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EDITORIAL

Teologia en silencio

uede considerarse el silencio como un respirar hacia dentro
y el hablar como un respirar hacia fuera. Esto ocurre en
medio de humanizadores didlogos. Por otra parte, nos abru-
man ruidos y cacofonias.

La comprension del silencio tiene facetas espirituales, eclesiales,
éticas, afectivas, politicas, filosoficas. La realidad posmoderna esta
atormentada por ruidos. A las multitudes les ofrecen participacion
(pero son cooptadas y acalladas). En ambitos académicos, §por qué
predominan ciertas pautas conceptuales, y por qué suele marginarse
la mistica sapiencial del pueblo de Dios? Actitudes humanas de si-
lencio ante Dios (por ejemplo, en Asia) ;como aprecian la encarna-
cion del Verbo? Cada lector/lectora de esta revista internacional tie-
ne sus preguntas, sus luces y sombras. Vale la pena compartirlas.

En la tradicion cristiana, el amor de Dios es una comunicacion
siempre presente y operante, y la palabra definitiva es Jesus el Cris-
to. El sentido de la comunicacion es la «lucha amorosa» (Jaspers)
para superar la incapacidad y resistencia humanas. Esto explica la
historia de la revelacion, con su multiplicidad en las religiones y sus
altos y bajos en cada una de ellas (incluida la biblica). El «silencio de

En la elaboracion de este volumen hemos contado con valiosas sugerencias
de: Marie-Theres Wacker, Maria Clara Bingemer, Lisa Cahill, Thierry-Marie
Courau, Gianluca Montaldi, Silvia Scatena, Jodo Vila-Cha, Victor Codina, Jorge
Costadoat y Pantelis Kalaitzidis. Les damos las gracias.
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Dios» puede ser fruto de la finitud humana que no logra claridad
ante la infinita diferencia divina.

Este namero de Concilium contiene trece hitos en el escenario
contemporaneo. Son como ventanas en la razonable praxis del silen-
cio. Se examina la mistica cristiana (en experiencias como Taizé y
Gnadenthal, en la herencia benedictina, en el laicado sudamericano)
y lamilenaria practica asiatica (hinduista, budista, y otras); ellas bro-
tan en contextos particulares e incentivan btisquedas en otras regio-
nes del mundo. Luego, en el Foro teoldgico, M. Schuck comenta la
fascinante enciclica Laudato si’ del obispo de Roma, y P Hiinermann
y J. Costadoat sopesan lo teoldgico en el contexto actual.

Un pensar envuelto en silencio conlleva rigor y libertad. Es un
pensar fiel a la autocomunicacion de Dios y su historia de salvacion
(como lo resenan ensayos de Cassingena, John de Taizé, Sebastian
Painadeth). En el acontecer mundial se trata también de una labor
dialogica, en medio de multitudes silenciadas y a la vez anhelantes
de verdad. Cabe, pues, retomar clamores de Job, anuncios por los
Profetas, y testimonios de Jesus y de comunidades de ayer y de hoy
(como lo anotan Ebach, Amaladoss, Ramos, Koslowski).

Las vivencias monasticas y ecuménicas (por ejemplo: Taizé, Gna-
denthal) recalcan el «silencio interior»; esto nutre a diversas gene-
raciones, y a distintas tradiciones de fe. En Asia es cultivada una
interioridad que interacttia con practicas corporales, sapienciales,
misticas (como lo subrayan Painadath y Amaladoss). Hay sintonia
con el silencioso Absoluto. También en el arte, la poesia y la musi-
ca, la liturgia, y en los vinculos con la creacion, hay hondos poten-
ciales de silencio (como es anotado por Sequeri, Karahasan, Ramos,
Painadath, Koslowski).

Con el aporte de varias disciplinas, y con la erudicion espiritual y
teologica, brotan manantiales de sabiduria en contextos paradojicos.
Por ejemplo, es indagada la incesante comunicacion del Dios encar-
nado, que se asocia a los ultimos que son los primeros.

En teologia, una cuestion crucial es conjugar amor y silencio. Asi
es posible relacionarse con la radical «otreidad» de Dios, con el pro-
jimo como «otro», y a la vez con cada entidad en el universo. Wer-
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EDITORIAL

ner Jeanrond subraya que el amor al «otro» conlleva silencio activo
y pasivo. Ademas, Jeanrond recalca la exigencia de sobrepasar el si-
lencio de voces negadas a la mujer, al pobre, a la nifiez, a victimas de
abusos de caracter colonial, sexual, politico, economico. En este
sentido el amor no es homologable al sentimiento, ni es la quietud
una adquisicion privada.

Estas vivencias y sus contenidos requieren discernimiento. Tiene
varios terrenos: la espiritualidad, la musica, lo literario, la filosofia
(véanse los lineamentos de Karahasan, Sequeri, Cassingena, Ra-
mos). También requiere confrontar el ruidoso mundo de hoy, con
su obsesion por hedonistas y desechables objetos, con su exaltacion
de una peculiar «felicidad». Por otra parte, desde el silencio brota
la solidaridad en respuesta a quienes sufren, y el desenvolvimiento
de tecnociencia que humanizan. La contemplaciéon no es inmovil,
ella conlleva escuchar a Dios y a la musica de la creacion, y a la vez
estar atento a clamores y celebraciones que movilizan cada region
del mundo. Gracias al silencio se oyen e interpretan los signos de
los tiempos.

Ojala estas paginas reafirmen un calido y polifacético teologizar
en silencio. Esto ;por qué ocurre, y como, y donde?

El silencio teologal es fuente de comunicacion, y no tolera la vio-
lencia unidimensional. Se forjan alternativas simbdlicas, y se gene-
ran vinculos personales y organismos solidarios. No se trata de una
carencia de lenguaje, ni de encapsularse. Son sopesadas categorias
que obstaculizan procesos de didlogo y que maltratan la revelacion
de Dios. El silencio contribuye al ser interior, a alianzas humanas, al
gozo en la creacion, al humilde admirar la sorprendente revelacion
divina.

La silenciosa escucha a la Palabra transforma lo humano, tiene un
talante ecuménico e interreligioso, y abraza responsabilidades so-
ciopoliticas y medioambientales. Es releido el acontecer contempo-
raneo a partir de recursos biblicos, proféticos, eclesiales. En este
sentido, la reciente enciclica Laudato si’ constituye un regalo para la
humanidad, y un incentivo al silencio teologal.
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En este numero de Concilium confluyen sensibilidades y modos
de pensar (en que se ubican tanto autores como editores). En Asia
el silencio es asociado con la sabiduria, y quienes renuncian a pala-
bras son considerados muni (practicantes del silencio). En contex-
tos noratlanticos y mediterraneos abundan sabidurias orantes y mi-
litantes. En Europa central y oriental, asolada por conflictos, un
escritor como Ivo Andri¢ postula la bondad del silencio («en el si-
lencio yace la seguridad»). En ambientes sudamericanos, varios ti-
pos de malestar van de la mano con la escucha de la vivificadora
Palabra. Al interiorizar lo ofrecido por trece ensayos en este Conci-
lium, cada lector/lectora puede redescubrir itinerarios y contenidos
del silencio en el mundo de hoy.
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Werner G. Jeanrond *

AMOR'Y SILENCIO

En este articulo se reflexiona tanto sobre la necesidad del silen-
cio como sobre la necesidad de superarlo en las relaciones de
amor diferentes pero relacionadas entre si: el amor al préjimo, a
Dios, al universo de Dios y a uno mismo. Al analizar, a su vez, cada
una de estas relaciones, se indaga en algunas valiosas tradiciones
cristianas para llegar a entender cuando la atencion a la alteridad
del otro requiere cultivar el silencio o romperlo.

1 amor necesita comunicacion, pero no solamente mediante
palabras o gestos. El silencio es una forma de comunicacion
entre otras. Mi silencio permite que el otro hable mientras
yo escucho. Me permite concentrarme en el otro ser, huma-
no o divino, de un modo mas intenso. No obstante, el silencio pue-
de también ofuscar la comunicacion y la relacion cuando se opone a
reaccionar, a responder y a comprometerse. Como todas las formas
de comunicacion humana, el silencio es ambiguo. Por eso no siem-
pre es apropiado o bueno, ni tampoco es siempre inapropiado o
malo. El arte de la comunicacion humana exige una permanente

* WERNER G. JEANROND nacié en 1955 en Saarbruicken. Es director de St Be-
net’s Hall y profesor de Teologia en la Universidad de Oxford. Con anterioridad
a estos nuevos cargos ensenid Teologia sistematica en las universidades de Du-
blin (Trinity College), Lund y Glasgow.

Entre sus publicaciones destacamos Text and Interpretation as Categories of
Theological Thinking (Tubinga-Dublin 1986 y Nueva York 1988); Theological
Hermeneutics: Development and Significance (Londres-Nueva York 1991 y 1994);
Call and Response (Dublin-Nueva York 1995); A Theology of Love (Londres-Nue-
va York 2010; trad. esp.: Teologia del amor, Sal Terrae, Santander 2013) y los tres
volumenes Theological Reflections en sueco (Lund 1998, 2001 y 2012). Sus li-
bros y articulos se han editado en numerosos idiomas.

Correo electronico: werner.jeanrond@stb.ox.ac.uk
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evaluacion critica y autocritica con respecto a la pertinencia o im-
pertinencia del silencio en situaciones y contextos especificos.

En este articulo trato sobre la funcion potencial del silencio en la
red de las relaciones de amor interdependientes. Todas las mujeres,
hombres y nifios estan llamados a participar en una cuadruple red
de amor: con nuestros semejantes, con Dios, con el universo y con
nosotros mismos. En todas estas relaciones nos encontramos con la
alteridad. Cuanto mas profundamente nos adentramos en cualquie-
ra de estas relaciones, tanto mas nos vemos confrontados por la al-
teridad. Sin embargo, esta alteridad no es nunca total o absoluta,
pues de serlo no podriamos relacionarnos en absoluto.

En el caso de la relacion con Dios seria mas prudente hablar de
una alteridad radical. Dios se diferencia radicalmente de nosotros,
los seres humanos, pero gracias a la iniciativa que tomé de comuni-
carse en nuestra historia humana, podemos, si queremos, relacio-
narnos con su alteridad radical.

El reconocimiento de la alteridad del otro y el deseo de experi-
mentarla cada vez més profundamente nos conducen a la esfera del
amor. Asi enfocado, el amor no tiene nada que ver con el sentimen-
talismo de naturaleza romantica o nostalgica, mas bien se propone
como un modo de relacionarse con la alteridad —con sus manifes-
taciones atractivas como también con las repulsivas—. El amor se
encuentra en el centro de conflictos y tensiones que pueden surgir
de las experiencias de la alteridad. Esencialmente, el amor es un
misterio, porque nunca podemos calcular exhaustivamente su dina-
mica y finalidades, nunca podemos prever correctamente adonde
puede llevarnos en la relacion con el otro o con Dios, el otro radical.
El amor es un proceso dinamico de compromiso con esta cuadruple
relacion con la alteridad.

La experiencia intima del amor, fisica y emocionalmente, y sus
expresiones en la vida de una pareja no constituye ninguna excep-
cion. La pareja también debe lidiar con las manifestaciones de la al-
teridad en cada uno de ellos, si bien de un modo intenso e intimo.
Al experimentar la intensificacion fisica, emocional y espiritual, la
pareja puede experimentar la trascendencia y abrirse asi de nuevo a
la alteridad trascendente de Dios y a la alteridad del universo creado

680 Concilium 5/12
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del que forman parte. El amor en todas sus formas y expresiones,
incluida la sexualidad, remite mas alld de si mismo a las posibilid-
ades de la trascendencia. En todos los actos de amor puedo ver mas,
diferentemente, mas profundamente, lo otro, lo que esta mas all4, y
de este modo puede producirse en mi la predisposicion a reconsid-
erar todas las imagenes férreamente sostenidas de la identidad —de
mi propia identidad como también de la identidad de los otros—. La
dinamica de la diferencia, que caracteriza todas las formas de amor,
constituye un desafio contra los idolos y nos invita a ver en el otro
una manifestacion de diferencia y trascendencia'. El amor puede
sensibilizarnos con la necesidad de vencer a los idolos de la iden-
tidad para acoger en su lugar los iconos del cambio. ;De qué forma
puede el silencio potenciar o entorpecer la praxis del amor?

Amar al otro

Las diferentes formas institucionales del amor que fomentan nues-
tra comprension y apreciacion del potencial transformador del amor,
como la familia, la amistad, la escuela, la iglesia, los clubes deporti-
vos, etc., como mucho nos proporcionan los medios para entrenar-
nos en la vision y la aceptacion del otro como otro, para entrenarnos
en la comprension de los deseos, las esperanzas y las expectativas del
otro, para entrenarnos en el inicio del proceso de ser criticamente
conscientes de nuestros propios deseos, esperanzas y expectativas,
para entrenarnos en el respeto a los limites y la trascendencia que
surgen con las diferentes relaciones en las que nos involucramos. El
amor como potencial relacional para encontrarse con el otro y cami-
nar con él es mas que una actitud, es una praxis, una accion siempre
necesitada de un proceso permanente de reflexion critica y autocriti-
ca. El amor significa comprometerse con el otro. El amor implica
emociones, pero es mas que sentimientos, pues involucra a la totali-
dad de la persona. El amor es una invitacion, y, en la tradicion bibli-
ca, un mandamiento: se nos manda amar a Dios, a nuestro projimo y

! Para un estudio sobre la dindamica de la diferencia, cf. Ulrich Schmiedel y
James M. Matarazzo Jr. (eds.), Dynamics of Difference: Christianity and Alterity,
T&T Clark Bloomsbury, Londres-Nueva York 2015.
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a nosotros mismos. Actitudes y emociones, atenciéon y compromiso,
mandamiento y ley, benevolencia, actos de caridad y donativos, de-
vocion, admiracion y respeto, son todos ellos elementos, entre otros,
que pueden entrar en nuestra experiencia de amor. «Mas bien que
considerar el amor como una actitud que puede desembocar en una
relacion, podriamos considerarlo como una relacion que conduce a
los implicados a adoptar un complejo conjunto de actitudes recipro-
cas’. Solo si se entiende como relacion revela el amor su dinamica
compleja y su horizonte personal.

En todas las relaciones humanas, las leyes de la comunicacion
exigen actos de escucha. Si hablamos todo el tiempo y no escucha-
mos nunca, no puede emerger ninguna comprension reciproca. Las
obras del movimiento del teatro del absurdo (Ionesco, Beckett, Hil-
desheimer, etc.) ilustran la ruptura de la comunicacion humana pro-
vocada, entre otras causas, por la incapacidad humana para guardar
silencio y escuchar. Por consiguiente, escuchar es una primera for-
ma de silencio activo.

Pero también existen formas de silencio pasivo en la comunica-
cion humana; un silencio que espera al otro, un tipo de silencio que
es paciente tanto con el yo como con el otro, un silencio que se
mantiene abierto a una dinamica comunicativa que aun tiene que
desplegarse. En el relato sobre las personas que condenan a la adul-
tera en el evangelio de Juan se nos dice que Jesus se agacho dos ve-
ces y escribio con sus dedos en el suelo (Jn 8,6.8). Su silencio reite-
rado interrumpe el flujo de una comunicacion llena de odio y abre
asi a un enfoque diferente sobre la comunicacion humana. Encon-
tramos aqui el silencio pasivo como acto transformador de una co-
municacion en curso.

En el libro de Job hallamos una forma diferente de silencio en el
amor humano. Cuando sus amigos se enteraron de sus desgracias,
fueron a consolarle. «Ellos se sentaron con él en el suelo durante
siete dias y siete noches, y ninguno le dirigi6 la palabra, pues vieron
cuanto estaba sufriendo» (Job 2,13). Esta forma de silencio de amor

? Vincent Brtmmer, The Model of Love: A Study in Philosophical Theology,
University of Cambridge Press, Cambridge 1993, p. 156. Véase también Werner
G. Jeanrond, A Theology of Love, T&T Clark, Londres-Nueva York 2010, p. 22.
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demuestra respeto por la situacion del otro y crea también un espacio
para que el otro se exprese cuando se sienta preparado para hacerlo.

El encuentro sexual de una pareja exige tanto palabras de amor
como el silencio de amor; ambos pueden aumentar el placer y los
momentos valiosos de unidad con el otro. Sin embargo, como han
mostrado las peliculas de Ingmar Bergman y de otros directores, la
vida de una pareja puede ser también perturbada por el silencio, un
silencio provocado por un rechazo o una incapacidad para afrontar
la alteridad del otro y del propio yo. Este tipo de silencio puede ser
diabolico. Debe romperse para que se reanuden o incluso comien-
cen las relaciones de amor.

Este problema, es decir, el rechazo y la incapacidad para afrontar
la alteridad, puede afectar también a quienes por su ministerio tie-
nen que mostrar amor a los otros, ocuparse de sus diferentes necesi-
dades pastorales y acompaniarles en su camino espiritual. Karl Rah-
ner expreso claramente esta frustracion en sus encuentros personales
con el silencio’. Ademas, los individuos pueden haber sido silencia-
dos por sus comunidades, familias, escuelas, iglesias, gobiernos, etc.
Deben rechazarse estos actos de imposicion de silencio, que, logica-
mente, es necesario romper. Amar al otro, por consiguiente, puede
implicar silencio activo y pasivo. En determinados momentos cru-
ciales, cuando encontramos al otro concreto en sus circunstancias
particulares y teniendo en cuenta sus necesidades especificas, el si-
lencio puede ser apropiado. Sin embargo, hay que romperlo cuando
constituye una amenaza para una relacion amorosa y justa.

Amar al Otro divino

En las tradiciones religiosas abrahamicas, amar a Dios exige tanto
palabras como actos de silencio. El silencio no es un objetivo en si
mismo, pero puede ser una expresion apropiada de respeto a la al-
teridad radical de Dios. El lenguaje humano no puede nunca apre-
hender la naturaleza de Dios. En términos biblicos la naturaleza

* Karl Rahner, Encounters With Silence, trad. James Demske, Burns & Oates,
Londres 1975, pp. 61-68.
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divina se caracteriza como amor (1 Jn 4,8.16), comprendiéndola asi
como una relacion dinamica que invita al ser humano a ser atendido
y asido por su espiritu. La Palabra de Dios sale al encuentro del ser
humano como palabra de creacion, de reconciliacion y de amor. Asi,
al dirigirse al otro humano en el amor, crea espacio, tiempo y len-
guaje para que este otro se relacione con Dios, con los otros seres
humanos, con el universo creado y con el yo que emerge en su in-
terior. La palabra soberana de Dios incluye llamada y silencio.

Sin embargo, el silencio de Dios no es siempre un silencio bien
acogido, puesto que a menudo deseamos que Dios hable, que de-
nuncie la injusticia, que diga lo que deseamos oir y que legitime lo
que deseamos hacer. El silencio de Dios es desconcertante, inquie-
tante, y perturba nuestros planes, esperanzas y esquemas. El silencio
de Dios es un permanente y terrible desafio para nosotros. En el si-
lencio de Dios en el holocausto experimentamos su ausencia o, co-
mo ha mostrado Elie Wiesel en La noche, se nos orienta a reconside-
rar nuestras expectativas e imagenes de la presencia de Dios tan
radicalmente como para visualizarla de forma totalmente diferente,
ahora en el cadaver de un nifo colgado de una horca®.

Al mismo tiempo, este desconcertante silencio divino nos invita a
realizar actos de silencio, al silencio humano, no para pensar en una
accion posterior, sino para participar en este sagrado silencio ante
Dios. Puede decirse que aprender a participar en el silencio de Dios
constituye el desafio mas duro en la praxis del amor humano.

Desde el comienzo del movimiento cristiano, hombres y mujeres
dotados de sabiduria afrontaron este desafio y desarrollaron diferen-
tes modelos, oraciones y caminos para ayudar a los discipulos de
Cristo a entrar en la praxis del silencio. Varios articulos de este ntime-
o de Concilium indagan en esta rica herencia con gran profundidad.

Dado el aumento cada vez mayor de ruido en nuestro tiempo, los
enfoques especificos sobre el silencio son particularmente valiosos
actualmente si muestran los medios para lograr un primer nivel de

* Cf. Joseph L. Price, «Silence», en Donald W. Musser y Joseph L. Price
(eds.), New and Enlarged Handbook of Christian Theology, Abingdon Press, Nash-
ville 2003, pp. 461-463, aqui p. 463.
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quietud que abra posteriormente el camino hacia una experiencia
auténtica de silencio. Las acciones simbdlicas pueden apoyar este
proceso. «Es aconsejable quitarse los zapatos al sentarse para la ora-
cion con la finalidad de sensibilizarse mas para recibir el amor de
Dios y su mensaje. Al quitarnos los zapatos no estamos quitando
simbélicamente algo duro que nos impide escuchar la tenue voz de
Dios y entenderla»’. Incluso el silencio es accion encarnada. El si-
lencio exige diferentes formas y disciplinas, que dependen de las
circunstancias reales y de los requisitos comunicativos.

Las tradiciones misticas de las religiones abrahamicas han desa-
rrollado pormenorizadamente formas y disciplinas del silencio. No
obstante, no debemos olvidar que el silencio esta aqui en funcion de
la comunicacion de amor y que alcanza su pleno potencial en la
union de los amantes espirituales. En su famoso poema Noche oscu-
ra, san Juan de Cruz saluda al silencio entendido como quietud de
todos los sentidos para mejor prepararse al deseo y al amor de Dios.
Por consiguiente, el silencio no es una negacion del deseo, sino que
mas bien es necesario para desear alcanzar su plena realizacion®.
Silencio, deseo y amor van conjuntamente.

Los movimientos monasticos cristianos han acentuado la discipli-
na del silencio y han restringido los momentos de comunicacion
como vias esenciales para acercarse a una vida contemplativa ante
Dios. En su Regla, san Benito pone un gran énfasis en el silencio: «El
silencio es de hecho tan importante que raramente deberia conce-
derse permiso para hablar incluso a los miembros que hayan realiza-
do un gran progreso espiritual, no obstante lo buenas, santas y cons-
tructivas que puedan ser sus palabras»’.

> Peter Dyckhoff, Das Ruhegebet eintiben, Herder, Friburgo-Basilea-Viena 2011,
Pp- 95-96 (traduccion del autor; trad. esp.: La prdctica de la oracion de quietud, Sal
Terrae, Santander 2013).

® The Collected Works of St. John of the Cross, trad. Kieran Kavanaugh, O.C.D.,
y Otilio Rodriguez, O.C.D., ICS Publications, Washington 1991, pp. 50-52.

" The Rule of Benedict, trad. Carolinne White, Penguin Classics, Londres
2008, p. 21.
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Pueden distinguirse siete dimensiones de esta disciplina y restric-
cion®: (1) La reduccion del ruido fisico es necesario para el que desee
aquietarse. (2) La evitacion de los pecados de la lengua implica
«aprender a controlar el flujo del discurso de modo que no se convier-
ta en el vehiculo de la malicia inconsciente en la forma de disputa,
difamacion, dominio, desprecio de los demas y orgullo» °. Los peca-
dos de la lengua son pecados contra el amor. (3) La conservacion de
la energia evitando charlas triviales y cotilleos. (4) La escucha auténti-
ca a lo que el otro tiene que decir. (5) La concentracion exige superar
el ruido interior producido por la multiplicidad de pensamientos que
es «la fuente y la fuerza mas importante de la perturbacion emocional,
de la tentacion de los vicios y de la distraccion en la oracion»'. (6)
Escuchar al corazon presupone una cierta medida de retiro. Dios ha-
bla en voz baja. La atencion a los susurros del Espiritu exige soledad y
silencio. (7) Apofasis: «En un cierto punto, tanto en la oracion como
en la vida, la presencia de Dios se experimenta como una profunda
insatisfaccion con todos los intentos de expresar la realidad divina
mediante el lenguaje. Esto debe llevarnos a un silencio reverencial, a
una preferencia por el no saber y a encontrar sentido pertinente a las
imagenes negativas como el desierto y la oscuridad»'".

Esta ultima dimension del silencio puede ofrecer algunos elemen-
tos que preparan incluso para experiencias no deseadas de silencio
al igual que la praxis del amor puede estar marcada incluso por un
silencio no deseado. El camino de Jests hacia la cruz y las muchas
cruces que los seres humanos han sido obligados a llevar antes y
desde entonces e incluso en su nombre, remiten a la experiencia mas
radical del silencio involuntario.

Con respecto a los seguidores de Jesus, el evangelio de Marcos
deplora que «todos le abandonaron y huyeron» (Mc 14,50). Jesus
tuvo que afrontar su camino hacia la cruz abandonado, solo, desco-
nectado de toda comunicacion humana que le apoyara. Su fidelidad

8 Cf. Michael Casey, «Silence», en Philip Sheldrake (ed.), The New SCM Dic-
tionary of Christian Spirituality, SCM Press, Londres 2005, pp. 582-583.

° Thid., p. 583.

10 Thidem.

' Thidem.

686 Concilium 5/18



AMOR Y SILENCIO

al Dios que ama y a la humanidad le condujo a este silencio radical,
el silencio de la muerte en la cruz y el silencio de la sepultura. En
esta experiencia humana de silencio total, Dios eligi6 pronunciar las
palabras de la resurreccion, que desde entonces han invitado a nue-
vas formas de prodigio silencioso.

Asi pues, el amor a Dios puede exigir el silencio o puede conducir
a un silencio sufrido que no es deseado. Son muchas las formas y las
expresiones que el silencio adquiere ante Dios.

Amar a la creacion de Dios

Las experiencias de la naturaleza ha suscitado en las personas el
amor a la presencia maravillosa de Dios en ella o un sentimiento de
estar abandonadas por todos y por Dios y dejadas a merced de las
fuerzas extraordinarias de ella.

El famoso himno sueco jQué grande eres!, que ha sido traducido a
numerosos idiomas y cantado en muchas congregaciones, expresa el
amor a la majestad de Dios y la confianza en su presencia en la na-
turaleza:

iOh Sefior, mi Dios! Cuando me asombro impresionado
al considerar todas las obras que tu mano ha hecho.
Veo las estrellas, oigo el vibrante trueno,

tu poder por todo el universo desplegado.

Entonces te canta mi alma, a ti, mi Salvador, Dios;

iqué grande eres td, qué grande eres tu!

Mientras que la experiencia de la naturaleza suscita aqui palabras
de alabanza, también puede suceder lo contrario, es decir, la expe-
riencia de la creacion de Dios en el espacio, en la cima de una mon-
tana, en el desierto, etc., conduce a un silencio profundo. Asi pues,
el amor a la creacion de Dios puede provocar reacciones y expresio-
nes radicalmente diferentes. Algunas 6rdenes religiosas —por ejem-
plo, los benedictinos y los cistercienses— han preferido ubicar sus
monasterios en las areas mas remotas del mundo, fuera del ruido de
las ciudades, aceptando asi una soledad y un silencio naturales uni-
dos a la belleza de la naturaleza que ha creado Dios.
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Pero también conocemos una forma radicalmente diferente de si-
lencio con respecto a la naturaleza, a saber, el silencio sufriente de
mujeres y hombres que tienen que hacer frente a una naturaleza
oprimida, a una creacion explotada y un medio ambiente contami-
nado. Este silencio esta originado por la tristeza, la vergiienza y la
culpa. ;Donde podemos ver la gracia de Dios en una creacion que
los seres humanos hemos destruido o contaminado? El silencio pue-
de ser efectivamente la tnica respuesta al embarcarnos en una bus-
queda de conversion y hacia la oracion por el perdon y la renovacion
de la tierra.

El amor a la creacion de Dios puede conducir a diferentes formas
y expresiones de silencio.

Amar al otro en mi mismo

El silencio puede ser un camino prometedor para afrontar mi pro-
pio yo interior: la compleja telarana de voces, suetios, deseos, temores
y heridas sangrantes del alma. Al principio podemos sentirnos
amenazados cuando permitimos una confrontacion con todas las ex-
presiones de mi yo interior que suenan extrafas, espantosamente
diferentes y que a veces aparecen en oposicion directa a mi autoper-
cepcion habitual. ;Cémo voy a comenzar a amar este caos interior en
el yo que emerge en mi interior? Grandes maestros espirituales, por
ejemplo, Teresa de Jesus, Ignacio de Loyola, Thomas Merton, y tan-
tos otros, desarrollaron enfoques y disciplinas particulares para abor-
dar este volcan interior cuando le permitieron estallar gracias a una
quietud exterior nuevamente adquirida. Los diversos tratamientos
psicologicos pueden necesitar completarse con un camino espiritual,
especialmente cuando salen a flote experiencias y recuerdos traumati-
cos, como, por ejemplo, los abusos y la explotacion sexual sufridos
cuando se es nifio. Aprender a relacionarse con el propio yo puede
ser el aspecto mas desafiante del amor, y, por consiguiente, necesita
ser apoyado por actos de amor a los otros.

El encuentro y el dialogo interreligioso han puesto a los cristianos
en estrecho contacto con otras aproximaciones religiosas al yo. Las
técnicas y los métodos budistas para dominar el yo se han incorpo-
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rado en numerosos caminos y reflexiones cristianas. No cabe la me-
nor de duda de que puede aprenderse mucho de las perspectivas
budistas sobre el silencio y la contemplaciéon. Ademas, el silencio
puede ser un medio particularmente eficaz para el encuentro inte-
rreligioso. «Y en el espiritu de apertura al Otro mediante la expe-
riencia del silencio, los cristianos y los budistas han centrado su
dialogo interreligioso»'?. Sin embargo, se mantiene un punto critico
radical entre las formas budistas de dominar el yo y las aspiraciones
cristianas de relacionarse con el yo mas apropiadamente dentro de la
cuadruple red del amor dinamico.

El silencio puede ser también la consecuencia de una vergtienza
que atun no puede afrontarse o que es activamente reprimida por un
colectivo mas grande, por intereses y por poderes eclesiales o nacio-
nales. Este silencio que esclaviza tiene que vencerse mediante una
combinacion de fuerzas individuales y colectivas.

Asi pues, el amor a uno mismo exige una gran medida de silencio,
pero este solo no basta cuando intentamos avanzar por este camino
complejo y dificil que conduce a amar el propio yo. No obstante, la
dindmica interdependiente del amor al préjimo, el amor a Dios, el
amor a la creacion y el amor a uno mismo, no solo hace deseable
este camino, sino que es esencial para todos los que quieren crecer
y madurar en el amor.

Conclusion

El silencio, los gestos y las palabras son aspectos importantes en
todas y cada una de las relaciones interdependientes que hemos
abordado. Hay un silencio que tiene que ser cultivado en el amor y
hay un silencio que tiene que romperse por causa del amor. En las
diferentes instituciones del amor necesitamos aprender a identificar
y a distinguir las dos formas de silencio.

12 Joseph L. Price, «Silence», p. 462.

13 Al respecto véase Diarmaid MacCulloch, Silence: A Christian History, Allen
Lane, Londres 2013, pp. 202-216.
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La praxis cristiana del amor esta llamada a convertirse en una
fuerza liberadora y transformadora en nuestro mundo. Romper el
silencio de las voces oprimidas de las mujeres, de los pobres, de los
débiles y de los marginados, de los nifios, de las victimas de abusos
coloniales, sexuales, politicos y econdmicos, es una exigencia del
amor. Dios quiere que todas las mujeres, los hombres y los nifios
sean empoderados para que desarrollen plenamente su subjetividad,
su libertad y su responsabilidad en el amor. Por consiguiente, una
adecuada praxis cristiana del amor debe prestar atencion a com-
prender, descubrir y vencer todas aquellas estructuras y actos huma-
nos que impiden los procesos de emancipacion.

Comprometerse en una praxis de amor en este mundo complejo y
globalizado exige espacios y periodos de silencio, de un silencio
constructivo que esta dispuesto a escuchar de nuevo las voces de la
alteridad en mis semejantes, en Dios, el radicalmente otro, en la crea-
cion y en la profundidad del yo que emerge en mi interior. En esta
perspectiva, el amor necesita cada vez mas silencio.

La praxis cristiana del amor, por consiguiente, necesita mucho
mas silencio para discernir qué acontece en el proyecto creador y
reconciliador de Dios, pero debe rechazar todas las formas de silen-
cio que bloquean esta praxis.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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INVENTARIO DEL SILENCIO
O EL CREPUSCULO DE UN DIOS

No corremos el riesgo de desflorar el silencio al hablar de é1? Y
sin embargo son nuestras palabras —las palabras elegidas de
la poesia y los sonidos de la musica— las que le dan existencia. El
silencio verdadero es un silencio «logico», en el sentido de que es
a la vez la fuente y el estuario de un lenguaje auténticamente hu-
mano. Al igual que existe un gran silencio «arqueologico», del que
el ser humano siente una inmensa nostalgia, existe también un
gran silencio «escatologico», del que hace su buisqueda religiosa y
su dicha. Entre estos dos grandes silencios absolutos, que polari-
zan sus dos deseos mas innatos —el de los origenes y el del final—,
se sittian los pequenos silencios «relativos» de la vida cotidiana:
compariero de la soledad, el silencio es sobre todo la sal indispen-
sable de toda relacion humana lograda, en la medida en que deja al
otro el tiempo de manifestarse en su alteridad y le cede la palabra;
es el intersticio en el que el otro permanece como otro. Tal es el si-
lencio de la «conversacion, al que la cultura contemporanea de la
comunicacion pulsional y vacia le hace correr el riesgo de una ca-
tastrofe ecologica.

* FRANCOIS CASSINGENA-TREVEDY nacié en Roma en 1959: estudio en la Ecole
normale supérieure (Rue d’'Ulm) y es doctor en Teologia. Es monje benedictino
en la Abbaye Saint-Martin de Ligugé, donde ocupa el cargo de maestro de coro.
Ensena desde 2001 en el Institut supérieur de liturgie (Institut Catholique de
Paris). Cuenta con numerosas publicaciones en el area liturgica (La liturgie, art
et métier; 2007, Les Peres de I'Eglise et la liturgie, 2009; La Parole en son royaume,
2013); en espatiol: La belleza de la liturgia, Sigueme, Salamanca 2008. Su traba-
jo se situia en la interseccion entre la teologia, la reflexion filosofica, la espiritua-
lidad y la poesia (Etincelles I, 2004: Etincelles II, 2007; Etincelles I1I, 2010; Etin-
celles IV, 2015). Es el traductor de los himnos siriacos de Efrén de Nisibe para la
coleccion Sources Chrétiennes (vols. 459 y 502).

Direccion: Abbaye Saint-Martin, 2, place du Révérend Pere Lambert, 86240
Liguge (Francia). Correo electronico: ECassingena@abbaye-liguge.com
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I. El silencio a favor de las palabras

Es osado hablar del silencio: atreverse a decir una palabra sobre él
:no significa romperlo? Hablar sobre ¢l ;no es desflorarlo y sustraer-
se a la austeridad de su imperio? ;No es un insulto incluso a este
angel magistral que, tratando de atenuar nuestros alborotos de dia-
blillos, nos cuida poniendo dos dedos sobre la boca? ;Y como habla
el silencio de si mismo? ;No es sobre todo en silencio como tendria
que hablar de él mismo? Desde hace ya mucho tiempo —desde el
tiempo de nuestra indisciplina— estamos habituados a entender
«jsilencio!» como una orden. Como una orden de todos los padres,
de todos los tutores, de todos los maestros que en otro tiempo cui-
daron de nosotros. Por otra parte, quiza nos hemos acostumbrado,
por error de ciertos agentes torpes de nuestra educacion, a entender
instintivamente «jsilencio!» como una prohibicion, es decir, como
una sentencia de muerte decretada sobre toda palabra (y, quién sabe,
hasta sobre nosotros mismos); interdicere (prohibir) se revela enton-
ces lamentablemente como gemelo de intetficere (matar). Tal es el
interdit, «prohibicion», entendido de manera desafortunada... Afor-
tunadamente, puede entenderse de otro modo. Por «interdit» nos
gustaria entender, desde nuestra perspectiva, aquello que se dice
entre, es decir, lo entre-dicho. Pero jentre qué puede decirse lo dicho
si no es precisamente entre silencios? Al menos que los silencios no
sean ellos mismos los dichos verdaderos, los dichos supremos —ul-
tima verba—, entre los dichos obligados, entre los dichos abortados,
entre los dichos inttiles. No es indiferente que se hable de tal o cual
silencio o que «se hable de él largamente». Puede ser que se hable de
él, en efecto, mas extensamente que de la palabra, sea porque la
preceda o porque la siga. Una «larga» de silencio y dos «breves» de
palabra y tenemos un «dactilo»; dos «breves» de palabra y una «lar-
ga» de silencio y tenemos un anapesto; el uno y el otro entrelazados,
para quien sabe entender, en la intima conversacion de los seres y de
las cosas en la prosodia corriente de la vida. Dichoso «interdit», en
todo caso, el «jsilencio!»; no tanto el silencio que algunos se ven (si
bien a menudo por nuestra culpa) obligados a imponernos, cuanto
el silencio —el gran Silencio— que se impone a si mismo a noso-
tros, o, mejor dicho, que se posa él mismo sobre nosotros, se posa
en nuestro hermoso centro sin que nunca nos pese.
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Como decfamos, resulta paradojico hablar del silencio. Sin em-
bargo, jexistiria el silencio si no hablaramos de éI? ;Qué seria el si-
lencio, es mas, habria silencio en el mundo sin estas palabras, sin
aquellas palabras que tienen el don, a veces, de que acontezca, como
si le prestaran, por delegacion, su misma existencia? Porque existen
de verdad palabras que, a fuerza de rozar y frecuentar el silencio, lo
sittian lisa y llanamente en el mundo, afirmando su consistencia y
desplegando su campo acustico; palabras que el silencio ha madura-
do, palabras cuyo estuario es el silencio. Asi es como las palabras
milagrosas del poeta ilustran el silencio y le hacen incesantemente
aflorar, como las constelaciones, dichosamente raras, capturan la su-
premacia de la noche que las bana.

iOh, silencio mio!... {Edificio en alma,
mas lleno de mil tejas de oro. Techo!
iPaciencia, paciencia,

paciencia en el cielo!

iCada atomo de silencio

es la oportunidad de un fruto maduro!*

Nombrar el silencio, entre las palabras elegidas, es procurar ya su
advenimiento; deletrear sus silabas y solicitar sus sonoridades es in-
vocarlo y atestiguar el exilio en el que se encuentra, lejos de si. Con-
dicionada por la articulacion de las palabras que la provocan y la
acarician, la existencia del silencio no se situa en absoluto en la rea-
lidad ajena de la palabra, en las antipodas de la palabra, pues su
existencia es eminentemente «logica». Ahora bien, es necesario que
el logos que nombra el silencio, que lo describe, que difunde sus
ondas y propaga su reino, sea, por asi decirlo, de la misma categoria
y de la misma madera que él. De la misma seriedad, de la misma
densidad, de la misma pasta y de la misma proporcion. Es evidente
que a esta altura —o a esta profundidad— palabra y silencio no son
ya adversarios, ni alternativos, ni términos incompatibles, sino in-
terlocutores inseparables, ingredientes consustanciales de un mismo
idioma. Y asi como el silencio no existiria sin que ciertas palabras
humanas lo rezumaran, lo expresaran y en las que parece precipitar-

! Paul Valéry, CEuvres, Charmes, respectivamente Le Cimetiere marin 'y Palme,
Gallimard, coll. Bibliotheque de La Pléiade, Paris 1957, pp. 148 y 155.
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se, no nos seria perceptible ni reconocible, en la naturaleza misma,
si no hubiera ciertos ruidos que, lejos de empanarlo como parasitos,
subrayan su presencia e ilustran, como el trazo del artista en una
pagina en blanco, su exquisita pureza. ;Nos impresionaria el silen-
cio de la noche sin lo que atravesara el canto del ruisefior o de la
lechuza, el de una montana sin que el murmullo de una fuente le
sirviera de base continua, el de nuestra propia habitacion sin que el
viento exhale su quejido profundo o agudo por la rendija providen-
cial que le ofrece una ventana no cerrada totalmente? A decir ver-
dad, estos contrapuntos son esenciales, porque son, en el orden de
la subjetividad, mas aun que en el de la simple actstica, los «que
revelan» el silencio. Decididamente, con tal que tenga su origen en
la naturaleza de las cosas o en el genio del hombre, el sonido no es
el perturbador del silencio: es su aliado, es su aleacion, es su misma
carne; descompone su espectro, es su medio de refraccion, al igual
que el agua refracta la luz. La indole fenoménica —o la epifania—
del silencio a través de las diversas sonoridades del universo (sean
emitidas por elementos o por seres humanos) nos encamina —natu-
ralmente— hacia el misterio de la musica, cuya intencion, cuya vo-
cacion profunda, no es llenar el silencio, ni sustituirlo, ni disiparlo,
sino, todo lo contrario, confeccionarlo, construirlo, entronizarlo,
darle un cuerpo que es también, debido a la reverencia y al recogi-
miento que exige, un cuerpo de gloria: la calidad, la nobleza, la
santidad de la musica se miden, en definitiva, por su capacidad de
suscitar positivamente silencio, es decir, producir al mismo tiempo
el silencio en el material paradéjico del sonido mismo y de conducir
al silencio a quien lo escucha. El silencio no es solamente, en el sen-
tido del solfeo, un «valor», un elemento estructural de la musica,
mensurable y anotado como tal en la partitura: es, en efecto, el di-
rector de la obra, el edificio global de la musica como patrimonio
universal, como fenomeno humano.

[I. Entre arqueologia y escatologia
Instintivamente religiosa, la evocaciéon mas anodina y la mas cir-

cunstancial del silencio se matiza de una inefable nostalgia. Es el si-
lencio lo que nos precede y a través de la experiencia mas humilde
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de silencio auténtico barruntamos esa precedencia, ese otrora, esa
otra parte. Cansados de nuestra difusion interminable —vertigino-
sa, a veces hasta la ebriedad— nos hacemos con gusto la idea tran-
quilizadora de un silencio original, de un gran silencio indiviso y
enorme como un continente. Segun Ireneo de Lyon, que confeccio-
na su inventario y cuenta sus argumentos, la gnosis valentiniana
llega a situar el silencio hipostasiado en su teogonia en una cima tan
alta como para convertirlo en el antepasado del Logos:

Existia, dicen ellos, en las alturas invisibles e innombrables, un
eon perfecto, anterior a todo. A este edn le llaman «proprincipe»,
«propadre» y «abismo». Incomprensible e invisible, eterno y no
engendrado, estuvo en reposo y tranquilidad profunda durante
una infinidad de siglos. Con él coexistia el «pensamiento», que
también llaman «gracia» y «silencio». Un dia el abismo pens¢ emi-
tir a partir de s mismo un principio de todas las cosas; esta emi-
sion, en la que habia pensado, la deposito, al modo de una semilla,
en el seno de su compariera el silencio?.

De hecho, esta mitologia expresa una relacion fundamental del
hombre con el silencio (una relacion afectiva y especulativa) y cons-
tituye una antropologia del silencio que refleja también una «teolo-
gla», pues, como sabemos, la teologia habla tanto del hombre como
de Dios, dado que el hombre habla de si mismo al hablar de Dios.
En todo caso, es la misma nostalgia que nos creemos autorizados a
auscultar mediante el discurso que Péguy pone en labios de Dios
creador destinado a la noche personificada al final de EI portico del
misterio de la segunda virtud:

Oh dulce, oh grande, oh santa, oh bella noche, quiza la mas santa
de mis hijas, noche hermosamente vestida, con vestido de estrellas.
Tu me recuerdas aquel gran silencio que existia en el mundo
antes del comienzo del reino del hombre.

Tu me anuncias aquel gran silencio que habra

después del final del reino del hombre, cuando yo retome mi cetro.

* Treneo de Lyon, Contre les hérésies, 1, 1, Cerf, coll. Sources Chrétiennes
2634.1, 1, 1, Paris, pp. 28-29.
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Y a veces pienso en adelantarme, porque este hombre hace verda-
deramente mucho ruido’.

Bajo el signo de esta anterioridad innata y matricial con respecto
al logos —anterioridad fascinante e inquietante a la vez— que hace
de él el término deseado de un gran retorno, por no decir de una
gran regresion, el silencio es nuestra arqueologia: es nuestra prehis-
toria comun. Precede a todas las historias —a toda la Historia uni-
versal que hace tanto ruido—. Es también nuestra prehistoria perso-
nal, que se sitta bajo su latitud y que la circunda de una aureola
indescriptible: basta con pensar en la emocion que sigue suscitando
en nosotros la cancion Noche de paz que nos fascinaba en Navidad
cuando éramos ninos, en aquel paisaje elegido que compusieron sus
primeras palabras y su melodia, en aquella region latente en noso-
tros mismos que su escucha, e incluso simplemente su recuerdo,
hace aflorar de repente. El silencio es nuestro paraiso perdido y a
veces encontrado. Sin duda es también aquella gehena, la gehena
agradable y benéfica a la que nos gustaria echar tantas cosas, a arro-
jarnos totalmente a nosotros mismos, y a la que, al final, seremos
efectivamente arrojados. Quiza cada uno de nosotros, tal vez esta-
mos todos habitados, en definitiva, por la nostalgia de la in-fantia
(condicion de quien no habla), secretamente acosados por la edad
de oro del silencio individual y universal, es decir, por una dichosa
edad prelogica (previa al l6gos), la nostalgia implicita que debe bus-
carse en el sentimiento de que el acceso a la edad de la palabra re-
presenta una pérdida, por no decir una perdicion y una caida. De
hecho, con la palabra aparece el riesgo del altercado y el logos puede
cometer un pecado original que lo rompe en un did-logo, del que la
dialéctica es la forma afilada, exacerbada, temible: la polémica, su
uso, esta degeneracion propiamente infernal de la palabra, ¢no lleva
a echar de menos lo indiviso, lo indeciso, lo indiferenciado del silen-
cio, garante de la paz?

El silencio no es solamente la condicion ambiental de los actos
religiosos, el indispensable auxiliar del comportamiento ceremonial
del ser humano (basta con recordar el famoso favete linguis de las

* Charles Péguy, (Euvres poétiques completes, Le Porche du mystere de la deuxie-
me vertu, Gallimard, coll. Bibliotheque de la Pléiade, Paris 1948, p. 306.

696 Concilium 5/28



INVENTARIO DEL SILENCIO O EL CREPUSCULO DE UN DIOS

libaciones y de los sacrificios antiguos)*: él mismo es mas sutilmen-
te, parece, por la admiracion y la devocion que suscita, el destinata-
rio ultimo y misterioso de todo acto religioso. En efecto, asi como
existe un gran silencio precedente cuya pérdida se deplora, existe
también un gran silencio de horizonte, un silencio de esencia esca-
tologica hacia el que se aspira, hacia el que se asciende con todo el
corazén, como la asintota matematica trata de llegar a la ordenada.
Esta misma extenuacion sublime, esta semejante cima absoluta, son
las que, en el contexto paradojico de una conversacion que se con-
vierte en un himno (definitivamente, siempre las palabras...) y por el
acontecimiento de la sola Palabra exhaustiva, Agustin y Monica en-
treveian desde la ventana de Ostia:

Y deciamos nosotros:

«Si hubiera alguien en quien se silenciara el tumulto de la carne,
se silenciaran las imagenes de la tierra y de las aguas y del aire,
se silenciaran los mismos cielos y aun el alma misma en si

se silenciara y se remontara no pensando ya en si,

se silenciaran los sueios y las visiones de la imaginacion;

si toda lengua y todo signo

y todo cuanto se hace pasando

hicieran silencio en quien existe absolutamente [...]
y si él hablara él mismo, solo [...] por él mismo,

y nos hiciera entender su verbo...»’.

Las exigencias de la insonorizaciéon inmanente (silencio en uno
mismo, silencio sobre uno mismo) pueden llegar hasta el punto exi-
gente de postular y contemplar el absentismo puro y simple de si
mismo, como si no hubiera silencio perfecto sino al precio de la
desaparicion misma del sujeto susceptible de percibirlo y de gozar-
lo. De ahi este texto desconcertante, paroxistico y casi de caracter
suicida de Simone Weil:

No deseo que este mundo creado ya no me sea sensible, sino
que no sea por mi por lo que sea sensible. A mi no puede revelarme

* Véase Francois Cassingena-Trévedy, Les Peres de 'Eglise et la liturgie. Un es-
prit, une expérience, Desclée de Brouwer, Paris 2009, pp. 136-153.

5 Agustin, Confesiones, VIII-XIII, Etudes augustiniennes, Coll. Bibliothéque
augustinienne 14, Paris 1992. Libro IX, x, 25, pp. 118-119.
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su secreto, demasiado elevado. Vayame yo, e intercambien sus se-
cretos el creador y la criatura.

Ver un paisaje tal como es cuando no estoy alli...

Cuando estoy en algun sitio, profano el silencio del cielo y de la
tierra con mi respiracion y los latidos de mi corazon®.

La imagen lejana (tal vez incoativa) de semejantes ascesis, la ver-
sion secularizada (y logicamente menos exigente en el plano metafi-
sico) de esta «religion» del silencio aflora en la fascinacion ejercida
por una pelicula reciente titulada El gran silencio (2006), que exhibe
con extensa desnudez el universo cartujo o incluso en el entusiasmo
contemporaneo que suscita el senderismo trekking en alturas o en
latitudes geograficas extremas, en suma, en una cierta anacoresis,
generalmente agnostica, hacia todo tipo de confines: conjuncion de
soledades, el silencio posee toda la potencia atractiva de lo virginal y
de lo exotico; es ese «extranjero» que el oido necesita.

[1I. Un claro para la conversacion

Entre los grandes silencios imaginarios, ideales, absolutos, que po-
larizan nuestros deseos mas innatos —el del origen y el del final—,
se encuentran los pequenos silencios de nuestra vida cotidiana, el
vocabulario casi infinito de nuestros silencios contingentes y familia-
res. Los silencios inquietos, los silencios pesados, los silencios morta-
les, pero también los silencios milagrosos, los silencios acompana-
dos, losssilencios carifiosamente adquiridos. Los silencios espontaneos
y los silencios oficiales, los silencios privados y los silencios publi-
cos. El silencio del amor, el silencio de la enfermedad, el silencio de
la senectud. El silencio de la cortesia y el silencio de docilidad. El
silencio del amigo y el silencio del conyuge. El silencio de los rostros
y el silencio de los gestos. El silencio de las lagrimas y el silencio de
la sonrisa. El silencio de los instrumentos y el silencio de las armas.
El silencio de la vida doméstica y campesina, al borde mismo de su

® Simone Weil, La Pesanteur et la Grdce, Plon, Paris 1947, pp. 54-55 (trad.
esp.: La gravedad y la gracia, Trotta, Madrid 1998).
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ruido, cuya gravedad desgarradora nadie mejor que Qohelet nos la
hace presentir:

Cuando se cierren las puertas de la calle

y se apague el ruido del molino;

cuando se extinga el canto del pajaro

y enmudezcan todas las canciones; |[...]

Antes de que se rompa el hilo de plata,

y se quiebre la copa de oro;

antes de que se haga afiicos el cantaro en la fuente

y se precipite la polea en el pozo;

antes de que vuelva el polvo a la tierra, a lo que era,
y el espiritu vuelva a Dios, que lo dio (Qo 12,4.6-7).

El silencio no es evidente por si mismo. Necesita ser incesante-
mente humanizado, exige que una sensibilidad humana cada vez
mas perfeccionada lea en realidad su partitura dispersa. Los vanda-
los y los asesinos reducen en su entorno al silencio todo el mundo,
pero este silencio es infrahumano porque es mudo: el silencio verda-
dero solo es producido por quienes viven y para quienes viven, y
solo los amantes de la vida pueden hacerlo, a largo plazo, con los
restos mismos de los ruidos que los rodean, ruidos que los atravie-
san, porque si el ruido esta de parte de lo plural, el silencio llega a
recompensar la unidad realizada al tiempo que preludia su cons-
truccion. Companiero de la soledad, es también la sal indispensable
de toda relacion humana verdadera, aquella que deja al otro el tiem-
po para que se manifieste en su alteridad y que le cede la palabra: es
el intersticio en el que el otro se mantiene como otro, en el que
puede surgir sin cesar lo inédito. Antes de estar alld arriba esta aqui
abajo; antes de ser lo de otrora o lo mas sublime, esta ahora, humil-
demente, cotidianamente, entre nosotros. El entre-nosotros de todas
nuestras conversaciones, de ese incesante coloquio con los seres y
las cosas que, por bajo que sea, deberia constituir toda nuestra vida.
Y este entre-nosotros silencioso exige ser trabajado, cultivado, ajardi-
nado, para que nunca firme ninguna derrota, al igual que debe pro-
tegerse para que la dictadura de la comunicacion no nos convierta
finalmente a unos y a otros en seres inaudibles, en la medida que, no
siendo mas que una btusqueda inmoderada de innumerables espejos
de uno mismo, obstaculiza, en realidad, el intervalo donde el otro
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tiene su espacio para ser ¢l mismo. Una especie de silogismo se im-
pone a la experiencia: dado que al amor le gusta declararse y que
también se mantiene en la distancia, el silencio es esta distancia que,
espaciando el lenguaje del amor, garantiza su veracidad. Tal como lo
expresa el profeta Sofonias prometiendo las bodas a la «hija de
Sion», Dios es ejemplar al respecto: Silebit in dilectiones sua (Sof 3,17
Vulgata); dicho de otro modo: «Pondra el silencio en el corazon de
su amor».

A medio camino del relato (previamente citado) de la ascension
que realiza con su madre hacia el gran silencio tedrico —pedernal del
que brota el Verbo y linde del Reino—, Agustin recita un andante:
evoca aquel momento de parada reparadora en el que las voces em-
parejadas regresan a su estiaje, a su régimen ordinario de voces bajas,
encalladas en una playa donde las palabras reducidas pertenecen ya
a la especie del silencio, como las conchas en cuyo fondo se escucha
el océano en cuanto te las acercas al oido:

Suspirando y dejando alli prisioneras las primicias de nuestro
espiritu (Rom 8,23), tornamos al estrépito de nuestra boca, donde
tiene principio y fin el verbo humano’.

Murmullo (strepitus), crepitacion de palabras intercambiadas de
las que resulta, como si fueran a su vez pedernal, un silencio fecun-
do, vigorizante y acogedor (con discernimiento y filantropia) de los
ruidos mismos venidos del mundo; palabras capaces de provocar
un silencio ardiente, porque ellas son mas bien las ascuas que la
ceniza. Lo que propiamente se llama «conversacion» se apoya siem-
pre, en suma, en un doble silencio abisal: el del fondo del que ema-
nan las palabras y el del fondo al que exigen abismarse. La funda-
mentacion del lenguaje en tales profundidades —como de un
puente en el rio en los dos pilares del arco— es lo que garantiza al
lenguaje su propiedad «conductora» y lo que le hace un vector de
comunicacion auténticamente humana. Los arboles lo saben per-
fectamente: no puede haber murmullo de ramas sin el silencio de
las raices.

" Agustin, op. cit., IX, x, 24, pp. 118-119.
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IV. ¢{Hacia un desastre ecologico?

;Pero podra mantenerse una conversacion digna de este nombre
en el futuro? Precisamente cuando se esfuerzan por hacerse silencio-
sos (jpero qué silencio tan ambiguo!), los medios de comunicacion
contemporaneos, al proponernos una enciclopedia sin logos, al im-
ponernos un imperio chismoso y disparatado, crean en nosotros un
cancer que devora insensiblemente todas las células productoras de
silencio, hasta el punto de hacernos incapaces de concebirlo ni co-
mo obra ni como concepto. Por el dafio radical que pueden provo-
car en lo mas intimo del ser humano (si no sabemos controlarlos,
logicamente) a una cierta facultad de taciturnidad activa y artistica,
pueden revelarse tan agresivos y funestos como el estrépito de las
metropolis, que ciertos medios de transporte cuyos extremos deci-
belios —«jaranas de vitalidad», hubiera dicho Baudelaire— pueden
hallar gracia, hasta el punto de que algunos los acogen en sus timpa-
nos con un goce de melémanos®. Todo un arte (fundamentalmente
el de la vida) consiste en «hacer silencio»: toda una industria sigilo-
sa consiste en destruirlo. Actualmente nos alarmamos, con toda ra-
zon, de la fundicion de los polos, de la contaminacion atmosférica,
de la disminucion de los grandes santuarios vegetales. ;Pero quién
ha tenido en cuenta medir este continente, este elemento, este mine-
ral, este material precioso, esta energia motriz que es el silencio —to-
do el silencio que se hace en el mundo y todo el silencio que el ser
humano puede hacer dentro de si— para mostrarlo a la opinion
publica como el objeto del maltrato mas universal y del ataque mas
sutil?” Es en este sentido en el que se encuentra actualmente amena-
zado todo un equilibrio climatico, menos en torno a nosotros, sin
duda, que en lo mas profundo de nosotros mismos. Si devastamos
en torno a nosotros, y mas atin en nosotros, la indispensable interio-
ridad del silencio, la conversacion intrinseca y constitutiva de lo real
se nos hara ininteligible, asi como resultara impracticable toda con-
versacion entre nosotros. Viviremos bajo el régimen de la conexion,
pero nos haremos sordos a las «correspondencias», a la amistad re-

8 Véase Paul Ardenne, Moto notre amour, Flammarion, Paris 2010, pp. 65-81.

° Véanse las publicaciones del antropélogo David Le Breton, en particular
«Anthropologie du silence», Théologiques 7 (1999) 25-28.
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ciproca de los seres y de las cosas que solo se teje en silencio al igual
que solo se revela en el silencio. De esta ecologia del silencio que se
puede designar en adelante como tal y que exige urgentemente pro-
moverse depende en el fondo el futuro del lenguaje, el «santo len-
guaje» mismo, «honor de los seres humanos»'®, segun expresion de
Valéry. Asi como el océano predomina sobre la tierra, debemos dar
al silencio esta magnitud, esta mayoria sin la que la palabra no nace-
ria bien. La sangre que circula por nuestras venas raya lo increible:
quiza el silencio, implicito de la vida, es del mismo orden que la
sangre. Es la sangre del tiempo que pasa, del espacio que se desplie-
ga, de las relaciones que se crean, de las palabras que se responden,
de los objetos que se ofrecen en la inocencia de su tranquilidad. La
inmensa hemorragia de los sentidos que sufrimos actualmente exige
una donacion de silencio, como lo serfa una donacion de sangre. El
dios silencio se encuentra probablemente ya en el crepusculo ves-
pertino: solo la supervivencia de lo que es humano en nosotros po-
dra hacerle llegar a un nuevo creptisculo matinal.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)

10 Paul Valéry, op. cit., Charmes (La Pythie), p. 136.
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LA FUERZA TRANSFORMADORA DEL SILENCIO
CONTEMPLATIVO

1 silencio interior ha sido considerado por todas las religiones

como disciplina humana y como gracia divina. El silencio acre-
cienta la conciencia, la afina con la dimension misteriosa de lo di-
vino y resuena con la presencia divina en el mundo. En este articu-
lo se exploran las etapas del proceso interior que conducen al
silencio del corazon y se estudia como es comprendido y practica-
do el silencio en las tradiciones espirituales de la India. Concluye
centrandose en tres elementos para intensificar la dimension del
silencio contemplativo en la espiritualidad cristiana.

as grandes tradiciones religiosas asiaticas surgieron del silencio
contemplativo. El hinduismo védico tiene sus origenes en las
meditaciones silenciosas de los sabios del Himalaya. El budis-
mo naci6 con la experiencia de la iluminacion de Gautama
Siddhartha. El jainismo se inici6 con la busqueda del silencio por parte
de Vardhamana Mahaveera. El sijismo se inici6 con la escucha silencio-
sa de la Palabra divina por profetas como Guru Nanak. Y las variadas
religiones tribales del subcontinente indio resuenan con el silencio de la
naturaleza. En silencio es como se despierta al conocimiento del miste-
rio incomprensible de la vida y de la realidad. El silencio intensifica la
conciencia y la sintoniza con la dimension misteriosa de lo divino.

* SEBASTIAN PAINADATH, S.J., nacio en 1942, estudio Teologia en Innsbruck y
se doctor¢ en la Universidad de Tubinga. En 1987 fundo¢ en Kalady (sur de In-
dia) el Sameeksha Asram, que a lo largo de los anos se ha convertido en un lugar
de encuentro espiritual interreligioso. Dirige seminarios y cursos de meditacion
en la India, Europa y paises del Lejano Oriente. Ha escrito treinta libros y mas
de 500 articulos sobre teologia, espiritualidad y dialogo interreligioso.

Correo electronico: spainadath@gmail.com
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Para llegar a entender la funcion y la relevancia del silencio en la vida
espiritual, analicemos el proceso de la introspeccion espiritual. En Tai-
tiriya Upanishad el sabio habla de cinco vainas concéntricas (kosas) de
la conciencia correspondientes a los niveles del cuerpo craso (annama-
ya), el cuerpo sutil (pranamaya), la mente (manomaya), la intuicion
(vijnanamaya) y el corazon (anandamaya) (2,2-5). En el silencio inte-
rior la conciencia baja desde el nivel de sentido extrovertido al nivel del
corazon introspectivo. En la operacion de la mente aun se percibe la
dualidad, mientras que en la percepcion intuitiva se despierta a la di-
chosa unidad de la realidad. Otro modo de describir el proceso interior
parte de la escucha al nivel de los sentidos (Sravana), se comprende al
nivel de la mente (manana) y se interioriza al nivel de la facultad intui-
tiva (nididhyasana). A lo largo de este proceso también el silencio se
hace intensamente mas profundo (Brihadaranyaka Upanishad, 2,4.5).

I. Niveles de conciencia

El Bhagavad Gita (ca. 300 a.C.) proporciona una clave para enten-
der los varios niveles de conciencia:

Exaltados son los sentidos; mas elevados que los sentidos es la mente;
mas elevado que la mente es el buddhi;
mas elevado que el buddhi es el Yo (3,42).

Este versiculo compuesto a partir de Katha Upanishad (3,10; 6,7)
habla de cuatro niveles de conciencia. Los examinaremos con los
textos relevantes de los Upanishads. Compuestos por discipulos que
buscaban y gurts iluminados (ca. 800-300 a.C.), constituyen la ma-
triz espiritual de todas las grandes escuelas de espiritualidad de la
India, incluido el budismo.

El silencio del cuerpo

El nivel mas elevado lo constituye el conocimiento que el cuerpo
adquiere mediante los cinco sentidos. Los sentidos son como venta-
nas abiertas al mundo exterior. En el camino espiritual interior se
recomienda sentarse tranquilamente y en posicion recta remitiendo
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los sentidos a su origen interior (Gita 6,11-14). En el yoga clasico
Patanjali (siglo v a.C.) se le denomina pratyahara. Aqui se experi-
menta el silencio del cuerpo.

El silencio mental

Progresivamente se llega al nivel de la mente. Los maestros upa-
nishadicos hacen una distincion entre la mente consciente (manah)
y la mente subconsciente (chittah) (Prasna Upanishad, 4,8; Maitri
Upanishad, 6,5). Se proporcionan varios ejercicios para controlar la
dispersion de la mente y fijarla en un punto inmovil. Prestar aten-
cion a la respiracion tranquiliza la mente consciente y el canto de los
mantras ajusta la mente subconsciente a la armonfa césmica. El
mantra no es una palabra que tiene un significado conceptual, sino
un sonido que evoca las vibraciones internas. De todos los mantras
el primordial es OM. Esta formado por un sonido triple: A (el co-
mienzo), U (el medio) y M (el final). Por consiguiente, OM es el
sonido que abarca todo, el origen de todos los sonidos, el sonido
simbolo de la divinidad. Cantando meditativamente el OM entra-
mos en un profundo silencio interior (Maitri Upanishad, 6,22).

OM es la autoexpresion divina. A través del OM todo se desarrolla
a partir del silencio divino. «Todo se pone en movimiento mediante
el OM» (Chandogya Upanishad, 1,5.1). Todo el cosmos esta lleno
de las vibraciones del OM divino. Con el canto del OM en la medi-
tacion la conciencia individual se sintoniza con la conciencia univer-
sal (Taitiriya Upanishad, 1,8). Esto conduce al silencio mental.

El silencio contemplativo

Mas alla de la mente esta el buddhi. La distincion entre mente y
buddhi es importante para entender la experiencia mistica en todas las
tradiciones espirituales, incluida la cristiana. Buddhi es la facultad in-
tuitiva de la percepcion en nosotros, el érgano interior de la clarividen-
cia. A menudo se describe como el ojo interior, el tercer ojo, la lampara
interior o como el loto del corazon. «Mediante el buddhi el sabio con-
templa lo divino oculto en todas las cosas» (Katha Upanishad, 3,12). La
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mente objetiva todo puesto que analiza la realidad como un objeto,
mientras que el buddhi penetra en lo profundo de la realidad uniéndo-
la con el sujeto perceptor. La mente mira al objeto con conceptos; el
buddhi explora el sujeto en silencio: «;Quién habla detras de nuestras
palabras? ;Qué se dice detras de lo que se dice? Lo que no se expresa
por la palabra, sino por lo cual la palabra se expresa: eso es en verdad
lo divino en nuestro interior; no lo que aqui reverencian» (Kena Upa-
nishad, 1,1-5). La mente funciona con el principio de la dualidad y
percibe la fascinante diversidad de las cosas; el buddhi, por otra parte,
se desarrolla con el principio de la unidad y ve todo como una interre-
lacion universal. «El Buddhi es el auriga y la mente las riendas» (Katha
Upanishad, 3,3). La mente especula en el nivel horizontal y adquiere
un conocimiento conceptual de las personas y de las cosas (vijnana),
mientras que el buddhi contempla la realidad verticalmente y logra una
sabiduria intuitiva (jnana). «Se medita con el buddhi y se piensa con la
mente» (Garbha Upanishad, 1). La mente persigue la logica de las co-
sas; el buddhi explora la mistica de la realidad. «;Cémo puede conocer-
se a Aquel por quien se ha dado a conocer todo esto?» —esta es la
busqueda constante del buddhi (Brihadaranyaka Upanishad, 4,5.15)—
. Con la mente se adquiere informacion; con el buddhi se experimenta
transformacion. La mente oscila entre el pasado y el futuro; el buddhi
esta slempre presente en el momento presente. La mente se expresa en
palabras mientras que el buddhi intuye en silencio profundo.

En la medida en que la conciencia desciende desde la mente hasta
el buddhi, aumenta cada vez mas nuestra receptividad. El silencio
interior se hace mas denso y se incrementa la lucidez con respecto a
los movimientos divinos en el interior. En el fondo se trata de un don
de la gracia divina. Los maestros de los Upanishads acentian que el
buddhi tiene que ser iluminado mediante la morada de la luz divina.
«Lo divino no puede experimentarse mediante el estudio de las Es-
crituras a nivel mental; el Yo divino se revela graciosamente al alma
disciplinada» (Katha Upanishad, 2,23). Por eso el sabio ora diciendo:
«Que meditemos en el esplendor de lo divino... que El ilumine nues-
tro buddhi» (Maitri Upanishad, 6,7). «Condtceme de lo irreal a lo
real; de la oscuridad a la luz; de la muerte a la inmortalidad» (Briha-
daranyaka Upanishad, 1,3.28). La facultad espiritual del buddhi
puede llegar a estar tan llena de la luz divina que solo se puede excla-
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mar: «La conciencia es divina» («Prajnanam Brahmax, Aitareya Upa-
nishad. 3,1.3). Bajo la influencia de la gracia divina entramos en el
interior espacio sagrado mediante el portal iluminado del buddhi.
Gracias a este los sabios experimentan la fuerza del silencio contem-
plativo.

El silencio mistico

El corazon es el simbolo que encontramos en todas las tradiciones
religiosas para describir el espacio divino interior. Los Upanishads
hablan de la «gruta del corazon» (Mundaka Upanishad, 2,2,1), que
es la interior «morada de lo divino» (Chandogya Upanishad, 8,1,1).
Dentro del corazon se experimenta lo divino principalmente como
movimiento. Se usan dos términos para referirse a la presencia divi-
na en el corazén: Atman y Brahman. El término Atman, procedente
de la raiz verbal an (= respirar), significa «respiracion», «Espiritu.
La palabra Brahman, derivada de brh (= expandir), expresa también
el dinamismo divino. Los dos términos, profusamente encontrados
en los Upanishads, remiten a la percepcion de que lo divino es fun-
damentalmente movimiento. El ser de Dios es llegar a ser. La pura
presencia de lo divino es un proceso eterno. En la iconografia poste-
rior la imagen de Shiva danzando constituye un icono clasico del
dinamismo divino dentro de la matriz de la realidad. Si el cosmos
entero es un movimiento, lo divino es la fuente propulsora, que
penetra todo, del movimiento éntico (Isa Upanishad, 1).

;Como de grande es el corazon?, pregunta el discipulo al maestro.
Este responde: «mas pequernio que el 4tomo mas pequenio y mas gran-
de que todo el universo» (Chandogya Upanishad, 3,14,3), «En el co-
razon estan contenidos los cielos y la tierra, el fuego y el aire, el sol y la
luna. Asi como se extiende este espacio, tanto mas se extiende el espa-
cio en el corazon. Todo cuanto existe esta dentro del corazony» (Chan-
dogya Upanishad, 8,1,3). Por consiguiente, el corazon no es un lugar,
sino un simbolo del nivel mas profundo de la conciencia. En el silencio
mistico despertamos a esta conciencia cosmica. En el silencio del cora-
zén lo finito se ajusta al ritmo de lo infinito y la luz del alma se funde
con la luz divina: «Sé consciente de que lo divino en ti es luz pura y
resplandeciente» (Mundaka Upanishad, 3,1,5). Todos los nombres y
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las formas se desvanecen, todas las distinciones desaparecen. «De don-
de las palabras retornan con la mente sin aprehender el Yo...» (Taitiriya
Upanishad, 2,4,1). Uno se queda cautivado por el sentido del misterio
de lo divino. Los nombres y las formas personificadas del misterio di-
vino emergen inevitablemente en el nivel de la mente, y los seres hu-
manos las necesitamos para relacionarnos con Dios. En este contexto
las palabras llegan a ser medios basicos de comunicacion con lo divino,
como resulta evidente en las formas de la oracion. Sin embargo, dentro
del corazén la pura presencia se percibe intuitivamente mediante el
silencio mistico. La piadosa relacion interpersonal con Dios se intensi-
fica mediante la experiencia contemplativa transpersonal con lo divi-
no'. Tluminados y empoderados por este profundo silencio interior,
regresamos al ambito de la mente consciente y de los compromisos
corporales. La presencia divina que es intuida en el corazon se percibe
ahora en todo el universo. «Ver a Dios en todas las cosas y todas las
cosas en Dios», tal es el axioma que encontramos en todas las grandes
tradiciones espirituales. El silencio interior despierta a la persona a la
experiencia del cosmos como una teofania (Isa Upanishad, 1,6-7). Con
el ojo interior del buddhi se mira al mundo de forma diferente: como
la morada de lo divino, como el cuerpo del Sefior (Brihadaranyaka
Upanishad, 3,7,3-23). Vemos las cosas y los acontecimientos de la vida
en su interconectividad divina. Mediante el silencio podemos discernir
el conflicto entre el bien y el mal en el mundo y elevar la palabra de la
denuncia profética contra el ultimo. Nos motivamos para trabajar por
la paz y la justicia, por el bienestar de la sociedad y la integridad del
medio ambiente (Taitiriya Upanishad, 1, 9-11). Con todo esto partici-
pamos en la obra del Espiritu divino que transforma la realidad en un
ser nuevo. El amor surge del silencio contemplativo. La compasion es
el fruto de la contemplacion (Brihadaranyaka Upanishad, 5,2,1-3).

[1. Religiones de la India
Una vez analizada la perspectiva de los Upanishads sobre el senti-

do del silencio contemplativo, veamos de qué modo ha sido recibi-
do por las religiones de la India.

! Cf. Richard Rohr, The Naked Now, Crossroad, Nueva York 2009, pp. 15-38.
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El silencio en el hinduismo

Los Vedas constituyen el fundamento escrituristico del hinduismo
clasico. En su profundo silencio los sabios védicos ofan (sruti) las
vibraciones divinas y compusieron los bellos himnos del Rig Veda.
Estos evocan la experiencia del silencio ante la fuerza y el misterio
de la naturaleza. Inspirado por los Upanishads, el Bhagavad Gita
ensalza el silencio y muestra los métodos para una meditacion silen-
ciosa. Gita integra el proceso contemplativo (6, 20-23) con el aspec-
to devocional de entrega al Setior divino (18,62-66) y con una im-
plicacion activa a favor del bienestar del mundo (3,25).

En sanscrito, silencio se dice mauna; quien guarda silencio es lla-
mado un muni. El muni no es necesariamente un erudito o un brah-
min, sino un asceta que experimenta la fuerza espiritual del silencio
(Rig Veda, Munisukta, 10,136,1-7). El muni hace un voto de silen-
cio inquebrantable por un determinado periodo de tiempo, corto o
largo. El silencio se experimenta como algo que purifica y que eleva
también. Un muni no se enreda con rituales, sino que disfruta de
la libertad del espiritu entrando en contacto con los niveles mas
profundos de la conciencia mediante el silencio contemplativo. Los
ashrams y las ermitas han sido tradicionalmente los lugares en
los que los buscadores espirituales se han iniciado en el silencio
mediante una disciplina espiritual.

Swami Sivananda (1887-1963), el fundador del ashram de
Rishikesh, magnifica el silencio diciendo: «El silencio es el lenguaje
de lo divino. Lo divino es silencio supremo. El silencio es divino. El
alma es silencio. El silencio es el lenguaje del corazon. El silencio es
fuerza inmensa. El silencio es gran elocuencia. El silencio es el subs-
trato de este cuerpo y de esta mente, de la respiracion y de los sen-
tidos. El silencio es una fuerza vivificante... El silencio conserva la
energia. Mediante el silencio la energia de la palabra se sublima en
energia espiritual... En el silencio hay fuerza, sabiduria, paz y dicha.
En el silencio hay libertad y perfeccion... El silencio ayuda al Yo a
expresarse... Guarda silencio y sabras que tt eres divino»?.

* Swami Sivananda, Bliss Divine, Divine Life Society, Shivanandanagar 1974,
pp. 555, 559, 563.
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En la vida diaria los hindues practican el silencio mediante la medi-
tacion. El yoga clasico de Patanjali ensefia una via sistematica para
entrar en «el ilimitado océano del silencio». La repeticion devocional
del nombre del Senor, del ser divino, es una forma ampliamente prac-
ticada para cultivar una consciencia perdurable de la presencia divina
(japa-dhyana). Cuando se repite constantemente el nombre divino la
mente se purifica, la conciencia se sumerge en el corazon y el alma se
une con el Yo divino. Sin embargo, en el hinduismo popular existen
formas de rituales y celebraciones que se nutren creando mucho rui-
do. A veces nos sorprende esta contradiccion entre la noble herencia
del silencio de los sabios y la predominante cultura del ruido.

El silencio en el budismo

El budismo se desarroll6 a partir de la experiencia de iluminacion
de Gautama Buda (siglo via.C.). En lo hondo del silencio profundo él
experimento la naturaleza dinamica de la realidad. Todo esta en cam-
bio constante (anatta); no existe ninguna realidad estatica (anatma);
todo esta intrinsecamente conectado a todo debido a su origen depen-
diente (pratitasamudpada). Esta naturaleza dinamica de la realidad es
descrita como $unyata en la tradicion mahayana. El término procede
del verbo swi, que significa «aumentar», «expandir». Puesto que la
realidad es un tremendo movimiento, parece como si estuviera vacia
y hueca. Sin embargo, la percepcion budista no es la de un vacio esta-
tico, sino la del dinamismo onticamente inherente de la realidad. Me-
diante el silencio meditativo nos ponemos en sintonia con este proce-
so de sunyata. En la conciencia que esté en silencio (prajna) resuena el
movimiento de la realidad. Al final se alcanza el estado del nirvana.

La mente con los sentidos crea el sentimiento del ego. Mantenerse
en el ego-yo implica desarrollar el falso sentido del yo-mio y ansiar
poseer (Surishna); esta es la raiz de todo sufrimiento. Mediante la
meditacion el budista se desprende del ego-yo y obtiene un nivel
mas profundo de conocimiento de la naturaleza dinamica de la rea-
lidad (Sunyata). Para conseguir este nivel las diferentes escuelas, co-
mo vipassana, sati-patthana y zen, ofrecen varios métodos de intros-
peccion meditativa en el silencio. Tomar consciencia del proceso de
la respiracion es un paso importante para lograr la concienciacion.
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Esta conviccion se basa en la perspectiva de los Upanishads: la men-
te estd vinculada a la respiracion (Chandogya Upanishad, 2,11,1). Se
dice que, al ser preguntado por cuestiones triviales, Buda mantuvo el
noble silencio. Esto no significa oponerse al pensamiento, sino que
constituye una invitacion a zambullirse mas profundamente en el si-
lencio para explorar la interconectividad dinamica de la realidad’.

El silencio en el jainismo

El jainismo comenzé con Vardhamana Mahaveera (siglo vi a.C.),
que es considerado como una persona que «vencio a las pasiones»
(jina). Tras renunciar a la vida mundana, paso doce afios en silencio
viviendo ascéticamente. Partiendo de su experiencia predico el men-
saje de las tres joyas (thriratna) —recta fe, recto conocimiento y rec-
ta conducta— como elementos integrados en un sendero dirigido a
la liberacion. El jainismo no cree en un Dios creador personal, pero
siente el principio de la vida (jiva) en todos los seres con diferentes
grados de intensidad.

En el silencio meditativo (samayika) los jainistas toman conciencia
de la percolacion de la energfa vital en todos los seres, lo que les
hace aumentar mas su compasion por todo cuanto hay en la natura-
leza, no solo por los seres humanos, sino también por los seres mas
débiles, como los insectos. En el movimiento incesante de la vida
captamos nuestra propia verdadera naturaleza. En el silencio pro-
fundo los jainistas se hacen conscientes del cuerpo craso, del cuerpo
sutil, de la mente y del principio vital (jiva). A esta meditacion se le
denomina prekshadhyana («verte a ti mismo a través de ti mismo»).
En silencio los jainistas también cantan los nombres de las almas li-
beradas (thirthamkaras), que son consideradas los maestros espiri-
tuales de la humanidad. En silencio «disciernen la verdad como ver-
dad y la falsedad como falsedad» y logran la libertad interior®.

> CI. Nyanaponika Thera, The Heart of Buddhist Meditation, Rider, Londres
1983, pp. 19-56 (trad. esp.: El camino de la meditacion: el corazon de la meditacion
budista, Libreria Argentina, Madrid 2005).

* Cf. K. B. Jindal, An Epitome of Jainism, Munshiram, Nueva Delhi 1988, pp.
160-166.
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El silencio en el sijismo

El sijismo surgio de la experiencia y de la ensefianza de Guru Na-
nak (1469-1539) en Punjab (India). Cuando tenia treinta afos tuvo
una revelacion divina que le capacito para integrar los elementos
nobles del hinduismo y del islam. La base del sijismo esta formada
por las practicas religiosas y la tolerancia religiosa del hinduismo,
como también por la fe musulmana en un tnico Dios. Exhorta a
experimentar la presencia divina en todas partes y a llevar una vida
comprometida a favor del bienestar de la sociedad. El término «sij»
significa sadhaka, un buscador espiritual.

La forma fundamental de oracion en el sijismo consiste en repetir
el nombre sagrado del Setior (Namasimaran). Los nombres divinos se
toman de las tradiciones hindu y musulmana. «Nada, nada hay que
iguale el Nombre» (Guru Granth, p. 265). El poder del nombre llena
todo el universo. Los creyentes se sientan en silencio durante horas,
solos 0 en comunidad, y cantan el nombre del Sefior. Lentamente el
canto (japa) se sumerge en el silencio (ajapa) y entran en comunion
con la presencia cosmica del ser divino (Adi Granth, p. 840)°.

[11. El silencio en la espiritualidad cristiana

Las religiones que surgieron en el subcontinente indio se desarro-
llaron a partir del silencio contemplativo de los sabios. ;Qué rele-
vancia tiene esto para la espiritualidad cristiana? En la primera
asamblea plenaria de la Federacion de las Conferencias Episcopales
de Asia en 1974 dijeron los obispos: «La Iglesia local debe venerar
las grandes tradiciones religiosas de Asia. Ellas han dado forma a
nuestra historia y a nuestro modo de pensar. Son parte de nuestra
cultura. Para nosotros, en Asia, ellas han sido la puerta de acceso a
Dios»®. Para los cristianos asiaticos las hermanas y los hermanos de

> Cf. P Mangai, «The Sikh Way of Life as Nama Marga», en Leonardo
Fernando, SJ. (ed.), Co-worker for your Joy, ISPCK, Delhi 2006, pp. 176-191.

® Rosales y Arevalo (eds.), For all the Peoples of Asia, FABC Documents, Part I,
Claretians, Quezon City 1992, pp. 22-23.
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otras religiones son co-peregrinos espirituales’. Los siguientes ele-
mentos parecen tener importancia para intensificar la dimension de
silencio en la espiritualidad cristiana en el encuentro con las religio-
nes de la India.

Despertar lo mistico en la Iglesia

Sin la dimension de la experiencia mistica, las palabras de la teo-
logia y las estructuras de la Iglesia pierden su fuerza de transforma-
cion. Las palabras de la reflexion teoldgica tienen que nutrirse cons-
tantemente de silencio contemplativo. La distincion entre mente y
buddhi es relevante para entender lo anterior. Tal ha sido el mensaje
de los Padres de la Iglesia y de los misticos cristianos.

En la tradicion grecocristiana la facultad interior de introspeccion
es llamada nous. Anaxagoras describe el nous como «lo mas excelen-
te y lo mas puro de todo, que contiene toda sabiduria y toda fuerza»
(Fedon, 97-99). Para Platon el nous es la facultad interior que traduce
«la percepcion (noesis) del mundo de las ideas» (Las leyes, X, 897b,
1). Plotino lo considera como el «intelecto trascendente que percibe
(theorea) al UNO en los muchos» (Eneadas, 1991, 103). Para los
Padres de la Iglesia es nuestro 6rgano contemplativo. «El nous, pu-
rificado y elevado sobre la mente, ve la divinidad y los procesos de
divinizacion» (Origenes, PG 14, 817a). El nous es la «luz divina en
nosotros» (Ireneo, Adv. haereses, IV, 14, 1), «la facultad que percibe
la theosis» (Atanasio, PG 25, 192), «mediante la que nos damos
cuenta de la imagen de Dios y crecemos a semejanza de Dios» (Gre-
gorio de Nisa, PG 45, 21d), el «oculus fidei» (Agustin, PL 35, 1929).
Posteriormente, los misticos describiran este 6rgano espiritual inte-
rior con simbolos impresionantes: «el ojo interior que penetra en la
luz resplandeciente de la oscuridad divina» (Dionisio el Areopagita),
«el fuego de amor» (Buenaventura), «el tercer ojo» (Ricardo de San
Victor), «la chispa del alma» (Meister Eckhart), «la puerta del casti-
llo interior» (Teresa de Jests), «el ojo mistico» (Juan de la Cruz). El
silencio contemplativo se desarrolla en el nous.

" Cf. S. Painadath, S.J., Spiritual Co-pilgrims, Claretians, Quezon City 2014,
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La experiencia de Cristo como el sujeto divino

En la espiritualidad y en las practicas devocionales cristianas pre-
domina tanto el personalismo que Cristo es considerado exclusiva-
mente como el ti divino, como Senor y Salvador para nosotros. Pero
Cristo es Dios dentro de nosotros, el sujeto divino en nuestro cora-
zon. Nuestra vida se desarrolla en Cristo; nosotros maduramos en
Cristo (Ef 3,16), renacemos en Cristo (2 Cor 5,17). «Ya no vivo yo,
es Cristo quien vive en mi» (Gal 2,20). Esta introspeccion mistica en
la permanente presencia de Cristo es el latido de la espiritualidad
cristiana, que se desarrolla no tanto a nivel mental, sino mucho mas
en el corazon, no a través de palabras y rituales, sino en el silencio
contemplativo. La busqueda del silencio es un signo de los tiempos
que la Iglesia tiene que discernir actualmente.

Practicar la contemplacion con disciplina

Segun parece, existe una tendencia en el cristianismo a acentuar
fuertemente el aspecto ético y social de la fe a costa de la transforma-
cion personal. Al entrar en contacto con los objetivos espirituales de
los hindues, los budistas, los jainistas o los sijs, caemos en la cuenta
de lo indisciplinados que somos los cristianos. La mayoria no se sien-
ta silenciosamente para meditar ni siquiera por un breve periodo de
tiempo. En la formacion de los sacerdotes y de los religiosos es débil
la iniciacion disciplinada en la contemplacion. Las comunidades de
vida consagrada no atraen a buscadores jovenes porque no ofrecen
un ambiente para una buisqueda espiritual sin obstaculos. A la cul-
tura contemporanea cada vez mas ruidosa y agitada la Iglesia puede
ofrecerle una contracultura revitalizando la dimension del silencio.
Todas las religiones se encuentran en el nivel profundo adquirido
mediante el silencio contemplativo®.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

8 Cf. S. Painadath, SJ., The Power of Silence. Fifty Meditations to discover the
Divine Space within You, ISPCK, Delhi 2009.
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ESPIRITUALIDAD DEL SILENCIO

1 cristianismo de los origenes considera el ideal de la contem-

placion silenciosa como la cima de la espiritualidad (filosofia)
y de la oracion (meditacion). El cristianismo es sensible a la inte-
rioridad del culto espiritual, pero en su celebracion del misterio
(eucaristia) habita necesariamente una «escena sonora». La inven-
cion de la teologia musical cristiana (Agustin) abrira el camino a
nueva interpretacion del nexo entre silencio interior y oracién vo-
cal (escucha y caracter responsorial de la fe). La reactivacion de
esta hermenéutica de la liturgia cristiana, entendida como «silencio
performativo», es algo que le interesa a la era secular.

0s numerosos aspectos de la relacion entre oracion y silen-
cio atraviesan toda la historia de la espiritualidad cristiana.
El tema, por lo demas, alcanza a una tradicion mas amplia
y universal de la espiritualidad humana que encontramos
en el mito y en la historia de las expresiones religiosas, pero no
resulta extrano a las formas de la ética y de la filosofia reflexiva'. El
objetivo limitado de esta contribucion es inspirarnos en dos pun-
tos de viraje de la historia ptiblico-eclesial de este tema para plan-

* PIERANGELO SEQUERI es profesor de Teologia fundamental y rector de la Fa-
colta Teologica dell'ltalia Settentrionale (Milan). Miembro de la Comision Teolo-
gica Internacional y de la Pontificia Comisién para Medjugorje. Es musico y ha
compuesto canticos litargicos y oratorios de musica sacra. Ha desarrollado una
metodologia especial de rehabilitacion mediante el trabajo instrumental y or-
questal (www.esagramma.net). Su obra principal es Il Dio affidabile. Saggio di
teologia fondamentale (°2012). Pueden recordarse también: Lidea della fede, Milan
2002 (traduccion en espariol, francés y portugués); Musica e mistica, CDV 2005.

Correo electronico: sequerip@ftis.it

' M. Baldini, Elogio del silenzio e della parola. I filosofi, i mistici, i poeti, Rubbet-
tino, Soveria Mannelli 2005.
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tear la pregunta sobre su actualidad en el contexto del actual cris-
tianismo «urbano» y «global». Los dos puntos son los siguientes.
El primero es la resolucion del conflicto entre la forma musical de
la alabanza y la cualidad espiritual de la interioridad, que fue en-
contrada en los inicios del cristianismo, en el marco de una teolo-
gia de la musica. El segundo aborda la disputa postridentina sobre
la relacion entre la oracion mental y la oracion vocal, punto emble-
matico de la confrontacion con la Reforma protestante, y termina-
mos buscando un punto de conciliacion entre la fe pura y el sacra-
mento sensible?.

. La antigua espiritualidad filosdfica: la perfeccion del silencio

En el pensamiento tardohelenistico, que domina la cultura en la
que se forma la espiritualidad del cristianismo, toda la devocion
religiosa es impulsada a desarrollarse en la parte mas interior del
ser humano. La adoracion de Dios en espiritu y verdad va de la
palabra a la alabanza y desde esta al silencio. El camino de la cua-
lidad espiritual del logos, que se dirige a la intimidad con lo divino,
procede segun esta secuencia, hasta llegar al silencio perfecto del
alma’.

El canto ritual es ciertamente, desde la época mas arcaica, un mo-
mento esencial de la transicion de la palabra de la oracion al sacrifi-
cio de la alabanza®. Pero en la cultura helenistica esta ritualizacion
de la palabra en el himno, que produce su transformacion en vibra-
cion y soplo del espiritu, esta destinada a realizarse en la superacion
de su misma vocalidad. El himno mas perfecto, pura y universal

2 M. Brulin, Le Verbe et la Voix, Beauchesne, Paris 1998; P. Sequeri, Musica e
mistica, Libreria Editrice Vaticana, Ciudad del Vaticano 2000.

?> El benedictino Odo Casel fue el primero en poner de relieve esta concen-
tracion de la filosofia helenistica y de la religion mistérica en torno al silencio
como elemento de diferencia con respecto a la novedad cristiana de la logiké
latreia: O. Casel, De philosophorum graecorum silentio mistico (Diss.), Giessen
1919.

* M. Schneider, Le origini della musica, ed. de E. Zolla, tr. it. A. Audisio, A.
Sanfratello, B. Trevisano, SE, Milan 2007.
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laus, es aquel que se consuma en el jubilus interior e inaudible. La
alabanza perfecta se realiza finalmente en el puro silencio de con-
templacion y adoracion. Una sintesis expresiva de esta circularidad
se puede captar en el verso conclusivo de una «mistica himnodica»
del célebre Corpus Hermeticum, que exalta a Dios como Sefior de la
creacion, fuente de todo conocimiento y de toda alegria deseable. La
verdadera sabiduria de la alabanza consiste en abandonarse a la ala-
banza que el Légos mismo pronuncia en nosotros:

Tu Logos te alaba a través de mi. Recibe de mi todo el Logos, una
loghiken thysian. Acepta de todos una loghiken thysian®.

La vida del hombre espiritual debe desplegarse como un himno
elevado a Dios, pero es Dios quien canta en él. La metafora del culto
espiritual que ha llegado a su perfeccion es el silencio. El mismo
Filon de Alejandria, simbolo de conciliacion de la tradicion ju-
deo-helenistica, consciente de la previsible objecion a la alabanza
silenciosa que podia plantearse en nombre de la tradicion biblica,
solidamente atestiguada en la practica sonora —vocal e instrumen-
tal— del jubilus, admite la oraciéon vocal, pero proclama la superio-
ridad de la alabanza silenciosa.

No se puede dar gracias a Dios, como hace la masa, con objetos
materiales, con ofrendas consagradas o sacrificios [...], es mejor
hacerlo con cantos de alabanza e himnos, pero sin hacer percibir
las voces normalmente audibles; es mejor, en efecto, hacer resonar
la musica del espiritu invisible®.

> Corpus Hermeticum, XIII, 17. Analogamente se expresa un pasaje de Apo-
lonio de Tiana citado por Eusebio de Cesarea: «... todo lo que es terrenal es
impuro para el Ultraterrenal. Por eso no se le atribuye ni el logos de la voz ni el
logos interior, si esta contaminado por una pasion del alma. El mejor modo de
santificarlo es con un silencio puro y con un pensamiento puro sobre él. Por
consiguiente, el mejor modo de santificarlo es con el puro silencio y el puro
pensamiento sobre él. Debe interiorizarse y asimilarse ofreciendo asi como
ofrenda sagrada la propia conversion que es al mismo tiempo un himno y nues-
tra salvacion. Este sacrificio se realiza en la pureza del alma libre de nuestras
pasiones y en la contemplacion de Dios» (Eusebio de Cesarea, Praeparatio evan-
gelica, 1V, 13).

¢ Filon de Alejandria, De agricultura Noé, 126.
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[Il. Los Padres. La espiritualidad del culto
y la vocalidad de la liturgia

El cristianismo, aunque es comprensiblemente atraido por la orien-
tacion de esta espiritualidad del culto interior, muestra, no obstante,
la voluntad de mantener una distincion fundamental entre la rituali-
dad de la superacion fisica del sacrificio (cruento) y la de la incorpo-
racion sonora de la alabanza (vocal). Mientras que la superacion del
primer elemento le parecera indiscutiblemente necesaria, la oposicion
radical al segundo resultara mas problematica.

Veneramos al creador de este universo y decimos que €l no ne-
cesita sangre, ni libaciones ni perfumes, como se nos ha ensetiado,
y le alabamos, segtn nuestras fuerzas, con expresiones de oracion
y de accion de gracias por todo lo que recibimos de él, porque sa-
bemos que el unico honor digno de él es no consumir en el fuego
lo que procede de ¢él para nuestro sustento, sino distribuirlo entre
nosotros y entre quienes tienen necesidad. Sabemos que agradece
que le elevemos alabanzas e himnos por haber sido creados y por
todos los medios aptos que nos procuran bienestar, por todas las
cualidades de los productos y la variedad de las estaciones’.

Ofrenda creatural de la alabanza y llegada al silencio contemplati-
vo —vibracion espiritual, no vacio inerte— constituyen el alto perfil
de la filosofia religiosa y de la devocion mistérica del helenismo.
Estas dimensiones parecen ciertamente un seno acogedor para la
resignificacion musical de la oracion y de la liturgia espiritual cristia-
na. De este modo, el cristianismo se distancia de los excesos de la
palabra ritual y de la sensualidad extatica. Muchos rituales religiosos
antiguos de tipo catartico, unidos a la idea de la posesion demoniaca
y de la influencia de los espiritus malignos, estan precisamente aso-
ciados a la excitacion orgiastica de la musica y de la danza, cuya
funcion terapéutica y purificadora era reconocida. Platén menciona
los ritos de los coribantes, recordando la funcién iniciatica de sus
danzas desenfrenadas. Analogos eran los cultos de Cibeles y los ritos
de Dionisos. Aristoteles dice que la finalidad especifica de las orgias,
en los rituales mistéricos, es precisamente el vaciamiento de la con-

7 Justino Martir, Apologia Prima, XII, 1.
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ciencia que hace disponible al alma para una posesion divina en
lugar de la demoniaca. El iniciado se convierte de este modo en en-
theos: inmerso en un estado «entusiastico» entra en un estado de
fusion con la divinidad. La musica es precisamente el elemento mas
importante de este proceso, que contempla también impresionantes
experiencias de alteracion de la conciencia, de excitacion para-eroti-
ca y de autolesion. El distanciamiento de los Padres cristianos con
respecto a esta interpretacion entre musica y mistica es clara, incluso
en sus aspectos técnicos:

Las melodias austeras y moderadas se oponen a la arrogancia
de la embriaguez. Dejemos, pues, las armonias cromaticas para
los excesos impudicos de los bebedores de vino, y para la mu-
sica coronada de flores y de prostitucion®.

No obstante, en el cristianismo, en cuanto religion de la encarna-
cion del Logos creador y redentor, la espiritualidad de la oracion ten-
dra también que distanciarse de la mistica de la afasia, que anula en la
intimidad divina toda vibracion sensible del sonido y del sentido.

[I. La innovacion de Agustin:
sensibilidad espiritual de la musica

El parteaguas, por cuanto respecta a la integracion teo-logica del
sonido y del silencio, en la perfeccion de la alabanza cristiana, es
ciertamente Agustin de Hipona. Agustin contintia siendo el tnico au-
tor de la gran teologia patristica que manifiesta un interés especifico
por la posibilidad —e incluso la necesidad— de conjugar la sensibi-
lidad musical de la voz sonora con la espiritualidad cristiana de la
oracion.

El obispo de Hipona converge, de forma totalmente comprensi-
ble, con la desconfianza de los Padres (por otra parte bastante coin-
cidente con la de los filosofos) hacia el superficial uso hedonista de
la musica en la oracion. Sin embargo, los Comentarios a los Salmos
contienen también una apasionada celebracion teologal del jubilus,
que, a fin de cuentas, es pura musica del instrumento-voz sin pala-

8 Clemente de Alejandria, Paidagogos, 2, 4
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bras. Las célebres paginas de las Confesiones dedicadas al recuerdo
del canto ambrosiano y a la emocion de la intervencion coral liturgi-
co-popular constituyen de por si la prueba —esencialmente inédi-
ta— de un nuevo registro de evaluacién, que incluye la apreciacion
de las potencialidades reales de una musica cristiana como forma
espiritual de la oracion: melos audible y no solo rythmos interior.

La audacia del intento de Agustin al rehabilitar el interés teologi-
co-cristiano por la sonoridad musical de la oracion hunde sus rai-
ces en la intencion de honrar el canon cristiano y antignostico de la
creacion. De hecho, la singularidad de esta retractatio agustiniana
marco el camino para la novedad cristiana en el surco de una nueva
estética musical. Y, de este modo, para la superacion de una pura
alternativa entre oracion interior y oracion vocal, entre silencio y
voz.

El alma es ciertamente una naturaleza mejor que el cuerpo. Pero
no por eso debe pensarse, comenta Agustin, que todo cuanto acon-
tece en ella sea mejor de lo que acontece en el cuerpo. Logicamente,
lo que es verdad en el cuerpo lo es en cuanto verdad, no simplemen-
te porque sea sensible, asi como lo que de falso se genera en el alma
es falso porque es falso, no porque sea espiritual. Ademas, es sor-
prendente que el cuerpo pueda hacer algo en el alma: pero esto es
precisamente lo que sucede en el ser humano, si bien un efecto tal
no podria producirse si no fuera siempre el alma la que se activa
para recibir en la sensibilidad del cuerpo la verdad de la experiencia.
Sobre este vinculo pesa ahora la condicion pecadora del hombre:
esta limita el dominio del alma sobre el cuerpo, pero al mismo tiem-
po hace atin mas necesario su vinculo.

El cuerpo creado por Dios posee una belleza en su género, y, por
consiguiente, puede cooperar con una aportacion especifica a la re-
conquista de la belleza por parte del alma®.

° «Dios, en efecto, del que no podriamos decir en realidad nada digno, aco-

ge, no obstante, con agrado el obsequio de nuestros labios, y ha querido conce-
dernos la alegria de dirigirle para alabanza suya nuestras palabras («Et tamen
Deus, cum de illo nihil digne dici possit, admisit humanae voci obsequium et
verbis nostris in laude sua gaudere nos voluit», Agustin de Hipona, De Doctrina
christiana, 1, 6, 6).
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IV. Discusion postridentina sobre el valor de la oracion vocal

La disputa sobre la cuestion de la cualidad espiritual de la oracion
vocal, y sobre la presunta superioridad de la oracion mental, se rea-
vivard en la época moderna con ocasion del debate general sobre la
fe y el sacramento que anima la confrontacion polémica con la Re-
forma. El régimen de la oracion vocal cristiana, en los textos del
Catecismo de Trento, se presenta con precisa explicacion de su dia-
léctica y con elegantes matices y diferenciaciones susceptibles de in-
teresantes profundizaciones.

Hemos de orar, pues, en espiritu y verdad [...] Ora de esta manera el
que hace oracion con intimo y ardiente afecto del alma. No excluimos la
oracion vocal de este modo espiritual de pedir. Pero con todo nos parece
que de justicia se debe la primacia a la oracién que nace de un corazén
fervoroso, la cual es la que oye Dios, a quien estan patentes los pensa-
mientos ocultos de los hombres, aunque no se pronuncie con la boca'®.

La oracion vocal —prosigue el texto— es oportuna, por cuanto
contribuye a orar con mas fervor y sentimiento de piedad y devocion,
como muestra san Agustin en la Carta a Proba. Es justo que la lengua
participe en el movimiento del corazon, puesto que es justo que el
cuerpo participe en la accion del alma. La diferencia de nivel cualita-
tivo, propia de la oracion cristiana, no reside en la diferencia de grado
espiritual entre formulacion vocal y formulacion mental. Mas bien se
debe al hecho de que existe una forma privada de la oracion, que es
libre de servirse de las palabras mas adecuadas al individuo, como
también una oracion publica que es regulada por la Iglesia y que se
sopesa a partir de la unidad eclesial del acto religioso. Con este tras-
fondo, la defensa de la cualidad espiritual de la oracion vocal con
respecto a una variacion «mistica» que tenderia a disminuirla, esti-
mula inevitablemente la busqueda de razones intrinsecas.

10 «Est igitur orandum in spiritu et veritate [...] Orat autem eo modo, qui

intimum ac fragrans animi studium adhibet, a qua spirituali precandi ratione
vocalem non excludimus: verum tamen principatum jure tribuendum ducimus
illi, quae a vehementi animo proficiscitur, obsecrationi: quam Deus, cui patent
occultae hominum cogitationes, audit, etiam si non ore proferatur» (edicion de
1677; cf. M. Brulin, op. cit., p. 15).
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V. El silencio en la oracion como abandono a Dios. F. Fénelon

El planteamiento del «mistico» Fénelon, al final del siglo xvi1, es
sintomatico. La «nueva» mistica anuncia su busqueda de equilibrio
con el esfuerzo de encontrar la conciliacion entre la perfeccion de la
oracion littrgica y la interioridad de la oracion mental.

Independientemente del hecho de que las dimensiones carismati-
cas de la experiencia mistica introduzcan elementos diferenciales en
los modos de actuacion de la intimidad con la gracia, su oracién no
debe ser diferente de la de los cristianos comunes. La superacion de
la oracion vocal acontece, a su vez, debido a condiciones especificas
que estan relacionadas con la obediencia al carisma y la entrega al
impulso de la gracia. La eventualidad de una situacion en la que la
oracion vocal parezca incapaz de generar interioridad, algo que se
verifica frecuentemente, no debe en todo caso atribuirse a alguna
imperfeccion intrinseca a ella. Al contrario, debe vincularse a una
circunstancia en la que el alma se resiste a la atraccion de la gracia,
que la invita al sencillo estar recogida y detenerse en Dios, y se obs-
tina en buscar una forma de oracion vocal no obligatoria (es decir,
no liturgica). El matiz se encuentra en el hecho de que la oracion
littrgica se concibe sobre todo como un eco de la Palabra de Dios
(como revelacion, como accion, como presencia real). La oracion
vocal cristiana se estructura, se constituye y vive en torno a la pala-
bra de Dios. En relacion con su funcion de fundamento es gracia de
la accion de gracias, eucaristia memorial y sacrificio de alabanza,
jubilo incansable y contemplacion pura. La obediencia a la oracion
canonica, que es vocal y performativa, no es, por consiguiente, una
simple décima de tiempo, un mero vinculo disciplinar. En su raiz es
escucha de la fe, por consiguiente obediencia atraida por la persua-
sion ejercida por una gracia de revelacion que promete renovarse en
cada celebracion de su acontecimiento fundador. En la entrega de
uno mismo (alma y cuerpo, aliento y presencia) al tiempo de la ala-
banza se repiten la vision y la escucha originaria.

El fundamento del acto litargico, como performance insustituible
y constitutiva para el acto de la fe, es radicalmente un acto de pura
contemplacion, y, en definitiva, de pura escucha receptiva. Esta es la
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esencia del silencio en el que esta radicalmente envuelta la oraciéon en
cuanto obediencia de la fe.

La atencion, que corresponde a la intencion celebrativa, es por eso
mismo concentracion de la mirada que nos sustrae a toda otra vision
o0 voz que nos distrae de la Palabra.

Logicamente, el juego de la voz y del silencio que dirige el ritmo/
respiracion de la oracion tiene sus densificaciones y sus distensiones
simbdlicas: se hace ritmo de la recitacion, sabiduria de las pausas,
adaptacion reciproca. Es un juego —a veces micrométrico— entre
«silencio del alma», que sostiene la vocalidad del hombre, y un
«arrét attentif en silence» (Bossuet), que deja resonar la presencia de
Dios. El silencio del alma crea un seno acogedor para la articulacion
de la voz, la pausa sabia de la energia vocal deja resonar la Palabra y
los afectos plasmados por Dios. «Pedid a Dios cuando os destine a
pedirle, gemid cuando os inspire gemir [...], alegraos cuando sus
palabras estén llenas de alegria; afligios, temed, cuando quiera im-
primir en vosotros la tristeza y el temor» (Fénelon).

VI. La escucha de la Palabra como «silencio activo» en la oracion

En suma, no obstante todo, también en la «nueva mistica» el
hombre interior permanece esencialmente como un oyente de la Pa-
labra, tanto cuando la deja habitar en su silencio exterior como
cuando la asimila en el silencio del propio corazén haciéndose eco
de ella con su voz.

La estructura representada de la nueva musica (duraciones, pau-
sas, detenciones y reanudaciones, proposiciones e imitaciones, vo-
ces que hablan y voces que responden) incluye ya el juego de los
sonidos y de los silencios como un elemento basico de su sintaxis'.
En este contexto la musica no organiza simplemente el sonido, aco-
ge el silencio, sin el cual la musica no suena y no resuena como de-

"' En Traité du recitatif de 1707, Grimarest subraya el uso sabio de las pausas
y el arte del silencio en la declamacion teatral: «Es muy agradable el uso sensa-
to de los silencios y de los suspiros en los grandes movimientos dramaticos,
como se ha aprendido a hacer en la musica». Cf. M. Brulin, op. cit., p. 182.
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be. La diferencia que determina la cualidad espiritual no reside por
tanto en la exclusion reciproca ni en una abstracta jerarquia de la
palabra y del silencio. El acto de la oracion, precisamente en cuanto
resonancia responsorial, es siempre también silencio que acoge.

El silencio, en tal caso, enfatiza la experiencia simbolica de lo ine-
fable, que, sin embargo, no se corresponde en absoluto con lo inau-
dible. Justo como en la vida espiritual, la palabra genera saturacion
y aspiracion al silencio, que restituye la energia e impulsa al nuevo
desplegarse de la oracion y del canto de alabanza.

En el ambito de la experiencia espiritual lo decisivo no es ya —he-
lenisticamente— la palabra o el silencio. En la palabra de la oracion
littrgica resuena el silencio atento y concentrado del alma. En este
silencio «Dios habla y es escuchado», justamente como acontece en
la escucha religiosa de la Palabra de Dios proclamada y declamada
con vox congruens 'y in spiritu et veritate.

Cuando recitamos [el oficio divino], Dios nos habla. Cuando
leemos la Escritura escuchamos a Dios. Meditarla es orar, pronun-
ciarla sin comprender es adorar la incomprensibilidad divina, fa-
miliarizarnos con ella, es entrar en conversacion frecuente con
Dios siempre de nuevo.

Este bello texto es de Louis Thomassin (1619-1695) 2, que es,
junto con Petavio, uno de los tedlogos mas representativos del Grand
Siecle.

En general, en la busqueda catolica de una interpretacion de la ora-
cion vocal como forma auténtica, y no de segundo orden, de la expe-
riencia espiritual cristiana, pueden observarse dos tendencias prin-
cipales que acabaran armonizandose. Una ve la oracion como un
estado existencial que, en su mismo ejercicio, esta destinado a propi-
ciar la comunicacion indisolublemente exterior e interior con Dios.
La otra describe la oracion como un movimiento espiritual (del alma
y del cuerpo) que inscribe a la criatura en el espacio y en el tiempo
de una justa relacion con Dios. En el modo en el que se interpretan
estos dos paradigmas es posible, no obstante, captar una dialéctica
interna unitaria y no excluyente, que crea puntos de contacto con

12 Cf. M. Brulin, op. cit., p. 185ss.
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las respectivas instancias. Por un lado, el vaciamiento de sf resulta, a
pesar de todo, un proceso intencional, un acto humano intencional,
consciente, querido. Por otro lado, el dinamismo antropolédgico que
recoge las facultades espirituales y sensibles en torno a la busqueda
la oracion auténtica, no tiene un objetivo diverso de aquel del per-
fecto abandono al movimiento del Espiritu que ora en nosotros.

La mediacion en la que acttia el compromiso por realizar la perfec-
ta transparencia del corazén en relacion con la accion divina debe,
por consiguiente, situarse en la dimension eclesial de la escucha de
la Palabra mas que en la subjetiva de la interiorizacion del yo'.

El silencio del que procede y al que retorna incesantemente la au-
téntica cualidad de la oracion cristiana es, por consiguiente, la escu-
cha del Espiritu que ora en nosotros, sin el cual también nuestra
respuesta a la Palabra se transforma inevitablemente en el eco de
nosotros mismos. La oracion ideal no es llegar al puro mutismo de la
palabra responsorial, bien en forma de una musica extatica, presun-
tamente mas espiritual, o en forma de un vacio silencio, que anula el
mundo en lo divino.

VII. iLiturgias como actos de «silencio performativo»?
Una propuesta

No podemos esquivar la actualidad de estas figuras de la dialéctica
musical del sonido y del silencio que emerge de las discusiones so-
bre la espiritualidad de la alabanza y de la oracion al comienzo de la
tradicion cristiana y que esta en el centro del viraje moderno.

13 Puede valer como sintesis de la conciliacion intrinsea entre silencio y res-
ponsorialidad de la oracion un pasaje de la instruccion Musicam Sacram del 5
marzo de 1967: «Obsérvese también a su debido tiempo el sagrado silencio;
mediante ¢, en efecto, los fieles no son reducidos a participar en la accion litar-
gica como extranos y mudos espectadores, sino que se insertan mas intimamen-
te en el misterio que se celebra, en virtud de las disposiciones interiores, que
proceden de la Palabra de Dios que se escucha, de los cantos y de las oraciones
que se pronuncian, y de la union espiritual con el sacerdote, que profiere las
partes que le corresponden» (n. 17).
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En nuestro horizonte cultural se repropone hoy dia una invitacion
al silencio de la oracion confesante y de la alabanza, que quiere sim-
plemente reducirla al silencio con el pretexto de la cualidad espiri-
tual superior de una oracién mental extraiia a la encarnacion del
Logos y a la adoracion de Dios. Y se reforma también, dentro de las
mismas religiones, la llamada a una ritualidad extatica, fisica, letani-
ca, sacrificial, de la evidencia de la oracion y de la alabanza que dan
culto a Dios ocupando todo el espacio del mundo con la puesta en
escena de una sacralidad que reduce al silencio todo gesto, palabra
y musica en las que el hombre aprende a habitar los vinculos entre
el alma y las cosas.

La fe cristiana no debe caer en esta doble trampa. Un cristianismo
que no hace mas que hablar, proclamar, explicar —en suma, un
cristianismo que nunca esta en silencio—, pierde la profundidad de
la escucha de la que esta hecha la fe. Y, por consiguiente, perdera el
espiritu de la oracion: la invocacion y la confessio laudis se transfor-
maran en estéril protesta y reivindicacion.

El testimonio de una fides ex auditu exige, por tanto, la dimension
fisica simbélica de un silencio reflexivo y adorante'*. Por otro lado,
donde faltan el pathos espiritual de la alabanza y la polyphoné musical
de la oracién, la mente no piensa en absoluto mas profundamente:
ni en lo divino ni en lo humano. Y la oracién no es en modo alguno
mas pura. El silencio que nutre la oracion es generado por la escu-
cha responsorial de la Palabra, no de su eliminacion. La actual mul-
tiplicacion de las palabras de la oracion junto con el estrépito pene-
trante del continuum iconico-musical que puebla el mundo, es la
expresion de una hdbitat degradado, de la religion y de la cultura,
del que hay que distanciarse creativamente'®. El momento actual
esta muy cerca al de un nuevo comienzo cristiano en una nueva cul-
tura del paganismo'®. Si no encontramos pronto una nueva musicd,
del sonido de los cuerpos responsoriales y del silencio del alma en

%Y. Raguin, La Source, DDB, Paris 2008 (trad. esp.: La fuente, San Pablo,
Madrid 1993).

> 1. Angelini, Un silenzio pieno di sguardo, Quaderni di Camaldoli, Bolonia 1996.
16 «Y al orar, no os pongais a repetir palabras y palabras; eso es lo que hacen
los paganos imaginando que Dios los va a escuchar porque alargan su oracion.
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escucha, la Palabra llegara a ser imperceptible!'’, porque ella, al final,
libera las armonias mas profundas de la presencia divina en «una
voz de silencio sutil», como la que pudo ver/oir Elias'®, el profeta
que retorna todas las veces que la invocacion mesianica llega al cul-
men de la espera de la Palabra de Dios y del Hijo del hombre.

El tema del cristianismo posmoderno, sobre la articulacion crucial
del silencio y de la oracion, me parece esto con otros términos. ;El
lugar de reunion y de reconocimiento de la asamblea cristiana —lu-
gar fisico, lugar simbolico— es también lugar de adoracion? La pre-
gunta cobra también actualidad para el pensamiento laico:

La «adoracion» hace pensar en «prosternacion». Insidia perma-
nente de las religiones, que se aprovechan de la prosternacion para
humillar. Pero la religion es también la tnica que abre la posibili-
dad de la prosternacion. Quiza deba entenderse asi aquella frase de
Hegel en la que dice que la religion debe permanecer para todos,
incluso para quien se ha elevado hasta el concepto [Lecciones de fi-
losofia de la religion]. El filosofo es aquel que no se prosterna. Y sin
embargo debe prosternarse: en cuanto filosofo debe saber que la
razon se prosterna ante lo que con respecto a ella se excede infini-
tamente. Debe saber, por consiguiente, que solo la razén adorante
es plenamente racional y razonable. El mismo Kant se prosterna
ante el cielo estrellado y a la ley moral®.

El silencio adorante no es simple enmudecimiento. Y la adoracion
silenciosa es accion de alabanza («Tibi silentium laus»??), no inmo-
vilidad inerte, paralisis extatica, vacio nihilista*". ;Donde esta enton-
ces este lugar indispensable del silencio adorante? ;En la «gran ciu-
dad» secular o en el gran «mercado global» en el que se decide,

No seais iguales a ellos, pues vuestro Padre sabe de qué tenéis necesidad aun
antes que le pidais nada» (Mt 6,7-8).

'7Y. Hameline, Une poétique du rituel, Cerf, Paris 1997.

8 1Re 19,13.

19 J.-L. Nancy, LAdoration. Déconstruction du christianisme II, Galilée, Paris 2010.

20 Sal 65,2.

21 A. Néher, Lexile de la Parole. Du silence biblique au silence de Auschwitz,
Seuil, Paris 1970 (trad. esp.: El exilio de la palabra: del silencio biblico al silencio de
Auschwitz, Riopiedras, Zaragoza 1997).
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gritando y amenazando, quién debe hablar y quién debe callar?
¢Quién ora entonces por la palabra del Otro/del otro? ; Quién alaba
en escucha silenciosa de la palabra de Dios, purificando la propia
lengua —también religiosa— del chismorreo obsesivo y fanatico?
¢Como escucharemos la invocacion del hombre —en la ciudad del
hombre y en los templos de las religiones— si nadie ora mas recu-
rriendo al silencio humilde de la escucha de Dios?

El silencio estd en el limite impronunciable de la palabra humana,
cuando esta haya reconquistado la sabiduria de su limite, que Nancy
llama «adoracion». El rebasamiento de este limite debe ser realizado
primeramente por Dios, para que en nosotros pueda iniciarse la es-
pera en un sentido no nihilista de esta esa limitacion. El punto de
conexion entre los dos se denomina, en el lenguaje religioso univer-
sal, que todos los seres humanos conocen muy bien, «invocacions.
Esta es la secuencia en la que debe volver a vivir la oracion cristiana,
si quiere tener una morada —y ser morada— en la ciudad secular.

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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Partimos de la investigacion segun la cual la literatura no comen-
z6 a dedicarse al estudio del silencio con «competencia tedrica»
hasta principios del siglo xx, es decir, de forma artisticamente ma-
dura, como medio de expresion y de estructuracion. Unas breves
reflexiones sobre la naturaleza del silencio y sobre su relacion con el
lenguaje y la palabra nos llevan a concluir que el silencio constituye
una importante caracteristica diferencial del ser humano como es-
pecie, puesto que solo él puede usarlo como medio de comunica-
cion. Tal vez, incluso, mas que el lenguaje es el silencio una caracte-
ristica diferencial del ser humano, puesto que muchos animales
hablan, es decir, producen sonidos y se entienden en su propio len-
guaje. Pero ningtin otro ser posee la capacidad de comunicarse me-
diante el silencio, mediante la ausencia de palabras. Al final regresa-
mos al tema de la literatura y terminamos preguntandonos por qué
llegd a descubrir tan tarde el silencio, sin darle, sin embargo, una
respuesta.

* DZEVAD KarAHASAN (Duvno, 1953) es escritor de Bosnia-Herzegovina, au-
tor de numerosas novelas, ensayos y obras de teatro. Actualmente es profesor
en la Facultad de Filosofia de Sarajevo y ha sido profesor visitante en varias
universidades europeas (Salzburgo, Innsbruck, Berlin y Gotinga). Por su pro-
duccion literaria Karahasan ha recibido numerosos premios y distinciones,
entre ellos el Herder-Preis (1999), el Leipziger Buchpreis zur Europaischen
Verstandigung (2004), la distincion de la Heinrich-Heine-Gesellschaft (2012)
y de la Goethe-Medaille (2012). La Facultad de Historia y Filosofia de la Uni-
versidad de Basilea le concedio el doctorado honoris causa en 2014.

En espariol se han publicado dos de sus principales obras: Sarajevo: diario de
un éxodo (2005) y Sara y Serafina (2006).
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El silencio en el drama

a ubicuidad del silencio en el ser humano, en su vida y en su

mundo, justifica el asombro que me produce constatar el

hecho de que la literatura no llegara a descubrirlo como una

importante forma de comunicacion hasta finales del siglo xix
y comienzos del siglo xx. Considero que Chéjov fue el primer escri-
tor en usar sistematica y conscientemente el silencio como un medio
de expresion no solo en sus dramas sino también en sus narraciones.
iComo debemos entender esto?

Los personajes de los dramas de Anton P. Chéjov hablan mucho
en casi todas las situaciones a las que conduce la accion dramatica
y con todos los que entran en contacto. Hablan para «matar el tiem-
po», como en el tercer acto del drama Ivdnov, donde se habla mera-
mente acompanando los aperitivos del vodka, pero sin llegar a
constituir un medio para expresar algo. A veces hablan para ocultar
la realidad —incluso a ellos mismos—, como la heroina de la co-
media El jardin de los cerezos, Ljubow Andrejewna, que no deja de
repetir incansablemente a lo largo de la obra que quiere permane-
cer aqui, porque es su hogar, porque esta el cerezal y porque ama a
todos los del lugar, para finalmente irse con su amante a Paris. En
cada uno de sus dramas encontramos escenas en las que los perso-
najes hablan solo para asegurarse de que existen, bien ante si mis-
mos o ante su interlocutor, pero sin intencion alguna de comunicar
algo, de lograr algo, de expresar o decir algo a nadie. Algunos ha-
blan para ocultar que no piensan, como Sorin en La gaviota, y otros
para lograr lo que no quieren realmente, como, por ejemplo, As-
trow en Tio Vania, que seduce a Jelena Andrejewna sin saber verda-
deramente qué es lo que desea comenzar con ella y con la seduc-
cion. A menudo los personajes de los dramas de Chéjov hablan sin
proposito alguno, dicen lo que no piensan, lo que se les viene a la
cabeza en un determinado momento, sin fundamento ni objetivo,
sin motivo ni finalidad, sin el deseo de decir algo. Luego cometen
verdaderos desatinos provocando un profundo malestar a sus inter-
locutores, como Gajew en El jardin de los cerezos, que al elogiar a un
antiguo armario entre todos los presentes suscita un temor humano
fundamental, el temor ante lo absurdo. Como hemos dicho, a los
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personajes de este autor les encanta hablar mucho, con diferentes
motivos y resultados, pero nunca hablan de cémo son las cosas,
para decir qué piensan y sienten, para informar a alguien sobre algo
o realizar algo con lo que dicen. Lo que los héroes y las heroinas de
Chéjov quieren y sienten realmente lo expresan sobre todo median-
te el silencio.

Un buen ejemplo lo encontramos en una escena del acto cuarto
de la comedia El jardin de los cerezos. Ljubow Andrejewna le propone
a Lopachin que le pida la mano a Warja —ella lo ama y no va a en-
contrar una mujer mejor que ella—. Lopachin acepta con gusto la
propuesta («Lo celebraremos con champan», dice). Ljubow Andre-
jewna se va para enviar a Warja. Sigue a continuacion una de las
escenas mas comentadas del drama europeo, una escena formada
por cinco largas pausas y diez breves réplicas. Lopachin mira el re-
loj, dice «Si» y calla, entra Warja pero no se dirige a Lopachin, sino
que dedica largo tiempo a mirar «las cosas». Después de una prolon-
gada pausa, dice: «Es raro... No puedo encontrarlo», para después,
sin atender a la pregunta que le hace Lopachin sobre qué es lo busca,
anadir: «Yo misma lo he puesto aqui, pero no recuerdo donde». Si-
gue una nueva pausa tras la que Lopachin pregunta a Warja adonde
le gustaria ir ahora. «A Ragulins», responde Warja, y su interlocutor
le comenta que estd a unos setenta werst'. Le sigue, logicamente, una
nueva pausa, y asi son estas réplicas, que no significan nada y no
quieren significar nada, ni son expresion del ser interior de los pro-
tagonistas ni equivalen a ninguna accion. Estas réplicas son mera-
mente la introduccion a una nueva pausa y solo quieren eso mismo.
Una accion de habla («accion hablada», como la denominaba Piran-
dello), como, por ejemplo, una expresion del ser interior de los pro-
tagonistas, de sus deseos y sentimientos, se realiza de forma eviden-
te en esta escena solo en los instantes y en la circunstancia dominados
por el silencio. Los dos personajes hablan para no decir nada, expre-
san una serie de palabras sin significado ni sentido, sin relacion al-
guna con sus deseos y su situacion, y lo que realmente quieren y
necesitan se muestra solamente en su silencio. No hablan de lo que
existe, dicen lo que no sienten.

! Antigua medida de longitud rusa; 1 W = 1,067 km.
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Analogamente se comportan el habla y el silencio entre si también
en las obras de Samuel Beckett, probablemente el discipulo mas fiel de
Chéjov entre los dramaturgos europeos del siglo xx. Solamente en
Beckett el discurso es intencionadamente y manifiestamente libre de
toda intencion, significado y sentido. En Esperando a Godot solo el si-
lencio expresa algo sobre el estado y los sentimientos de los persona-
jes, por ejemplo cuando se quitan los zapatos y se dan un masaje en
los pies. La diferencia se encuentra en que, en el caso de Chéjov, el
silencio comunica la poca capacidad que tienen los personajes de ar-
ticular sus necesidades, deseos y situaciones, de darle una forma que
los demas puedan entender, mientras que los personajes de Beckett se
reducen a lo esencial, de manera que su «vida interior» se mantiene
por debajo del lenguaje, es decir, por debajo del nivel en el que seria
posible hablar. Los personajes de Beckett saben que tienen pies, por-
que sus zapatos les han hecho llagas —ampliando asi su vida intelec-
tual-espiritual y su capacidad de comprension—. Seria demasiado
facil decir que el silencio en los personajes de Chéjov procede de un
lado del lenguaje y el de los personajes de Beckett del otro lado, aun
cuando en esta imagen haya al menos algo de verdad. El lenguaje ya
no esta en posicion de expresar lo que acontece en los personajes de
Chéjov, pues sus diferentes, y a menudo contrapuestos, deseos, nece-
sidades y suetios se entretejen, se encuentran entre si y se complemen-
tan reciprocamente, hasta el punto de formar un todo sincrético que
es demasiado complejo (;confuso?) para poder expresarse aun me-
diante el lenguaje. En el caso de Beckett nos encontramos exactamen-
te lo contrario: lo esencial de sus personajes se encuentra por debajo
de la superficie que permite expresarse mediante el lenguaje, pues
todo se limita a hechos fisiologicos.

El silencio humano

Comoquiera que sea la relacion entre los dos tipos de silencio con
los que trabajan los dos grandes dramaturgos, es evidente que ambos
muestran algunas caracteristicas importantes del silencio y recuerdan
hechos importantes relacionados con él. Recuerdan, por ejemplo, la
diferencia notable entre silencio y quietud, pues el silencio no signi-
fica simplemente la ausencia de la palabra o del lenguaje, no es neu-

732 Concilium 5/64



HOMO SILENS

tral y no puede catalogarse de forma puramente negativa. En todo
caso, la ausencia perteneceria a aquel tipo que es caracteristico del
arte, una ausencia que es presencia negativa, una ausencia que habla.
Callarse es un acto mediante el que se revelan la voluntad y la inten-
cion que se encuentran tras él. La quietud es un estado «neutral» del
ser humano y del mundo, la ausencia de ruidos —sean sonidos, pa-
labras o susurros—, mientras que el silencio es siempre un hablar
mediante la ausencia de palabras. El ser humano conoce con gran
precision el silencio del rechazo y el silencio de la aprobacion, dife-
rencia sin dificultad entre el silencio de la negacion y el silencio de la
afirmacion. Casi me atreveria a decir que lo que distingue esencial-
mente al ser humano del animal no es el lenguaje sino el silencio,
pues también los otros animales hablan, es decir, producen, de un
modo u otro, sonidos y se entienden entre si. Sin embargo, solo el ser
humano guarda silencio y comunica algo con este silencio. La capa-
cidad de hablar sin pronunciar palabras no la tienen las plantas ni los
animales, ni tampoco los nifios, solo los adultos pueden intenciona-
damente desvelar mediante el silencio lo que piensan o sienten.

Las diferencias entre las obras de Chéjov y Beckett nos revelan
que no solo existen formas diferentes de silencio, sino también dife-
rentes niveles, pues mediante él puede hablarse de lo mas sublime y
también de lo mas infame. El ser humano calla sobre lo que despre-
cia y no considera que merece la pena hablarse, expresando asi ine-
quivocamente su modo de relacionarse con el asunto. Guarda silen-
cio también sobre aquello de lo que se avergtienza como también
con respecto a lo que su cultura considera vergonzoso (en la cultura
occidental, por ejemplo, lo corporal, lo puramente fisiologico). Pero
también guarda silencio ante lo sublime, lo extraordinario, lo mara-
villoso. Rudolf Otto nos hizo tomar conciencia del enmudecimiento
que se produce ante la revelacion de lo santo o lo sagrado, y todos
sabemos por experiencia que nos quedamos sin habla ante el encan-
to que nos suscita algo bello. Enmudecemos cuando horrorizados
nos hallamos ante una deformidad o un crimen, y también callamos
cuando estamos entusiasmados, encantados y maravillados. Estas
formas del silencio marcan los limites del lenguaje y nos recuerdan
la contradiccion de la relacion entre el habla y el silencio, es decir,
nos muestran la relacion paradéjica que existe entre ellos.
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El silencio es una parte esencial del lenguaje, pero no del modo en
que forma parte de la musica, es decir, como la base desde la que se
escucha un sonido o como pausa que separa los sonidos entre si y
hace posible que sean escuchados y reconocidos. A decir verdad, el
silencio también se explica porque el ser humano debe callar para
oir a su interlocutor, y la escucha constituye una parte irrenunciable
del lenguaje. El que escucha no esta sumergido en el silencio, sino
que calla y su silencio es fundamental para el lenguaje, pues contie-
ne en si mismo una parte esencial. Sin embargo, al mismo tiempo el
lenguaje esta rodeado por el silencio, que, como ya hemos mostra-
do, le marca al primero sus limites. Al otro lado de lo que se dice no
hay quietud ni vacio, sino silencio. Algunas formas y niveles del si-
lencio se encuentran, por consiguiente, dentro del lenguaje, como
parte esencial suya, mientras que otras formas y niveles lo rodean
como formas de expresion mediante las que se expresa lo inefable.

En las religiones abrahamicas, en las que Dios crea mediante la
palabra, el silencio posee una dimension peculiar, metafisica me
atreveria a decir. ;Qué significa el silencio en un mundo que es ex-
presion de Dios? En la tradicion musulmana hallamos la conviccion
de que todo aquello de lo que Dios aparta su vista simplemente de-
saparece. Pero no he encontrado nada que me ayude a entrever c6-
mo se relacionan el lenguaje y el silencio. ;Enmudece Dios después
de haberse expresado en el mundo y de haberse revelado? ;Nos
hundirfamos los seres humanos en el «mal definitivo» si Dios co-
menzara a callarse en la relacion con nosotros, como supone el papa
Benedicto XVI? El Papa suplico a Dios, durante el discurso pronun-
ciado en el campo de concentracion de Auschwitz, y pregunto al
Todopoderoso por qué habia guardado silencio mientras se estaban
cometiendo aquellas atrocidades. ;Habia guardado realmente silen-
cio Dios? ;Qué aspecto tendria su silencio? ;Podria existir el mundo
si él callara? ;Calla de hecho o le retira a los seres humanos la capa-
cidad de oir su voz cuando cometen maldades de esta magnitud?

No sé si puede hablarse en el islam del silencio de Dios, ni siquiera
si es posible en general plantear cuestiones al respecto. Sin embargo,
si esta claramente mencionado el silencio humano, que posee un lu-
gar fijo en el ambito de las relaciones humanas con este mundo y con
el venidero. Todas las criaturas alaban al creador con su mera existen-
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cia, solo el ser humano puede rechazar alabarle e incluso puede ne-
garlo mediante las palabras. Este aspecto remite a una caracteristica
esencial del ser humano en la antropologia musulmana, a saber, a la
libertad ontologica, que le ha sido concedida, o, mejor dicho, a la que
esta condenado. El ser humano fue creado con el maximo grado de
libertad en su ser, de tal modo que puede hacer incluso lo que es
absolutamente imposible o inconcebible, es decir, puede negar a su
creador. Esto nos recuerda la famosa disputa de Platon en el didlogo
El sofista, en el que un extranjero, un huésped de Elea, afirma que
gracias al lenguaje puede expresarse lo que no existe (lo que carece
de existencia o el no ser, dirian probablemente los filosofos) y por
consiguiente también puede pensarse. Puesto que los limites entre lo
que existe y lo que no existe, entre el ser y el no ser, no estan claros,
el lenguaje también nos muestra que el silencio forma parte inaliena-
ble de él y, por esta razon tal vez, nos proporciona una posibilidad de
expresar lo que no existente, lo imposible, lo absurdo. Para un mu-
sulman la afirmacion de que Dios no existe es precisamente algo ab-
surdo, algo inexistente y en el fondo imposible, pero si es expresable
y en este sentido lingtisticamente posible.

Probablemente por este motivo el ser humano debe pronunciar el
credo para ser musulman. Las nubes y los metales ocultos en la tierra,
la hierba y los peces, las montanias y los pajaros, las inconmensura-
bles aguas, la arena y los gusanos, los arboles y las abejas —todo esto,
y todo lo demas, que aqui no cabria mencionar—, alaban a su crea-
dor y dan testimonio de su poder, todo esto esta en conformidad con
la fe, aun cuando guarde silencio. Solo el ser humano debe pronun-
ciar el credo (Confieso que no hay otro Dios fuera de Ala y que Ma-
homa es su enviado) para estar en conformidad con la fe. ;Por qué no
le basta al ser humano guardar silencio cuando este es suficiente para
todos los existentes? Pues porque solo el ser humano puede expresar
lo que no existente y lo imposible, y puede evocarlo mediante el len-
guaje, de manera que mediante este el hombre puede cometer los
pecados mas graves y fundamentales. Mientras guarde silencio, es ser
humano, existe y es real, pero no es aun un musulman; solo se llega
a ser musulman después de haber profesado el credo.

Esta consideracion nos lleva a preguntarnos si no constituye el
silencio el fundamento de la libertad humana. Completamente tota-
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litario no es aquel sistema cultural o politico que priva al hombre del
derecho a decir lo que piensa, el totalitarismo radical comienza alli
donde se le priva al hombre del derecho a guardar silencio. Mientras
pueda guardar silencio conservaré algunas formas elementales de
libertad, porque mi libertad reside en la posibilidad y en el derecho
a privar al sefior/Senor de la alabanza, por consiguiente en permane-
cer nada mas que como naturaleza. Lo que podria parecer un alto
nivel de la libertad, a saber, la posibilidad de negar expresamente a
mi creador, no es libertad o al menos no debe existir ninguna, pues
negar al creador o cargarme con un pecado parecido no llevan con-
sigo ninguna decision entre «cero» y «uno», solo contiene la deci-
sion de cambiar hacia el lado negativo de la escala numeérica. Logi-
camente, no niego la existencia de la libertad, solo digo que se
diferencia de la libertad esencial, que no consiste en elegir entre
«mds» y «menos», sino en una eleccion entre «cero» y «uno». La
diferencia fundamental, el mayor distanciamiento pensable se en-
cuentra justamente entre el «cero» y el «uno». Todas las demas dife-
rencias y distanciamientos son meramente un reflejo de esta diferen-
cia fundamental.

El silencio del mundo

En la literatura antigua los personajes hablan claramente de sus
emociones profundas, y para articular y expresar lo indecible, un
sentimiento, por ejemplo, que es muy intenso, recurren a sus accio-
nes. Asi, por ejemplo, Aquiles expresa su inmenso dolor por la
muerte de Patroclo injuriando y deshonrando sin cesar el cadaver de
su asesino; Medea expresa su desesperacion por la infidelidad de
Jason y el furor por la traicion matando a su propio hijo (si bien el
dolor mas terrible podra soportarlo solo al ver sufrir también al trai-
dor Jason), y Ayax intenta compensar mediante el asesinato de sus
«enemigos» la humillacion que le habian infligido al entregar la ar-
madura de Aquiles a Odiseo, aun cuando serfa él, Ayax, el mayor
héroe legendario después de la muerte de Aquiles. Gracias a la inter-
vencion de la diosa Atenea, que oscurecié la mente de Ayax, este no
mato realmente a ningin hombre, sino a ovejas, a las que confundio
con sus enemigos. Esto muestra de nuevo que la locura del héroe
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encuentra su expresion en la accion, no en el discurso. Los persona-
jes de la literatura griega expresan lo que no puede decirse clara-
mente mediante sus acciones, no se callan, aun cuando no usen la
palabra, sino que acttan. No conozco a ningin protagonista de la
literatura griega que se calle y mediante su silencio exprese lo que
acontece en su interior, como tampoco ninguna escena dramatica y
ningun episodio de textos narrativos en los que se use el silencio
como recurso técnico.

Hace tiempo que, partiendo de esta constatacion, pensé que la
cultura griega no era tanto una cultura de la lengua cuanto mas bien
una cultura de las formas plasticas, de las imagenes, de las esculturas
y de los movimientos. Al fin y al cabo la mitologia griega creia que
el mundo habia surgido a partir de un huevo engendrado mediante
un acto sexual inspirado por la danza de la gran madre Gaya. Sin
embargo, mi pensamiento no era correcto, porque también en las
obras que surgieron después del nacimiento de las religiones mono-
tefstas abrahamicas, por consiguiente en culturas en las que sin du-
da desde hacia tiempo la imagen habia sido dominada por la palabra
y la plastica por el lenguaje, no se utilizaba el silencio. Ni siquiera
Shakespeare, que literalmente supo utilizar todos los recursos de la
expresion literaria en sus dramas, percibio en el silencio un impor-
tante medio dramaturgico. En toda su obra no hay ni una sola esce-
na en la que se recurra al silencio como medio expresivo y ni un
solo personaje que exprese su interioridad mediante el silencio. In-
cluso en la literatura romantica, en la que algunas obras llegan a
aproximarse a lo inefable, no conozco ningtin ejemplo en el que el
silencio sea utilizado como medio de estructuracion y de expresion
literaria. Bien es verdad que la literatura del Romanticismo remitia al
silencio/quietud del mundo, supo lograr que oyéramos perfecta-
mente bien el silencio del mundo vacio (al respecto, pensemos en E.
T. A. Hoffmann, por ejemplo en su cuento El hombre de arena), pero
no llegd a descubrir las posibilidades expresivas y estructurales del
silencio.

La fe en un Dios todopoderoso, que crea el mundo y en el que se
expresa, aporto a la literatura nuevos temas, nuevas formas, una se-
rie de nuevos medios técnicos y de procedimientos estructurales,
pero yo no diria que estas nuevas religiones abrieran la literatura al
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silencio o que lo hicieran accesible a ella como tema y como valioso
recurso expresivo. Solo con la frustracion de la fe en el positivismo,
con el final del optimismo cientifico como Cosmovision, con Chéjov
y la decadencia literaria de final de siglo, entra el silencio en la lite-
ratura, como tema importante, como medio de expresion y como
instrumento importante para la caracterizacion y elaboracion de los
personajes.

;:Existe una explicacion para este fendmeno? ;Se debe a que con la
decepcion provocada por la incapacidad de las ciencias exactas de
responder a todas las preguntas y alcanzar la verdad intangible, el
ser humano se ve confrontado repetidas veces con lo infinito, con lo
trascedente y con lo inefable (y, como sabemos, la literatura diagnos-
tica los estados del espiritu humano y articula con maxima precision
sus cambios)? Dicho con otras palabras, ;descubrio la literatura el
silencio en el momento en el que el hombre enmudeci6 ante el mun-
do silenciado originado por una explosion? ¢Es el encuentro de la
literatura con el silencio un reflejo del encuentro del ser humano
con el mundo opaco, mudo y reducido a materia inorganica? ;Con
el Big bang como Dios?

Logicamente, no s¢, no puedo saber, ni estar seguro de si mis pre-
guntas se fundamentan en hechos correctamente entendidos. Quiza
existe una gran cantidad de obras literarias entremezcladas con si-
lencio sobre las que no sé nada, tal vez los decadentes de final de
siglo llegaron a descubrir el silencio mas alla de todas las decepcio-
nes, es mas, incluso con total alegria. Admito que me agradaria que
fuera asi, pues debido a mi profundo escepticismo me alegra descu-
brir que a veces no tengo razéon. No obstante, le estoy agradecido a
mis reflexiones sobre el silencio, pues me han descubierto una de las
caracteristicas fundamentales de la especie humana. Me hicieron to-
mar conciencia del silencio y del maravilloso océano de ideas, cues-
tiones y posibilidades que ofrece. Pero también me han hecho tomar
conciencia lamentablemente de que nosotros, los seres humanos
contemporaneos, cada vez guardamos menos silencio y cada vez
mas nos hundimos en la mudez.

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)
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Dios parece mantenerse en silencio cuando personas como Je-
sus o Job le invocan en medio del sufrimiento. A veces, quie-
nes quieren hablar de Dios estan obligados a guardar silencio por-
que no es accesible a los sentidos y a la razon conceptual. Los
misticos afirman que Dios esta mas alld de todo cuanto podamos
decir sobre él. Por tanto, ante Dios solo podemos guardar silencio.
Las tradiciones chinas e indias también afirman este apofatismo
epistemologico. Pero el budismo llega a dar un paso mas y afirma
incluso el apofatismo ontolégico, porque no existe un objeto fijo
sobre el que se pueda hablar ni tampoco un sujeto fijo que pueda
hablar. Por consiguiente, el silencio se impone.

* MICHAEL AMALADOSS, S.J., naci6 en 1936 en Tamil Nadu (sur de la India).
Actualmente es director del Institute of Dialogue with Cultures and Religions de
Chennai, un instituto de investigacion de posgrado de la Universidad de Ma-
dras. Es también secretario de Jesuits in Religious Studies en Asia del Sur y
editor de IGNIS, revista sobre espiritualidad ignaciana. Tiene un doctorado en
Teologia sistematica por el Instituto Catdlico de Paris y es doctor honoris causa
por el Regis College de Toronto. También tiene una especialidad en musica de
India del Sur. Con anterioridad ha sido profesor de Teologia en Vidyajyoti Co-
llege of Theology en Delhi y editor de Vidyajyoti Journal of Theological Reflection;
profesor visitante en varias instituciones teologicas de Manila, Tailandia, Bruse-
las, Lovaina, Berkeley, Washington y Cincinatti; presidente de la International
Association of Mission Studies; consultor de dos Pontificios Consejos en el Va-
ticano y de la Commision sobre Mision Mundial y Evangelizacion del Consejo
Mundial de las Iglesias; y asistente del superior general de la Compania de Je-
sts. Se dedica especialmente al estudio de la teologia y la espiritualidad de la
India y al dialogo entre Evangelio, cultura y religiones.

Es autor de 31 libros, editor de 8 obras y autor de 450 articulos en varios
idiomas (algunos de sus libros se han traducido a otras lenguas).
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eologia significa hablar sobre Dios, y una teologia del silen-

cio, sobre la que se me ha pedido reflexionar, tendra que

hablar sobre el silencio en relacion con Dios. El silencio se

entiende como ausencia de habla o de discurso. Puede ser
mental (pensamientos) y fisico (palabras). En el contexto de una con-
versacion, el silencio podria significar ausencia de respuesta por cual-
quier razon y de cualquier modo. En las paginas siguientes me cen-
traré en tres areas. A veces Dios parece guardar silencio cuando los
seres humanos quieren hablarle. En segundo lugar, cuando los seres
humanos tratan de pensar en él o hablar de él racionalmente, al final
tienen que callarse porque Dios estda mas alla de cuanto pueden
pensar o decir en ese nivel. Dios trasciende el lenguaje, el concepto y
la razon. En cambio parece accesible a la imaginacion, la emocion, la
energia y la intuicion. El hecho de que no podamos hablar sobre Dios
o llegar a él mediante el lenguaje y la razon no significa que no poda-
mos experimentarle de otros modos. En tercer lugar, Dios puede
también trascender nuestra experiencia. Experimentamos a Dios co-
mo vacio, como nirvana o shunia. Indaguemos por consiguiente aho-
ra en estas tres dimensiones de un Dios silencioso.

El silencio de Dios

La experiencia religiosa normal consiste en un contacto perma-
nente del ser humano con Dios, experimentado como creador y sal-
vador. La oracion es el medio para hablar con él, para alabarle, darle
gracias, suplicarle favores y pedirle perdon por los pecados. Dios
esta cerca de nosotros, nos guia y atiende nuestras necesidades.
También nos habla a través de los profetas. Dios nos manifiesta su
divinidad en los maravillosos hechos de la creacion, en la proteccion
y en la salvacion. Pero la Biblia nos presenta también ejemplos en
los que Dios guarda silencio. Su silencio nos resulta absolutamente
chocante cuando esperamos que «haga» algo que nos ayude, ba-
sandonos en la experiencia pasada que teniamos de su auxilio. Para
el cristiano el ejemplo mas sorprendente del silencio de Dios es cuan-
do Jesus crucificado le grita diciendo: «Dios mio, Dios mio, §por qué
me has abandonado?» (Mt 27,46). Retrospectivamente podemos de-
cir que Dios le resucitara al tercer dia, luego Dios le responde. Pero
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en ese momento guarda silencio. De hecho, el silencio de Dios, con
su negativa a intervenir, conduce a la muerte a Jesus, silenciando su
propia voz orante. El silencio lleva al silencio o el silencio responde
al silencio. Jests ya habia experimentado este silencio de Dios la
noche anterior cuando oraba en Getsemani: «Padre mio, si es posi-
ble aparta esta copa de mi, pero que se haga tu voluntad, no la mia»
(Mt 26,39). No le llega ninguna respuesta de Dios y la oracion de
Jests concluye la segunda vez: «Que se cumpla tu voluntad». Poste-
riormente dira en la cruz: «Padre, en tus manos entrego mi espiritu»
(Lc 23,46). El silencio entre Dios y Jests oculta un intercambio de
amor que fructificara como vida nueva. Por consiguiente, se trata de
un silencio lleno de promesa y de esperanza, no de desesperacion.
Los dos ladrones ilustran las dos posibles reacciones diferentes. El
silencio adquiere significado en un contexto de esperanza.

Observamos ya con anterioridad este mismo fenémeno en la Bi-
blia. Job lo pierde todo, no solo su familia y sus posesiones, sino su
salud, su cuerpo se consume. El se lamenta: «Si grito “violencia”,
nadie responde; imploro “socorro”, pero no hay justicia» (Job 19,7).
Pero su esperanza no desaparece: «Sé que mi redentor vive... en-
tonces en mi carne veré a Dios» (Job 19,25-26). En el Salmo 44
oimos la voz de Israel que se siente abandonado ante sus enemigos:
«Tu nos has rechazado y nos has humillado» (Sal 44,10). Pero la
ultima palabra es una palabra que exige esperanza: «jDespierta!
¢Por qué sigues dormido? jPonte, Setior, en accién! No nos recha-
ces para siempre» (Sal 44,24). Dormir implica obviamente estar en
silencio. Pero el salmista espera que pasara. Por otra parte, Dios
puede no entender estas ruidosas lamentaciones. En este sentido
ordena: «Callaos y sabed que yo soy Dios» (Sal 46,11). De nuevo en
este caso el silencio humano debe responder al silencio divino, pero
es un silencio prefiado de esperanza. En el didlogo entre Dios y los
seres humanos el silencio puede ser tan significativo como el habla.
El silencio de Dios puede estar motivado por dos razones diferen-
tes. Una razon se debe a que el pueblo no ha respondido al manda-
miento de Dios y no le ha obedecido. En este caso el silencio de
Dios es una llamada a la conversion. Una segunda razén de su si-
lencio puede deberse a un especie de prueba. Job ha sido fiel a Dios
e incluso las desgracias que se han abatido sobre él no hacen tem-
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blar su fe y su confianza en él. El silencio de Dios constituye enton-
ces una prueba para la fidelidad de Job. Cuando Dios parece guar-
dar silencio y los seres humanos tienden a llenar con palabras el
espacio vacio. Pero quienes saben mds, animados por la esperanza,
guardaran silencio y esperaran.

El silencio de los seres humanos

Un segundo tipo de silencio esta relacionado con el proceso hu-
mano de conocimiento. La tradicion filosofica griega considera que
los seres humanos son seres racionales. Mediante la razén llegan a
conocer el mundo exterior. Los sentidos entran en contacto con el
mundo circundante. La razén abstrae conceptos de las impresiones
sensibles. Estos conceptos median una relacion entre el intelecto
que conoce y los objetos que son conocidos. Cuando la relacion es
adecuada se declara que los objetos conocidos son verdaderos. La
razon humana puede también reflexionar sobre los datos adquiridos
de este modo. Por ejemplo, al contemplar el mundo la razén puede
concluir que debe tener un creador. Evidentemente, la verdad del
creador no es conocida directamente, pero es inferida mediante el
razonamiento. El proceso del razonamiento también proyecta una
idea del creador. Comparado con el mundo finito, su creador es
considerado infinito. De este modo, los seres humanos describen a
Dios mediante un lenguaje analogico. Dios es el ser supremo, infini-
tamente poderoso, bueno, misericordioso, amoroso, etc. Este ser
supremo no es accesible a nuestros sentidos ni a nuestra razén limi-
tada. Sabemos qué es bondad, fuerza, etc., por el mundo que nos
rodea. Simplemente podemos afirmar que Dios es infinitamente
bueno y poderoso. Pero jrealmente captamos, conocemos o com-
prendemos esta realidad infinita?

Algunos filosofos responden afirmativamente a esta pregunta.
Escriben sofisticados tratados sobre Dios. Usando la logica llegan a
toda clase de conclusiones. Pero los filosofos modernos se permiten
disentir. Sostienen que los seres humanos pueden solo conocer el
mundo material a través de sus sentidos y solo esto es verdad. No
ven razon alguna para afirmar la existencia de algo mas alla del
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mundo material. De afirmarse algo asi se trata de una entidad logi-
ca, no de una entidad real. La verdad es que esta entidad no es
cognoscible. Nuestra actitud con respecto a tales objetos imagina-
dos solo puede ser el silencio. Algunos llegan a decir que estas rea-
lidades no materiales, como Dios, no existen. Esto es ateismo. Otros
dirfan que de existir estas realidades no podriamos conocerlas de
un modo normal, es decir, de un modo racional. Por consiguiente,
no podemos decir nada sobre ellas. Esto es agnosticismo. Algunas
personas no creen actualmente a Dios. En el caso de que se hablara
sobre Dios, ellas guardarian silencio. Algunas de estas personas
pueden ser muy enérgicas a la hora de negar a Dios. Ellas quieren
afirmar su autonomia y su libertad. Consideran todo poder supe-
rior a ellas como una amenaza, y, en consecuencia, lo niegan. Se
trata de un tipo negativo de silencio, una negacién del conocimien-
to, un rechazo a hablar. Este silencio no es teolégico sino ideologi-
co, fundamentado en el materialismo y en el racionalismo. Dios
queda excluido desde el instante en el que se parte de que solo es
real el mundo material. Los esfuerzos realizados por filésofos mo-
dernos como Emmanuel Levinas y Jean Luc Marion para hacer un
espacio a Dios mediante fenomenos como la «huella» o el «icono»
no resultan suficientes para evitar este silencio negativo, puesto que
parecen aceptar como evidente el materialismo y el racionalismo de
la Tlustracion.

A veces el rechazo de Dios puede estar cargado de emociones.
Hemos mencionado mas arriba la historia de Job. Actualmente con-
tamos con historias similares: personas que pierden sus propieda-
des, que pierden a sus seres queridos por enfermedades repentinas
o incurables o por accidentes, personas que sufren duras discapaci-
dades, etc. Estan enfadadas con Dios y algunas pueden llegar a ne-
garlo. Es mucho el sufrimiento que hay en el mundo. Si Dios es
bueno, entonces lo solucionaria. Si Dios no soluciona, entonces o no
es bueno, de modo que no quiere remediarlo, o no es poderoso, de
manera que es impotente. Un Dios asi no es necesario, tal es su con-
clusion. También en este caso se trata de una actitud de silencio con
respecto a Dios. A menudo es un silencio lleno de enfado y de amar-
gura. También es un silencio negativo. Pero la indignaciéon no con-
duce necesariamente a la negacion.
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El silencio de los misticos

Existe un tercer tipo de silencio que observamos entre los misticos.
Tienen una experiencia de Dios que es suprarracional, intuitiva, emo-
cional, intelectual. Al ser suprarracional esta mas alla del lenguaje, es
decir, no puede hablarse de ella de un modo racional usando concep-
tos. En este nivel el mistico guarda silencio. Pero trata de expresarla
mediante simbolos que remiten no al ser de Dios, sino a sus acciones
en la historia y en la vida de las personas y de las comunidades. Los
musulmanes cuentan con una letania de 99 nombres referidos a Ala.
Los hindtes tienen letanias de mil nombres. Ningtin nombre solo es
adecuado. Si tomamos cada nombre por separado, todo cuanto pode-
mos decir es «no es esto, no es aquello», neti, neti, como se diria en
sanscrito. Dios es el desconocido, asi que en el nivel del lenguaje solo
podemos guardar silencio. Dios no es un objeto de conocimiento, si
por este entendemos lo que puede darnos la razén. Pero Dios puede
ser experimentado, puede ser sujeto de relacion, de amor e incluso de
habla mediante el simbolo y la metafora, que abren a visiones sin limi-
taciones, sin objetivar a Dios. Escuchemos a los misticos. Dada la limi-
tacion de espacio me referiré solo a unos cuantos.

San Gregorio de Nisa (ca. 335-395) recuerda a Moisés, que tiene
una experiencia mas profunda que lo que puede observarse, entran-
do en contacto con lo «invisible e incomprensible» y viendo a Dios.
Pero se trata de un «ver que consiste en no ver, porque lo que se
busca trasciende todo conocimiento, un estar separado por todos
lados por la incomprensibilidad como por una especie de oscurida-
d»!. Dionisio el Areopagita (comienzos del siglo vi) se dirige a la
Trinidad con estas palabras: «Conducenos mas alla del desconoci-
miento y de la luz... alli donde los misterios de la Palabra de Dios
yacen sencillamente, absolutamente e inalterablemente en la brillan-
te oscuridad de un silencio oculto... En medio de una total incom-
prension e invisibilidad ellos llenaran completamente nuestras cie-
gas mentes con tesoros que superan toda belleza» (p. 86). Jan van

! Cf. Louis Dupré y James A. Wiseman, OSB (eds.), Light from Light. An An-
thology of Christian Mysticism, Paulist Press, Nueva York 2001, p. 49. Las citas
siguientes proceden también de esta antologia. Ofrecemos los ntumeros de las
paginas correspondientes entre paréntesis.
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Ruussbroec (1293-1381) habla de una persona que se encuentra
con Dios como «enorme luz, en la que resplandece la unidad de
Dios, pero que se le revela en la oscuridad, en el vacio, en la nada»
(p. 193). Un escritor anénimo (siglo xvi) evoca una «nube del no
saber» entre Dios y nosotros (p. 255). San Juan de la Cruz le escribe
a una monja carmelita: «Nuestra tarea mads importante consiste en
permanecer en silencio ante este gran Dios, en silencio con nuestros
deseos como también con nuestra lengua. El entiende solo un len-
guaje, el del amor silencioso» (p. 331). Notemos que el silencio en
el nivel racional-conceptual e incluso intelectual no excluye un con-
tacto y una experiencia directa mediante el amor. Estas citas de mis-
ticos de la tradicion cristiana pueden multiplicarse. Podriamos hacer
una ultima referencia a una historia sobre santo Tomds de Aquino,
que, después de sus eruditos tratados sobre Dios, tuvo una vision y
dejo de escribir. El consenso es general: Dios esta mas alla de la ra-
zon y del intelecto, pero puede experimentarse mediante el amor.

La tradicion de Oriente

En la tradicion china, el Tao-te Ching comienza afirmando: «El Tao
(Camino) del que puede hablarse no es el Tao eterno; el nombre que
puede pronunciarse no es el nombre eternox»*. Y advierte: «El que sabe
no habla, el que habla no sabe»*. Y anade: «Miramos y no lo vemos: su
nombre es el Inaudible. Lo tocamos y no lo encontramos. Su nombre
es el Sutil (sin forma)»*. La leccion fundamental del taoismo es que
busques vivir en armonia con el Tao o el Camino de la naturaleza y
evites las especulaciones innecesarias. Es significativo que el Absoluto,
si podemos llamarlo asi, no sea un «ser» sino un camino dindmico. No
es algo que ti puedas objetivar ni sobre el que puedas hablar. Es un
dinamismo que te mueve a ti. Lo que importa no es conocerlo, ni mu-
cho menos hablar sobre él, sino vivir en armonia con él.

? Los textos del tao son tomados de «The Natural Way of Lao Tzu», en Win-
g-Tsit Chan, A Source Book in Chinese Philosophy, Princeton University Press,
Princeton 1963, p. 139.

3 Thid., p. 166.
“ Tbid., p. 146.
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En la tradicion india, los filosofos-tedlogos usan la frase «neti ne-
ti», «no esto, no aquello», para indicar que ninguno de los nombres
y atributos que podamos pensar sobre el Absoluto pueden aplicarse-
le directamente. El Brihadaranyaka Upanishad dice: «El espiritu no
es esto, no es aquello. Es incomprensible»’. «El conoce todo, pero
nadie le conoce a él», afirma el Svetasvatara Upanishad®. El Katha
Upanishad enuncia: «El atman esta mas alla de todo sonido y forma,
sin tacto, ni gusto ni olfato. Es eterno, inmutable, y no tiene comien-
zo ni fin: esta por encima de todo razonamiento»’. Segin una tradi-
cion, el atman o espiritu interior se experimenta en el suefio profun-
do®, es decir, cuando estan en silencio todos los sentidos y otras
facultades, e incluso sin que se tengan suenos. Es en el silencio ab-
soluto cuando se manifiesta o se experimenta el atman. Las letanias
de los mil nombres se usan para alabar a Dios, pero siendo conscien-
tes de que Dios los trasciende todos. Dios manifiesta su divinidad en
formas humanas u otras formas en la historia, pero esta mas alla de
ellas. Esto se expresa diciendo Saguna y Nirguna Brahman, es decir,
es el Absoluto con y sin cualidades. El Nirguna Brahman trasciende
todo, y, al mismo tiempo, es inmanente en todo. No puede ser obje-
tivado. Solo se puede ser consciente de él. La técnica del yoga se usa
para apartar la mente de todos los pensamientos y las emociones
que distraen de modo que en el silencio que se sigue brille la luz con
todo su resplandor y plenitud.

El Absoluto/Dios es silencio

El Brihadaranyaka Upanishad nos cuenta una conversacion entre
el sabio Yajnavalkya y el rey Janaka. El rey pregunta al sabio: «;Cual
es la luz del hombre?». El sabio responde: «El sol». El rey prosigue:
«¢Qué ocurre cuando el sol se pone?». El sabio contesta: «Sale la

> The Upanishads, trad. de Juan Mascaro, Penguin, Harmondsworth 1965, p.
142. Los Upanishads son textos de meditacion y reflexion que se remontan al
siglo v a.C.

¢ Ibid., p. 90.

7 Ibid., p. 61.

S Thid., p. 124.
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luna». El dialogo continta y se pasa del sol y la luna al fuego, la voz
y el alma. El alma misma esta enraizada en el espiritu’®. Esto es la
doctrina del advaita o la no dualidad, de la que hablan los Upa-
nishads. El Absoluto/Dios y el mundo son no-dos. No existen el uno
sin el otro. El «yo» del ser humano no ve el Absoluto como un
«Otro», sino como un «Yo» mas profundo. El «Yo» no es un «El/
Ella» o un «Tu», sino un «Yo» mas profundo. Como dice Pablo: «Ya
no soy yo quien vive, sino que es Cristo quien vive en mi» (Gal
2,20). Por consiguiente, el «Absoluto» no es un objeto que podamos
ver, tocar, etc. No podemos hablar de él. No podemos hablar con él.
Solo podemos ser conscientes de él y experimentarle. Se compara a
la luz que no podemos ver, pero en la que podemos ver otras cosas.
Leemos en el Katha Upanishad: «Alli no brilla el sol ni la luna ni las
estrellas; los rayos no brillan alli ni mucho menos el fuego de la tie-
rra. De su luz todos ellos dan luz, y su radiacién ilumina toda la
creacion»?.

En la tradicion advaita o no dual la oposicion entre el ego y el Yo
(Absoluto) es trascendida, por consiguiente no es tema de debate. El
Brihadaranyaka Upanishad explica: «Pues solo donde parece existir
dualidad, alli uno ve a otro, uno huele el perfume de otro, uno sabo-
rea a otro, uno habla con otro, uno escucha a otro, uno toca a otro y
uno conoce a otro. Pero en el océano del espiritu el que mira solo,
esta mirando su propia inmensidad»''. El Absoluto no es silencioso.
Es siLEncIO. Escribe al respecto Raimon Panikkar:

Si somos capaces de percibir la dimension silenciosa de las cosas
podremos llegar a ser conscientes de lo divino, no solo porque lo
divino esta oculto en el silencio, sino porque lo divino es silencio...
El silencio no es la negacion del ser; es no-ser. El silencio es la au-
sencia de todo, y, en tltima instancia, una ausencia de ser. Es ante-
rior, previo al ser... En una palabra, ser conscientes del silencio del
ser y de la ausencia de la palabra es estar cerca de descubrir la di-
mension divina'?.

 The Upanishads, pp. 133-134.

10 The Upanishads, p. 64.

1 Thid., p. 137.

! Raimon Panikkar, The Rhythm of Being, Orbis Press, Maryknoll 2010, p. 324.
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El silencio de Buda

Buda se opuso a hablar sobre Dios/Absoluto. Nunca afirmo ni ne-
g6 el Absoluto. Vio a su alrededor gente que sufria la enfermedad, la
muerte, la necesidad, etc. Su objetivo era liberar a los seres humanos
de esta experiencia de sufrimiento. Identifico el deseo como la causa
del sufrimiento y sugirio que liberarse de él era el camino a la paz.
Vio el mundo y todo cuanto contiene como imperfecto y no perma-
nente, en cambio constante. También ellos son interdependientes.
No hay «cosa» 0 ego (sujeto) que sean independientes. Todo se en-
cuentra en una red de relaciones. El no crefa en una red de «seres»
que subyacen en este fenémeno de relaciones cambiantes. No eran
experienciales. No existian objetos exteriores para conocerlos. No
existian sujetos —egos— como puntos de referencia fijos que pue-
den considerarse como agentes de conocimiento. Existe la vida, hay
«cosas», hay personas. Pero todo esta en cambio, en movimiento.
No hay nada a lo que aferrarse.

Solo existe el sufrimiento, no la persona que sufre; no hay al-
guien que actte, solo existen los actos. El nirvana existe, pero no la
persona que lo busca; el camino existe, pero no el que sigue el ca-
mino®.

;Hay algo o alguien mas alla de este universo cambiante? No lo
sabemos. Cuando le plantearon preguntas como esta él guardo si-
lencio. El término nirvana ha sido traducido de formas diversas: ex-
tincion, vacio, nada. Estos términos negativos se refieren no tanto a
lo que es el nirvana, sino a lo que no es. En categorias epistemologi-
cas seria «silencio». Se describe asi:

Existe, oh monjes, un estado tal que no es tierra ni mar ni aire;
donde no existe ni espacio infinito ni conciencia infinita y ni si-
quiera vacio, ni sensacién ni no sensacion; donde no hay ni este
mundo ni otro ni ambos juntos, ni luna ni sol'*.

3 Visuddhi-magga, XVI. Citado en Raimundo Panikkar, The Silence of God.
The Answer of the Buddha, Orbis, Maryknoll 1989, p. 41 (trad. esp.: El silencio de
Buddha, Siruela, Madrid 2000).

¥ Udana, V111, 1. Citado en ibid., p. 42.
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Ciertamente, Buda estaba de acuerdo con los pensadores de otras
religiones en que nuestros medios de conocimiento son limitados.
Por consiguiente, no tenemos medios para saber y afirmar nada mas
alla del mundo que realmente conocemos. Todo lo que podemos
decir, entonces, es «no es esto, no es aquello». Esto es apofatismo
epistemolégico. Raimon Panikkar sugiere que lo que Buda sostiene
es un apofatismo ontologico®. Es decir, no solo no pueden aplicarse
nuestras categorias epistemoldgicas, sino tampoco las ontoldgicas.
El Absoluto no es un objeto que podamos conocer y sobre el que
podamos hablar. Trasciende nuestras capacidades de conocimiento
y de afirmacion. Pero la situacion es que tampoco hay sujeto. Segun
Buda no hay ego, sino un racimo de relaciones. El Absoluto tampo-
co es un «sujeto» en nuestro sentido. No es algo o alguien con lo que
podamos relacionarnos desde nuestra posicion presente. De poder
relacionarnos lo rebajarfamos a nuestro nivel. Por consiguiente, no
solo fenomenoldgicamente, sino también ontolégicamente, todo lo
que podemos decir es «no es esto, no es aquello». Del Absoluto
puede decirse entonces que es «vacio silencioso».

Hemos llegado a las cumbres de la teologia filosofica. Podemos
compararla con algunas de las filosofias no teistas contemporaneas.
Pero nirvana no es nihilismo. Lo mejor es guardar silencio mas bien
que intentar describirlo. La vida sigue como antes. Pero aprendemos
a vivir sin «aferrarnos», en silencio.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

1> Cf. R. Panikkar, The Silence of God, p. 102.

Concilium 5/81 749



Hermano John de Taizé *

SED DE SILENCIO
La experiencia de Taizé

a comunidad de Taizé, una comunidad monastica ecuménica

de Francia, acoge a decenas de miles de jovenes adultos cada
ano para tener encuentros semanales de oracion y reflexion inspi-
rados en las fuentes de la fe cristiana. La experiencia del silencio es
un aspecto importante en estos encuentros. Este articulo analiza el
origen y la funcion del silencio en la vida de los hermanos de Taizé
y también su relevancia para los jovenes peregrinos que los visitan.
Al contrario de lo que cabria esperar, en un mundo ahogado en el
ruido, las generaciones jovenes se sienten atraidas y desafiadas por
el silencio experimentado en un contexto comunitario.

poca: mes de agosto. Lugar: un pueblo en Burgundy (Fran-
cia), lejos de los caminos transitados. En un tiempo en el
que muchos de sus contemporaneos estan tomando el sol en
las playas de Niza o Rimini, 4.000 chicos y chicas de entre
15 y 30 afios estan sentados en silencio en una sencilla iglesia hecha
de hormigon en torno a una comunidad de monjes vestidos de blan-
co. Han venido de las cuatro esquinas de Europa y también de Afri-
ca, Asia y América. Pasaran unos 8 o 10 minutos de silencio tres
veces al dia durante una semana. La oracion en la que participan

* El hermano JoHN DE TaIzE, nacido en Filadelfia (Estados), es miembro de la
Comunidad de Taizé desde 1974. En la década de 1980, pertenecio a una peque-
na comunidad de hermanos que vivia en una zona pobre de la ciudad de Nueva
York. Actualmente pasa la mayor parte del tiempo en Taizé, Francia, ayudando a
los jovenes y no tan jovenes a comprender mejor el mensaje de la Biblia.

Ha escrito varios libros sobre temas biblicos, traducidos a docenas de idio-
mas. Entre sus dltimas publicaciones: Una multitud de amigos: la Iglesia en la
hora de la mundializacion (Sal Terrae, Santander 2012) y La novedad y el espiritu:
reflexiones biblicas (Narcea, Madrid 2013). Correo electronico: john@taize.fr
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incluye el canto, la lectura de la Biblia, la oracion de intercesion, si
bien en su centro se halla un extenso tiempo de silencio. Para quie-
nes estan habituados a la meditacion, puede no parecerles un tiem-
po largo, pero si lo es para los jovenes para quienes no forma parte
de su vida diaria. Y sin embargo regresan a la iglesia, dia tras dia, y
dicen valorar esta experiencia tan diferente de lo que estan habitua-
dos a hacer.

Se trata, evidentemente, de Taizé, y me dispongo a describir los
encuentros de una semana de duracion que retnen a decenas de
miles de jovenes adultos (a lo largo del afio) en torno a la comuni-
dad monastica ecuménica conocida por su estilo meditativo pero
accesible de oracion, y famosa también por la aventura emprendida
con las generaciones mas jovenes desde hace ya cuarenta afios. Aun-
que Taizé sea mucho mas conocida por los cantos repetitivos que
ahora se usan en las iglesias por todo el mundo, nuestro centro lo
ocupa el silencio, que es parte esencial de nuestras liturgias.

Este articulo analizara los origenes y la importancia del silencio
para la comunidad de Taizé y su vida de oracion, para centrarse
después en los jovenes que peregrinan a la comunidad. ;Por qué
estarian interesados en el silencio hombres y mujeres del siglo xx1 y
en particular los jovenes? ;Qué nos dice esto sobre ellos, sobre la
sociedad contemporanea y sobre la funcion de la Iglesia en el mun-
do de hoy? Son preguntas de gran complejidad a las que no pueden
darse respuestas definitivas, pero la reflexion sobre la funcion del
silencio en Taizé puede ofrecer una perspectiva importante y sor-
prendente desde la que podemos examinarlas.

El atractivo del desierto

Cuando el joven que llegaria a convertirse en el hermano Roger, el
fundador de Taizé, dejo su Suiza natal en agosto de 1940 para esta-
blecerse en Francia, estaba inspirado por dos motivos principales.
Ante todo porque queria abandonar una situacion de seguridad y de
relativa comodidad para vivir en un pais asolado por la guerra. Co-
mo seguidor de Cristo, sentia que su lugar estaba junto a aquellos
que pasaban dificultades. Inmediatamente comenzo a ofrecer un re-
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fugio a las victimas de la guerra, especialmente a los judios que
huian de la persecucién nazi. Pero también tenia una segunda razén
para ir a Taizé, una razén quiza mas imperiosa: poner en practica el
mensaje evangélico mediante la creacion de una comunidad inspira-
da por la tradiciéon monastica. Siguiendo los pasos de muchos otros
creyentes a lo largo de los siglos, comenzando con los conocidos
como los Padres y las Madres del desierto, querfa centrar su vida en
una relacion con el absoluto de Dios, la «mejor parte» (cf. Lc 10,42).
El hermano Roger habia estado convencido desde siempre de que
las distracciones de una existencia facil y superficial tienden a inhi-
bir la creatividad y a diluir la llamada para seguir a Cristo. Al llegar
a Taizé eligio intencionadamente evitar acomodar su fe a las conven-
ciones sociales y vivir, con otros, una vida sencilla centrada en la
oracion, el trabajo y la hospitalidad.

El dia 20 de febrero de 1969 escribi¢ en su diario:

Cuando elegi el pueblo de Taizé en 1940 estaba solo. El silencio
del desierto fortalecia el encuentro con Dios. Un hombre solo con-
sigo mismo es sensible a una presencia que vive dentro de él. No
pertenece a la naturaleza del hombre habitar en el desierto. Nece-
sita toda su atencion si quiere llegar a comprender un silencio que
estd animado con una presencia’.

En el contexto de su busqueda de una comunidad dentro de la
gran tradicion monastica del cristianismo, el hermano Roger acepto
el valor del silencio como un modo de expresar la prioridad de la
busqueda de Dios, de la que se sigue todo lo demas (cf. Mt 6,33). Y
sin embargo resulta significativo que no considerara esta vocacion
contraria en modo alguno al énfasis puesto por el Evangelio en el
amor y en el servicio al préjimo. Tal vez por sus raices en el cristia-
nismo de la Reforma, que nunca negd aun inspirandose en la tradi-
cion catolica y ortodoxa para elegir una vida monastica, el hermano
Roger nunca acepté la division habitual de la vida religiosa entre
ordenes «activas» y «contemplativas». Su doble intencion al venir a
Taizé constituye un testimonio elocuente al respecto. La busqueda
de Dios, mas bien que ser una alternativa a la preocupacion por

! Hermano Roger de Taizé, Festival Without End: Journal 1969-1970, Mow-
bray, Londres 1983, p. 21.
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nuestros semejantes, deberia, si es auténtica, conducirnos a ellos.
Esto ha sido verdad desde el mismo comienzo del cristianismo:

Quien dice: «Yo amo a Dios», pero al mismo tiempo odia a su
hermano, es un mentiroso. ; Cémo puede amar a Dios, a quien no
ve, si no es capaz de amar al hermano, a quien ve? (1 Jn 4,20)

El silencio interior para permanecer en Cristo

;Como se ha vivido el silencio en la comunidad de Taizé? En pri-
mer lugar, en conformidad con la importancia dada a la apertura a
los demas, la comunidad no practica el silencio explicito largos
tiempos durante el dia. El silencio explicito se realiza en la liturgia
comunitaria tres veces al dia, durante parte de la comida del medio-
dia, por la mafiana temprano y por la noche. Estos momentos exter-
nos de silencio se hacen para fomentar una actitud del corazon, que
el hermano Roger caracterizaba como «silencio interior».

La Regla de Taizé, redactada por el fundador durante los afios
1952-1953, cuando ya la comunidad tenia varios anos de existencia,
contiene tres maximas que, en cierto sentido, sintetizan la vision
espiritual del hermano Roger:

Mantener el silencio interior en todo para morar en Cristo®.

En primer lugar, notemos que el silencio no es presentado aqui
como un fin en si mismo, sino como un medio para tener una rela-
cion mas profunda con Jesucristo. Fuertemente influido por la tra-
dicion de la Reforma, la vision del silencio del hermano Roger es
cristocéntrica. En el breve capitulo de la Regla que comenta esta
maxima se resalta ain mas este aspecto:

El silencio interior... hace posible nuestra conversacion con Jesu-
cristo... Este silencio es necesario para que dialogues con Cristo’.

;Cual es su razon de ser? Segiin el hermano Roger, el silencio inte-
rior tiene sobre todo una funcion «negativa», es decir, de purifica-

* The Rule of Taizé, SPCK, Londres 2012, p. 47.
? Ibid., pp. 47-49.
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cion: «exige el olvido del yo como acallar las voces en conflicto y
dominar la ansiedad obsesiva»*. Podriamos decir que nos ayuda a ir
bajo la superficie de la personalidad con todas sus perturbaciones y
susceptibilidades para llegar a un lugar mas profundo donde sea po-
sible una actividad auténtica enraizada en Dios. El mundo contem-
poréneo tiene ciertamente una gran necesidad de esta actitud: como
consecuencia de los desarrollos tecnolédgicos y la explosion de la in-
formacion, la gente tiende a vivir cada vez mas en la superficie de la
vida asi como es también cada vez mas impotente para afrontar todos
los estimulos con los que es bombardeada incesantemente. La socie-
dad actual se dirige inexorablemente hacia una dispersion y fragmen-
tacion que aumentan de forma alarmante. En este contexto parece
una tarea imposible encontrar la unidad de la propia existencia.

Para el hermano Roger esta unidad se encuentra en una relacion
con Cristo. Anima a sus hermanos a usar los tiempos de silencio
para dialogar con Cristo, para «confiarle todo a él» y para «hablar
con él con la sencillez de un nino», explicandoles que esto les lleva-
ra a la «armonia interior»’. Una version anterior de la Regla usaba
incluso la palabra «orden». Como resulta claro por el contexto, no
se refiere en modo alguno a un estilo de vida rigido basado en nor-
mas, sino que remite a un término medio entre la ansiedad, por una
parte, y la complacencia, por otra. Es la actitud de una persona que
esta en camino, que encuentra la libertad interior y la flexibilidad
necesaria para entregarse sinceramente a los demas y responder a las
necesidades del mundo de hoy.

La Regla de Taizé entiende que el logro de esta actitud interior no
se produce automaticamente ni es facil de obtener:

Pero ;quién no se siente intimidado por este silencio, prefiriendo
distraerse cuando es tiempo de trabajo, huyendo de la oracién para
agotarse con tareas inttiles, olvidandose de su projimo y de si mismo?°

Hace ya casi sesenta anos el fundador de Taizé se habia dado
cuenta de que el deseo de huir de las profundidades de nuestro ser

* Ibid., p. 47.
> Ibid., p. 49.
° Tbidem.
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y ocultarnos de Dios (cf. Gn 3,8) llenando nuestra vida de activida-
des a menudo insignificantes forma parte de la condicion humana.
Actualmente esta tendencia ha llegado a ser omnipresente; podria-
mos decir, sin temor a exagerar, que es una de las caracteristicas mas
relevantes de nuestras sociedades consumistas con sus diversiones
infinitas. Esto significa que la busqueda del silencio interior es con
frecuencia una lucha que exige un compromiso real. Y como seres
encarnados que estamos afectados por las cosas que nos rodean, nos
vemos obligados a crear una estructura exterior en nuestra vida que
nos ayude a que crezca y se mantenga la actitud interior. Tal es la
razén de los elementos que hemos mencionado anteriormente con
respecto a la vida diaria de Taizé: tiempos de silencio durante la
oracion comunitaria, en las comidas y en determinados momentos
del dia. El hermano Roger tenia siempre claro que el valor de estas
practicas era limitado pero real, y esta es la razon por la que el silen-
cio absoluto no formara parte de su vision de la comunidad:

Nunca la discrecion a la hora de hablar y de actuar ha impedido
el contacto humano; solo un silencio mudo nos apartaria de los
demas. A nosotros no se nos pide este silencio, porque en si mismo
no contribuye al verdadero espiritu del silencio interior’.

Un ultimo aspecto del silencio en Taizé —que la comunidad com-
parte como muchas otras comunidades religiosas y cristianos com-
prometidos— es la exhortacion que periodicamente se hace a dete-
nerse por un tiempo largo en un retiro silencioso:

Hay veces en las que el silencio de Dios en sus criaturas alcanza
un punto algido. En la soledad de un retiro nos renueva el encuen-
tra intimo con Cristo®.

Cuando el hermano Roger escribi6 estas lineas en la década de
1950, no era algo comun entre los cristianos, especialmente los
de tradicion protestante, interrumpir el tiempo para realizar retiros
en soledad. Taizé ha sido siempre un lugar donde las personas po-
dian pasar una semana en silencio, estructurado por la oraciéon co-
munitaria y por las introducciones a las lecturas biblicas, ofreciendo

" Ibid., p. 51.
8 Thidem.
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temas para la reflexion y encuentros con uno de los hermanos o con
las Hermanas de San Andrés que colaboran con nosotros. De hecho,
iniciar a los jovenes en los retiros marcados por el silencio es proba-
blemente uno de los ministerios menos conocidos pero mas impor-
tantes de la comunidad de Taizé. Cada semana, al menos un diez por
ciento de los visitantes eligen pasar la semana entera en un «grupo
de silencio», en habitaciones separadas de quienes optan por el tra-
bajo y el debate. Como expresa una informacion sobre los encuen-
tros de jovenes adultos: «Dedicar tiempo a escuchar —mediante la
oracion, la lectura de la Biblia y la reflexion personal— puede revi-
talizarnos y ayudarnos a descubrir mas la presencia de Dios en nues-
tra vida». Aquellos que no se sienten preparados para esto o son
incapaces de pasar una semana entera en silencio, pueden tener la
experiencia durante dos dias, desde el jueves por la tarde hasta el
domingo por la manana.

El silencio y los jovenes

iComo reaccionan las decenas de miles de jovenes que vienen
a Taizé cada afio a esta experiencia de silencio, tan novedosa para
la mayoria de ellos? Para muchos es la primera vez que pasan
tanto tiempo simplemente sentados en silencio, sin ningtn apa-
rato electronico que llene sus oidos de musica o bien ocupe su
cerebro’.

Es verdad que debido a su falta de familiaridad el impacto inicial
de los ocho o mas minutos de silencio durante las oraciones comu-
nitarias puede resultarles desconcertante. «;Qué pasa? ;Es algo in-
tencionado o alguien ha olvidado algo? ;Qué se supone que haga
durante este tiempo?». Miran a otros, y muchos parecen muy relaja-
dos, lo que al tiempo que incrementa su sensacion de ansiedad
(«¢Soy el unico que se siente perdido?») también les da aliento («Si
ellos pueden hacerlo, jtambién yo puedo!»). Lo sorprendente es
que, sin apenas alguna explicacion, en un tiempo breve, un dia o

° Esta seccion del articulo se basa en las conversaciones con jovenes adultos,
en particular con los voluntarios que ayudan acogiendo a los visitantes.
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dos, la mayoria se ha adaptado al tiempo de silencio e incluso lo
experimentan positivamente. ;No es un testimonio elocuente del
hecho de que la necesidad de parar y de guardar silencio esta pro-
fundamente enraizada en los seres humanos? Una vez dado el salto
y situados en un ambiente de silencio pacifico, la mayoria se da
cuenta de que cumple un anhelo profundo dentro de ellos, aun
cuando no fueran conscientes anteriormente de ello. Una joven lle-
g6 incluso a usar la palabra adictiva para referirse a la experiencia de
silencio, queriendo probablemente decir que poco a poco la llevaba
aun lugar en su interior del que previamente no era consciente y en
el que se sentia feliz de permanecer.

:De qué formas usan los jovenes peregrinos de Taizé los momen-
tos de silencio? Para algunos el periodo de silencio es simplemente
un tiempo para parar y descansar. Después de un ajetreado dia de
trabajo y a menudo de debates intensos, sienten la necesidad de
«digerir» todo lo que ha ocurrido y asimilarlo en su ser. Como un
joven comentd: «Es un tiempo para tranquilizarme, para darme
cuenta de que soy humano, de que atn vivo». En un mundo cada
vez mas ajetreado, corremos el peligro real de volar por la superficie
de la vida, de vivir con el piloto automatico, de lo que se sigue la
importancia de pararnos para recentrarnos en nosotros mismos de
manera que nos hagamos cargo de nuestra existencia.

Otros jovenes usan el tiempo de silencio para realizar una re-
flexion consciente. «En el silencio pienso sobre el dia, sobre los
textos biblicos que acabamos de leer», decia un persona. Esta opor-
tunidad «de afrontarme conmigo mismo», como expresaba otra,
puede ser al principio causa de ansiedad. «Al principio tenia miedo
de estar en silencio: ;qué me encontraré?». A proposito, esta parece
ser una de las dificultades que tienen muchas iglesias para incluir
tiempos de oracion en silencio durante las celebraciones. Muchas
personas de nuestros dias han llegado a estar tan alienadas de su
vida interior que tienen miedo a lo que pueda ocurrir si se miran
interiormente. Esta situacion puede provocar varias estrategias para
evitar tomar en serio el silencio. Pero quienes perseveran y corren el
riesgo de entrar en el silencio, se daran cuenta de que no hay nada
de lo que asustarse. Al contrario, la paz interior resultante hace que
merezca totalmente la pena.
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Un contexto de belleza y sencillez

Uno de los elementos que fomentan este proceso de adaptacion a
la experiencia de silencio en Taizé es el contexto exterior en el que
se produce. En primer lugar, varios jovenes adultos resaltan la belle-
za que supone entrar en el silencio junto con muchos otros. «La
primera vez que vine a Taizé, fue algo realmente magico para mi ver
a todas estas personas reunidas en silencio», dijo un joven. Otro
comento que el hecho de estar en silencio en comtn era uno de los
pocos tiempos en los que un gran ntimero de personas, la mayoria
sin conocerse entre si, puede compartir un momento tan intimo
todas juntas. Los periodos de silencio y el estilo de la liturgia de
Taizé unen asi intimidad y comunidad, las dimensiones personal y
colectiva.

Ademas, existe también un contexto material para la oracion. Los
jovenes visitantes son muy sensibles a la tenue luz en la Iglesia de la
Reconciliacion, a la sencillez y la belleza de la decoracion y especial-
mente a la ausencia de bancos. Sentados en el suelo, cerca de la tie-
1ra, No sienten que estan en una clase o en un aula, con la sensacion
de ser controlados como resultado de la organizacion del espacio; en
consecuencia, experimentan un sentimiento de liberacion. «La ora-
cion en Taizé es tan libre», siguen diciendo, y esto es lo mas sorpren-
dente, porque de hecho la liturgia esta perfectamente estructurada,
no se parece en nada a la «oracion libre» que vemos en algunas
iglesias que carecen de liturgia. Pero el canto repetitivo, la carencia
de una organizacion rigida, la ausencia de alguien que esté en pie de
frente dirigiendo la liturgia y sobre todo el tiempo de silencio, dan a
los participantes un sentido de libertad interior. Durante el silencio
no son forzados a seguir ninguna directriz dictada desde fuera; son
libres de que surjan en ellos nuevos pensamientos y anhelos inespe-
rados. Varios jovenes comentaban: «Es un tiempo para tranquilizar-
se, para repensar, para encontrar el silencio interior... Un tiempo
para centrarse en cosas importantes o para darse cuenta de lo que es
realmente importante, un tiempo para encontrar nueva energia...
No es una norma, sino una invitaciéon». Creciendo en una sociedad
donde todo tiende a servir a una finalidad, a ser evaluado en térmi-
nos de eficacia y resultados, especialmente resultados economicos,
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estos jovenes estan descubriendo en la experiencia del silencio una
dimension de gratuidad, de ser sencillamente. Estan en vias de des-
cubrir que el ser antecede al hacer, que la calidad de la actividad
humana depende sobre todo de un enraizamiento en una vida inte-
rior, del discernimiento, como expresé un joven, de «quién soy yo
en la presencia de Dios».

Aqui deberiamos mencionar otro aspecto de la vida de Taizé que
muchos jovenes, sorprendentemente, valoran. Una de los distintivos
de la tradicion monastica es estructurar el dia para hacer posible la
vida comunitaria. Quienes pasan un tiempo en la colina de Taizé
tienen el dia estructurado con los tiempos de oracion, las comidas,
el trabajo, las introducciones biblicas y los debates en pequetios gru-
pos. Aparentemente podria parecer que esta organizacion del tiem-
po inhibiria a los jévenes en una sociedad que entiende la libertad
como pura autonomia, como «hacer lo que quiero cuando quiero».
Y sin embargo la experiencia es la contraria. Al terminar la semana
muchos dicen que uno de los mas importantes descubrimientos que
han hecho ha sido que la estructura, si es flexible y no opresora,
puede dar sentido al dia y hacer posible vivir con los demas de un
modo provechoso. Siente que la organizacion de la liturgia no repri-
me sus deseos personales, sino que mas bien crea un marco que fa-
cilita una relacion personal con la Fuente de su ser en un contexto
de comunidad. Quiza sin darse cuenta, estos jovenes estan apren-
diendo una importante leccion, a saber, que el individualismo abso-
luto y la anarquia no conducen a la libertad auténtica, que vivir con
otros, con sus limitaciones y sus aparentes restricciones, proporcio-
na de hecho el mejor entorno para una libertad y una realizacion
verdaderas.

Evidentemente, para muchos jovenes peregrinos los tiempos de
silencio adquieren una dimension explicitamente religiosa. Después
de la lectura de las Escrituras en varios idiomas, el periodo de quie-
tud les da tiempo para meditar sobre los textos y aplicarlos a su si-
tuacion. Una joven coment6 que después del silencio la oracion le
resulta diferente: se siente mas en presencia de Dios y capaz de apre-
ciar las cosas en un nivel mas profundo. Al final de la oracion ves-
pertina, muchos jovenes se quedan en la iglesia hasta tarde cantando
y orando en silencio ante el icono de la cruz. Un joven llegd incluso
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a establecer un vinculo entre su propio silencio y la cruz de Cristo:
«Silencio de Dios mas alla de las palabras».

Resumiendo, en un mundo que corre el riesgo de hundirse bajo el
peso de las palabras que a menudo se han convertido en poco mas
que mero ruido, una experiencia de silencio monastico sigue ejer-
ciendo un fuerte atractivo para nuestros contemporaneos. Esto se
verifica particularmente en las generaciones jovenes, consideradas
erréneamente por algunos como alérgicas a esta practica. La expe-
riencia de Taizé desmiente a quienes creen que estamos obligados a
«aguar» la liturgia y la espiritualidad para hacerlas agradables a los
jovenes. También muestra que no es necesario imitar modelos toma-
dos del mundo secular para crear una forma de oracion que diga
algo a las personas de nuestro tiempo. Al contrario, cuando no se
reproduce servilmente la gran Tradicion de la Iglesia cristiana sino
que se adapta con discernimiento a las necesidades del presente, si-
gue cumpliendo una funcion esencial. Es capaz de ayudar a los ciu-
dadanos de la aldea global a entrar en si mismos y a descubrir o in-
tensificar una relacion vivificante con la unica cosa que importa,
fomenta el contacto con el Dios de Jesucristo.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Rosa Ramos *

SILENCIO:
LUGAR SAGRADO DE LA ESCUCHA

En este articulo se asume el método de «ver, juzgar y actuar, tan
caro a la teologia latinoamericana. Se describe la cultura occi-
dental actual mostrando el aturdimiento por exceso de estimulos,
incluso la prostitucion de la palabra, y, a la vez, la busqueda del
silencio como ascesis. En simbologia biblica necesitamos que un
angel nos toque con una brasa ardiente los labios impuros, para ser
dignos profetas de Dios. El silencio es esa brasa purificadora. Con-
tinuamos con el discernir desde la antropologia teologica de Rah-
ner. Los humanos somos los oyentes de la Palabra, dada nuestra
estructura abierta. Dios no cesa de hablar, todo es revelacion para
quienes cultivan ojos, oidos y piel atentos. Siempre es hora de ha-
cer el camino de aprendizaje de Elias. El silencio es lugar sagrado
de la escucha, donde Dios nos llama y envia. Finalmente son plan-
teadas varias dimensiones existenciales de la accion. La palabra autén-
tica nace y debe ser acogida en el silencio, para engendrar una res-
puesta genuina. Ejemplificamos que entre la mistica y el compromiso
danza la poesia. Y que la vida plena, abundante, también se celebra.

Por detras de mi voz —escucha, escucha— otra voz canta. Viene de
atrds, de lejos; viene de sepultadas bocas, y canta...

Circe Maia!

* Rosa Ramos, laica uruguaya, por vocacion educadora y comunicadora. Pro-
fesora de Filosofia; diploma en Educacion integral y Pastoral educativa; maestria
en Ciencias religiosas. Actividades actuales: docente de Filosofia; codirectora de
la Revista Mision; miembro de Amerindia Uruguay (entre el 2008 y 2014, miem-
bro del Comité Coordinador Continental). Es autora del libro ;Espiritualidad uru-
guaya? Una mirada posconciliar, Doble Clic Editoras, Montevideo 2013, y de mas
de cincuenta articulos en revistas nacionales e internacionales.

! Circe Maia, Obra poética, Rebecalinke Editoras, Montevideo 2010, p. 413.
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. Un espacio-tiempo sometido al ruido. Y, sin embargo...

Partimos del ver la realidad, pero de un ver que nos implica.
Somos parte de la realidad observada, parte del problema, y de la
solucion.

En las sociedades modernas del mundo occidental vivimos en la
era de la diversion, del espectaculo, de la velocidad; un tiempo liqui-
do, una cultura marcada por el consumo, que huye con panico del
silencio®.

Asistimos a la omnipresencia del ruido que se nos impone en la
calle y en los medios de comunicacion, que por velocidad y satura-
cion nos aturden y anestesian. Dolor, crueldad, sufrimiento, muerte,
son ofrecidos en las pantallas como una mercancia mds, para el con-
sumo voraz. Esas imagenes son también ruido que insensibiliza y
deshumaniza.

Continuamente recibimos innumerables sensaciones fugaces que
estimulan y seducen, pero la mayoria no da lugar a percepciones, ni
a sentimientos, menos aun a procesar pensamiento propio y critico.
Solo haciendo espacio-tiempo al silencio se engendra el pensamien-
to auténtico. Ese ruido, la sobreestimulacion, coloniza las concien-
cias e impide al sujeto ser tal.

Frente al manejo avasallante de los medios masivos de comunica-
cion, un filosofo argentino propone rebelarnos, aun cuando parezca
imposible e inexplicable, y propone reeditar la duda cartesiana. Lo
que puede hacer tambalear el sistema dominante, afirma, es dejar la
pasividad complice y dudar, dudar sistematicamente de esa invasion
nada inocente de estimulos’.

? Zygmunt Bauman, La globalizacion. Consecuencias humanas, FCE, Buenos
Aires 2013; Modernidad liquida, FCE, Buenos Aires 2003; Benjamin Gonzalez
Buelta, Caminar sobre las aguas, Sal Terrae, Santander 2010; Gilles Lipovestsky,
La felicidad paradojica, Anagrama, Barcelona 2007, José Pablo Feinmann, La fi-
losofia y el barro de la historia, Planeta, Buenos Aires 2009; José Luis Rebellato,
La encrucijada de la ética. Neoliberalismo, conflicto Norte-Sur, liberacion, Editorial
Nordan Comunidad, Montevideo 1995.

*> Feinmann, op. cit., pp. 784ss.
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También es ruidosa la fiebre del consumo que ha permeado todas
las clases sociales. La publicidad, con su ensordecedor rumor seduc-
tor, procura aniquilar el silencio, e induce a un hiperconsumo acri-
tico, con su promesa de felicidad, efimera y paradodjica, pero que
nadie se quiere perder. Estamos obligados a comprar, ya sea para ser
mds, o para no ser menos que los demas.

Una vida de aturdimiento se va haciendo insensible a los deseos
mas hondos, lleva a una existencia vacia de dudas y preguntas, que
no se confronta con los limites propios y de su mundo-historia. Es
una existencia mediocre, por debajo de las altas posibilidades para
las que fuimos creados. Evadir el silencio es evadir no solo la posibi-
lidad de la critica, sino también de autotrascendencia auténtica, de
humanizacion.

Y, sin embargo, incluso esa busqueda afanosa de una felicidad
comprada y paradojica, evidencia anhelos hondos de vida plena,
abundante. Esos anhelos hondos en nosotros, son promesas de Dios
para la humanidad, susurrados por el Espiritu que nos habita.

No podemos huir siempre, la vida nos ofrece ocasiones para desper-
tar la conciencia, oir y escuchar las preguntas y los anhelos primigenios.
Hay experiencias que conducen al contacto con nosotros mismos, y con
la humanidad. Algunas de ellas son las experiencias dolorosas de peca-
do y culpa, de enfermedad o de muerte, de fracaso y soledad, de injus-
ticia sufrida o palpable en otros, de indignacion moral, etc.

También las experiencias de profundo gozo pueden despertarnos
y maravillarnos, asi por ejemplo el amor que nos sorprende, la vida
venciendo a la muerte, la ternura exquisita de los amigos, la genero-
sidad inmerecida o inesperada, que nos salva cuando todo parece
aniquilarnos, el arte que llena el alma de belleza... son oportunida-
des que nos ponen en contacto con lo auténticamente humano.

El abrazo salvador, tan necesario como el pan, la danza que nos
recrea, el canto que nos une, la belleza que nos abuena... otorgan
asimismo conciencia del limite, exigen aceptar la cuota de unicidad
y por tanto de soledad radical que como humanos tenemos. Y es
precisamente en el silencio que podemos oir nuestro limite y el lla-
mado a trascenderlo, buscando el fondo, peregrinando al Misterio.
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En términos de Karl Rahner: «deje que surjan a la superficie esas
realidades mas originarias del espiritu: el silencio, la angustia, la sau-
dade inefable de la verdad, del amor, de la comunion, de Dios. jEx-
poéngase a la soledad, a la proximidad de la muerte! Deje que se
presenten esas experiencias tltimas y fundamentales del hombre, no
las cubra con palabras, no haga teorias sobre ellas: mantenga estas
experiencias fundamentales. Tal vez entonces pueda aparecer algo
asi como un saber originario acerca de Dios»*.

En esas experiencias tan humanas acontece y hace nido el silen-
cio. Y en el nido del silencio, antes o después de las palabras, antes
o después de las preguntas, crece la posibilidad de autotrascenderse,
de escuchar y acoger en ese hondon la Palabra de Dios. La vida y sus
misterios hacen espacio al Misterio.

Parafraseando a Pablo podemos llenarnos de confianza y esperan-
za (Rom 8,35-39), pues ni siquiera el ruido ensordecedor de nuestro
tiempo podra separarnos del Amor de Dios, ni impedir que siga
llegando a nosotros su Palabra de vida, en los gozos y sufrimientos
de nuestras pequenas historias cotidianas y en la gran historia que
los pueblos van tejiendo y de cuya urdimbre somos parte.

Veamos un ejemplo latinoamericano de esa fidelidad y paciencia
histérica de Dios. En el silencio del dolor de nuestros pueblos origi-
narios —al igual que los judios en Egipto— siguieron multiplicando-
se, aun cuando la historia solo prometia sometimiento y esclavitud
para sus hijos, fue creciendo una palabra de porfiada resistencia, de
dignidad, y de secreta esperanza. Quinientos anos de silencio de sus
propias culturas y religiones, de endurecer el rostro y callar, como el
siervo sufriente (Is 50,6-7), han dado lugar en el corazon de estos
pueblos a un estallido de dignidad, de defensa de los derechos huma-
nos, de su cultura y de la naturaleza, de la vida en toda su diversidad.

Hoy llega a nosotros la llama sagrada de su sabiduria, resumida en
una expresion: Sumak Kawsay, Buen Vivir. Gratuidad, reciprocidad,
vida en comunidad, cuidado, ternura, respeto a la naturaleza, son

* Karl Rahner, Praxis des Glaubens, en K. Lehmann y A. Raffelt (eds.), 1982.
Citado por Andrés Torres Queiruga, La revelacion de Dios en la realizacion del
hombre, Cristiandad, Madrid 1987, p. 170.
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sus pilares esenciales. Esa sabiduria —que ya aparece en algunas
Constituciones— ha sido acunada, custodiada y pasada de genera-
cién en generacion por mujeres, guardianas de la vida, parteras de la
Palabra. Sabiduria que hoy rompe el silencio y se eleva como una
voz profética, convocandonos. La acogemos como Palabra de Dios
que nos recuerda que nada puede separarnos de su Amor, de su
Presencia.

Pese al ruido, a lo largo de la historia, en cada cultura, y de diver-
sos modos, Dios se hace oir, porque no se deja vencer en generosi-
dad; su prodigalidad es su santo y sefia. Y ademas porque el hombre
y la mujer, los humanos, somos capaces de oir a Dios.

[Il. Oyentes de la Palabra. Oyentes de la realidad

Pasamos al juzgar la realidad, apoyados en una premisa antropo-
logica fundamental, que se descubre a los ojos de la fe con asombro-
sa luminosidad: ser persona es ser capaz de apertura trascendental y
por tanto de escuchar.

Aun viendo los problemas culturales actuales, esa imposicion del
ruido, ese intento de eliminar el silencio y con él la reflexion critica
y la apertura a nuevos horizontes, afirmamos que Dios —que quiere
revelarsenos y revelar su voluntad salvadora (DV 2)— se hace oir a
lo largo de la historia y lo ancho de las sociedades. Y esto es posible
porque el ser humano es capaz de Dios.

Asumimos como fundamento la teologia de Karl Rahner (1904-
1984), quien a partir de la filosofia trascendental de Kant, buscando las
condiciones de posibilidad de lo tipicamente humano, construye su
antropologia teologica, allende Kant, descubriendo y fundamentando
en Dios mismo esa estructura abierta en que consiste el hombre.

La persona humana para Rahner es el ser interrogante: somos una
pregunta que busca respuestas y Verdad; somos libertad anhelante
que se lanza hacia nuevos rumbos y que simultaneamente se va libe-
rando; somos asimismo capaces de razon y de amor, siempre tras-
cendiendo, reconociendo limites, pero tendiendo hacia una pleni-
tud en todo. Vale decir que la estructura humana es apertura hacia
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un horizonte ilimitado, siempre saliendo de si, hacia lo diverso de si.
Ser persona es autotrascenderse’.

Para Rahner nuestra busqueda de conocer y nuestros anhelos
hondos revelan el origen y destino del ser humano, evidencian y nos
atraen hacia el Misterio sagrado. Esa estructura abierta, ese dinamis-
mo humano que le es constitutivo, es revelador de Dios, que quiere
autocomunicarse, y ha creado al hombre capaz de buscar funda-
mentos ultimos, de interrogarse por el Misterio, y por tanto de reci-
birlo y de dialogar con El.

Para Rahner el hombre es el ser creado capaz de interrogar e inte-
rrogarse, de dudar, pero también ofir, es el Oyente de la Palabra®, idea
que da titulo a su tesis doctoral. Hemos sido creados con capacidad
de encontrar al Dios trascendente a partir y en las experiencias hu-
manas, capaces de oirlo y entablar didlogo con Dios-Palabra que se
dona continuamente a st mismo, y lo hace de modo pleno en Jesus.

La persona es apertura y autotrascendencia en el conocimiento y
en la accién, y —como también diran los existencialistas— en el
hacer nos hacemos. En el planteo de Rahner sin duda hay un telos:
Dios capacita, alienta y espera ese conocimiento y esa accion que
permiten la plenitud humana, el llegar a ser aquello para lo que fue
creado. Esta capacidad nos es constitutiva, seamos o no conscientes
de ella, pero somos libres, también podemos cerrarnos a ese hori-
zonte ilimitado y a esa Palabra.

La estructura trascendental del ser humano es posibilidad cierta
de encuentro con el Absoluto como origen que sostiene y funda, y
como fin que orienta y consuma. Y ese dinamismo de busqueda,
encuentro, accion en la historia —que tiene sentido y no es absur-
da—, da lugar a la historia de salvacion, tan de Dios como nuestra.
La historia de la revelacion es auténtica historia humana y el hombre
es el ser responsable.

> Anivel filosofico, la autotrascendencia como nota especificamente humana
la encontramos en muchos autores del siglo xx, Martin Buber, Gabriel Marcel,
José Ortega y Gasset, Julian Marias, etc.

® Karl Rahner, Oyente de la Palabra. Fundamentos para una filosofia de la reli-
gion, Herder, Barcelona 1967.
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Descubrir nuestra estructura de apertura trascendental y no con-
fundirla con la mera ansiedad actual (de consumir sensaciones, no-
vedad, productos y hasta vidas) requiere del silencio que nos haga
inteligible ese anhelo hondo, esa extrafa Presencia que nos habita y
llama siempre a ir mas alla en una dialéctica o juego sagrado. La es-
cucha de la Palabra, siempre comunicada, requiere remansarse en el
silencio para vivir segn ella.

Las ciencias estudian la realidad: la historia, la sociologia, la po-
litologia, entre otras, pueden escudrifiar las causas y hacer pronos-
ticos, pueden encontrar en movimientos politicos y sociales ante-
cedentes, cercanos o remotos. Pero nuestra apertura trascendental
vivida desde la fe permite ir mas alla; la persona creyente que hace
teologia penetra la realidad con preguntas ultimas. Ve, huele, oye,
palpa y gusta con los sentidos espirituales, y contempla maravillada
el Misterio de Dios encarnandose en la historia humana, para salvar,
redimir, liberar.

Solo desde la fe podemos hacer teologia de la historia y descubrir
el paso salvador de Dios en la noche de los pueblos, leer los signos
de los tiempos (GS 4, 11), acompanar discernimientos y acciones,
para volver a escuchar e interpretar. Contemplando la historia en
sus desgarros podemos entrever ya lo germinal y sofar victorias,
siempre parciales y provisorias.

Una teologia contextual y encarnada como la teologia de la li-
beracion, acenttia el compromiso como respuesta responsable al
desafio de la realidad que no debe ser justificada ni encubierta:
expoliacion, marginacion y violencia en el grito silencioso de los
empobrecidos. En ella Dios mismo interroga al hombre y espera
respuesta. Se subraya ademas una escucha comunitaria y critica,
mediada por los recursos disponibles. Una escucha asi del llamado
de Dios no puede dejar indiferentes.

[11. Relacion dialdgica entre mistica, poética y compromiso

Detengamonos ahora en el actuar. Existen diversas dimensiones
existenciales que lo conforman. Rahner habla de mistica y responsa-
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bilidad. En estas tierras solemos hablar de espiritualidad y compro-
miso, también de espiritualidad de la liberacion’.

Introduzco el arte entre ellos, como un tercer elemento en la dan-
za perijorética —en alusion a la amorosa intimidad de las personas
de la Trinidad donde coexisten sin perder identidad—. Expresion
privilegiada que traduce el silencio y alimenta la entrega. Palabra y
accion profética encuentran su fuente en el Espiritu y apenas pue-
den balbucearse en el arte, y mas concretamente en la poesia.

De los muchos poemas del obispo emérito, Pedro Casaldaliga,
elijo uno que sintetiza la dialogica planteada:

Derramando palabras,
de mis silencios vengo
y a mis silencios voy.

Y en Tus silencios labras
el grito que sostengo

y el silencio que soy®.

El silencio, lugar de encuentro con el Misterio, es padre y madre
de la poesia y del compromiso cotidiano por la vida abundante. Si-
lencio en que la persona es capaz de trascender, y entrar en relacion
con lo Absoluto, aunque no lo sepa o no lo nombre. La poesia es
expresion de la mistica y el compromiso de cristianos, agnosticos y
ateos. Todos beben de la misma Fuente, aun ignorandolo. Todos
abrevan al pueblo con su canto hondo.

Circe Maia, uruguaya, sin fe religiosa, es autora del poema «Otra
voz canta», que ha musicalizado Daniel Viglietti. Este poema es un

" Pedro Casaldaliga y José Maria Vigil, Espiritualidad de la liberacion, Pauli-
nas, Bogota 1992; Victor Codina, «No extingdis el Espiritu». Una iniciacion a la
Pneumatologia, Sal Terrae, Santander 2008; Victor Manuel Fernandez, Teologia
espiritual encarnada, San Pablo, Buenos Aires 2006; Gustavo Gutiérrez, Beber en
su propio pozo: en el itinerario espiritual de un pueblo, Sigueme, Salamanca 1984;
Jon Sobrino, Liberacion con Espiritu: apuntes para una nueva espiritualidad, Sal
Terrae, Santander 1985; Jon Sobrino, «Espiritualidad y seguimiento de Jesus»,
en Mysterium Liberationis, Tomo I, Trotta, Madrid 1990.

8 Pedro Casaldaliga, «Silencio hablado», en El tiempo y la espera, Sal Terrae,
Santander 1986, p. 17.
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simbolo para nosotros, trayendo la memoria de tantos luchadores y
especialmente de los desaparecidos. Algunos de sus versos abren
este articulo invitando a escuchar otras voces.

En el silencio, como en la noche, tan asociados estan, empiezan a
iluminarse los ojos, el entendimiento y el corazon; pueden entonces
percibirse colores de la oscuridad, o, a fuerza de mirar la historia,
atravesar las apariencias y aprender a ver la transparencia del barro,
a lo que nos invita Benjamin Gonzalez Buelta®.

Ala fecundidad del silencio escribe Pablo Neruda, poeta chileno:

Yo que creci dentro de un arbol
tendria mucho que decir,

pero aprendi tanto silencio

que tengo mucho que callar

y eso se conoce creciendo

sin otro goce que crecer,

sin mas pasion que la substancia,
sin mas accion que la inocencia,
y por dentro el tiempo dorado
hasta que la altura lo llama

para convertirlo en naranja'.

El mismo poeta dice:

Porque pido silencio

no crean que voy a morirme:
me pasa todo lo contrario:
sucede que voy a vivirme'’.

Asi defiende el silencio no para morirse sino para vivirse.

El sur también nos ha regalado a Atahualpa Yupanqui, un argen-
tino de sensibilidad exquisita para descubrir, reverenciar y compar-

° Benjamin Gonzalez Buelta, La transparencia del barro. Salmos en el camino
del pobre, Sal Terrae, Santander 1994.

10" «Silencio», en Pablo Neruda, Fin de mundo, Losada, Buenos Aires 1976,
p. 85.

' «Pido Silencio», en Antologia fundamental. Pablo Neruda, Pehuén, Santiago

1992, p. 308.
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tir los misterios de la vida; cultivador del silencio, por eso mistico
(ateo) y poeta. Nos revela que la guitarra ya trae las voces de la
realidad de la que ha sido testigo silencioso, de los trinos de los
pajaros que se impregnaron en la madera de los drboles de los que
procede la guitarra que luego el hombre hara sonar: «Alguna vez la
hacharon, alguna vez se cayo y la usaron, la ahuecaron, la pusieron
a templar como tabla y alguna vez la formaron. Pero es una madera
llena de infinitas vibraciones y de qué vibraciones: miles de horas
de canto de pdjaros. Y asi se formo la guitarra»'?. Quien la toca
debe ser digno de ella, respetarla, oirla, solo asi, compenetrado con
su historia y las voces que la habitan, sera capaz de revelar esos
misterios a otros.

Tan verdadero su planteo como excelente metafora del mistico.
Este no inventa la realidad, la vida, el dolor, la muerte, los suefios y
fracasos humanos, su porfiada esperanza... estan alli; se trata de oir-
los haciendo silencio reverente, como Moisés acercandose con pies
descalzos a la tierra sagrada.

Claro que luego hay que ser testigo y profeta, cueste lo que
cueste. Alfredo Zitarrosa, otro uruguayo, en una obra muy marca-
da por el dolor del pueblo durante su exilio, recita con su voz
grave: «Hago falta... yo siento que la vida se agita nerviosa si no
comparezco, si no estoy... Siento que hay un sitio para mi en la
fila, que se ve ese vacio, que hay una respiracion que falta, que
defraudo una espera... Siento la tristeza o la ira inexpresada del
comparnero, el amor del que me aguarda lastimado... falta mi cara
en la grafica del Pueblo, mi voz en la consigna, en el canto, en la
pasion de andar, mis piernas en la marcha, mis zapatos hollando
el polvo... los ojos mios en la contemplacion del manana... mis
manos en la bandera, en el martillo, en la guitarra, mi lengua en
el idioma de todos, el gesto de mi cara en la honda preocupacion
de mis hermanos»'’.

2 Athaulpa Yupanqui, Este largo camino. Memorias, Cantaro, Buenos Aires
2008.
3 Alfredo Zitarrosa, Hago falta en Guitarra Negra, Sello Movieplay, Espania 1977.
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Gonzalez Buelta plasma en varios poemas esa unidad dindmica
entre mistica, poética y compromiso, en que la persona de fe se va
transformando cada dia'*.

IV. Celebracion de la vida y de la fe

La vida humana no solo se vive, se interroga y se juega en tantas
batallas. También tiene el maravilloso don de celebrarse. Celebrar
es decir «si» a la vida, que, celebrandose, se afirma, valora, re-

15
crea’.

En este planeta vivo, y en esta humanidad en gestacion, no solo
hay dolores de parto (Rom 8,22), también hay dolores de engendra-
miento. ;Como ver en la violacion de las indigenas nativas y las
africanas traidas al continente como esclavas —y hoy en las mujeres
inmigrantes y en las que son botin de guerra— el germen de la liber-
tad y de la dignidad que se pondria en pie siglos después? ;Como
ver en la tortura y la muerte de los lideres sociales, en tantas batallas
perdidas, las semillas de otro mundo posible?

A fuerza de contemplar la noche y el barro, como ya se dijo. En-
tonces, estamos llamados a celebrar, como el campesino que, al
plantar la semilla, ofrece y celebra la cosecha anticipadamente, o
como los primeros cristianos en medio de persecuciones, se reunian
para orar y celebrar la resurreccion.

Celebramos la vida misma, su fuerza, su resistencia, su renacer,
descubriéndola como llegando de lo mas hondo y desde lo mas alto
a la vez. Celebramos su ser don, su proceder de una Fuente inextin-
guible. También al descubrir su dignidad mas alla de toda aparien-
cia, de fragilidades propias y atropellos ajenos.

% Destaco uno en especial: Tii y yo nos vamos haciendo. Benjamin Gonzalez
Buelta, La transparencia del barro. Salmos en el camino del pobre, Sal Terrae, San-
tander 1994, pp. 73-74.

> Luis Carlos Bernal Llorente, Recuperar la fiesta en la Iglesia, Edibesa, Ma-
drid 1998.
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La vida nos trasciende, somos parte del rio de la historia. Somos
una hebra en la trama de la vida'®, pero somos el hilo consciente, de
ahi nace la necesidad de reverencia, gratitud, cuidado y celebracion.
Con humildad y con valor, aceptando el regalo y comprometiéndose
responsablemente.

La fiesta —si es auténtica— permite resignificar los acontecimien-
tos, hacer relectura de ellos —a veces en clave de humor y satira
para exorcizar el mal—, asumirlos y relanzarnos al futuro con espe-
ranza renovada.

Sin embargo, hay una distancia enorme entre las celebraciones
paganas o las religiosas populares y la Eucaristia —celebracion cris-
tiana por excelencia donde hacemos memoria de la Pascua de Je-
stus— cuando esta sigue las rubricas ortodoxas. Percibimos entonces
una celebracion muy formal, mecanica e incluso rigida (hasta en las
posturas corporales), que es dificil reconocer como fiesta. Tampoco
como expresion genuina del misterio que se celebra, ni de la reali-
dad que el pueblo esta viviendo.

Afirma el Concilio que «La liturgia es la cumbre a la cual tiende
toda la actividad de la Iglesia, y al mismo tiempo, fuente de donde
mana su fuerza» (SC 10). Pero muchas veces no lo es, qué pena. La
liturgia oficial tiene exceso de palabras —Ila mayoria pronunciadas
por el sacerdote, en un lenguaje solo comprensible para iniciados—,
que contrasta con la falta de otros signos inteligibles y significantes,
asi como de tiempos de silencio, de encuentro de cada participante
consigo mismo, con los demas, con Dios.

Los cristianos necesitamos hacer silencio para escuchar al Dios que
escucho a los hombres (Ex 3,7-10), al Dios que escucha su clamor por-
que es sensible a sus sufrimientos. Estamos invitados a hacer silencio
para oir al Dios del éxodo, al Dios liberador, que nos desinstala y envia.
Al Dios creador que también clama desde todas sus criaturas. A Jesus,
que anuncia el Reino, un mensaje de vida y salud, consuelo y esperanza,
y que llama al seguimiento. Al Espiritu que gime en nosotros...

16 Leonardo Boff, a la luz de cientificos como Lovelock, Maturana, y tantos
otros, ha dedicado las ultimas décadas a una mirada ecologica que abarca la
ambiental, la social, la mental y la integral o mistica.
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Dicho con versos de Gonzalez Buelta en su poema Encuentro:

Si multiplico las palabras

hasta abrumarte en tu silencio,

icomo seré capaz de escuchar

el grito rebelde del oprimido

y la queja muda del saqueado?

... Sino adoro en silencio

tu trascendencia que abre al tercer dia
sepulcros y cerrojos,

encarcelaré sin futuro

situaciones y personas®’.

Los occidentales modernos y posmodernos pecamos de exceso de
palabras y teorias. La gente sencilla es capaz de grandes silencios, asi
como de expresiones simbolicas riquisimas'®, con una fe que los
ilustrados generalmente ignoramos, y que la teologia no ha tenido
en cuenta como lugar teologico.

Necesitamos cultivar el espiritu contemplativo, despertar los sen-
tidos, aprender a ver, a oir, a palpar, a gustar, a tener olfato'®, para
descubrir la presencia y la ausencia de reino de Dios... Aprender a
contemplar la realidad con pies descalzos y corazén abierto, con sus
limites, contradicciones, frustraciones viejas o fracasos nuevos. Pero
también, prefiada de brotes de esperanza, porque el trigo enterrado
da frutos, germina en las entranas de los pueblos, de sus mujeres y
de sus hombres.

Lo anuncia Isaias (Is 43,19), lo oye y lo canta Maria (Lc 1,46-56).
Pegando su oido al corazon de la historia de Israel, contemplando su
fragilidad, su pequeriez, su oprobio, y escuchando también las viejas

7 Benjamin Gonzalez Buelta, La transparencia del barro: salmos en el camino
del Pobre, Sal Terrae, Santander 1989, pp. 21-22.

'8 Diego Irarrazaval, Indagacion cristiana en los margenes. Un clamor latinoame-
ricano, Universidad Alberto Hurtado, Santiago 2013, especialmente capitulos V
y XXI; Victor Codina, op. cit., pp. 244-245.

19 Es interesante que un autor colombiano identifica como causante de la
violencia en todos los ambitos, desde el familiar al politico-social, el analfabetis-
mo afectivo y la falta de una educacion de todos los sentidos. Cf. Luis Carlos
Restrepo, El derecho a la ternura, Doble Clic Editoras, Montevideo 1998.
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profecias, oyo Maria y entendié como actta Dios. Por eso la tradicion
lucana nos dice que la madre de Jesus canto sintiéndose la mujer mas
feliz, feliz de oir y descubrir la fidelidad del Dios salvador.

Si en nuestras celebraciones de la fe, en vez de multiplicar pala-
bras y gestos, muchas veces ininteligibles, hubiese espacio para pe-
gar el oido al corazon de Dios latiendo en el pueblo, latido de Amor
creador y salvador, quiza nosotros hoy, como ayer Maria, nos mara-
villarfamos y cantariamos nuestro Magnificat.

776 Concilium 5/108



Jutta Koslowski *

«MADRE, OIGO LATIR TU CORAZON...»
El silencio como escucha de Dios y de su creacion

En este articulo se describe el silencio como un modo de escu-
cha: escucha de la propia voz interior, de la voz de Dios y del
latido de la madre Tierra. En él se reflejaran las experiencias perso-
nales que he tenido con diversas y nuevas formas de oracion y de
vida monacal (es decir, durante una peregrinacion a Tierra Santa,
una estancia en un monasterio franciscano, un visita a la comuni-
dad de Iona y la praxis en la comunidad ecuménica Kloster Gna-
denthal, donde vivo desde 2010). En Kloster Gnadenthal dirigi-
mos una «casa de silencio» y ofrecemos «semanas de silencio»
durante casi todo el afio, en las que participo habitualmente. Des-
cribimos el silencio como un modo de vida para desarrollar una
nueva sensibilidad con respecto a los gemidos de la creacion y a la
continua obra del Espiritu Santo en el interior de todos los seres
(como creatio continua).

* JutTa KosLowskl se licencio en Teologia protestante, catolica y ortodoxa; es
una prestigiosa especialista en ecumenismo. Se doctoré por la Universidad de
Munich con un trabajo titulado «La unidad de la Iglesia en el debate ecuméni-
co. Aspectos concretos del dialogo catolico-protestante» (2007). Actualmente
investiga en la Universidad de Munster sobre el tema «Judaismo y cristianismo.
Intentos por definir su relacion después de la shoah». Ademas, es pastora en la
Iglesia protestante de Alemania y miembro de la comunidad ecuménica Kloster
Gnadenthal. Es profesora de Ecumenismo y Dialogo interreligioso en la Pada-
gogische Hochschule de Ludwigsburg, y ha publicado en el area de teologia
sistemadtica un considerable ntmero de libros y de articulos en revistas cientifi-
cas de prestigio.

Correo electronico: jutta.koslowski@comeunity-web.de
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Introduccion

ilencio... Mientras me siento en mi escritorio para reflexio-

nar sobre lo que tengo que decir con respecto a este tema,

me distraigo: 0igo el leve pero incesante tictac de mi desper-

tador que esta debajo de la cama. Hace ya algunas horas que
me encuentro en la misma habitacion y hasta el momento el sonido
no me habia molestado: es mas, ni siquiera lo habia notado. He te-
lefoneado, he echado una ojeada a los libros, he pulsado el teclado
de mi ordenador... Solo ahora, cuando estoy completamente tran-
quila y reflexiono detenidamente, me llama la atencion ese ruido.
Asi que, desconcentrada por él, solo puedo seguir trabajando des-
pués de levantarme y silenciar a mi despertador debajo de una mon-
tana de cojines. No tengo mas remedio que sonreir y pensar en el
cuento de La princesa y el guisante, cuya «terrible dureza» aun sentia
después de habérsele puesto sobre ¢l montones de edredones y que
le impidi6 cerrar los ojos durante toda la noche.

No obstante la distraccion, llego a centrarme en el tema: el silen-
cio nos hace posible oir. Oir y prestar atencion a nuestro entorno, a
nuestra voz interior y a Dios. En cierto modo, la diferenciacion entre
estos tres ambitos es artificiosa y superficial, pues en el fondo de la
experiencia mistica los tres son uno. Dicho de otro modo: el mistico,
la mistica, es capaz de hallar en todas las cosas a Dios como funda-
mento originario. Al encontrarme con el mundo, con la creacion,
con la madre Tierra, me encuentro al mismo tiempo con Dios como
su creador, del que la tierra es su imagen. Al oir la voz interior de mi
anhelo mas profundo escucho, en tltima instancia, la voz de Dios,
que silenciosamente habla en mi. El silencio consigue que me deje
distraer menos por las sensaciones que me rodean y al mismo tiem-
po poder percibirlas con mayor atencion. Esta experiencia se hace
mas intensa cuando no solamente «ayuno con los oidos» sino tam-
bién con la vista, por ejemplo, cuando me retiro a orar al desierto y
soporto el vacio radical que me circunda. Esto me puede ayudar a
concentrarme, es decir, a «encontrar el centro». ;Qué (o quién) es
«el centro» segtn la vision religiosa? De nuevo: Dios.

Por consiguiente, en las reflexiones que siguen quiero describir el
silencio como camino hacia Dios, un camino que al mismo tiempo me
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conduce a mi misma y a la totalidad de la creacion, cuyos «suspiros
por la redencion» (Rom 8,23) son audibles y estan unidos con mi
propio anhelo. En este sentido, deseo contar algo de mis experien-
cias que pueden servir de ejemplo con respecto a la busqueda de
nuevas formas de espiritualidad y de vida monastica. Algunas son
totalmente subjetivas, pero en conjunto constituyen una expresion
del deseo de silencio que caracteriza a nuestros contemporaneos y a
su mistica moderna. En el camino del silencio me he encontrado con
muchas personas afines que lo estaban siguiendo a su modo.

La busqueda de silencio

La primera gran experiencia que tuve del silencio se produjo du-
rante un viaje de peregrinacion a Tierra Santa. Al terminar la selecti-
vidad, con 19 afos, me puse en marcha hacia este lugar porque
queria caminar por donde anduvo Jests. Por entonces yo lo enten-
dia totalmente al pie de la letra: queria visitar los lugares, que son
mencionados en la Biblia, y recorrer los caminos que se describen en
ella: de Jerico hacia Jerusalén, de Nazaret hacia Cana, de Jerusalén
hacia Emads... Y logicamente tenia que hacer el recorrido a pie, co-
mo es propio de un verdadero peregrino. Pero enseguida me di
cuenta de lo que significa «vivir ligero de equipaje», y por eso puede
ser importante buscarse companeros de camino, porque es demasia-
do peligroso caminar sola. Llegué a un climax en este recorrido con
la experiencia del desierto en Jordania, pero sobre todo en Egipto.
Puedo comprender perfectamente que la cuna del monacato se en-
cuentre en el desierto y que este desierto se halle en Egipto. Es inol-
vidable mi primera noche sola bajo el impresionante cielo estrellado
del Sinati: el silencio era aqui verdaderamente tan grande, tan perfec-
to y profundo, que podia oirlo’. Podia oir los millones y millones de
estrellas que brillaban en ese firmamento perfectamente oscuro. Asi
como los ojos se liberaron del espejismo y podian ver las estrellas en
la oscuridad, de igual modo los oidos liberados del ruido podian
escucharlas. Con una fuerza repentina me resultaron audibles las

! Cf. H. Nouwen, Ich horte auf die Stille. Sieben Monate im Trappistenkloster,
Friburgo 2004.
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palabras ancestrales que Dios dirigio a Abrahan: «Lo saco afueray le
dijo: “Mira al cielo y cuenta las estrellas, si es que puedes contarlas”»
(Gn 15,5). La grandeza de Dios, la imponente majestuosidad de la
creacion y la evidente pequetiez del ser humano, tal era el mensaje
del silencio. «Los cielos proclaman la grandeza del Setor, el firma-
mento pregona la obra de sus manos; el dia al dia comunica su men-
saje, la noche a la noche anuncia la noticia: sin lenguaje, sin pala-
bras, sin que se escuche su voz» (Sal 19 [18],2-4). No puede decirse
mas bellamente lo que expresa este antiguo salmo: en el silencio oi-
mos a Dios.

Conmovida por esta experiencia, quise imitar a los Padres del de-
sierto egipcio y retirarme a vivir como eremita. Pasé un afio entero
viviendo en soledad y silencio y dedicando doce horas diarias al es-
tudio de la Sagrada Escritura (por consiguiente, no cabia la menor
duda: también alli podemos oir a Dios). Posteriormente, se abrio
paso en mi la idea de dejar de vivir de forma eremitica para vivir de
forma cenobitica, siguiendo en cierto modo el desarrollo de la histo-
ria del monacato®. De regreso a Alemania, solicité ser admitida en un
monasterio y pude convivir medio alo con las franciscanas de
SiefSen. Era la unica cristiana evangélica conviviendo con trescientas
religiosas catolicas, todo un desafio especialmente ecuménico para
mi. La «escucha del silencio» se enriquecio en este lugar con nuevas
experiencias. Allf conoci la praxis de la «oracion del corazén»?, que
consiste en repetir incesantemente de nuevo una sencilla oracion
hasta que llega a sincronizarse con la propia respiracion y finalmen-
te también con el latido del corazon para terminar independizando-
se, de manera que esa oracion, por asi decirlo, se convierte en la
expresion del lenguaje elemental del propio cuerpo: «Sefior Jesus,
jten piedad de nosotros!». De este modo se ha llevado a la practica
durante siglos la exhortacion del apéstol Pablo «jorad incesante-
mente!» (1 Tes 5,17). «Ten piedad de nosotros»: con esta stuplica se
alude a la ternura y al carinio de Dios y se percibe desde esta luz toda
la realidad. «Ten piedad de nosotros»: con esta palabra el orante, la

2 Cf. K. S. Frank, Geschichte des christlichen Monchtums, Darmstadt ©2010.
* Aufrichtige Erzahlungen eines russischen Pilgers, ed. Emmanuel Jungclaus-
sen, Friburgo 2000.
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orante, se vincula con toda la creacion e incluye a todos y todo en su
oraciéon. De este modo, la oracion del corazon ensancha el propio
corazén y nos une con el suspiro de toda criatura por la compasion
y la redencion®,

Aun se produjeron otras estaciones mas en mi personal camino
«de peregrina del silencio», como, por ejemplo, el camino de Santia-
go, que hice a pie. No obstante, aqui solo quiero hablar de una
unica experiencia, porque no hace mucho tiempo que sucedio y
porque me marco tan profundamente que tengo la sensacion de de-
ber convertirme otra vez, es mas, de tener que comenzar completa-
mente de nuevo con la fe cristiana. Sucedio en un viaje de peregri-
nacion a la isla escocesa de lona, donde pasé una semana en el
monasterio. Conjuntamente con visitantes de los paises mas diferen-
tes se nos introdujo en la espiritualidad del cristianismo celta y de la
comunidad de Tona’. Un dia se nos invit6 a caminar a pie laislay a
escuchar a Dios —en silencio, se entendia—. O bien sin guardar
silencio alguno: Ali Newell, la esposa del veterano rector de Iona-
Community, nos cant6 una cancion sencilla que tenia que acompa-
fiar nuestros pasos durante el camino. Una cancion que no se nutre
de raices cristianas, sino de la espiritualidad de las religiones indias
de la naturaleza, y que me emocioné profundamente: «Madre, te
siento bajo mis pies; Madre, siento latir tu corazén». Mientras cami-
naba tranquila y silenciosamente sobre las htimedas colinas verdes,
respirando el frio aire, se arqueo sobre mi la vastedad infinita del
cielo lleno de nubes (tan grande, tan vacio, como en el desierto de
Egipto, y, sin embargo, otra vez completamente diferente), y de nue-
vo pude oir: el gran silencio.

Y al mismo tiempo pude sentir y oir el latido del corazon de la
Madre Tierra bajo mis pies, mientras cantaba silenciosamente y re-
sonaba en mi: Madre, oigo latir tu corazon®. Fue como si las experien-

* Rom 8,23; cf. supra.

> CI. Ph. Newell, Christ of the Celts. The Healing of Creation, Glasgow 2008;
id., Celtic Treasure. Daily Scriptures and Prayer, Norwich 2005; id., Mit einem Fufs
im Paradies. Die Stufen des Lebens im keltischen Christentum, Friburgo 1998.

® Cf. Ph. Newell, Listening to the Heartbeat of God. A Celtic Spirituality, Lon-
dres 1997.
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cias mas diferentes que hasta entonces habia podido tener en mi
camino hacia a Dios llegaran a unirse entre si y se convirtieran en un
Unico gran conocimiento, algo asi como cuando los misticos de reli-
giones diferentes religiones avanzan en su correspondiente funda-
mento originario encontrandose en ¢él: el latido de la madre Tierra se
fusiona con la oracion del corazon de los monjes cristianos, y ambos
se unen de nuevo con el suspiro de toda la creaciéon por la reden-
cion. Quien realmente percibe este suspiro, experimenta una gran
compasion, que se vincula de nuevo con la compasion en el corazéon
de Dios. Asi concluyen el encuentro con Dios, con la creacion y
conmigo mismo, y los limites parecen diluirse en esta experiencia de
la unidad. No obstante, no me senti sola en aquel momento, sino
profundamente unida con mi fe cristiana. La tradicion del cristianis-
mo celta me apoyaba, y, ademas, me surgio el famoso cantico de las
criaturas de san Francisco de Asis, con el que estaba familiarizada
desde el tiempo pasado en el monasterio franciscano. Un cantico
en el que se alaba a Dios «por nuestra hermana, la madre Tierra»,
y en el que Francisco se refiere a todas las criaturas como «herma-
na» y «hermano»: los astros del cielo y los cuatro elementos de la
tierra, y, finalmente, también todos «aquellos que perdonan por tu
amor» e incluso «nuestra hermana, la muerte corporal»’.

La casa del silencio

Si bien pasé solo un par de dias de visita en la isla de lona, aquella
experiencia me condujo, al regresar a casa, al anhelo de caminar
hacia Dios en un monasterio. Desde hace un par de anos vivo junto
con mi familia en una comunidad ecuménica en el monasterio de
Gnadenthal. No es solamente un nombre prometedor, sino también
un lugar extraordinario. En él viven religiosos y religiosas con fami-
lias —hombres y mujeres, célibes y casados, adultos y jovenes, per-
sonas de tradicion catdlica, evangélica o de iglesias libres— bajo el
lema «Unidad en la diversidad». La preservacion de la creacion tiene
entre nosotros un relieve particular, porque la comunidad se dedica
a la agricultura ecologica. Y también se dedica a cultivar el silencio.

7 Francisco de Asis, Cdntico de las criaturas.
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Desde hace muchas décadas dirige una «Casa del Silencio», donde
las personas encuentran la tranquilidad y el silencio del ajetreo de la
vida diaria®. Aqui pueden buscar a Dios y escuchar atentamente el
latido del corazon. Durante todo el ano se ofrecen los denominados
«fines de semana de silencio», e impresiona siempre de nuevo expe-
rimentar cuanto acontece en la interioridad: los participantes llegan
los jueves por la tarde, a menudo agotados, y con un saco completo
cargado de lastre y de problemas que traen consigo. Después pasan
el resto del tiempo en silencio total, incluso durante las comidas.
Solo pueden quebrantarlo un poco antes de partir el domingo, y
quien quiere puede contar a los demas lo que ha experimentado. En
casi todos los casos el agotamiento se ha convertido en confianza,
el cansancio en fuerza y han encontrado respuestas a las cuestiones
o problemas, o bien estos han dejado de ser tan importantes, por-
que han descubierto perspectivas totalmente nuevas e inesperadas.
Cuando nuestra alma encuentra de este modo la tranquilidad, la paz
y el silencio en Dios, podemos decir entonces unidos al salmista:
«Solo Dios es mi descanso, de €l viene mi salvacion» (Sal 62,2), y
«Sefior, mi corazon no es arrogante ni son altivos mis ojos; [...] Estoy
en calma, estoy tranquilo, como un nifo en el regazo de su madre,
como un nino, asi estoy yo» (Sal 131,12).

El silencio como escucha

La experiencia mistica es una cosa y su reflexion teologica es otra,
pero ambas deben encontrarse para que se haga posible la theoria
(vision de Dios). Lo que me parece importante en el tema del silen-
cio es que no se trata solamente de la ausencia de ruidos, que es algo
mas que la ausencia de sonidos. Por muy agradable que pueda ser
en nuestro mundo lleno de ruidos, es solamente un presupuesto
para lo que realmente importa: el silencio como actitud interior para
prestar atencion, para escuchar atentamente, para oir al gran «Tu».
Este ti nos encuentra en su doble dimension: Dios como creador
junto con su creacion. Por eso estoy convencida de que existe una

8 M. Klodmann y E Joest (eds.), Das Gnadenthal-Buch der Stille, Gnadenthal
2008.
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profunda vinculacion entre la busqueda del silencio y el encuentro
de la creacion.

Yo misma he reflexionado profundamente mucho sobre la escu-
cha del latido de la madre Tierra. El resultado provisional de mis
reflexiones es el siguiente: la naturaleza (o la creacion, en términos
religiosos) se encuentra al comienzo del tercer milenio en una crisis
profunda. La destruccion del medio ambiente y el cambio climatico
son términos con los que estamos bastante familiarizados’. Sin em-
bargo, en las ultimas décadas se ha hecho patente que nuestra clara
vision sobre los dramaticos desarrollos no ha logrado producir en
un cambio fundamental de comportamiento. ;Por qué? La conexion
entre nuestros comportamientos incorrectos (por ejemplo, las emi-
siones de CO, de nuestros automoviles) y las consecuencias negati-
vas (como la subida del nivel del mar en las islas del Pacifico) no es
lo bastante clara como para cambiar nuestra forma de pensar. Ni
temporal ni espacialmente nos resultan inmediatamente experimen-
tables las consecuencias —aparte de que no tenemos en cuenta en
modo alguno sus agentes causantes—. Los seres humanos no esta-
mos lo bastante equipados con la capacidad de realizar acciones pre-
ventivas para controlar las complejas conexiones causa-efecto, aun
cuando estamos totalmente capacitados para reconocerlas.

El debate sobre esta situacion es ampliamente conocido. La no-
vedad para mi es la siguiente conviccion: que la teologia tiene en
este campo una enorme tarea y responsabilidad para poder llegar a
encontrar una salida a esta crisis'’. Protegemos demasiado poco el
medio ambiente, porque lo amamos poco, porque apenas le presta-
mos atencion y respeto como creacion. Una insuficiente teologia ha
apoyado este desarrollo erroneo; el «olvido de la creacion» en el
cristianismo ha sido durante muchos siglos la necesaria base ideo-
logica para la explotacion de la naturaleza en el mundo occiden-

? Cf. K. Heidel, «Die Grofse Transformation und Gerechtigkeit: Eine Heraus-
forderung fur kirchliches Handeln Zwolf vorlaufige Thesen», en http://www.
plaedoyer.ecu.de/ppt/heidel/ppt; véase también «Werkstatt Okonomie» en
http://www.woek.de (11/02/2015).

10 Al respecto, cf. L. Vaugham-Lee, Spiritual Ecology. The Cry of the Earth,
Point Reyes 2013.
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tal''. Ahora bien, esto significa, a la inversa, que se nos presenta una
extraordinaria oportunidad: ;qué tarea puede llevar a cabo el cris-
tianismo a comienzos del tercer milenio —doénde seremos atn uti-
les?—. Podemos hacer realmente un gran servicio a la humanidad
colaborando en el establecimiento de los fundamentos espirituales para
la conservacion de la creacion. La mala conciencia y el mero analisis
de lo que deberia haberse hecho no son en modo alguno suficientes
para impulsar un cambio en la humanidad. Pero ;qué ocurriria si
aprendiéramos de nuestras propias raices espirituales a amar de
verdad a la madre Tierra?

Una tarea futura para el cristianismo

En este punto se abre un amplio campo de trabajo para la teologia
y el cristianismo. Ya desde la década de 1980, cuando se inici¢ el
«Proceso Conciliar para la justicia, la paz y la conservacion de la
creacion», han surgido muchos grupos de base ecuménicos que se
han comprometido en esta tarea; no obstante, atin queda mucho por
hacer. En el ambito de la investigacion se ve especialmente desafiada
la teologia sistematica a poner de relieve el tratado de la doctrina de
la creacion en su significado especifico y a conectarlo con el debate
social sobre la proteccion del medio ambiente y con el dialogo ecu-
ménico sobre el tema «conservacion de la creacion». Pero también a
la ciencia litargica se le pide que presente nuevos proyectos de ora-
cion y de celebracion que no solo sean «sensibles con el género»,
sino también con la «creacion». Al mismo tiempo, deberiamos pro-
ceder con audacia y valentia ante la urgencia de la tarea. De igual
modo hay que implicar en la praxis a muchos participantes: parro-
cos y parrocas, religiosos y religiosas, pueden probar aqui algo nue-
vo y contribuir a afirmar que el cristianismo es experimentable sig-
nificativamente también en la actualidad y que cuida de la <hermana
Tierra» como creacion de Dios. Un ejemplo de este planteamiento es
el «Dia de la creacion», que se celebra cada ano el 1 de septiembre.

' Cf. J. Koslowski, «Die 10. Vollversammlung des Okumenischen Rates der
Kirchen und das Thema der Klimagerechtigkeit», Materialdienst des Konfessions-
kundlichen Instituts Bensheim 65 (2014) 30s.

Concilium 5/117 785



JUTTA KOSLOWSKI

Surgi6 inicialmente en el ambito de la tradicion ortodoxa, y actual-
mente se celebra también en otras iglesias, en el marco de las rela-
ciones ecuménicas. En realidad se trata de actos multitudinarios
esporadicos apenas suficientes para un cambio permanente de con-
ciencia; necesitamos nada menos que una renovaciéon completa de
nuestros cantos, textos, leccionarios, etc., para el uso diario, para
superar nuestro descuido de la creacion y llevar a cabo una verdade-
ra «conversiony.

En las Escrituras y en la tradicion cristiana hay abundancia de
fuentes para desarrollar una espiritualidad de la creacion (asi como
en otras tradiciones religiosas). Tal es el desafio ante el que se situa
el cristianismo en la crisis actual de la humanidad, una tarea de fu-
turo con relevancia epocal. Si lo aceptamos tal vez logremos tratar a
la creacion mejor de lo que lo hemos hecho durante milenios, «cul-
tivarla y protegerla» (Gn 1,28) en lugar de explotarla y saquearla.
Entonces llegara a darse una respuesta al gemido de la criatura por
la redencion.

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)
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EL SILENCIO EN LA BIBLIA
Una breve introduccion y siete miniaturas

n este articulo indagamos en ejemplos de silencio, de formas

diferentes y también contrapuestas, en el Antiguo y Nuevo Tes-
tamento. El texto central que sera nuestro leitmotiv es Ecl 3,7: «Hay
un tiempo para callar y un tiempo para hablar». Hay un silencio
conformista, pero también un silencio de resistencia. Hay un silen-
cio comunicativo y también un silencio que paraliza. También ve-
mos el intento de hacer callar a los seres humanos, sobre todo a las
mujeres. Hay quejas contra el silencio, pero también hay silencio
contra las acusaciones. En ocasiones la relacion entre Dios y el hom-
bre esta marcada por el silencio. Los textos biblicos iluminan, com-
plementandose, pero también contradiciéndose, la cuestion sobre
cuando es el tiempo de la palabra y cuando es el tiempo del silencio.

a palabra posee en la Biblia una importancia extraordinaria: la
palabra del ser humano, la palabra de Dios y la palabra sobre Dios.
Por el contrario, el silencio parece un motivo accesorio, y, sin em-
bargo, en sus variadas formas merece que se le preste atencion'.

* JURGEN EBacH (1945) ha sido hasta 2010 catedratico de Teologia evangé-
lica en la Universidad de Bochum. Polifacético colaborador en la Asamblea de
la Iglesia Evangélica Alemana (Deutschen Evangelischen Kirchentag), es co-
traductor y miembro del equipo encargado de la edicion de la Biblia en una
lengua justa e igualitaria. Ha realizado numerosos trabajos sobre exégesis bibli-
ca, historia de la recepcion y hermenéutica, entre los que mencionamos: Streiten
mit Gott. Hiob, 2 vols., Neukirchen-Vluyn 1995 (*2009), 1996 (*2014); Noah —
Die Geschichte eines Uberlebenden (BG 3), Leipzig 2001 (trad. it. Noé. La storia di
un sopravvissuto, 2002); Genesis 37-50 (HThKAT), Friburgo 2007; Schrift-Stiicke,
Gutersloh 2011; Neue Schrift-Stiicke, Guitersloh 2012, y la antologia en 10 fas-
ciculos «Theologische Reden» (publicados en diferentes lugares), 1989-2012.

Correo electronico: Juergen.H.Ebach@ruhr-uni-bochum.de
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Como «silencio elocuente»* puede ser, por su parte, una forma de
comunicacion, como también puede ser una antifona suave o vigorosa
con respecto a la palabra y hacer que suenen las palabras. Todas las
formas del silencio constituyen para la «Escritura» el oximoron por
excelencia, es decir, que el silencio se exprese en lenguaje’ y que él
mismo aporte algo al lenguaje. ;Y qué significa esto? Ninguna teologia
del silencio debe traducir en imagen las siguientes miniaturas fragmen-
tarias, pues quieren mas bien expresar lingtiisticamente aquella antifo-
na en sus formas e intenciones diferentes y completamente contrarias.
Existe un silencio agradable y un silencio mortal, un silencio acomoda-
ticio y un silencio de resistencia. Un silencio solidario y un silencio
paralizado que paraliza. Los poderes demoniacos son silenciados en la
Biblia, pero también los seres humanos, sobre todo las mujeres, son
reducidos al silencio. Hay acusaciones contra el silencio, pero también
hay silencio contra las denuncias. Y constantemente surge la pregunta
sobre cuando tiene el tiempo su silencio, y, por eso, si podra o no tener
la ultima palabra. «The rest is silence» [«El descanso es silencio»],
segun Shakespeare*, pero no segin la «Escriturax.

En el texto de Ecl 3,1-9 encontramos catorce pares de acciones y
actitudes contrapuestas a las que se atribuye su tiempo correspon-
diente; en el v. 7 leemos: «un tiempo para callar y un tiempo para
hablar» (et lachaschot w’et I’"dabber). Como en el caso de los otros
pares, la cuestion es saber y considerar cuando es el tiempo para una
accion y para la otra. El silencio puede caracterizar tanto a los sabios
(Prov 11,12; 17,27) como a los necios, que no saben decir nada (Sir
20,5), pero también a quienes se callan en lugar de abrir la boca a

! Sobre el silencio en el AT con una panoramica sobre las tradiciones extrais-
raelitas, cf. Werner Urbanz, «Schweigen (AT)», en Wissenschaftliches Bibellexikon
im Internet (WiBiLex [August 2012]), y también Pedro Barrado, «El silencio en
el Antiguo Testamento. Aproximacion a un simbolo ambiguo», Estudios Biblicos
55 (1997) 5-27.

2 Al respecto, véase Jurgen Ebach, Beredtes Schweigen. Exegetisch-literarische
Beobachtungen zu einer Kommunikationsform in biblischen Texten, Gutersloh 2014.

* Sobre la forma de silencio como sefial textual, es decir, como «espacio (en blan-
co)» literario, cf. J. Ebach, «Schweigen», esp. «Eine Redeeinleitung ohne folgende
Rede — Gen 4,8», ibid., pp. 23-25, y «Hagar schwieg — Gen 16», ibid., pp. 45-50.

* Son las ultimas palabras de Hamlet en la tragedia de Shakespeare (Hamlet, V, 2).
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favor de los débiles y de quienes son privados de sus derechos (Prov
31,8s). Y a veces se aconseja el silencio incluso con respecto a la
«Escritura». En el midras Qohelet Rabba, que recoge el versiculo de
Ecl 3,7, se cuenta que un rabino fue a visitar a otro cuya mujer habia
muerto para expresarle su pésame, y este le pidio que le recitara algo
de la «Escritura». «Esta», le respondid, «ensena precisamente para
este tiempo estar en silencio y guardar silencio».

El silencio como compasion

Los amigos de Job se enteraron de la gran desgracia que le habia
sobrevenido. [...] Convinieron en ir a donde estaba él para saludarle y
consolarle. Levantaron desde lejos su vista y no le reconocieron. En-
tonces levantaron sus voces y lloraron. Rasgaron cada uno su manto y
se echaron ceniza sobre la cabeza mirando al cielo. Luego se sentaron
con €l en la tierra durante siete dias y siete noches. Ninguno le dijo
ninguna palabra, pues veian cuan grande era el dolor (Job 2,11-13).

Esta escena expresa graficamente la actitud profundamente soli-
daria de los tres amigos, que han venido desde lejos, con la terrible
enfermedad y la tremenda desgracia que se han abatido sobre Job.
Sus lamentaciones y su manifestacion de espanto desembocan en un
afecto silencioso. Durante siete dias y siete noches completas se
mantienen en silencio junto a Job. El nimero siete y los ritos previos
—rasgarse los mantos, echarse ceniza sobre la cabeza y sentarse por
tierra— nos recuerdan los ritos de duelo. Los amigos de Job hacen
duelo por alguien que ya se encuentra en el ambito de la muerte. Al
mismo tiempo, hacen duelo con él por sus difuntos (Job 1,13-19), y,
finalmente, muestran al que vive con dolor y sufrimiento su con-su-
frimiento, demuestran su compasion’. La condolencia y la compasion
se unen en el silencio. Tampoco Job pronuncia palabra alguna du-
rante estos siete dias y siete noches. Graficamente se nos presenta un
comun silencio comunicativo.

> Al respecto, cf. Jurgen Ebach, «“Compassion”?! Ein beziehungsreiches Wort
im Kontext biblischer Erinnerungen und Impressionen», Wege zum Menschen
65 (2013) 108-126.
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Pero después empieza a hablar Job en 3,1. Y ahora tampoco ya
guardan silencio los amigos, sino que intentan responder a las lamen-
taciones y las preguntas de Job. En vista de sus discursos posteriores
y de su creciente causticidad, cabria preguntarse si no hubieran ac-
tuado mejor callandose. Pero ;se puede uno callar cuando el que es
encontrado exige una respuesta? De no responder, manteniéndose en
el silencio, la condolencia se convertiria en indolencia, la solidaridad
en aislamiento y la comunicacién en negativa a comunicarse.

Algunos silencios dicen mas que lo que podria decir cualquier dis-
curso. En ocasiones es mejor guardar silencio después de un largo
discurso, porque no hay nada mas que decir. Y existe un silencio
abrupto, porque seria desperdiciar cualquier palabra mas. Hay un
silencio que concluye una comunicacion, y hay un silencio que la
interrumpe. Como dice Ecl 3,7, «hay un tiempo para callar y un
tiempo para hablar». Pero el problema es saber cuando es ese tiempo.

Un sonido de puro silencio

Y después del terremoto un fuego, pero Adonay no estaba en el
fuego. Y después del fuego el sonido de un débil silencio (1 Re 19,12).

El profeta Elias, que con tanto poder ha sido presentado en 1 Re
18, huye de la persecucion de la reina Jezabel al desierto. Hundido
en la depresion, solo quiere morir (1 Re 19,4). Sin embargo, un
mensajero de Dios le la da fuerza para que contintie el camino hasta
la montana de Dios. Alli se encuentra con ¢l. Con anterioridad al
encuentro se producen una tormenta, un terremoto y un fuego, pero
Dios no estaba en ellos; después les sigue aquella qol d'mama dagqa.
:Como entender en la Biblia esta singular combinacion de palabras?®
Los LXX traducen phoneé auras lepes, un sonido de un soplo tenue, y
en correspondencia también la Vulgata (sibilus aurae tenuis). Lutero
tradujo (1534/1545): ein still sanfftes sausen, que traducido en con-
junto significa «un susurro suave y silencioso». Un «susurro de un
soplo de viento suave» traduce la Neue Zurcher Bibel y la adapta-

® Para ejemplos de traduccion, referencias bibliograficas y una interpreta-
cion del pasaje, cf. Winfried Thiel, Konige (1Kon 19,1-20,40) (BK IX/2.4), Neu-
kirchen-Vluyn 2009, esp. pp. 267-272.
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cion en aleman de la Schrift de Martin Buber y Franz Rosenzweig
«una voz de silencio diminuto». Analogamente son también varia-
das las traducciones en otras lenguas modernas, por ejemplo, «un
pequenio sonido silencioso» en la Revised Standard Version, y, frente
a esta, «un sonido de puro silencio» en la New Revised Standard
Version. Precisamente en esta tltima resuena la tensién entre sonido
y silencio.

Ya cada una de las tres palabras, qol, d’'mama y daqqa, poseen su
propia diferencia. Qol se refiere al lenguaje, a una voz, a un sonido.
El siguiente término d’'mama vincula ese sonido con una palabra; la
raiz dmm remite al silencio. En el Sal 10,29, Dios reduce un tempo-
ral 'd’'mama, «al silencio». En Job 4,16 se unen d'mama y qol: Elifaz
oy0 «silencio y voz», un sonido tenue. En la voz tenue, el sonido
silencioso de 1 Re 19,12 resuena ademas daqqa, «escaso» (como el
pelo en Lv 13,30), «flaco» (como las vacas en el sueno del faraon,
Gn 41,3), «molido» (como polvo, Is 29,5). La trinidad caracterizada
como qol d'mama daqqa sigue a las tres sefiales de la aparicion de
Dios en v. 11s (tormenta, terremoto, fuego), en las que él no estaba.
En el texto hebreo del v. 12 no se dice que Dios estaba en aquella
silenciosa y escasa voz, pero en su aura y en su registro Elias percibe
a Dios. Esto no significa como Dios es en si y para si, sino como se
delata para Elias la presencia de Dios en un sonido silencioso y del-
gado o escaso. El violento e impetuoso guerrero de Dios ha llegado
a silenciarse, en cierto modo como los profetas reducidos o adelga-
zados. Dios se encuentra con él tal como puede ahora percibirle.
Variando Ecl 3,7 diriamos: Dios tiene un tiempo para la tormenta, el
terremoto y el fuego, y otro tiempo para una voz tenue y delgada.

Queja contra el silencio

iNo enmudezcas ante mis llantos! (Sal 39,13).

Un motivo que reiteradamente se corta y se entrecorta configura
el silencio en los salmos’. Aqui solo daremos algunas referencias.

" Susanne Gillmayr-Bucher, «Wenn die Dichter verstummen. Das Schwei-
gen in den Psalmen», Theologie und Glaube 93 (2003) 316-332; Hermann Spie-
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Constantemente se expresa la queja contra el silencio de Dios® (p.
ej., Sal 28,1; 35,22; 39,13; 109,1). ;Como puede permanecer apa-
rentemente inactivo Dios cuando el pueblo es amenazado (Sal
18,42; 83,2), como puede guardar silencio cuando son aniquilados
los justos (Hab 1,13)? Y una y otra vez se espera que este silencio no
tenga la ultima palabra® y que, por consiguiente, los orantes no lle-
guen a perecer en el pais del silencio®. Sin embargo, la amenaza es
permanente: «Como Adonay no me ayude», asi el Sal 94,17, «<no me
faltarfa mucho y mi garganta vivird en el silencio.

En la tension entre el recuerdo de la ayuda de Dios, la experiencia
dolorosa de su ausencia y la esperanza de una renovada atencion por
parte de Dios, la oracion misma podria casi fracasar, si en ella no
pudiera retomarse esta experiencia reiteradamente entrecortada'. Si

ckermann, «Schweigen und Beten. Von stillem Lobgesang und zerbrechender
Rede im Psalter», en Frank-Lothar Hossfeld y Ludger Schwienhorst Schonber-
ger (eds.), Das Manna fllt auch heute noch. Beitrage zur Geschichte und Theologie
des Alten, Ersten Testaments. FS Erich Zenger (HBS 44), Friburgo 2004, pp.
567-584.

8 Walter Dietrich, «Vom Schweigen Gottes im Alten Testament», en Markus
Witte (ed.), Gott und Mensch im Dialog. FS Otto Kaiser (BZAW 345 Bd. 2), Berlin-
Nueva York 2004, pp. 997-1014; sobre el tema en historia comparada de las
religiones, cf. Marjo Christina Annette Korpel y Johannes C. de Moor, The Silent
God, Leiden 2011.

° Para un estudio mas exhaustivo con respecto al Sal 39, cf. Ebach, Schwei-
gen, pp. 81-91.

10 Sobre la queja o lamentacion contra la violencia arropada por el silencio,
cf. Ulrike Bail, Gegen das Schweigen klagen. Eine intertextuelle Studie zu den Kla-
gepsalmen Ps 6 und Ps 55 und der Erzahlung von der Vergewaltigung Tamars, Guter-
sloh 1998.

' Al respecto, cf. Magdalene L. Frettloh, «Das Nicht-Beten-Koénnen ins Ge-
bet nehmen. Biblisch— und systematisch-theologische Beobachtungen und
Reflexionen im Gesprach mit Psalm 77», en Marco Hotheinz et al. (eds.), Ver-
bindlich werden. Reformierte Existenz in okumenischer Begegnung, FS Michael
Weinrich (Forschungen zur reformierten Theologie 4), Neukirchen-Vluyn
2015, pp. 49-65, y también Rudolf Mosis, «Reden und Schweigen — Psalm 77
und das Geschift der Theologie», Trierer Theologische Zeitschrift 108 (1999) 85-
107. (Lamento y corrijo aqui el error que cometi por descuido al atribuir esta
frase a Thomas Hieke en mi libro Beredtes Schweigen).
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la oracion puede lograrlo es porque no es un monologo psicotera-
péutico, sino un encarecido ruego a una respuesta de Dios —sobre
cuando y como podra producirse esa respuesta—. En la oracion
pueden expresarse a voz en grito la queja y la alabanza, la protesta y
la resignacion. Los orantes pueden presentar todo, absolutamente
todo, ante Dios, incluso sus inconmensurables deseos de venganza
y de violencia, que también deben expresar para que no tengan la
ultima palabra. Pero todo esto puede acontecer también en una ora-
cion silenciosa y carente de palabras. Existe un silencio que expresa
una confianza profunda en Dios. «Que se te alabe en el silencio»,
traduce la Biblia de Lutero el Sal 65,2'2 aproximandose al texto
hebreo: «Para ti es silencio canto de alabanza» (’cha dumijja t’hilla).
A veces es tiempo de este silencio, un silencio en el que se superan
la queja y la alabanza. El que asi calla, no esta condenado al silencio,
sino, posiblemente, liberado para el silencio.

Trabajar silenciosamente con la palabra

Por eso guarda silencio el sensato en este tiempo, porque es un
tiempo malo (Am 5,13).

;Como encaja la observacion de Am 5,13, el sensato, el inteligen-
te (maskil) guarda silencio en tiempo malo, con el comportamiento
del profeta Amos? Precisamente él, que no se habia callado en tiem-
pos malos, sino que habia denunciado con gran dureza las injusti-
cias sociales. El versiculo no se corresponde con el estilo de Amos, y
se trata muy probablemente de una adicion posterior. Pero ;qué sig-
nifican estas palabras? ;Les faltaban a quienes las insertaron la valen-
tia y la seguridad de un Amos? No lo sabemos. Pero sospechamos
que ellos, que en su propia situacion reclamaban para si la necesidad
de la sensatez del silencio, no permanecieron sin hacer nada, sino
que conservaron el mensaje de Amos y su significado para su tiem-
po, redactando y dando forma final al libro de Amos. Hablaban con
«la lengua salvada» de Amos y la de aquellos que ya habian comple-
mentado y mantenido sus palabras. Al preferir para si mismos el si-

12 Cf. Rudiger Lux, «“Man lobt dich in der Stille” Ps 65,2. Ein biblisches
Essay tiber Gott und das Schweigen in den Psalmen», leqach 9 (2009) 7-19.
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lencio, salvaron la profecia de Amos. Su silencio permitié que las
palabras proféticas perduraran en sus propios «malos tiempos» y
para otros «malos tiempos» posteriores. Mediante su trabajo silen-
cioso con las palabras y los textos podemos nosotros oir y leer el li-
bro de Amos hasta el presente.

Reducir al silencio

Y ahora, hermana mia, jcallate! (2 Sm 13,20)

Una palabra poderosa puede reducir al silencio a alguien. Este
«alguien» puede ser una fuerza personificada, pero también un ser
humano. La palabra reducida al silencio puede ser curativa, pero
también puede ser causa de amargura. Contamos con ambos ejem-
plos en la Biblia. En Mc 4,35-41 se nos cuenta que Jesus calla a una
tormenta maritima, que a quienes estaban sentados en la barca debia
parecerles mortal: «Y él se desperto», leemos en el v. 39, «amenazo
al viento y dijo al mar: “{Callate, enmudece!”. Y el viento ceso y se
produjo un gran silencio». El viento y el mar no son aqui simple-
mente elementos de la naturaleza, sino fuerzas o poderes, que Jesus
logra silenciar, asi como Dios manda sobre la tormenta y las olas (p.
ej., Sal 65,8, y varias veces en Jonas 1). El silencio de estas fuerzas
permite vivir a quienes son amenazados por ellas.

Pero existen también 6rdenes de silencio que coartan insoporta-
blemente la vida de aquellos a quienes van destinadas. «Y ahora,
hermana mia, jcallate!», le dice Absalon (2 Sm 13,20) a Tamar, que
ha sido violada por su hermanastro Amnon'?, y anade: «A pesar de
todo es tu hermano». Tamar no se habia callado ante Amnon. Con
ruegos y argumentos habia querido impedir su agresion sexual
(13,12s) y estallo en gritos cuando la violo (13,19). Es su hermano
Absalén quien la condena al silencio. El, que sin embargo esta de
su lado, no esta en su lugar. Quiere resolver el asunto entre hom-
bres, planeando la muerte de Amnoén. ;Le importa realmente lo

2 Cf. Ilse Mullner, Gewalt im Hause Davids. Die Erzdhlung von Tamar und
Amnon (2 Sam 13,1-22) (HBS 13), Friburgo 1997, como también Bail,
Schweigen.
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que se le ha hecho a Tamar o mas bien su propio honor y sus pro-
pios intereses? En todo caso, a Tamar simplemente se le tapa la
boca. En lo que sigue no vuelve a ser mencionada ni una sola vez.
Sin embargo, el relato de 2 Sm 13 estd en contra de este silencio
decretado por el poder de los varones, puesto que no oculta nada
al respecto.

Pero aun tenemos que mencionar otro silencio impuesto o decre-
tado. En 1 Cor 14,34 se afirma que las mujeres deben callar en la
comunidad, y 1 Tim 2,12 sentencia que las mujeres no deben ense-
nar en absoluto. Durante mucho tiempo y en algunas iglesias hasta
el presente, estos pasajes constituyen la base para excluir a las muje-
res de la ensefianza y de la predicacion. Afortunadamente, esta or-
den de guardar silencio ya no esta en vigor en mi iglesia y cada vez
menos en otras iglesias. A veces se puede y a veces se debe llevar la
contraria a una palabra biblica. En este caso nos encontramos con
una doble contradiccion de caracter «fundamental». Pues en Gn 1
es el ser humano, varon y mujer, el que es creado como imagen de
Dios, y una doctrina que discrimina a la mitad de la humanidad no
es compatible con estos principios antropologicos y teologicos. A
menudo, solo puedo estar de acuerdo con una frase biblica si me
opongo a otra. Aqui no se trata del silencio, sino de un discurso so-
bre lo que debe tener o no validez. Y las mujeres por suerte no se
han callado —en la Biblia no, pensemos en Sara y Miriam, Débora y
Ester, Maria e Isabel, en la sirofenicia y en tantas otras—, y tampoco
se callan actualmente. Al que se le debe tapar la boca, no puede
guardar silencio, y si €l o ella no puede hablar, es obligatorio (de
nuevo con Prov 31,8s) que otros abran la boca por ellos —y con
ellos—.

El silencio del cordero

Pero ¢l callo y no respondio nada (Mc 14,61).

«Y él no abria la boca», leemos dos veces en Is 53,7 a proposito
del maltratado «siervo de Dios». En medio se encuentra la compara-
cion: «como el cordero, que es llevado al matadero, y como una
oveja, que enmudece ante el esquilador». De hecho, un cordero se
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somete al esquilador sin emitir balido alguno. Esta imagen se en-
cuentra de nuevo en los relatos de la pasion de los evangelios cuan-
do Jesus guarda silencio en el interrogatorio. En Mateo aparece dos
veces el motivo; segin Mt 26,63, Jests «callo» ante el sumo sacer-
dote, y segiin 27,12.14 no «respondié nada» a Pilato. De igual modo
en Marcos: Jesus «callo» y «no respondi6 nada» ante el sumo sacer-
dote (Mc 14,61) y «no respondi¢ absolutamente nada» a Pilato (Mc
15,5). En Jn 19,9 no da «ninguna respuesta» a Pilato. Por el contra-
rio, Lucas vincula el motivo del silencio con el interrogatorio ante el
monarca Herodes Antipas: «Herodes pregunté muchas cosas a Je-
sus, pero Jesus no le contesté ni una sola palabra» (Lc 23,9). Los
evangelios perfilan el motivo del silencio de forma completamente
diferente!*. Marcos y Mateo sobre todo sittian al que calla bajo la luz
del justo sufriente, como aparece frecuentemente en los salmos'®,
pero también recurren a Is 53. La escena joanica ante Pilato muestra
en su totalidad un cambio de roles: el acusado se convierte en juez,
negando la soberania al gobernante y atribuyéndole la culpabilidad
(Jn 19,11).

Los relatos de la pasion representan literario-teologicamente con
base en el Antiguo Testamento a quienes sufren impotentemente, a
quien solo puede guardar silencio, como también a aquel que lleno
de poder quiere callar, sin someterse al juicio de los gobernantes te-
rrenales, sino haciendo la voluntad de Dios. El da su vida atesti-
guando asi que segun la «Escritura» solo el Dios de Israel (él o/y ella)
es unicamente justo.

" Al respecto, cf. Marlis Gielen, Die Passionserzdhlung in den vier Evangelien.
Literarische Gestaltung — theologische Schwerpunkte, Stuttgart 2008, aqui pp.
119-144, 148-181, y Michael Theobald, «,,[...] er aber schwieg“ (Mk 14,61; vgl.
15,5). Die Frage nach der Verantwortlichkeit Jesu im Pilatus-Prozess», en Ulri-
ch Busse et al. (eds.), Erinnerung an Jesus. Kontinuitdt und Diskontinuitat in der
neutestamentlichen Uberlieferung, FS Rudolf Hoppe (BBB 166), Gotinga 2011,
pp. 233-265.

!5 Hay muchas mas palabras al respecto en los salmos 27; 32; 35; 37; 38; 39;
cf. Theobald, Frage, p. 239, notas 18, 19, 20.
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Silencio contra...

Pegaré tu lengua al paladar y te quedaras mudo. No volveras a
avisarles, pues son un casa cerrada (Ez 3,26).

Al pensar en los profetas del Antiguo Testamento, pensamos ante
todo en sus palabras. En ocasiones no tenemos en cuenta que los
profetas no solo intervienen mediante las palabras, sino también a
través de la presentacion de su mensaje con acciones simbolicas y
con representaciones corporales. Esto se verifica particularmente en
Ezequiel'®. Este profeta se encuentra exiliado en Babilonia; pertene-
ce al primer grupo de los deportados de Jerusalén en el 597 a.C. La
gran deportacion al «exilio babilonico» se producira diez afnos mas
tarde. Asi pues, aun estan en pie Jerusalén y el Templo, y las espe-
ranzas de los exiliados apuntan a un futuro favorable. Precisamente
por orden de Dios debe Ezequiel destruir estas esperanzas.

Tiene que escenificar en una especie de entremés el proximo ase-
dio de Jerusalén (Ez 4,1-3). Debe dormir mas de un afio primero de
un lado y luego del otro para demostrar la culpa del pueblo (4,4-8).
Durante mucho tiempo comera de forma miserable, para representar
el hambre que se pasara en una ciudad sitiada y aislada de todo su-
ministro (4,9-17). En una escenificacion posterior representara la
catastrofe venidera rapandose la cabeza y la barba, para demostrar de
este modo el arrasamiento del pais por las tropas babilonicas. Tam-
bién tendra que quemar una parte del pelo y otra cortarla a trozos
con la espada (5,1-4). Incluso la muerte de su mujer se transforman
en una accion escénica, pues tendra que guardar silencio y no mover-
se sin poder lamentarse ni realizar los ritos de duelo (24,16-18).

De igual modo pertenece a estas acciones no verbales un silencio
a la vez paralizado y paralizante. En lugar de suscitar esperanza,
Ezequiel se niega a hablar, y en este elocuente silencio —en el que

16 Sobre textos y situacion, cf. Bernhard Lang, Kein Aufstand in Jerusalem. Die
Politik des Propheten Ezechiel (SBB), Stuttgart 1978; Ruth Poser, Das Ezechielbuch
als Trauma-Literatur (VIS 154), Leiden/ Boston 2012, y Jurgen Ebach, «Eze-
chiel isst ein Buch — Ezechiel ist ein Buch», en 1d., ,Iss dieses Buch!“, Theologis-
che Reden 8, Wittingen 2008, pp. 11-24, como también id., Schweigen, pp. 108-
116.
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se presenta y en lo que representa— desenmascara toda falsa prome-
sa. Sin embargo, en el momento en el que llega al lugar del exilio el
mensaje desde Jerusalén: «jLa ciudad ha sido capturadal» (Ez
33,21), se le desata la lengua a Ezequiel y puede volver a hablar.
Contra las falsas esperanzas ¢l habia callado, ahora contra la deses-
peracion habla y sus palabras dejan resonar una leve esperanza.

De nuevo decimos con Ecl 3,7: «Hay un tiempo para callar y un
tiempo para hablar». Y una vez mas: ;cuando es el tiempo oportuno
para cada cosa? El libro de Ezequiel nos da una respuesta: el tiempo
a veces de lo inoportuno, es decir, de lo que no responde precisa-
mente a las expectativas de muchos. Con las palabras y, por tanto,
con las palabras biblicas y teologicas, deberiamos siempre pregun-
tarnos quién las dice, a quién y en qué posicion se dicen, pero tam-
bién contra quién se dicen. Todo esto vale también para el silencio. A
veces hay que actuar hablando contra el silencio y el silenciamiento,
pero a veces es el tiempo del silencio contra las muchas palabras y
los esloganes.

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)
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LAUDATO SI’ DEL PAPA FRANCISCO

a enciclica Laudato si’ del papa Francisco constituye el cam-

bio mas significativo en las enciclicas de tematica social des-

de la Pacem in terris de Juan XXIII en 1961. En la enciclica

del papa Juan, la ley natural era la medida moral del bien
comun internacional, pero se trataba de la ley natural nuevamente
interpretada segun el vocabulario de los derechos humanos. En Lau-
dato si’ la medida moral del bien comun planetario son los derechos
humanos, pero interpretados ahora a través del lenguaje de la «eco-
logia integral». Es probable que asi como todas las enciclicas sociales
posteriores a Pacem in terris llevaron la impronta del nuevo «lengua-
je de los derechos», las enciclicas posteriores a Laudato si” pondran
de relieve el impacto del nuevo «lenguaje ecologico» del papa Fran-
cisco.

En esta carta enciclica el papa Francisco da una respuesta al ur-
gente y complejo «signo de los tiempos» que es el medio ambiente,
y anade nuevos focos a la tradicion de la doctrina social de la Iglesia
catolica. Sin duda alguna, suscitard innumerables analisis y evalua-
ciones en los meses y afos venideros. Con este breve comentario
ofrecemos solamente unas observaciones preliminares, organizadas

*MICHAEL J. SCHUCK es codirector del International Jesuit Ecology Project y
profesor asociado de Ftica cristiana en la Loyola University de Chicago. Schuck es
autor de That They Be One: The Social Teaching of the Papal Encyclicals 1740-1989,
Georgetown University Press, Washington 1991, y coeditor (con John Crowley-
Buck) de la préxima publicacion (en prensa) titulada Democracy, Culture, Catholi-
cism: Voices from Four Continents, Fordham University Press, Bronx 2016.

Correo electronico: mschuck@luc.edu
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en torno a dos temas, tres avances y tres carencias que aparecen in-
mediatamente en la importante enciclica de Francisco.

Entre los principales temas hay dos que recurren a lo largo de ella;
uno es una proposicion, el otro es una queja. Esta carta propone que
«todo esta conectado» (n. 138). Esta frase tan reiterada es el modo
en el que papa Francisco expresa que existe una conexion fisica,
ética y espiritual entre la vida humana en los sistemas sociales y la
vida natural en los ecosistemas. Por consiguiente, si nuestras accio-
nes benefician a uno de estos sistemas, también beneficiaran al otro;
si nuestras acciones degradan uno, también degradaran al otro. A
nivel personal, por ejemplo, si somos crueles con los animales, «no
tardard en mostrarse en nuestra relacion con los demas» (n. 92).
Como afirma el Papa: «No hay dos crisis separadas, una ambiental y
otra social, sino una sola y compleja crisis socio-ambiental» (n.
139). En consecuencia, cualquier solucion efectiva a esta compleja
crisis tendra que ser una respuesta que una la dimension social y
ambiental. Tal es lo que entiende el papa Francisco con el concepto
de «ecologia integral», una frase bien conocida para los lectores del
ecotedlogo Thomas Berry.

El Papa remite a su tocayo, san Francisco de Asis, como alguien
que anticipo la idea de una ecologia integral. Un hombre que integro
en un mensaje espiritual y moral la presencia de Dios en la natura-
leza creada y la revelacion de Dios en la vida de Cristo pobre. «[Fran-
cisco de Asis] muéstranos», escribe el Papa, «hasta qué punto son
inseparables la preocupacion por la naturaleza, la justicia con los
pobres, el compromiso con la sociedad y la paz interior» (n. 10). El
mismo titulo de la carta del Papa es el estribillo del famoso poema
de Francisco de Asis Cantico de las criaturas (siglo xur). Es interesan-
te que Laudato si’ —como el Cantico— no se haya publicado en latin,
como es habitual hacer en el Vaticano con las cartas enciclicas. El
papa Francisco insistio en que su carta se redactara de forma sencilla
en italiano cotidiano, reflejando de nuevo a su tocayo, que deseo
llegar a la gente comun al componer el Cantico en dialecto umbro.

Un segundo tema que se repite en la enciclica es la queja del Papa
por la «superficialidad» con la que muchos de nosotros vivimos.
Vamos a lo loco devorando nuestros pocos dias trabajando y consu-
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miendo, asombrosamente indiferentes ante la ruina que este estilo
de vida del «desecho» siembra en nosotros y nuestro mundo. El
papa Francisco es terriblemente contundente en este punto: «La tie-
ITa, nuestra casa, parece convertirse cada vez mas en un inmenso
depdsito de porqueria» (n. 21).

Superficialmente, nuestra codicia nos entumece (n. 59), nos tran-
quiliza haciéndonos creer la «mentira de que la tierra es un fuente
inagotable de bienes» (n. 59), y nos da «una ciega confianza en las
soluciones técnicas» (n. 14). El subrayado del Papa en la superficia-
lidad evoca el magistral discurso que el padre Adolfo Nicolas, S.J.,
Preposito General de la Compania de Jesus, pronunci6 en una reu-
nion mundial de rectores de universidades jesuitas celebrada en la
ciudad de México en 2010. En él el padre Nicolas resalto la funcion
que los estudios superiores realizados en centros jesuitas deben te-
ner en la lucha contra «la globalizacion de la superficialidad —su-
perficialidad de pensamiento, de vision, de suetios, de relaciones, de
convicciones—».

«Agregada al Magisterio social de la Iglesia» (n. 15), Laudato si’
aporta varios avances novedosos a esta tradicion. Los breves comen-
tarios sobre tres de estos avances pueden iniciarse con la constata-
cion del claro respaldo que da Francisco a la idea de que el mundo
natural posee un valor intrinseco. Esta idea ha sido materia de con-
troversia en la ética teologica catolica («;no comprometeria esta idea
el valor intrinseco del ser humano?») y en la ética filosofica secular
(«no hay un valor intrinseco en la naturaleza no humana, solo un
valor atribuido que es asignado por los seres humanos»). La posicion
del papa Francisco es clara y se repite varias veces en la enciclica:
«Cada organismo» y «el conjunto armoénico de organismos que exis-
ten en un espacio definido» posee «un valor intrinseco indepen-
dientemente de su utilidad» (n. 140)

Novedosa es también la conversacion que el Papa ha iniciado en
el seno de la doctrina social entre una ética de la economia de mer-
cado y las propuestas de estabilizacion y no crecimiento del crecien-
te movimiento de una economia ecoldgica. En su conjunto, Laudato
si” exige que la reflexion ética catdlica sobre la economia se amplie
mas alld del «doble objetivo» (beneficio y justicia social) hacia el
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«triple objetivo» (beneficio, justicia social y sostenibilidad medio-
ambiental). Dice el Papa:

[...] hay que pensar también en detener un poco la marcha
[economical, en poner algunos limites racionales e incluso en volver
atras antes que sea tarde... Por eso ha llegado la hora de aceptar
cierto decrecimiento en algunas partes del mundo aportando recur-
sos para que se pueda crecer sanamente en otras partes (n. 193).

La historia nos ensefia que el zumbido previo generado por Lauda-
to si’ acompano también a la enciclica Rerum novarum de Le6n XIII en
1891, que abordo la (precaria) condicion de los trabajadores en el
sistema capitalista industrial. Esa enciclica marco el comienzo oficial
de una ética econdmica de «doble objetivo» en el pensamiento cato-
lico. Actualmente, Rerum novarum se considera el fundamento moral
de la doctrina social catolica. Sin embargo, cuando se publico, los
catdlicos que dependian economicamente del sistema de fabricacion
el siglo xix se opusieron a la economia de doble objetivo del papa
Leon. De igual modo, no cabe sorprenderse de que los capitalistas
catolicos que dependen econdémicamente de la industria de los car-
burantes censuren la linea de los tres objetivos de Laudato si’. Algunas
cosas no cambian nunca; Agustin lo llamé pecado original.

Un tercer avance interesante en Laudato si’ se encuentra en las
fuentes utilizadas. Mas que cualquier otra enciclica previa, la carta
de Francisco se inspira en declaraciones sobre el medio ambiente
realizadas por obispos catdlicos de todo el mundo. Importantes car-
tas pastorales de quince conferencias episcopales, escritas durante
un periodo de treinta y dos afios, dan testimonio del caracter pione-
o que los obispos locales han tenido no solo afrontando las necesi-
dades de sus comunidades, sino construyendo también los funda-
mentos de una ética medioambiental en el conjunto de la doctrina
social de la Iglesia.

Con respecto a las carencias, cualquiera que siga la pista a los de-
safios medioambientales de nuestro tiempo sabe que el exponencial
crecimiento de la poblacion humana desde comienzos del siglo xx
plantea un serio problema. El unico parrafo que el papa Francisco
dedica a este tema (n. 50) es insuficiente; hay que decir mucho mas
al respecto. Similarmente, el rechazo superficial que hace en tres fra-
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ses sobre los bonos de carbono (n. 171) es simplemente poco cuida-
doso. Una vez mas, la cuestion merece un andlisis mucho mas ex-
haustivo. Lo mas triste es que ni un solo parrafo de la enciclica
aborda el sufrimiento singular y desproporcionado que las mujeres
padecen en todo el mundo debido a las crisis medioambientales: es-
casez de agua, escasez de alimentos, contaminacion toxica y cambio
climatico global.

No obstante estas carencias, Laudato si’ es una enciclica realmente
innovadora. Solo hemos tratado de comentar brevemente algunos
de sus temas importantes y de sus avances con respecto a la doctrina
social de la Iglesia.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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uchas definiciones pueden darse de la teologia. De-

pendera de cudl sea su método y este se determina en

ultima instancia por la relacion que quiera e interese

establecerse entre Dios y el mundo. A mi entender, la
teologia hace las veces de gramatica de la realidad. Ella, por cierto,
se ocupa gratuitamente de Dios, pero nunca de un modo neutral,
sino que ha de hacerlo con el interés con que Dios se ocupa de nues-
tra realidad. Lo digo con mas precision: la teologia ha de ser un sa-
ber sobre Dios que permita descifrar el significado de la realidad y
que indique un modo de interactuar en ella. La teologia nos ofrece
una idea teologica del mundo y de su sentido (una teoria), y una
manera de hallarnos en €l y de transformarlo (una praxis). Dios, en
suma, es el fundamento ultimo de una teologia del mundo: una
antropologia, una nocién del hombre en la creacion y de las vias de
su posible redencion.

La definicion trinitaria de Dios, mas concretamente, puede hacer
las veces de gramatica cristologica de la realidad. El ser humano en
el mundo encuentra en Cristo la respuesta acerca de si mismo y su
accion en la creacion. Cristo, el Hijo y el Hermano universal, el

* JORGE COSTADOAT, S.J. Director del Centro Teologico Manuel Larrain (Chile).
Autor de El Dios de la Vida, El «discurso sobre Dios» en América Latina (Roma: PUG,
1993), Trazos de Cristo en América Latina, Ensayos teologicos (Santiago: UAH,
2010), Cristianismo en construccion, Talca: Universidad Catolica del Maule, 2013).
(Nota de los editores: en la PUC de Santiago de Chile, el Prof. Costadoat ha ense-
nado durante 20 anos; el 2015 no se le ha concedido la «mision canonica).
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hombre del Espiritu que tras la resurreccion guia con su Espiritu la
historia, se nos ofrece como la clave de todo aquello que para noso-
tros es real y nos interesa. Por esto la teologia, en definitiva, tiene
que ver mas con nuestro seguimiento de Cristo que con Dios in
recto. Ha de ser intellectus sequelae Christi, del cristianismo que evan-
geliza al mundo. Por lo cual, a la vez, la teologia no puede ser sino
pastoral: busca conocer quién y como es Dios para, por via de retor-
no, ser nuevamente inteligencia de la praxis cristiana que se hace
cargo de la creacion. La teologia esta al servicio de Dios, ha de inte-
resarse gratuitamente por Dios, pero del Dios que se ha interesado
completamente en la salvacion y la plenitud del mundo.

Este largo preambulo tiene por objeto situar la tesis de esta breve
comunicacion. Esta es: la universidad es inherente a la teologia, y
viceversa. Me refiero, evidentemente, a las universidades catolicas.
En ellas Dios en absoluto, considerado en si mismo, constituye un
concepto vacio y, en cambio, da de si todo lo que puede dar a través
del conocimiento del mundo que el ser humano obtiene de él mis-
mo gracias a la experiencia, a la sabidurfa acumulada y a las ciencias.
Nunca Dios debiera ser invocado como si el conocimiento sobre El
pudiera sortear la fatiga existencial e intelectual de haber tenido que
llegar a conocérselo personalmente y por la mediacion de una cultu-
ra. La revelacion constituye asi un plus, un exceso de sentido sobre
lo que de suyo, por el mero hecho de buscar la creatura al Creador,
puede recibir de El una orientacién practica y escatoldgica.

Una teologia no-universitaria

En América Latina se ha querido relevar la importancia del saber
popular de Dios. Por su parte, la teologia universitaria y los tedlogos
profesionales, aunque no siempre y en todas partes, han querido
convertirse a la sabiduria del Pueblo de Dios, arraigar en el cristia-
nismo popular y, particularmente, en la inteligencia creyente de
quienes, siendo ignorantes bajo muchos respectos, son cultos cuan-
do se trata de luchar por su vida. Sostengo por mi cuenta, que el
rudimento tltimo de la teologia latinoamericana de la liberacion es
el pobre en cuanto «tedlogo», en cuanto él vive su vida a la luz de su
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fe. Esta misma virtud teologica debiera reconocerse, en principio, en
todo bautizado. El pensar creyente es una posibilidad, pero también
una obligacion. Asi, la sabiduria corriente de los pueblos, la que
podria llamarse teologia artesanal o teologia «de a pie» de ciudada-
nos que piensan como creyentes, es la teologia primera y la mas
fundamental.

Mucha de la teologia latinoamericana que en los tltimos 50 afios
ha conocido una expresion impresionante, que echa raices en los
bautizados «tedlogos» y, sobre todo, en los cristianos pobres que
tienen una manera propia de entender su lugar en el mundo, no ha
pasado por las universidades. Pero ha tenido o ha debido tener un
impacto en la teologia universitaria. Toda ella lleva una marca pasto-
ral neta. Proviene de un contacto pastoral y se pone al servicio pas-
toral de la Iglesia. Esta indole pastoral suya, este querer responder a
una realidad que pide una buena noticia de parte de Dios, constitu-
ye su vigor y su pertinencia.

La otra teologfa no-universitaria es la que se imparte en los semi-
narios. El riesgo en este caso es una ensefianza teologica orientada a
la pastoral directa, pero no pastoral en si misma. El sacerdote prepa-
rado para ensefar a los demas pero incapaz de aprender de ellos,
suele ser formado en seminarios en los que lo pastoral es concebido
en una sola via. En estos casos, la teologia impartida ha cumplido
una funcion instrumental, pero no se ha sometido a la prueba de la
realidad; Dios ha sido confundido con la teologia, olvidandose que
El actia y que estd al servicio de las personas, y hace perceptible su
presencia y voluntad en los signos de los tiempos. De aqui la nece-
sidad ineludible de que la teologia seminaristica tenga un estatuto
universitario.

Una teologia universitaria

En Fides et ratio Benedicto XVI recoge la doctrina del Vaticano I:
«Larazon y la fe, por tanto, no se pueden separar sin que se reduzca
la posibilidad del hombre de conocer de modo adecuado a si mis-
mo, al mundo y a Dios» (16). A renglon seguido, en el numero si-
guiente, continta: «no hay, pues, motivo de competitividad alguna
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entre la razon y la fe: una esta dentro de la otra, y cada una tiene su
propio espacio de realizacion» (17). Por analogia podemos nosotros
establecer una relacion entre universidad y teologia que tiene dos
vias. En una universidad catolica, la universidad es inherente a la
teologia, y viceversa.

Por una parte, a través de la teologia la universidad debe procurar
evangelizar la cultura (actividad complementaria de una incultura-
cion del Evangelio). Ella tiene que poder inspirar y perfeccionar con
la vision de la fe el cultivo universitario de las ciencias. No es esta
una tarea facil. ;Como hacerlo en tiempos de secularidad en los cua-
les el discurso sobre Dios suele no venir al caso? El discurso teologi-
co casi nunca halla en la cultura de hoy un interés por acogérselo, y
esto no por mala voluntad. Ha desaparecido de la cultura predomi-
nante cientifico-técnica, dominada ademas por el «dios» del merca-
do, el horizonte transcendente de comprension caracteristico de la
pre-modernidad. Para habitar el mundo o para cambiarlo pareciera
que la fe no aporta algo que las ciencias y otros saberes no faciliten.
Para establecer un dialogo interdisciplinar —sin el cual hoy no hay
universidad catolica— la teologia debe remover prejuicios justos e
injustos. Su tarea sera, si podemos hablar en clave calcedonica ale-
jandrina, encarnar el Evangelio de un modo racional o razonable. La
teologia encuentra, en el paradigma de la Palabra hecha palabra hu-
mana en Jesus de Nazaret, el modelo de inteligibilidad preciso a
través del cual el Dios de los cristianos se autocomunica y realiza la
redencion. Asi como los cristianos han de dar razén de su esperanza
(1 Pe 3,15), la universidad catdlica debiera ser, si no poliglota, capaz
de dar a entender el mensaje de Cristo en un lenguaje que la acade-
mia pueda comprender. Nada puede haber peor, por el contrario,
que un hablar sobre Dios que se refiera a las realidades de este mun-
do de un modo ininteligible, esotérico, inutil o impertinente.

Por otra parte, en una optica calcedonica antioquena, la teologia
debiera arrancar de las busquedas autéonomas de la razén y las cien-
cias modernas, las cuales bien pueden recibir de ella una inspira-
cion, orientacion o rectificacion que incida en sus resultados. Asi
podra favorecerse una inculturacion del Evangelio (complementaria
de una evangelizacion de la cultura). La autonomia y la libertad en
una universidad catdlica constituyen juntas el quicio fuera del cual
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la universidad deja de ser universidad. Ya que la busqueda de la
verdad es el objetivo de toda universidad, cumple con su mision
cualquier académico que se halla en esta busqueda con tal que su
apertura a la totalidad de la realidad no excluya la posibilidad de que
la fe cristiana pueda en algiin sentido iluminarle el camino; lo cual,
por otra parte, es una exigencia que también se impone a los cristia-
nos. De aqui que un ateo, por decirlo asi, tiene derecho a la titulari-
dad universitaria no menos que un catdlico y la autonomia con que
realiza su trabajo merece la maxima consideracion.

Esto y lo otro exigen poner a las pastorales universitarias en su
lugar. Es una equivocacion pensar que la catolicidad de las universi-
dades catolicas dependa de la catolicidad de las personas. Cuando
asi se piensa, cuando en una universidad la valoracion de los profe-
sores en la carrera académica depende de esta manera de pensar, la
universidad se corrompe. Los catolicos no pueden creer que su fe en
Jesucristo los capacita para alcanzar la verdad mas que a los demas.
Los no catolicos, por su parte, no debieran mirarse en menos. Lo
unico que debiera enaltecer a unos y otros es el dialogo interdiscipli-
nar en una busqueda desinteresada por la verdad.

En suma, por esta via («alejandrina») y por la otra («antioque-
na»), la universidad debe servir a la totalidad de la realidad. La teo-
logia como gramatica sobre la realidad necesita de ambas vias para
dar con un discurso sobre Dios realmente trascendente, universal y
liberador.
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LA LIBERTAD DE LA CIENCIA
La teologia y el magisterio romano

. Libertad de la ciencia como principio de investigacion
y de ensefianza en el siglo xix

a «libertad de la ciencia» adquirié desde el siglo xix una

nueva forma y una nueva relevancia. Las ciencias tradiciona-

les, tal y como se habian desarrollado desde la Edad Media

hasta la época de Leibniz en el siglo xvii, se basaban en un
acceso inmediado del hombre a la realidad, pero en el siglo xix se
adopta la perspectiva que transformara todas las ciencias, basada en
que su experiencia, es decir, lo que constituye su conocimiento, esta
esencialmente co-constituido por la subjetividad temporal-personal
del que conoce. Se originan asi diferentes formas de acceso a la rea-
lidad mediante las que se muestran las cosas en nuevas conexiones
y ofrecen nuevos aspectos. A menudo se describira este viraje como
«giro copernicano» y se considera a Kant como uno de sus grandes
protagonistas.

Con este cambio no solo se pone en marcha un rapidisimo proce-
so de transformacion en las ciencias de la naturaleza y del desplie-
gue de sus métodos, sino que también cambia la concepcion de la
historia y se desarrollan las ciencias humanas y espirituales como la
forma mas moderna de las ciencias sociales. Las ciencias modernas
y una investigacion altamente especializada y metodologicamente
diversificada constituyen una unidad indisoluble.

* Dr. PETER HUNERMANN, profesor emérito de Teologia catdlica en la Univer-
sidad de Tubinga.

Correo electronico: peter.huenermann@uni-tuebingen.de
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En este contexto se formula el principio de la libertad de la cien-
cia: puesto que la ciencia moderna presupone la investigacion, es
mas, una investigacion universal e ilimitada, no puede imponerse en
ningun Estado moderno ninguna reglamentacion por parte de la
autoridad, porque asi se limitaria el aumento del conocimiento.
La autoridad publica, por el bienestar social de todos, tiene la tarea
de proteger y fomentar la libertad cientifica de la investigacion y la
ensefianza cientifica que se basa en ella. Para proteger la libertad de
la ciencia, que es esencialmente libertad de investigacion, los Esta-
dos modernos estableceran un ordenamiento marco en el que pue-
dan llevarse a cabo la libertad de investigacion, la responsabilidad
académica y el autogobierno. Surge asi en el siglo xix la pertinente
legislacion sobre la ensefianza superior, que —mutatis mutandi— se
corresponde con el concepto humboldtiano de universidad en Pru-
sia. En paralelo a este proceso se derogan las normas de censura
publica que estaban en vigor hasta entonces. Se reconoce y se apoya
la libertad de investigacion y de ensefianza de los profesores.

En tiempos del Vaticano I y de la revuelta estudiantil (1968 hasta
casi 1972) se inicia internacionalmente un segundo gran avance en
la articulacion de la libertad cientifica. Este avance se produce a par-
tir de las cambiantes circunstancias de la investigacion, de la cre-
ciente relevancia de los encargos de investigacion patrocinados por
entidades publicas o privadas y por la enorme impronta economica
que la caracterizard desde entonces. Surge entonces el problema pu-
blico por garantizar la libertad de la ciencia en este nuevo entorno,
es decir, de protegerla y salvaguardarla de las ideologias dominantes,
de la tutela del Estado y de la presion de los intereses econdmicos.

Relacionado con lo anterior aparece el segundo problema: los es-
tudiantes, especialmente jovenes cientificos y los numerosos em-
pleados cientificos forman un grupo significativo en la investigacion
moderna y de las ciencias basadas en la investigacion. Pero para ga-
rantizar solo a los profesores la libertad de movimiento en la inves-
tigacion, se descarta a los primeros. Los demas grupos tienen que
participar en la mencionada libertad de movimiento. En un proceso
que ha durado dos décadas —sobre todo en paises industrializados
lideres, pero también en numerosos paises emergentes—, se han
tomado decisiones fundamentales con respecto a la legislacion de
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los estudios superiores. En general se hace una distincion entre «ta-
reas de administracion publica» e «investigacion y ensefianza cienti-
ficamente relevante», y se prevén en cada caso diferentes posibilida-
des de organizacion para las grupos de cientificos independientes y
los correspondientes grupos dirigidos por el Estado o por entidades
sociales (universidades privadas, etc.). Se trata en general de siste-
mas equilibrados que estan caracterizados por la propia cultura de
los Estados. Por principio, los Estados culturalmente modernos son
partidarios de una ciencia libre y de colaborar en su desarrollo fo-
mentandola y protegiéndola.

II. La libertad de las ciencias teoldgicas y el magisterio eclesial

Estas etapas se perfilan también claramente en el ambito eclesial.
En la transicion entre el siglo xviit y el siglo xix —a menudo en re-
lacion con las conquistas napoleénicas de Europa— cambia radi-
calmente el paisaje de las facultades de teologia europeas. Muchas
universidades tradicionales fueron victimas de la secularizacion
conjuntamente con sus facultades de Teologia. La paulatina restau-
racion de las facultades teologicas condujo a un cambio muy fuerte,
segun la estructuracion de las disciplinas por facultades en el ambi-
to de lengua alemana'. Hasta entonces en las facultades teologicas
dominaban las catedras vinculadas a las escuelas de pensamiento:
representaban la tradicion agustiniana, la tradicion escotista-nomi-
nalista y la escuela tomista, junto con unas pocas catedras aisladas
de introduccion a la Biblia y al hebreo; las catedras de Derecho ca-
nonico pertenecian en general a la Facultad de Derecho.

El nuevo ordenamiento de las disciplinas origina una orientacion
estricta a los problemas teologicos de fondo bajo el liderazgo diver-
sificado de diferentes accesos metodologicos.

El segundo avance concierne al desarrollo de la neoescolastica,
que era partidaria de una cierta autonomia de las ciencias con res-

! Cf. Peter Hiinermann, «Les facultés de théologie allemandes et autrichien-
nes», en Les universités catholiques dans le monde (1815-1962), Actes du 2% sym-
posion 23.-25. avril 2001, Fiuc France 2003.
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pecto a la teologia en el ambito del magisterio eclesial, pero al que
concede una preponderancia absoluta: por la Escritura y la Tradi-
cion, el magisterio eclesial, apoyado por el «charisma veritatis», im-
pone los «dogmas como fundamentos o principios para una serie
mas o menos grande de consecuencia o conclusiones...»*. Funda-
mentandose en estas afirmaciones de fe garantizadas por Dios, la
teologia tiene que desarrollarse como una «ciencia secundaria», es
decir, la teologia tiene la tarea de defender las diferentes doctrinas
del magisterio y justificarlas como conclusiones legitimamente cien-
titicas, y, al mismo tiempo, explicarlas y clarificarlas de forma aun
mas detallada’.

Debido a esta dependencia estructural se deduce que la teologia
carece de la libertad de la ciencia. Es mas, si la teologia tiene que
basarse completamente en los dictados del magisterio, defenderlos y
explicarlos detalladamente, no puede darse —per definitionem—
una diferencia entre teologia y doctrina del magisterio. La carta que
el Pio IX envi6 al arzobispo de Munich como respuesta al congreso
de teologos celebrado en esta ciudad en 1863, dice que «algunos de
los catolicos que se dedican al cultivo de las disciplinas mas severas,
confiados demasiado en las fuerzas del ingenio humano, no temie-
ron, ante los peligros de error, al afirmar la falaz y en modo alguno
genuina libertad de la ciencia, fueran arrebatados mas alla de los li-
mites que no permite traspasar la obediencia debida al magisterio de
la Iglesia, divinamente instituido para guardar la integridad de toda
la verdad reveladan.

Solo en el siglo XX —superada ya la crisis modernista— se publica
finalmente una primera «legislacion de los estudios superiores» mas
amplia en la Iglesia: «Deus scientiarum Dominus», en 1931%,

Con respecto a las disciplinas especificadas impartidas en las uni-
versidades catolicas rige el principio de la autonomia de las ciencias,

* Matthias Joseph Scheeben, Theologische Erkenntnislehre, Handbuch der katho-
lischen Dogmatik 1 (Gesammelte Schriften, hg. von Joseph Hofer), vol. 3, Fribur-
g0 1959, p. 401.

* Ibidem.

+ Cf. AAS 23 (1931) 241-262.
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como ya fue formulado en el Vaticano I (DH 1795y 1799). Con re-
lacion a la teologia se produce en los estatutos una extraia regla-
mentacion escindida: la investigacion historico-critica es clasificada
solamente como ciencia auxiliar de la auténtica teologia. Esta autén-
tica teologia —Ila Sacra Theologia— esta formada por la apologética
(teologia fundamental), la dogmatica y la teologia moral, es decir,
por la teologia sistematica, pero esta debe entenderse totalmente a
partir del magisterio papal y eclesial, puesto que este magisterio es
el que proporciona ante todo los objetos a la teologia y a su com-
prension fundamental.

Puede entenderse entonces que la «nouvelle théologie» —renova-
da a partir de una investigacion teologica de la patristica y diversifi-
cada mediante la correspondiente investigacion de la teologia medie-
val— constituyera una amenaza para esta concepcion. De hecho,
esto explica la condena que hizo Pio XII de tedlogos como De Lubac,
Chenu, Congar, pero también de especialistas de moral o de Teilhard
de Chardin.

Los determinantes cambios de direccion de los documentos del
Vaticano II fueron preparados internacionalmente por tedlogos que
rechazaban los presupuestos teologico-sistematicos de la teologia
neoescolastica, pero en el Concilio Vaticano II no llego a realizarse
una reflexion formal y fundamental sobre la teologia. Marcadas por
esta relacion no clarificada, la teologia y el magisterio cayeron inme-
ditamente después del concilio en una discusion de alcance mun-
dial sobre la libertad de la ciencia durante las décadas de 1960 y
1970: la teologia se vio amenazada por la propension ideologica del
episcopado por salvaguardar intereses economicos y sociales en el
contexto politico de entonces dominado por la guerra fria. A la teo-
logia se le plantearon inmediatamente cuestiones seriamente criti-
cas: ¢no es ella en su conjunto precisamente un modelo ejemplar de
una ciencia que esta tutelada por especiales intereses de poder de la
autoridad eclesiastica, y, por consiguiente, esta ideologizada? ;No
esta determinada por intereses de clases sociales? Los conflictos so-
bre la teologia de la liberacion estan marcados por estas preguntas,
sospechas y denuncias, no en menor medida que las cuestiones re-
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lativas a la doctrina magisterial sobre la sexulidad, el matrimonio y
la familia®.

:Como responde el magisterio en su legislacion sobre los estudios
superiores a estas cuestiones? En paralelo a la legislacion civil men-
cionada mas arriba durante las décadas de 1970 y 1980, el magiste-
rio romano formula también su nueva legislacion: la constitucion
apostolica de Juan Pablo 11 Sapientia christiana aparece en 1979, y la
constitucion Ex corde Ecclesiae en 1990. Deben anadirse precisamen-
te en relacion con la cuestion de la libertad cientifica la instruccion
de la Congregacion para la Doctrina de la Fe sobre la vocacion ecle-
sial del tedlogo Donum veritatis de 1990 como también el motu pro-
prio de Juan Pablo Il Ad tuendam fidem de 1998 y el comentario al
respecto de la Congregacion para la Doctrina de la Fe®.

En los documentos mencionados se habla en conjunto de la «le-
gitima libertad de las ciencias». Pero en contra de las esperanzas que
Juan Pablo II habia suscitado durante su primera visita a Alemania’,
en Donum veritatis y en el motu proprio Ad tuendam fidem la teologia
vuelve a ser sometida totalmente al magisterio, pero de una manera
que documenta la polaridad interna que es inherente a la posicion
del magisterio.

La instruccion Donum veritatis dice que la vocacion del tedlogo es
«lograr una comprension cada vez mas profunda de la Palabra de
Dios contenida en la Escritura inspirada y transmitida por la Tradi-
cion viva de la Iglesia» (DH 4870). Por consiguiente, la teologia es
un momento constitutivo de la Iglesia que cumple el mandato de
ensenar a todos los pueblos. En cuanto ciencia debe estar atenta «al
control racional de cada una de las etapas de su investigacion» (DH

> Cf. Libertatis nuntius, DH 4730-4748; Libertatis scientia, DH 4750-4776.

® Sobre el debate teologico, cf. Albert Franz (ed.), Bindung an die Kirche oder
Autonomie? Theologie im gesellschaftlichen Diskurs, QD 173, Friburgo 1999, con
contribuciones de H. M. Baumgartner, E. Feil, M. Heckel, P Hunermann, K.
Lehmann, H. R. Laurien, D. Mieth, R. Puza, D. Sattler, I. Riedel-Spangenberger,
J. Werbick y S. Wiedenhofer.

T Cf. Predigten und Ansprachen von Johannes Paul II. bei seinem Pastoralbesuch
in Deutschland, ed. de Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Verlautba-
rungen des Apostolischen Stuhles Nr. 25, 26-34; 167-172).
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4871). La libertad exigida y reconocida de la investigacion es poste-
riormente, sin embargo, delimitada como sigue: «La libertad de in-
vestigacion, a la cual tiende justamente la comunidad de los hom-
bres de ciencia como a uno de sus bienes mas preciosos, significa
disponibilidad a acoger la verdad, tal como se presenta al final de la
investigacion, en la que no debe haber intervenido ningtn elemento
extrano a las exigencias de un método que corresponda al objeto
estudiado» (DH 4873).

En este texto no se percibe que la libertad de investigacion en el
sentido moderno se muestra y se acredita precisamente en el proce-
so de investigacion. La respuesta dada por el magisterio no responde
a la cuestion de la libertad de investigacion en la teologia.

La insuficiencia de la respuesta se hace atin mas profunda al mi-
rar las declaraciones que hace Donum veritatis sobre el comporta-
miento del te6logo teniendo en cuenta las declaraciones magisteria-
les, como en el motu proprio Ad tuendam fidem repetido y fijado
canonicamente®.

Las infinitas y numerosas preguntas sobre como debe entenderse
este 0 aquel dogma central, qué interpretaciones deben excluirse
con argumentacion segura en el discurso contemporaneo, etc., y
cuales deben plantearse los tedlogos contemporaneos en nombre de
la teologia como ciencia y en nombre de la fe y de la verdad de la
fe,..., son pasadas por alto en estos documentos.

En la disputa actual en el colegio cardenalicio y en el episcopado
sobre los principios de la teologia del matrimonio y de la familia en
el Sinodo de Roma, se trata en el fondo de esta cuestion: ;puede el
magisterio, pueden el Papa y los obispos asumir argumentos de la
teologia para modificar, diferenciar, plantear nuevas relaciones y

8 Debe estar claro que toda definicion del magisterio extraordinario exige el
asentimiento teologico de fe, como también la doctrina expuesta por el magis-
terio universal ordinario, que tiene que admitirse como revelados por Dios. Con
respecto a las verdades definidas definitivamente, aun cuando no pertenezca
propiamente a la revelacion, solo que estan estrechamente vinculadas a ella, rige
el mismo principio incondicional de asentimiento y aceptacion, etc. Cf. DH
4877-4881; 5065-50606; 5970-5072.
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cambiar en consecuencia las declaraciones magisteriales anteriores?
:Son posiblemente obligatorias no solo por razones teoldgicas, sino
también por necesidades pastorales? ;No necesita forzosamente esto
la fe viva de la Iglesia para que ella no degenere en una secta y la fe
se convierta en una ideologia fundamentalista?

La solucion a la problematica planteada por Donum veritatis y Ad
tuendam fidem es la siguiente: la teologia posee la libertad cientifica,
con la mirada puesta en los mysteria fidei concentrados en los dog-
mas, de investigar criticamente y juzgar argumentativamente con
toda claridad las correspondientes formas linguisticas de estos dog-
mas. Y, viceversa, compete al magisterio de la Iglesia juzgar si el
tedlogo, con la investigacion de esta orientacion fundamental de la
indagacion teologica, sirve o no a la res fidei, de modo que se expre-
se en las formas linguisticas de la fe, o bien ha incurrido en herejia.
En todo caso, este juicio deberia corroborarse mediante un proceso
publico.

Esta solucion implica que el magisterio y los tedlogos se reconoz-
can reciprocamente libres y acepten su correspondiente diferente
dependencia entre si. Las consecuencias en la vida de la Iglesia, el
aumento de confianza en el magisterio en la opinion eclesial y publi-
ca, como también los cambios necesarios en el Derecho canonico,
serian notables: el juicio de la investigacion teologica no puede de-
sarrollarse mediante la Congregacion de la Doctrina de la Fe, que
esta metodologicamente orientada solo por conservar las definicio-
nes dogmaticas del pasado. Para crear una instancia que asegurara la
calidad de la investigacion teologica y los procesos de comunicacion
con ella asociados en Roma, se necesitaria una que estuviera forma-
da por representantes elegidos de las facultades de Teologia con la
competencia correspondiente.

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)
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