad de la existencia 
humana. Palabra y silencio constituyen una oposición vital y fecunda. La 
palabra encuentra su realización sólo en la acogida atenta y silenciosa de la 
escucha, acto decisivo para que la palabra llegue a ser auténtica posibilidad 
comunicativa. Inversamente, una palabra verdadera y sapiencial se impone, 
creando casi espontáneamente las condiciones de la escucha. En otras 
ocasiones, el silencio —explícito o a través del lenguaje velado— puede ser el 
medio para conservar en secreto una palabra o un hecho del que se ha llegado 
a tener noticia, pero que por diversos motivos no se debe divulgar. El 
silencio, además, puede propiciar el cultivo de una rica actitud sapiencial de 
vida, a través del hablar prudente o la reflexión silenciosa. El silencio dona y 
restituye a la palabra su dignidad, su densidad propiamente humana, 
imponiéndole ciertas reservas y límites. Saber tomar distancia frente a tantos 
ruidos, exteriores o interiores —a veces ensordecedores—, que llenan los 
oídos y el espíritu, permite al hombre entrar en sí mismo, comprenderse y 
darse a comprender. En un campo más ético y sapiencial, en cambio, la 
persona humana demuestra su libertad y su madurez cuando sabe retener su 
lengua para evitar el mal o para no pronunciar juicios temerarios y dañinos 
sobre la realidad y sobre los otros. 

A veces la misma palabra, cuando adquiere un fuerte espesor de 
sabiduría y de fe, puede llegar a ser paradójicamente expresión de silencio 
auténtico. El creyente que reclama c interroga a Dios (Job, Habacuc, etc.) e 
implora recibir una palabra suya, en cierta forma hace silencio, ya que con su; 
actitud demuestra que está dispuesto a callar y a acoger la intervención divina. 
Esta actitud de reclamación, por la que el creyente pide una palabra divina, no 
es otra cosa sino la aceptación de imponerse silencio a sí mismo y caJlar 
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delante de misterio de Dios y de sus caminos tantas veces incomprensibles 
. Esta enseñanza bíblica sobre la relación dialéctica e n t r T S r a v 

silencio resulta sumamente fecunda para el quehacer teologal!Solía 
esta llamada a "decir" el misterio, a no callarlo, a e x p r e s a r l e í d e 2 
sistemática y reflexiva Pero, al mismo tiempo, debe ser consecuente cS 
complejas realidades que intenta comunicar. La verdadera teología oue se 
presenta como espacio en el que se intenta decir el misterio de Dios como 
principio de vida y de sentido para el hombre y la historia, debe ser consciente 
que tal principio es escondido y silencioso y que en silencio debe ser buscado 
y dicho. La dimensión sapiencial del silencio en la Escritura hace pensar en 
una teología que sepa acoger en silencio el Misterio, una teología 
verdaderamente sapiencial que alcance el verdadero conocimiento en el callar 
en el no-saber (cf Job 13,9): tina teología al servicio del Misterio y consciente' 
de Jos límites de su racionalidad para expresar la trascendencia divina. 

3.3 La metáfora literaria y teológica del silencio de Dios indica en la 
Escritura la aparente ausencia divina en la historia humana (Habacuc; 
Lamentaciones) o en la vida de un individuo (Job), percibida y sufrida por el 
creyente como una realidad paradójica y misteriosa. En el Antiguo Testamento 
el paradigma de esta experiencia fue el exilio, como momento histórico en el 
que Dios parecía contradecirse o alejarse y que se vivió justamente co/no 
tiempo del silencio de Dios, de ausencia de su salvación y de humillación del 
pueblo hasta el extremo (Is 42,14; 63,7-64,11). 

Esta experiencia de la ausencia de Dios provoca una inevitable crisis 
de fe en el creyente, que lo lleva a la profundidad de las preguntas últimas* 
"¿hasta cuándo?" (Hab 1,2); "¿por qué?" (Hab 1,3.13), cuya respuesta 
trasciende el horizonte de la lógica y del saber humano. Los diversos textos 
examinados han mostrado que la experiencia del Dios bíblico se puede tener 
por presencia o por ausencia. Los profetas y orantes de la Biblia proclaman 
con fuerza que el Dios del exilio es al mismo tiempo el Dios del retorno a la 
tierra, y que el Dios que se esconde (Is 45,15) es el Salvador. La fe auténtica 
reconoce en un mismo movimiento la presencia y la ausencia de Dios. El 
mismo grito del orante, del profeta, del hombre creyente que se interroga y 
lucha en la noche de su fe es —no sólo una reclamación y una protesta por la 
lejanía de Dios—sino la expresión de una Presencia percibida en la oscuridad 
/ el dolor, cuyo icono más elocuente es el silencio del Horeb (1 Re 19,12). 
.a 'Voz de silencio sutil" percibida por Elias demuestra que Dios no se revela 
:n la historia necesariamente a través de efectos visibles de poder, sino que 
tfdinariamente se hace presente en un Silencio que es percibido sólo en el 
rotundo silencio de la noche de la fe. La única experiencia de Dios radical y 
ustantiva es la que nos ofrece la fe. 

La superación de la crisis que supone el silencio de Dios no se da 
mto cuando Dios vuelve a intervenir hablando y salvando, sino cuando el 
-eyente encuentra al Dios Vivo mientras está todavía en el silencio y la 
ícuridad Lo esencial no es gozar de la luz, ni llegar a escuchar una palabra 
no arriesgarlo todo delante de Dios en el momento de la oscuridad y del 
lencio divino. El Dios de Israel es el Dios que salva, es el Dios de la 
diabra No es un ídolo mudo. Por eso su mismo silencio se vuelve fecundo 
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y necesario para la fe. Superado el exilio, pasado el momento del dolor y de la 
crisis, cuando queda atrás el silencio de Dios, el creyente puede redescubir la 
novedad del Misterio, siempre inefable e inabarcable. El Dios bíblico es 
siempre un Dios a quien buscar y en quien esperar, más que un Dios a quien 
hallar y poseer. 

Hoy se hace urgente para la fe y para la espiritualidad recobrar con 
seriedad la dimensión de silencio que envuelve y manifiesta la trascendencia 
de Dios. La espiritualidad, como realidad teologal, es una experiencia del 
Dios que hal?la callando y calla hablando; del Dios que no explica nada, sino 
que sorprende siempre como misterio de amor y de vida, cuya infinita 
cercanía es paradójicamente su infinita lejanía de todas nuestras imágenes y 
representaciones de la divinidad por altas y sublimes que sean. El "no-saber" 
y el silencio de la ausencia son parte constitutiva de la auténtica experiencia 
del Dios que está más allá de toda experiencia y de toda conccptualización. 

El silencio del Dios de Israel, tal corno lo atestiguan las páginas del 
Antiguo Testamento, llega a su culminación y a su superación en la 
manifestación de la Palabra en la plenitud de los tiempos. La revelación 
cristiana ciertamente abre nuevos horizontes en la comprensión del misterio de 
Dios, pero en ningún modo sustituye aquel esfuerzo de participar a la 
dialéctica contradictoria del creyente veterotestamentario delante del silencio 
divino. Con el Nuevo Testamento no caduca la experiencia de Job, ni de 
Habacuc, ni de Elias en el Horeb, ni de tantos justos abandonados al dolor y a 
la muerte en Israel; más bien, se pone en evidencia que son estas experiencias 
del sin sentido y de la contradicción las que conducen la historia de la 
salvación al misterio de Cristo Crucificado y Resucitado. 

Sólo el abandono total del Hijo en las manos del Padre, en medio del 
silencio lacerante del abandono y de la muerte de la cruz, puede dar sentido al 
tiempo de la oscuridad y del silencio de Dios. En aquel silencio mortal, en 
medio del cual Jesús de Nazarct asume el pecado del mundo, se produce la 
comunión infinita del amor entre el Padre y el Hijo. De tal forma que el 
silencio de la cruz se convierte en buena noticia para todos los que como 
Jesús viven y mueren al margen de la historia, silenciados por el mundo y 
aparentemente abandonados por Dios. Sólo la Pascua de Jesús es la Palabra 
capaz de vencer todos los silencios mortales del hombre y la verdadera fuente 
de firme esperanza delante del doloroso silencio del único y verdadero Dios. 
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Kî -INER, M., Saúl in Ein-Dor. Wahrsagung oder Totenbeschworung? Eine 

synchrone und diaebrone Untersuchung zu I Sam 28. ETS 66 
Leipzig 1995. 

KLOPFENSTEIN, M.A., Die Lüge nach dem Alten Testament. Ihr Begriff, ihre 
Bedeutung und ihre Beurteilung, Zürich - Frankfurt 1964. 

KOENIG, J., "Zum Verstándnis von Habakuk 2,4-5", ZDMG Supplementa 
1/17 (1968) 291-295. 

van KOEVERDEN, W., "Le Psaume 39", RB 12 (1915) 563-368. 
KRAUS, H.J., Psalmen, 2 vol., BK 15/1-2, Neukirchen, 1961. 

, Klagelieder (Tbreni), BK 20, Neukirchen, 1968. 
KROON, L, "Siluis a bonis: Sal 38,3", VD 8 (1928) 233. 
KSELMANN, J.S., "A note on Psalm 4,5", Bib 68 (1987) 103-106. 
KUNS, CE., Schweigen und Geist Biblísche und patristische Studien zu 

einer Spiritualítát des Schweigens, Freiburg 1996. 
KUYPER, LJ-, 'The Repentance of Job", VT9 (1959) 91-94. 
LANGLAMET, F., "Josué II et les traditions de l'Hexateuque", RB 78 (1971) 5-

17.161-183.321-354. 
LAURETANO, B., "II linguaggio silenzioso", en M. BALDINI - S. ZUCAL (ed.), 

Le forme del silenzio e della parola, Religíone e Cultura 1, Brescia 
1989,455-490 

LÉVÉQUE, J., Job et son Dieu. Essai d'exégése et de théologie biblique, 2 
vol., EB, París 1970. 
"Anamnése et disculpation: la conscience du juste en Job 29-3 V\ en 
M. GILBERT (ed.), La Sagesse de T'Anclen Testament, BETL 51 
Gembloux - Leuven 1979,231-248. 



222 EL SILENCIO EN LA BIBLIA HEBREA 

,"L'interprétation des discours de YHWH (Job 38,1-42,6)", en 
W.A.M. BEUKEN(ed.), The Book ofJob, BETL 114, Uuven 1994, 
203-222. 

LEVINE, B.A., "Silence, Sound and the Phenomenology of Mourning in 
BibHcal Israel", JANES 22 (1993) 89-106. 

LEWIS, TwfrCults ofthe Dead in Ancient Israel and Ugarit, HSM 39, Atlanta 
1989. 

L'HOUR, J., "Une législation criminelle dans le Deutéronome", Bib 44 (1963) 
1-28. 

LJMBURG, J., Hosea-Micah, Interpretation, Atlanta 1988. 
LÍPINSKJ, E., "wrím and tummim", VT 20 (1970) 495-496. 
LOHFINK, N., "Enthielten die im Alten Tcstament bezeugten Klageritcn eine 

Phase des Schweigens?", VT 12 (1962) 260-277. 
,Kohelet, NEchB, Würzburg 1980. 

LUCAS, A., "The Miracle on Mount Carmel", PEQ 77 (1945) 49-50. 
LUST, J., "On Wizards and Prophets", en Studies on Prophecy. A Co11ecti>>n 

of Twelve Papers, VTS 26, Leiden 1974, 133-142. 
, "A Gentle Breeze or a roaring thunderous sound?", VT 25 (197^) 
110-115. 

LUYTEN, J., "PsaJms 73 and Wisdom", en M. GÍLBERT (ed.), La Sagesse dr 
i'Ancien Testamenta BETL 51, Gembloux-Leuven 1979,59-81. 

LYONS, J., Introduzionealla lingüistica teórica, Barí 1971. 
,Semantics, I, Cambridge 1977. 

MCCARTER, P.K., I Samuel, AncB 8, Garden City 1980. 
MCCARTHY, C, The Tiqqune sopherim, OBO 36, Góttingen 1981. 
MCCARTHY, D.J, "Some Holy War Vocabulary in Joshua 2", CBQ 33 (197 i' 

228-230. 
,"Thc Theology of Leadership in Joshua 1-9", Bib 52 (1971)165-
175. 

MCDANIEL, T.F., "PhiloJogical Studies in Lamcntations I", Bib 49 (1968) 27-
53. 

MCKANE, W., / & II Samuel, TBC, London 1963. 
, Proverbs. A New Approach, OTL, London 1970. 

MCKAY, J.W., "My glory, a mantle of praise", 577-31 (1978) 167-172. 
MCKHNHE, J.L., Second Isaiah, AncB 20, New York 1968. 
MAILLOT, A. - LEIJÉVRE, A., Les Psaumes. Traduction nouvelle L-I 

commentaire, 3 vol., Paris 1969. 
MANNATL, M„ Les Psaumes, 4 vol., Paris 1967. 
MARTIN, W.J., "Dischronologized Narralive in the Oíd Testament", en 

Congress Volume Rome, VTS 17, Leiden 1969, 179-186. 
MARTINÍ, C.M. (ed.), Chi é come tefra i muti? L'uomo di fronte al silenzi" 

di Dio, Milano 1993. 
, "Ce un tempo per lacere e un tempo per parlare", Rivista del cleí" 
italianoll (1996)6-17. 

MARX, A., "Rahab, prosütuée et prophétesse. Josué 2 et 6", ETR 55 (1980' 
..72-76. 

MASCIARELLI, M.G., Abitare il silenzio, Roma 1998. 
. MASSON, M., Élie ou l'appel du silence, Paris 1992. 

BIBLIOGRAFÍA 
223 

MAUCHLINE, J., 1 and 2 Samuel, NCB, London 1971. 
MAYS, J.L., Micah. A Commentary, OTL, London 1975 319RS 

,Amos, OTL, London 1969. ' 
MEYERS, C.L. - MEYERS, E.M., Haggai, Zechariah 1-8, AncB 25B, Carden 

^-'J-lV JL jf'O i * 

MERENDINO, R.P., Das deuteronomische Gesetz. Eine literarkritkrh 
gattungs- und überlieferungsgeschichtliche Untersuchun* ™ 
Dt 12-26,BBB 31,Bonn 1969. wreucüung 2U 

MILGROOM, J., Leviticus, AncB 3, New York 1991. 
MILLER,D.P., "Firein the MythologyofCanaan and Israel" CBO 27 no A<^ 

256-261. ^ vMx>) 
MONTGOMERY, J.A., The Book ofKings, GEHMAN, H.S., (ed ) ÍCC \r«™, 

York 1951, 1967. A ' W e w 

MORAN, W.L., "The Repose of Rahab's Israelite Guests", en H. CAZEÍLES 
al, Studi sull'Oriente e laBihbia. Offerti al P. Giovanni Rinaídí neí 
60° Compíeanno da aJIicvi, colieghi e amici, Genova J967 77-* 
284. 

MORLA, V., El Juego en el Antiguo Testamento. Estudio de semántica 
lingüística, VaJencia-Bübao 1985, 

MORROW. W.. "Consolation, Rejection and Repentance", JBL J05 (19X6} 
211-225. " ; 

MOUNLV, G., Clejspourla sémantique, París 1972 
MÜLLER, H.P., "Die hebráische Wurzeí rrtf", VT 19 (1969) 361-371. 
MUENCHOW, CH.A., "Dust and Dirt in Job 42:6", JBL (1989) 597-61 j 
MURAOKA, T., "Response to Barr", ZAH1 (1994) 44-50. 
MURPHY, R.E., Ecclesiastes, WBC 23A, Dallas 1992. 
MIJRRAY, L, "Instrumenta musicae Sacrae Scripturae", VD 32 (1954) 84-89. 
NEHER, A., Vexil de la parole. Du silence biblique au siíence d'Auschwitz 

Paris 1970. 
NEWELL, B.L., "Job, repentant or rebellious?", WlhJ46 (1984) 289-316. 
NEWMAN, R.L., "Rahab and the Conquest", en J.T. BUTLER - E.W. CONRAD 

- B.C OLLENBURGER (ed.), Understanding the Word. Essays in 
Honor ofB.W. Anderson, JSOTS 37, Sheffíeld 1985, 36-52. 

NIELSEN, E., 'The Righteous and the Wicked in Habakkuc", ST 6 (¡952) 54-
78. 

NOTH, M., DasDritte Buch Mose, ATD 6, Góttingen 1962. 
. Das Buch Josua, HAT 7, Tübingen -M971. 

O'CONNOR. D.J., "Job's final word - 'í am consoied'... (42,6b)", JTQ 50 
(1983-84) 181-197. 

. , "Reverence and Irrevercnce in Job", JTQ 51 (1985) 85-104. 
OESTERLEY, W.O.E., The Psalms, London 1962. 
OTTOSON, M., "Rahab and the Spies", en E. LEICHTY (ed.), Dumu-Ez-Dub-

Ba-A, Studies in Honor of A.W. Sjóberg, Occasional Publication of 
the Samuel Noah Kramer Fund II, Phüadelphia 1989,419-427, 

!,TZEN, B., "Israel under the Assyrians. Reflections on Imjperial Policy in 
PaJestine",AOT 11 (1978) 96-110. 

!>ALMER, R.O., The Books ofNahum, Habakkuk and Zephaniah, NICOT, 
GrattdRapidsl990. 



224 
EL SILENCIO EN LA BIBLIA HEBREA 

PARKER, S.B., "KTU 1.16 m, the Myth of the Absent God and 1 Kings 
18-, KF 21 (1989)283-296. 

PASSIONI DELL'ACQUA, A., "'Come una tarma': immagini di fragilitá e/o 
distruzione nell' Antico Testamento, RivB 41 (1993) 393-428. 

PATRÍCK, D., 'The Translation of Job 42, 6", VT26 (1976) 369-371. 
PAUL, SH.M., Amos, A Commentary on the Book of Amos, Hermcneia, 

Mia%eapolis 1991. 
PENNA, A., ísaia, Torino 1958. 
PERELLÓ, í- - TORTOSA, F., Sordomudos, Barcelona 1972. 
PlCARD, M., Le monde du silence, París 1952. 
van der PLOEG, L, "Les chefs dupeuple d'Israél et leur titres",RB51(1950) 

40-61. 
_,"Les 'nobles' israélites", OTS 9 (1951)49-64. 

PLOGER, O., Sprüche Solomos, BK 17, Neukircnen 1984. 
PODECHARD, E., Le Psautier, 2 val., Lyon 1949-1954. 
PONS, J., Uoppression dans l'Anden Testament, París 1981. 
POPE, M.H., Job, AncB 15, New York 1965. 
PREÜSS, H.D., Verspottung fremder Religionen im Alten Testament, 

BWANT 92, Stuttgart 1971. 
PROVAN, L, Lamentations, NCB, Grand Rapids 1991. 
von RAD, G-, Theologie des Alten Testaments, II. Die Theologie der 

prophetischen Überlieferungen Israels, München 1968. 
.._, Weisheit in Israel-, Neukirchen 1970. 

RAMÍREZ, J.L., "El significado del silencio y el silencio del significado", en 
C. CASTILLA DEL PINO (ed.), El silencio, Madrid 1992,15-23. 

RATTIN, P., "H silenzio e la parola nel Nuovo Testamento", en M. BALDINT-
S. ZUCAL (ed.), Informe del silenzio e delta parola, Rcligione e 
Cultura 1, Brescia 1989, 331-345. 

RAVASI, G., Giobbe, Roma 1979. 
,11 libro dei Salmi. Commento e attualizzazione, 3 vol., Bologna 
1981-1984. 

REDDIT, P.L., Haggai, Zechariah, Malachi, NCB, Grand Rapids 1995. 
REHM, M., Die Bücher Samuel, EchtB, Würzburg 1949. 
REINACH, S., "Le souper chez la sorciére", RHR 88 (1923) 45-40. 
RHNHARTZ, A., "Anonymity and Character in the Books of Samuel", Semciu 

63 (1993) 133-137. 
REÍS, P.T., "Eating the Blood: Saúl and The Witch of Endor", JSOTl^ 

(1997) 3-23. 
RENAUD, B., Laformation du livre de Michée, París 1977. 

, Michée, Sophonie, Nahum, Sources Bibliques, París 1987. 
RENDSBURG, G., 'TheMockofBaalinl Kings 18:27", CBQ 50 (1988) 41-1-

417. 
REYMOND, P., L'eau, sa vie, et sa signification dans l'Ancien Testament, VTS 

6,Leidenl958. 
RICHTER, W., "Traum und Traumdeutung im Alten Testament", BZ1 (19fo» 

202-220. 
RBDDERBOS, N.H., "'apar ais Staubdes Totenortes", 07*5 5 (1948) 174-17*. 

BIBLIÓGRAFO 

225 225 
RÍDOUARD, A., "Silence", en X. LÉON-DUFOÜR, al., Vocabukare de Theologie 

Biblique, París 1969, 21970, Í237-1238. 
RINGGREN, H-, Sprüche, ATD 16/1, Gottingen 31980. 
ROBERTS, J.J.M., "A new Parallel to 1 Kings 18,28-29", JBL 89 (1970) 76-

77. 
, Nahum. ffnhnhh,,^ — -' ~ Lyouisville 1991. 
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