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[P 7]
Prologo del editor general

Libros Desafio se complace en presentar este Compendio del diccionario teoldgico del Nuevo Testamento, que gracias a la elogia-
ble labor preliminar de Carlos Alonso Vargas y la Comunidad Kairds de Buenos Aires, Argentina, llega ahora al ptblico cristiano
hispanohablante.

Nos hemos esmerado por producir una fiel traduccioén del ya conocido y bastante difundido Theological Dictionary of the New
Testament (version abreviada en un volumen), obra que Geoffrey Bromiley tradujera y adaptara del original en aleman. La estruc-
tura y el contenido de esta presente obra concuerda basicamente con su contraparte en inglés. Sin embargo, para ofrecer el maximo
beneficio a nuestro publico hispanohablante, hemos decidido descartar los términos transliterados del griego y hebreo, y reempla-
zarlos por sus alfabetos originales (tal como aparecen en la obra completa de nueve volumenes).

Existen dos razones principales que sustentan nuestra decision editorial. En primer lugar, el sistema de transliteracion que impera
en el mundo de la erudicion biblica fue, como es de esperar, disefiado para las necesidades fonéticas del lector anglohablante. Este
sistema permite que dicho lector no solo pronuncie con relativa cercania los términos hebreos y griegos, sino que también hace
posible la identificacion general de los caracteres originales. Obviamente, este sistema es inadecuado para el lector hispanohablan-
te. Por ejemplo, existen desaciertos fonéticos muy arraigados en el orbe hispano debido a este problema de transliteraciones: lee-
mos y pronunciamos Kyrios, Theds y charisma, pero en realidad —segun la fonologia castellana— se deberia leer y pronunciar
Kdrios, Ze6s y jarisma. En esta obra, no pretendemos presentar un nuevo sistema de transliteracion castellana; otras organizacio-
nes ya realizan esfuerzos en esta area (véase la Biblia Nueva Version Internacional © 1999 y su escueto glosario, en el que ya
aparecen acertadas transliteraciones castellanas).

En segundo lugar, esta obra posee una importancia y magnitud tal que merece la inclusion de los caracteres originales. Hemos
considerado que el lector promedio de esta obra es aquel que desea profundizar sus estudios de la Palabra de Dios, y quiere explo-
rar a fondo la terminologia teoldgica. Merece, por lo tanto, incluir los términos griegos en este compendio (y en muy escaso niime-
ro los términos hebreos). Creemos que, en lugar de confundir al lector y estudiante con una tabla de transliteraciones inadecuada,
el cambio les servira de incentivo para que se familiaricen con las lenguas originales de la Biblia.

Por todo ello, nos aunamos al deseo que el Dr. Bromiley expresara en su prologo: que sirva «para ampliar y profundizar nuestro
entendimiento y el mensaje del Nuevo Testamento, de tal manera que podamos contribuir a la proclamacion del evangelio y a la
edificacion de la iglesiay.

Alejandro Pimentel



[P 8]
Prologo de la edicion inglesa

Muchos afios de uso han reafirmado la importancia del Theological Dictionary of the New Testament (TDNT), tanto en su edicion
en aleman (Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament) como en su traduccion al inglés. Al mismo tiempo, debido al volu-
men y caracter técnico de gran parte de su contenido, muchos estudiantes de la Biblia no han podido aprovechar la iluminante
informacién que ofrece. Para superar estas dificultades se ha producido el presente compendio de los nueve volimenes originales.
Esperamos ofrecer este «Little Kittel» (apelativo por el que se le conoce en inglés) a un publico cristiano mucho mas extenso.

El propdsito del TDNT consiste en servir de lazo entre la lexicografia comun y la labor expositiva, en especial a nivel teologico. Se
incluye en el andlisis de cada término del Nuevo Testamento que posee importancia religiosa o teoldgica, datos de fondo pertene-
cientes al griego secular; el papel que juega en el Antiguo Testamento, tanto en el texto hebreo como en la Septuaginta; el uso que
se le da en fuentes tales como Filon, Josefo, la literatura pseudoepigrafica y rabinica; y por tltimo, el uso variado en el Nuevo
Testamento y, de ser apropiado, en los Padres Apostolicos.

En la preparacion de este compendio, cuya extension equivale aproximadamente a una sexta parte del original, se realizaron los
siguientes cambios. Todas las palabras griegas, incluyendo las que se hallan en las entradas principales, han sido transliteradas. Y
si bien el orden alfabético de las entradas es el mismo que en la obra original (por ende, no concuerda con el alfabeto latino), sus
significados mas prominentes (y especialmente los neotestamentarios) han sido afiadidos entre corchetes para facilitar una referen-
cia rapida. Estos significados han sido colocados también en los encabezamientos en la parte superior de cada pagina y en la Tabla
de palabras clave. Los indices que aparecen en cada volumen de la obra original han sido reemplazados por una Tabla de palabras
clave en griego.

Toda informacién de caracter filologico, arqueoldgico y secundario ha sido drasticamente abreviada. Se ha reducido el nimero de
referencias a una cantidad suficiente. También se han excluido tanto las notas al pie como las bibliografias; estudiantes que deseen
mayor informacion deberan consultar la obra original. Este compendio se enfoca en el uso biblico y, especialmente, neotestamen-
tario de los términos; de esta forma, los campos de la terminologia clasica, helenistica, apocaliptica, rabinica y patristica reciben
una atencion mas somera. En la esfera biblica propiamente dicha, se le otorga énfasis al significado teoldgico, de conformidad con
el propdsito principal de la obra.

Con el fin de posibilitar una facil transicion para aquellos que deseen una informacion mas detallada, hemos incluido al final de
cada articulo o seccion las respectivas referencias de volumen y pagina de la obra completa en inglés. También se ofrecen los
nombres de los autores, como reconocimiento de que la presente obra no es la original sino un extracto de la labor de sus autores.
Sin embargo, sus nombres aparecen entre corchetes (incluyendo las paginas de referencia), para indicar que estos eruditos, cuya
mayoria ya ha fallecido, no asumen responsabilidad por esta version abreviada. Todo estudiante que desee citar la presente ver-
sion, debera tener presente este hecho cuando se refiera a esta version. Desde luego, nos hemos esmerado por reflejar fielmente las
contribuciones e interpretaciones de los autores, teniendo en cuenta las limitaciones de este compendio.

Confiamos que este compendio servird para ampliar y profundizar nuestro entendimiento y el mensaje del Nuevo Testamento, de
tal manera que podamos contribuir a la proclamacion del evangelio y a la edificacion de la iglesia.

Geoffrey W. Bromiley



A, a (alfa)
[p 9] AQ [Alfay Omega]

Esta expresion, peculiar del Apocalipsis, la usa Dios con respecto a si mismo en 21:6 (cf. 22:13), y Cristo en 1:17 (cf. 2:8). Su uso
con «el primero y el ultimoy fija su significado: Dios da inicio a todas las cosas y les pone fin. Si bien probablemente esta tomada
de la especulacion helenistica, tal vez por medio del judaismo palestinense, su contenido lo deriva del AT. El vinculo con «el que
ha de venir» le da una nueva cualidad dindmica. «Primero y tltimo» aparece en Isaias 41:4 LXX; 44:6 TM; 48:12 TM; también
paralelos mandeos. El simbolismo numérico se da tanto en el judaismo rabinico como en el helenismo. El judaismo rabinico usa
las letras primera y ultima del alfabeto para denotar la cualidad de estar completo, o lo hace con niimeros a fin de mantener el
secreto. La primera letra sola significa lo que es mejor. La verdad tiene el sello de Dios porque consta de las letras primera, media
y ultima. En vista del vinculo con «primero y ultimo» y la referencia a Isaias 44:6 (en el texto hebreo en vez del griego), proba-
blemente el Apocalipsis tomd la expresion del judaismo palestinense.

[G. Kittel, T, 1-3]
— TPDOTOC, ETY0TOG
adpwv [Aardén]

Hebreos 5:1-9. El sumo sacerdocio de Cristo se compara y se contrasta con el de Aaron. Si bien Aaron es llamado por Dios, tiene
so6lo un ministerio parcial y transitorio, mientras que el de Cristo es de un orden diferente.

Hebreos 9:4. Este versiculo se refiere a la vara de Aardn, que estaba colocada junto a la vasija con mana y las tablas de la ley, y
que floreci6 milagrosamente (Nm. 17:16-26).

Lucas 1:5. Isabel (Elisabet) es de estirpe sacerdotal; si bien lo de «hijas de Aarén» no es una expresion judia, se forma por
analogia con Levitico 1:5.

[K. G. Kuhn, I, 3-4]
apaddmv [Abadon]

Este nombre, equivalente a drtoAMVwYV, se usa en Apocalipsis 9:11 para designar al rey de los escorpiones que acosan al género
humano. Esta tomado del AT (p. ej. Job 28:22) y es una personificacion del lugar de la destruccion (Job 26:6, etc.). El griego
Aol VWV estd influido por el uso que en la LXX se hace de dmwAeLa, y la idea de Apolién como el dios de la plaga y la destruc-
ciéon (Esquilo, Agamenon 1082).

[J. Jeremias, I, 4]
[p 10] aBBa [padre]

En el judaismo. Esta palabra aramea es un término familiar para decir «padre»; es también un titulo para los rabinos y un nombre
propio, pero casi nunca se usa con referencia a Dios.

En el cristianismo. Probablemente Jestis uso dBRd para referirse a Dios no s6lo en Marcos 14:36, sino en todos los casos en que
aparece el griego 7o Tp. Denota una intimidad y confianza propias de un nifio, y no falta de respeto. En Pablo (Ro. 8:15; G4. 4:6)
puede ser una reminiscencia litirgica, posiblemente correspondiente al inicio del Padrenuestro. Indudablemente expresa la nueva
relacion con Dios proclamada y vivida por Jests, y experimentada luego por los que creen en €l.

[G. Kittel, I, 5-6]
— TP
Gpel-kdiv [Abel-Cain]

La tradicion en el judaismo. El AT no dice porqué Dios acepté el sacrificio de Abel y rechazo el de Cain. Sin embargo, Josefo y
Filon sugieren que Abel era religioso mientras que Cain no lo era, de modo que el primero presentd una ofrenda de mayor valor.
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Cain y Abel en el NT. Mateo 23:35 y Judas 11 reflejan el punto de vista judio cuando contraponen al justo Abel con el malvado
Cain. Hebreos 11:4 encuentra en Abel la fe (a diferencia de Cain). También en Hebreos 11:4, sobre la base de Génesis 4:10, la
sangre del justo Abel clama a Dios una completa reivindicacion en el reino consumado (cf. Ap. 6:9-11). En Hebreos 12:24 la san-
gre de Abel se presenta como tipo de la de Jesus: la primera exige expiacion, la segunda la realiza.

[K. G. Kuhn, I, 6-8]
appadp [Abraham]

Abraham en el judaismo. Abraham es el héroe nacional y religioso de los judios; su sepulcro es objeto de reverencia, y en torno
a ¢l se acumulan leyendas. Es significativo como: a. el primer prosélito y misionero; b. un observante de la Torad no escrita; c. un
modelo de confianza en diez tentaciones; d. el receptor de la promesa de la alianza, que constituye el fundamento de Israel. Su
mérito aprovecha para Israel en forma representativa, y descender de él es de importancia decisiva.

Abraham en el NT. Se concede la significacion de Abraham (Mt. 8:11; Mr. 12:26, etc.), pero Jests es superior a él (Jn. 8:52ss),
Pedro lo sustituye como la piedra (Mt. 16:18), y el simple hecho de descender de €l no sirve de nada a los impenitentes (Mt. 3:9;
Jn. 8:33ss). Si bien ¢l sigue siendo ejemplo de obediencia (Stg. 2:21ss), es justificado por la fe (Ro. 4:1ss) y por eso es el padre de
todos los que tienen fe, tanto gentiles como judios (Ga. 3:7, 9; 4:22ss; Heb. 2:16; 6:13ss). Lo decisivo es la descendencia espiri-
tual, no la fisica.

[J. Jeremias, I, 8-9]
Gpvocog [abismo]

Término para el mundo inferior, entendido como: a. carcel de los desobedientes (Lc. 8:31; Ap. 9:1), y b. reino de los muertos (Ro.
10:7).

El término &vo00c, que originalmente era un adjetivo para el sustantivo implicito «tierra», se usa en griego para referirse a las
profundidades del tiempo original, el océano primigenio y el mundo de los muertos. En la LXX denota el diluvio original, luego el
reino de los muertos (p. ¢j. Sal. 71:20).

[p 11] En el NT es una prision para el anticristo (Ap. 11:7), los demonios (Lc. 8:31), los escorpiones (Ap. 9:3ss) y los espiritus
(Ap. 9:1; 20:1, 3). Es un abismo en forma de pozo, del cual sube humo (Ap. 9:1). Alli sera encerrado Satanas durante un milenio
(Ap. 20:1, 3). En Romanos 10:7 denota sencillamente el reino de los muertos. El descenso al abismo se contrapone con el ascenso
al cielo, pero no podemos hacer ninguna de esas dos cosas para traer a Cristo a nosotros.

[J. Jeremias, I, 9-10]
— {domg

aya0d¢ [bueno], dyaBocpyéw [hacer el bien], dyabomwoiém [hacer el bien], dya@omordg [hacedor del bien], dyadomotiq [el
hacer el bien], dya8woivn [bondad], gihdya@og [amante del bien], dguldyadog [despreciador del bien]

dyab0og. Ya sea como adjetivo o como sustantivo, dya0dg denota la excelencia (Platon, Cratilo 412¢). Como adjetivo recibe con-
tenido especifico de la palabra a la cual califica, p. ¢j. condicion o calidad (cf. Mt. 25:21; 7:17). Como sustantivo puede significar
«lo buenoy, «el bien» o «los bienesy», ya sean materiales o espirituales.

En la filosofia griega. Lo bueno es lo que da sentido, p. ¢j. lo que es agradable (sofistas), la idea central (Platon), o cosas como la
razén, la virtud, la durea mediocridad y lo necesario (Aristoteles). Las personas se volvian buenas al ser instruidas en el bien
(Platon, Gorgias 470c¢).

En el helenismo. Al ser menos humanista, el helenismo le daba a dya0dg un sabor religioso. «El bien» es la salvacién, mientras
que «bueno» es «agradable a Dios», y «bondadoso» en el caso de Dios. En los escritos herméticos, sélo Dios es verdaderamente
bueno; los humanos nos hacemos buenos mediante la mortificacion de las cosas materiales y mediante la divinizacion. En Filon la
divinidad que es el bien supremo es el Dios personal (Interpretacion alegorica de las leyes 1.47). La piedad, la fe y la sabiduria
son bienes mediante los cuales, con la ayuda de Dios, podemos conocer y servir a Dios (De las leyes especiales 4.147; Sobre
Abraham 268; ¢Quién es el heredero? 98).

En el AT y el judaismo. Aqui el punto de vista es religioso, como en el helenismo, pero la autorrevelacion del Dios personal es
ahora determinante. «Dios es bueno» es la confesion basica (cf. 1 Cr. 15:29). Este Dios hace el «bien» (cf. Ex. 18:9) en su obra en
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la historia, la cual apunta hacia la salvacion final y da rumbo a la vida mediante la ley. El «bien» ya se ha hecho, pero también es
esperado (Jer. 32:39, 42). Mientras tanto, se nos muestra lo que es «bueno» por la revelacion de la voluntad de Dios en la ley. Los
que hacen el bien son buenos, pero es discutible si eso es o0 no posible sin la ayuda de Dios (Josefo, La guerra de los judios
2.163ss). Qohélet piensa que no (Ec. 7:20). Los rabinos ven una lucha entre los impulsos buenos y los malos, y las obras de amor
son las verdaderas buenas obras.

Enel NT.

El enfoque bésico es nuevamente religioso. S6lo Dios es verdaderamente bueno (Mt. 19:17). Su condicion de bueno es esa
«bondad» que por medio de Cristo confiere los «bienes» de la salvacion (Heb. 9:11). Es asi como los apostoles son predicadores
de «buenas noticiasy (Ro. 10:15; cf. Is. 52:7). Mateo ve con razon que la bondad exclusiva de Dios no descarta la impecabilidad de
Cristo (Mt. 19:17 y par.).

No hay nada en este mundo que merezca ser llamado bueno (Ro. 7:18-19). La ley es buena, pero incluso por medio de la ley el
pecado acarrea la muerte (7:12—13). Se pueden hacer distinciones entre personas buenas y malas (Mt. 5:45), o entre el hablar el
bien y hacer el mal (Mt. 12:34). También el gobierno puede ser llamado servidor para el bien (Ro. 13:4). Pero ante Dios esas dis-
tinciones no son sino relativas.

La salvacion en Cristo introduce una nueva posibilidad de conocer y hacer el bien (Ro. 12:2; Ef. 2:10; Col. 1:10). Los cristianos
deben hacer efectiva esta posibilidad (1 Ts. 5:15). Su contenido supremo es [p 12] el amor, el cual es el proposito de la ley y el
sentido de la vida cristiana. El captar esta nueva posibilidad da una «buena conciencia» (Hch. 23:1; 1 Ti. 1:5, 19). Pero el bien de
la salvacion sigue siendo la meta determinante (Ro. 8:28). La «buena obra» que Dios ha comenzado llegara a su «consumacion en
el dia de Jesucristo» (Fil. 1:6).

dyaboepyéw. Esta palabra poco comin se refiere a la accién bondadosa de Dios (Hch. 14:17) pero también a la amorosa liberali-
dad que se les exige a los ricos (1 Ti. 6:18).

dyadomoléw, dyadomolog, dyabomotl. El verbo y el adjetivo se usan en astrologia para los astros de influencia benigna. En la
LXX el verbo denota el bien en accion. Es comiin en 1 Pedro (2:15, 20; 3:6, 17) en el mismo sentido: cf. el «hacedor del bien» que
es «de Dios» (3 Jn. 11). En 1 Pedro 2:14 dyofomolog se contrapone al que hace el mal; el cristiano debe ser alguien que «hace el
bieny. dyabomorta (1 P. 4:19) es la accidn correcta que es la inica que constituye la preparacién adecuada para la liberacién final.

dyaBwovvn. Esta es la cualidad, o la excelencia moral, de la persona buena. Es el fruto del Espiritu (G4. 5:22) o de la luz (Ef. 5:9),
el contenido de la vida cristiana (Ro. 15:14).

@LAdyaBog. Este término, que se halla en Aristoteles y Filon y se usa como titulo de honor en las sociedades helenisticas, consti-
tuye uno de los requisitos del obispo, el cual debe ser «amante del bien» (Tit. 1:8).

dgulhayaboc. Segin 2 Timoteo 3:1ss, la actitud de la gente en los tltimos tiempos muestra lo grave que son esos tiempos. Muchos
individuos, «amantes de si mismosy, seran «aborrecedores del bien». En ese amor falso, la ausencia de amor celebrara su triunfo.

[W. Grundman, I, 10-18]
ayalhdopon [regocijarse], dyalhiooig [regocijo]

dydiw en la literatura griega. El término subyacente dydA\w es comiin en la prosa y la poesia griegas. Significa «adornar»;
por eso la voz media dydAhopol significa «emplumarse», expresando un orgullo g0zoso. A veces la referencia puede ser al gozo
cultico (Euripides, Las troyanas 452).

dyarhdopol en la LXX y en el judaismo. Este es un nuevo constructo biblico. Se usa principalmente para el hebreo o, y

denota el regocijo cultico en el auxilio de Dios y sus obras, luego el regocijo en Dios o en su presencia, y (rara vez) el gozo de
Dios mismo (Is. 65:19). El cosmos mismo es invitado a participar en este regocijo, que sera caracteristico del ultimo dia (p. ej., Is.
12:6).

dyorhidopat en el NT. Juan 5:35 tiene en mente un gozo mds secular, pero el uso principal es para exultar en los actos de Dios
(Ap. 19:7). Este regocijo es escatologico (cf. 1 P. 4:13; Jud. 24). Se anticipa aqui y ahora en la fe (cf. 1 P. 1:6, 8; Mt. 5:12). El
regocijo del Bautista en el vientre de su madre y el gozo de sus padres en €l (Lc. 1:44, 58) miran hacia la obra salvifica de Dios en
Cristo. La comunidad se regocija porque percibe que es la comunidad del tiempo final, establecida por la obra salvadora de Dios.
Pablo no usa este término, pero para un paralelo cf. 1 Corintios 11:26. El significado cultual sigue estando presente en el NT (cf.
Hch. 2:46). Cristo mismo comparte el gozo (cf. Heb. 1:9; Lc. 10:21 [regocijo en el Espiritu Santo]).
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dyoridouar en la iglesia antigua. Ignacio de Antioquia usa la palabra escatologicamente (Efesios 9.2). El Pastor de Hermas
habla del regocijo devoto en el espiritu (Mandatos 5.1.2). El Martirio de Policarpo nos da el sentido escatoldgico (18.3), mientras
que un uso mas general se da en Clemente de Alejandria (Pedagogo 1.8.70.1).

[R. Bultmann, I, 19-21]
[p 13] &yomdw [amar], &ydnn [amor], dyomntdg [amado]
El amor en el AT.

En el AT la principal raiz hebrea para amor (17") puede referirse tanto a personas como a cosas, en un sentido tanto religioso

como secular. Otra raiz bastante comin es O, pero, puesto que esta palabra comporta el sentido de misericordia, ¢Aeelv es la

equivalencia mas habitual para ella. En el AT el amor es un sentimiento espontaneo que impulsa a la entrega de si, a agarrar aque-
llo que lo ocasiona, o a una actividad gratificante. Involucra a la persona interna. Puesto que tiene una base sexual, va dirigido de
manera suprema a las personas; el amor por cosas o acciones tiene un aspecto metaforico. El amor de Dios es correlativo a su natu-
raleza personal, y el amor a Dios es ante todo amor por su persona, y s6lo después por su palabra o su ley. Pero incluso en el senti-
do extendido, el amor conlleva un elemento de fervor o pasion, excepto en el caso de objetos menores. En el ambito secular el
amor es para el esposo o la esposa, los padres o los hijos, los amigos, los amos, los siervos y los grupos sociales. Este uso es mas
comun que el uso religioso, y por tanto puede tomarse como base para la interpretacion.

La concepcion secular e inmanente.

Aqui lo que viene primero es el amor sexual, y saca a la luz el elemento de impulsion. A la sexualidad se le puede dar un fuerte
énfasis, como en Ezequiel (y cf. Oseas y Jeremias). Es un factor dado, y contribuye al ennoblecimiento de la vida, como se mues-
tra por su glorificacion en la poesia (cf. Cantar de los Cantares 8:5). Tanto este amor como su opuesto pueden tener una fuerza
brutal, como en el relato de Amnoén y Tamar, o la afirmacion de la novia de Sansoén en Jueces 14:16. La ley toma nota de estos
sintomas eréticos (Dt. 21:15ss, etc.).

El amor en otras relaciones (p. ej. padres e hijos) asume una forma diferente, pero los hebreos deben haber percibido alguna
afinidad puesto que usaban el mismo término. Tal vez el nexo estribe en el caracter espontaneo e irracional del amor, como en el
caso de Jonatan y David (1 S. 18:1, 3; 20:17). El propio David expresa algo de esto en su lamento de 2 Samuel 1:26. Esta tan inti-
mamente ligado con Jonatdn como con su propia alma (1 S. 20:17).

La misma intensidad no esta siempre presente con parientes y amigos mds distantes, pero, bajo la proteccion de la ley teondmica,
el amor sigue siendo el elemento humano inalienable y la norma del trato social. Las relaciones necesitan una definicion legal,
pero una exigencia como Levitico 19:18 trasciende toda ley, por cuanto implica una actitud y no meras acciones (cf. su opuesto en
Lv. 19:17). El interés final del mandato es fomentar un sentir de buenos vecinos, como verdadera base de las relaciones legales.
Los estatutos puramente legales solo seran medidas a medias, a menos que estén informados y potenciados por la ley paraddjica
del amor. Aqui no servira interpretar el amor como un simple favor, ya que se extiende también a los forasteros residentes (Lv.
19:34). Esto deja por fuera un particularismo estrecho; el projimo es cualquiera que esté en la vecindad inmediata. A fin de cuentas
esto significa amar incluso a aquellos que, desde un punto de vista humano, podrian parecer enemigos, porque si Deuteronomio
22:1-4 impone el deber de ayudar a los connacionales, Exodo 23:4-5 aplica especificamente esta obligacion a aquellos que podr-
ian ser hostiles. Puesto que el préjimo puede entonces ser un enemigo tanto como un amigo, la persona humana queda colocada
por encima de la persona juridica como objeto de amor y, por consiguiente, como objeto de la accion legal. José ofrece un ejemplo
del amor que, en obediencia a Dios, abarca incluso a aquellos que nos ofenden (Gn. 50:19). Desde luego, en el AT hay limites para
este amor a los enemigos. Esto se ilustra en Salmo 109 y Proverbios 14:20, como también en la actitud general para con las nacio-
nes hostiles. No obstante, permanece en pie la nobleza de la exigencia ética divinamente impuesta.

[p 14]13. Laconcepcion religiosa.

a.

A la luz del uso secular, es obvio que el amor tendra un alto valor teoldgico en el ambito religioso. El concepto de la alianza limita
su desarrollo, porque, si la alianza misma es una expresion juridica del amor de Dios, su relacion con el amor se reconoce sélo
tacitamente. El amor va en ambas direcciones, abarcando tanto nuestro amor a Dios como el amor de Dios por nosotros, pero s6lo
el Deuteronomio parece conectar esos dos amores (7:9; 10:14ss).

Nuestro amor a Dios es aceptado sin intento alguno de una definicion mas estricta. A veces se lo conecta con el temor (Dt. 10:12),
pero mas frecuentemente implica un deleite y un esfuerzo, una busqueda de Dios mismo (cf. Abraham). Los que aman a Dios
confian en ¢l y encuentran salvacion y seguridad. Por eso guardan sus mandamientos (Dt. 5:10), le sirven (Dt. 10:12), y siguen sus
caminos (Dt. 10:12; 11:22). Pero el amor mismo no es mera externalidad. Es profundamente interior y dado por Dios, una circun-



13

cision del corazon (Jer. 31:33). Ciertamente se le hace objeto de un mandato (cf. Dt. 6:5), pero la ley que de alli resulta trasciende
la ley, si bien quienes la toman de manera puramente legal podrian quedarse sin ver esto. La finalidad del mandato es hacer que la
fuerza mas positiva en la religion dé frutos para la fidelidad a la alianza. Sin embargo, a la larga todo depende del impulso libre del
amor mismo.

El amor de Dios por nosotros es primordialmente nacional antes que individual. Sin embargo, dentro del contexto de la nacion
Dios ama a ciertos grupos, como los puros de corazon, los pobres, e incluso los forasteros residentes (Dt. 10:18). Dios nos ama
como un padre ama a su hijo (Pr. 3:12), pero las visiones didacticas de la relacion padre-hijo, por lo menos en este contexto, impi-
dieron el desarrollo de toda sensacion profunda de la paternidad divina.

Oseas da una expresion muy fuerte al amor de Dios por su pueblo. La religion oficial se ha desintegrado, pero el amor insondable
de Dios permanece, como lo ilustra el absurdo matrimonio de Oseas. Asi se muestra que el amor de Dios es la base duradera de la
alianza. Este amor toma precedencia sobre nuestro amor a Dios, porque incluso cuando este segundo amor se desvanece (Os. 6:4),
el primero no se rinde (11:8-9). La amenaza «no los amaré mas» (9:15) equivaldria, entonces, casi a que Dios dejara de ser Dios; a
la luz de esto el cap. 14 (cf. vv. 4-5) es la conclusion apropiada de Oseas. De un modo similar, en Jeremias, Dios se ve desgarrado
entre la santidad y el amor. Aborrece la rebeldia de su pueblo, pero ama a Israel «con amor eternoy», y esto subyace a su fidelidad
(Jer. 31:3). En Isaias Dios ha abandonado a Israel por un momento de ira, pero otra vez, aunque una madre pueda olvidar a su hijo,
Dios jamas olvidara ni abandonara a Sion, su esposa (Is. 49:15). Deuteronomio aplica todo esto pedagdgicamente. El amor bonda-
doso de Dios es la razon de la eleccion de Israel (Dt. 7:7). Lo ha confirmado mediante una garantia legal (7:8), y por lo tanto Israel
puede contar con ¢€l, pero la alianza impone una exigencia de fidelidad por parte de Israel, de modo que el amor puede relacionarse
con la bendicion que es recompensa a la obediencia (Dt. 7:13) en lo que se acerca a un sentido contractual. Pero la iniciativa del
amor de Dios se afirma fuertemente (Dt. 10:14ss), y la circuncision interior, no solo el desempefio externo, es necesaria para res-
ponder a él apropiadamente (Dt. 10:16). Las implicaciones legales del amor de Dios se elaboran expresamente en Malaquias, en
relacion con los problemas particulares de esa época posterior (Mal. 1:2).

El amor de Dios a las otras naciones no halla una expresion directa en el AT. La presentacion lleva ciertamente una tendencia
hacia la universalidad, y esto se muestra claramente en algunos pasajes mesianicos, p. ¢j. Isaias 42:5. Sin embargo, en contexto,
Deuteronomio 33:3 («todos los consagrados a él») no tiene un sentido universal, mientras que Malaquias 2:10 se refiere a la obra
de Dios en la creacion mas que a su amor paternal. Incluso el universalismo mesidnico esta demasiado poco desarrollado como
para afectar el énfasis principal del amor de Dios en el AT, a saber, el amor especifico de Dios por su pueblo, Israel.

[G. Quell, I, 21-35]

[p 15] B. Las palabras para amor en el griego prebiblico.

1.

¢o0v. Este es el amor apasionado que desea al otro para si. El dios Eros obliga a todos, pero nadie lo obliga a él. En Platén £pwg
simboliza la realizacion, en Plotino el deseo de union con el uno. Lo que se busca en £pwg es la embriaguez o el éxtasis. La re-
flexion es buena, pero el frenesi extatico, aunque a veces se lo vea con horror, es mayor. £0wg nos domina, y al hacerlo confiere
suprema felicidad. La religion busca el climax de la experiencia en un erotismo transmutado (cf. los cultos de fertilidad). Pero
£owc puede trascender el mundo sensorial. En Platon desemboca en una inspiracion creadora. En Aristoteles tiene (o es) una fun-
cion coésmica como la fuerza de atraccion que mantiene un movimiento ordenado. En Plotino es una impulsion que va mas alla de
los sentidos hacia el punto de coincidencia. Incluso en estas formas, sin embargo, la idea original es la de una embriaguez erotica.

@uAelv. Esto significa el amor solicito, p. ¢j. de los dioses o de los amigos. Abarca a toda la humanidad y entrafia obligacion.

dyostdv. Este término no tiene ni la magia de £0Av ni la calidez de ¢uhetv. Tiene primero el sentido débil de «estar satisfecho,
«recibiry, «saludary, «honrar», o, mas interiormente, «ir en busca de». Puede comportar un elemento de simpatia, pero también
denota «preferir», especialmente con referencia a los dioses. Hay aqui un amor que hace distinciones, eligiendo libremente sus
objetos. Por eso es especialmente el amor de uno mas alto por uno mas bajo. Es un amor activo, no el amor que busca su propio
interés. Pero en los escritores griegos esta palabra es incolora. Con frecuencia se usa como variante de £pdv o @UAELV, y no exige
un tratamiento especial. El sustantivo &yditn aparece muy rara vez.

El amor en el judaismo.

El trasfondo. El término hebreo normativo 27* (ver A.) abarca las tres palabras griegas. Pero carece del elemento de erotismo
religioso y denota un amor particular, no uno universal. El amor del AT es un amor celoso (cf. Cnt. 8:6). Es asi como el amor de
Jacob se centra en Raquel y José (Gn. 29; 37:3). De modo similar Dios ama a Israel, pero celosamente insiste en que se le corres-
ponda con amor y lealtad. Una vez mas, el amor al prdjimo no es cosmopolita. No abarca a millones, sino que es amor dentro de la
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nacion. La LXX usa dyostav casi exclusivamente para el término hebreo. Esta palabra era la que mejor se adaptaba para expresar
lo que se queria decir, y de esa asociacion recibié un contenido rico y nuevo.

El judaismo helenistico.

La influencia del AT se entremezcld aqui con el pensamiento y el idioma de Grecia y del Cercano Oriente. Dios ama a su
creacion, a su pueblo, y a aquellos que son justos, obedientes y misericordiosos. El amor es de manera suprema una relacion de
fidelidad (como lo demuestran los martires). Dios es la fuente del amor. El amor a Dios incluye el amor a la sabiduria (Si. 4:12).
En el amor nos tornamos hacia el verdadero ser, superamos el miedo y alcanzamos la verdadera vida (Filon, De la migracion de
Abraham 169).

El amor al préjimo se deriva de Dios y conduce a la vida (a diferencia del odio, que es del diablo y conduce a la muerte). Con
Filon, se interpreta en el AT una filantropia mas general; el amor se extiende por fin a toda la creacion (De las virtudes 51ss). Pero
el movimiento es todavia concéntrico, desde el compatriota hacia afuera pasando por el forastero residente y el prosélito. £pwg se
contrasta desfavorablemente con drydstm (Oraculos Sibilinos 3.171).

El judaismo rabinico.

Aqui el amor es todavia principalmente volitivo y religioso. Destaca la relacion entre Dios y la humanidad, especialmente Israel.
Dios ama a su pueblo con fidelidad y misericordia. El don de la ley lo comprueba. El amor de Dios impone la obligacion del amor
reciproco y la obediencia y la lealtad que con él se relacionan. En particular, el sufrimiento manifiesta el amor mutuo de Dios y su
pueblo. En él, a Dios se lo ama por lo que es. El acento principal, sin embargo, recae sobre el propio [p 16] amor de Dios. Escon-
dido durante el sufrimiento, en el cual es verdaderamente tan fuerte como la muerte, al final quedard gloriosamente manifestado.
Nadie puede arrancar a Israel de ese amor.

El amor al prdjimo alcanza su expresion en las obras de misericordia. El projimo es el conciudadano o el prosélito, sea amigo o
enemigo. Algunos, como Hillel, incluian a los extranjeros, discerniendo la fuerza misionera del amor, pero otros cuestionaban esto
(excepto con referencia a los forasteros residentes). Con la ley y el servicio a Dios, el amor es un cimiento del mundo. Es la suma
de la ley, tal como se formula en la enunciacion negativa de la Regla de Oro (Hillel). Ain asi es mas que un desempeiio de debe-
res. Es el poder que esta detras de todos los actos de amor, y por eso no puede ser impuesto por una legislacion.

Para los rabinos el amor es el principio basico de la triple relacion de Dios, el Yo, y el Tu. Debe determinar todo trato dentro de
esta relacion, sino la relacion se rompe. Asi como Dios actia con amor, asi también debemos actuar nosotros; y por la misma
razon, asi como nosotros actuamos con amor, asi lo hara Dios. Aqui se percibe una base para la certeza de la misericordia divina,
aunque no a expensas de la justicia divina.

Jesus
La nueva exigencia.

En su exigencia de amor, Jests asumio afirmaciones anteriores: Ama a Dios; ama al projimo; haz a los demas lo que querrias que
te hicieran. Pero lo hizo en una forma sorprendentemente exclusiva e incondicional. El amor a Dios significa el compromiso total y
la confianza total (Mt. 5:29-30; 6:24ss). En particular, involucra una renuncia a las riquezas y a la vanagloria (Mt. 6:24b, 30ss).
También exige la resistencia a la persecucion, que es una prueba de fuego de la lealtad del amor (Mt. 10:17ss; 5:10ss).

El amor al pr6jimo acompaiia al amor a Dios (Mt. 22:39). No se trata de ningun amor abstracto a la humanidad. Sin embargo,
trasciende toda restriccion a los compatriotas; el projimo es simplemente la persona en necesidad (Lc. 10:29-30), o més bien, el
préjimo es la persona inmediatamente cercana que actua como prdjimo para con el necesitado. Esta accion se deriva de una res-
puesta del corazén y consiste en hacer con toda sobriedad lo que la ocasion exige.

El amor al préjimo incluye claramente el amor a los enemigos (Mt. 5:43—44). Este amor es la exigencia de una nueva edad que
apunta hacia la gracia y que es aplicable a los «oyentes». Es el amor del nuevo pueblo de Dios, que sus miembros muestran no
solamente entre si, sino incluso hacia aquellos del mundo presente que los persiguen a ellos. Es, por tanto, totalmente sacrificial. El
martir se convierte en intercesor por ese mundo hostil que impone el martirio. Jeslis hace esta exigencia con completo realismo,
pero también con completa seriedad.

La nueva situacion.

La exigencia de Jesus es evidente por si misma porque €l crea una nueva situacion. El proclama la misericordia de Dios como un
nuevo acontecimiento que todo lo cambia. El perddn de los pecados que €l trae desata un amor nuevo y desbordante (Lc. 7:47) que
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llena y dirige toda la vida y la accion. La nueva relacion de Dios con nosotros nos coloca en una nueva relacion con €l y unos con
otros (cf. Lc. 6:36ss). Es una relacion de misericordia y reconciliacion. (En los sinodpticos, Jesus generalmente habla acerca del
perdon de Dios o su misericordia, y rara vez emplea en relacion con Dios sustantivos o verbos que designen el amor.)

Con respecto a nosotros, el amor de Dios es un amor que perdona. Con respecto a Jests, sin embargo, es el amor preferente de
eleccion y llamamiento. Jesus es el Hijo amado (Mt. 12:5) cuya muerte es un ejercicio del juicio y el establecimiento de un nuevo
orden (12:8ss). Jesus funda la nueva comunidad a la cual entramos mediante la relacion con él. Por eso el amor a los demas es
amor a él (Mt. 25:31ss), y €l puede pedir un compromiso radical con él mismo (Mt. 10:37ss). El Hijo trae la remision, pide una
decision incondicional por Dios, y asi crea un nuevo pueblo que recorrera [p 17] el sacrificio del amor autosacrificial que él mismo
emprendio. Un punto de interés es que Marcos llama a Jests el Hijo amado tanto al inicio de su ministerio (1:11) como al inicio de
su pasion (9:7).

El periodo apostolico.
Pablo.

Pablo ve con claridad la nueva situacion. Es asi como su argumento en Romanos Iss llega a su climax en un himno que avanza
desde nuestro amor a Dios hasta el amor de Cristo por nosotros y luego a la certeza del amor de Dios en Cristo (8:28, 31ss). Esta-
blece tres puntos principales: (1) Dios envid a su Hijo hasta la cruz en amor; (2) Dios llama a sus elegidos en amor; (3) Dios de-
rrama su amor en los corazones de ellos. El amor eterno de Dios no se puede distinguir del amor de Cristo (Ro. 5:8; 8:37), en el
cual se convierte en un acontecimiento que transforma el mundo. Este amor implica eleccion, lo cual incluye tanto una ordenacion
pretemporal como un llamamiento temporal. La comunidad elegida estd en comunion con Dios, y €l la dota del poder activo y
apremiante del amor (Ro. 5:5) en cumplimiento de su propio propdsito primordial de amor.

La meta de la accién amorosa de Dios es una nueva humanidad, y €l se sirve de los actos de amor humano para lograr este fin.
Dios es la fuente de estos actos (cf. 1 Co. 8:3). El despierta la fe que entra en accién en el amor (Ga. 5:6). El derrama el Espiritu
que nos libera para una actividad amorosa (Ga. 5:22). Para Pablo este nuevo amor es por encima de todo el amor fraterno (Ga.
6:10), en una comunidn que se basa en la misericordia de Cristo y en la muerte de Cristo. El amor edifica (1 Co. 8:1); edifica la
obra del futuro. En ¢l, el poder de la nueva edad irrumpe en la forma presente del mundo. Es por esto que siempre es central cuan-
do se lo conecta con la fe y la esperanza (cf. 1 Ts. 1:3; Col. 1:4-5). De estos tres elementos el amor es el mayor, porque es el tnico
que se extiende hasta el edn futuro (1 Co. 13:13).

Santiago. Santiago muestra de manera practica lo que significa que la fe actie por el amor, p. ej. no despreciando a los pobres
(2:14) o no reteniendo lo que es un derecho (5:1ss). El amor es la ley del nuevo reino (2:8), exigida y posibilitada por la fe. Se
aferra a Dios en la prueba, y es fuerte en la perseverancia (1:2ss).

Juan. Juan enfatiza el amor del Padre por el Hijo (Jn. 3:35). El amor de Dios nos llega por medio de él (Jn. 17:23ss). La muerte
del Hijo corona y desata este amor. Es un amor condescendiente, pero logra la victoria en la acciéon moral. Nuestro propio amor es
aqui, una vez mas, de manera suprema un amor a los hermanos. El amor a Dios es la realidad final para la comunidad, y permane-
cer en este amor es la ley de su vida (Jn. 15:9—-10). La unica ley del amor se repite constantemente en las Epistolas de Juan, sin
ninguna especificacion particular excepto que sea en obras y no so6lo de palabra (1 Jn. 3:18). En el Apocalipsis, la principal exigen-
cia es un amor a Dios que no sea derrotado por la persecucion (cf. 2:4; 12:11).

El periodo posapostélico.

Aqui se transmiten las formulas primitivas con cierta infusién de nuevos ideales. 1 Clemente 49—-50 demuestra una continua con-
ciencia de la supremacia del amor y su significacion practica para la comunidad y para el mundo. Aydmn y dyosdv se han conver-
tido en términos cldsicos para la obra de Dios y para la piedad cristiana, a veces como ascetismo, mas comunmente como amor
comunitario. En un mundo que perece por el £pws, y que intenta en vano trascenderse a si mismo mediante sublimaciones del
£pwg, la iglesia, que depende totalmente ella misma del amor misericordioso de Dios, practicaica un amor que no desea sino que
da.

[E. Stauffer, I, 35-55]
— PLAE®
[p 18] Aydp [Agar]

Agar, la criada de Sara, es la esclava que paraddjicamente tipifica el judaismo externo (Ga. 4:24-25) en contraste con la libre Sara
que tipifica el judaismo puro representado por la comunidad. Algunos rabinos estimaban a Agar por la revelacion que Dios le dio
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segin Génesis 16:13. Se la equipara con el Sinai, ya sea porque este queda en la tierra de Ismael, o a causa de la semejanza con la
palabra hayar que se encuentra en algunos topoénimos sinaiticos.

ayyehio [mensaje], ayyéhw [anunciar], avayyéhhw [decir], dmayyéhhw [informar], duayyéhhw [proclamar], éEayyéAhm
[publicar abiertamente], kotayyé Ao [proclamar], TpokatoyyéAlw [predecir], katayyehevg [heraldo]

«Mensaje» es un concepto importante en el NT, y los términos que significan «decir», «declarary», «proclamar», nos ayudan a
entender la palabra principal e0ayyehileoBat. Proceden de la vida publica (los juegos y el gobierno); esto sugiere ya que el evan-
gelio proclama el gobierno de Dios. El respeto por el gobierno tiene como consecuencia una evaluacion religiosa del mensajero. El
culto al gobernante humano provee una antitesis directa al sefiorio divino. También existe un paralelo en el sentido de mision
(Socrates) y en la palabra misionera de las aretalogias.

La expectacion por un mensajero divino venidero también se puede encontrar en el helenismo, aunque Jesus mismo no va a ser
llamado Gyyehog porque €l estd por encima de todos los angeles. Donde mas rica es esta expectacion es en los escritos mandeos,
pero estos probablemente son postcristianos. La mision es importante también en el AT (cf. Isaias y también la esperanza del pro-
feta que ha de venir). La diferencia estriba en el contenido, es decir, en quién manda a quién, con qué mensaje y para qué fin. Todo
esto el NT lo resume en el nombre de Jests. Su énfasis recae también en el acto, de modo que los verbos de enviar y decir son mas
prominentes.

dyyehia

En el NT. Esta palabra, rara en el NT, aparece dos veces en 1 Juan (Juan evita el grupo con émayyelia). La referencia en 1:5 es a
la palabra de Jesus (la lectura £rworyyehia es una glosa equivocada), mientras que 3:11 tiene en mente el mandato involucrado en la
proclamacion (§roryyehia tiene cierto apoyo aqui).

Historia lingUistica. En el uso clasico el término puede significar tanto «anuncio» como «orden». El primero puede abarcar tanto
el acto como el contenido. En la LXX la referencia puede ser tanto a las noticias buenas como a las malas (Pr. 12:25; 1 S. 4:19).
Isaias 28:9, que se refiere a los profetas, podria haber ejercido influencia sobre 1 Juan 1:5.

ayyEMA. La tnica atestacion segura de esta palabra en el NT es en Juan 20:18, donde tal vez tenga un matiz sacro en el contexto
pascual. La resurreccion y la proclamacién van intimamente relacionadas (Ro. 1:3—4). El «correr» es un rasgo comun en el
gVayyeh- secular, y la palabra tiene una tonalidad religiosa en un antiguo documento de Eleusis que anunciaba la aproximacion de
una procesion sagrada.

AvayYEM

Fuera del NT. Esta palabra es comiin en el griego koiné en vez de dyyéhhewv (en forma intercambiable con dstoryyéAhelv). Se
usa para proclamas de reyes, informes de enviados, mensajes de pesar, comunicaciones de diversas clases, y, mas débilmente,
cartas, con el sentido de «decir». Tiene una tonalidad sacra en conexion con los festivales de dioses y la honra a gobernantes divi-
nos. Es comun en la LXX, a menudo con un sentido religioso: a. El Sefior declara lo que va a suceder (Is. 42:9); b. Dios declara su
justicia, sus obras, su misericordia y su nombre a las naciones (cf. Sal. 29:10; 63:10; 70:15; 91:3; 95:3; 101:22). Distinguiéndose
del helenismo, el AT relaciona esta declaracion con la [p 19] accion de Dios y su mandato, asi como con conceptos especificamen-
te hebreos como son la rectitud y la misericordia. Los mismos pensamientos se dan en el judaismo.

En el NT. El uso es secular en Mateo 28:11 pero religioso en Juan 5:15 y Hechos 16:38.
Marcos 5:14. Aqui la categoria es la de relatos de milagros (cf. Mt. 28:11; Jn. 5:15).

Hechos 14:27; 15:4. Aqui el uso se asemeja al de los Salmos: el relato de lo que Dios ha hecho. (Cf. 2 Co. 7:7; 1 P. 1:12; Ro.
15:21.)

Hechos 19:18. Aqui hay un uso poco comun en cuanto a la confesion de pecados.
1 Juan 1:5. En este versiculo es el verbo para dyyehio, que declara la palabra de vida que se puede percibir. En Juan 16:13-15 el
Paraclito declara lo que ha de venir. En 16:25, Cristo, en aquella hora, «anunciara» claramente acerca del Padre. Seglin Juan 4:25

(¢reminiscencia de Dt. 18:18, o una referencia al profeta venidero?) el Mesias «dira» todas las cosas.

dmayyéAhmw
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Fuera del NT. Esta palabra tiene en gran medida la misma gama de significados que dvaryyéAAw, pero tiende a ser més oficial.
En sentido religioso se usa con respecto a Hermes, en listas de honores, en aretalogias, y con referencia a la mision divina (Epicte-
to). Es comtn en la LXX. Principalmente secular, puede también denotar el mensaje de Dios (Is. 44:8) y la proclamacion cultual,
p. €j. de la fuerza de Dios (Sal. 145:4; 71:18).

En el NT. Usada 25 veces en los escritos lucanos y 14 veces en otros escritos, esta palabra aparece:
en narraciones de milagros (p. ¢j. Lc. 8:34, 36, 47; Hch. 11:13; 12:14, 17);
para el mensaje de Dios en el sentido mas estricto (Lc. 7:22; Hch. 26:20; 17:30);
con referencia a Jesus como Mensajero de Dios (Mt. 12:18; Heb. 2:12).
SLaryyEMAm

Fuera del NT. Esta palabra, rara en el helenismo, puede ser usada para un pronunciamiento militar (Josefo, Vida 98) o una
proclamacion imperial (Josefo, La guerra de los judios 6.96), o religiosamente con referencia a Hermes y a la Pitia. Su uso en la
LXX es sacro: para informar de un milagro (2 Mac. 1:33), para anunciar el afio sabatico (Lv. 25:9), y para demostrar el poder de
Dios (Ex. 9:16).

En el NT. Un anuncio cultual se denota en Hechos 21:26, mientras que la declaracion de los hechos de Dios es de lo que se trata
en Romanos 9:17 (cita de Ex. 9:16) y Marcos 5:19. En Lucas 9:60 los discipulos han de proclamar el sefiorio escatologico de Dios,
el cual comienza con la proclamacion (cf. Mt. 11:5-6; Lc. 9:26; Mr. 4:2ss).

gEayyéMw. Esta palabra aparece solo en 1 Pedro 2:9 en el sentido de «publicar abiertamente»; el estilo es el de una aretalogia y
hay alusion a Isaias 43:21. Historicamente la palabra se usaba en la tragedia para revelar algo escondido. En sentido religioso
comportaba los sentidos de: a. divulgar conspiraciones; b. declarar lo secreto (Socrates, Epicteto); c. enaltecer obras poderosas
(Esculapio); y d. hacer anuncios oficiales. En los Salmos tiene el mismo sentido de declaracién cultica que dvayy- y dmayyEAw.

KOUT-, TTOOKOTOYYEAAW, KOTOYYELEVS

kotoyyéAw fuera del NT. En la esfera secular el término se usa para informes oficiales, mientras que en el campo religioso
anuncia juegos y proclama festivales. Platon lo emplea para la proclamacion filosofica. La LXX no aporta nada, pero Josefo usa la
palabra para la promesa de Dios a Abraham y por medio de los profetas.

[p 20] B. «katayyéhhw en el NT. La palabra aparece seis veces en Pablo y once en los Hechos. Siempre tiene sentido sacro. En

Hechos 3:24 hay una insinuaciéon de promesa, pero normalmente el significado es «proclamacién». La proclamaciéon es mas de
actos que de ideas; Jesus ha cumplido lo que se esperaba (cf. Hch. 4:2; 17:3; 13:38). El lenguaje de Hechos 26:26 es litirgico. A
veces hay una fuerza misionera, como en Romanos 1:4. Se incluye la ensefianza (cf. 1 Co. 11:23; Col. 1:28). Esto se asume en la
palabra del Kurios y comparte el caracter dramatico y escatologico del mensaje.

TpokaTayyEMw, kotoyyehevs. El verbo aparece en el NT sélo en Hechos 3:18 y 7:52. Describe la palabra de los profetas por
medio de los cuales Dios mismo hace una insinuaciéon de primer orden. Josefo usa el término con referencia al nacimiento de
Moisés, el mensaje a Agar y la prediccion de José al copero. El sustantivo se halla en el NT solo en Hechos 17:18 y porta el senti-
do de «uno que proclama», mas como heraldo que como maestro. Se conforma asi al empleo general de este grupo.

[J. Schniewind, I, 56-73]
Gyyehog [mensajero, angel], dpxdyyehog [arcangel], iodyyehog [semejante a un angel]
dyyehog

En el mundo griego y helenistico.

El Gyyehog es un «mensajero». Su papel es sacro y esta protegido por los dioses. Entrega el mensaje, responde preguntas y pide
una recompensa (cf. Homero, Séfocles). También puede ser un legado, que hace tratados y entrega mensajes oficiales. Las aves
suelen ser mensajeras de los dioses. También lo son los filosofos (Epicteto).

Junto a los mensajeros humanos hay mensajeros celestiales; Hermes es el mas prominente. También el mundo inferior tiene sus
mensajeros, p. €j. Némesis, Hécate, y otros seres menores.
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La religion filosofica desarroll6 la idea del Adyog, con el cual el pensamiento griego ligaba a Hermes, y Filon a los angeles del
AT.

Josefo usé esa palabra para referirse al mensajero ordinario (Antigliedades 7.249), pero también a los angeles del AT. Al angel que
salié al encuentro de Balaam, Josefo lo llama un «espiritu divino» (Antigliedades 4.108). Pero evitd las especulaciones esenias
acerca de los angeles (La guerra de los judios 2.142).

[W. Grundmann, I, 74-76]
Ronenel AT.

Usado tanto para mensajeros humanos como angélicos, el término 7871 suele ir combinado con Yavé para denotar un ser angélico

especial: el «angel del Sefior». Este angel tiene un encargo especial de ayudar y guiar a Israel o a los israelitas individuales (cf. Ex.
14:19; Nm. 22:22; 1 R. 19:7). No es tanto un simple mensajero cuanto un instrumento de la alianza y personificacion del auxilio
divino, que s6lo en circunstancias excepcionales se vuelve contra Israel (cf. 2 S. 24:17). A veces (p. ¢j. Gn. 16:7ss; Ex. 3:2ss) se
identifica tan cercanamente con Dios, que es casi imposible distinguirlos. Es Dios, por decirlo asi, que entra en la percepcion
humana (cf. la alternancia en Gn. 21:17ss).

Con el angel del Sefior hay otros seres celestiales, aunque rara vez se los llama angeles. Formando el entorno de Dios, parecen no
tener funciones autonomas y no son en ningun sentido objetos de culto.

La angelologia crecio después del exilio, tal vez bajo influencias externas o para mantener la trascendencia divina. En Job los
angeles, que no son totalmente puros (4:17—18), presencian la creacion (38:7), y ayudan en tiempos de necesidad (5:1). En Eze-
quiel y Zacarias son intérpretes (Ez. 40:3ss). Daniel describe fuerzas celestiales que se oponen entre si; Miguel es el angel de Israel
(Dn. 10:13, 20). [p 21] Miriadas de angeles rodean el trono de Dios (Dn. 7:10). Se les describe con forma humana y sin alas. Es-
trictamente, los serafines y querubines no son angeles (aunque cf. Is. 6). Los demonios no son presentados como seres celestiales
y, en vista de la omnipotencia de Dios, no tienen significacion religiosa tltima.

[G. von Rad, I, 76-80]
La doctrina de los angeles en el judaismo.

Vemos aqui dos tendencias conflictivas, a medida que a la angelologia en desarrollo se opone el racionalismo griego. Los
deuterocanénicos, en su mayor parte, permanecen dentro de los limites del AT. Sin embargo, en la literatura apocaliptica los ange-
les median los secretos de la naturaleza, conversan con personajes como Enoc, y se agrupan més firmemente como angeles buenos
y malos. La nueva ensefianza llegd a ser parte de la piedad popular (cf. Tobit), y los rabinos la aceptaron como elaboracion de las
creencias del AT.

Los rabinos podian aceptar a los angeles porque los angeles no son ellos mismos divinos, sino que sirven para representar la
palabra de Dios y su voluntad. A menudo se los introduce para dar colorido a los relatos del AT, pero sin modificar el sentido, p.
ej. en la creacion o en la promulgacion de la ley. Son seres creados y completamente subordinados a Dios. Si bien hablan de parte
de Dios y le presentan las plegarias, no interfieren en la relacion directa entre los justos y Dios.

dyyehoc en el NT.

El significado de «mensajero humano» sélo tiene una funcion menor en el NT cuando se aplica a los espias enviados por Josué
(Stg. 2:25), a los hombres que Juan envia a Jests (Lc. 7:24), a los que Jests envia delante de si (Lc. 9:52), y al Bautista como men-
sajero de la alianza enviado por Dios (Mt. 11:10 y par.).

a. La principal referencia del NT es a los dngeles como mensajeros divinos y representantes celestiales (Heb. 12:22; Hch. 6:15;
Ga. 4:14). Como tales, los angeles se le aparecieron a Abraham (Heb. 12:2) y a Moisés (Hch. 7:30), y fueron mediadores de la ley
(Hch. 7:53); tal vez esto mostraba su inferioridad (Ga. 3:19).

Puesto que Dios esta directamente presente en Jesus, es natural que los angeles lo acompaiien en puntos claves de su vida y su
ministerio: su nacimiento, su tentacion, su pasion y su resurreccion (Lc. 2:9ss; Mr. 1:13; Lc. 22:43; Mt. 28:2). Pero los angeles no
tienen una funcion independiente ni suscitan interés por si mismos. Los angeles también vendran con Cristo cuando regrese como
Juez (Lc. 12:8-9; cf. 2 Ts. 1:7). En el Apocalipsis figuran prominentemente en los acontecimientos del fin de los tiempos. (Entre
los rabinos, es Israel en vez de los angeles el que ayudara a Dios en el juicio.) De modo que los angeles asumen un papel dinamico
en todos los procesos de la historia de salvacion, y muestran un interés en el desarrollo de los individuos dentro de ella (Lc. 15:10).
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De modo similar el angel de Dios, o del Sefior, acompana a la iglesia de Dios en su mision, actuando en favor de los apdstoles
(Hch. 5:19; 12:7ss), mostrandoles la voluntad de Dios (8:26; 10:3ss), y castigando a sus enemigos (12:23).

En el NT Cristo, con toda claridad, no es uno de los angeles, sino que es superior a ellos (Mr. 13:32; Heb. 1:4ss). Si fue hecho
inferior a los angeles, esto simplemente enfatiza la superioridad de su encargo (Heb. 2:5ss). En la misma vena, Pablo atribuye a los
angeles poca importancia. En calidad de apdstol €l no estd bajo las o6rdenes de los angeles (Ga. 1:8). Incluso las lenguas de los
angeles no son nada sin el amor (1 Co. 13:1). Como lo expresa 1 Pedro 1:12, los angeles ansian contemplar el evangelio; no fue
por ellos sino por nosotros que murid Cristo (Heb. 2:16).

En Colosenses 2:18 hay una fuerte condena a todo culto a los angeles. Cuando los angeles quedan separados de Dios, hay que
contarlos entre las fuerzas hostiles que nos amenazan (Ro. 8:38), e. d. como angeles elementales o naturales que podrian volverse
demoniacos. Pablo no pone en [p 22] duda la realidad de estos seres, pero insiste en su sujecion a Cristo (1 Co. 15:24) y asegura la
participacion del creyente en su victoria escatologica (Ro. 8:38).

Angeles caidos — dailpwv.

La idea de los angeles guardianes se toma del judaismo. Hechos 12:15 presupone una semejanza entre el angel y la persona. En
Mateo 28:10 los angeles nos recuerdan que los pequefios son importantes para Dios y deben serlo para nosotros. La referencia en 1
Corintios 11:10 podria ser a deseos erdticos de los angeles, pero mas probablemente lo es al decoro que ellos requieren. En Apoca-
lipsis 1:20 y 2-3 los angeles de las iglesias podrian ser los obispos, pero en el contexto es mas probable que sean los angeles que
auxilian, especialmente porque en los tiempos del NT los obispos no ostentaban un lugar de exaltacion por encima de las iglesias.

Gy dyyehog. La idea de los arcéngeles estd ligada con la singularizacion de 4dngeles individuales. Josué 5:14 menciona un capitin
o comandante del ejército del Sefior. Miguel es un principe jefe o angel principal en Daniel 10:13; 12:1. Posteriormente leemos
acerca de cuatro, seis, o siete angeles especiales. La LXX no usa el término dpyayyehog, pero Filon lo aplica al Aoyog. EI NT no
muestra gran interés en el tema. 1 Tesalonicenses 4:16 dice que la llamada del arcangel sonara al momento de la venida de Cristo,
y Judas 9 identifica a Miguel como un arcangel.

ioGyyehoc. Esta palabra poco comin aparece en el NT solamente en Lucas 20:36. En la resurreccién seremos «como los dngeles»,
sin experimentar ni la mortalidad ni el matrimonio (cf. Mt. 22:30; Mr. 12:25).

[G. Kittel, I, 80-87]

dyeveahdyntog — YeVEQ

Gyvog [santo], dyvaCw [hacer santo, santificar], aywaoudg [santificacion], dywotng [santidad], ayiwoevvn [santidad]

En el griego biblico la familia &y-, que incluye el grupo ryvOg, es sumamente extensa y goza de una historia muy significativa.
dyrog

En los escritos griegos y helenisticos. El antiguo término griego ¢iyog denota un objeto de temor reverente, el adjetivo Gyng
significa «limpio», y €l verbo GTw tiene el sentido de «retraerse de». AyL0g se usa con respecto a los santuarios («sagrado»), y
posteriormente respecto a los dioses y las practicas religiosas, si bien so6lo en el periodo helenistico se vuelve comun.

El uso de la santidad en el AT. La raiz w7p, originalmente cananea, tiene una referencia ctltica basica. El terreno en torno a la

zarza ardiente es santo (Ex. 3:5), como lo son Gilgal (Jos. 5:15), el templo (Is. 64:10), ciertos dias (Is. 58:13), las ofrendas (1 S.
21:5-7), y los diezmos (Dt. 26:13). El adjetivo puede aplicarse a las personas e incluso a Dios; esto produce una asociacion ética.
El verbo es versatil, y denota la expresion de un estado de santidad (Is. 5:16), o de colocar en estado de santidad (Ez. 36:23), o de
declarar santo (Ex. 19:10), o de entrar en un estado de santidad (Jos. 3:5), o de ser consagrado.

Historia del término en el AT.

Periodo preprofético. La palabra llega a ser conectada con el nombre de Dios, que es la expresion de su naturaleza, y por lo tanto
asume un significado moral (cf. Am. 4:2). El profanar el nombre de Dios, incluso cultualmente, es un pecado (cf. Lv. 20:3; Am.
2:7). El nombre, que la invocacion cultica reconoce, le da a la santidad una dimension personal. Pero también la funde con la divi-
nidad, en contraste con la condicion de criatura. La santidad de Dios expresa su perfeccion divina. Su revelacion de si mismo es su
propia santificacion (Lv. 10:3, etc.). Sin embargo, ya que Dios mora en medio de su pueblo en virtud de la alianza del Sinai (Ex.
24:4ss), Israel debe ser un pueblo santo para él [p 23] (Dt. 7:6). Israel debe rehuir otros cultos y adorar solamente a Dios (Dt. 6:4),
sin dar cabida alguna a los santuarios paganos ni a sus licencias cultuales (Dt. 23:18). La pureza cultual exige pureza personal. El
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arca como lugar de la presencia de Dios llena el santuario de santidad; en conexion con ella, a Dios se lo llama el «Dios santo» (1
S. 6:20). La guerra y los guerreros son santificados mediante la presencia del arca (Nm. 10:35-36), como también el campamento
(Dt. 23:15).

La teologia profética.

El profeta Oseas desarrolla un contraste entre el Dios santo y la humanidad pecadora (cf. Os. 11:9). Israel ha seguido los cultos
paganos y al hacerlo asi ha chocado contra el Dios santo (14:1). Pero al destruir la falsa santidad, el Dios santo da nueva vida
(14:8) en su amor inconcebible; por eso el amor se incorpora a la santidad divina, incluso en su oposicion a la naturaleza humana
privada de santidad.

Para Isaias la santidad de Dios es su esencia secreta. Esto evoca un santo temor (Is. 6), una sensacion de impureza moral que debe
ser purgada (6:7). Dios mismo realiza la expiacion. Su meta es que los redimidos también lleguen a ser santos (4:3). Aunque Israel
en si mismo no es santo, Dios se ha atado a €. Por eso puede ser llamado «el Santo de Israel». Su santidad consume lo que no es
santo, pero en la gracia establece a un remanente como su pueblo santo.

En los capitulos posteriores de Isaias, el Santo de Israel se manifiesta mas plenamente como el Dios de la redencion antes que del
juicio. Dios es incomparable (40:25). En su santidad radica su misterio (45:15). Este misterio es la redencion; de ahi que la salva-
cion y la santidad queden ahora firmemente ligadas (45:18ss, etc.). Los caminos santos de Dios difieren de los nuestros, pero por
esta misma razon su santidad desemboca en una nueva creacion.

El periodo postexilico.

Aqui se pueden ver dos corrientes que se entremezclan, la sacerdotal-cultual y la profética-ética. La ley representa a la primera;
dota a los sacerdotes y al pueblo de una santidad cultica. Los Salmos pertenecen a este ambito, pero muestran que podrian incluir
un fuerte elemento espiritual. Israel es santo porque el Espiritu Santo esta presente en su contexto (cf. Sal. 51:11).

Los escritos deuterocanonicos mantienen la tradicion cultual con frecuentes referencias a la ciudad santa, el templo, el altar, el
sabado, las vestiduras, el candelabro, el aceite, las espadas, los libros, el sacerdocio, el pueblo y la alianza. Pero Dios, el cielo, los
angeles y el Espiritu son santos también. Los traductores de la LXX, al escoger el griego (10 para el término hebreo, parecen
haber intentado darle un matiz hebreo distintivo, p. j. al usar 10 &yLov o T4 &yia para el templo y evitar LepOV.

Filén y Josefo. Filon adopta el uso cultual del AT pero lo alegoriza. Al hacerlo asi relaciona la santidad con conceptos filoséficos
ajenos, p. ¢j. cuando dice que el cielo (el macrocosmos), o la mente (el microcosmos), o el alma son «santos» (en gran medida en
el sentido de «sublimes»). Josefo usa dyL0g de manera limitada (p. €j. al describir el culto), aplicAndolo con mayor frecuencia al
templo (también a la tierra). Adopta este curso por consideracion a los lectores, a quienes (yL0¢, etc., debe haberles sonado extra-
flo.

[D. Procksch, I, 88-97]
El concepto de santidad en el judaismo rabinico.

Los rabinos siguen el uso del AT al llamar santos al templo, los sacerdotes, los sacrificios, etc., pero sin ninguna definicion
2 2 2 b

precisa. A veces se intenta una sistematizacion. En un nuevo uso, el cabello de los nazareos y el cuerpo pueden llamarse santos.

«Dedicar para si una esposa» es una frase que significa «casarse».

Dios es santo como Juez y Rey. Pero lo conocen como tal aquellos que se acercan en una confianza sostenida por el temor. De
modo que ¢l es el Santo en el Siracida, en Enoc, y en los textos rabinicos posteriores. El Espiritu de Dios también es llamado santo,
pero sobre todo su nombre, lo cual condujo al reemplazo del nombre propio, asi como a la expresion «santificar el nombre», con
Dios o [p 24] Israel como sujeto. El santificar el nombre mediante la observancia de la ley llegd a ser un motivo central de la ac-
cion ética.

Las Escrituras son santas como palabra de Dios, especialmente la ley, aunque la frase «Sagradas Escrituras» es poco frecuente. El
leer las Escrituras es una accion sagrada. Los rollos también son sagrados, y el escribirlos es una tarea santa. Hay que lavarse las
manos después de tocar los rollos.

Los que guardan la ley, y los justos del AT, también son santos. La santidad consiste negativamente en una separacion, e. d.
respecto a los gentiles, al pecado, y especialmente respecto a la licenciosidad, de modo que la nocion de santo y la de casto llega-
ron a ser en gran medida sinénimas.
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[K. G. Kuhn, I, 97-100]
Gyrogen el NT.

La santidad de Dios. Sobre una base en el AT, aqui la santidad se ve como la naturaleza mas intima de Dios (Ap. 4:8). Abarca la
omnipotencia, la eternidad y la gloria, y evoca un temor reverente. En Juan, Dios es el Padre santo (17:11). El Dios santo exige un
pueblo santo (1 P. 1:15-16). El nombre de Dios, e. d. su persona revelada pero distinta, ha de ser santificado (Mt. 6:9; Lc. 11:12).

Jesucristo como dyloc. A Jesus rara vez se lo llama santo (cf. Mr. 1:24; Le. 1:35; Jn. 6:69; Ap. 3:7; Hch. 3:14). Pero la descrip-
cion es antigua y significativa. En Lucas se basa en el nacimiento virginal y en el hecho que €l es portador del Espiritu, que con-
fronta a los espiritus malignos e inaugura la era pneumatica. Se le confiesa como el santo en Juan 6:69, santificado por Dios y
dispensador de la uncion con el Espiritu. En el Apocalipsis tiene los mismos atributos de santidad y verdad que Dios. Como siervo
santo, en los Hechos tiene una mision cultual como el sacrificio santo ofrecido de manera vicaria por los demas. En Hebreos es
sacerdote asi como victima, e ingresa en el antitipo del santo de los santos en nombre nuestro, y logra alli nuestra santificacion
expiatoria (yLaCewv) (9:25ss; 2:11; 9:13).

El Espiritu Santo.
La santidad del Espiritu es inseparable de la de Cristo.

El Espiritu esta activo en el nacimiento de Cristo y especialmente en su bautismo, que inicia la era del Espiritu. Después de la
resurreccion Cristo imparte el Espiritu a los discipulos (Pentecostés). El Espiritu es ahora manifiesto, de modo que la resistencia a
¢l es imperdonable. El bautismo es ahora en el nombre del Espiritu, tanto como en el del Padre y en el del Hijo.

Especialmente Lucas gusta de la expresion «Espiritu santo», tanto de manera definida como indefinida. Quiere distinguir al
Espiritu de Dios de otros espiritus, y enfatiza el elemento carismatico mas que el cultual.

Pablo tiene un énfasis mas personal y mantiene el aspecto cultual pero lo espiritualiza, p. ¢j. la iglesia o los cristianos como un
templo santo dentro del cual habita el Espiritu (Ef. 2:21; 1 Co. 6:19; cf. Ro. 15:16; 2 Co. 13:13; 1 Ts. 4:8). El bautismo y la euca-
ristia (1 Co. 12:13) son signos de la comunidad cultual que denotan su comunion con la muerte y resurreccion de Cristo.

La santidad de la ékkAnoio. Nuevamente sobre una base veterotestamentaria, la comunidad cristiana es santa como un templo del

Espiritu, centrado en Cristo como el siervo santo. Como pueblo santo, los cristianos han de ser santos (1 P. 2:9; 1:16). Son santifi-
cados por Cristo (1 Co. 1:2). En él los gentiles son ahora contados entre los santos (Ef. 2:19). Las iglesias, como también la iglesia
entera, son santas (1 Co. 14:33). La santidad viene por el llamamiento de la gracia en Cristo (Ro. 1:6; 1 Co. 1:24; Fil. 1:1), no por
naturaleza. El pueblo santo tiene una herencia divina (Ef. 1:18; Col. 1:12; cf. Deuteronomio).

La vida santa de los cristianos. Los cristianos han de ofrecerse a si mismos como sacrificio santo (Ro. 12:1). Como consecuencia
de ello, lo cultual toca a lo ético, y se acentlia la pureza (cf. Mt. 5:8). El servicio mutuo del amor da expresion a esto (Ga. 5:13; Ro.
15:25; 16:2). El beso santo es su sello (1 Co. 16:20). [p 25] Los santificados en Cristo santifican su propio circulo familiar (1 Co.
7:14). Aqui la santidad tiene un contenido moral y se contrapone a la impureza, especialmente en la vida sexual de los gentiles
(Hch. 10:14; Ef. 5:5). Su referencia cultual impide que sea una mera moralidad. La santidad en este sentido es un principio de
juicio (1 Co. 6:2). Los creyentes van a juzgar; por eso la fe misma puede ser llamada santa (Jud. 20).

La ecclesia triumphans.

Los santos angeles pertenecen a la iglesia triunfante (Mr. 8:38, etc.); regresaran con Cristo (cf. 1 Ts. 3:13, aunque este versiculo
puede referirse a los santos difuntos, o incluirlos; cf. 2 Ts. 1:10).

Los cristianos también pertenecen a ella como santos (Ap. 14:12; 17:6). Los santos seguiran siendo santos (Ap. 22:11): no
santificandose a si mismos, sino santificados por Dios. La santidad es una determinacion central de los cristianos puesto que ya
ellos adoran a Dios, reconciliados por la santa ofrenda de Cristo y constituidos en templos del Espiritu Santo.

ayuaCw. Este es principalmente un término biblico, y significa «consagrar» o «santificar». A Dios se le pide que santifique su
nombre (Mt. 6:9). Jesus se santifica a si mismo (Jn. 17:19) y a su iglesia (Ef. 5:26), lo cual es una obra divina. El Padre santifica a
Cristo (Jn. 10:36; cf. 17:19) con miras a santificar a los discipulos (17:19). Esto ultimo tiene lugar por medio de la obra reconcilia-
dora de Cristo (Heb. 2:11; 10:10). Por eso para Pablo somos «los santificados» (1 Co. 1:2), y esto es un estado (1 Co. 6:11). Los
santificados tienen una herencia (Hch. 20:32). Deben santificar a Cristo en sus corazones (1 P. 3:15), siendo santos en su conducta
a medida que Cristo los hace santos al habitar dentro de ellos (1:16).
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ayloopog. Derivado del verbo, la palabra significa «santificacién». Es rara en la LXX, y en el NT aparece sélo en las epistolas.
Sélo alguien santo puede «santificar», de modo que la santificacion divina precede a todo proceso de santificacion (cf. Ap. 22:11).
Es la voluntad de Dios (1 Ts. 4:3) y halla su expresion en la vida (4:4). El cuerpo debe ser entregado a la santificacion (Ro. 6:19).
Cristo y el Espiritu la realizan (1 Co. 1:30; 2 Ts. 2:13; 1 P. 1:2). Implica la conducta en 1 Timoteo 2:15, y es una meta moral en
Hebreos 12:14. Es el resultado moral de la obra redentora de Cristo.

(yL0Tng. Esta palabra denota la «santidad». Es un atributo esencial de Dios que debemos compartir (Heb. 12:10; cf. 1 P. 1:15). En
2 Corintios 1:12 el vinculo con la «sinceridad» ocasiona dificultades si ambos se refieren a Dios; por eso algunos prefieren la lec-
tura «sencillez y sinceridad», lo cual confinaria el uso de GyLotng a Hebreos.

dyLwovvn. Esta palabra poco comin denota la santidad como cualidad. En el NT s6lo Pablo la usa (Ro. 1:4; 2 Co. 7:1; 1 Ts. 3:13).
En Romanos 1:4 se refiere a un principio de vida diferente del de «la carne» (v. 3), e. d., divino y no natural. En 2 Corintios 7:1 y 1
Ts. 3:13 la condicidn efectuada divinamente ha de llegar a su plenitud en la dedicacion moral en la forma de pureza

[O. Procksch, I, 100-115]
ayvotwm [ignorar], dyvonua [ignorancia, error], &yvoua [ignorancia], dyvewoio [ignorancia], &yvmotog [desconocido]

dyvotw, dyvonua. Usadas con todos los matices del conocimiento, estas palabras denotan el «equivocarse» o «errar» como carac-
ter de accion (cf. 1 Ti. 1:13). En Hebreos 5:2 se trata de la ignorancia de si mismo. En 1 Corintios 14:38, «ignorar» o «no recono-
cer» significa el rechazo («no ser reconocido» por Dios). En Romanos 10:3 se hace referencia a no conocer a Dios, y a Cristo en 1
Timoteo 1:13. Esta ignorancia entrafa desobediencia (Ro. 10:3); por eso no es simplemente una falta de informacion que se pueda
pasar por alto, sino una falta de comprension que necesita perdon.

[p 26] &yvolo, dyvooia

Uso filosdfico y legal. Si bien Gyvoua se usa respecto a la ignorancia especifica, podria denotar también la ignorancia en general
como opuesto de la sabiduria asi como del conocimiento (cf. el estoicismo). La ignorancia de uno mismo y de Dios (también del
mal) estaria incluida, de modo que la ignorancia misma seria entonces el verdadero mal. En el uso legal el punto principal es la
ignorancia de la ley; cf. Levitico 22:14 en la LXX (ampliado a «pecado no intencional» en Lv. 5:18). Filon contrapone &yvolia a
¢mmotiun (cf. p. ¢j. De la ebriedad 154-161). Ayvoio también se puede equiparar al paganismo (Sab. 14:22; Josefo, Antigliedades
10.142). Entre los rabinos, el conocimiento de la ley es una presuposicion de la piedad. El uso legal recurre en Hermas, Semejan-
zas 5.7.3. «En la ignorancia» se usa en el NT solo en Hechos 3:17; la idea de la ignorancia de Dios se puede encontrar en Hechos
17:30; cf. Efesios 4:17-18; Ignacio, Efesios 19.3; Justino, Apologia 61.10. dyvwoia (Job 35:16 LXX; 1 P. 2:15) tiene la misma
fuerza que Gyvolo.

El uso dualista del helenismo. Ambos términos aparecen en el gnosticismo para referirse a la falta del conocimiento esencial para
la salvacion. Padecemos de ella antes de la revelacion y por la esclavitud de los sentidos. E1 NT adopta este uso (cf. Hch. 17:30,
etc.) pero con diferentes ideas del pecado y la gracia.

dyvwotog. Presente en el NT s6lo en Hechos 17:23, esta palabra significa «desconocido» o «no reconocido». La expresion «Dios
desconocido» no aparece en el AT, aunque los paganos no conocen a Dios (Sal. 79:6) e Israel no conoce a otros dioses (Os. 13:4).
Los rabinos piensan que los gentiles tienen cierto conocimiento de Dios, pero llaman desconocidos los caminos de Dios. Ni el
mundo griego ni el judio creen que Dios sea incognoscible, si bien Platon piensa que es inaccesible a los sentidos. Un altar dedica-
do al Dios desconocido implicaria simplemente incertidumbre acerca de a cual dios debia aplicarse. El escepticismo, desde luego,
pone en duda todo conocimiento, y el gnosticismo piensa que Dios solo puede ser conocido sobrenaturalmente; pero Socrates,
Aristoteles y los estoicos aceptan la cognoscibilidad de Dios.

[R. Bultmann, I, 115-121]
ayvog [puro], ayvitw [purificar], ayveio [pureza), ayvotng [pureza], dyviouog [purificacion]

(yvoC. Esta palabra para decir «puro», que originalmente significaba «lo que despierta temor reverente, se usa en sentido cultual
en la LXX (2 Mac. 13:8), aunque también para la disposicion interior (Pr. 20:9) y la castidad (4 Mac. 18:7-8). Poco comun en el
NT, significa «pureza moral» (1 Jn. 3:3; 1 Ti. 5:22; Stg. 3:17), «inocencia» (2 Co. 7:11), y «castidad» (2 Co. 11:2).

ayviCw. Usado en la LXX para «cualificacion cultualy, este término aparece en Juan 11:55 y Hechos 21:24; 24:18 para la purifi-
cacion cultual tal como la practicaban los judios y los judeocristianos. Puede relacionarse entonces con la purificacion moral, como
en Santiago 4:8; 1 Pedro 1:22; 1 Juan 3:3.
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dryvelo. Esta palabra denota la pureza cultual en el AT, y la pureza moral en 1 Timoteo 4:12; 5:2.

ayvong. Este término, que no se usa en el griego clasico ni en la LXX, denota la pureza moral en 2 Corintios 6:6.

dyviouog. Esta palabra significa purificacion cultual (Nm. 8:7) o dedicacion (Nm. 5:5) en conexién con un voto (Hch. 21:26).
[F. Hauck, I, 122—124]

[p 27] &yopdZw [comprar, redimir], §Eayopdtm [redimir]

La manumisién sacra de esclavos. Como en las inscripciones délficas, se trata de una forma legal de automanumision en virtud
de la cual el dios compra al esclavo, usando para la transaccion el dinero del esclavo mismo. En el templo del AT no existia ma-
numision sacra, pero la manumision si tenia lugar en la sinagoga y en la iglesia, y el mundo judio aplicaba en sentido religioso la
idea de redencion.

Ayopatw.

Con el significado de «comprar», esta palabra la usa Pablo en 1 Corintios 6:20; 7:23 para dar a entender el hecho que somos
redimidos (y por lo tanto somos libres, excepto en relaciéon con Dios). En Apocalipsis 5:9, el Cordero nos ha comprado para Dios
con su sangre.

Segun Apocalipsis 3:18 hay que comprar oro auténtico en vez de falso; se entiende que se le compra a Cristo.

EE0yopATw.

Este término, que no se usa en la LXX, se refiere en el NT a la obra redentora de Cristo, ahora con énfasis en la compra para
quedar libres de la ley (Ga. 4:1ss). Dios, por supuesto, paga él mismo el precio en Cristo, satisfaciendo la exigencia de la ley y
dando asi verdadera libertad por medio de la justificacion por la fe (Ga. 3:24-25). Se necesita la redencion porque la ley es la santa
ordenanza de Dios, eternamente valida. Por eso en la transicion a la libertad, la pecaminosidad queda expuesta y se experimenta el
perdon en Cristo. Pero la redencion no es una «compray transaccional del favor de Dios. Si bien Cristo indudablemente obedece a
Dios y le sirve, Dios mismo actia en él a favor nuestro y con respecto a nosotros. Por eso la redencion no ha de separarse del «no-
sotros» quienes mediante ella somos restablecidos a la comunion con Dios por la fe.

La palabra significa «comprar» en Efesios 5:16; Colosenses 4:5, e. d. «aprovechar al maximo» el tiempo (kaLpdg), o las oportuni-
dades que este ofrece.

[F. Biichsel, I, 124—-128]
AypVITvE® — éyelpw, YONYOPEW
ayoyr [modo de vida], mapdyw [pasar], mpodyw [preceder], poodyw [aproximarse], mpocaymyr [acceso]

dywyn. Usada s6lo en 2 Timoteo 3:10, esta palabra denota «orientaciéon», y por eso «modo de vida». En el lenguaje ordinario esta
palabra llego a tener una referencia especial a la educacion o sus resultados, e. d. la crianza, la conducta. Este bien puede ser el
trasfondo del uso en 2 Timoteo 3:10 (cf. «proceder» [lit. «caminos»] en 1 Co. 4:17).

70pdyw. En el NT este término sélo se encuentra en forma intransitiva, p. €j. en Mateo 9:9, mas que nada con referencia a Jesus
que «pasa» (quizas a veces como expresion introductoria, p. ej. en Mr. 1:16). El sentido en 1 Corintios 7:31 (cf. 1 Jn. 2:17) es
«pasar, acabar» (cf. Mt. 5:18). El tiempo presente muestra que el gran cambio escatoldgico ya esta teniendo lugar. Si oyrjua signi-
fica «papel [teatral]», la idea seria que ya ha representado su «parte».

7Podyw. Este término, usado tanto transitiva como intransitivamente, se refiere a que Jesls «iba delante» (Mr. 10:32) y a la ante-
rioridad de la profecia (1 Ti. 1:18) y del mandamiento (Heb. 7:18). El sentido puede ser simplemente cronologica en los dos tlti-
mos casos, mientras que Cristo obviamente exige un «seguimiento» en el discipulado. En 2 Juan 9 una alternativa sugerida es
«extraviarse» (lit. «va adelante»), pero tal vez los oponentes se concebian a si mismos como «avanzados» o progresistas (cf. 1 Co.
4:0).

[p 28] mpoodyw. Este término se usa transitivamente tres veces, y una vez intransitivamente. El interés principal surge con el uso
cultual en 1 Pedro 3:18. a. Un sentido general es «ofrecer», «sacrificar», tanto en el griego secular como en la LXX (cf. Ex. 29:20).
Pero Ntuimeros 8:9-10 etc., sugiere el sentido mas especifico de «presentar para su dedicacién». b. Hay también un uso legal, p. ¢j.
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en Exodo 21:6; Hechos 16:20 (traer para el juicio); aqui la sugerencia es que Cristo nos conduce al juicio que es también gracia.
Esto se funde con el sentido ceremonial de «presentar» en el tribunal. ¢. Puesto que Dios toma la iniciativa en todo esto, otra idea
es que Dios nos «trae» a su lado, e. d. nos reconcilia (cf. Nm. 16:5). d. Estos significados no son contradictorios ni obedecen a una
interpretacion artificial, sino que apuntan hacia la riqueza de la obra salvifica de Dios, que s6lo se puede captar a medida que los
diferentes aspectos se colocan unos junto a otros o se superponen.

poooywy). Esta palabra, que se encuentra tres veces (Ro. 5:2; Ef. 2:18; 3:12), tiene la misma extension que TPOOGYELY, pero
algunos la toman en forma transitiva como «introduccidny», otros intransitivamente como «aproximacion». En Cristo, sin embargo,
esto es indistinto, puesto que «avanzamos hacia» Dios al ser «conducidos». Quizas la mejor traduccion sea «acceso», con tal que
recordemos que Cristo mismo es nuestro acceso (la puerta, Jn. 10).

[K. L. Schmidt, I, 128-134]

ayov [conflicto, lucha], d&ywvitopaw [luchar], davtaywvitowor [esforzarse contra], émoyoviCopow [disputar],
katoayoviZopar [subyugar], dywvia [conflicto]

Este grupo, poco comtin en la LXX y el NT, se usa frecuentemente en relacion con el estadio.
dyav, dywvitoual, etc.
El uso helenistico.

dyv significa lugar de asamblea, luego lugar de competencia, luego competencia, luego conflicto. A menudo se aplica figurada-
mente a la vida como una lucha con un premio (Plutarco, Filén; Sab. 4:2). dywviCouol significa «llevar adelante un conflicto,
competencia, debate, o demanda legal», y también puede ser figurado.

La imagineria de la competencia aparece también en el judaismo helenistico, p. ¢j. en Filon, De la agricultura 112; cf. los martires
en 4 Macabeos 17:10ss y Job en Testamento de Job 4 y 27.

dyav, dyovitopol en el NT.

El esforzarse por alcanzar la meta es aqui la primera idea (Lc. 13:24). Es necesario tanto el esfuerzo (1 Ts. 2:2) como la concen-
tracion de fuerzas (Col. 1:29; cf. 2 Ti. 4:7-8).

El esforzarse exige también la negacion (1 Co. 9:25), el dejar de lado los fines provisionales (1 Co. 9:27). No se trata de ascetismo
sino de disciplina atlética (2 Ti. 4:5). No es desprecio del mundo sino un correcto ordenamiento de las prioridades.

Es poca la referencia que se hace a los antagonistas, pero ciertamente hay que confrontar obstaculos y peligros (cf. 1 Ts. 2:2; 2 Co.
7:5; Jud. 3).

El martirio es el conflicto final (cf. 2 Ti. 4:6; Heb. 10ss).

La meta no es simplemente nuestra salvacion sino también la de los demas (Col. 1:29). Pablo lucha «por» la iglesia (Col. 2:1-2;
cf. 4:12-13). Aqui resulta crucial la oracion (Col. 4; Ro. 15). También lo es la unidad en el Espiritu (Fil. 1:27ss). El evangelio
acarrea conflicto a la vida cristiana entera, pero cuando oramos y nos mantenemos juntos la sefial de la cruz es sefial de victoria.

[p29] C. d&ywv, dywvitonar en la iglesia antigua. Las ideas paulinas recurren en 1 Clemente. Bernabé nos convoca al conflicto

A

(4.11). 2 Clemente describe el combate en la arena (7). El martirio y el ascetismo son posteriormente las formas principales de
conflicto, especialmente el martirio (Tertuliano, A los martires 3).

dywvia. Esta palabra significa «conflicto», «tensién», «concentracion de facultades». En Lucas 22:44 denota el interés por la
victoria antes de la lucha decisiva (cf. Lc. 12:49-50).

[E. Stauffer, I, 134—140]
— dOMEW
Addp [Adan]

El uso cristiano primitivo.
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Adan como el Primer Hombre. 1 Timoteo 2:13—14 apela a Adan como el primer hombre, al argumentar en pro de una relacion
correcta hombre/mujer sobre la base que Adan fue creado primero, y Eva fue engafiada primero.

La tipologia Adan/Cristo en el NT. Adan es el antitipo de Cristo en Marcos 1:13; Romanos 5:15-21; 1 Corintios 15:22, 45-49. En
Marcos 1:13 Cristo revierte la caida de Adan y reabre el paraiso (cf. la genealogia en Lc. 3:38). Pablo usa la tipologia para mostrar
la universalidad de la gracia (Ro. 5:12-21), para establecer la certeza de la resurreccion (1 Co. 15:22), y para indicar que tendre-
mos cuerpos espirituales (1 Co. 15:44ss; cf. Gn. 2:7 LXX). Con respecto a nuestro cuerpo terrenal somos como el primer Adan;
con respecto a nuestro cuerpo resucitado seremos como el ultimo Adan (1 Co. 15:48).

El origen de la tipologia Adan/Cristo. Los rabinos no llaman al Redentor el ultimo Adan, pero aparecen las ideas que el primer
hombre era ideal, que el Mesias restaurara la gloria perdida en la caida, y que el Mesias es preexistente (cf. Filon). Pablo adopta
estas ideas pero les da una fuerza escatologica: Adan es la cabeza de este edn, pero Cristo estd a la cabeza del nuevo eon de la
creacion de Dios, perfecta y redimida.

— viog 1ol dvBpwmov
[J. Jeremias, I, 141-143]

adeh@og [hermano], adehgry [hermana], adehgotng [hermandad], gulhadelgog [que ama a los hermanos], @Lhadelgia
[amor fraterno], Yevdadehgog [falso hermano]

La hermandad fisica. Hay referencias a los hermanos fisicos de Juda en Mateo 1:2, a hermanos entre los discipulos de Jests en
Marcos 1:16, 19, al hermano de Maria y de Marta en Juan 11:2ss, a la hermana de Pablo en Hechos 23:16, a hermanos de Jesus en
Marcos 3:31ss, y a varios otros hermanos, p. ej. en Marcos 12:19-20; Lucas 15:27; Lucas 16:28; Lucas 12:13 y Marcos 10:29-30.

La hermandad espiritual. 4deh@dg se refiere también a los hermanos creyentes unas 30 veces en los Hechos y 130 en Pablo. Este
uso tiene una base veterotestamentaria y judia (cf. Hch. 3:22; Mt. 5:22-23; Hch. 2:29; 3:17, etc.). Jestis emplea el término en Ma-
teo 23:8; 25:40. Los cristianos son sus hermanos (Ro. 8:29) y deben amarse unos a otros como tales (1 Jn. 2-3). 48elpOTng denota
la hermandad (1 P. 2:17), y significa una actitud fraterna en Hermas (Mandatos 8.10).

[H. von Soden, I, 144-146]
[ 30] &ong [Hades]
Gdng en el judaismo tardio.

Este término, usado como equivalente del hebreo Hixw, 4mbito de los muertos, llegd a denotar el lugar de permanencia temporal
previa a la resurreccion (cf. Is. 26:19).

En ese lugar se pensaba entonces que los buenos estaban separados de los malos (Enoc Etiope 22; cf. Lc. 16:23, 26).
Finalmente se llego a pensar que los buenos estaban ya en la bienaventuranza (Lc. 16:9, 23ss).
adngenel NT.

Vinculo con el judaismo. El punto de vista del NT es cercano al del judaismo (cf. Lc. 16). a. No hay un suefio del alma. b. Uno
baja al Hades (Mt. 11:23; 12:40). c. La permanencia es limitada (Ap. 20:13). A veces parece que todos los muertos estan en el
Hades (Hch. 2:27), pero en otros lugares parece que los creyentes estan en el paraiso (Lc. 16:9, 23ss), o con el Sefior (2 Co. 5:8), 0
bajo el altar (Ap. 7:9). Por eso a veces el Hades es solamente la morada de los malvados (Lc. 16:23; Ap. 20:13—-14).

La reconstruccion cristiana primitiva. La fe en el Sefor resucitado da la certeza de que los creyentes estan a salvo del Hades (Mt.
16:18) y se van para estar con Cristo (Lc. 23:43). Jesus es Sefior del Hades (Mt. 16:18; Hch. 2:31). Su descenso lo muestra asi.
Algo distintivo aqui es que Cristo predica en el Hades (1 P. 3:19ss), y que ¢él tiene las llaves de la muerte y del Hades (Ap. 1:18).
[J. Jeremias, I, 146—149]

— dpvoocog

AdLAKELTOC — KPLV®
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adikog [malvado, injusto], édikia [maldad, injusticia], @diwkém [hacer el mal], adiknuo [delito, transgresion]
adikog
Desarrollo del concepto de ddikoc.

El término significa «transgresor de la ley». Lo que va contra la costumbre generalmente se distingue de lo que es impio. La
raigambre en la ley establece un vinculo con la LXX.

Pero 801kog puede tener también una connotacion religiosa (Platon, Leyes 4.716d). El AT fortalece este aspecto en las esferas
judia y cristiana (cf. Job 16:12 LXX), lo cual hace de ¢81kog un sinénimo de doefric.

El uso especial de §dikog, sobre todo en el NT.

El NT adopta la referencia del AT a la «violacion de la ley divina», contraponiendo los malvados a los justos (cf. Mt. 5:45; Hch.
24:15; 1 Co. 6:1,9; 2 P. 2:9).

La palabra puede significar también «injusto» (los gobernantes; Dios no es injusto [Ro. 3:5]), y «deshonrado» (Lc. 16:10), e. d.
infiel.

La referencia puede ser a lo que se adquiere ilegitimamente (Lc. 16:9), o a lo que es de un valor puramente ilusorio (Lc. 16:11;
usado respecto a las riquezas).

d1kog en 1 Pedro 2:19 significa «injustamente».
1O 8dLkoV, en neutro, es lo contrario de TO Sikatov o de dAnOeLa.
[p 31] &dukio
adicto fuera del NT.
El sentido es «accion malvaday, luego «acto injustoy.

Se va definiendo mas mediante el elemento de transgresion de la ley, oposicion a la rectitud, y oposicién a la verdad o a la
veracidad.

Se hace una distincion respecto a lo que es impio, pero existe una asociacion, y en el AT ddukio es principalmente «pecado contra
Dios» (cf. Is. 43:24-25; Jer. 31:33), si bien puede ser «deshonradez», «injusticia», «inconfiabilidad» o «apostasia».

En la apocaliptica, €l tiempo final serd un tiempo de generalizada ddikia, «maldad»
adikia se puede usar en genitivo a modo de adjetivo (cf. Lc. 16:8; 18:6).
adukio en el NT.
Aparte de 2 Corintios 12:13, todos los casos le dan al término su significado basico.
Como opuesto de dLkaLoovvr, denota «violacién de la ley divinaw, y encabeza la lista de vicios en Romanos 1:29. También
significa «injusticia legal» (Ro. 9:14). Puede tener también el matiz de «infidelidad» (Ro. 3:5). En Romanos 6:13 es una fuerza

dominadora.

Como opuesto de dAn0cLo, se relaciona con la vanagloria en Juan 7:18. El deleitarse en ella se contrasta con el creer en el
evangelio (2 Ts. 2:12). El amor obedece a la verdad y por eso no encuentra gozo alguno en la ddikia (1 Co. 13:6). En ella la ver-
dad queda suprimida (Ro. 1:18). Entrafia una negacion de la doctrina correcta (2 Ti. 2:19).

a. ddLkia se conecta con Go€REL0 en Romanos 1; surge del culto falso, trascendiéndose asi la distincion entre ley y religion.

Se define como pecado contra Dios (cf. Hch. 8:23; 1 Jn. 1:9; 5:17).
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Se puede ver una referencia escatologica en 2 Tesalonicenses 2:10 y posiblemente en Santiago 3:6; Hechos 1:18; 2 Pedro 2:13,
1:4. El genitivo aparece haciendo las veces de adjetivo en Lucas 16:8; 18:6. Lucas 16:9 quizas no signifique que las posesiones en
cuanto tales son malas, sino que son adquiridas con mafia (cf. los publicanos), o que son ilusorias y engafiosas.

AdLKEW
adkéw fuera del NT.
«Hacer el mal», «hacer lo incorrecto, estar en el error» es el sentido general.

Se puede tener en la mira la relacion con Dios o con los dioses. En la LXX, entonces, significa «pecar contra Dios» (p. €j. 2 S.
24:17; 2 Cr. 26:16), a veces como sinénimo de GQUaPTAVELY y dvouelv. Josefo tiene un uso similar (Antigiiedades 4.150; 6.151);
igualmente Filon (De la confusion de las lenguas 9-10, 27).

La transgresion también puede ser con respecto a otras personas (cf. Gn. 42:22), pero en la LXX sigue siendo una violacion del
mandato de Dios.

Se puede usar con un acusativo de objeto, o de persona, o ambos, o en forma pasiva para referirse a sufrir agravios, lesiones o
dafios.

Adukcém en el NT.

El uso absoluto en voz activa aparece en 2 Corintios 7:12 («agraviar») y en Hechos 25:11 («hacer un agravio, hacer algo incorrec-
to»). En Colonses 3:25 se hace referencia a un juicio por esto.

[p 32] b. Elacusativo de persona se puede ver en Mateo 20:13 y Lucas 10:19. Hechos 7:26 hace eco de Exodo 2:13. En 2 Corintios

C.

d.

7:2 se trata de dafiar en alguna forma; cf. el poder de las langostas para infligir dafio en Apocalipsis 9:10.

El Apocalipsis suele tener el acusativo de objeto para juicios sobre el cosmos (p. ej. 7:2-3; 9:4, 19).

Para el doble acusativo cf. Hechos 25:10; Galatas 4:12; Filemoén 18, y tal vez Lucas 10:19.

Ejemplos de la voz pasiva son Hechos 7:24; 1 Corintios 6:7.

En general d8ikelv no es un término fuertemente matizado en el NT, y en gran medida se lo reemplaza por GUAOTOVELY.
adiknua

adiknua fuera del NT. El significado es «delito, acto de maldad». En la LXX no es comin, pero lo mas frecuente es que
signifique «violacion de la ley» o «pecado contra Dios» (cf. Is. 59:12; Jer. 16:17). Es mas comun en Josefo y Filon, generalmente
con sentido de accion contra la ley divina asi como la humana.

adiknua en el NT. Los tres ejemplos en el NT se conforman al uso de ddikéw. En Apocalipsis 18:5 el plural enfatiza la
abundancia de los actos malvados. La violacion de la ley judia es a lo que se hace referencia en Hechos 24:20, y en Hechos 18:14
la violacion criminal de la ley romana.

[G. Schrenk, I, 149—163]
ASOKLUOG — SOKLUOGC; GOVVOTOS, GOVVATEW — dVVAULOL
4dw [cantar], ®d1) [canto, cantico, cancidn]

40w. «Cantar» puede ser transitivo o intransitivo; asi en el NT Apocalipsis 5:9 dice «cantar un céntico» y Efesios 5:19 «cantar al
Sefior». Sus paralelos son AéyeLv en Apocalipsis 5:13 y PdAdelv en Efesios 5:19.

MO (— Poiudg, Duvog). a. «Canto, canticor, o b. «un canto», que no se distingue de manera precisa en el NT (como si poste-
riormente) de Poiudg o Vuvoc.

La oda es un cantico cultual de la comunidad, que se canta en el culto. Es «espiritualy, e. d. tiene cierta medida de inspiracion (Ef.
5:19). De modo que no es una expresion de sentimiento o experiencia personal, sino una «palabra de Cristo» (Col. 3:16). Por eso
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habla acerca de Cristo, o de los actos salvificos de Dios en €l. Lo hace para la edificaciéon mas que para la evangelizacion. El
«cantico nuevo» del Apocalipsis (p. €j. 5:9) sugiere una realizacion escatologica: su tema es la nueva obra de Dios.

[H. Schlier, 1, 163-165]

dupog — Coun

anp [aire]

Para los griegos el aire impuro se extendia hasta la luna, y a partir de alli era reemplazado por el éter puro de las regiones astrales.
El aire era habitado por espiritus. Posteriormente el judaismo ubicé en él a los demonios, y es asi como Pablo podia referirse a un
principe de la potestad del aire (Ef. 2:2). Los creyentes saldran al encuentro de Cristo en esa esfera intermedia (1 Ts. 4:17). En 1
Corintios 14:9, «hablar al aire» es una expresion proverbial, mientras que «golpear el aire» en 1 Corintios 9:26 puede ser el parti-
cipar en un combate fingido o el dar golpes sin objeto.

[W. Foerster, I, 165-166]

dBavaoto — BdvoTog

[p 33] ab¢mtog [ilicito]

En el griego extra-atico y post-atico, «contrario a la ley», ya sea cultica o moral y religiosa. La idolatria «ilicita» es uno de los
males paganos en 1 Pedro 4:3. En Hechos 10:28 a Pedro se le muestra que es correcto hacer lo que antes era «ilicito» o «abomina-
ble» para él como judio, e. d. el asociarse con gentiles.

[A. Oepke, I, 166]

G0eog — Oedg

G0eopog [inicuo]

Originalmente «ilegal» o «impio», respecto a acciones, alimentos y personas. En el NT se usa s6lo como sustantivo, y sélo en 2
Pedro 2:7 (los sodomitas); 3:17 (los dirigentes herejes).

[A. Oepke, 1, 167]
40eTEW — TIOMUL
a0rém [esforzarse, competir], ovva®iéw [competir lado a lado], &40Anotg [lucha]

GOMEw significa literalmente «entrar en competencia o conflictoy»; también se usa figuradamente en 4 Macabeos. GO éw en 2 Ti-
moteo 2:5 sugiere la necesidad de esfuerzo, sacrificio y disciplina. ouvaOAéw en Filemoén 1:27; 4:3 contiene la idea de esforzarse,
sufrir y trabajar juntos. §0AéoLg en Hebreos 10:32-33 evoca la imagen de la lucha ptblica en el estadio. dOANTIG es usado por
Ignacio (A Policarpo 1.3) y 1 Clemente (5.1) para referirse a los dirigentes y a los apostoles, mientras que Cristo es el dOANTIg
supremo en los Hechos de Tomas 39.

[E. Stauffer, I, 167-168]

— dywv

ditdrog [eterno]

GtdLog como «sempiterno» o «eterno» era comiin en Aristoteles e importante para Filon (respecto a Dios). Romanos 1:20 evoca a
Filon (y al estoicismo) al hablar del «eterno» poder de Dios. Judas 6 («cadenas eternas») es el inico otro caso en el NT. Josefo
tiene la misma palabra para referirse a la prision de Juan «de por vida» (La guerra de los judios 6.434).

[H. Sasse, I, 168]

aidmg [modestia]

A. Términos griegos para verglienza y deshonra.
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a.  0idmg era un término antiguo, poco comun en el helenismo, y revivido por el estoicismo. Denotaba reverencia, p. €j. por Dios, las
cosas divinas, los gobernantes, los padres, asi como respeto por las leyes de hospitalidad, el matrimonio y la familia, el estado y
sus leyes. Aplicado interiormente podia entonces sugerir un «sentido de vergiienza, pudor», pero también un «sentido del honor»
en contraste con la desvergiienza o la insolencia.

b.  Ya antiguamente se lo vinculd con la palabra diferenciada aioyvvn, «vergiienza» ante un acto, o cuna humilde, o humillacién,
aunque también «deshonra» e incluso tal vez «ignominiay.

B. Uso helenistico de aidwc. Filon tiene 0idwg en el sentido griego y en el sentido estoico tardio, pero en la LXX sélo lo hallamos
en 3 Macabeos 1:19; 4:5, aunque el verbo aideio0aL es mas comin (p. ¢j. Pr. 24:23), y dvaudrg se suele usar con el sentido de
«insolente», p. €j. con respecto a la cara, el ojo o la mente.

[p 34] C. Uso cristiano primitivo de aidwg. El inico caso seguro en el NT es «modestia» en 1 Timoteo 2:9. aidelo0ai no aparece
en absoluto, y los Padres apostolicos no usan aid®g. La razén de la ausencia de este grupo es que el ser del cristiano no se define
por su relacién consigo mismo sino por su relaciéon con Dios y el préjimo, y la relacion con el projimo descansa sobre el derecho
del projimo mas que sobre un sentido del estado o del cosmos.

[R. Bultmann, I, 169-171]
— aloyvvn
aipa [sangre], oipatekyvota [derramamiento de sangre]

1. La palabra aipa significa la «sangre» fisica (Jn. 19:34). Estamos hechos de «carne y sangre», y en cuanto tales somos fragiles
(Mt. 16:17; Ga. 1:16; 1 Co. 15:50; Ef. 6:12; Heb. 2:14). El giro «carne y sangre» es una frase judia hecha (aunque no del AT) para
referirse a la humanidad. La sangre porta la vida continua de la especie (cf. Jn. 1:13; Hch. 17:26). Su uso para referirse a «linaje» o
«familia» era antiguo y difundido.

2. Lacreencia del AT en la santidad de la sangre subyace a la prohibicion de comerla. En el sacrificio, la sangre portadora de vida es
un medio de expiacion (Lv. 17:11).

3. «Derramar sangre» es destruir la vida, y por eso la expresion se puede usar para referirse a matar (cf. Mt. 27:4, 24; Hch. 5:28
[Jesus] y Mt. 23:30, 35; Lc. 11:50-51; Ap. 16:6; 17:6 [profetas, santos, testigos]). Dios venga la sangre (Ap. 6:10). La version
occidental del decreto apostolico (Hch. 15:9) prohibe el asesinato. El resistir hasta la sangre en Hebreos 12:4 probablemente se
refiera a recibir heridas, mas que a sufrir el martirio. Segin Hebreos, la sangre se derrama para alejar al angel exterminador
(11:28), para instituir el orden divino (9:18), para consagrar la tienda y los utensilios del culto (9:21), y para realizar la expiacion y
la purificacion (13:11).

4. La sangre Cristo tiene una significacion suprema en el NT (1 Co. 10:16; Ef. 2:13); no su sangre material, sino su derramamiento
en una muerte violenta. Esto garantiza el nuevo orden (1 Co. 11:25). Este orden incluye el perdon de los pecados (Ro. 3:25; Col.
1:20; Ef. 1:7; 1 P. 1:2; 1 Jn. 1:7; Ap. 1:5). En conexion con esto se usan imagenes legales y sacrificiales, pero no se las debe forzar
demasiado. De manera que la ofrenda que Cristo hace de si mismo se expresa mediante la idea de su sangre sacrificial. Hebreos
compara esta sangre con la de los animales (9:12, etc.), pero el efecto de la sangre de Cristo es ético (9:14). La comunion con la
sangre de Cristo en la eucaristia (1 Co. 10:16) significa la unién con aquel que murié por nosotros, y no implica un misticismo de
la sangre, aunque de esto hay cierta insinuacién en Clemente de Alejandria, Pedagogo 2.2.19.4.

5. En la apocaliptica la sangre se puede usar para referirse al color rojo, indicando terrores escatologicos tales como la guerra (Hch.
2:19), el granizo y el fuego (Ap. 8:7), y el juicio (Ap. 14:20). Exodo 7:17ss sirve de trasfondo a este uso. El vino es la sangre de las
uvas en Génesis 49:11; Deuteronomio 32:14, etc., y la vendimia es una imagen escatologica en Isaias 63:3; cf. Apocalipsis 14:19—
20.

aipotekyvoto. Esta palabra aparece solo en Hebreos 9:22 (el primer caso) y se refiere al derramamiento de la sangre en los sacri-
ficios, aunque no especificamente a verterla o rociarla. El punto es que la entrega de la vida es presuposicion necesaria para el
perdon. Esto, prefigurado apenas en el AT, ha sido ahora realizado por Cristo. Fuera de alli el término aparece s6lo en los Padres,
p. €j. Taciano, Discurso a los griegos 23.2.

[J. Behm, I, 172-177]

[p 35] aivéom [alabar], aivog [alabanza]
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aivéw. De los dos sentidos principales, «alabar» y «narrar», solo el primero es importante. Los ocho casos en el NT se refieren a la
gozosa alabanza a Dios en himnos u oraciones hechas por individuos (Lc. 2:20; Hch. 3:8-9), por un grupo (Lc. 19:37), por la co-
munidad (Hch. 2:47; Ap. 19:5), o por los angeles (Lc. 2:13).

aivog. Esta palabra, que significa «narraciony», «resolucion» o «alabanzay, aparece dos veces en el NT (Mt. 21:16; Lc. 18:43) para
referirse a la alabanza en sentido religioso.

[H. Schlier, I, 177-178]
aiviypa [enigma, acertijo], £écomtpov [espejo]

alviyno aparece solo en 1 Corintios 13:12, que contrapone la vision presente a la futura. Significa «acertijo» y sugiere los mensa-
jes oraculares; Dios habla a sus profetas (excepto a Moisés) en enigmas (Nm. 12:8), que se equiparan a las visiones (12:6).
g00mTOV significa «ver en un cristal». Los rabinos hablan que los profetas ven a Dios en nueve espejos nebulosos, mientras que
Moisés lo ve en uno claro. Aqui el punto no es que los espejos de la antigiiedad fueran necesariamente poco nitidos o que dieran
solo el reflejo, sino que esta es la modalidad de la revelacion profética. De modo que tanto aiviyuco como £00mTPOV se refieren a
la vision profética pero no son tautologicos; el primero destaca su naturaleza confusa, el segundo su forma general. Vemos en un
espejo, pero solo indistintamente como en un acertijo. Aqui Pablo parece estar siguiendo el texto hebreo de Numeros 12:8 y la
exégesis rabinica.

[G. Kittel, I, 178-180]

aipéopon [escoger], alpeoig [secta, escuela], aipetikog [herético], aipetitw [escoger], droupéw [distribuir], duaipeorg [dis-
tribucion]

aipéopar. aipéw significa «tomar», «ganary», «captar», «seleccionar» (voz media). Este ultimo es el sentido en el NT, p. ¢j. la
preferencia selectiva en Filipenses 1:22; Hebreos 11:25, y la eleccion que Dios hace de la comunidad en 2 Tesalonicenses 2:13.

atpeoig

aipeoig en el uso clasico y el helenismo. Sobre la base de aipéw, los sentidos son «arrebatoy», «elecciony, «resolucidén». La
eleccion de opinidon condujo al uso filosofico para «ensefianzay, «escuelay, con las ideas asociadas de delimitacion respecto a otras
escuelas, la autoridad del maestro, la doctrina especifica y el caracter privado de estos rasgos.

atlpeolg en la LXX y el judaismo. El sentido de «eleccion» se da, p. €j., en Levitico 22:18, pero Filon lo usa para las escuelas
filosoficas, p. ej. en De la obra de Noé como labrador 151, y Josefo para los esenios y los partidos judios en La guerra de los
judios 2.118; Vida 12. El término rabinico correspondiente fue usado primero para los partidos en el judaismo, pero después solo
para aquellos a los cuales los rabinos se oponian (fines del s. I y principios del II) y luego para los grupos no judios (fines del s. II).

dpeorg en el NT.
El uso en Hechos se asemeja al de Josefo y los primeros rabinos (Hch. 5:17; 24:5; 26:5).

Pero desde el principio hay suspicacia respecto a la aipeolg dentro del cristianismo mismo, no por el desarrollo de la ortodoxia,
sino por la incompatibilidad bésica entre ¢kkAnoio y ofpeorg (cf. G4. 5:20; 1 Co. 11:18-19). En 1 Corintios 11:19 olpeolg tiene
un proposito de filtrar. En 2 Pedro 2:1 afecta la base misma de la iglesia; una 0lpeoLg crea una nueva sociedad paralelamente a la
ékkAnolo, y por tanto hace que la ékkAnolo misma sea una olpeolg y no el pueblo de Dios que abarca a todos. Esto es inacepta-
ble.

[p 36] D. daipeoic en la iglesia antigua. aipeolg sigue siendo una amenaza bésica en Ignacio, Efesios 6.2; Justino, Didlogo con

Trifén 51.2. El término tiene un sentido técnico, pero permanece un sentido de hostilidad basica, como cuando se usa para las
escuelas filosoficas, las sectas judias y especialmente las sociedades gnosticas. Origenes, sin embargo, renuncia a la distincion
entre £kkAnota y olpeolg cuando compara las diferencias dentro del cristianismo con las que hay en la medicina y la filosofia
(Contra Celso 3.12).

alpetikog. Esta palabra puede denotar a «uno que puede escoger bien», pero en el cristianismo siempre se us6 para «adherente a
una herejia» (cf. Tit. 3:9-10; Didascalia 33.31).

0lpeTICw. Esta palabra se halla s6lo en Mateo 12:18, citando a Isaias 42:1 y quizas reflejando a 1 Crdnicas 28:6; Malaquias 3:17, y
significa «escoger.
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dLapéw, dLalpeotls. dLalpéw tiene cinco significados: «disolver», «distinguiry, «decidiry, «distribuir», «asignar». Los dos tiltimos
son los mas comunes en la LXX (Gn. 4:7, etc.), y son el significado obvio en el NT en Lucas 15:12 y 1 Corintios 12:11, donde el
Espiritu asigna diversos dones a los miembros de la comunidad segin quiere. De modo similar, S1alpeoLg significa «separaciony,
«divisiény» y «distribuciony, p. ej. de la propiedad. El contexto de 1 Corintios 12:4ss muestra que alli el sentido es «distribuciony
mas que «distinciony»: al Ginico Espiritu se le ve en la asignacion de los dones espirituales, a la tnica ¥GpLg en los xaplOROTO.
dLaipeolg abarca tanto la distribucién como lo que se distribuye. Posteriormente d10lpeotg llegd a usarse para la distincion intra-
trinitaria (cf. Origenes, Comentario sobre Juan 1.2.10.74).

[H. Schlier, I, 180—185]
oipw [levantar, llevarse, quitar], éraipw [levantar]
alpw. Los significados son «levantar del suelo», «levantar para llevar» y «llevarse».

El sentido «levantar» se da para levantar la mano en un juramento (Ap. 10:5), levantar el rostro en oracion (Jn. 11:41), y levantar
la voz en oracion (Hch. 4:24).

«Levantar y llevar» en Mateo 11:29 significa obedecer la voluntad de Dios tal como es revelada en Jests, en contraste con el yugo
de la Tora. El tomar la cruz denota el estar preparado para negarse a si mismo (e incluso para el martirio) al seguir a Jesus (Mr.
8:34).

«Llevarse, quitar» se usa en referencia a la muerte en Hechos 8:33; Juan 17:15, a la privacion de la salvacion en Mateo 21:43, a
quitar el conocimiento en Lucas 11:52, a la remocion del juicio en Hechos 8:33, a quitar la culpa mediante la cruz en Colosenses
2:14, y a la expiacion del pecado en 1 Juan 3:5.

Es debatible si el sentido en Juan 1:29 es «tomar y llevar», e. d. en un cargar con el castigo de manera vicaria, o «quitar, llevarse»,
e. d. quitar mediante la expiacion. Si hay una referencia al Siervo del Sefior, lo primero es mas probable; pero el término Cordero
de Dios favorece lo segundo: «quita el pecado del mundo» (mediante el poder expiatorio de su sangre; cf. 1 Jn. 1:7).

émaipw. El uso mas frecuente de £mmaipw en la LXX es para «poner o levantary, y tiene 1. el sentido religioso de levantar en ora-
cion (1 Ti. 2:8; Le. 18:13; Jn. 17:1), a veces en un gesto de bendicion (Lc. 24:50) o de esperanza (Lc. 21:28). También puede tener
2. el sentido figurado de «levantarse», «oponerse», «exaltarse» en una autoafirmacion arrogante contra Dios (2 Co. 10:5) o contra
otros (2 Co. 11:20).

[J. Jeremias, I, 185-186]
[p 37] aioOavouar [percibir, comprender], aiobnoug [percepcion], aicOnuijprov [sentido, facultad]

El uso linglistico fuera del NT. Este verbo tiene tres referencias principales: a. «percepcion sensoria», b. «percepcion» o
«discernimiento», y c. «comprension intelectual». El sustantivo sigue un modelo similar, siendo «sentido» u «organo de sentido»,
luego «discernimiento» y finalmente «juicio». Para Filon la aio6noLg es la causa de las pasiones, pero puede ser entrenada, e in-
cluso puede ser la conciencia, con una insinuaciéon de conciencia moral. Filon suele oponerla al volig y a la conciencia religiosa,
pero también puede decir que en la accién el vodg depende de una 0l00OnoLg correcta. aloOnTIPLOV es «érgano de sentidoy» en
Filén (incluso de la Yuyt). En la LXX el grupo se usa primero para la «percepcion sensoria», luego «percepcion» en general (Job
23:5), y finalmente «juicio» o «comprensiony, hasta llegar a la decision (cf. Pr. 17:10; Is. 49:26; Is. 33:11). En Proverbios 1:7
oloOnoLg puede incluso compararse con la sabiduria y la instruccion.

El grupo de palabras en el NT. En Lucas 9:45 aio0dvouat obviamente significa «comprender». En Filipenses 1:9 aicOnoug
significa «discriminacién moral». En Hebreos 5:14 aioOntiota (plural) son los érganos que, cuando han sido entrenados, han de
distinguir entre lo bueno y lo malo. Sin este tipo de 6rganos desarrollados, la doctrina de la justificacion (v. 13) sera malentendida,
como ocurre con los opositores judaizantes de Pablo.

[G. Delling, I, 187-188]

aioyvvm [avergonzarse], émoloyvvm [avergonzarse], katotoyvvm [avergonzar], aioyvvy [vergiienzal, aioypdg [vergonzo-
s0], atoypdtng [verglienza]

El uso linguistico en la LXX. A diferencia del grupo aidwg, este grupo estaba en uso comin y por eso se encuentra con
frecuencia en la LXX. El sentido de «avergonzar», «poner en vergiienza» (principalmente con Dios como sujeto), «estar avergon-
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, i L - . . .
zado» (personalmente mas que publicamente). El punto principal de aloUvn no es «sentimiento de vergiienzay, sino «deshonray,
e. d. la vergilienza acarreada por el juicio divino, aunque a veces con un énfasis en «tener vergiienza.

El uso del NT. Aqui se encuentran los mismos significados: «avergonzar» (1 Co. 11:4-5), «tener vergiienza» (Lc. 16:3), casi
«quedar desilusionadoy» (Fil. 1:20). aloyvn significa «oprobio, deshonra» (Heb. 12:2; Jud. 13), con un juego con el sentido sexual
en Apocalipsis 3:18. aloypdg significa «lo deshonroso» (1 Co. 11:6; Ef. 5:12; Tit. 1:11). aioypotng aparece sélo en Efesios 5:4,
donde se refiere a «palabras deshonestasy.

[R. Bultmann, I, 189-191]

— aidwg

aitéw [exigir], aitnua [solicitud], awortéw [reclamar, volver a pedir], éEaitéw [exigir], mapattéopar [rechazar]
altéw (aitéopal)

«Exigir». En el NT a las exigencias se les suele dar una aplicacion religiosa (cf. Lc. 12:48). Los judios exigen sefales que
acrediten (1 Co. 1:22). La gente nos llamara a cuentas por nuestra fe, e. d., exigiran una explicacion de ella (1 P. 3:15).

«Solicitar». Este verbo, que se encuentra tanto en voz activa como media con poca distincion, tiene en este sentido tanto un uso
secular como religioso. En el uso secular podemos tener una transaccion (cf. Mr. 6:24-25) o una solicitud oficial (p. ej. Mr. 15:43;
Hch. 9:2). En el uso religioso la referencia [p 38] mas importante es la oracion (a veces yuxtapuesta a peticiones ordinarias, Mt.
7:9ss). Jestis nunca usa esta palabra para sus propias oraciones (cf. Jn. 16:26), tal vez porque implica peticiones para uno mismo, o
porque incluye un elemento de exigencia, o es menos intima que £¢pwTAW (que se usa para las peticiones que los discipulos le
hacen a Jesus y las que Jests le hace a Dios). El uso general no apoya una distincion entre la voz activa (para peticiones expresa-
das verbalmente) y la media (para peticiones interiores) en Santiago 4:2-3.

oitnua. «Solicitud», «peticiony», «deseo», especialmente para peticiones individuales, con una referencia al contenido (Fil. 4:6; 1
In. 5:15).

ATTALTEW

«Reclamar, volver a pedir» algo que ha sido arrebatado (Lc. 6:30), o «reclamar el pago» de algo que se ha dado en préstamo (Lc.
12:48).

«Demandar, pedir» cuentas (1 P. 3:15).

gEaLTéw. «Exigir», «demandar la libertad de», «exigir la rendicion de». El tercero de estos sentidos es el mas probable en Lucas
22:31: Pedro ha de ser entregado para ser zarandeado (cf. Job). Jests permite esto, pero sostiene a Pedro con su oracion (v. 32).

TAQALTEOUOL
«Rogar», y por lo tanto «disculparse» en Lucas 14:18—19 (media y pasiva).

«Procurar apartarse rogando», sugiriendo en Hebreos 12:19 que lo que era en Deuteronomio 5:25 una solicitud justificable (por el
temor) es un repudio pecaminoso de la revelacion divina; en Hechos 25:12 Pablo no trata de ahorrarse el castigo mediante la supli-
ca.

«Rechazar o repudiar» (s6lo en las Pastorales): los mitos en 1 Timoteo 4:7, las controversias en 2 Timoteo 2:23, a las viudas de
menos de 60 afios en 1 Timoteo 5:11, a los herejes (excomunién) en Tito 3:10.

«Desdenar, desechar», usado en Hebreos 12:25 sobre el rehusar a escuchar a Dios.
[G. Stahlin, I, 191-195]
— glyouaL

aixudlwrog [cautivo], aixnolmtitw [llevar cautivo], aixuolwtedm [capturar], aiyualowota [cautividad], ovvaryudiotog
[compafiero de cautividad]
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Uso propio. El «prisionero de guerra» era una persona miserable, especialmente necesitada del auxilio divino (cf. Lc. 21:24). El
exilio le dio al término una referencia religiosa (cf. Sal. 126:1). El mensajero de Isaias 61:1 proclama la libertad a los cautivos, y
Jesus acepta esto como una tarea mesianica (Lc. 4:18). El visitar a los prisioneros es un deber de amor (Mt. 25:36ss), y se manda
trabajar y orar por su liberacion (cf. FIm. 22). Dios mismo concede la liberacion en Hechos 5:19.

Uso figurado. Se puede usar la imagen del encarcelamiento para denotar la sujecion al error (2 Ti. 3:6) o al pecado (Ro. 7:23),
pero también a Cristo (Ef. 4:8; 2 Co. 10:5). Pablo llama a sus ayudantes «compaifieros de prision», probablemente no en sentido
literal sino en el sentido que estadn igualmente sujetos a Cristo (cf. «consiervosy, Col. 1:7; 4:7).

[G. Kittel, I, 195-197]
[p 39] aiwv [edad, edn], aimviog [eterno]
alwv

Uso extrabiblico. Los significados son: a. «fuerza vitaly, b. «tiempo de vida», c. «edad» o «generacion», d. «tiempoy», y e.
«eternidad».

El término se usa en los tratamientos filoséficos del tiempo, generalmente para referirse a una extension de tiempo a diferencia del
tiempo como tal (yp0OVOS), aunque para Platon es la eternidad intemporal en contraste con ¥pOVOG como su imagen en movimiento
en el tiempo terrenal (cf. Filon). En el mundo helenistico a.iwv se convierte en nombre del dios de la eternidad.

aiwv en el sentido de tiempo prolongado o eternidad.
Las formulas «desde la eternidad» y «hasta la eternidad».

Los conceptos de tiempo y eternidad se funden en el uso con preposiciones que sugieren un tiempo indefinido (Lc. 1:70; Hch.
3:21; Jn. 9:32; Jud. 13). A veces el sentido es «desde tiempos remotos» (Lc. 1:70; Jn. 9:32, «nunca»), pero a veces hay una fuerte
insinuacion de la eternidad (Lc. 1:55; Jn. 6:51). Esto sucede especialmente con el plural (Mt. 6:13; Lc. 1:33; Ro. 1:25; Heb. 13:8;
Jud. 25; cf. también con referencia al pasado 1 Co. 2:7; Col. 1:26; Ef. 3:11). La doble formula «por los siglos de los siglos» (Heb.
1:8), especialmente en plural (en Pablo y el Apocalipsis; cf. también Heb. 13:21; 1 P. 4:11), se propone enfatizar el concepto de
eternidad, al igual que otras construcciones como la de Efesios 3:21 («por todas las generaciones por los siglos de los siglos»).

El uso corresponde al de la LXX (cf. Am. 9:11; Is. 45:17; Sal. 45:6); la inica diferencia es su intensificacion en el NT.
La eternidad de Dios.
alwv significa eternidad en el pleno sentido cuando se conecta con Dios (Ro. 16:26; 1 Ti. 1:17; cf. Jer. 10:10).

En el AT esto significa primero que Dios siempre existio (Gn. 21:23) y existira (Dt. 5:23), en contraste con nosotros los mortales.
Para el tiempo de Isaias 40:28 esto llega a significar que Dios es eterno, «el Primero y el Ultimo» cuyo ser es «desde la eternidad y
hasta la eternidad» (Sal. 90:2). La eternidad es el tiempo sin fin, pero en el judaismo posterior a veces se la coloca en antitesis al
tiempo. El NT asumio las formulas judias pero extendi6 la eternidad a Cristo (Heb. 1:10ss; Ap. 1:17-18; 2:8). Aqui, una vez mas,
la eternidad se podria ver como lo opuesto al tiempo cdésmico, de modo que el ser de Dios y sus actos se ponen en términos de
«antes de» y «después de» (1 Co. 2:7; Col. 1:26; Ef. 3:9; In. 17:24; 1 P. 1:20).

alwv en el sentido del tiempo del mundo.

aiwv como el tiempo del mundo; el fin del aiwv. En plural, el sentido de aiwv es el de una extensién de tiempo. En particular, la
palabra se usa para la duracion del mundo. Por eso el mismo término puede significar a la vez la eternidad de Dios y la duracion
del mundo (cf. la palabra parsi zrvan). La doctrina de la creacién —un comienzo absoluto— subyacia a la distincién en su uso. oimv
como tiempo del mundo aparece en el NT en la expresion «fin del edn» (Mt. 13:39 etc.). El plural en Hebreos 9:26 y 1 Corintios
10:11 (eones) no representa ningun cambio esencial; simplemente indica que el tinico edn esta compuesto de muchos eones meno-
res, si bien hasta el momento la palabra no se usa para un periodo particular.

aiwv como mundo. De «tiempo del mundo», aiwv llegd facilmente a significar «el mundo» mismo (cf. Mt. 13:22; 1 Co. 7:33),
con una equiparacion de cosmos y eon (1 Co. 1:20; 2:6; 3:19). El plural puede significar «mundosy, en la misma linea (Heb. 1:2;
11:3).

[p40]3. Elaiwv presentey el futuro.
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Si aiwv significa «duracién del mundoy, y aparece el plural, es obvia la idea que la eternidad abarca una sucesién o recurrencia de
eones (cf. Ec. 1:9-10; aunque aqui los eones son periodos del mundo, y el concepto biblico de la creacion, y por lo tanto de la
singularidad de este edn, descartaban la idea de una serie interminable).

En vez de la recurrencia, la antitesis de tiempo y eternidad se combiné con la idea de eones plurales para producir la creencia en
un nuevo y futuro eoén (o cosmos, o reino) que vendra después de este pero serd completamente diferente de €. En cuanto a los
eones presente y futuro en el NT, cf. Marcos 10:30; Lucas 16:8; Romanos 12:2; 1 Corintios 1:20; Galatas 1:4; 1 Timoteo 6:17;
Efesios 1:21; Hebreos 6:5 (y con koLpOg en lugar de alwv, Jn. 8:23, etc.).

El NT asumi6 este concepto de la apocaliptica judia, p. €j. el Enoc Etiope. Ideas similares aparecen en los escritos rabinicos, y en
Virgilio hay esperanza de una edad futura. Sin embargo, en el NT el nuevo eon no es solamente futuro. Los creyentes ya estan
redimidos de este eon (Ga. 1:4) y saborean los poderes del eon futuro (Heb. 6:5) que Cristo ha inaugurado con su resurreccion.

La personificacion de aiwv. Importante en el sincretismo helenistico, la personificacion de aiwv estd ausente del NT (excepto
por una sugerencia en Ef. 2:2).

alwviog. Adjetivo que significa «eterno», y que en la LXX se halla en Salmos 24; 77:5; Génesis 21:22. En el NT aiwviog se usa:
1. respecto a Dios (Ro. 16:26), 2. respecto a las posesiones y dones divinos (2 Co. 4:18; Heb. 9:14; 1 P. 5:10; 1 Ti. 6:16; 2 Ts.
2:16), y 3. respecto al reino eterno (2 P. 1:11), la herencia eterna (Heb. 9:15), el cuerpo eterno (2 Co. 5:1), e incluso el juicio (Heb.
6:2, aunque cf. Mt. 18:8; 2 Ts. 1:9, donde el sentido tal vez sea «incesante»). Para un uso mas temporal, ver Romanos 16:25; Fi-
lemon 15.

[H. Sasse, I, 197-209]

dkaBapota, dkdBaptog — kabapdg; dratpwg — kolEdg; Gkokog — KokOS; GKAOTOS — KOPTOC; AKOTAYVWOTOS —
YIVOOK®; GKOTAKOLTOS KOLWVM; GKOTAAMITOS — Aw; AKATAOTOOLM, AKATAOTOTOS — KaOLoTNUL

2 1

K€PALOG [puro, inocente]

Los sentidos originales de dképarog son: a. «No devastado», «no dafiado» con respecto a una ciudad, murallas o pais. b. «Intacto»,
«inocentey. ¢. «Puroy, p. ¢j. el vino o el oro.

En el NT el sentido siempre es figurado: los cristianos han de ser inocentes (Fil. 2:15); deben mantener su integridad en presencia
del mal (Ro. 16:19).

[G. Kittel, I, 209-210]

akohovBim [seguir], éEakolovdim [seguir], émoakolovOim [seguir], mapakolovdim [acompariar], ovvakolovOiéw [acompa-
far]

AkoLoVOEm

drkohovOelv y EmeoBal en el uso griego. En griego, el sentido ordinario de seguir condujo al de un seguimiento intelectual, moral
y religioso, aunque para seguir a Dios es mas comun €rteoBail, que no se usa en el NT.

El discipulado en el AT y en el judaismo.

El seguimiento de Dios por parte de los justos. Aqui la frase mas comun es «ir en pos de otros dioses» (Jue. 2:12; Dt. 4:3; Jer.
11:10, etc.), y en Oseas esto se vincula con el adulterio (1:2; 2:7, 13). El seguir a Yavé aparece en el Deuteronomio (1:36, etc.)
pero no es punto de énfasis (excepto en 1 R. 18:21); esto se debe a la asociacion con la idolatria. Incluso cuando Jeremias 2:2 se
refiere a andar en pos de Yavé [p 41] en el desierto (Ex. 13:21-22), la idea que se tiene en mente es la del matrimonio. La expre-
sion preferida es «seguir los caminos de Dios» (Dt. 5:30, etc.). A los rabinos les parecia dificil concebir el seguir a Dios; solamente
sus cualidades (en la medida en que ello es posible actualmente). Filén adopté el uso griego, y Josefo pudo ligar la dkorovOia con
la ley en el sentido de la obediencia a ella.

El seguimiento del discipulo. El seguimiento es literal en el AT (cf. Jue. 9:4; Jer. 2:2). Esto es aplicable cuando se dice que Eliseo
seguia a Elias en 1 Reyes 19:20-21. Lo mismo sucede con los rabinos y sus alumnos; los primeros van delante y los otros los si-
guen, pero sin que se sugiera ningun significado figurativo.
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drolovBelv en el NT. Debido al legado del AT y el nuevo viraje efectuado por la presencia de Cristo, €l NT no tiene ninguna
referencia a «ir en pos» de Dios. El término se reserva para ser un discipulo de Cristo (excepto cuando el sentido es muy general) y
se confina a los cuatro Evangelios (aparte de Ap. 14:4). Todavia esta implicito un seguimiento externo (cf. Mt. 8:19; Mr. 10:28),
pero con un compromiso total y una relacién exclusiva con uno a quien se reconoce no simplemente como un maestro sino como
el Mesias. Este discipulado aporta la participacion en la salvacion (Mr. 10:17; Le. 9:61-62; Jn. 8:12; Ap. 14:4), pero también en el
sufrimiento (Mt. 8:19-20; Mr. 8:34; Jn. 12:25-26). La fuerza del uso figurado puede haber estado en la presencia de dichos como
Mateo 10:38, la posibilidad del discipulado sin ir literalmente detras de Jesus, y el énfasis activo que descarta el uso de un sustan-
tivo para expresar el concepto. Dado que a quien se sigue es al Jesus historico, es natural que se encuentren otros términos en otros
escritos del NT para describir la relacion con el Sefior exaltado y con su Espiritu. Apocalipsis 14:4 simplemente aplica Mateo
10:38 a un grupo especifico.

£EakorovOEw. En el NT este término tiene solo un sentido figurado, y aparece solo en 2 Pedro: seguir las «fabulas» en 1:16, la
«disoluciény» en 2:2, «el camino de Balaam» en 2:15.

gakolovOéw. Este término tiene también un sentido figurativo: a. «seguir, venir después», p. ¢j. las sefiales en Marcos 16:20, el
pecado en 1 Timoteo 5:24, seguir «los pasos de Cristo» en 1 Pedro 2:21; b. «proseguir un asunto» en 1 Timoteo 5:10.

TaPAKOMOVOEW. a. «Ir junto cony», «acompafiar, p. €j. las sefiales (Mr. 16:17); b. «investigar» (Lc. 1:3); c. «no dejar pasar», «se-
guir lo que se ha tomado» (1 Ti. 4:6).

OVVaKOAOVOEW. «Ir junto conx» Jestis, aunque solo externamente en Marcos 5:37; 14:51, y tal vez en Lucas 23:49. Extrafiamente,
el término no asume el sentido tan rico de la forma sencilla dkoAoO£w, como se habria podido esperar en vista de sus sentidos
figurados «comprender» y «obedecer» en el griego secular (Platon, Leyes 1.629).

[G. Kittel, I, 210-216]

axovw [ofr, escuchar], dkorj [oido], eioakovm [obedecer], émakovm [escuchar], mapokovw [no prestar atencion, rehusar
oir], mapakot [desobediencial, vrwokxovw [escuchar, obedecer], vakor [obediencia], vmikoog [obediente]

dkoVw (— PAETT, 6PAW)

El oir del hombre. El uso de este grupo en el NT refleja la significacion de la palabra de Dios; el oir corresponde a la revelacion
como la forma de apropidrsela.

La revelacion oida fuera del NT.

En los misterios griegos y en el gnosticismo se pone mas énfasis en como se aprehende a Dios mediante la vision. El oir puede
desviar, el ver no (Filon, De la huida 208). Aunque alguna revelacion sea por el oido, el verdadero misterio se conoce por la vista.
En la liturgia de Mitra, aparece el dios. Los monumentos que retratan actos religiosos muestran que con frecuencia el climax llega
con la vision.

[p42] b. El ATy el judaismo tienen un énfasis diferente. Aunque se dice que Dios se ve, este uso no es estricto. La verdadera vision

es peligrosa (Gn. 19:26; Ex. 3:6) e insolita (Ex. 33:11, 20). El ver a Dios es escatologico (Is. 60:1ss). Aun cuando Moisés esta con
Dios cara a cara, lo que hacen es hablar (Ex. 33:11). El ver a Dios es un contexto para que ¢l pronuncie su palabra (Is. 6:1ss). El
llamado decisivo es a oir (Is. 1:2, 10; Am. 7:16). El oir implica el actuar en obediencia, como una auténtica busqueda (Jer. 29:13;
Mig. 6:8).

En la apocaliptica son importantes los simbolos, pero habitualmente en relacion con las palabras (Dn. 7:17ss; 8:16ss). Para los
rabinos el oir se da mediante la lectura en voz alta de los libros santos. El rezo del shema destaca la importancia del oir porque los
pasajes que se usan (Dt. 6:4ss; 11:13ss; Nm. 15:37ss) muestran que a Dios lo conocemos estudiando su ley y guardandola. La voz
del cielo, mas que la vision, se convierte en el modo de aprehension fisica directa de Dios.

La revelacion oida en el NT.

La revelacion del NT también es una palabra o mensaje. Es por el oir que recibimos lo que Jests hizo y dijo (cf. Mr. 4:24; Mt.
11:4; Le. 2:20; Heh. 2:33; 1 Jn. 1:1). No interesa en absoluto cual era el aspecto fisico de Jesus. El ver se dirige a sus actos. Para-
bolas como la del sembrador son parabolas del oir. Las cosas que se ven cobran significado en lo que se oye (cf. Mr. 9:7; 2 Co.
12:3; Hch. 18:9). dkoverv en forma absoluta puede expresar el verdadero oir de apropiacion (Mr. 4:9). El contenido del oir corres-
ponde al de lo que se oye. Es la recepcion de la gracia y el llamado al arrepentimiento en respuesta a la salvacion y su exigencia
ética. Por eso la fe y la obediencia son los distintivos del verdadero oir (cf. Ro. 1:5; 16:26): la «obediencia de la fey.



b.

36

Este aspecto es fuerte en Juan, pero también esta presente en los otros evangelistas. Notese el mensaje al Bautista en Mateo 11:4,
la bendicion en Mateo 13:16, y la condena en Marcos 4:12. Pero, como Jesus esta presente en accion asi como en palabra, la vision
escatologica también es un factor (Mt. 11:20ss).

El oir de Dios. dkovely también puede referirse a como Dios oye las oraciones, si bien £l00k0V es mas comin en este sentido.
gakovw y émjkoog, comunes en el helenismo para referirse a oir a la deidad, se evitan en gran medida. Para casos de Dios o
Jesus oyendo cf. Juan 11:41-42; Hechos 7:34; 2 Corintios 6:2; Hebreos 5:7; 1 Juan 5:14-15.

dicon). Esta palabra comin tiene el sentido activo de 1. «sentido del oido», y el pasivo de 2. «un informe». En el NT puede signifi-
car «predicaciony, con énfasis en el oir (cf. 1 Ts. 2:13; Ro. 10:16ss; Heb. 4:2). En Galatas 3:2 el punto no es «creer lo oido» sino
«predicacién de la fex, e. d. con la fe como contenido y meta. En el mundo pagano también se usaba dkoai para 3. las orejas que
se ponian en las paredes de un santuario para simbolizar el oir de la deidad. El singular dko1 podria también ser el lugar para oir
voces misteriosas en un templo.

eloakoVw. Con los sentidos basicos «oir» y «consentir», esto significa: a. «obedecer» en el griego secular y en la LXX, y b. «oir»,
«respondery, siempre pasivo en el NT: Lucas 1:13; Mateo 6:7; Hechos 10:31; Hebreos 5:7 (Cristo).

¢makovw. Esta es la palabra técnica para el oir de la deidad, siendo €717K00¢ un epiteto popular para dioses paganos. El tnico caso
en el NT es 2 Corintios 6:2 (cf. Is. 49:8 LXX). El evitar este término puede reflejar el deseo de diferenciar a Dios de los dioses
paganos.

TAPUKOVW, TOP0KON (— dmeldéw). Hay tres significados: a. «oir por casualidad», b. «oir incorrectamente», y c. «no prestar
atenciény. El sentido a. parece ser el punto en Marcos 5:35-36, el sentido c. en Mateo 18:17. En el NT sapakon lleva el sentido c.
(cf. Hch. 7:57; Ro. 5:19; 2 Co. 10:6; Heb. 2:2).

[p 43] VrtakoVw (— TEBaPYEW)
«Oir que llaman a la puertay, e. d. «abrir» (Hch. 12:13).

«Obedecer». La palabra se usa en este sentido respecto a las esposas, los hijos y los siervos (Ef. 6:1, 5; Col. 3:20, 22), para los
demonios y la naturaleza (Mr. 1:27; 4:41), para la humanidad en general con relacion a los poderes morales buenos o malos (Hch.
6:7; Ro. 6:12, 16-17; 2 Ts. 1:8), y para la comunidad (Fil. 2:12; cf. Hch. 5:32). El uso de la LXX muestra cuan fuertemente esta
presente en la obediencia el sentido del oido (cf. Gn. 22:18; Jer. 13:10).

vitakon, Vm1koos. Excepto en Filemén 21, esta palabra siempre da a entender la decision religiosa (p. ej. Ro. 6:16, en contraposi-
cion con GuoETio en Ro. 6:16 y mopakon en Ro. 5:19). A lo que se obedece puede ser a la verdad (1 P. 1:22) o a Cristo (2 Co.
10:5), quien es ¢l mismo el sujeto en Romanos 5:19. La denotacion no es la actitud ética sino el acto religioso del cual se deriva (1
P. 1:14). La obediencia de la fe (Ro. 1:5; 16:26) da a entender que el mensaje de la fe desemboca en la obediencia. Ust1jk00g signi-
fica «obediente»: a Dios (Hch. 7:39), al apdstol (2 Co. 2:9). Cristo mismo es Vat1jk00g en la realizaciéon de su mision divina (Fil.
2:8).

[G. Kittel, I, 216-225]
akpopvotia [prepucio, incircuncision]

Etimologia de la palabra. Esta palabra, que se traduce «prepucio» o «incircuncision», estd formada a partir de Gkp0g («puntiagu-
do») y BYw («obstruir»), pero puede ser que en realidad esté basada en el término médico dkpomoodia («prepucio» u «drgano
masculinoy).

Aparicion de la palabra. Se encuentra solamente en griego biblico y eclesiastico, con referencia tanto literal como figurada, y
como anténimo de septtour). Hay 20 casos en el NT, solo en Pablo aparte de Hechos 11:3 (cf. Ro. 2:25, 26, 27; 3:30; 4:9, 10, 11,
12; 1 Co. 7:18, 19; Ga. 2:7; 5:6; 6:15; Ef. 2:11; Col. 2:13; 3:11). Entre los antiguos escritores cristianos lo usa Bernabé (citando el
AT en 9.5y 13.7), como también Justino e Ignacio.

[K. L. Schmidt, I, 225-226]
— JTEQLTOW

AKPOYWVLOTOG — YVio; dKVpom — KVpow; kwv — EKOV
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alofwv [arrogante], ahatoveio [arrogancial

El dhalwv es «aquel que se da mas importancia de lo que la realidad justifica», o que «promete més de lo que puede realizar»,
usado con frecuencia respecto a los oradores, los fildsofos, los médicos, los cocineros y los oficiales. A veces se ve un lazo con el
orgullo; por eso en Habacuc 2:5 el dGAalwv es uno que no confia en Dios. El término aparece en las listas de Romanos 1:30 y 2
Timoteo 3:2 en su sentido habitual y con un matiz religioso. Este matiz es mas fuerte en el caso de dhaCoveia en 1 Juan 2:16
(«pensar que uno puede dar forma a su vida prescindiendo de Dios») y Santiago 4:16 («pensar que uno tiene dominio sobre el
futuroy).

[G. Delling, I, 226-227]
dAoAdCw [dar alaridos, lamentarse]

Denotando expresiones extravagantes de emocion, AaAACw se emplea 1. para «lamentos» en Marcos 5:38, y 2. para los cimbalos
que «retifien», como en los cultos orgiasticos, en 1 Corintios 13:1.

[E. Peterson, I, 227-228]
[p 44] Ghag [sal]

La sal era importante en el antiguo mundo de la religion, como simbolo de durabilidad y de valor. Por eso se usaba en el culto (Ex.
30:35; Lv. 2:13; Ez. 43:21) y en la concertacion de alianzas (Nm. 18:19). El uso cultual desaparecio en el NT, excepto en sentido
figurado, p. ej. los discipulos deben ser sazonados con sal como los sacrificios (Mr. 9:49). La sal seguia denotando la valia moral,
p. ¢j. de los discipulos (Lc. 14:34-35), o de la conversacion (Col. 4:6). La referencia a perder el sabor (Lc. 14:34-35 y par.) podria
estar basada en el hecho que la sal del Mar Muerto pronto adquiria un sabor rancio o alcalino.

[F. Hauck, I, 228-229]
alelpo [ungir]

dAelpo se usa en la LXX para términos hebreos que significan «ungir», «untar o frotar sobre», «derramar una ofrenda de aceite
sobrey, si bien yplw es una traduccién mas comin y comporta mas significacion. Por eso en el NT el uso es para una uncién pu-
ramente externa, aunque esto a su vez puede tener su propio significado mas profundo.

En Mateo 6:17 la uncién es para el bienestar corporal, con una sugerencia de gozo y de festividad que normalmente no van
asociadas al ayuno.

En Mateo 26:7; Lucas 7:38, es un distintivo de honor que se muestra a un huésped. La uncion de la mujer a Jests tiene el sentido
proléptico mas profundo de ungir para el entierro (cf. Mr. 16:1).

La uncion también podia usarse en casos de enfermedad, medicinalmente pero teniendo en mente un matiz magico de atribuir la
enfermedad a una influencia demoniaca. Un caso de uso médico es en Lucas 10:34. En Marcos 6:13 los discipulos ungian a los
enfermos, ademas de predicar y expulsar demonios, en su papel de heraldos del reino que estaba irrumpiendo. En Santiago 5:14 los
ancianos deben continuar este ministerio, con oraciéon y con la promesa de curacion y perdon. En la iglesia posterior se llegd a usar
la uncioén en el bautismo, en los exorcismos, y en casos de enfermedad, generando en Occidente, en la Edad Media, el sacramento
de la extremauncion. Ignacio (Efesios 17.1) ofrece una exégesis fantasiosa de Marcos 14:3, segln la cual la uncion significa el
verdadero conocimiento con el cual debemos ser ungidos para ser llevados a la inmortalidad.

[H. Schlier, I, 229-232]

— yplw

aMj0era [verdad], GAnrig [verdadero], GAnOuvdg [verdadero], dAn@evm [decir la verdad]
aAOeLa

El término para npy (verdad) en el AT.

La palabra comin del AT para npy aparece unas 126 veces. Denota una realidad que es firme, so6lida, vinculante, y por lo tanto

verdadera. Con referencia a personas caracteriza su accion, sus palabras o su pensamiento, y sugiere la integridad.
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2. En derecho se usa npY para: a. la verdad real de una causa o proceso, segiin se muestra por los hechos (cf. Dt. 22:20; 1 R. 10:6;

Dn. 10:1). Sélo rara vez hay un uso mas abstracto, p. ej. Génesis 42:16 («si es como decis» o «si hay verdad en vosotros»). Nor-
malmente los hechos zanjan un asunto mas alla de todo reparo, como también en el caso de la palabra de Dios (cf. 1 R. 17:24; Jer.
23:28). La consideracion a los hechos es indispensable para dispensar correctamente la justicia (Zac. 7:9; 8:16). b. Una extension
de este uso es a hechos mas generales que exigen reconocimiento por parte de toda la gente como realidad, como estado normal
que corresponde al orden divino y humano.

[p 45] 3. El uso religioso corre paralelo con el legal, pero no es simplemente una aplicacion figurada de éste. Con frecuencia denota
una realidad religiosa que no es necesario explicar mediante el uso forense. Los justos basan su actitud para con Dios sobre una
verdad indiscutible y practican la veracidad tal como Dios mismo es veraz (cf. Sal. 51:6). Los que reinen los requisitos para habi-
tar en el monte de Dios dicen la verdad en el corazon, e. d. tienen su mente puesta en ella (Sal. 15:2). La verdad esta ligada con el
conocimiento de Dios (Os. 4:1). Si es fundamentalmente una actitud, el elemento racional en el uso legal la enlaza con la instruc-
cion en la ley, e. d. las Escrituras (Sal. 119:160), por cuanto las ordenanzas de Dios son verdaderas (Sal. 19:9). Asi, el caminar en
la verdad puede ser ensefiado (Sal. 86:11). La verdad también se puede poner en oposicion al engafio (cf. Mal. 2:6; Pr. 11:8;
12:19). Las expresiones poéticas nos pintan la verdad brotando de la tierra o cayendo en las calles (Sal. 85:11; Is. 59:14), pero
cuando en Daniel 8:12 se dice que es echada por tierra, parece ser equiparada con la verdadera religion. Siguiendo lineas parecidas,
en 2 Croénicas 15:3 se dice que Dios es el Dios verdadero (e. d. el tinico). Pero una frase paralela en Salmo 31:5 se refiere al Dios
«confiabley, y asi aflade una dimension ética en virtud de la cual Dios garantiza las normas tanto morales como legales. Rico en
verdad (Ex. 34:6), Dios es digno de confianza. Dios realiza la verdad (Neh. 9:33), da leyes verdaderas (Neh. 9:13), da mandatos
validos (Sal. 111:7), jura la verdad (Sal. 132:11), y mantiene para siempre la norma de la veracidad (Sal. 146:6). El elemento de
confianza, basado en el caracter de Dios, encuentra una expresion de gran riqueza en 2 Samuel 7:28: «Tu eres Dios, y tus palabras
son verdad.»

[G. Quell, 1, 232-237]

B. nny en el judaismo rabinico. El uso rabinico sigue el del AT. La verdad es la base de la ley, pero con una referencia religiosa,

ya que la ley es una funcion religiosa. El juicio de Dios es un juicio de verdad, pero esto es porque el propio ser de Dios es la ver-
dad, y ésta tiene su ser en Dios. La imagen del sello simboliza esto: el sello de Dios es la verdad, y la verdad significa que Dios
vive. Surge un problema referente a la relacion entre la verdad de Dios y su bondad, cuando la verdad significa el juicio. Si bien la
verdad a veces se pone de primera, se ve que ambas son cualidades esenciales de Dios.

[G. Kittel, I, 237-238]

C. El uso griego y helenistico de dAn0sia. El uso del NT esta determinado en parte por el término hebreo, y en parte por el uso
extrabiblico de dAn0¢L0. Esos dos usos no coinciden, ya que la LXX tuvo que usar, como traducciones del término hebreo, pala-
bras tales como TTLOTLS y dLkaLoovv asi como dA0sia. Si también pudo usar GA10gL0, esto ha de verse a la luz de la flexibilidad
del uso griego.

1. Eluso griego original y sus diferenciaciones. Etimolégicamente, GA10eLa significa «no ocultamiento». Por lo tanto denota lo que
se ve, se indica, se expresa o se revela, e. d. una cosa tal como realmente es, no en cuanto que es escondida o falsificada. dAn0eLa
es «el verdadero estado de cosas», p. ¢j. la verdad en la ley, o los acontecimientos verdaderos en la historia, o el verdadero ser en la
filosofia. Se desarrollan lazos con AOY0g, cuya funcidn es revelar, y con TLOTLS, puesto que uno puede contar con la verdad y tam-
bién es fidedigno cuando la dice. dA10sLa puede entonces denotar «veracidad» como cualidad personal. La cuestion filosofica de
la verdad absoluta, a distincion de las verdades relativas, si bien es ajena al AT, plantea el concepto similar de la verdad como
norma, lo cual en la practica da el sentido de «doctrina correcta» que indica la verdad.

2. El uso del dualismo. Si en filosofia dA1)0cia denota el verdadero ser, y si esto se ubica en el mundo de las ideas que estd oculto a
los sentidos y que se comprende con el pensamiento, dA10¢eL0. llega a significar «realidad auténtica» en antitesis a la apariencia. En
el helenismo, lo que verdaderamente es puede entonces equipararse con lo que es divino o eterno, en lo cual uno debe participar
para salvarse. Muchos circulos ya no piensan que esto pueda alcanzarse mediante el pensamiento, sino solo por el éxtasis o la
revelacion, e. d. a partir de la esfera divina. Entonces GA1j0g10 entra en relacion con dvvaulg (poder) y luego con la yvaolg (co-
nocimiento) que ella media, y con la Co1j (vida) y @®¢ que da. Se hacen conexiones semejantes con stveduo (espiritu) y voig
(mente) en la medida en que estos conceptos describen la esfera divina.

[p 46] D. El uso cristiano primitivo de dAn0eLo.
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dAnOsLa es «aquello que tiene certidumbre y fuerza»: a. como norma valida (con una insinuacién de lo que es auténtico) en
Efesios 4:21; Galatas 1:6; b. como rectitud judicial (en el caso de dANOLVOG, cf. Ap. 15:3); c. como honradez en Juan 3:21; 2 Juan
4; 1 Corintios 13:6; Efesios 4:24.

dA10eLa es «aquello con lo cual uno puede contar»: a. como confiabilidad (Ro. 3:3ss; 15:8); b. como sinceridad u honradez (2 Co.
7:14; 11:10; 2 Jn. 1; 3 Jn. 1).

dMj0eLa es «el estado de cosas tal como se revela» (Ro. 1:18, 25; 2:2; 1 Jn. 3:18).
dM0eLa es «verdad de enunciaciony, usada con el habla (Lc. 4:25) o con la ensefianza (Mr. 12:14).

GAnOsLa es «verdadera ensefianza o fe» (2 Co. 13:8; 4:2; G4. 5:7; 1 P. 1:22); asi la predicacion del evangelio es la palabra de
verdad (2 Co. 6:7), hacerse cristiano es llegar al conocimiento de la verdad (1 Ti. 2:4), la revelacion cristiana es la verdad (2 Ts.
2:10ss), la iglesia es pilar y fundamento de la verdad (1 Ti. 3:15), y la dA1j0g1a es el cristianismo (2 P. 1:12).

dA0eL0 es «autenticidady, «realidad divinay», «revelaciony, especialmente en Juan, donde esta realidad, como posibilidad de
existencia humana, esta fuera de nuestro alcance a causa de la caida pero es otorgada a la fe mediante revelacion por la palabra (cf.
Jn. 8:44; 1 Jn. 1:8; 2:4). Entonces surge la ambigiiedad cuando se dice que Jesus dice la verdad, porque esto significa no sélo que
lo que ¢l dice es verdadero, sino también que él trae revelacion en palabras (Jn. 8:40, 45; 18:37). Como revelacién, la dA10eL0 es
conocida (Jn. 8:32; 2 Jn. 1). No se trata simplemente de un conocimiento de un complejo de enunciados, sino de un encuentro con
Cristo, quien es la verdad (Jn. 14:6) y quien santifica en verdad (Jn. 17:17, 19). Dios mismo se revela en esto, y el Verbo encarna-
do es «lleno de gracia y verdad» (Jn. 1:14; cf. v. 17). La adoracion en verdad ha de entenderse de modo parecido, e. d. no solo en
un conocimiento puro, sino tal como ha sido determinada por la propia realidad de Dios, en stvevua (Espiritu) y por la revelacién
hecha en Jesus (Jn. 4:23-24). Una vez mas, el Paraclito como Espiritu de la verdad asegura la revelacion constante en la comuni-
dad (Jn. 14:17; 16:13; cf. 1 Jn. 5:6), y esto llega a su expresion en la doctrina correcta (1 Jn. 2:21) y en un modo de vida correcto
(1 Jn. 1:6). De manera que el testimonio de la iglesia se puede equiparar al testimonio de la verdad (3 Jn. 12), y los cristianos han
de ser colaboradores en la verdad (3 Jn. 8), amandose unos a otros en la verdad y unidos en la verdad y en el amor (2 Jn. 1ss).

dnOrig

GAnO1g significa: a. «constante» o «vélido», como en 1 Pedro 5:12; b. «judicialmente recto o justo» (GANOLVOS en el NT); c.
«recto, honradoy (Fil. 4:5).

También significa: a. «confiable, fidedigno» (Ro. 3:4); b. «sincero» (Mr. 12:14; 2 Co. 6:8; In. 3:33).

Otro sentido es «real» (Hch. 12:9; Jn. 4:18; 1 Jn. 2:8).

Indica un «enunciado verdadero» (p. ej. Tit. 1:13; Jn. 5:31).

Indica también «doctrina correcta», pero el NT no tiene este sentido.

Entonces significa «auténtico» (Jn. 6:55; probablemente Jn. 3:33; 7:18, e. d. él mismo no solo es veraz sino auténtico).
AAnOLvog

Con frecuencia esto tiene el mismo sentido que dAndrg, p. ej. «sincero» (Heb. 10:22). Con referencia a palabras significa
«verdadero» o «correcto» (Jn. 4:37; 8:16), «seguro y cierto» (Ap. 21:5, con 7TLOTOL), «real» (Ap. 19:9); con referencia a los cami-
nos de Dios o sus juicios, «valido» (Ap. 15:3; 16:7; 19:2).

[p 47] 2. Como atributo divino tiene el sentido de «confiabley, «recto», o «real» (cf. Ex. 34:6; Is. 65:16; 1 Ts. 1:9; In. 7:28; 1 In.

5:20; Ap. 3:7; 6:10); en el NT puede usarse respecto a Cristo asi como respecto a Dios.

En el helenismo asume también el sentido de «real en cuanto eterno» o «real en cuanto mediado por revelaciony». Asi, en Hebreos
8:2 el tabernaculo celestial es «verdadero» en contraste con el terrenal, y en Hebreos 9:24 el santuario humano es una copia del
verdadero, que es auténtico por ser divino, y en cuanto tal contiene verdad y dispensa revelacion. De modo semejante, la luz ver-
dadera de Juan 1:9 es la luz de la vida de Juan 8:12, y el verdadero pan del cielo es el pan de vida (Jn. 6:32, 35, 48), mientras que
el verdadero Dios de Juan 7:28 es aquel que da la revelacion, y el juicio verdadero de Cristo no es simplemente justo o digno de
confianza, sino que es auténtico y definitivo.
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dAnOgVw. En Galatas 4:16 esto puede significar «decir la verdad», pero mas probablemente signifique «predicar la verdad». En
Efesios 4:15 (con amor) significa «ser sinceros en el amory, o tal vez «vivir por la verdadera fe en amor».

[R. Bultmann, I, 238-251]

dALaoow [cambiar], dvrdlhaypa [intercambio, trueque], amworldoow [liberar], dtolhdoow [intercambiar], kataAAdoom
[reconciliar], katalhayn [reconciliacion], drokotarlhdoowm [reconciliar], petoldoow [intercambiar]

dAMdoow. El sentido bésico es «hacer diferente de lo que es», usado tanto en voz activa como media para «alterar», «dar a cam-
bio», «tomar a cambio», e intransitivamente «cambiar». El NT usa s6lo la activa transitiva y la pasiva.

La palabra tiene el sentido de «cambiar» en Hechos 6:14; Galatas 4:20; 1 Corintios 15:51-52.
Significa «intercambiar» en Romanos 1:23.

dvtdlhoyua. Significa «dinero de compray», «equivalentex», «sustituto». En el NT aparece s6lo en Marcos 8:37 = Mateo 16:26
(basado en Sal. 49:7), no para enfatizar la infinita dignidad del alma humana, sino para mostrar que el juicio divino es tan grave
que en €l no es posible dar un trueque o equivalente por una vida malograda.

dmalhdoow. Significa «alterar quitando», «deshacerse de», con matices tales como «despachar», «liberar», «ausentarse», «reti-
rar». En el NT ocurre en voz activa transitiva en Hebreos 2:15 para «liberar», y en voz media en Hechos 19:12 para «retirarse»,
«irse», y en Lucas 12:58 para «librarse», «escapar.

SdLaAhGoow. Esta palabra tiene significados tan variados como «alterar o intercambiar», «distinguirse», y «reconciliar». En el NT
aparece solo en Mateo 5:24 en el sentido de «reconciliarse», e. d. asegurarse de que el hermano ofendido renuncie a su ira.

KOTOAMAOOW (— Ot-, ArokatalAdoow, katahhoyt). Predominando la idea de «cambiary», esta palabra puede significar «cam-
biar», «intercambiar», y «reconciliary o «reconciliarse».

El uso religioso de katalhdoow fuera del NT. Este grupo no tiene funcién alguna en los ritos expiatorios paganos, aunque tiene
un sentido religioso en So6focles, Ayax 744.

En el judaismo se dice que Dios se «reconcilia» en el sentido que su ira da paso a la gracia, p. ej. por medio de la oracion, la confe-
sion o la conversion (2 Mac. 1:5; 7:33), pero este uso es poco comun. La palabra corresponde a términos rabinicos para «aplacar»,
«reconciliarse», «quedar reconciliadoy», «reconciliar», en las relaciones con los demas o con Dios.

[p48] B. kotolhdoow enel NT.

1.

Marido y mujer. Los registros matrimoniales griegos tienen draAAd00oeoBaL para la separacion conyugal, y KOTOAAGGOEGOAL
para la reconciliacion. En estas lineas, en 1 Corintios 7:11 se le dice a una esposa separada que «se reconcilie con su maridoy, y el
significado es no necesariamente que ella tenga la culpa, sino que debe buscar activamente la reconciliacion.

Dios y el hombre.

En el NT solo Pablo usa el término para la relacién divino-humana. A Dios no se le reconcilia, ni se reconcilia él, sino que ¢l
mismo nos reconcilia a nosotros o al mundo consigo (2 Co. 5:18-19), mientras que nosotros somos reconciliados con Dios (Ro.
5:10) o nos reconciliamos con ¢l (2 Co. 5:20). kaTtahhd00ELY denota una transformacién de la situacion entre Dios y nosotros, y
por ende de nuestro propia situacion, porque mediante ella nos volvemos nuevas criaturas (2 Co. 5:18), ya no mas alejados de Dios
ni pecadores, sino justificados, con el amor de Dios derramado en nuestros corazones (Ro. 5:6ss). Dios no ha cambiado; el cambio
se da en nuestra relacion con €l, y por consiguiente en toda nuestra vida.

La reconciliacion es por medio de la muerte de Jesus (Ro. 5:10). El fue hecho pecado por nosotros, y nosotros somos hechos
justicia de Dios en €l (2 Co. 5:21). De modo que la reconciliacion es paralela a la justificacion (cf. «no imputando, no tomando en
cuenta» en 2 Co. 5:19). En ella se quita la culpa. Pero la reconciliacién también entraila un cambio en virtud del cual el amor de
Cristo llega a constrefiirnos, y ya nosotros no vivimos para nosotros mismos (2 Co. 5:14-15). Sobre la base del acto reconciliador
de Dios en Cristo, se emite el llamado: «jReconciliense con Dios!» (2 Co. 5:20). La reconciliacion no es simplemente una transac-
cion, sino que tiene efectos personales que son conocidos para la conciencia y pueden aducirse en respuesta a los oponentes (2 Co.
5:11ss). Estos efectos son obra del Espiritu Santo (Ro. 5:5), quien nos capacita, aun cuando somos pecadores, para andar en el
Espiritu (Ro. 8:4). Es asi como por el Espiritu somos hechos activos en la reconciliacion mediante la palabra de reconciliacion que
nos llega como una solicitud (2 Co. 5:20). Sin embargo, nosotros sélo estamos activos en el sentido que recibimos la reconcilia-
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cion, no que la realizamos, de modo que también se puede decir de nosotros que «fuimos reconciliados» (voz pasiva) en Romanos
5:10.

En Romanos 5 se dice que «nosotros» somos reconciliados, y en 2 Corintios 5 que «el mundo» es reconciliado, pero no existe
oposicidn entre una y otra cosa, ya que el mundo representa la misma cosa que «nosotros» en su alcance mas amplio. En la medida
en que el ministerio de reconciliacion sigue adelante, y que gran parte del mundo todavia estd por escuchar la palabra de la recon-
ciliacion, la reconciliacion tiene un aspecto constante: claro que no en el sentido que esté incompleta su base en la muerte de Cris-
to, sino en el sentido que todavia hay seres humanos que tienen que reconciliarse con Dios y asi convertirse en nuevas criaturas en
quienes el amor de Dios es derramado por el Espiritu.

La hostilidad entre Dios y nosotros no se menciona en 2 Corintios 5, y apenas se hace alusion a ella en Romanos 5; pero obvia-
mente esa hostilidad incluye no s6lo nuestra enemistad contra Dios, sino también la ira de Dios contra el pecado (Ro. 1:18ss) en la
cual el desagrado divino corresponde a la desobediencia humana (Ro. 8:7-8). La reconciliacion es efectuada por la muerte de Cris-
to en la medida en que esta no es simplemente para ventaja nuestra, ni sélo una revelacion del amor de Dios, sino una accion vica-
ria (2 Co. 5:20), un intercambio, en que el Dios que juzga es también el Dios que reconcilia. Pero el concepto de reconciliacion es
mas amplio que el de justificacion, porque si abarca el perdon (Ro. 5:9—10) también establece una base para el ruego de 2 Corin-
tios 5:20, y encuentra su cumplimiento en la respuesta de amor que este ruego evoca.

katohhoyt. El sentido es primero «intercambio», luego «reconciliaciény». Usado sélo por Pablo, en el NT denota una dispensacion
divina. La palabra y la obra de Pablo son la palabra y el ministerio de la katoAhayn (2 Co. 5:18-19). Presentan a las personas la
accion reconciliadora de Dios en Cristo, mediante un ruego que conduce a los creyentes a «recibir la reconciliacion» (Ro. 5:11).
En este sentido la reconciliacion del mundo es una accion continua a lo largo del ministerio (Ro. 11:5).

[p 49] dmokatalhdoow. Esta palabra no aparece antes del NT, y sélo se halla en Colosenses y Efesios, donde tiene en gran medi-
da el mismo sentido que katalhdoow. El sujeto es ahora Cristo, como también Dios o el wApwua (Col. 1:20, 22; Ef. 2:16). La
reconciliacion es precedida por la enemistad humana, pero nos capacita para mantenernos de pie en el juicio (Col. 1:22). Esta co-
nectada con la concertacion de la paz y la nueva creacion (Ef. 2:15), no simplemente con la eliminacion de la culpa. La reconcilia-
cion con Dios trae la reconciliacion de judios y gentiles (Ef. 2:16). También abarca a los seres supraterrenales (Col. 1:20) en lo que
algunos exégetas ven como una restauracion del orden coésmico, posiblemente mediante la sujecion a Cristo (cf. Col. 2:10).

UeTOAAO0®. «Cambiary, «intercambiar». En Romanos 1:25 la verdad de Dios, e. d. su autorrevelacion (1:18ss), es «cambiada»
por una mentira, ¢. d. la idolatria que coloca otras cosas en lugar de Dios. Esto conduce en Romanos 1:26 al «cambio» de las rela-
ciones naturales por las antinaturales; esta perversion sexual es la consecuencia de la perversion religiosa.

[F. Biichsel, I, 251-259]
aAAnyoptwm [alegorizar]

Uso del término. Este verbo, con el sustantivo dAAnyopta, parece provenir del periodo helenistico, probablemente de la filosofia
cinico-estoica. Significa «hablar o explicar alegéricamente». Asi, en Galatas 4:24 se dice que la historia de Sara y Agar es alegori-
ca.

La aplicacion de la exposicion alegdrica.

La alegorizacion se da cuando las tradiciones son superadas pero no desechadas. Asi, los griegos encontraron en ella una forma de
preservar los mitos homéricos que les parecian ofensivos si se tomaban al pie de la letra. En el método, p. ej. la forma de manejar
los nombres, el tratamiento judio y cristiano del AT debi6é mucho a la exposicion que los griegos hacian de Homero.

La interpretacion alegoérica del AT comenzod en Alejandria con Aristobulo (s. I a.C.), quien evidentemente la tomo prestada de los
griegos, aun cuando hay algunas alegorias en el propio AT. La Epistola de Aristeas extrajo luego sabiduria ética del ritual del AT.
Filon tratd de evitar tanto un literalismo extremo como una alegorizacion extrema, pero, aun cuando no abandono la validez literal
del texto, fue notable por la inventiva de sus interpretaciones. El sentido literal, aunque era esencial, tenia para €l un significado
subordinado y ocasionaba dificultades en algunos puntos, p. €j. en el campo del antropomorfismo.

Los circulos de los escribas en Palestina adoptaron también la alegorizacion, p. ej. en el caso del Cantar de los Cantares. Su
alegorizacion es menos frecuente y menos arbitraria que la de Filon. Es mas estrecha en su alcance, y mas cercana al sentido natu-
ral. Pero no es excepcional, y difiere de la de Filon, no en principio al retener la validez historica (cosa que Filon también hacia),
sino en grado al ser menos abierta al racionalismo griego y a su critica del AT. Encuentra consonante con la dignidad de la Escritu-
ra el que ésta tenga muchos significados, y teniendo esto en mente bien puede haber sido influida por las elaboraciones alejandri-
nas a la vez que daba algunos pasos propios hacia la alegorizacion. Josefo, que tuvo pocas ocasiones para alegorizar y que podia
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criticar la alegorizacion griega (Contra Apion 2.255), no titubeo6 en hacer una alegoria del tabernaculo y sus ornamentos siguiendo
lineas alejandrinas (Antigliedades 3.179ss).

Segun los cuatro Evangelios, Jesus no uso6 la alegoria; pero Pablo si lo hizo en 2 Corintios 5:6ss; 9:8ss; Galatas 4:21ss. Siguio el
modelo palestinense, no extrayendo lecciones cosmoldgicas o psicoldgicas, pero siempre alegorizando en el verdadero sentido. Sin
embargo, su rasgo distintivo es que lo hizo como quien vivia en el tiempo del cumplimiento (1 Co. 10:11) para quien el velo ha
sido quitado (2 Co. 3:14), de modo que ahora podia ver el verdadero sentido que hallaba su foco en Cristo. Hebreos nos ofrece otro
ejemplo de alegorizacion cristologica en esas mismas lineas (7:1ss).

[F. Biichsel, I, 260-263]
[p 50] &AAnkovid [aleluya]

Basada en el término hebreo para «alabad al Sefior», y hallada en la LXX como encabezamiento o conclusion de algunos Salmos
(104-106; 111-113; 115-117; 135; 146-150), la palabra GAAnAOVIG aparece en el NT solo en Apocalipsis 19:1, 3, 4, 6, donde
introduce los himnos de victoria o se funde con ellos, y forma junto con dunv (v. 4) una respuesta independiente.

[H. Schlier, I, 264]
dAhog [otro], aAAOTpLog [ajeno], dmoilotpLom [alienar, enajenar], dhhoyeviig [extranjero], GAAOgpuLog [extranjero]

GA\og. El significado es «el otro», estrictamente cuando hay muchos, a diferencia de £1e¢p0g cuando se trata de solo dos, pero
usado de manera intercambiable con £TeEp0C o en su lugar. En el NT €tepog no aparece en el auténtico Marcos, 1 y 2 Pedro, ni
Apocalipsis, y s6lo una vez en Juan (19:37). dAlog significa «el otro» cuando hay solamente dos, p. €j. en Mateo 5:39; Juan 18:16;
19:32. Las dos palabras son intercambiables, sin ninguna distincién obvia, en Mateo 16:14; 1 Corintios 12:8ss; Hebreos 11:35-36.
En Galatas 1:6-7 se usa £1gp0¢ para «otro evangelion, y ALog para «no que haya otro», e. d. que no es en absoluto un evangelio
sino una ensefianza humana.

AANOTELOG. «Perteneciente a otroy», «ajeno, extrafion, «inadecuadoy, incluso «hostil». En su mayor parte tiene el primer sentido en
el NT (cf. Ro. 14:4; 2 Co. 10:15; 1 Ti. 5:22; Heb. 9:25). Se usa como sustantivo en Lucas 16:12. Significa «extranjero» u «hostily
en Hebreos 11:34, pero el NT nunca lo usa para referirse a quien es hostil a Dios.

AmaAAOTELOW. «Enajenar o alienar», que en el NT se halla solamente en Colosenses 1:21 y Efesios 2:12; 4:18 para referirse al
estado previo a la reconciliacion. Se refiere s6lo a ese estado en la medida en que es culpable, y no a sus presuposiciones.

dMhoyeviic. «Extrafion, «extranjeroy; este término solo se halla en el griego judio y cristiano, p. ej. Exodo 29:33; Abdias 11 LXX.
El nico caso en el NT esta en Lucas 17:18, una referencia al leproso samaritano que regresé a dar las gracias. Fuera de alli s6lo
aparece en la inscripcion en la barrera del templo, que casi ciertamente era judia y no romana en su origen, aunque Josefo omite el
término en sus descripciones de la inscripcion, probablemente para evitar ofender a sus lectores no judios (La guerra de los judios
6.125; 5.194; Antigliedades 15.417).

dAMO@ULOG. «De linaje extranjerox», «extranjero»; se halla desde tiempos de Esquilo, es usado en la LXX (Is. 2:6) y por Josefo
(Antigliedades 9.102), y adoptado en Hechos 10:28 para denotar a los gentiles.

[F. Biichsel, I, 264-267]

dAotpLemTiokomog — émlokomog; dhoyog — AEyw

auaptavem [pecar], aquaptnua [pecado], auaptio [pecado]
El pecado en el AT.

Palabras usadas en el AT.

La LXX, con su uso sumario de duoptia, ddikia, dvoula, etc., dificilmente hace justicia al rico y flexible original hebreo y suele
errar el blanco, p. €j. cuando lo que esta a la vista es la «culpa». Los términos hebreos traducidos por GuapTio y otros parecidos
(para una lista completa, ver el TDNT en inglés, I, 268-269) no tienen un uso exclusivamente religioso, de modo que en la traduc-
cion es facil ya sea importar esto o debilitarlo. En los autores del AT no esta presente un concepto uniforme ni delimitado del pe-
cado, y las cuestiones detalladas de historia lingiiistica complican todavia mas el asunto.
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[p 51] b. Las cuatro raices principales que portan la idea de pecado tienen los sentidos variados de «pecado o negligenciay,

2.

«rebeliony, «culpay y «error», lo cual basta para mostrar la variedad del pensamiento acerca del pecado, muy por aparte de las
muchas otras raices.

El contenido legal y teoldgico del concepto de pecado en el AT.

Estadisticamente, la raiz 8vn con sus derivados es el término principal, y esto se compagina con el hecho que ofrece la mejor

definicion. Es basicamente metaforica y tiene el sentido de «errar, perder», p. €j. el camino (Pr. 19:2), lo que se busca (Pr. 8:36), el
blanco (Jue. 20:16). Esta palabra, aunque se usa predominantemente para una accion incorrecta, siempre sugiere entonces la idea
de descarriarse. El uso legal, del cual hay muchos ejemplos, fortalece la conjetura que el término hebreo no tiene el sentido prima-
rio de «pecadoy», porque lo que con frecuencia se tiene en mente es la transgresion de la costumbre, o de la ley, o de un tratado, o
de una obligacion, con la culpa que esto implica (cf. Gn. 43:9).

El cambio del uso legal al religioso es importante en la medida en que muestra que la vida religiosa también se considera como
algo ordenado, e. d., que el trato con Dios debe seguir una pauta. Pero una raiz como el término para «rebelarse» nos advierte que
va incluido un elemento volitivo. En la esfera secular, Israel se subleva contra la dinastia de David (1 R. 12:19). Asi como los hijos
se rebelan contra sus padres, asi Israel se rebela contra Dios (Is. 1:2). Lo que se denota es una reacciéon humana contra lo santo y lo
divino. El errar incluye algo de esa misma dimension, aunque en su uso principalmente ritual describe la negligencia por ignoran-
cia mas que la transgresion deliberada (cf. Lv. 4:13). Pero cuando se aplica en sentido religioso (cf. Job 12:16) comporta la idea
que no tenemos acceso a Dios porque no podemos. Los falsos videntes, en su desvario cuasi-ebrio, son en parte culpables y en
parte tienen la mente nublada por Dios mismo (Is. 28:7-8). No viendo como salir de su error, deben sufrir el dolor del enigma
divino (Job 19:4). Para el Salmo 119, so6lo el estudio de la ley puede sacarnos del error y su afliccion (Sal. 119:67). Este aspecto
mas sombrio, sin embargo, no es predominante en el concepto de pecado del AT. Desde un punto de vista mas racional y teologi-
co, el pecado es lo «impuro». Si también detras de este concepto se halla el sentimiento personal, su contenido esencial es el no
lograr mantener una norma. La frase «con la mano en alto, con soberbia» (p. €j. Nm. 15:30) da por entendido que la norma es
conocida (como no lo era, p. ¢j., para la gente de Sodoma y Gomorra, Gn. 18:20). Asi en el Salmo 32, aquel que ora es conducido
a ver y confesar el pecado por medio del sufrimiento, e. d. a reconocer que incluso las violaciones del ritual, que podrian dar la
impresion de no ser pecado, en realidad son pecado contra Dios.

Los escritos sapienciales generalmente tienen un punto de vista mas intelectual que religioso acerca del pecado. Mediante la
instruccion llegamos a saber lo que es conveniente en relacion con Dios y como aplicarlo a la vida (a diferencia del insensato, Sal.
14:1). El pecado es entonces insensatez, y los rectos son superiores a ella. Una vision mas profunda se da en Exodo 20:5; Deutero-
nomio 5:9, donde la oposicion a los mandatos de Dios se define como odio, y el pecado es entonces un proceso inexplicable que
involucra cosas tales como la abominacion, la violencia y el engafio. Todo esto tiende a sugerir que un concepto teologico del
pecado fue una elaboracion posterior. Por otra parte, era también una elaboracion correcta fundamentada en categorias firmes cuya
validez no podia ser discutida por nadie en el antiguo Israel. La censura, la afirmacion de la culpa y el conocimiento de la voluntad
exigente de Dios son todos factores que confluyen en ella para ofrecer una interpretacion de la experiencia y el destino humano. Si
la voluntad de Dios es la ley suprema de la vida, la apostasia con respecto a Dios tiene que llegar a su expresion en el error, e. d. en
términos de como deberia ser la vida y la desviacion respecto a esa norma. En este punto se puede discernir una conexion con la
alianza. Mas alin, ya sea que consideremos que la aberracion es grave o es trivial, su caracter como transgresion queda establecido
por el concepto de Dios y su orden, al cual hay que rendir cuentas. La violacion de la norma de Dios es la sustancia del conoci-
miento del pecado. En una perspectiva muy audaz, se ve inclusive que el pecado cumple un proposito al conducir a un reconoci-
miento de la validez incondicional de la norma divina. El fracaso humano queda entonces implacablemente colocado en el orden
divino, y se le da una interpretacion religiosa como pecado (Sal. 51).

[p 52] d. Entonces, para el AT en su conjunto, el pecado es un término legal y teoldgico para lo que va contra la norma. El uso

teoldgico es prominente pero no exclusivo. En su forma racional es menos una cuestion de experiencia que de su esclarecimiento
teoldgico. Las diferentes formulas transmiten diferentes perspectivas teolodgicas en un intento por expresar el fendmeno religioso
subyacente. El concepto tiene muchos matices pero no carece de cierta unidad, y ambas cosas quedan ilustradas por la acumula-
cion de sindnimos (cf., p. ¢j., Sal. 32:5; Job 34:37; Lv. 16:21). Lo que esta en su raiz es la aberracion respecto a la norma, pero esto
puede considerarse ya sea como el proceso interior, la accion, o la situacion resultante. Es el contexto, mas que la raiz selecciona-
da, lo que habitualmente muestra déonde se pone el acento. En el analisis, entonces, tenemos que habérnoslas con posibilidades que
van desde una sobria afirmacion intelectual hasta una conviccion espiritual de pecado. Pero siempre habra un elemento tedrico
que, aunque de valor pedagogico, puede tender a reducir multiples fendmenos religiosos a un denominador comiin. Los términos
que denotan aberracion tienen siempre un aspecto figurativo, y tal vez sea la raiz «rebelarse» la que nos acerque mas a la médula
del asunto, con su énfasis en la motivacion. Sin embargo, incluso esto impone un cierto orden intelectual sobre la experiencia irra-
cional. Por eso es en las oraciones donde el problema irracional se manifiesta mejor, con su vocabulario de confesion o de queja.
Algo significativo es también que el relato de la caida esquive los términos acostumbrados para el pecado.
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Pecado y culpa. A menudo los términos para el pecado aluden a él de manera tal que la traduccion «culpa» es justificable o
necesaria. Esto sucede siempre cuando la referencia es al estado resultante. La accion anormal y el estado anormal estan tan rela-
cionados, que no existe una distincion nitida de vocabulario entre pecado y culpa. Las palabras mas especificas para referirse a la
culpa pertenecen primeramente al campo de la ley sacra, y destacan su caracter objetivo. Uno podria incurrir en culpa sin inten-
cion, pero la impureza resultante (aunque uno no la reconozca) no seria menos objetiva que en el caso del pecado «con la mano en
alto» (con insolencia o soberbia), y necesitaria ser eliminada mediante el mismo rito que se emplea para restaurar la pureza. Otros
términos (cf. Sal. 32:1) se centran en la culpa misma. El acento recae ahora sobre su peso intolerable (Sal. 38:4). Es la suma de las
deudas en que se ha incurrido mediante actos de pecado, y se manifiesta en aflicciones, que son consideradas como un castigo por
ella. El caracter racional o teoldgico del concepto de pecado y culpa en el AT se manifiesta claramente en las doctrinas de la ex-
piacion y la retribucion que descansan sobre esta base, aunque la base misma es religiosa.

El relato de la caida (Gn. 3). Este relato se mantiene muy por encima de los conceptos legales y no ejerce influencia sobre ellos.
Quizas usando y transformando materiales mitoldgicos, el autor describe el origen del pecado y sus resultados con una fuerza
candida. No usa los términos comunes, puesto que estos estarian fuera de lugar en este retrato de la vida. Aparte de unas pocas
insinuaciones, deja que los lectores saquen sus propias conclusiones, centrandose en los acontecimientos que los términos se pro-
ponen explicar. Entonces hace resaltar con una claridad mucho mayor la siniestra realidad con la cual tratan la teologia y el culto.

Las ideas basicas del relato son la prohibicion que expresa la voluntad divina, la serpiente astuta que ve la notoria desproporcion
entre la transgresion y su consecuencia, la pregunta que se le plantea a la mujer, la presteza de ella al escepticismo, la sugerencia
que la advertencia no es en serio y que va solo en interés divino y en contra de los intereses humanos, el atractivo del fruto, la
insensata transgresion por parte de la mujer y la aquiescencia del vardn, y los cuatro resultados: la vergiienza ante la desnudez, el
esconderse de Dios, los subterfugios para excusar la accion, y el castigo por parte de Dios.

El énfasis en esta cadena de acontecimientos se pone sobre lo que queda indicado misteriosamente por las expresiones «ser como
Dios» y «conocer el bien y el mal». «Ser como Dios» entrafia la duda que el gobierno de Dios vaya realmente en interés del ser
humano y sea incondicionalmente vinculante. Con la ayuda de la serpiente, el hombre y la mujer ven que pueden transgredir el
orden divino. En efecto, creen que el razonamiento practico, al exaltarse a si mismo como sefior y dios, los impele a hacerlo asi sin
molestarse por los correctivos religiosos ni por el juicio divino.

[p 53] Sin embargo el relato destaca también que no hay manera de eludir el deber de rendir cuentas a Dios. Aquellos que tratan de
ser como Dios terminan por hallarse frente a Dios como nifios que han sido pillados, y estan llenos de evasivas. Es asi como el
autor hace resaltar el completo absurdo del motivo de Prometeo. Pero lo hace con una profunda percepcion de la tragica situacion
humana en la cual parece que hay una justificaciéon inmanente —en el deseo por la cultura, la labor del pensamiento y el anhelo
sensual— por la hostilidad humana respecto a Dios y el intento de liberarse de la prohibicion divina. La verdadera realidad del pe-
cado sblo puede captarse cuando uno percibe que la misma semejanza divina abre las posibilidades del desvio, y la insondable
angustia que todo acto de desviacion ocasiona cuando se coloca bajo la inconmovible mirada divina.

De manera que, no obstante sus rasgos etioldgicos, el relato en su totalidad ofrece una perspectiva sobre la existencia humana
como un todo. Las maldiciones indudablemente explican caracteristicas comunes de la vida humana, asi como la comprensiéon de
la desnudez explica el uso generalizado de la ropa. No obstante, las explicaciones llevan peso solamente porque se relacionan, no
con un acto aislado, sino con un acto que es tipico de la forma en que todos nosotros actuamos con respecto a Dios e incurrimos en
culpa delante de él. De manera que la etiologia se extiende mas alla de los detalles —incluso detalles tan significativos como el
dolor, el trabajo, la vergiienza y la muerte— hasta la realidad del pecado como la verdadera fuerza que esta detras de todo el desaso-
siego ¢ infelicidad del ser humano. Por cierto, la vergiienza ante la desnudez sirve muy bien para expresar la vergiienza, la insegu-
ridad, y la condicion de secreto que son resultado del pecado, muy por aparte del problema de la sexualidad que también va alli
incluido.

Una explicacion etioldgica mas general nos justifica en construir sobre este relato una doctrina del pecado original en el sentido de
condicion universal de pecado. El pecado es motivado por un impulso humano que esta presente en todos nosotros, de manera que
en millares de variaciones todos seremos tentados de modo semejante y pecaremos de modo semejante. El intelecto sin control esta
en conflicto con la religion, y la libertad de voluntad y de pensamiento prepara el terreno para el pecado. Al hacer de la serpiente la
representante del intelecto sin control, el autor enfatiza el caracter demoniaco de ese modo de pensar que se deriva de la duda y
que se involucra en un esfuerzo fanatico. Esto se cierne sobre nosotros como una fuerza externa, fortalece deseos que ya existen, y
asi sobrepuja la obediencia acritica. La incapacidad que experimentamos de resistir en ese punto nos obliga a reconocer la validez
general del fenémeno. Deseosos, y hasta cierto punto capaces, de ser mas sabios que Dios y de penetrar mas alla de sus pensa-
mientos, abrimos una esfera de desconfianza en la cual renunciamos a nuestra actitud apropiada como criaturas, miramos al Crea-
dor con cinismo, y actuamos como si nosotros mismos fuéramos Dios, responsables s6lo ante nosotros mismos. Puesto que la
razén y la facultad de juicio nos son innatas, la motivacién para pecar esta presente tan necesariamente como la vida misma.
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El autor, sin embargo, no esta tratando de dar un relato teoldgico sino uno popular. Es la piedad, mas que la teologia, lo que brota a
la expresion en su sencilla presentacion. Un generoso deseo por la verdad le da su impronta inolvidable. En ningtin otro lugar del
AT nos encontramos con un tratamiento religioso que sea tan penetrante y a la vez tan sustentado por la piedad. El narrador no esta
urdiendo una teoria, sino hablando a partir de la experiencia irresistible de la tension interior, y tratando de darles a sus lectores
cierto sentido de la grave situacion que es inseparable de la existencia humana. Porqué Dios nos hizo asi es cosa que no intenta
decir. Es en este silencio donde se ha de encontrar su religion.

[G. Quell, I, 267-286]

Matices teoldgicos de duaptio en la LXX. La presente seccion sirve de suplemento a las secciones A. y D. de este articulo, y a
la seccién B. del articulo sobre GuapTwhog, sefialando algunos matices importantes que son en parte deliberados y en parte debi-
dos a dificultades de traduccion. Ante todo, la LXX da mayor prominencia a la arrogancia como el pecado principal, al traducir
arrogante como GuopTwAOS (Si. 11:9). El pecado se identifica también con la riqueza (Hab. 3:14). Una vez més, es enfermedad
(Is. 53:4; Dt. 30:3). En Job 42 la LXX enfatiza la idea del perdon, que en hebreo apenas se insinlia, e. d. al poner la idea del pecado
de Job en lugar de la ira de Dios en el v. 7, y al introducir la idea de la remision en el v. 9. Un reemplazo similar de la ira de Dios
por la transgresion [p 54] humana se da en Jueces 1:18 (cf. Is. 57:17). El pecado se equipara con la apostasia en 2 Crénicas 12:2
(cf. 30:7). La insensatez y la ignorancia también se pueden expresar como GuoOTic, segln la conocida idea del AT que la insensa-
tez es pecado. La idea de pecado se introduce en Isaias 66:4 con su referencia a la causa del castigo mas que al castigo mismo (cf.
24:6). En Ezequiel 23:49 se puede hallar una espiritualizacion. La idea de la escuela del sufrimiento, que presupone un fuerte sen-
tido del pecado, se introduce en Job 15:11. La fuerza de la LXX, entonces, consiste en hacer de ¢uaptio un término general para
el pecado. Al hacerlo asi coloca los pecados individuales bajo el concepto del pecado basico que nos separa de Dios, y que nos
domina mientras no recibamos la obra salvadora de Dios. Para los detalles lingiiisticos, ver el TDNT en inglés, I, 286ss.

[G. Bertram, I, 286—-289]
El concepto de pecado en el judaismo.

En el judaismo es determinante el concepto de la ley. La ley como un todo —lo legal asi como lo cultual y lo moral- revela la
voluntad de Dios. Por eso toda transgresion es pecado. Se desarrollan dos tendencias: una para rebajar al mismo nivel, ya que in-
cluso las infracciones menores son pecado; la otra para diferenciar, p. ¢j. entre delitos flagrantes, actos de rebeldia y contravencio-
nes involuntarias. Sobre la base de esta distincion se considera que pecados tales como la violencia, el desenfreno y especialmente
la idolatria son mortales, ya que cometerlos significa cometer todos los pecados, mientras que ciertas infracciones menos graves se
pueden expiar mediante las buenas obras, las purificaciones y los sufrimientos.

La tendencia en el judaismo es considerar el pecado como algo individual mas que colectivo (cf. Ez. 18:2ss). El pecado, en tanto
transgresion del individuo, tiene consecuencias individuales. Se entiende que el mandamiento significa que Dios castiga los peca-
dos de los padres sobre sus hijos obstinados hasta la tercera y cuarta generacion. Atin asi, queda un sentido de los efectos generales
de los que son pecados incluso individuales. La universalidad del pecado no encuentra oponentes. Si los israelitas pecan al que-
brantar la ley, los gentiles pecan al quebrantar las alianzas con Adan y con Noé, o incluso al resistirse a la ley cuando se les presen-
ta. Excepciones a la condicion universal de pecado se ven en santos tales como Moisés y Elias, y el evitar el pecado es posible por
la libertad y por el don de la ley. Mas atn, se espera plenamente que el Mesias va a ser sin pecado, como también que en el reino
mesianico se dejara por fuera el pecado y se establecera la impecabilidad.

En cuanto al surgimiento del pecado, se remonta a Adan y Eva, o a veces a los angeles caidos (Gn. 6:1ss). Mas fundamentalmente,
el pecado tiene su origen en el impulso maligno que es implantado por Dios, que seduce a pecar, y que puede y debe ser derrotado
mediante la observancia de la ley. Si eso no se hace, el pecado trae consecuencias tales como pecados ulteriores, la separacion de
Dios, la perturbacion del designio bondadoso de Dios, y los castigos como la enfermedad, la muerte y la condenacion eterna. Pero
con respecto a todas estas penas tenemos la oportunidad de arrepentirnos y retornar a Dios. Nosotros pecamos, pero Dios nos
muestra antes de morir el camino de la conversion.

[G. Stahlin y W. Grundmann, I, 289-293]
Uso lingistico e historia de duoptdvm, duaptnua, y duaptio antesy en el NT.

duoptdvm, que significa «no acertar», «fallar», aparece ya desde Homero y también se usa figuradamente para «quedarse corto
intelectualmente», «equivocarse», o «quedarse corto moralmente», «proceder mal». En la LXX predomina el sentido moral.

duaptnua denota el resultado de Guoptdvw, «fallay, debida primero a la insensatez, posteriormente, sobre todo en derecho, en el
sentido de «infracciony». En la LXX generalmente tiene un sentido moral o religioso, «pecado» o «castigo por el pecado». Es poco
comun en el NT.
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duoptio, que también desde un inicio se usa figuradamente, se refiere més a la naturaleza del acto. Es un término global con
aplicaciones intelectuales y legales asi como éticas, y puede abarcar todas las acciones incorrectas desde simples errores hasta
crimenes. Aristételes la define como falta de virtud debida a debilidad, accidente o conocimiento defectuoso. Posteriormente se
asocia a ella la culpa. [p 55] En la LXX es sinonimo de Gudptnue y comporta el sentido pleno de culpa moral y oposicién cons-
ciente a Dios, expresando la referencia hacia Dios con mayor claridad que ddikta o kokia. En el NT significa «ofensa contra Dios
con énfasis en la culpa», y se usa: a. para el acto individual (p. ej. Hch. 2:38; 1 Ti. 5:22; Ap. 1:5; 1 P. 2:22; Heb. 1:3), a menudo
teniendo en la mira la remision de los pecados (Mr. 2:5, Hch. 7:60), en Pablo por lo general s6lo en citas (p. ej. Ro. 4:7-8, aunque
cf. Ro. 7:5); b. para el pecado como naturaleza humana en su hostilidad contra Dios (p. €j. Jn. 9:41; 1 Jn. 3:5; 1 Co. 15:17; Ro.
3:20; Heb. 4:15); y c. para el pecado personificado (p. €j. Ro. 5-7; Heb. 12:1). Tras el tercer uso se halla la idea de un demonio
llamado «pecadoy, pero lo que tenemos en el NT probablemente es imagineria poética.

[G. Stdhlin, I, 293-296]
El pecado y la culpa en el griego clasico y en el helenismo.

El griego clasico no conoce la idea de pecado como enemistad contra Dios, sino sélo de defecto y culpa, e. d. de fallar el blanco
por error o por culpa. Se tienen en la mira los sentidos intelectual y artistico asi como el moral, e. d. toda falla en hacer lo correcto.
Para expresar la idea de culpa habia que afiadir otros términos.

La culpa surge por actos individuales, que antiguamente van desde la negligencia en el culto o el perjurio hasta las injusticias
sociales. Se conoce a causa de los infortunios infligidos por los dioses, como guardianes que son de la ley y el orden.

Hacia el siglo VI a.C. el mundo griego adquiere conciencia del enigma del destino humano y la inevitabilidad de la culpa. Los
misterios expresan esto con las ideas de culpa original (el destierro del alma en el cuerpo) y la amenaza de la muerte. Ahora se ve
la culpa como una perturbacion del orden, que debe compensarse mediante el sufrimiento. La culpa se asocia con la limitacion
humana (p. ¢j. de conocimiento), y por lo tanto es postulada por la vida misma. Tiene que ser aceptada y confesada. A esta culpa
inevitable se afade la culpa personal, cuando se falla en acatar las advertencias divinas, y en Ultima instancia por ignorancia. Por
tanto, un recto entendimiento conducira a una accion correcta (cf. Socrates y la tragedia griega), si bien el entendimiento puede
venir solo por medio del sufrimiento o los paradigmas del sufrimiento. Platon, sin embargo, pone un énfasis mayor en la eleccion
individual, mientras que Aristételes usa el grupo GuopTia para referirse a los errores, o a las desviaciones respecto a la norma, y lo
despoja de su ligamen con la culpa moral.

Después de Aristoteles, el racionalismo destruye el concepto serio de la culpa. Pero permanece la idea de fatalidad. En los
misterios y en el misticismo helenistico el grupo GuapTio se usa para el destino predeterminado que es la causa de la culpa pero
que elimina la responsabilidad personal, y entonces la redencion se ofrece mediante los ritos o mediante la yv@olg.

La religion frigia y lidia ofrece una excepcion con el concepto de la deidad omnipotente que quiere el bien y que castiga las
transgresiones tales como el no dar gracias, las infracciones cultuales y una serie de ofensas morales. La enfermedad es un castigo
por el pecado, el cual consiste en el acto, no en una disposicion interior, de modo que la expiacion apunta hacia la restauracion de
la salud o la normalidad cultual.

[G. Stahlin y W. Grundmann, I, 296-302]
El pecado en el NT.
Los Evangelios sindpticos y los Hechos.

En los sindpticos, el papel de este grupo es leve en comparacion con otros libros. Jesus no habla acerca del pecado, pero actia con
conciencia de él, y es consciente de ser su vencedor.

Su mision es proclamar el sefiorio divino en su palabra y su obra. Esta proclamacion evoca un sentido de distancia respecto a Dios

y asi conduce a la confesion y la conversion (cf. Le. 15:18, 21). El pecado significa culpa para con Dios, y por tanto exige peniten-
cia. Sabiendo que ha venido para llamar a los pecadores al arrepentimiento (Mt. 9:13), Jeslis acepta la solidaridad con ellos (Mt.
9:10), [p 56] trayendo victoriosamente el perdon (cf. Le. 5:8; 7:37ss; 19:1-2). Su actitud y palabra de perdén constituyen la irrup-
cion extraordinaria y escatologica del sefiorio divino, tal como se manifiesta en la Cena del Sefior (cf. Mt. 26:28 y Jer. 31:31ss).
Jesus es el siervo que mediante su muerte y resurreccion quita el pecado (cf. Is. 53:12). El pecado es imperdonable solamente
cuando las personas reconocen la mision de Jesus por el Espiritu Santo, pero la desafian y se le oponen (Mt. 12:31-32).

Que Jesus es el vencedor sobre el pecado es cosa que se expresa en su nombre (Mt. 1:21). La mision del Bautista prepara su
camino, con su llamado a la confesion (Mt. 3:6) y con el bautismo con miras a la remision (Mr. 1:4). Jestis mismo trae el cumpli-
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miento con la palabra y el acto de perdon. Los apdstoles contintian su ministerio con la proclamacion de la salvacion realizada. A
diferencia de Jesus, que la confiere por participacion, ellos llaman a sus oyentes a recibirla mediante el arrepentimiento (Hch.
2:38); la diferencia respecto al Bautista es que ahora ellos pueden declarar para el perdon una base consumada, no ya so6lo espera-
da. Aqui el sentido habitual de pecado es el acto individual, y de alli su uso normal en plural.

Juan.

También Juan presenta a Cristo como vencedor sobre el pecado, mas especificamente quitandolo en su muerte (cf. 1 Jn. 3:5). Esta
obra expiatoria tiene significacion universal (1 Jn. 2:2). Se basa sobre la propia impecabilidad de Jesus como aquel que realiza la
voluntad del Padre (Jn. 8:46). Aqui el pecado es toda accion que contradice la ordenanza divina (1 Jn. 3:4). Se deriva de la impie-
dad, es universal, involucra los pecados contra los demas, y acarrea la culpa y la separacion con respecto a Dios (Jn. 9:31; 1 Jn.
3:8) en servidumbre a la potestad demoniaca (Jn. 8:34). La mision de Jesus abre paso a una nueva situacion expresada en el térmi-
no kPLoLg, e. d. divisiéon y decision. La venida de Cristo muestra que el pecado es odio contra Dios. Frente a Cristo se toma la
decision que divide a los seres humanos (Jn. 9:41). Aquellos que rechazan a Cristo mueren en pecado (1 Jn. 5:16—17). Pero aque-
llos que lo reciben encuentran el perdon (1 Jn. 1:9). La liberacion del pecado se logra en la comunidad, donde los creyentes nacen
de Dios, reciben la fe y el conocimiento, y realizan la nueva situacion en amor (cf. 1 Jn. 3:6, 9). Naturalmente brota la tension
porque los cristianos en realidad si pecan, pero pueden mantener una impecabilidad basica gracias al papel de Cristo como aboga-
do (1 Jn. 2:1) y a la intercesion mutua (1 Jn. 5:16). En el Apocalipsis, la obra de amor de Cristo nos libera del orden pecaminoso
del mundo (1:5). Su sangre tiene poder expiatorio. Nuestra tarea en el tiempo final es resguardarnos del creciente poder del pecado
(18:4-5). Mediante un acto final y definitivo, Dios destruira el dominio universal del pecado del cual ya hemos sido liberados.

Pablo.

La vision de Pablo se orienta hacia la obra de Dios en Cristo, la cual (1) viene a nosotros en la realidad especifica del pecado, y (2)
nos rescata de esa realidad y nos reconfigura.

b. La forma en que Pablo ve el pecado brota de su propia experiencia bajo la revelacion. Desde una irreprochabilidad legal (Fil.
3:6) es llevado a ver y confesar el pecado de perseguir a la iglesia (1 Co. 15:9), que era resultado de su intento de ser justo por su
propia cuenta, y por ende de su oposicion a Dios aunque fuera en el celo por su ley. Por eso para él el pecado es, en su raiz, hostili-
dad contra Dios. Entré en el mundo por medio de Adan (Ro. 5), y por lo tanto mediante la libertad, pero nos subyugé a si mismo y
nos acarreé como salario la muerte (Ro. 6:23). Es asi como Pablo conecta el pecado con el destino universal, pero no lo retrata
como una necesidad de nuestra condicion de criaturas. El acto de Adan, la muerte y la situacion general de pecado estan interco-
nectados. El juicio, revelado en Cristo, se basa en nuestro ser en cuanto tal. El estado de pecado existe a partir de Adan, pero so6lo
queda esclarecido por la ley, la cual da actualidad al pecado y revela su caracter (cf. Ro. 8:7), a saber, como culpa responsable en
enemistad contra Dios. Nuestra realidad carnal es pecaminosa, no en el sentido que el pecado se equipare con el cuerpo, sino en el
sentido que en nuestro ser carnal estamos determinados por el pecado. La ley conduce a pecados individuales al estimular deseos
que se oponen a la exigencia divina. La médula de los pecados individuales es el no reconocer a Dios (Ro. 1:21). Esto les da a
todos los pecados el caracter de culpa delante de Dios, y desemboca en el pecar [p 57] como castigo del pecado (Ro. 1:24ss). Al
usar la santa voluntad de Dios para aumentar su poder, el pecado tiene una cualidad demoniaca (Ro. 7:13), que nos esclaviza
(7:14) y nos entrega a la muerte, de modo que no podemos cumplir la ley (7:15ss; cf. Ef. 2:1). La ley, sin embargo, sigue desem-
pefiando su funcion santa al desenmascarar el pecado.

El acontecimiento de Cristo nos sorprende en esta realidad del pecado. Cristo viene de parte de Dios a juzgar el pecado y a
destruirlo (2 Co. 5:21). El Jesus sin pecado se hizo pecado en una expiacion vicaria mediante la crucifixion y la resurreccion. Cris-
to puede representarnos a nosotros a causa de nuestra solidaridad en el pecado. Es asi como el acontecimiento de Cristo vence el
pecado para todos nosotros. Su venida a nosotros nos libera del pecado y nos constituye de nuevo. Justificados por la fe, tenemos
la remision de los pecados (cf. Ef. 1:7). Mediante la comunion con Cristo en el bautismo, quedamos muertos al pecado (Ro. 6:2).
Habiendo muerto al pecado, estamos libres de ¢l (6:7); ya no estamos bajo la ley (6:14); somos siervos de la rectitud (6:14), y no
tenemos porqué continuar en el pecado (6:1). La libertad respecto al pecado significa la obediencia de la fe (cf. 14:23) y se expresa
en el amor a los hermanos (1 Co. 8:12). Pero existe una tension entre la vida somatica, que esta entregada a la muerte, y la vida
pneumatica, que ha vencido a la muerte (Ro. 8:10). Esta tension contintia hasta que Cristo vuelve otra vez para abolir definitiva-
mente el pecado y la muerte (1 Co. 15:26).

Los otros escritos del NT.

Hebreos considera el pecado desde el punto de vista cultual, presentando a Cristo como sumo sacerdote verdadero y sin pecado
que presenta la unica ofrenda por el pecado, en contraste con los sumos sacerdotes humanos que presentan numerosas ofrendas por
si mismos y por el pueblo. La ofrenda de Cristo pone fin al culto, trayendo el perdon e iniciando la era mesianica (10:17-18). Los
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creyentes, en el presente tiempo de afliccion, han de resistir el pecado (12:1) y evitar especialmente el pecado deliberado de la
apostasia (10:26).

Santiago hace derivar el pecado del deseo, lo conecta con la voluntad, y encuentra su término en la muerte (1:14—15). El pecado es
un acto (2:9) e incluye el fallar en hacer el bien. La confesion y la oracion traen el perdon (5:15-16). El rescatar a otros del pecado
€s un ministerio cristiano (5:19-20).

1 Pedro proclama a Cristo como vencedor sobre el pecado mediante su sumision voluntaria y su muerte expiatoria como siervo del
Sefior (2:22, 24; 3:18).

En el NT como un todo, el rasgo decisivo es la comprension que Cristo es vencedor, y que en él y con ¢l ha amanecido la nueva
edad. Su victoria es una victoria sobre el pecado, el cual es (1) una realidad que socava a la humanidad, y (2) un rechazo de la
exigencia de Dios en una autoafirmacion humana. La victoria consiste en la accion salvifica mediante la cual el pecado queda
perdonado y la vida se constituye de nuevo.

[W. Grundmann, I, 302-316]
apoptwlog [pecador, pecaminoso], dvopdptnrog [sin pecado]
ApopTwAOg (— tehwvng, doepric, ddikog). Con el significado de «pecador» o «pecaminoso», este término puede constituir un
juicio de valor respecto a una categoria de personas (cf. Mr. 2:16) asi como una descripcion de nuestra relacion natural con respec-
to a Dios.

auoptwiog en el mundo griego y helenistico.

La idea basica es del que «no aciertay o «falla». Se usa para: a. los inferiores intelectualmente, y b. los inferiores moralmente.

Aparece en inscripciones en un contexto religioso, pero dificilmente parece tener el sentido religioso pleno de pecador.

Ni los estoicos, ni Filon y Josefo, usan este término para el pecador.

[p 58] 4. Parece no haber estado plenamente conectado con GuoETio en el mundo griego, ni haber tenido mucho uso literario,

B.

porque se trataba de un término popular con un tono irénico o desfavorable. Sugiere una negacion desordenada de lo correcto y
acostumbrado, y es fuertemente derogatorio, si no es que se trata de un verdadero insulto.

duaptwidg en la LXX y sus equivalentes hebreos.

En cambio, el término es comun en la LXX, principalmente como equivalente del hebreo p¥9, ya sea como adjetivo o como
sustantivo.

Su uso es predominantemente para los «pecadores» de los Salmos, que son los opuestos a los justos, e. d. judios que se jactan de la
ley y de la alianza pero que quebrantan los mandamientos (Sal. 10:7), orgullosos de su insensatez (49:13), que confian en las ri-
quezas (49:6), que oprimen a los demas, y que incluso se desentienden de Dios. Un elemento basico de este juicio polémico es la
idea que estos pecadores tienen una actitud incorrecta con respecto a la ley y por ende con respecto al Dios cuya voluntad revela.
También los justos pueden volverse pecadores, pero no son pecadores en ese sentido mas profundo en el cual el pecado abarca, no
solo ciertos actos, sino la actitud completa y la vida que ella produce. Este uso contintia en el judaismo tardio con un énfasis aun
mayor en la consideracion por la ley, el estudio de la cual es lo unico que nos puede resguardar del pecado, y el rechazo de la cual
significa la separacion de Dios. Tanto en el AT como entre los rabinos el término tiene un acento un tanto despectivo.

duoptwhog, obviamente, se adapta bien para expresar lo que el término hebreo significa, pero al hacerlo asi adquiere un caracter
mas volitivo, puesto que la ley como revelacion de la voluntad de Dios exige una decision. También se convierte en un término
religioso, porque ahora entra en relacion con el concepto de Dios.

El desarrollo del concepto del pecador en el judaismo tardio.

a. Para los rabinos la ley es una manifestacion de Dios a Israel y a la humanidad entera. Mediante ella el Dios santo santifica a su
pueblo. Esto significa que aquellos que tienen la ley son por naturaleza santos, mientras que aquellos que estan fuera de ella (los
gentiles) son por naturaleza pecadores.
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Aquellos que tienen la ley y la guardan son resguardados del pecado en un sentido ético, y no solo en un sentido legal; pero los
que estan fuera de Israel no tienen una posibilidad analoga. Esto se debe a su rechazo de la ley, y se pone de manifiesto en su ido-
latria, su impureza ritual, su ausencia de ética sexual, y su mala conducta generalizada.

Esto sugiere que los justos, si bien pueden cometer pecados, no se conciben a si mismos como pecadores en un sentido absoluto.
Las ideas de la pecaminosidad general y del pecado colectivo estan presentes, pero también se afirma la posibilidad de la impeca-
bilidad por medio de la ley (cf. Lc. 18:11-12; Fil. 3:6), y hay un sentido de distincion respecto a los «pecadoresy» mediante una
relacion positiva con la ley. Ni siquiera el pecado de los gentiles es un destino impuesto, sino que se da por decision historica.

El Nuevo Testamento.

Evidencia léxica. En el NT duaptwAog, que es tanto un adjetivo como un sustantivo, sigue teniendo un matiz derogatorio y se
usa: a. para los que viven en oposicion consciente a la voluntad de Dios en la ley (cf. Mt. 9:10), o la mujer en casa de Simoén (Lc.
7:37), a diferencia de las personas respetables (Mt. 11:19; cf. 1 Ti. 1:9; Stg. 4:8); b. por parte de los fariseos para referirse a aque-
llos que no guardan las ordenanzas, e. d. la mayoria de la gente, inclusive Jesus y sus discipulos (cf. Mt. 9:13; 12:1ss; 15:2); c. por
parte de los judios para referirse a los gentiles (Mt. 26:45; Ga. 2:15), uso que se evita en los Hechos; d. para la humanidad culpa-
ble, mientras esta todavia sin Cristo y sin reconciliarse (Ro. 5:8; Ga. 2:16ss); e. para individuos que han incurrido en culpas especi-
ficas (Lc. 13:2; 15:7, 10; Heb. 7:26); y f. en forma adjetiva en todos los sentidos mencionados. En Romanos 7:13 GuapTtio se
vuelve [p 59] GuopTtwhOg mas alla de toda medida, en el sentido que la ley le da al pecado conciencia de si mismo y asi saca a la
luz su naturaleza y abre el camino para liberarse de él.

La actitud de Jesus.

Tomando en cuenta la realidad del pecado, aunque sin analizarla, Jesus adopta las formulas en boga (no de manera irénica) y las
utiliza en su mision. A los que son llamados pecadores los considera verdaderos pecadores y los atrae hacia si, haciendo ver que el
verdadero obstaculo es un sentido de rectitud antes que un sentido de indignidad, puesto que Jesus ha venido a satisfacer la necesi-
dad del pecado.

Entonces €1, con la mediacion de una total comunion con él mismo y con Dios, acepta a las personas tales como son, exigiendo
solo una confesion de la necesidad, no de pecados especificos, contraponiendo la idea que una relacion correcta con Dios viene por
medio de la observancia legal, e induciendo, mediante su bondad, santidad y majestad, a una renuncia a la voluntad egoista y a una
disposicién a la obediencia absoluta. Solo rara vez se usa GUAPTWAOS en una descripcion que alguien hace de si mismo (cf. Le.
5:8; 18:13); Jestis no exige una conciencia de pecado hasta el punto de un abyecto desprecio o condenacioén de uno mismo.

También los justos necesitan una nueva relacion con Dios. Jesus no dice que la rectitud de ellos sea pecado, pero juzga su caracter
interno como algo que satisface solo las normas humanas y no las divinas, y que conduce a la complacencia, el orgullo y la cruel-
dad, de modo que los justos también son llamados al arrepentimiento. De este modo Jests trasciende la distincion entre justos y
pecadores, pero al hacerlo asi trac un ofrecimiento universal de perdon y de una relacion nueva y sumisa con Dios, en la cual el
tnico limite para que Jests pueda quitar el pecado es la oposicion de la persona a que le sea quitado.

La actitud de los escritores del NT. Es la misma que la de Jesus, con la excepcion que la cruz les impide a los escritores del NT
considerar como pecadores s6lo a los demas. Por eso GuapTmAOC es poco comin fuera de los sindpticos y no aparece en los
Hechos, mientras que en Juan solo lo usan los fariseos. Para Pablo es un término fuerte que ¢l se aplica a si mismo, y que significa
el rechazo del sefiorio de Dios. La nueva caracteristica es la ausencia de frontera alguna entre pecadores y justos, pues la nueva
frontera se halla entre aquellos que todavia estan sujetos al pecado y aquellos que en Cristo han sido rescatados del pecado y pues-
tos al servicio de Dios. Se trata de una frontera mas clara, pero no involucra ningln sentido de superioridad, puesto que los creyen-
tes no se engrandecen a si mismos como justos, sino que engrandecen la gracia mediante la cual han llegado a ser justos, y procu-
ran sefalarles a todos los seres humanos este camino de gracia, puesto que también es para todos ellos.

dvoudptntog. Esta palabra, que se encuentra desde el tiempo de Herodoto, es comiin y significa «sin falta», ya sea en un sentido
general o en un sentido figurado aunque no necesariamente moral o religioso. Aparece tres veces en la LXX, en 2 Macabeos 8:4
para «sin culpa ante Dios». Filon la usa sin referencia alguna a Dios, pero si tiene esa referencia en su unica aparicion en Josefo,
La guerra de los judios 7.329.

El tinico ejemplo del NT es en Juan 8:7, donde Jesus desafia a los que estén sin culpa a que lancen la primera piedra contra la mu-
jer sorprendida en adulterio. El significado obvio de dvaudptntog es sin culpa ante Dios, pero el contexto parece descartar cual-
quier referencia especifica al pecado sexual. Algo extrafio es que esta palabra no se use para referirse a la impecabilidad de Jesus,
quizas para destacar la grandeza de su libertad respecto al pecado, al evitar cualquier insinuacion de que se trataba de una mera
incapacidad de pecar.
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[K. H. Rengstorf, I, 317-335]
GUEUTTTOC — UEUPOUAL; ALUETOVONTOS — UETOVOEM
[p 60] duriv [Amén]

ing en el AT y en el judaismo. El AT usa este término tanto en relacion con individuos como con la comunidad: 1. para

confirmar la aceptacion de tareas cuya realizacion depende de la voluntad de Dios (1 R. 1:36); 2. para confirmar la aplicacion de
amenazas divinas o maldiciones (Nm. 5:22), y 3. para atestiguar la alabanza a Dios en respuesta a la doxologia (1 Cr. 16:36). En
todos los casos se da a entender un reconocimiento de lo que es valido o vinculante. En el judaismo se usa ampliamente el Amén,
p. €j. en respuesta a alabanzas, a la bendicion aarénica de Numeros 6:24ss, a votos y a oraciones. Denota el asentimiento, o en el
caso de un voto el compromiso, o al final de la propia oracién la esperanza de que se cumpla. Por lo general la LXX traduce el
término hebreo por Y€voLTo, que mantiene la idea de validez pero debilita la de compromiso con una afirmacion.

dunv en el NT y en el cristianismo primitivo. En su mayor parte el NT toma el término hebreo tal como est4, y lo usa en tres
maneras.

Como aclamacion en el culto, significa respuesta (Ap. 5:14; cf. Justino, Apologia 65.3; Did. 10.6).

En la conclusion de oraciones y doxologias (p. ej. Ga. 1:5; Ef. 3:21; 1 Ti. 1:17; 1 Clem. 20.12 para doxologias; 1 Clem. 45.8;
Mart. Pol. 14.3 para oraciones), expresa la prioridad de la oracion y la doxologia. En las mismas lineas puede aparecer al final de
una profecia (Ap. 1:7) o de un libro (Ga. 6:18; Ap. 22:20). También se puede poner al inicio de una doxologia, especialmente
cuando se hace una transicion (Ap. 19:4). En Apocalipsis 1:7 se coloca cerca del Si divino, pero Apocalipsis 22:20 muestra que es
la respuesta de la iglesia al Si divino, el cual es aqui la base de la peticion escatologica. En 2 Corintios 1:20 el sentido es el mismo,
porque el Si de Dios en Cristo es el fundamento firme para el Amén de la comunidad. Cristo mismo como testigo veraz puede ser
llamado «el Amén» en su propia respuesta al Si divino que es declarado en él (Ap. 3:14).

Cuando Jesus coloca el Amén antes de sus propios dichos, tanto en los sindpticos como (duplicado liturgicamente) en Juan, de lo
que se trata es de enfatizar la verdad y validez de los dichos al reconocerlos ¢l mismo. Los dichos varian en contenido, pero todos
tienen que ver con la historia del reino de Dios en cuanto ésta se halla vinculada a su propia persona, de modo que en el Amén
tenemos toda la cristologia como en una cépsula. Al reconocer su propia palabra, Jests la afirma en su vida y por lo tanto la con-
vierte en exigencia para los demas.

[H. Schlier, I, 335-338]
AULAVTOC — ULOLLV®
auvog, dpnv, dpviov [cordero]

auvog. Atestiguada desde tiempos clésicos y usada en la LXX, esta palabra aparece cuatro veces en el NT, siempre con referencia
a Jestis como el cordero inocente que padece de manera vicaria por otros (Jn. 1:29, 36; Hch. 8:32; 1 P. 1:19). Puesto que el judais-
mo no llama cordero al Redentor, se han buscado dos origenes: primero, en el hecho que el siervo del Sefior en Isaias 54:17 (cf.
Hch. 3:13; 4:27) es comparado a un cordero (cf. Hch. 8:32), y segundo, en que Jesus fue crucificado en la Pascua y asi llegd a ser
visto como el cordero pascual (1 Co. 5:7). También el idioma arameo podria ofrecer una base, ya que usa una misma palabra para
«cordero» y para «muchacho o siervo». Asi, en Juan 1:29, 36 se podria considerar que el Bautista estaba describiendo a Jesis co-
mo el siervo de Dios que quita el pecado del mundo en una ofrenda vicaria de si (Is. 53). Pero el escritor, en griego, percibe una
referencia al cordero pascual (cf. Jn. 19:36) cuya sangre borra los pecados (— 0lpw) mediante la expiacion. En todo caso la des-
cripcion de Jests como Guvog expresa: 1. su paciencia en el sufrimiento (Hch. 8:32), 2. su impecabilidad (1 P. 1:19), y 3. la efica-
cia de su muerte vicaria (Jn. 1:29; 1 P. 1:19), la cual, como la Pascua, inicia una nueva edad, trae la redencion (del pecado), y esta-
blece el pueblo de Dios (ampliado ahora a los creyentes de todas las naciones).

[p 61] domnv. Esta palabra para «cordero» aparece solo en Lucas 10:3, donde, en antitesis a los lobos, expresa: 1. la situacién peli-
grosa de los discipulos indefensos, pero también 2. la certeza de la proteccion divina.

dpoviov. Originalmente un diminutivo de dp1v («corderito»), y presente cuatro veces en la LXX (p. ¢j. Jer. 11:19), esta palabra
aparece en el NT una vez en Juan 21:15, y 19 veces en el Apocalipsis. «Mis corderos» de Juan 21:15 son los miembros de la co-
munidad como objeto del cuidado amoroso de Jesus. En el Apocalipsis, Cristo mismo es llamado dpviov 28 veces, y el anticristo,
como antitipo suyo, es llamado dpviov una vez. A veces se arguye que aqui la traduccion correcta es «carneroy», en vista de las
referencias a los siete cuernos (5:6) y a su ira (6:16—17) y su combate (17:14). En efecto, hasta se hace una conexion con el zodia-
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co. Pero Daniel 8:3 sugiere los siete cuernos, mientras que hay poca justificacion filoldgica para «carnero», y el hecho que el
dpviov esté «degollado» ofrece un lazo con la idea de Jestis como cordero sacrificial (Guvog). Como Redentor y Jefe, el cordero
del Apocalipsis: a. derramd su sangre de manera vicaria (5:9) y lleva las sefiales de su inmolacion (5:6); b. ha derrotado la muerte
(5:5-6) y es omnipotente y omnisciente (5:6); c. asume el gobierno divino, abriendo el libro (5:8ss), recibiendo adoracion (5:8ss),
estableciendo un reinado de paz (7:9), venciendo a las potestades demoniacas (17:14), y juzgando (6:16—17; 13:8); y d. es Sefior de
sefiores y Rey de reyes (17:14), que celebra su banquete de bodas junto con la comunidad (19:9) y que comparte el trono de Dios
para gobernar a su pueblo (22:1, 3).

[J. Jeremias, I, 338-341]
Gumelog [vid]

Jesus se compara a si mismo con la «vid» en Juan 15:1ss para mostrar que los discipulos dependen de la comunion con €l y de su
alimentacion intensa por parte de Dios. Jesus es la «vid verdadera», no en contraposicion a las vides fisicas, sino en contraposicion
a otros que en sentido figurado podrian llamarse vides. La imagen es comun en el AT, p. ¢j. para Israel (Os. 10:1) y para la esposa
(Sal. 128:3); también se usa para la sabiduria (Si. 24:17), y el Mesias (Ap. sirio de Baruc 36ss). En textos tardios del Cercano
Oriente el término designa a mensajeros celestiales y seres del mundo de la luz, y podria ser en contraposicion a ellos que Jests es
llamado la «vid verdadera».

[J. Behm, 1, 342-343]
duounog, dumuntog — uduog; dvapaive — Batvw; dvayyelhom — dyyehia; dvayevvdm — yevvam
avaywvooko [leer], avayvmoig [lectura pablica)

dvayLvmoko significa «conocer exactamente», «reconocer», y se usa principalmente para referirse a la lectura (ptiblica), p. ej. de
una carta (Hch. 15:31; 1 Ts. 5:27) o del letrero sobre la cruz (Jn. 19:20); generalmente el AT (Mr. 2:25, etc.), publicamente en
Lucas 4:16; Hechos 13:27; el apocalipsis de Daniel (Mr. 13:14); la profecia del Apocalipsis (Ap. 1:3); y el NT (Justino, Apologia
67.3-4). dvayvwolg, que significa «conocimiento» o «reconocimiento», se usa también para la lectura publica, por ejemplo de
documentos o del AT, y aparece en este sentido en el NT (p. ej. Hch. 13:15; 2 Co. 3:14; 1 Ti. 4:13) y en la iglesia antigua (p. e¢j.
Clemente de Alejandria, Pedagogo 2.10.96.2).

[R. Bultmann, I, 343-344]
avaykdtom [obligar], dvaykaiog [apremiante, necesario], Gvaykn [obligacion, compulsion, necesidad]

dvayk- fuera del NT. La raiz se refiere basicamente a la compulsién u obligacion y los medios para obligar. Como condicién
necesaria de la vida, puede ser 1. un principio cdsmico, primero personificado como la divinidad del ser, luego racionalizado como
necesidad inmanente, luego vuelto a personificar en el helenismo como la fuerza inescrutable que domina toda la realidad. En el
dualismo cosmologico puede ser también 2. la fuerza imperativa o coaccion que se opone al espiritu, de modo [p 62] que el princi-
pal propésito en la vida ética consiste en sujetarla a la razon. En el AT la palabra griega se usa para traducir un término hebreo que
significa «fuerza imperativay», no en el sentido de una condicion natural, sino de las aflicciones impuestas por la divinidad, como la
persecucion o la enfermedad. La teologia rabinica usa el equivalente para referirse a la tribulacion mesianica.

dvayk- en el NT. Dado que el reconocimiento de Dios como Creador y Preservador del mundo no deja cabida a la necesidad, el
NT como el AT usa este término: 1. para expresar una situacion de necesidad, como puede ser a. la tribulaciéon mesidnica (Lc.
21:23), y b. las aflicciones de Pablo (2 Co. 12:10) o de la comunidad (1 Co. 7:26); 2. para describir el oficio apostdlico: es un im-
perativo divino al que Pablo no puede escapar y que es parte del plan de salvacion de Dios (1 Co. 9:16); 3. para denotar el orden
divino (Ro. 13:5; Mt. 18:7).

[W. Grundmann, I, 344-347]

AVAYVOOLS — AVayLVookw; dvadelkvuul — delkvout; avotdm — Con; dvadepa, dvodeuatiCm, dvadepa — dvatidnut;
AVAKOVICW, AVAKOLVOm, GVoKaivwolg — KaLvOS; AVOKOAUTTTO — KOATTT; GVAKELMOL — KETUOL; OVOKEQAAULO® —
KEQOAN; AVaKEATw — KOATW; AvaAaupavw, Avainupls — Aaufdve; dvokpivem, AvAaKoLoLog — KOLvm

avaloyia [proporcion]

dvahoyog, «correspondiente al AOyog»; de ahi dvahoyio, «correspondencia», «proporcién». En Romanos 12:6 el carisma de
profecia debe darse en correspondencia con la fe, no como lo que se cree (cf. vv. 3, 6), sino como el creer mismo. No puede haber
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ejercicio alguno de dones tales como el de curacion si no hay fe, pero puede haber un ejercicio inauténtico de la profecia (cf. 1 Co.
12:10; 14:29). De ahi el recordatorio que el profetizar ha de hacerse en proporcion a la fe de uno.

[G. Kittel, T, 347-348]
dvdhvolg, dvalim — AMw; AvaudpTnTog — GUaPTWAOS
avapvnotg [recuerdo, memoria], vtéuvnorg [recuerdo, memoria]

dvauvnolg significa «recuerdo» o «memoria». En Hebreos 10:3 las ofrendas por el pecado no pueden quitar los pecados, pero nos
hacen recordarlos (cf. Nm. 5:15). En 1 Corintios 11:24 los cristianos han de efectuar la Cena del Sefior en una memoria de Jests
que tiene forma de representacion activa al repetirse la accion de Jesus y los discipulos. En 2 Timoteo 1:5 y 2 Pedro 1:13; 3:1,
VITOUVNOLS tiene en gran medida el mismo sentido.

[J. Behm, I, 348-349]
Avaveow — VvEog; AVAELog — GELog
avamavw [hacer descansar], dvamavoig [descanso], émavamovm [descansar sobre]

dvamodw. a. «Hacer cesar»; b. «dar descanso», «refrescar»; c. «descansar»; d. «permanecer en descanso»; e. «descansar sobre.
En el NT la palabra puede indicar el descanso corporal (c), como en Marcos 6:31, pero es mas comun que denote el refrigerio (b),
como en 1 Corintios 16:18. En el Apocalipsis tiene una referencia escatologica, «descansar del trabajo» (b) en 14:13, y en 6:11
«demorarse», e. d. aguardar (d). El Espiritu de Dios es el sujeto en 1 Pedro 4:14: «descansar sobre» (e). En Mateo 11:28, la obra
salvifica de Cristo ha de dar descanso (b).

[p 63] dvamavolg. a. «Cesex, «interrupciény»; b. «descanso»; c. «lugar de descanso»; d. «dia de descanso». En lugar del descanso
dado por la sabiduria, Jesus ofrece verdadero descanso (b) con el evangelio (Mt. 11:28-29). En Apocalipsis 4:8 el sentido es sin
«cesar» (a); en Mateo 12:43 es «lugar de descanso» (c). émavosmavw. Palabra tardia y poco comun: a. «descansar sobre»; b. «re-
clinarse sobre». La paz se posara o descansara sobre la casa (a) segin Lucas 10:6, en tanto que lo que se designa en Romanos 2:17
es el descanso en la posesion de 1a ley (a).

[O. Bauernfeind, I, 350-351]

— KOTOITO®, KATOTOVOLE

AVATANEOW — TANEOW; AVAOTAOLE — AVIOTNUL; AVAOTAVPEOW — OTOVPOS; AVOOTPEP®, AVOOTOEOPT) — OTPEQPM
avatélho [surgir, levantarse], dvatoAt [surgimiento, salida]

dvatélw. «Hacer salir» o (intransitivo) «salir», que en el NT se usa para «surgir, brotar» en Hebreos 7:14 (cf. Jer. 23:5) o «salir,
amanecer» en 2 Pedro 1:19 (cf. Nm. 24:17) sin una distincion precisa.

dvatoh). 1. «Salida de un astro»; 2. «salida del sol» entendida como una cuarta parte del cielo, e. d. el oriente, ya sea como lugar
del bien (Ap. 7:2) o del mal (Ap. 16:12); 3. tal vez el Mesias en Lucas 1:78 (cf. Jer. 23:5; Zac. 3:8; 6:12 LXX), o el brillo de un
astro desde el cielo (cf. v. 79 y Filon, De la confusion de las lenguas 14). Justino y Meliton, en la iglesia antigua, ven en el adve-
nimiento de Cristo la salida de un astro (Justino, Didlogo con Trifén 100.4 etc.) o la aurora de la luz celestial.

[H. Schlier, I, 351-353]

avotifnu [presentar, exponer], mpoosavatiOnut [consultar], dva@epo [maldito], avddnua [maldito], karddepa [maldito],
avadepatitm [maldecir], katadepatitow [maldecir]

dvatiOnuy (mpooavotiOnue). Esta palabra, que en el NT sélo se usa en voz media con dativo de persona y acusativo de objeto,
significa «presentar uno su causa» (Hch. 25:14) o «exponer con una solicitud de consejo, aprobacion o decision» (Ga. 2:2).
spooavatiOnul tiene el segundo sentido: «someter para aprobacion, consideracién o juicio» en Galatas 1:16 y 2:6. La traduccion
«impartir algo» en 2:6 es lingiiisticamente insegura y no encaja en el contexto. «Imponer una carga adicional» es un sentido que no
esta apoyado por referencias externas (cf. Hch. 15:28).
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avadeua, dvadnua, katddepa. dvadeua y dvadnua son variantes que designan: a. «algo dedicado a la deidad», b. «algo puesto
bajo maldicion divinay.

El NT tiene el primer sentido s6lo en Lucas 21:5 (ofrendas en el templo).

Pablo usa el término para referirse a un objeto de maldicion. El llamar a Jesus «maldito» es una autocontradiccion para los
cristianos en 1 Corintios 12:3. En 1 Corintios 16:22, la idea que se transmite es la de entregar a la ira judicial de Dios (cf. Ga. 1:8;
Ro. 9:3). La disposicion de Pablo a hacer esto a favor de su pueblo (Ro. 9:3) es un caso supremo de su dedicacion al evangelio y a
su raza. katd0Ogua, palabra rara, es equivalente a dvaOeua (tal vez una forma més aguda) en Apocalipsis 22:3. En la Nueva Jeru-
salén no habra «nada maldito», como si lo hubo en el primer Paraiso (Gn. 3:17ss).

En Hechos 23:14 el significado es un voto u obligacion cuyo quebrantamiento lo coloca a uno bajo una maldicion.
avadeuoTilw, katadeuatilw. «Poner bajo anatemay, «maldecir». Los que en Hechos 23:12, 21 conspiraron contra Pablo se
colocarian bajo una maldicion, o bajo el juicio de Dios, si no hacian todos los esfuerzos por cumplir con su obligacion. En Marcos

14:71 Pedro se pone bajo una maldicion si estd mintiendo, [p 64] o esta poniendo a la gente bajo una maldicion si ellos llegan a la
conclusion que él es un discipulo. kataOepoTiCw tiene el mismo sentido en el pasaje paralelo de Mateo 26:74.

[J. Behm, I, 353-356]

AVAPEPW — PEQPW; AVAPVELS — Ppuym; dvdplConar — dvrip

avéykinrog [irreprochable]

El término GvéykAnTOg significa «irreprochable», «sin culpa», normalmente en un sentido cotidiano e inclusive formal.

El NT lo usa en este sentido mas general cuando Tito debe asegurarse que los presbiteros —y Timoteo que los didconos— sean
«rreprochables» (Tit. 1:6; 1 Ti. 3:10).

El término tiene un sentido mas religioso en 1 Corintios 1:8 y Colosenses 1:22. Los cristianos son sin culpa, y seran presentados
como tales en el juicio, sobre la base de la reconciliacion lograda por la muerte y resurreccion de Jesus (cf. Ro. 8:33-34). Se dan
por supuestas la ayuda de Dios (1 Co. 1:8) y la perseverancia en la fe (Col. 1:23).

[W. Grundmann, I, 356-357]
Avektog — Gvéyw; dveleruwy, dvéleog — Eheog
aveEepevvnrog [inescrutable]

Esta palabra postclasica significa «inescrutable» y se usa en Romanos 11:33 para referirse al misterio del modo de juicio de Dios
para con Israel, que conduce a la gracia. El término da a entender que a la pregunta del significado de este juicio no se le puede dar
ninguna respuesta humana tedrica.

[G. Delling, 1, 357]

AveELKaKkog — Kokog

aveEuyviaortog [insondable]

El sentido «indetectable» solo se halla en el uso biblico y postbiblico (p. ej. Job 5:9; 9:10 LXX). En el NT la palabra figura en
Romanos 11:33 y Efesios 3:8. El paralelismo en Romanos 11:33 sugiere una fuente poética (con un resabio gnostico). Efesios 3:8,
en su contexto, apunta en la misma direccion. Ireneo (Contra las herejias 1.10.3) cita Romanos 11:33 en su polémica antigndstica.
[E. Peterson, I, 358-359]

AvertiAnuittog — AauBavw; dveolg — avinut

avéyo [soportar, sobrellevar], dvektog [tolerable], avoyi [tolerancia, paciencia]
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«Recibiry, «tomary, «aguantary», «soportar». Es asi como uno «recibey» la palabra (Heb. 13:22; 2 Ti. 4:3), «acepta» a las personas
(2 Co. 11:1), las «soporta» (Mr. 9:19), «recibe» o «aguantax» las aflicciones (2 Ts. 1:4), y «sobrellevay en forma absoluta (1 Co.
4:12); cf. en forma absoluta el adjetivo verbal dvektdg («tolerable») en Lucas 10:12.

«Refrenarse a si mismo»; esto Dios lo hace ya sea para nuestra destruccion (Is. 64:12 LXX) o en su misericordia (Is. 42:14 LXX).
En Isaias 63:15 LXX el sentido se funde con el de «tolerar». El sustantivo dvoy1 en Romanos 2:4 y 3:25 es su «tolerancia» para
juzgar (conectada con su bondad y paciencia en 2:4 y su perdon en 3:25).

[H. Schlier, I, 359-360]
[p 65] avijkel [conviene]

dvrikel denota «lo conveniente o apropiado», con una sugerencia de «obligatorio» en Filemoén 8. En Efesios 5:4 la idea es de «lo
que no corresponde» porque los creyentes son santos en Cristo. La impropiedad puede coincidir con el juicio del mundo, como en
Colosenses 3:18, o ir contra él, como en Efesios 5:4.

[H. Schlier, I, 360]
avijp [hombre, marido], avdpitopor [portarse como hombre]
dvrp fuera del NT.

La palabra es comun para decir «hombrey, con adjetivos o sustantivos que denotan la funcion.

También denota la especie humana: a. para diferenciarla de monstruos fabulosos o dioses, y b. en el sentido de los habitantes de
un lugar.

Puede significar especificamente el varon.

También se puede usar con el significado de marido (Ex. 21:22 LXX).

También puede denotar un varén adulto por contraposicion a un muchacho.

También puede tener el sentido de la hombria plena, como fuerza natural absolutizada.
avrjp en el NT.

Donde el término es mas comun es en Lucas; para el sentido 1. ver Hechos 3:14; 18:24.

a. Este sentido figura en Lucas 5:8; Santiago 1:20; se diferencia principalmente de los espiritus o de los animales. b. Este es un uso
comun ya sea para los seres humanos en general, como en Mateo 14:21, o para la poblacién de un lugar, como en Mateo 14:35.

Habitualmente la diferenciacion sexual se expresa de diferente modo, pero cf. Lucas 1:34.

El uso para decir marido aparece en Marcos 10:2; Romanos 7:2—4; los cddigos familiares en Efesios 5:22ss; Colosenses 3:18—19;
1 Pedro 3:1ss; las reglas para los oficiales en 1 Timoteo 3:2, 12; Tito 1:6. Si bien las esposas han de someterse a sus maridos, los
maridos han de mostrar el mismo amor no egoista que mostrd Cristo. El prometido ya puede ser llamado dvijp (Mt. 1:19; Ap.
21:2).

Este sentido subyace a 1 Corintios 13:11. En el NT dvip téhelog es figurado (p.¢j. Ef. 4:13; Stg. 3:2).

Este término no figura en sentido sexual en el NT, pero Lucas sugiere la dignidad de una hombria honorable y madura en Lucas
23:50; Hechos 6:3, 5; cf. 1:11. d&vdpeia no se usa en el NT, pero Pablo tiene dvdpiCopot en 1 Corintios 16:13 en su exhortacion a
permanecer firmes en la fe.

[A. Oepke, 1, 360-363]

AVOOLOLOYEW — OUOROYE®; AVOPWTAPETKOS — APETK®

GvBpwmog [hombre], avOpwmivog [humano]
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avBpwog

El «hombre» como especie: a. en cuanto diferente de los animales (Mt. 12:12), de los angeles (1 Co. 4:9), de Cristo (Ga. 1:12), y
de Dios (Mr. 11:30); b. en cuanto sujeto a la flaqueza (Stg. 5:17), la muerte (Heb. 9:27), el pecado (Ro. 3:4), el mal (Mt. 10:17), la
adulacion (Lc. 6:26), el error (Ga. 1:1). El giro katd GvOpwiov sugiere no solo la analogia con la esfera humana y la 16gica
humana (Ga. 3:15; 1 Co. 15:32), [p 66] sino también la naturaleza limitada del pensamiento y el comportamiento humanos en
comparacion con los de Dios (Ro. 3:5; 1 Co. 9:8; Ga. 1:11), a veces con énfasis en su naturaleza pecadora (1 Co. 3:3; 1 P. 4:6).

La palabra se usa al estilo semitico con un genitivo para sugerir una relacion (cf. Lc. 2:14; 2 Ts. 2:3: hombre de pecado; 1 Ti.
6:11: hombre de Dios).

Pablo usa la palabra en algunos conjuntos de antitesis: a. el hombre exterior (la dimension fisica) y el interior (la dimension que se
dirige a Dios) (2 Co. 4:16; Ef. 3:16); b. el hombre viejo (inconverso y pecador) y el nuevo (renovado en Cristo) (Ro. 6:6; Ef.
4:22ss; Col. 3:9-10); c. el hombre fisico y el espiritual (1 Co. 2:14-15).

«El hombre» es un término mesianico para referirse a Jesiis en Romanos 5:15; 1 Corintios 15:21, 47; Efesios 5:32; 1 Timoteo 2:5;
Hebreo 2:6; — vidog 100 dvBpwov. En cuanto al primero y segundo hombre de 1 Corintios 15:45, 47 — Addu y viog 10D
avlpwmov.

AvOpOITLVOG

Este término se usa con respecto a los seres humanos en tanto parte del mundo creado; cf. Santiago 3:7, donde se distingue entre
los humanos y los animales; 1 Pedro 2:13, donde mas probablemente el sentido sea «criatura humanay» mas que «instituciéon huma-
na», ya que no hay casos del uso de KtioLg en este ultimo sentido.

También se usa para distinguir a los seres humanos con respecto a Dios (Hch. 17:25), con énfasis en su limitacion (Ro. 6:19; 1 Co.
2:13; 4:3, en contraste con el juicio de Dios; 10:13, donde no se dice que la tentacion derive de nosotros, sino que no va mas alla
de nuestra endeble fuerza humana).

[J. Jeremias, I, 364-367]
avinu [soltar], Gveoig [descanso]

La idea basica es la del «relajamiento de una tensiony». avinui significa «soltar» o «aflojar» en Hechos 16:16; 27:40, y de manera
figurada «renunciar» en Efesios 6:9.

dveoug tiene el sentido de «mitigacion de la prision» en Hechos 24:23, pero en otros lugares tiene el sentido figurado de «descan-
so» o «refrigerion (cf. 2 Co. 2:13; 7:5; 8:13; 2 Ts. 1:7; con una referencia escatologica, cf. dvavELg en Heh. 3:20). dveolg no se
usa en el NT para «remision», ni en el sentido griego muy comtn de «licencia», «abandono de si».

[R. Bultmann, I, 367]

dvirttog — vimto

9 r 2 r 9 r -z b1 ’ -7z
aviotnu [levantar, levantarse], éEaviotnu [levantar, levantarse], avaotaoig [resurreccion], éEavaotaolg [resurreccion]
aviotnu, EaviotTnut

Sentidos de dviotdvar y éEaviotdval. En la Biblia estas palabras tienen los siguientes sentidos generales: a. «levantar»,
«despertar», «instituiry, «deportar», «colocar, armar», «reparar»; y en forma intransitiva, b. «levantarse», «despertarse», «recupe-
rarse», «levantarse» (p. j. para hablar, o en enemistad).

Estas palabras tienen también los sentidos especiales de: a. «dar inicio a una accién», b. «levantar descendenciay, c. «introducir» (a
un personaje en la historia), y d. «levantar o levantarse de entre los muertos».

La resurreccién en el mundo griego. Aparte de la transmigracion, los griegos hablan de la resurreccién solamente a. como una
imposibilidad, o b. como un milagro aislado de resucitacion. No tienen [p 67] ningin concepto de una resurreccion general; los
oyentes en Hechos 17:18 parecen pensar que dvA0TOOLS es un nombre propio (cf. 17:31-32).
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La resurreccion en el AT y en el judaismo. El AT relata casos individuales de restauracion a la vida (1 R. 17:17ss) y prepara el
terreno para la esperanza de una resurreccion escatologica general (cf. Ez. 37:1ss; Is. 53:10; Job 19:25ss; Sal. 73), pero esto solo se
vuelve especifico p. ¢j. en Isaias 26:19; Daniel 12:2. Los samaritanos y los saduceos rechazaban esa esperanza, la cual, sin embar-
g0, quedo solidamente establecida en el judaismo posterior, siendo espiritualizada por Josefo (inmortalidad) y por Filon (liberacion
mistica), si bien ninguno de los dos usa la palabra dvadotaolg.

La resurreccion en el NT.

El NT relata casos individuales de restauracion a la vida (Mr. 5:42; Hch. 9:40). Los relatos se caracterizan por la sobriedad y la
solemnidad, y los despertares no son simplemente milagros aislados sino signos mesianicos (Mt. 11:5; Jn. 11:25-26; Mt. 27:53).

Jesus predice su propia resurreccion (Mr. 8:31; 9:9; 10:34), y ésta es descrita como la obra del Padre que exalta al Sefior crucifica-
do a la gloria mesianica (Hch. 1:22; 2:24; Ro. 1:4; 1 Co. 15:1ss). En cuanto a la significacion de la resurreccion para el kérygma,
— £yelpw, OVZow.

La resurreccion de Jests es primicia de la resurreccion general (1 Co. 15:20; Col. 1:18). La logica de la fe se inclina hacia la
resurreccion a la vida (1 Co. 15:22; Ro. 8:11; Jn. 6:39-40). Hay sin embargo una resurreccion doble, pues los creyentes son levan-
tados primero (tal vez Lc. 14:14; Ap. 20:5-6; posiblemente 1 Co. 15:23-24, especialmente si TE\Og significa «el resto» y no «el
finy; 1 Ts. 4:16—17, aunque cf. Ro. 2:16; 2 Ts. 1:9-10; 1 Co. 4:5). La vida nueva es una posesion actual pero sigue siendo la meta
de la esperanza de la resurreccion y de su empefio (Fil. 3:11, el nico caso de ¢éEavaotaolg en el NT). 2 Timoteo 2:18 refuta el
error gnostico que la resurreccion ya ha tenido lugar, y 1 Corintios 15 combate la negacion de la resurreccion, probablemente por
ser demasiado materialista.

avaotools, $EovaoTtaols. Las palabras son equivalentes: a. «ereccidn» de estatuas, represas, etc.; b. «expulsion» de la propia
morada, y luego (intransitivamente) a. «acto de levantarse», p. €j. de la cama, o del suefio; b. «levantamiento» o «partiday; c. «re-
surreccion».

En el NT, el sentido 2.a. figura en Lucas 2:34: «caida y levantamientoy, e. d. juicio y salvacion. En otros lugares los términos en
cuestion sélo se usan con referencia a la resurreccion de Cristo (p. ej. Mr. 2:18; Jn. 5:29; Ro. 1:4; Heb. 6:2; Fil. 3:11).

[A. Oepke, I, 368-372]

b r 13
— gyelpw Com
dvoia — vodg; dvoula, dvouog — vOUog; Avoolog — O0L0g; dvoyxn — AvEX®W; AvVTaywviLoual — dywmv; dvidiloyuo —
AANAOOW; AVTOVOTTANEOW — TANEOW; AVTOTOSdWUL, AVTATOdOUA, AVIUTOS00LE — SdWUL; EVTATTOKPIVOUOL — KOLV®;
Aviéyw — Eyw

avri [en lugar de]

&vti, preposicion del periodo helenistico, no tiene en el NT el sentido de «en contra de» sino que se usa para: a. «en lugar de» para
denotar un reemplazo o equivalente (Ro. 12:17; 1 Ts. 5:15; 1 P. 3:9; Heb. 12:16), o una semejanza (1 Co. 11:15). De aqui se des-
arrollan los sentidos b. «en favor de» en Mateo 17:27, o «a cuenta de», y c. «por causa de» o «por esta causa» (Ef. 5:31), «porque»
(2 Ts. 2:10, &vti ToUTov). En Marcos 10:45 la posicién de dvti toAM®OV («por muchos») muestra que va con A)TPOV en vez de
con dotival, y por ello tiene el sentido a.: la vida inmolada de Jesus es precio suficiente para redimir a muchos. Incluso si lo po-
nemos con do¥val y le damos el sentido b., sigue portando un significado vicario, porque entonces Jests esta dando su vida «en
favor de» la vida malograda de los muchos.

[F. Biichsel, I, 372-373]
[p 68] avrtidikog [oponente]
dvtidikog fuera del NT.
El significado basico es «el oponente en derechoy, ya sea individual o colectivo (cf. Pr. 18:17 LXX).
Figuradamente el término significa entonces «el oponente en una disputa» (cf. Jer. 27:34 LXX).

La palabra significa entonces sencillamente «oponente» (Est. 8:11 LXX).
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Avtidikog en el NT. EI NT nunca usa el término en el sentido directo: 1. El sentido 2. figura en Mateo 5:25, que no es simple-
mente un consejo prudente, ya que el dvTidLkog es el hermano y el trasfondo es escatologico. Lucas 12:58 establece el mismo
punto con el mismo trasfondo, pero aqui es mas prominente la relacion con Dios que con el projimo.

En 1 Pedro 5:8 el uso se halla entre 2. y 3. Se abandona la imagen de una accion judicial, pero la idea de Satanas como acusador
(Job 1:6ss; Zac. 3:1; Ap. 12:10) sigue estando presente para dar color a la expresion. El sentido 3. es el significado obvio en Lucas
18:3, ya que la viuda no esta litigando ante una corte.

[G. Schrenk, I, 373-375]
avuhoppavopan [ayudar], avtikquyrg [ayuda], cuvavtihaufdvouon [apoyar]

La principal idea es la de «tomar» o «agarrar», pero con extensiones tales como «ayudar», «importar», y en la LXX «guardar» (Is.
26:3), «entrar en alianza con» (Miq. 6:6), asi como, predominantemente, «ayudar.

En el NT dvtihaufavouar tiene el primer sentido en Hechos 20:35 («tomar la causa de») y el sentido de «socorro» divino en
Lucas 1:54.

En 1 Corintios 12:28 dvtiknuaig no se refiere a asumir un cargo sino a «ayudar» en sentido general, e. d. no de milagros sino de
accion amorosa (cf. Hch. 6:1ss).

ovvavtihoupdvouol significa «tomar en la mano con» y tiene un sentido general en Lucas 10:40 (Marta y Maria) y un sentido
mas especifico en Romanos 8:26, donde el Espiritu se une a nosotros en la intercesion para configurar plegarias pneumaticas que
sobrepasan la comprension humana pero son escudrifiadas por Dios, quien conoce la mente del Espiritu.

[G. Delling, I, 375-376]

AVTIAVTPOV — Mw; AvTLuloBlo — woBog; AvTiTuItog — TUTOG; AVILYOLOTOS — YOLOTOS; GVUITOKLTOS — VITOKOLV®;
AVUTTOTAKTOC — TAOOW

Gvo [arriba], avotepov [arriba], dvw0ev [desde arriba]

Como adverbio de lugar, dvw significa «arriba» (0 «anteriormente») y se usa respecto al terreno, las montafias, la atmoésfera y el
cielo, este ultimo en el NT por lo general ya sea en un sentido material (Jn. 11:41) o religioso (cf. T& dvw en Jn. 8:23; Fil. 3:14).
La distincion arriba-abajo era importante entre los rabinos, con una medida de paralelismo entre lo que sucede arriba y lo que su-
cede abajo.

En Filon, la distincion entre Dios y el mundo esta conectada con la distincion cosmologica entre un mundo superior y uno inferior,
en el cual Dios esta en la cabeza y la materia en los pies (cf. gnosticismo). El judaismo y el NT no dividen el cosmos de esa forma,
ya que Dios es su Creador y Sefior, y por lo tanto Dios est4 arriba y todo €l mundo, como creacion suya, estd abajo. Asi la Gvw
kAflolg en Filemon 3:14 es el llamado de Dios en Cristo; el T dvw de Colosenses 3:1-2 se refiere a donde [p 69] esté Cristo a la
derecha de Dios; y el Padre, no «aquel mundo» es lo que se opone a «este mundo» en Juan 8:23; 13:1. De modo semejante, la
Jerusalén de arriba en Galatas 4:26 se describe en términos religiosos, de manera que su contrapartida es «la Jerusalén presente» y
no la que esta abajo. E1 NT si ofrece en el Apocalipsis descripciones del mundo venidero, sirviéndose para este fin de la idea de un
mundo de arriba y otro de abajo, pero su distincion basica no es entre esos dos mundos sino entre Dios como santo y eterno, por un
lado, y el mundo como pecador y transitorio, por el otro.

GvwBev. Tanto fuera como dentro del NT Gvwbev es un adverbio: a. de lugar, «desde arriba» (Mt. 27:51), y b. de tiempo «desde
un periodo anterior» (Hch. 26:5). Otros sentidos son entonces c. «desde el principio» (Lc. 1:3) y d. «de nuevo» (Ga. 4:9). En Juan
3:3, 7 el uso original se inclina en favor de «desde arriba», que es el tnico sentido que se conecta con Job 3:4 y Santiago 1:17 para
sugerir «de Dios». En otros lugares Juan usa dvw0ev en el sentido a. (3:31; 19:11, 23) y siempre describe el nacimiento en funcién
de su origen (1:13; 1 Jn. 2:29; 3:9; 4:7; 5:18; Jn. 3:5-6). El sentido d. ayuda a hacer un poquito mas inteligible la estrechez de
Nicodemo, y es considerado por Origenes y Crisdstomo, si bien ambos se inclinan fuertemente hacia a. Las versiones titubean
entre a. y d. La sugerencia que la intencion del autor es a la vez a. y d. no se puede demostrar.

[F. Biichsel, I, 376-378]

GEvog [digno], avagrog [indigno], dEwdm [considerar digno], keta&udw [considerar digno]
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dELog, AvaELog. Estrictamente «poner en equilibrioy, y por ende «equivalente» (p. ej. Ro. 8:18), con extensiones tales como «ser
apropiado» (1 Co. 16:4), «merecedor» (Mt. 10:10), «valioso», p. ej. de considerar o de aceptar (1 Ti. 1:15), o de alabar (Ap. 4:11),
«dignoy, casi en el sentido de «en condiciones de» (Ap. 5:2), y «correspondiente a» (Mt. 3:8).

En el NT se deja por fuera la idea de mérito; somos dignos del evangelio sdlo en cuanto que lo recibimos (cf. Mt. 10:11, 13; 22:8;
Hch. 13:46; Heb. 11:38; Ap. 3:4).

En muchas expresiones se pone con #£L0g ya sea un genitivo o un infinitivo para denotar la esfera de correspondencia (cf. Ro.
16:2). Pablo aconseja a sus lectores vivir dignamente del evangelio, de su llamamiento, y del Sefior (1 Ts. 2:12; Fil. 1:27; Col.
1:10; Ef. 4:1; cf. 3 Jn. 6), vinculando asi el motivo y la meta de la accion cristiana, el poder motivador que reside en la accion
previa de Dios. Por eso la advertencia de no recibir la Cena del Sefior indignamente (4v3EL0Q) no se refiere de manera legalista a
una cualidad moral, sino a una actitud determinada por el evangelio.

AELOW, KATOELOW
«Hacer digno», que es el sentido en 2 Tesalonicenses 1:11.

«Considerar digno», «valorar». El uso que hace el NT del compuesto kataEtow (Lc. 20:35; Hch. 5:41; 2 Ts. 1:5) ayuda a destacar
el hecho que en nosotros mismos no somos dignos del don divino de la gracia.

«Considerar correcto» (Hch. 15:38).
[W. Foerster, I, 379-380]

dopatog — Opdw; dmoyyéhhw — dyyehla; dmaildevtoc — modevw; dmartéw — aitéw; dmalidoow — AANGOOW;
dmadloTpLow — GAAOC

[p 70] dmavinoig [encuentro]

En 1 Tesalonicenses 4:17 habra, al regreso del Sefior, un arrebatamiento de su pueblo para ir a su encuentro. La palabra
AmdvInoLg se usaba para la bienvenida publica que se daba a visitantes importantes. De un modo parecido los cristianos le daran
la bienvenida a Cristo, aclamandolo como Sefior.

[E. Peterson, I, 380-381]
GmaE [una vez, de una vez por todas], épdeE [a la vez, de una vez por todas]
dmog

«Una vez», a. como concepto estrictamente numérico, usado en el NT con referencia a la obra singular e irrepetible de Cristo
(Heb. 9:25-26), con un énfasis adicional por medio de (1) la referencia al tiempo final, (2) la doble repeticion en los vv. 27-28, y
(3) la aplicacion en el v. 28, donde Cristo es la ofrenda tnica asi como el tinico sumo sacerdote. Entonces el término asume signi-
ficacion para la segunda venida de Cristo asi como para la primera (Heb. 12:26): «alin una vez», e. d. «por ultima vez». b. «Una
vez» como concepto de tiempo indefinido, «cuando», «despuésy, etc., que en el NT solo aparece en una leccion de 1 Pedro 3:20 y
tal vez en Hebreos 6:4; 10:2.

«De una vez por todas», que se usa en el NT respecto al estado cristiano definitivo y al tnico bautismo (Heb. 6:4): «los que una
vez ... gustaron» sugiere un dicho proverbial al estilo de «el que una vez probo la sangre»; es ilogico dejar ir el don otra vez. En
Hebreos 10:2 el punto es que mediante las antiguas ofrendas no habia una purificacion que sirviera de una vez por todas. Judas 3
se refiere a la naturaleza definitiva de la ensefianza cristiana («la fe») en virtud de la cual conocemos todo lo que se necesita para la
salvacion, y que por lo tanto debemos mantener firmemente.

gpaTTOE
«A la vez», «juntos», en el NT (1 Co. 15:6).
«De una vez por todasy, con referencia a la singularidad de la muerte de Cristo (Ro. 6:10), mediante la cual el pecado y Cristo

quedan en paz, de modo que en ¢él podemos morir al pecado al volvernos a Dios en una forma irreversible. Hebreos 7:27 expresa el
mismo pensamiento en lenguaje sacrificial; Cristo se ofrecié a si mismo una vez por todas, a diferencia de los sumos sacerdotes
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con sus sacrificios cotidianos, y asi logré una purificacion de una vez por todas (Heb. 10:10), de modo que nuestra santificacion es
igualmente definitiva que el sacrificio.

[G. Stihlin, I, 381-384]
dmapdpatog — mapafaivw; drrapvional — dpvéouat; dmaoyt — Seyw
amatao [engafiar], éEaratdm [engaiiar], drdtn [engafio]

dmatdw, Eamatdw. Comunes ya desde Homero, también en la LXX, para «engafiar o seducir» (p. €j. Jue. 14:15; Jer. 4:10; Gn.
3:10; Job 31:27).

El sentido principal en el NT es el de atraer hacia el pecado (cf. 2 Co. 11:3; 1 Ti. 2:14; Ro. 7:11). Efesios 5:6 advierte contra el
«engafloy, y 1 Corintios 3:18 se refiere a una forma pecaminosa de «engafiarse a si mismo».

[p 71] dmdn. a. «Engafio o seducciony», b. «ilusién agradable», «placer». El sentido a. se halla en el NT en Colosenses 2:8;
Hebreos 3:13; 2 Tesalonicenses 2:10, mientras que b. es el mas probable en Marcos 4:19; 2 Pedro 2:13; y tal vez Efesios 4:22, pero
siempre con énfasis en los aspectos malignos. De modo que esta bajo fuerte influencia de a.

[A. Oepke, I, 384-385]

ATATWP — TOTHPE; AITOVYOoUo — aOYACw; dreldera, dmeldiw, dmeldng — melbw; drelpaotog — meLPALw; drekdéyonal
— dé€youat; AmEkduoLe, dmekdvm — dVw; dmeleBepog — he0epOC; ATEATICW — EATICW; dmeplTunTog — TEPLTOUN;
ATy — Fyw; ATLOTEW, ATTLOTLO, GTLOTOC — TLOTEVM

amhodg [simple, sencillo], amhotng [sencillez]

amhodg. a. «Simple, sencillo», luego b. «franco», «sin segundas intenciones», luego c. «simple» en sentido negativo. En el NT,
como en el judaismo, «simple» es, por lo general, neutro o positivo.

En Mateo 6:22 el significado podria ser «sano», pero si hay una referencia ética (cf. el «ojo malo» y el posible opuesto), el sentido
es «puroy (cf. arthOTNg d.). En Santiago 1:5 es posible que signifique «bondadoso», pero es més probable «de todo corazény.

GmAOTNG. a. «Sencillez»; b. «noble sencillez», como en el caso de los héroes; c. «purezay, «integridad de corazén» y d. «generosi-
dad».

El sentido habitual del NT es c. (Ef. 6:5; Col. 3:22; 2 Co. 11:3), pero d. «liberalidad» figura en Romanos 12:8; 2 Corintios 8:2;
9:11, 13.

[O. Bauernfeind, I, 386-387]

dmoytyvoual — ylyvouat; dmodektog, drrodéyouar — déxouat; Amodidwur — Sidmut; ATodokmdtwm — dOKLUOC; ATodoyN
— déyopar; arrodvijokw — BavaTog

amokaliotnu [restaurar], drokatdotooig [restauracion]

dmokaBiotnut. «Restaurar», luego 1. «devolver» (p. ej. algo prestado), 2. «restaurar» a. edificios, etc.; b. en voz media «curarse»,
p. €j. los leprosos en Exodo 4:7; c. «renovar el mundoy, d. «reconstituir», p. €j. un reino.

El uso biblico y mesianico se deriva de 2.d. (y c.). El término se usa para referirse a como Dios devuelve a Israel a su tierra (Jer.
16:15; Os. 11:11). Esto llega a ser entendido en sentido mesianico y escatologico, pero también se exige la restitucion interna (Am.
5:15), efectuada por Elias que regresa (Mal. 4:5). Del término arameo para «dar vuelta, regresar», el Mesias samaritano deriva el
nombre Taheb. El sentido originalmente politico del término se puede ver en la pregunta que hacen los discipulos en Hechos 1:6.
La respuesta acepta la expectativa pero niega su significacion politica. En otros lugares del NT el verbo se refiere al precursor (el
Bautista) mas que al Mesias (cf. Mr. 9:12; 8:28; Mt. 11:10; Jn. 1:21). Lo de «todas las cosas» en Marcos 9:12 ha de interpretarse
en funcioén de la mision del Bautista.

ATTOKOTAOTAOLE

dmokatdotoolg en el uso secular. Esta palabra, que en €l NT solo se halla en Hechos 3:20-21, significa basicamente «restaura-
cioény, y luego tiene aplicaciones especiales 1. en medicina, 2. en derecho, y 3. en politica. 4. También se usa en astronomia para
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referirse al retorno de las constelaciones, el volver a brillar el sol o la luna, la restitucion del ciclo cosmico, y los periodos del
fénix, con las correspondientes ideas de recurrencia eterna y de nueva creacion (como en el estoicismo). 5. También se usa respec-
to a las almas individuales, p. €j. cuando vuelven a entrar en el ciclo de las generaciones, y en los escritos herméticos en conexion
con el ser liberadas de la materia.

[p 72] B. dmokatdotaotg en el judaismo. La LXX no usa este término, y es raro en el judaismo, con poca aportacion técnica.

C.

Josefo lo usa para referirse al regreso del exilio, y Filon para el éxodo y misticamente para el alma. La especulacion cosmoldgica
circundante apenas si tuvo alguna influencia.

dmokotdotoolg en el NT. La referencia en Hechos 3:20-21 es estrictamente a la restitucion de aquello de lo que han hablado los
profetas, o al establecimiento de lo que han anunciado. Desde el punto de vista gramatical es imposible que la intencion sea refe-
rirse a la conversion de las personas. Las relaciones de las cuales hablaban los profetas son restauradas a la integridad de la crea-
cion, mientras que su promesa misma se cumple. Los tiempos del refrigerio marcan el inicio de la transformacion mediante la obra
mesianica de Jesus. El texto no hace referencia alguna a la cuestion del universalismo, con la cual se lo suele conectar. El judaismo
no guarda una esperanza asi, y si Pablo destaca la obra abarcante del segundo Adan (Ro. 5:18; 1 Co. 15:22; Col. 1:20), dice tam-
bién que el juicio tendra un resultado doble (Ro. 2:7ss), en tanto que el que Dios llegue a ser todo en todos se realizara mediante la
derrota de la oposicion (1 Co. 15:25ss).

dmokatdotootg en la historia de la Iglesia. Desde los tiempos de Origenes este término ha sido usado frecuentemente para
referirse a la restauracion de todos los seres creados. Ireneo no toma esta postura, y Clemente de Alejandria apenas la insinia, pero
Origenes equipara el principio con el fin y por eso aguarda la eliminacién final de toda hostilidad contra Dios, basandose princi-
palmente en 1 Corintios 15:25ss y Juan 17:11, pero tomando su término de Hechos 3:21 en los sentidos médico y politico mas que
en el astronémico. Entre sus seguidores se hallan muchos tedlogos orientales y algunos occidentales tales como Escoto Erigena,
Hans Denck, J. A. Bengel y F. D. E. Schleiermacher.

[A. Oepke, I, 387-393]
ATOKAAMITTW, ATOKAAVYLE — KOADTTT®
amokapadokia [espera anhelante, anhelo ardiente]

La palabra dmokapadokia, compuesta de kdpa y ¢xouat, denota el estirar la cabeza, p. ej. para atisbar o para poner atencién. En
el NT se conecta con la esperanza (Fil. 1:20) y por eso denota una «expectacion confiada». Lo mismo es aplicable en Romanos
8:19, donde la creacion tiende hacia adelante, e. d. esperando con un anhelo expectante bajo la tension del conflicto.

[G. Delling, I, 393]

ATOKOTAAAAOOW — GAAGOOW; AITOKOTAOTOOLS — ArrokafioTnuL; GITOKeLoL — KELUaL; AITOKOTTW — KOTTTW; GITOKOLUG,
ATOKPLVM, ATTOKPLOLS — KPLVM; AIToKEUTTT®, AITOKPUPOS — KOUITTM

amolhvut [destruir], dmwewa [destruccion], ArolAbwv [Destructor]

b} ’

ATOAALILL

Uso literal. a. «Destruir», «matar» en la batalla o en prision; b. «sufrir pérdida o perder»; c. «perecer»; d. «estar perdido» (cf. Lc.
15), que no se distingue claramente de c.

Uso figurado.

En Marcos 8:35 etc., con b. y d. como trasfondo, el alma es un objeto de valor que no simplemente se pierde, sino que activamente
perdemos al tratar de salvar o asegurar nuestra vida, como el rico insensato de Lucas 12:16ss. El concepto ambivalente de la vida
les da su profundidad a estos dichos. En Lucas 15 las tres parabolas se narran desde el punto de vista de Dios. La oveja perdida
tiene como base Ezequiel 34:4, teniendo en mente la idea del andar errante y perecer. Jesus debe buscar lo que esta perdido, y no
va a perder aquello que el Padre le ha dado (Jn. 6:39).

[p 73] 2. Un uso especifico del NT que tiene como base el sentido a. o c. figura en 1 Corintios 8:11; Romanos 2:12; 1 Corintios 1:18;

2 Tesalonicenses 2:10; 1 Corintios 15:18; Juan 10:28, etc. El significado es «perderse», o mas probablemente «perecer», en activa
«destruiry, teniendo como sujeto un destructor humano o demoniaco (Ro. 14:15) o alguien encargado por Dios (Mr. 1:24), 0 a
Dios mismo (cf. 1 Co. 1:19; Jud. 5; Stg. 4:12). Lo que se tiene a la vista no es simplemente la destruccion fisica, sino un destino de
muerte eterna privada de toda esperanza.
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dmwAeLo. Este término, poco comin en el griego secular, significa a. «destrucciony», «ruinax; b. «perecer»; c. «pérdida». Es comin
en la LXX en el sentido b. (cf. Job 26:6). En el NT la maldicion de Hechos 8:20 tiene un sabor veterotestamentario. Es la destruc-
cion eterna a lo que se hace referencia en Mateo 7:13; Romanos 9:22; Filipenses 1:28; 2 Tesalonicenses 2:3; Juan 17:12; 2 Pedro
2:1; Apocalipsis 17:8, 11.

AmoMdwv. En Apocalipsis 9:11 AtoAMOwv es traduccion y personificacion del hebreo 1172y, y significa Destructor (el término

suele considerarse un juego de palabras con el nombre de Apolo, dios de la peste, que era considerado como el dios del imperio y
tenia como criatura la langosta).

[A. Oepke, I, 394-397]
AmoAoVw — AoVW; AITOAITPWOLE — AMW; ATOOKLAOUO — OKLd; ATooTaoto — delotnul

amootélw [enviar (fuera)], (méunw) [enviar], éEamootélw [enviar (fuera)], drwdotolog [apdstol], Ppevdamdotorog [falso
apostol], drwootohtj [apostolado]

ATOOTEMW (TEUTW)
drootéMw y éumw en el griego secular.

ATOOTEM® es un compuesto intensivo de OTEMAW y es comun en griego para «enviar (lejos)», y difiere de mépumw, que enfatiza el
hecho de enviar, al conectar al que envia con el enviado y su consiguiente implicacion de un encargo, especialmente en el griego
helenistico.

Comporta entonces la idea adicional de autorizacion, p. €j. en el caso de legados oficiales, pero también de maestros enviados por
los dioses. En este tltimo sentido es usado por los cinicos y los estoicos, por Ireneo (con referencia a Menandro) y por Filon.

AmooTéMw y méutw en la LXX (AT) con el judaismo.

AmooTEN aparece mas de 700 veces en la LXX, principalmente para la raiz nbw; éumm sélo aparece unas 26 veces, seis de

ellas sin correspondencia con un original hebreo. dTo0TEMW/M5W se usan sobre todo cuando existe una comisiéon con un mensaje

o tarea. Por si solos denotan el envio de un mensajero especial con énfasis en quien lo envia (cf. Is. 6:8), de modo que el mensajero
es una especie de plenipotenciario. El mensaje y el enviado son de interés solo en cuanto encarnan al que envia, sin importar quién
sea el que envia o el enviado. Incluso los que son enviados se percatan de que el énfasis se pone en el que envia (cf. Gn. 24:1ss).

La LXX lleva adelante este pensamiento de manera consistente, incluso cuando se usa d7r00TéMAw para YW en contra del sentido

literal, a fin de destacar el elemento autoritativo en la accion y la posicion de aquel que actia. Los rasgos del verbo en el griego
secular son entonces asumidos y fundidos con lo que aporta el equivalente del AT. Inclusive en relacion con los profetas el uso no
es solamente religioso; es la situacion misma la que da el sabor religioso. El término tampoco denota una conciencia de si, como
en el caso del cinico, ya que no hay lugar para esto a la par de una sujecion incondicional a la voluntad del que envia.

El judaismo rabinico se mantiene dentro de la esfera delineada por n5w. Josefo tiene 400 TéAAW unas 75 veces, en algunos casos
de manera mds o menos sinénima con JTEUTW, y en otros para denotar misiones oficiales o el envio por Dios. Filon tiene un uso
absoluto semejante al de los cinicos y estoicos, y que no esta influido por nHw.

[p74] C. dmootéhhm y méumw en el NT.

1.

AmootéMw figura unas 135 veces en el NT, sobre todo en los Evangelios y los Hechos. méusmw aparece unas 80 veces, 33 en
Juan, 5 en el Apocalipsis, 22 en Lucas/Hechos, s6lo cuatro en Mateo, y una en Marcos. Aparte del uso especial de 7Téustw en Juan,
el material lucano predomina; prefiere dTo0TéMAW, pero, como Josefo, puede usar TEWTW como sinénimo y tiene menos sentido
de la naturaleza especifica de dmooté . El caracter religioso del material del NT explica el predominio general de dmtootéAlw,
y en el NT en su conjunto TEUTw parece ser usado cuando se pone énfasis en el envio, 4T00TéMAw cuando se pone en el encargo,
y especialmente (en los autores de los sindpticos) cuando es Dios el que envia.

En Juan, Jests usa G700TéMAw para denotar su autoridad completa, e. d. para fundamentar su misién en Dios como Aquel que es
responsable por sus palabras y acciones. Pero usa TEUTw, p. €j. en la expresion «el Padre me ha enviado», a fin de enunciar la
participacion de Dios en su obra mediante el acto de enviar. Hay aqui un leve paralelo con el uso cinico, pero con la distincion que
los cinicos enfatizan la responsabilidad ante Dios solo, mientras que en Juan el punto es la unidad de voluntad y accion entre Jesus
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y el Padre. Los términos en cuanto tales no configuran la cristologia juanina, ya que no son basica ni esencialmente términos te-
oldgicos. Su significado especifico en Juan se lo da el contexto. La mision de Jests adquiere su significado y su fuerza a partir del
hecho que él es el Hijo, y no de su descripcion en funcion de drtootéAhw.

En el NT dmootéMw ciertamente comienza a ser un término teoldgico con el sentido de «enviar (hacia afuera) para servir a Dios
con la propia autoridad de Dios», pero solo en contexto y no apartandose radicalmente de su sentido normal.

gEamooTéAAw. Este término tiene esencialmente el mismo significado que GmooTéAAw, con el cual es intercambiable en la LXX y
en Filon. Figura 13 veces en el NT, once de ellas en Lucas y dos en Pablo. La idea que en Galatas 4:4 el £€&- denota una presencia
anterior con el que envia (Zahn) carece de fundamento. Aqui, también, el término deriva su sabor cristologico solamente del con-
texto, y el énfasis se pone en Dios como quien envia.

dmdoTohog (— dwdeka, LodNTIC)
El término y el concepto dméotolog en el griego clasico y en el helenismo.

El uso griego. En el griego mas antiguo el término es nautico, y denota un carguero o una fuerza naval sin sentido de iniciativa ni
de autorizacion. Por eso no llega a ser un término para designar a un delegado como en el NT, ni tampoco la LXX, Josefo o Filon
constituyen en este punto un eslabon que enlace con el uso distintivo e inusitado del NT.

Los mensajeros religiosos en el helenismo.

Los contactos materiales entre el apostolado del NT y el mundo griego son también leves. Los tpo@fjtaL sirven como portavoces
de la deidad, pero lo hacen como intermediarios anénimos, totalmente sujetos a la deidad sin un sentido especifico de mision o de
autoridad.

Los cinicos son una especie de excepcién con su conciencia del envio, y con su uso no sélo de dmwooTéAlw sino también de
palabras tales como dyyehog, KfPVE y katdokomog para describir su obra como mensajeros, heraldos y observadores (con miras a
ayudar). Los cinicos tienen una actitud activa, con un fuerte sentido de compromiso con su mensaje y de responsabilidad tanto por
la humanidad como para con Zeus, a quien estdn vinculados en tltima instancia y de quien derivan su osadia de discurso. En parti-
cular, el término kKOTAOKOTOS ofrece en su caso una especie de paralelo con el ditdoTohog del NT, por lo menos en el sentido
formal. Su modo de vida también es semejante, ya que ellos andan con su mensaje, dependiendo de benefactores para su sustento.
Su conciencia de mision la expresan mediante una cierta arrogancia y mediante su afirmacion que son «hombres divinos» (frase
que usan especialmente los estoicos). Esta afirmacion, sin embargo, implica una cierta tensiéon con su aproximacion a la imperso-
nalidad de los mpo@fitol griegos. La afirmacion ilimitada corre [p 75] pareja con una renuncia a la significacion personal, que no
deja cabida para el desarrollo del concepto del dmtooTolog. La relacion del mensajero con la deidad no tiene el caracter de una
designacion incondicional, no existe un concepto claro de Dios ni certeza en cuanto a la revelacion de su voluntad, y el mensaje no
tiene entonces como reclamar que es absoluto. Es por esta razon que el aspecto legal desempefia un papel poco significativo, si no
nulo.

dmootohog / oW (mHw) en el judaismo.

dmootolog entre los judios griegos. En el judaismo griego el término no figura mucho, ya que los judios no eran un pueblo dado
a la navegacion. Josefo lo usa una vez con referencia al envio de legados a Roma (lo cual involucraba un viaje por mar, pero con
cierta influencia de dmmootéAAw). La LXX lo tiene solamente en 1 Reyes 14 para describir el encargo de Ahias de dar un mensaje
divino a la esposa del rey.

La institucién judia posterior del m>w. El judaismo nos lleva un paso adelante con el término MW, que p. ej. Jeronimo reconoce
que tiene cierta afinidad con el dmdoToAOg del NT.

La institucion legal del m W, que es antigua pero toma forma en el siglo I, implica una comision con tareas especificas, y hace

hincapié en la autorizacion. El elemento legal de dar y obedecer 6rdenes es decisivo. La persona enviada representa a quien la
envia, p. ej. en unos desposorios, en un divorcio o en una compra. La plena adhesion al encargo se da por entendida. La ley aplica-
ble es la del mensajero, cuya honra o vergiienza es la honra o vergiienza del que lo envid (1 S. 25:40-41; 2 S. 10:1-2). La persona
enviada es como la persona que envia.

El mby, sin embargo, puede representar a un grupo asi como a un individuo, p. €j. una congregacion o la comunidad. Es en este
sentido que los rabinos regulan el calendario en la dispersion, o que el sumo sacerdote actiia en nombre del pueblo, o que los rabi-



63

nos promueven una colecta para los escribas palestinos después del afio 70 d.C., o que Pablo va a Damasco en Hechos 9:1ss. La
imposicion de manos para tales tareas confiere un caracter religioso asi como oficial. Los misioneros judios, sin embargo, no son
designados con este término (ni siquiera por Justino en Dialogo con Trifén 108), ya que no cuentan con la autorizacion de la co-
munidad. Por eso una mejor designacion para quienes detentan ese oficio es «representantes autorizados» que no «apdstolesy, ya
que este ultimo término, en vista del uso del NT, daria una impresion incorrecta de los misioneros del judaismo, que eran respalda-
dos por grupos mas que por el pueblo en cuanto tal.

Desde luego, el término porta la idea de autorizacion divina, p. €j. en el caso del sacerdote o de personajes tales como Moisés y
Elias, que son comisionados por Dios y no por la comunidad. A los profetas, sin embargo, nunca se les da esta designacion, tal vez
porque, aunque hablan acerca de Dios en el nombre de Dios, no representan activamente a Dios, especialmente porque para el
judaismo posterior son instrumentos del Espiritu.

El uso de dmdotolog en el NT.

Hallazgos estadisticos. Hay 79 casos mas algunas lecturas secundarias: una en Mateo, una en Marcos y una en Juan; 29 en Pablo
mas 5 en las Pastorales; 34 en Lucas/Hechos; una en Hebreos, una en 1 Pedro y una en Judas, dos en 2 Pedro y tres en Apocalipsis.
Es decir, que el 80% de los casos se hallan en el material paulino y lucano. El término aparece en el encabezamiento de las episto-
las unas once veces: seis en Pablo, tres en las Pastorales, una vez en 1 Pedro y otra en 2 Pedro.

Significado.

El NT no contiene rastro alguno del uso comun no biblico para el acto de enviar o, figuradamente, para el objeto. A lo que se hace
referencia es siempre a la persona enviada con plena autoridad. El griego da solo la forma, el hebreo da el contenido. El elemento
legal entrafia el que la referencia es solamente a varones, aunque por el curso de las cosas las mujeres habrian podido ser apodstoles
también (ver D.2.).

[p 76] b. Existe plena identidad entre ¢rto0oTOMOS y MW en Juan 13:16, donde dmrooTohog denota a uno que estd legalmente

encargado de representar a la persona y la causa de otro (cf. la yuxtaposicion de 00Aog y KUpLOG, AITOOTOAOS y TEUTONC).

dmootohog se puede referir al representante comisionado de una congregacién, como en 2 Corintios 8:23 o Filemén 2:25
(Epafrodito).

dmdotohog denota también a los portadores del mensaje del NT, primero los doce (Hch. 1:26) enviados por el propio Jesus (cf.
Mt. 10:2; Mr. 6:30), cuyo jefe es Pedro y cuyo centro es Jerusalén (Hch. 8:1); luego a los primeros misioneros cristianos, como en
Hechos 14:4, 14 (Pablo y Bernabé), Galatas 1:19 (Santiago), Romanos 16:7 (Junias y Andrénico) y 1 Corintios 15:7 (un circulo
mas amplio). Pablo y Bernabé son enviados por la congregacion de Antioquia (Hch. 13:1ss), pero el apostol es propiamente un
apostol de Jesucristo, y este grupo mas amplio comparte con los doce la base comiin de un encuentro con el Sefior resucitado y un
comisionamiento dado por él personalmente. Por eso a Apolos y a Timoteo no se les llama apoéstoles, pero el apostolado de Pablo
es aceptado en Jerusalén (Hch. 15; Ga. 2:9; cf. 1 Co. 15:8ss). Los apostoles, entonces, no son oficiales de la iglesia sino oficiales
de Cristo para edificarla, y en este sentido son comparables a los profetas del AT (Ef. 2:20; 3:5). «En la iglesia» en 1 Corintios
12:28 se refiere al cuerpo entero cuya cabeza es Cristo (cf. Ef. 1:22; Col. 1:18; Ef. 4:11), no a la congregacion local.

Hebreos 3:1 llama «apodstol» a Jesiis mismo, obviamente en el sentido que la revelacion definitiva de Dios ha tenido lugar en él.
La ausencia del articulo antes de «sumo sacerdote» muestra que la frase «apdstol y sumo sacerdote» es una unidad. Para la iglesia
Cristo es el Hijo en quien Dios ha hablado definitivamente y quien ha realizado la expiacion definitiva. Alli donde habla y actuia el
Hijo, habla y actiia Dios (asi como era Dios quien hablaba y actuaba por medio del sacerdote del AT). La confesion tiene autoridad
absoluta sobre la base de su absoluta autorizacion para la palabra (Gtd0TOMOS) y la obra (GioyLepeVS). Otra posibilidad es que los
dos términos contrapongan a Jests con Moisés y Aaron en virtud de su singular envio divino, pero esto implicaria un sentido inusi-
tado en el NT y el aislamiento de dos términos (47TO0TOAOG y APy LEPEVS) que el autor esta interesado en relacionar.

Surgimiento y naturaleza del apostolado en el NT.
Jesus y el primer circulo de discipulos.

El surgimiento del apostolado comienza con el primer grupo de discipulos. Externamente este grupo se asemeja a grupos
parecidos que se formaban en torno a otros dirigentes. La diferencia radica en su génesis y su resultado. Se origina a iniciativa de
Jesus. Los discipulos aceptan su llamado, le escuchan, y aprenden la obediencia de la revelacion que €l da de Dios como el Santo y
el Padre. Los apodstoles no pueden llegar a ser posteriormente meros funcionarios, porque estan bajo las drdenes de Dios y recono-
cen la supremacia de la regla del amor. Solo los verdaderos discipulos pueden tener esta participacion autoritativa en la obra de
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Jesus. De manera que todos los apdstoles deben ser discipulos, aunque no todos los discipulos tienen que ser apostoles. La expre-
sion «doce apostoles» se puede usar ya muy temprano (Mt. 10:2), pero no da a entender una equiparacion exclusiva de «los doce»
con «los apdstolesy.

Los discipulos comienzan su labor apostélica cuando Jesus los hace sus colaboradores. No se da razon alguna para esto. Jesus se
limita a llamar a los doce y a enviarlos (4rooTéAAELV en Marcos) con autoridad (Mateo, Marcos, Lucas). Tenemos aqui, entonces,
un envio autoritativo en el sentido de una delegacion plena, seguida por un posterior regreso e informe. El poner en duda la histori-
cidad del envio ocasiona mas problemas de los que resuelve, pero la derivacion del apostolado a partir de Jests no depende de este
envio en vista de Marcos 9:38ss, donde la base para la queja de Juan acerca del exorcista es que so6lo los discipulos estan autoriza-
dos para usar el poder de Jesus, y Mateo 10:40ss, donde la identificacion del que envia y el enviado presupone la autorizacion (el
enviado es como el que lo envia, y lo que se le hace al primero se le hace al segundo). Tal como se les muestra a los discipulos y
tal como ellos lo perciben, su autorizacion estd conectada con la persona de Jesus. Sin embargo, la correccion [p 77] dada a Juan
en el primer pasaje descarta cualquier pretension basada en la autorizacion. Si los discipulos tienen plenos poderes para hablar y
actuar como lo hace Jesus, esto no es algo que les confiere derechos sino que implica el deber del servicio. El segundo pasaje
apunta a lo mismo: el comisionamiento por parte de Jests significa humillacion antes que exaltacion. El servicio y la humildad
despojan al apostolado de las pretensiones que podrian acompafiar su autorizacion legal. Hacen de él un encargo mas que un ofi-
cio. Esto queda ilustrado también por el envio de los setenta (Lc. 10:1) y por el hecho que, cuando los discipulos regresan a Jesus,
no continuan con su labor sino que se convierten nuevamente en oyentes y ministros (Lc. 9:49-50). El apostolado como tal no
tiene caracter religioso, sino que es simplemente una forma. Los apostoles reciben su sello religioso de aquel que los comisiona, y
de un modo tal que lo principal es la comision misma, no sus portadores.

El uso de los términos «apostoles» y «discipulos» en Mateo y Marcos apoya lo que acabamos de decir. Cuando son comisionados,
los discipulos de Mateo 10:1 se convierten en los apostoles de 10:2 (cf. Mr. 6:30). Pero cuando regresan se convierten nuevamente
en discipulos y asi permanecen por el resto de esos Evangelios. La situacion es un poco mas complicada en Lucas, donde «apdsto-
les» es un término fijo para los primeros discipulos en 22:14; 24:10 pero en otros lugares se usa en conexion con la mision pro-
piamente dicha, p. ej. 6:12—13; 9:10. En 6:12—13 Jesis mismo habria usado el término arameo, que no entrafa el matiz de oficio
que posteriormente llegd a adherirse a la palabra griega. Por eso es suficientemente razonable suponer que el término no es una
asimilacion o intromision posterior, con tal que comprendamos que GTOOTOMOG es sencillamente una palabra objetiva para denotar
a un representante plenamente acreditado con un encargo especifico. Lucas 6:12—13 corresponde a Marcos 3:13ss, si bien en am-
bos casos el verdadero nombramiento como apdstoles vino mas tarde (Lc. 9:1; Mr. 6:7). Los discipulos son escogidos con miras a
su posterior envio. El apostolado, entonces, se deriva de Jesus, y en arameo la palabra misma también es suya, no en términos de
un oficio, pero si en términos de una comision autoritativa.

También es significativa la conexion de los apdstoles con la proclamacion de la palabra. En Marcos 3:14; Lucas 9:2 los discipulos
son enviados a predicar (cf. Mt. 10:7-8). Es asi como un elemento objetivo, el mensaje, se convierte en el contenido del apostola-
do. Se exige una dedicacion plena y obediente a la tarea. La accion acompaiia a la palabra como demostracion de que la comision
es auténtica. Las obras no son asunto de jactancia ni de evaluacion, sino de un gozo que expresa que la persona se deja completa-
mente de lado para ser absorbida en la tarea (Lc. 10:17). El éxito de los apdstoles es el éxito del propio Jesus, y en el informe des-
carta toda referencia a las dificultades en la realizacion de la tarea (acerca de las cuales Jests da una clara advertencia, p. €j. en Mr.
6:11).

El apostolado cristiano primitivo como don del Sefior resucitado.

El primer encargo de predicar el reino es para un periodo limitado. La muerte de Jesus deja a los discipulos en una situacion de
pérdida, pero el Sefior resucitado los constituye en comunidad y renueva el encargo. Ahora los apéstoles son testigos de la resu-
rreccion. Por otro lado, no todos los que son testigos de la resurreccion son apostoles. Asi, las mujeres no quedan incluidas, aun
cuando las mujeres son de hecho las primeras testigos y la iglesia incluye a mujeres profetisas. Asimismo, no parece que todos
aquellos «mas de 500» hayan sido apdstoles. La base para el apostolado es la comision personal por parte del Sefior resucitado, asi
como el encuentro personal con él. Esto es aplicable primordialmente a los doce (con Matias sustituyendo a Judas), quienes han
sido preparados para la tarea pero ahora tienen que predicar a Cristo como cumplimiento de la profecia veterotestamentaria. Ellos
se convierten en representantes autoritativos de Jests, pero la naturaleza misma de su encargo significa que ahora son también
misioneros. Varios otros individuos se suman a los doce en la recepcion y ejecucion de este encargo (cf. Hch. 15:1ss). El aspecto
misionero es algo nuevo en comparacion con la institucion judia del m"5w. El nuevo encargo es ademds de un caracter mas durade-

ro, pues se aplica a todo el periodo entre la ascension y el retorno. Pero hay s6lo una designacion, de modo que dificilmente pode-
mos concebir el apostolado como un oficio que contintia. Sigue estando marcado por una dotacion de autoridad y por el deber de
rendir cuentas; Pablo es un ejemplo clasico. El Espiritu es indispensable, porque en el Espiritu (Pentecostés) los apdstoles reciben
la seguridad de [p 78] la presencia de Cristo y su poder, y también una norma de lo que hay que hacer cuando los apdstoles se
dedican a la voluntad de Dios y buscan lograr la fe en sus oyentes, en lugar de una realizacion personal como predicadores u obra-
dores de curaciones. Las obras que les acompafian son manifestaciones del poder de Cristo, que dan validez al mensaje divino
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como una realidad y no una simple teoria. Son indispensables, no para los mensajeros, sino para el mensaje. El descartarlas como
adiciones legendarias es descalificar el apostolado como una institucion religiosa basica, reduciéndolo a un oficio legal. El pensa-
miento relacionado con estos signos apostélicos halla su modelo en Moisés como el mensajero divino respaldado por signos (Ex.
3:12). Sin lugar a dudas, Cristo como Sefior resucitado actia en la comunidad entera, no solo en los apostoles. Pero los apdstoles
tienen una significacion especial como lideres que gozan de la plena acreditacion del Sefior, con un encargo universal a lo que ha
de ser una comunidad universal. El Sefior sigue estando detras de lo que ellos dicen y hacen. El mismo es el sujeto del mensaje de
ellos. En esta nueva comision, sin embargo, este es un mensaje constante para el mundo.

El Evangelio de Juan confirma estos hallazgos, aun cuando no use el término «apostol». En él los relatos de Pascua muestran
como el Seflor unio a los discipulos a si mismo y les dio plena autoridad (cf. Tomas en 20:24ss; Pedro en 21:1ss). Aqui, nueva-
mente, de lo que se trata es de la obediencia y el servicio, y no del logro personal. Los creyentes son las ovejas de Cristo, y Pedro
ha de apacentarlas, no dominarlas. El compromiso y la responsabilidad van junto con el encargo. Sélo con el Espiritu se puede
cumplir ese encargo (20:21ss). El uso de dmooté M y TEUTW en 20:21 muestra que la obra es a fin de cuentas la propia obra de
Cristo, en la cual él les da a los discipulos una participacion al enviarlos (7Téusw). La autorizacién de los mensajeros es subsidiaria
a la de Jesus. Sin embargo, por la misma razén, es ¢l quien los sostiene a ellos en su oficio; de ahi la importancia del ToEdKANTOG
a quien él envia (Téuw) (14:26; 15:26). Probablemente, el énfasis en Cristo como aquel que actlia con el Padre de principio a fin
es lo que hace que Juan evite el término 4710GTOAOC, si bien no niega que los discipulos fueran representantes plenamente acredi-
tados.

Fue quizas en Antioquia donde por primera vez se llegé a usar 47t00T0MOG para traducir N"7W, en primera instancia para la mision,
luego para los misioneros. Pablo pudo haber intervenido en ello, ya que €l es el primero que claramente usa el término para referir-
se al mensajero individual de Jesus. Sélo pudo ser adoptado a causa de una relacion existente entre drrooTéAAery y now. Un pro-

blema es el de distinguir entre 47160TOAOL en forma absoluta y los dmtootolol de las iglesias (cf. Heh. 13:1), pero, como Jesis es
el principio de la accion de las iglesias, como el Espiritu tiene la iniciativa, como sélo Pablo y Bernabé son enviados, y como
ATOOTEMAELY no se usa para designar lo que hace la iglesia en Antioquia, Pablo y Bernabé son obviamente apéstoles de Cristo, no
de los cristianos de Antioquia.

Si bien la base principal del apostolado es la voluntad y el encargo de Cristo bajo la direccion del Espiritu, la eleccion de Matias
muestra que el testimonio presencial es también uno de los requisitos. La nueva comisiéon es entonces una continuacion de la anti-
gua, y la historia de Jests es considerada de suprema importancia. Pablo es inferior en este sentido, y por eso busca una base adi-
cional para su apostolado, mientras que al mismo tiempo entra en la corriente plena de la tradicion historica (1 Co. 11:23ss;
15:1ss).

La forma clésica del apostolado en la persona de Pablo. Pablo ofrece el caso clasico de un apostol a causa de la informacioén que
nos deja, su posicion inusitada, sus esfuerzos especiales, su fuerte sentido de llamado y de oficio, y su necesidad de vindicar su
apostolado contra las objeciones.

La entrada de Pablo en el apostolado implica un rompimiento neto en su vida, que €l s6lo puede atribuir a la voluntad eterna y la
accion especial de Dios. Su sentido apostolico esta determinado por su encuentro con Jests en el camino a Damasco. Su respuesta
a este encuentro es, no de vacilacion, sino de subito y resuelto compromiso con ese Jesus a quien anteriormente habia perseguido.
Para Pablo este encuentro no es una experiencia visionaria sino un acto objetivo de Dios que habla por medio de Jesus. Por eso ¢l
se convierte en apostol de Jesucristo, pero por la voluntad de Dios (1 Co. 1:1; 2 Co. 1:1; Ef. 1:1). [p 79] Ser apdstol significa haber
sido «apartado para el evangelio» (Ro. 1:1) «desde el vientre de su madre» (Ga. 1:15). El apostolado es, pues, un signo de la gracia
divina que conduce a una sujecion obediente (1 Co. 15:10). En este sentido Pablo se enlaza con los profetas del AT, especialmente
Jeremias, en quien vemos una completa consagracion al mensaje, el predominio del concepto de Dios, la eliminacion del elemento
extatico, una autoconciencia profética desarrollada, una unién determinativa con Dios, el hecho que su llamado abarca la totalidad
de su vida, y una poderosa restriccion a la palabra. Ya sea que Pablo siga conscientemente o no a Jeremias en su sentido de mision,
lo hace en su evaluacion del sufrimiento como un elemento de la vida apostolica, su concentracion en la palabra, su rechazo de
cualquier base extatica para el apostolado (cf. 2 Co. 12:1ss, donde Pablo puede en efecto jactarse de experiencias extaticas pero se
niega a conectarlas con su apostolado para que no se oscurezca la gracia), y su paralelo desprecio de los signos apostolicos (2 Co.
12:12, donde los menciona sélo para mostrar la justicia de su causa, no la significacion de su persona). Es en el servicio de su
mensaje (la palabra de la cruz, 1 Co. 1:18; de reconciliacion, 2 Co. 5:19) que Pablo enfatiza su autorizacion apostolica. El apdstol,
como el profeta, es un portador de la revelacion divina. Puesto que esta revelacion halla su cumplimiento en Cristo, se necesita un
nuevo término en lugar de «profeta»: un término que corresponda a la nueva situacion pero que se refiera todavia al encargo divi-
no. Los profetas del NT, desde luego, no corresponden a los del AT, aunque se les tiene en alta estima. Es el apostol el que tiene,
en la nueva situacion, la funcion del profeta en la antigua.
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Si la posicion especial de Pablo es determinada principalmente por su llamado a ser un mensajero, una de las razones que le dan
un sentido mas desarrollado del llamado, semejante al de los profetas, es la objecion que él no tiene la condicion o dignidad de los
otros apostoles (Ga. 1). Pero esto corre parejas con su experiencia de Jesus y su reconocimiento de la importancia del Espiritu.
Estas cosas lo llevan a verse a si mismo como enviado de Cristo (2 Co. 5:20) que trabaja junto con ¢l (2 Co. 6:1). El Dios que
actud en Jesus actia por medio de Pablo como quien sirve a Dios y por lo tanto participa de la obra propia de Dios (2 Co. 3:8,
11ss). Esto es valido, sin embargo, solo sobre la base de su encargo, no de su persona. Como siervo del Sefior, consciente de que
Dios sefiorea sobre la historia entera, puede insistir con gozo en su responsabilidad apostélica aun cuando el intenso vinculo con el
Sefior imponga actualmente la pobreza y el sufrimiento (2 Co. 12:10).

JesUs como el enviado.

A Jesus sélo una vez se le llama dmtdotolog (Heb. 3:1), pero especialmente en Juan el asunto mismo parece estar presente; cf. el
uso de 4wo0TEMAMW. Surge la pregunta de si los mitos de redentores influyen aqui con lo que hablan del mensajero, el envio, el
embajador de la luz, y la imparticién de la verdad. Un punto importante es que el movimiento espacial (desde arriba), mas que la
autorizacion, es el punto principal en esos circulos.

En Juan, sin embargo, el envio destaca la significacion de la persona de Cristo y de lo que se hace en €I, a saber, que el Padre
habla y actaa por él. a. En los signos Dios manifiesta a Jesus como el prometido, y a si mismo como el que actia en él y por medio
de él. b. El destino de aquellos que se encuentran con Jests queda decidido por su actitud con respecto a él mas que por su doctri-
na: Jests representa al Padre en persona. c. La muerte de Jests es inseparable de su palabra, y su crucifixion y glorificacion consti-
tuyen una unidad. Asi pues, Jesus es mas que los embajadores gnoésticos. Si la idea del envio desempefia un papel, este queda mati-
zado por la cristologia de Juan en vez de darle forma. Para Juan el complejo entero esta vinculado con el envio profético y adquie-
re su sello del hecho que este embajador no es un hombre, ni siquiera el hombre primigenio o preexistente, sino el Hijo en quien el
Padre manifiesta su presencia y ofrece salvacion o juicio.

PeVd0TO0TOAOC. Esta palabra figura solamente en el NT, y en el NT solamente en 2 Corintios 11:13, donde Pablo mismo la defi-
ne: «que se disfrazan como apdstoles de Cristo». Estos falsos apdstoles no estan autorizados por Cristo, como lo muestra su falta
de compromiso exclusivo con Dios o con Cristo. Su descripcion como «superapéstolesy (11:5) esta llena de ironia, puesto que un
apostol se encuentra ya, como tal, en una posicién incomparable, y ain asi se caracteriza por su humildad. Pablo tiene en la mira
[p 80] a sus oponentes judaizantes que ponen en duda el apostolado de él (cf. Ga. 1:1). Probablemente los cristianos, tal vez el
propio Pablo, acufiaron el término, que apoya la tesis que 47td0TOAOG en su sentido distintivo es también de procedencia cristiana.
En cuanto a la misma idea, aunque no la palabra, cf. Apocalipsis 2:2: «que se dicen ser apdstoles y no lo son».

Gto0TOMY. Palabra bastante comun para a. «despacho de naves», b. cualquier tipo de «envio», como también una «separacion»
activa, «sepultura» (de una momia). En el ambito judio puede tener sentidos tan variados como «tributoy, «regalo», «despacho de
un dony» o simple «envio».

En el NT se usa con dtakovio en Hechos 1:25, con dpLg en Romanos 1:5, a solas en 1 Corintios 9:2 y Galatas 2:8, siempre con
referencia al oficio del dmdotorog de Jests, y quedando ahora bajo el dominio completo del término d7d0TOAOG en su sentido
neotestamentario.

[K. H. Rengstorf, I, 398—447]

ATOOTPEPM — OTPEQPW; AITOTVVAYWYOS — GVVAYWY; AITOTAO0W — TAO0W

amogyyouor [declarar]

«Hablar en voz alta y clara, o con énfasis» (referente a filésofos, extaticos, profetas, cantores y poetas), a veces en mal sentido. En
los Hechos se usa en buen sentido con respecto a aquellos que, llenos del Espiritu, hablan de manera extatica (Hch. 2:4) o proféti-
camente (Hch. 2:14; 26:25).

[J. Behm, I, 447]

dmoPiyw — Puyn; dIEOoKoTOC — KOTTT®W; AITOOCWITOMUTTTWE — TOOCMITOAMPLAL

anmwdéw [rechazar]

Esta palabra, que ya desde Homero se usa para «repeler, rechazar», aparece en el NT s6lo en la pregunta retdrica de Romanos 11:1
y en la respuesta negativa que ella exige (v. 2). Israel es el pueblo de Dios, y por eso él no puede repudiarlo.
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[K. L. Schmidt, I, 448]
drtmhero — ErOAVUL
apa [maldicion], katapdouwor [maldecir], katdpa [maldicién], émkatdpatog [maldito], émdpatog [maldito]

¢pd. Originalmente «deseo», «peticiony», pero usado para «maldicién» desde tiempos de Homero, y en el NT se halla s6lo en Ro-
manos 3:14.

KotapdouoL. «Maldecir», asi Lucas 6:28; Santiago 3:9 con acusativo de persona (principalmente dativo en el griego no biblico).
Kotdpa (— £E0yopdlw). Derivado de kotopfo0al, «encantar», KoTOOO. significa «maldiciony.

1. Maldicion (y bendicidn). Las maldiciones, que se hallan en casi toda la historia religiosa, son palabras que se dicen cuyo propdsito
es causar dafio mediante la accion sobrenatural. Las hacen sacerdotes, jefes, moribundos, etc. Con frecuencia involucran férmulas
y ritos especiales. A veces van conectadas a plegarias. Exigen que se crea en su cumplimiento. Desempefian un papel en el dere-
cho, p. €j. el maldecirse a si mismo en caso que uno rompa un juramento. Jesus les prohibio a sus discipulos maldecir (Lc. 6:28), y
les dio autoridad solamente para retener la remision (Jn. 20:23). La maldicion de Dios, p. ej. por medio de los profetas, revela su
juicio en una forma tal que lo pone en marcha (cf. Ga. 3:10, 13), con énfasis en la ineluctabilidad de las consecuencias del pecado.

[p 81] 2. Gélatas 3:13. Esta es la maldicion de la ley, puesto que la ley la expresa (Dt. 27:26), pero en cuanto tal es la maldicion de
Dios. Es aplicable a todos, no sélo al judio o al cristiano judio. Ser pecador es hallarse bajo la ira de Dios y su condenacion. La
liberacién viene porque Jesus se hizo maldicién a causa de nosotros (VIT€Q) en una accidn vicaria que no se relativiza, pero que
tampoco se objetiviza simplemente como si fuera una transaccion legal separada de nosotros. La obra vicaria de Jesus establece
eficazmente una nueva comunion entre Dios y nosotros, de modo que la redencion es nuestra al hacerse Cristo maldicion (v. 13),
asi como la reconciliacion es nuestra al hacerse él pecado (2 Co. 5:17ss). Que €l se hace maldicion significa que entra en nuestra
alienacion a fin de sacarnos de ella. Porqué esto es necesario es cosa que Pablo no dice. Simplemente acepta la realidad. Pero tam-
bién ve que la maldicion de la ley da inicio al castigo del pecado, de modo que la nueva comunion en realidad es posible s6lo por-
que Cristo sobrelleva vicariamente el castigo.

£TLKATAPATOS, £mAPOTOS. £mkatapatog figura en el NT solo en Galatas 3:13 y significa «malditox». édpatog en Juan 7:49
(sobre la base de Dt. 27:26) expresa el desprecio de los escribas por la gente inculta; al no conocer la ley, estan «malditos».

[F. Biichsel, I, 448-451]
apyog [ocioso], dpytw [estar ocioso], katapytm [hacer ineficaz]

apydg, dpyEw. dpyog significa a. «indolentex», «inutil», «desocupado», y b. «incapaz de actuar». En el NT aparece en el sentido
secular en Mateo 20:3 («desocupado»), Mateo 20:6 («inactivo») y Tito 1:12 («ocioso»). También tiene sentido religioso en 2 Pe-
dro 1:8, a saber, «ineficaz», e. d. sin obras que expresen la fe y por lo tanto «inservible» o «sin valor» (en paralelismo con
drapmog, «sin fruto»). Apyéw, que en la LXX se usa para «descansar», se emplea en negativo en 2 Pedro 2:3 para expresar la
actividad latente del juicio, que «no esta ocioso».

katopyEw. En el NT esta palabra tiene los sentidos seculares «condenar a la inactividad, inutilizar» (Lc. 13:7), «destruir» (1 Co.
13:11) y «sacar de la esfera de actividad» (Ro. 7:2).

1. En sentido religioso, Pablo la usa para «hacer ineficaz, anular».

a. Cuando el sujeto es Dios o Cristo, el efecto es benéfico. En 1 Corintios 1:28 se realiza un trastocamiento de valores: Dios «anulay
o «convierte en nada» aquello que es. En Efesios 2:15 «destruye» la ley de los mandamientos; la obra de Cristo nos libera de los
requisitos legalistas de la ley (si bien no invalida sus exigencias éticas; cf. Ro. 3:31). También Dios «despoja» a este mundo y a sus
jefes «de su poder» (1 Co. 2:6), incluyendo a la muerte, y, como lo expresa Hebreos (2:16), al diablo. El cuerpo de pecado, e. d.
nuestra forma en sujecion al pecado, queda entonces «negaday», aunque nuestra nueva vida todavia no ha asumido su forma defini-
tiva, y por eso incluye cosas que han de caducar, p. ¢j. la profecia y nuestro actual conocimiento (1 Co. 13:8). Porque al llegar lo
perfecto, lo imperfecto «pierde su vigencia» (v. 10).

b. Cuando el sujeto somos nosotros, el efecto es dafiino, porque, si adoptamos un enfoque judaizante de la ley, podemos anular la fe
y hacer ineficaz la promesa (Ro. 4:14), o al insistir en la circuncision «quitamos» el escandalo de la cruz (Ga. 5:11).
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El desarme provisional de las potestades demoniacas desembocara en su total destruccion cuando regrese Cristo (1 Co. 15:24; 2
Ts. 2:8; 1 Co. 6:13).

El sentido en Romanos 7:6 y Galatas 5:4 es «sacado de la esfera de operaciony, e. d. de la ley en el primer versiculo, de Cristo en
el segundo.

En 2 Corintios 3, los vv. 7 y 13 parecen ser casos de 2. («transitorio», «en vias de caducar»). Lo mismo se podria aplicar en el v.
14 si el punto es que la ilusion que la gloria de la ley permanece queda «destruida» en Cristo; pero si se interpreta que el sujeto es
la antigua alianza, el significado es que es [p 82] «devaluada» por Cristo, al tener so6lo una gloria prestada y no propia, y pierde asi
su valor relativo cuando viene, con Cristo, la gloria verdadera.

[G. Delling, I, 451-454]

aptokw [agradar], avOpwmapeokog [agradable a los hombres], dpeokeio [deseo de agradar], dpeotog [agradable],
evapeotog [agradable], edapeotém [ser agradable]

5 ' 5 ’ . . .« . vy " , . , .
QPE0KW. OPE0KW significaba originalmente «establecer una relacion positiva», y de ahi «hacer las paces», luego en sentido estéti-
co «agradar», con matices como a. «estar bien dispuesto», b. «tomar una actitud agradable» y c. «agradar».

En el NT la palabra significa «agradar» en Marcos 6:22; Hechos 6:5; «agradarse a si mismo» en Romanos 15:1ss; «agradar» en
expresion de una actitud o postura en 1 Tesalonicenses 2:4; Galatas 1:10; Romanos 8:8; 1 Tesalonicenses 2:15; 4:1.

AvOpwIdpeokos. Anténimo de un incipiente Oedpe0KOC, esta palabra de Colosenses 3:22; Efesios 6:6 denota la norma de aque-
llos que, por temor, tratan de agradar a sus superiores. En contraste con esto, Pablo basa el verdadero servicio a los demas en el
servicio a Dios.

dpeoketa. Esta palabra denota la actitud de un dpeokog; por eso el sentido en Colosenses 1:10 es «toda clase de actitud agrada-
ble», y apenas se insintia para con quién.

GpeoTOG. Esta palabra, que significa «aceptable» o «agradable», y que en la LXX denota lo que Dios (o una persona) acepta como
agradable, se usa para decir «agradable» a Dios en Juan 8:29; Hechos 6:2; a los judios en Hechos 12:3; «cosas agradables a Dios»
(paralelo a «mandamientos») en 1 Juan 3:22.

£00PE0TOC, £V0Pe0TEW. Con el significado de «agradable», «aceptablex», e0dpeotog en el NT siempre (excepto en Tit. 2:9) se
refiere a Dios, y nunca es una evaluacion (excepto en Fil. 4:18, para describir los donativos de los filipenses) pero siempre es la
meta de la vida cristiana (p. ej. Ro. 12:1-2; 14:18; Col. 3:20), de modo que constantemente hemos de examinar aquello que es
evapeotov (Ef. 5:10). De los tres sentidos de e00pe0TEW, a. «ser agradablex, b. «deleitarse en» y c. «conducirse como es agrada-
ble», el sentido b. figura en Hebreos 3:16 y el c. en Hebreos 11:5-6.

[W. Foerster, I, 455-457]
apet [virtud, excelencia]

dpetn fuera del NT. Esta palabra tiene muchos sentidos, pero principalmente significa a. «eminencia» ya sea en los logros o en
las dotes o en ambas cosas, b. «valentia marcial», c. «mérito», d. en filosofia «virtud», lo cual en el judaismo helenistico (aunque
no en Filon) puede aproximarse a la rectitud, e. «autodeclaracion», por parte de los dioses, y finalmente, f. «fama» (que es su matiz
exclusivo en la traduccion griega del AT).

dpetrj en el NT. Aqui es importante el hecho que la LXX no encuentra uso alguno para la idea griega de «virtud», y por lo tanto
tiene este término solo en el sentido de «excelencia» o «famay. No es de extrafar, entonces, que sea extremadamente rara en el
NT. En Filipenses 4:8 Pablo la pone junto a la «alabanza» en una serie que comienza con «lo que es verdadero», etc., y si la serie
tiene principalmente un cariz religioso, lo que ¢l tiene en mente es la excelencia que los justos han de mantener en la vida y en la
muerte. Lo mismo es aplicable en 2 Pedro 1:5 (a pesar de un paralelo secular que podria sugerir «virtud»), mientras que en el tnico
otro versiculo (1 P. 1:9) el contexto sugiere ya sea «autodeclaracion» (e.) o «fama» (f.).

[O. Bauernfeind, I, 457—460]
do1v — Apvog

[p 83] &ptButw [contar], GpLOuoS [NUimero]
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Estas palabras se suelen usar en los sentidos literales «contar» y «suma» o «numero» (Mt. 10:30; Hch. 11:21; Ro. 9:27), pero en
Apocalipsis 13:17-18 dp1Oudg tiene un sentido especial que plantea la cuestion de los nimeros sagrados. El misterio de la regula-
ridad parece haber conducido a que los niimeros fueran revestidos de potencia. En el NT los acontecimientos les aportan un conte-
nido nuevo, el simbolismo heredado se reconfigura, y el simbolismo es principalmente formal y estilizado; en el Apocalipsis son
especialmente prominentes el 7, el 10 y el 12:2. Por lo que toca a Apocalipsis 13:18 el acertijo es el de los valores numéricos que
se atribuyen a las letras, con las complicaciones adicionales que el alfabeto podria ser bien el griego o bien el hebreo, y que una
lectura alterna a 666 es 616. Las diversas soluciones propuestas, p. €j. Tito, Neron, el Imperio Romano en cuanto tal, o simplemen-
te el anticristo, resultan todas poco satisfactorias, y puede ser que el autor sagrado sé6lo estuviera escribiendo para iniciados de su
propia época, o que el pasaje sea escatologia pura en el sentido que el significado s6lo va a resultar claro cuando el misterio ya esté
presente.

[O. Riihle, I, 461-464]
apkéw [bastar, ser suficiente], dpketog [suficiente], avtdpkero [contentamiento], adtdpkng [contento]
GKEW, APKETOG

En religion estos términos, que en un principio expresan simplemente «contentamiento», pueden convertirse en una exigencia
ética de contentamiento con lo que tenemos, ya sea por prudencia, o por libertad con respecto a los bienes externos, o (en el NT)
por confianza en la provision suficiente que da Dios (cf. Heb. 13:5; 1 Ti. 6:8; tb. Mt. 6:32ss; Lc. 3:14).

También se puede emitir una advertencia contra la seguridad de una suficiencia ilusoria (aunque el NT no suele usar para esto el
grupo GPKEm).

Algunos filésofos conectan el contentamiento con el sumo bien, p. ¢j. conformar la vida segin la naturaleza. En el AT el
contentamiento estd asociado con la moderacion en 1 Reyes 3:6ss, y con el sentido de la guia de Dios y la presteza a obedecer en el
Salmo 73. La exégesis rabinica encuentra la satisfaccion religiosa en Dios en su respuesta a Moisés en Deuteronomo 3:26 (cf. la
parafrasis de Gn. 17:1). En Juan 14:8, la manifestacion del Padre confiere el supremo contentamiento. En 2 Corintios 12:9, el par-
ticipar en la gracia es totalmente suficiente para Pablo.

AVTAEKELD, OVTAPKNG

Entre los cinicos y los estoicos el sentido filosofico es el de «autosuficiencia» o «confianza en si mismo», si bien el sentido
corriente es «competencia» o «cantidad suficiente».

En el NT a esta palabra se le da una nueva dimension como parte de la piedad (1 Ti. 6:6). Es asi como el contentamiento
aparentemente filosofico de Pablo en Filipenses 4:11ss halla su centro en «aquel que me fortalece» (v. 13). «Suficiente» también
significa tener algo que dar a los demas (2 Co. 9:8).

Sobre la base del nombre divino, la exégesis rabinica transfiere el ideal del aTGpKNS a Dios ya sea en su autosuficiencia, su
infinitud con respecto al mundo, su satisfaccion con la creacion, o su dictamen de «Basta» con respecto al sufrimiento humano.

[G. Kittel, I, 464-—467]
[p 84] Ap Mayedav [Armageddn]

Este es el nombre que se da al sitio de la batalla decisiva final (Ap. 16:13ss) y del juicio universal (19:19ss). El uso del hebreo y la
ausencia de interpretacion van en el estilo de la apocaliptica. Se han propuesto dos explicaciones: a. un nexo con Meguido, y b.
una version griega del monte de la asamblea en Isaias 14:13. El problema con a. es que no existe ningiin monte de Meguido, que a
Meguido no se le da una significacion escatologica, y que la exégesis mas temprana no lo menciona. El problema con b., que haria
de Ap Moayedwv la contraparte demoniaca de la montafia de Dios (cf. Heb. 12:22ss), es que no se trata de una transliteracién exac-
ta del hebreo de Isaias.

[J. Jeremias, I, 468]
apveopat [negar, rehusar]

«Negar, decir que no» en respuesta a una pregunta; b. «rehusar, negarse» en relacion con una pretension o exigencia.
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En el NT encontramos a. en Lucas 8:45; Hechos 4:16; Juan 1:20; Marcos 14:68; Juan 18:25; 1 Juan 2:22: «negar». Ejemplos de b.
son Hebreos 11:24; Tito 2:12; Hechos 3:13: «rehusar».

Sin embargo, el énfasis principal del NT es el de negar a una persona, como en Hechos 3:13; Juan 1:20; Marcos 14:68. Esto
contiene cuatro elementos: a. negacion de una persona mas que de una cosa (Jesus en Jn. 14:28; el Maestro en 2 P. 2:11; el Hijo en
1 Jn. 2:22-23; el nombre o la fe que representa a la persona en Apocalipsis 2:13; 3:8; tal vez aquello que da poder a la piedad en 2
Ti. 3:5); b. un previo reconocimiento y compromiso (cf. 2 Ti. 2:12; Ap. 3:8); c. la infidelidad en sus tres formas de no satisfacer la
pretension de confesion (Mt. 10:33; Mr. 8:38), no satisfacer las pretensiones de los projimos (2 Ti. 2:11ss), y no reconocer a Cristo
en la sana doctrina (2 P. 2:1ss; 1 Jn. 2:22); d. un fracaso de la persona entera con respecto a la verdad total ante Dios (Mt. 10:33; 2
Ti. 2:12; 1 Jn. 2:23).

La persona a quien se niega puede ser uno mismo. Es asi como Dios no puede negarse a si mismo (2 Ti. 2:13), mientras que los
discipulos deben negarse a si mismos (Mr. 8:34) en una renuncia radical, una aceptacion de la cruz, y el hallazgo de la verdadera
vida en Cristo.

dmapvéouat. El compuesto no tiene en el NT una mayor intensidad, sino que tiene el mismo sentido que dVEoudL, como se
muestra por el hecho de que los dos son intercambiables (Lc. 9:23 y Mr. 8:34), que se usan de manera alterna en el mismo pasaje
(Lc. 12:9), y por las variantes textuales (Lc. 9:23; Jn. 13:38).

[H. Schlier, I, 469—471]

dpviov — duvog

Gpmato [arrebatar, agarrar por la fuerza), apmoynog [cosa que arrebatar, cosa a que aferrarse, botin]
GpmACw. a. «Robary, b. «capturar», c. «agarrar», d. «arrebatar», e. «tomar por la fuerzay, f. «arrebatar» (en visiones).

Existen tres posibilidades en Mateo 11:12: a. que el reino sea quitado y cerrado; b. que unas personas violentas se apoderen de él
con culpa; ¢. que unas personas lo tomen por la fuerza en buen sentido. La primera tiene cierto apoyo en la redaccion y el contexto,
la tercera es probable a causa de la irrupcion del reino con el Bautista y la necesidad de una resolucion radical para entrar en él. La
segunda es intrinsecamente improbable.

Gpmayuos. Esta palabra, que en el NT se usa solo en Filipenses 2:6, significa a. «el acto de arrebatar», b. «algo que se arrebata» y
c. «algo considerado como ganancia o utilizado». En Filipenses 2:6 el sentido [p 85] a. es imposible debido a la ausencia de com-
plemento directo, mientras que el sentido b. es apenas inteligible. Entonces nos queda c.: «No considero el ser igual a Dios como
una ganancia, ya sea como algo que no se debe dejar ir, o que se ha de utilizar.» Quienes favorecen aqui el matiz mencionado se
refieren a la tentacion de Jesus, pero la referencia parece ser pretemporal y por lo tanto lo mejor es traducir: «No consider6 ganan-
cia el ser igual a Dios», haciéndose referencia no a la resistencia contra la tentacion, sino a un acto libre (aunque inesperado) de
abnegacion de si mismo.

[W. Foerster, I, 472-474]
appapav [arras, garantia, prenda]

GppafwV es un término comercial tomado de las lenguas semiticas, con el significado de «prenda» o «depdsitox». Pablo lo usa en 2
Corintios 1:22 y Efesios 1:14 con referencia al Espiritu, quien es para nosotros la garantia de la plena posesion futura de la salva-
cion.

[J. Behm, I, 475]
dppntog — EoM; GOTLYEVYITOC — YEVVOW

Gptiog [apropiado, capacitado], éEaptitw [equipar, preparar], katoptitw [preparar], kataptioudg [capacitacion, perfec-
cionamiento], katdptiolg [mejoramiento]

Los significados de 8pT10g son a. «apropiado», b. «correcto» 0 «normal», y c. «par» (en matemadticas). KATaOTICw tiene los senti-
dos a. «regular» y b. «equipar, preparar». En 2 Timoteo 3:17 dpT10¢ significa «lo que es apropiado o adecuado». ¢£0pTilw en 2
Timoteo 3:17 «equipar», y en Hechos 21:5 «llevar a cabo seglin lo prescrito». KoTopTiCw significa a. «ordenar» (los eones en
Heb. 11:3; para la destruccion en Ro. 9:22), y b. «confirmar» (en la unidad, 1 Co. 1:10; a los caidos, Ga. 6:1; en todo lo bueno,
Heb. 13:21), siendo la confirmacion una tarea mutua (2 Co. 13:11) pero en ultima instancia una obra de Dios (1 P. 5:10).
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KoTopTLOMOS en Efesios 4:12 denota el equipamiento para la obra del ministerio, mientras que KOTOETLOLS es la fortaleza interior
de la relacion orgénica de la comunidad, o del caracter de sus miembros (2 Co. 13:9).

[G. Delling, 1, 475-476]
Gptog [pan]

Esta palabra se refiere al pan propiamente dicho en pasajes como Lucas 24:30; Hechos 27:35; Juan 6:11 (en la Ultima Cena, Mr.
14:22; el pan de la proposicion, Mr. 2:26).

Por consiguiente representa la alimentacion en general (Lc. 7:33; Jn. 13:18; 2 Ts. 3:12).

La idea de la participacion en la bienaventuranza eterna es lo que subyace a Lucas 14:15, y Cristo como el pan verdadero o el pan
de vida en Juan 6:31ss.

[J. Behm, I, 477-478]
Ay dyyehog — Ayyehog; ApyLePeVs — LEPEVS; AOYLITOLUV — TTOLUTV; GOYLOVVAY®OYOS — CUVAYWYT|

Gpyw [gobernar, comenzar], dpyn [principio, gobernante], dmapyn [primicias], dpxatog [antiguo], dpxnyds [fundador,
jefe], Goywv [gobernante]

dpyw. Voz activa a. «gobernar», b. «comenzar»; voz media «comenzar».

[p 86] 1. La forma activa figura en el NT s6lo en Marcos 10:42; Romanos 15:12, y significa «gobernar». Jests relativiza todo

gobierno terrenal, hallando so6lo en Dios el verdadero poder.

La forma media es mas comun, especialmente en Lucas, habitualmente como una especie de verbo auxiliar que significa «en
efecto» o «mas atny», pero a veces en un sentido mas cargado de potencialidad, como en Juan 13:5; 2 Corintos 3:1 (el tnico caso
en Pablo); 1 Pedro 4:17.

apxn

El uso general y filoséfico de dpy. El significado es «primacia», ya sea en tiempo o en rango.

En lo referente a tiempo denota el punto de un nuevo inicio en una secuencia temporal. Se insinua la relatividad de la secuencia de
tiempo, como en la afirmacion religiosa que Dios es el principio y el fin. En filosofia se usa primeramente para el material original
a partir del cual evoluciona todo, luego para las leyes bésicas que rigen toda evolucion. El estoicismo considera tanto a Dios como

a la materia (permeada ésta por Dios) como dpyal; Dios es idéntico con dpyn (y T€h0g) como Adyog y voig. Filén llama a los
cuatro elementos Gpy0L, como lo hace con los 4tomos, pero el niimero 1 es también Gy, y también lo es el LOY0g y Dios.

En lo referente al rango, los sentidos son a. «dominio», b. «ambito» y c. «autoridades».
dpyn en la LXX.
El sentido habitual es «principio temporal», a veces «tiempo primigenio».

Con bastante frecuencia 4y} significa «dominio», «poder», «puesto de poder», «persona de influencia». En Daniel 7:27 todas las

dpyatl han de servir a los santos de Dios; se trata de reinos terrenales, pero con una insinuacién de potestades supraterrenales (cap.
10).

doynenel NT.

dpyM como «principio» se usa en el NT a. en la férmula «desde el principio», p. €j. de la creacion (Heb. 1:10), de la aparicién de
Cristo (Lc. 1:2), del ser cristianos (1 Jn 2:24), y de manera indeterminada de nuestra eleccion (2 Ts. 2:13), con el diablo como
sujeto («desde todos los siglos», aunque no en el sentido que sea eterno, Jn. 8:44; 1 Jn. 3:8). 1 Juan tiene las expresiones «lo que
era desde el principio» (1:1) y «el que es desde el principio» (2:13—14) con referencia al Logos que se ha hecho perceptible a los
discipulos pero es eternamente preexistente, ya que es Dios mismo quien aqui se da a nosotros.

«En el principio» en Juan 1:1 dice esto especificamente con respecto al Logos; el Logos existe antes de todo tiempo, de modo que
no se pueden hacer afirmaciones temporales acerca de él. Claramente se da a entender la preexistencia eterna. En otros lugares «en
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el principio» se refiere a la primera obra evangelistica de Pablo en Filipenses 4:15, y a los primeros dias de la iglesia de Jerusalén
en Hechos 11:15.

TV dEY1V se usa en forma adverbial en Juan 8:25 para decir «todo el tiempo».

Ay también puede denotar lo primero que figura en una serie, como en Mateo 24:8; Hebreo 5:12 (el inicio de la instruccion
cristiana); Hebreos 3:14 (sobre la seguridad de la fe); 2:3 (sobre la propia predicacion que Cristo hizo de la salvacion). En negati-
vo, el decir que Cristo no tiene principio (ni fin) lo coloca mas alla del tiempo (Heb. 7:3).

Gy como «poder» significa a. «dominio» o «poder», p. €j. Lucas 12:11 para las autoridades seculares o espirituales, y 20:20
para la potestad del procurador romano (siempre con ££0voia excepto en Jud. 6); b. (en plural) las fuerzas supraterrenales (cf.
Daniel) que parecen ser hostiles a Dios (Ef. 1:21), que tienen un dominador (Ef. 2:2), que gobiernan diversas esferas, p. €j. religio-
sas (1 Co. 8:5), sexuales (1 Co. 6:15ss), vitales (1 Co. 15:26) y sociales (cf. Ef. 6), que son espirituales (Ef. 6:12), relacionadas con
los angeles (Ro. 8:38), y que originalmente debieron haber sido buenas (Col 1:16), que se hallan ahora confinadas al cielo inferior
(Ef. 3:10), que han sido despojadas de su poder por la cruz [p 87] (Col. 2:15) y estan ahora sujetas a Cristo (Col. 2:15) su Sefior
(Col. 2:10, 16), pero que siguen enfrascadas en un conflicto con los cristianos (Ef. 6:12) aun cuando no pueden separarlos a ellos
de Dios de manera definitiva (Ro. 8:38) y a fin de cuentas van a perder toda su influencia (1 Co. 15:24).

En Colosenses 1:18 Cristo mismo es Gpy1 en cuanto imagen de Dios y primogénito de toda la creacién «antes» que todo lo
demds. Como Gy él es la norma para la creacién, por quien y para quien todas las cosas fueron hechas (cf. 1:16b). También es
&oyM en cuanto a primogénito de entre los muertos. Apocalipsis 3:14 probablemente lo llama dpy1 en un sentido muy parecido
(cf. 21:6; 22:13). La escatologia, con su relativizacion de la historia, aportd cierta afinidad en el uso filoséfico: Cristo sobre su
trono es a la vez pretemporal y postemporal (— AQ).

Aoy

drtopy fuera del NT. Esto significa a. «primicias», luego b. «donativo proporcionado» que se toma de las ganancias y cosas
similares, p. ej. como ofrenda de gratitud, luego c. «ofrenda» a la deidad o al santuario (cf. el impuesto del templo en Josefo, Anti-
gledades 16.172). A veces la ofrenda puede ser de seres humanos, p. ¢j. para la colonizacién o para el servicio del templo. La
LXX usa el término para a. «primicias», b. «ofrendas regulares» y c. «donativos especiales», casi siempre con una referencia culti-
ca («porciony en Dt. 33:21 y «primogénito» en Sal. 78:51 son excepciones).

dmopeyn enel NT.

En Romanos 11:16 Pablo usa las primicias de la masa como comparacion para mostrar que la eleccion de Israel sigue vigente a
pesar de su actual apostasia.

En 1 Corintios 1:16 se dice que la familia de Estéfanas es las primicias de Acaya, ya sea en el sentido que son los primeros
convertidos, o en el sentido que son la ofrenda de Acaya a Cristo. Santiago 1:18 tiene un uso similar: Dios muestra su constancia
dandoles a los creyentes el nuevo nacimiento, de modo que ellos son las primicias de la humanidad que se ofrecen a Dios. En
Apocalipsis 14:4 los 144.000 han llegado a pertenecer a Dios tanto mediante la redencion (del templo) como en cuanto a primicias.
Son, entonces, el personal cultual de la Jerusalén celestial; estan siempre en la presencia del Cordero y son los inicos que aprenden
el cantico nuevo.

En Romanos 8:23 se invierte la relacion, porque ahora es Dios quien nos da como primicias el Espiritu, que ha de venir seguido de
la adopcidn y del cuerpo espiritual.

dpyotoc. Este término significa «del principio», luego «pasado» o «viejo», a menudo con una referencia a los origenes y con algo
de la dignidad de «antiguo». En la LXX puede a veces tener el sentido de pretemporal, como en Isaias 37:26.

En el NT el «mundo antiguo» de 2 Pedro 2:5 es el mundo anterior al diluvio. En Mateo 5:21 los «antiguos» son los antepasados o
predecesores. En Lucas 9:8 los «antiguos profetas» son los de renombre. En Hechos 15:21 la referencia es a un «tiempo antiquisi-
moy, mientras que en 15:7 de lo que se trata es de los «primeros dias» de la comunidad. En 2 Corintios 5:17 se tienen en la mira
las relaciones y actitudes religiosas previas a la resurreccion (p. €j. con respecto a Cristo, v. 16). En Apocalipsis 12:9; 20:2, Sa-
tanas es «la serpiente antigua» (cf. Gn. 3).

AEYMYOs. a. El «héroe» de una ciudad, su fundador o guardidn; b. el «originador» o «autor» (p. €j. Zeus respecto a la naturaleza, o
Apolo respecto a la piedad); c. «capitany». Filon usa el término para Abraham, y una vez para Dios, mientras que la LXX lo tiene
para «jefe militar». En el NT Cristo es 4pynyog en Hechos 5:31: nosotros llevamos su nombre, y él nos cuida y a la vez nos da
parte en su gloria, especialmente su vida (3:15) y su salvacién (Heb. 2:10); es también el doynyog de nuestra fe, tanto por ser su
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fundador como por ser el primer ejemplo cuando, en su muerte, puso en practica su fe en el amor de Dios y en que ese amor supe-
raria la barrera del pecado humano (Heb. 12:2).

[p 88] Gpywv. El término denota un «alto funcionario», principalmente en la vida civil, rara vez en la esfera religiosa, aunque
Nehemias 12:7 se refiere a los Gpyovteg de sacerdotes y Daniel 10 a los seres celestiales que resguardan y representan a los esta-
dos individuales.

El NT usa el término 1. para los oficiales romanos y judios de diversas clases; 2. para Cristo en Apocalipsis 1:5; y 3. para el
principe demoniaco (Beelzebu) que, segun alegan los fariseos, estd detras de los exorcismos realizados por Jests (Mt. 12:24), pero
cuyo poder esta quebrantado (Jn. 12:31), que no puede tocar al Cristo sin pecado (Jn. 14:30), y que ya ha quedado bajo juicio (Jn.
16:11); en las mismas lineas, Pablo habla del dpywv que actia en los no cristianos (Ef. 2:2) y de varias potestades de este mundo
que han perdido su fuerza al tratar de hacer presa suya, por ignorancia, al Sefior de la gloria (1 Co. 1:6, 8).

[G. Delling, I, 476-490]
dogpeLa, doePre, doeféw — offouat
aoéhyewa [libertinaje]

«Licencia», principalmente fisica, figuradamente espiritual. «Desenfreno» o «libertinaje» es el sentido en 2 Pedro 2:7 (Sodoma y
Gomorra) y Efesios 4:19 (el mundo pagano). En Galatas 5:19 probablemente a lo que se hace referencia es al exceso sexual; cier-
tamente es asi en Romanos 13:13; 2 Corintios 12:21; 2 Pedro 2:2, 18.

[O. Bauernfeind, I, 490]
ao0eviig [débil], dobévera [debilidad], doBevéw [estar débil], doBévnua [debilidad]
Datos linglisticos. Este grupo denota «debilidad» de diversos tipos, y con frecuencia se usa para traducir w3 en la LXX.

Datos materiales.

La primera referencia es a la debilidad fisica, pero en el NT la debilidad a. se extiende a la persona entera, p. €j. al sexo «mas
débil» en 1 Pedro 3:7, a la apariencia «poco impresionante» de Pablo en 1 Corintios 2:3, la «debilidad de la carne» en Mateo
26:41; Romanos 6:19. Entonces puede ser b. un distintivo del cristiano (en contraste con la fuerza de Dios): Dios ha escogido a los
débiles (1 Co. 1:26); Cristo mismo se hizo débil (2 Co. 13:3—4; cf. Heb. 5:2); la debilidad es motivo de gozosa jactancia (2 Co.
11:30); el poder de Dios se hace perfecto en nuestra debilidad (2 Co. 12:10). Pero la debilidad puede ser c. algo que hay que super-
ar, como en el caso de los «débiles en la fe» de Romanos 14:1 y 1 Corintios 8:9, quienes ciertamente han de ser protegidos por los
«fuertes» (Ro. 15:1: tal vez los términos sean lemas de dos bandos), pero que aun asi carecen de conocimiento (1 Co. 8:7), al no
haberse liberado plenamente de su pasado precristiano. La debilidad también tiene d. casi el sentido de «pecado» en Hebreos 4:15;
7:28; Romanos 5:6 (aqui los «débiles» se colocan en paralelo a los «pecadores» del v. 8).

Una forma especial de debilidad es la «enfermedad», y este grupo suele usarse para esto en el NT, p. ej. en Juan 5:5 (cf. Hch.
28:9); Lucas 10:9; Mateo 10:8. La enfermedad se ve como a. obra de demonios (Mt. 17:18; Lc. 13:11) o b. un castigo por el peca-
do (1 Co. 11:30; Mr. 2:5-6; cf. Stg. 5:16; tb. Jn. 11:4 y 1 Jn. 5:16). Las obras poderosas de Jesus incluyen curaciones de enferme-
dades (Jn. 6:2; Mt. 8:17, citando Is. 53:4). Igual ocurre con las de los apdstoles (Mt. 10:8; Hch. 28:9), y posteriormente encontra-
mos la imposicion de paifiuelos (Hch. 19:12) y la uncion con aceite (y oracion) (Stg. 5:14, 16).

En sentido figurado la debilidad también puede tener la forma de «pobreza interior» o «incapacidad». Asi, leemos de los miseros
espiritus elementales de Galatas 4:9, la incapacidad de la ley para salvar en Romanos 8:3, y la aparente insignificancia de algunas
partes del cuerpo en 1 Corintios 12:22.

Por ultimo, la debilidad puede ser economica, e. d. «pobrezay, como en Hechos 20:35.
[G. Stahlin, I, 491-493]
[p 89] dokéw [ejercitarse]

dokéw figura en el NT solamente en Hechos 24:16: «Me esfuerzo, procuro.» El término es usado por Homero para referirse al
empefio artistico, pero después es aplicado espiritualmente a partir de Herodoto y Pindaro, y figura en los estoicos para referirse a
domar las pasiones, ejercitarse en la virtud, y controlar los pensamientos. Filon encuentra en Jacob el modelo de dokntrg sobre la
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base de Génesis 32:24ss. Algunos padres posteriores como Clemente y Origenes adoptan el mismo uso y ejemplo. Pablo usa el
término solo en Hechos 24:16, pero su autodisciplina tal como la describe en 1 Corintios 9:25ss se parece al dokelv del atleta
espiritual. En Hechos 24:16 dedica mucho interés o se esfuerza por tener una conciencia libre de transgresion. Es sorprendente,
pero tal vez puramente accidental, que el grupo dokéw, que es tan comin en el helenismo judio y en la literatura cristiana poste-
rior, no se use con mayor frecuencia en el NT (especialmente en vista del paralelo en 1 Ti. 4:7-8).

[H. Windisch, I, 494—496]
domatopon [saludar], draomatopan [despedirse], domaopdg [saludo]

GomdCeoar y domaoudg fuera del NT. domaeoOon significa realizar un A0ToOUOg, «pronunciar un saludo, p. €j. en la calle,
o al entrar a una casa, o al separarse. domaoudg incluye el abrazarse, besarse, tender la mano, e incluso la TPOOKVYNOLS (reveren-
cia o postracion), asi como palabras de saludo. El homenaje que se rinde a un amo o sefior es una forma especial de domaouog, ya
sea a. haciendo una visita de ceremonia, o b. mediante una aclamacion. domaonog puede ser también el saludo en una carta; tales
saludos eran mas comunes en el Cercano Oriente y menos comunes en el ambito grecorromano en el periodo precristiano. El sen-
tido basico parece ser «abrazar», y entonces los sentidos derivados son a. «tener agrado por alguien», «expresar respeto a alguien»,
«estar de acuerdo con alguien», y b. «entregarse a algo», «acoger algo». En la LXX domdCeoOar aparece soélo en Exodo 18:7 para
«preguntar como estd alguien» (al saludar); es mas comiin en los deuterocandnicos. d0TOOUOS no aparece en absoluto.

Enel NT.

Las reglas de JesUs en cuanto al saludo. Los saludos eran importantes para los judios (cf. Mr. 12:18). En una ocasién (Mr. 9:15)
la muchedumbre saluda al propio Jests. (Mas a menudo nos encontramos con el mas respetuoso TPOOKVVELY.) También hay un
saludo fingido en el juicio (Mr. 15:18-19). También los gentiles saludan a sus hermanos como sefial de camaraderia (Mt. 5:47).
Jesus, sin embargo, exige a sus discipulos saludar a los enemigos asi como a los hermanos. Lo muy en serio que toma el saludo se
muestra en su mandato a los discipulos, cuando los envia, que deben saludar a una casa extrafia en el momento de entrar en ella, y
que la paz del saludo se posara en esa casa o bien volvera a ellos (Mt. 10:12—13). El saludo de los apostoles esta, entonces, revesti-
do de autoridad. Por otra parte, los discipulos no deben dejar que su tiempo se desperdicie con saludos informales en el camino
(Lc. 10:4).

El aspasmds en la narrativa religiosa. En Lucas 1:29 Maria queda perpleja ante el saludo angélico. En Lucas 1:40ss, su propio
saludo a Isabel hace que el nifio de esta salte en el vientre, y hace que la propia Isabel exclame llena del Espiritu: «Bendita t entre
las mujeres.»

El saludo del apostol. En los Hechos un apoéstol saluda a la iglesia al llegar y al despedirse (cf. 18:22; 21:7, 19). Esto podria
sencillamente indicar una visita en 18:22, pero es objeto de énfasis en 21:7, 19. En 20:1 llega al final de una exhortacion y en 21:6
incluye una conmovedora ceremonia que sin duda incluia abrazos, besos y deseos de paz.

El domooudg en las Epistolas. domdZeoOou es la forma mas comin de saludo en las cartas (47 veces). Figura en todas las
epistolas excepto Galatas, Efesios, 1 Timoteo, Santiago, 2 Pedro, Judas y 1 Juan. Pablo parece haber considerado el saludo como
muy importante en cuanto expresion de afecto. En imperativo, el escritor puede a. pedir a sus lectores que presenten saludos a
distancia (Ro. 16:3ss), b. saludar a todos los miembros de la iglesia (Fil. 4:21), c. decirles a los miembros que se saluden unos [p
90] a otros (1 Co. 10:20; 1 Ts. 5:26, que da a entender que el saludo incluia el abrazo), o d. transmitir un saludo a algunos amigos
(2 Ti. 4:19). En indicativo, a. cristianos individuales que estan ausentes dan saludos (1 Co. 16:19; Ro. 16:21ss: el escribano), b.
ciertos grupos en la iglesia envian saludos cuando existe una relacion especial (Fil. 4:22; Heb. 13:24), c. la iglesia entera manda
saludos, sin duda habiéndole pedido al apdstol que lo haga (2 Co. 13:12; Fil. 4:22), d. se envia un saludo ecuménico general (1 Co.
16:19; Ro. 16:16), y e. se envia un saludo especial con la propia letra del apostol (2 Ts. 3:17; 1 Co. 16:21; Col. 4:18), lo cual es a
la vez un gesto personal y una sefial de autenticidad (2 Ts. 3:17), pero que por extrafio que parezca no se da en todas las cartas de
Pablo (aunque, sin la férmula de domaoude, tal vez se halle en Ga. 6:11ss; Ro. 16:17ss).

[H. Windisch, I, 496-502]
Gomhog [sin mancha]

«Sin mancha», «inmaculado», en sentido cultual «sin defecto». En 1 Pedro 1:19 la figura retdrica obviamente da a entender que
Jesus es una ofrenda sin defecto porque no tiene pecado.

«Moralmente puro»: este es un uso biblico (Job 15:15) y aparece en el NT en Santiago 1:27; 2 Pedro 3:14; 1 Timoteo 6:14. De
manera que a un concepto cultual se le da contenido moral.
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[A. Oepke, I, 502]
dotatém [ser inconstante]

«Ser inconstante», «inquieto»; a. en voz activa se refiere a una mirada vacilante, una persona no confiable, una suerte fugaz; b. en
voz pasiva, «ser puesto en conmociony; c. ya sea en activa o en pasiva, «andar errando de manera inconstante» (poco comun en el
uso secular). En 1 Corintios 4:11 Pablo incluye koi dotatoBuev entre las cargas apostdlicas: «no tenemos morada fija», aunque
sin un énfasis especifico en el «andar errante» (cf. 2 Co. 5:8).

[A. Oepke, I, 503]
aotip, dotpov [astro, estrella]

dotnp denota un astro o estrella, 60TPOV un astro o una constelacion. Los antiguos consideraban las estrellas como «seres» e
incluso deidades, pero en el AT los astros ejecutan el mandato de Dios y manifiestan su gloria (Is. 40:26; Sal. 19:1), aunque al
hacerlo asi son criaturas vivientes (y en los pseudoepigrafos se les presenta con angeles asignados a ellos) (cf. 1 Co. 15:40ss). La
apocaliptica habla de astros que caen del cielo (Mr. 13:25; Ap. 6:13) o que se oscurecen (Ap. 8:12). Una estrella que cae puede
tener efectos destructivos (Ap. 8:10—11). Las siete estrellas de Apocalipsis 1:16, 20; 2:1; 3:1 pueden ser los planetas, o las estrellas
de la Osa Mayor o Menor, pero es mas probable que estén relacionadas con los candeleros (cf. Josefo y los rabinos), asi como los
angeles son paralelos a las iglesias (1:20). Las doce estrellas se han conectado con el zodiaco, pero es mas probable que se refieran
a las doce tribus. Se ha entendido que la estrella de la mafiana en Apocalipsis 2:28 es el Espiritu Santo, el angel principal de las
estrellas, o la aurora de la salvacion; en 22:16 parece ser Cristo mismo. El astro que se aparecié a los Magos concuerda con la
expectacion mesianica basada en Ntimeros 24:17, pero qué astro era, y como lo interpretaron los magos, son cosas que no pode-
mos decir a ciencia cierta.

[W. Foerster, I, 503-505]
aotpamn [relampago, rayo de luz]

dotpast se suele usar en el NT como comparacién (el angel del dia de Pascua en Mateo 28:3; la forma subita de la accién divina
en Lucas 10:18; la visibilidad y forma repentina de la venida en Mt. 24:27). En Apocalipsis 4:5; 8:5; 11:19; 16:18 el relampago se
conecta con las teofanias del AT, con ecos de las [p 91] plagas en los tres Gltimos pasajes mencionados. Junto con el trueno, el
relampago constituye el climax de la serie de plagas que manifiestan la supremacia de Dios, pero no figura en el juicio final de
20:11ss.

[W. Foerster, I, 505]
dotpov — GoTNE; AoVVETOS — oUVINUL
ao@dlera [certeza, seguridad], dogatiig [seguro], dogaldg [con seguridad], dogalitw [asegurar, salvaguardar]

Todas estas palabras sugieren la «firmeza» o «certeza». La idea en Lucas 1:4 es la «confiabilidad» de las ensefianzas, en Hechos
21:34; 22:30; 25:26 «la verdad» (e. d. las realidades, la verdadera razon, algo definido), en Hechos 2:36 el «conocimiento cierto» y
en 1 Tesalonicenses 5:3 «seguridad» (con elp1vn, «paz y seguridad») en el sentido de la falsa seguridad en una situacion escatold-
gica.

[K. L. Schmidt, I, 506]

Gowmrog [disoluto], domtia [disolucién, desenfreno]

El sentido original es «incurabley; a partir de alli tenemos las ideas de disipacion, gula, voluptuosidad e indisciplina. Los tnicos
casos en el AT son Proverbios 7:11 y 28:7. La referencia en Lucas 15:7 es a la vida de disipacion que llevo el hijo prodigo, y en
Efesios 5:18; Tito 1:6; 1 Pedro 4:4 a una vida desordenada (mas que a la voluptuosidad).

[W. Foerster, I, 506-507]

ATOKTEW, GTOKTOC — TAOOW

avydo [brillar, resplandecer], dravyaopa [resplandor]
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avyatw. oy significa «esplendor» y se puede traducir por «aurora» en su nica aparicion en el NT (Hch. 20:11). o0ydCw signi-
fica a. «brillar, resplandecer», b. «iluminar» y c. «ver». En 2 Corintios 4:4 es imposible el sentido b., y si bien las traducciones mas
antiguas y algunas variantes favorecen a., el paralelo en 3:13 apoya fuertemente la interpretacion c. («para que no vean»).

dmavyooua. a. «Esplendor», b. «reflejo», usado por la LXX con respecto a la relacion de la sabiduria con la luz eterna (a.), por
Filon respecto a su relacion con el mundo (b.), respecto a nuestra relacion con Dios (a.), y respecto a la relacion del espiritu huma-
no con el Adyog divino (a.). En Hebreos 1:3 (respecto a Cristo) son posibles ambos sentidos, pero el consenso patristico favorece
a.: Cristo es el resplandor de la gloria de Dios, asi como el brillo del sol es del sol y la luz de la luz.

[G. Kittel, I, 507-508]
av0adng [arrogante]

«Presumido», b. «arbitrarion, c. «malhumorado», d. «desvergonzado». En Tito 1:7 (los obispos) los adjetivos relacionados
favorecen b., mientras que en 2 Pedro 2:10 (los herejes) el contexto sugiere d.

[O. Bauernfeind, I, 508—509]
OVTAPKELN, AVTAPKNG — GPKEW; ODTOTTNG — OPAW; OVTOKATAKOLTOS — kplvw; dgbapata, dedaptog — @belpm
aginwe [remitir, perdonar], degeoig [perdon], mapinue [dejar], mdpeorg [perdon]

Uso griego. dgiéval, «enviar, dejar ir» puede tener matices tan variados como «soltar», «lanzar», «dejar asi», «perdonary.
dpeoig, que es menos comin, se usa para «liberar» (de un cargo, una [p 92] obligacion, una deuda, un castigo). wapinuL significa
«enviary, con matices tales como «dejar atras», «abandonary», «dejar asi», «desistir», «remitiry.

Uso de dginut, dgeorg en la LXX. En la LXX d@uLévol se usa para toda una serie de palabras que denotan a. «liberar, soltar»,
«dejar (en paz)», y b. «remitir» (con Dios como sujeto, a diferencia del uso griego). GeoLc, en consecuencia, significa «libera-
cion» (sentido escatologico en Is. 58:6; 61:1), «exencion» (de impuestos) (Est. 2:18), y «perdon» (Lv. 16:26).

Uso en el NT.

Adguéval significa «dejar ir», «dejar» (Mr. 1:20; 10:28-29; In. 4:3; 16:28; 1 Co. 7:11ss; Ro. 1:27; Ap. 2:4), o «dejar atras» (Mr.
1:18; Mt. 5:24; Jn. 4:28; Heb. 6:1), o «dejar solo» (Mr. 11:6; 14:6; Mt. 3:15; Lc. 13:8; Jn. 11:48; Hch. 14:17), o «permitir» (Mr.
1:34; 5:19; cf. la formula en Mr. 7:27; Mt. 3:14; 7:4).

dgréval puede significa también «remitir», «perdonary», en sentido secular (Mt. 18:27) o mas a menudo religioso, p. ¢j. pecados
(Mr. 2:5ss), transgresiones (Mt. 6:14), iniquidades (Ro. 4:7), y la intencion del corazon (Hch. 8:22). El sustantivo GgeoLg casi
siempre significa «perdony», generalmente de pecados (Mr. 1:4; Mt. 26:28; Hch. 2:38; 5:31; 10:43; Col. 1:14), pero de transgresio-
nes en Efesios 1:7. TpeoLg tiene el mismo sentido en su tnico uso en Romanos 3:25. El perdon que se denota es casi siempre el
de Dios. Se necesita constantemente; y es otorgado cuando se solicita, con tal que haya una disposicion a perdonar a los demas. Su
fundamento es el acto salvifico de Cristo, de modo que se puede decir que lo dispensa Cristo (Mr. 2:5ss) o la comunidad por medio
de él (Col. 1:14; Ef. 1:7), por medio de su nombre (Lc. 24:47; Hch. 10:43), o por encargo suyo (Jn. 20:23), especialmente en el
bautismo (Hch. 2:38; Heb. 6:1ss) y en la Cena del Sefior (Mt. 26:28). Como la comunidad es la comunidad santa del fin de los
tiempos, el perdon es una bendicion escatologica (Lc. 1:77). Si bien el perdon es fundamental, no se lo desarrolla fuertemente a
nivel conceptual (como lo muestra la poca frecuencia de dLéval etc. en Pablo y Juan). Pero ciertos conceptos conexos dejan claro
a. que se mantiene la responsabilidad ante Dios como Juez, b. que se sabe que el perdon es acto de Dios, no una deduccion teorica,
¢. que como acontecimiento escatologico el perdon significa una renovacion total, y d. que el perdon se recibe cuando el juicio de
Dios se afirma en la confesion de los pecados (1 Jn. 1:9; Stg 5:16; Hch. 19:18), la penitencia (Lc. 24:47; Hch. 2:38; Heb. 6:1) y la
fe (en Pablo y en Juan).

[R. Bultmann, I, 509-512]
dprhdyabog — dyadog
agiotnu [apartarse], dwootaoio [apostasial], duxootacia [disension]

dglotnut. En transitivo «quitar», ya sea espacialmente o dentro de una relacidn, «ganarse», «seducir», voz media «quitarse,
«renunciary, «desistiry, «apartarse». Solo el uso personal es importante teolégicamente, y en la LXX llega a ser casi un término
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técnico para referirse a la apostasia religiosa (Dt. 32:15; Jer. 3:14; Is. 30:1), generalmente con respecto a Dios o el Sefior, y que
conduce a la idolatria y la inmoralidad.

En el NT este sentido figura en Hechos 5:37; 15:38; 19:9. El sentido en Hebreos 3:12 es alejarse de Dios. En 1 Timoteo 4:1 la
apostasia involucra el capitular ante las creencias heréticas, como fendmeno escatologico. Un uso absoluto se halla en Lucas 8:13
y cf. Apocalipsis 3:8.

dmtootooto. Basado en dwootdtng (politicamente un «rebelde», religiosamente un «apdstata»), este término significa el estado
(no el acto) de la apostasia. En Hechos 21:21 se acusa a Pablo de apostasia con respecto a la ley. La apostasia escatologica es el
punto en cuestion en 2 Tesalonicenses 2:3, ya sea con el hombre de iniquidad o antes de él. Apoyado en la tradicion judia, ese sera
el alejamiento de los cristianos hacia el error y el pecado en los ultimos dias (cf. Mt. 24:11-12).

[p 93] duyootaoia. Esta palabra para decir «division» o «disensién» se usa para la desunion objetiva en la iglesia en Romanos
16:17, en algunas lecciones de 1 Corintios 3:3, y en Galatas 5:20 (probablemente una referencia al partidismo dentro de la comu-
nidad).

[H. Schlier, I, 512-514]

dgpouotdm — dpolog; dgopltm — dpog
[p 94] B,  (beta)

Bapvrmv [Babilonia]

Fuera de las referencias al cautiverio en Mateo 1:11, 12, 17 y Hechos 7:43, y de la inica mencién en 1 Pedro 5:13, el término
Bavhmv aparece solo en el Apocalipsis, donde designa a la potencia impia del fin de los tiempos (14:8; 16:19; 17:5, 18; 18:2, 10,
21). Su destruccion se anuncia en 14:8. En 16:19 se muestra cuando caera. Siete visiones describen su caida en 17:1-19:10. Se la
presenta como una ramera (17:1; 19:2), la abominacion de la tierra (17:5), sentada sobre la bestia con vestimentas llamativas, con
su nombre escrito sobre la frente y embriagada con la sangre de los santos (17:3ss). Dios la va a juzgar, para alegria de los cielos y
pena de la tierra (17:17; cap. 18). Los rasgos principales de esta presentacion, incluyendo Babilonia como simbolo, se toman del
AT (cf. Tiro como ramera en Is. 23:15ss y la imagen de la bestia en Dn. 7). Pero las palabras de Jestis también han tenido su im-
pacto (cf. Mt. 23:25; 24:15ss). El autor, sin embargo, entreteje los diversos elementos en una totalidad, tal vez con referencia a una
ciudad ya presente (17:18), a saber, Roma como la ciudad sobre siete colinas que en el judaismo tardio a menudo era llamada Ba-
bel (como representacion del poder impio).

En 1 Pedro 5:13 el saludo proviene casi seguramente de Roma; esto estd apoyado por casi toda la exégesis primitiva y por la
tradicion de la labor de Pedro en Roma. Si aceptamos esa identificacion debemos inferir que Pedro y las iglesias aplican a Roma
las profecias dichas contra Babilonia, y que por ende esperan su destruccion.

[K. G. Kuhn, I, 514-517]
BaBog [profundidad]

BdBog significa «profundidady», como a. la profundidad de un estrato, y b. la profundidad como dimension, que también se usa
figurativamente con referencia a la grandeza o la inescrutabilidad. Su uso en el NT es figurativo en relacion con Dios o con el
mundo: las riquezas de Dios, etc. en Romanos 11:32 en el sentido que son insondables; su obra en 1 Corintios 2:10 en cuanto que
es accesible solamente por medio del Espiritu, y la herencia celestial en Efesios 3:18 en su capacidad de abarcar y su universali-
dad; luego la profundidad como poder creado en Romanos 8:39, y como inmoralidad en Apocalipsis 2:24 (las «profundidades de
Satanas»). Se puede sefialar que a diferencia del gnosticismo (en el cual hay analogias), el NT nunca llama profundidad a Dios
mismo.

[H. Schlier, I, 517-518]
— Uog
[p 95] Baivo, [irse], Gvopaivw [subir, ascender], katapaive [bajar, descender], petapaive [cambiar de lugar]

(Baivw). Esta palabra, que no se usa en el NT ni en Filon, y que s6lo se usa dos veces en Josefo y cuatro en la LXX, es principal-
mente intransitiva en el griego clasico y significa «ir», «cabalgar», luego «irse, marcharse», «preceder», «venir».
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dvapaivo

El sentido primario es espacial, «subirse», p. j. montar un caballo o abordar una nave, o trepar una cuesta, o avanzar de la costa
hacia el interior, o subir a un piso superior, o subir a la tribuna, o levantarse para hablar a la corte. Asi en el NT Jests sube a una
colina (Mt. 5:1; 14:23) o se monta en una barca (Mt. 14:22) o sube a Jerusalén (Mt. 20:17—18); José sube de Galilea (Lc. 2:4), los
hombres con el paralitico trepan al tejado (Lc. 5:19), y Zaqueo trepa al arbol (Lc. 19:4). dvafaively también se usa en forma in-
transitiva respecto a la velocidad del brote en Mateo 13:7 y paralelos.

Mas importante en el NT es el uso cultural (basado en el AT y en la LXX). La subida de Jesus al salir de su bautismo adquiere
significacion gracias al descenso del Espiritu (Mt. 3:16). Subir al santuario de Jerusalén es una frase hecha (Lc. 18:10; Jn. 2:13;
5:1; 7:8, 10, 14; 12:20). Para Pablo esto significa no sélo ir a un lugar sino ir a la comunidad madre (cf. Hch. 18:22). Se indica un
ascenso propiamente dicho (ya que la ciudad santa esta sobre una colina) pero se sobreentiende que se va a dar culto a Dios, como
también ocurre en el uso pagano debido a la ubicacion comun de los santuarios en sitios elevados.

El uso religioso culminante del término es para la ascension al cielo. En Hechos 2:34 se afirma, quizés contra una comprension no
mesianica del Salmo 110:1, que solamente Jesus da cumplimiento a la profecia mediante su ascension y su sentarse (posiblemente
también para repudiar otras ascensiones descritas en la apocaliptica). El Evangelio de Juan atribuye un papel importante a
dvapatvely. Asi como Jesus ha venido del cielo, y conoce las cosas celestiales, asi regresara al cielo (6:62), o al Padre (20:17).
Los angeles que ascienden y descienden lo mantienen en contacto con el mundo celestial (1:51; cf. Ef. 4:8ss). En Romanos 10:6-7,
que se basa en Deuteronomio 30:11ss, el punto parece ser que no se nos pide hacer lo imposible, ascender al cielo o descender a
las profundidades para hacer bajar a Cristo o para hacerlo subir, porque mediante la palabra de la fe ya €l esta presente, pues €l
mismo ha bajado y ha resucitado. En Apocalipsis 4:1 el mandato de subir por la puerta abierta y ver el salon del trono celestial
denota un arrebato profético. En Hechos 10:4 las oraciones de Cornelio han subido hasta Dios. La expresion antigua en Hechos
7:23 («le vino al corazony) sigue el modelo de una expresion hebrea (cf. Le. 24:38, «;Por qué ... suben a vuestro corazon estos
pensamientos?»).

Katapalvm

Este es el opuesto espacial, geografico y cultual de dvofaivw, que se usa con referencia a salir de Jerusalén (también en
absoluto), y a la lluvia que cae del cielo.

En sentido religioso suele figurar junto con dvafaivw (cf. Jn. 3:13; 6:33ss). Jesiis ha bajado para hacer la voluntad de su Padre
(Jn. 6:38). El es el pan del cielo (6:41-42). Este pan baja del cielo y da vida al mundo (6:33). Todo buen don baja de Dios (Stg.
1:17). El Espiritu desciende sobre Jests en su bautismo (Jn. 1:32). En el bautismo uno baja al agua (Hch. 8:38). Los angeles que
descienden mantienen a Jesus en contacto con el cielo (Jn. 1:51). Cristo desciende a la tierra (no al Hades), segin Efesios 4:9-10
(aunque kaTdPaoLg es un término para designar el descenso al mundo inferior).

Los acontecimientos escatologicos (cf. la parusia en 1 Ts. 4:16 y la nueva Jerusalén en Ap. 3:12; 21:2, 10) comienzan en el cielo y
bajan.

[p 96] 4. Entre los filosofos se dice que las almas descienden para entrar en los cuerpos, y Filon habla del Espiritu y el gozo que

descienden del cielo.
Comercialmente, el término se usa para referirse a una baja en el valor del dinero.

uetapaive. El significado habitual es «cambiar de lugar», pero el término denota también un cambio de tema o de estado. En el
NT es principalmente topografico, pero figurado en Juan, p. ej. para referirse al cambio de la muerte a la vida en Juan 5:24; 1 Juan
3:14 (que se realiza mediante la aceptacion de la palabra divina), o la transicion de Jests hacia su gloria preexistente con el Padre
en Juan 13:1.

[J. Schneider, I, 518-523]
Bo)lodp [Balaam]

El AT muestra a Balaam como un instrumento de bendiciéon en Numeros 22-24 y de seduccion, y de la consiguiente inmoralidad
y apostasia en Nuimeros 31:16.

El judaismo posterior tendié a interpretar el primer relato a la luz del segundo, de modo que se presenta a Balaam como un
malhechor (excepto en Josefo).
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El NT acepta la valoracion judia (2 P. 2:15; Jud. 11; Ap. 2:14). Balaam es el modelo de los gnosticos licenciosos que se llevan al
pueblo a la apostasia (Ap. 2:14), haciéndolo por lucro (Jud. 11), y mostrando asi su hostilidad contra Dios.

[K. G. Kuhn, I, 524-525]
Baildvriov [bolsa]

Esta palabra, deletreada a veces Baldvtiov, significa «bolsillo» o «bolsa», especialmente para dinero. Figura seis veces en la LXX
y se usa en el judaismo posterior para designar un bolsillo de dinero. Los cuatro casos en que aparece en el NT estan en Lucas
(10:4; 12:33; 22:35-36). El punto en 10:4 (cf. Mt. 10:9; Mr. 6:8) es que no hay que llevarse dinero para el viaje, pero, en tanto que
Mateo y Marcos piensan en atar monedas al cinturén, Lucas tiene en mente una bolsa especial. Por eso se exige la renuncia a la
seguridad de una vida acomodada, como también en 12:33. La situacion cambia, sin embargo, con la muerte de Jests (Lc. 22:35—
36).

[K. H. Rengstorf, I, 525-526]
— o
Barlw [lanzar], éxpdilw [expulsar, echar fuera], émiBdiiw [poner sobre]

BdAhw. a. Transitivo «lanzar, echar», «tirarse abajo»; b. «colocar», «verter», «poner (en el corazén)»; c. intransitivo «echarse
sobre», «hundirse en (el suefio)». Encontramos el sentido «tirar, lanzar» en el NT en Mateo 4:18, etc.; «dejar caer» fruto en Apoca-
lipsis 6:13. En conexion con el juicio hallamos «echar» al fuego (Mt. 3:10) o al infierno (Mt. 5:29) y «expulsar» (Mt. 5:13). «Tirar,
despojarse dey, e. d. aquello que ocasiona el pecado, es el sentido en Mateo 18:9. En Mateo 8:6 hallamos la voz pasiva para decir
«yacer» (el siervo enfermo). Otros sentidos en el NT son «meter», como vino en los odres (Mr. 2:22); el dedo en los oidos (Jn.
20:25); un pensamiento en el corazon (Jn. 13:2). Hay un uso intransitivo en Hechos 27:4.

ékBAAAw. a. «Echar fuera», «expulsar», «repeler»; b. «enviar (fuera)», «conducir (afuera)», «dejar de lado». En el NT se usa espe-
cialmente para la expulsion o reprension de demonios (Mr. 1:34; 3:15, etc.). El judaismo tenia una serie de formulas para efectuar
exorcismos, aunque también podia bastar una palabra de mando. Jesus usa sencillamente la palabra (Mt. 8:16) y tiene pleno poder
sobre los demonios [p 97] (Mr. 1:27; Lc. 11:20). Esto demuestra su soberania pero es también una sefial de la inauguracion del
reino (Mt. 12:28) y acompaiia su predicacion como tal. Jesis comisiona a sus mensajeros para que también expulsen demonios
(Mt. 10:1, 8). La acusacion de que expulsa demonios por medio de otros demonios ¢l la considera una tergiversacion blasfema
(Mt. 12:24). Si él mismo echa fuera demonios en nombre de Dios, también se los puede expulsar en el nombre del propio Jesus
(Mr. 9:38).

El NT usa también ékpdAAerv para referirse a expulsar a la esposa (G4. 4:30), sacarse el ojo (Mr. 9:47), expulsar a alguien de la
comunidad judia (Jn. 9:34) y de la iglesia (como lo hace Didtrefes, 3 Jn. 10), desechar el nombre de los discipulos (Lc. 6:22), y la
indisposicion de Jesus a «echar fuera» a aquellos que se acercan a él (Jn. 6:22). Otros significados son «enviar (fuera)» en Mateo
9:38, «dejar ir» en Hechos 16:37, «conducir fuera» en Marcos 1:12.

¢BAMW. a. Transitivo «echar encimay, «colocar sobre»; b. «echarse sobre», «dedicarse ay», «irrumpir», «seguir», «pertenecer a»;
c. en voz media «desear ardientemente». El término aparece en el NT con los significados «colocar sobre» en 1 Corintios 7:35,
«apartar» en Marcos 14:36 (cf. Jn. 7:30, 44: no es posible prender a Jests hasta que llegue su hora), «poner manos a la obra» en
Lucas 9:62, «poner» un remiendo en Mateo 9:16, «echarse sobre» en Marcos 4:37, «echar a (llorar)» en Marcos 14:72, «haber
acumulado a favor de» en Lucas 15:12.

[F. Hauck, I, 526-529]

Bamtm [mojar, remojar], Bamtitw [bautizar], pamtiopndg [acto de bautismo], pamtiopa [bautismo], fomtiotig [Bautista,
Bautizador]

El significado de Bdmtw y fomtiCw. BAmTw, «remojar en o bajoy, «tefiir», «sumergir», «hundir», «ahogar», «bafiar», «lavary.
El NT usa fdstto solo en sentido literal, p. ej. «mojar» (Lc. 16:24), «tefiir» (Ap. 19:13), y fasttilw sélo en sentido cultual, prin-
cipalmente «bautizary.

Las purificaciones religiosas en el helenismo.

Datos generales. Se hallan bafios sagrados en los cultos de Eleusis, en la religion egipcia, en el culto de Isis y en los misterios. Los
bautismos de sangre son postcristianos.
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BasttiCeLv en contextos sacros y semejantes. Este uso es poco comin; se lo puede hallar en algunos papiros, en Plutarco y en los
escritos herméticos, pero no en un sentido técnico.

El sentido de los ritos. Un tema subyacente es el de lavar y purificar. Diversos liquidos, entre ellos el agua, se pueden usar para
lavar la impureza ante Dios. Sin embargo, el agua da vida, y por eso otro tema es la vivificacion por medio de un ahogamiento
simbdlico, p. ¢j. en el Nilo; el ahogarse conecta al que se ahoga con el dios y asi confiere divinidad. Pero la idea de purificacion es
predominante, si bien ésta es cultual, no moral, y por eso se vuelve objeto de critica, p. ej. por Platon, Filon y Josefo. Hay que
destacar, sin embargo, que el propio término BOITTILELY no tiene gran significacion cultual.

Bamtitewy en el AT y el judaismo. En la LXX Bamtewv (BasttiCely figura solo en 2 R. 5:14) se usa para «mojar» en Jueces 2:14;
Josué 3:15; Levitico 4:6; 11:32. Es posible que el bano de Naaman en el Jordan en 2 Reyes 5:14 tenga cierta significacion sacra-
mental. Posteriormente, Basttilelv se convierte en término técnico para las purificaciones (cf. Jt. 12:7). Luego llega a ser usado
para el lavamiento de los prosélitos, aunque es dificil determinar cuando se origind esta practica; parece intrinsecamente poco
probable que hubiera comenzado después del bautismo cristiano. Al igual que otras purificaciones, es una continuacion de los ritos
de purificacion del AT, que son culticos pero no magicos, y tienen la meta legal de la pureza ritual. El prosélito queda colocado en
una nueva posicion, y a partir de ese punto debe observar la ley. No hay aqui idea alguna de muerte y regeneracion, y el término

hebreo 530 que esté detras de BotileLy no significa hundir, ahogar ni perecer.

[p 98] D. EIl bautismo de Juan. Este bautismo (Mr. 1:4ss; Jn. 1:25ss; Hch. 1:5; 11:16, etc.) es un poderoso despertar mesianico del

cual brota el cristianismo. Tal como lo presentan los Evangelios no parece ser producto del sincretismo del Cercano Oriente. Las
analogias mas proximas estan en el judaismo, especialmente en el bautismo de prosélitos. Como este, el bautismo de Juan plantea
grandes exigencias al pueblo elegido. A diferencia de €l, tiene un énfasis ético y escatologico mas apremiante. Juan esta preparan-
do al pueblo para la venida inminente de Dios. Su bautismo es un rito de iniciacién para la reunion de la comunidad mesianica. El
mismo bautiza activamente, de modo que el uso pasivo de BasTtiCeLv se hace ahora mas comun que la voz media que se halla en
otros contextos. El punto principal es la purificacion, conectada con el arrepentimiento, con una insinuacion de purificacion para el
e6n venidero. El contraste con el bautismo del Espiritu y fuego muestra que hay al menos alguna influencia de la idea de una inun-
dacion vivificante, pero la dimension escatologica descarta una muerte y regeneracion en sentido individualista.

El bautismo cristiano.

Jesus mismo se hace bautizar pero no bautiza él personalmente (cf. Jn. 3:22; Jn. 4:2). La impecabilidad de Jestis no excluye su
bautismo (Mt. 3:14—15) puesto que su concepto de mesianidad incluye la identificacion con los pecadores (cf. Jn. 1:29). Si Jests
no bautiza personalmente, si endosa el bautismo de Juan (Mt. 11:30) pero con un énfasis en su propia muerte como un «ser bauti-
zado» (Mr. 10:38-39) (cf. la figura del AT en Sal. 42:7; 69:1; Is. 43:2; Cnt. 8:7).

El bautismo cristiano es practicado desde el principio mismo (Hch. 2:38ss). Esto no es simplemente porque los discipulos de Juan
ingresan en la iglesia. Se basa claramente en un mandato del Sefior resucitado, no importa qué objeciones criticas se puedan pre-
sentar a Mateo 28:18, 20.

Sintacticamente BostTiCeLV esta conectado con Basttiopa en Hechos 19:4. El medio se expresa mediante el caso dativo (Mr. 1:8:
agua; Mr. 1:8: el Espiritu Santo) o con £v, «en» (Mt. 3:11, etc.), y una vez con eig (Mr. 1:9). El punto de llegada se expresa nor-
malmente con &ig, «hacia» (e. d. «para») o «hacia dentro de», como en Mateo 3:11; Galatas 3:27, etc. «Hacia dentro de» Cristo, o
del nombre trino y uno, no tiene un sentido mistico sino un sabor mas legal (cf. el uso comercial de «en nombre de» para «a cuenta
de», y la invocacion y confesion del nombre de Cristo en el bautismo [Hch. 22:16; cf. 19:3]).

La significacidn salvifica del bautismo en Cristo. La meta del bautismo es la vida eterna, pero no principalmente por via de una
vivificacion. A pesar de 1 Pedro 3:20-21; Juan 3:5-6; Tito 3:5, la idea del bafio purificador es mas fundamental (1 Co. 6:11; Ef.
5:26; Heb. 10:22). La piedad biblica descarta las evaluaciones magicas de los objetos y acciones religiosas. Por eso el bautismo no
tiene una eficacia puramente externa y en si mismo es poco importante (1 Co. 1:17; Heb. 9:9-10; 1 P. 3:21). Como accion de Dios
o de Cristo, su fuerza la deriva de la obra reconciliadora de Dios o de la muerte expiatoria de Cristo (1 Co. 6:11; Ef. 5:25-26; Tit.
3:4-5). Objetivamente nos coloca en Cristo y nos arranca de la esfera de la muerte (Adéan). La justicia imputada nos impulsa hacia
la renovacion ética, ya que la justificacion forense (en Pablo) conduce hacia la comunion espiritual con Cristo; s0lo se exige una
distincion de pensamiento, pero no un verdadero salto o transicion. El bautismo es participacion en la muerte y resurreccion de
Cristo, que efectua una transicion hacia la nueva creacion, si bien el traducir esto hacia la realidad del edn presente sigue siendo
una tarea por realizar. Pablo bien puede haber asumido en este punto la terminologia de los misterios de entonces, pero el conteni-
do, e. d. la relacion histérica, la nueva creacion escatoldgica y la justificacion no mistica, es diferente. Con la muerte de Cristo, el
bautismo tiene un caracter de acto que se realiza de una vez por todas. Lo que tenemos es mas una metafisica de Cristo que un
misticismo de Cristo, y si hay conexiones espirituales, no hay una transformacion magica de la naturaleza humana. 1 Corintios
10:1ss combate una vision materialista (a diferencia de una vision objetiva), y si bien 1 Corintios 15:29 parece sugerir un bautismo
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por los muertos, es probable que este sea un argumento tactico, o incluso una alusion a alguna practica no cristiana en los miste-
rios. La intima conexion con la muerte y resurreccion de Cristo se halla principalmente en Pablo, pero la conexion con el don del
Espiritu es comun al pensamiento cristiano. El Espiritu puede ser dado antes del bautismo (Hch. 10:44-45), pero mas frecuente-
mente [p 99] en el momento del bautismo o después de él. El vinculo con el perdén y el elemento ético permanecen, como en la
relacion que establece Juan entre el bautismo y la regeneracion (Jn. 3:5; cf. Tit. 3:5), puesto que esto sigue enfatizando la fe y
retiene la conexion con la historia de la salvacion. El bautismo de parvulos, que no se puede apoyar con ejemplos del NT, tiene
sentido dentro de esta interpretacion objetiva pero representa un alejamiento del cristianismo apostélico cuando se lo vincula con
las posteriores perspectivas hiperfisicas en vez de escatoldgicas y cristologicas.

El bautismo como misterio sincretista. Después de los tiempos del NT el contexto escatologico dejé de constituir una levadura
y empez06 a ser tratado como un afiadido. En consecuencia, el bautismo tendi6 a convertirse en un misterio sincretista con un acen-
to primario sobre la materia (Ignacio, Bernabé, Tertuliano), el rito (Didajé, Hermas), el ministerio institucional (Ignacio, Tertulia-
no), el tiempo (ya fuera un aplazamiento o bien en la mas temprana infancia), y la cuestion del segundo arrepentimiento por peca-
dos postbautismales graves.

Bamtionde, Bamtiona. «Inmersion» o «bautismoy; famtiondg denota sélo el acto, fatTiopa (que no se halla fuera del NT) la
institucion. fasttiopot en Marcos 7:34 son las purificaciones leviticas, y en Hebreos 6:2 todo tipo de purificaciones. OTTiopa es
el término especifico para el bautismo de Juan (Mt. 3:7; Mr. 11:30; Le. 7:29; Hch. 1:22; 10:37), el cual es un bautismo de arrepen-
timiento para la remision de los pecados (Mr. 1:4); es también un término para el bautismo cristiano, el cual estd conectado con la
muerte de Cristo en Romanos 6:4 y con la expiacioén en 1 Pedro 3:21, y es base de unidad en Efesios 4:5. La muerte de Cristo es en
si su Bdmtiono en Marcos 10:38-39; Lucas 12:50. Como término especial, acufiado quizas en el NT, BAsrtiopua nos muestra que
el bautismo cristiano es considerado como algo nuevo y singular.

BomTiotng

El sobrenombre de Juan en Mateo 3:1; Marcos 6:25; Lucas 7:20, etc., aparentemente acufiado para ¢€l, y que por lo tanto mostraba
que su apariciéon como precursor mesianico era singular, ya que era indispensable un bautizador para un bautismo al cual la palabra
da su contenido. (Josefo usa el término para Juan; los misterios hablan de bautismos realizados por dioses y sacerdotes, pero los
discipulos rabinicos en los bautismos de prosélitos son solamente testigos.)

[A. Oepke, I, 529-546]
BapBapog [barbaro]
El uso griego.
El sentido basico es «balbuceo, tartamudeo».
Esto da el sentido de «de habla extrafia», e. d. diferente del griego.

El siguiente paso de desarrollo es «de una raza extrafia», e. d. no griega. Las conquistas de Alejandro, sin embargo, ayudaron a
quitar la distincion étnica con la extensiva helenizacion, y por eso a darle al término un matiz mas cultural.

Es asi como nos encontramos con un sentido adicional: «salvaje», «rudo», «feroz», «incivilizadoy.

El término asume un sentido positivo cuando se usa con respecto a ciertos barbaros (gobernantes y filoésofos) que son tenidos en
alta estima (cf. su uso en los Apologistas).

BapPBapog en la LXX, el helenismo judio y los rabinos. En la LXX Bdappapog aparece sélo en Salmo 114:1 (sentido 1.) y
Ezequiel 21:31 (sentido 4.). El sentido 4. es el mas comtin en los Deuterocandnicos. Filon sigue el uso griego, como lo hace Josefo
(el cual no considera a los judios como BdpRapot). Como préstamo es usado por los rabinos para referirse a los judios tal como
los ven las otras naciones, para los pueblos no judios y para los incultos.

[p 100] C. BdpPapog en el NT. El término aparece solo cuatro veces. En 1 Corintios 14:11 Pablo lo usa en el sentido 1. En Hechos

28:2, 4 la referencia es a individuos no griegos que hablan su propio idioma (en Malta). En Romanos 1:14—15 Pablo esta descri-
biendo la universalidad de su compromiso apostdlico (cf. 1:5); debe predicar a barbaros asi como a helenos. Incluye a los romanos
entre los helenos pero describe con esa formula a todo el mundo no judio. En 1:16 encontramos una division diferente, «judios y
helenosy», de modo que finalmente tenemos una agrupacion de tres lineas: judios, helenos y barbaros. De esto hay insinuaciones en
Colosenses 3:11 con su referencia a judios y helenos, o a la circuncision y la incircuncision desde el punto de vista biblico, y a
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barbaros y escitas. Pablo, pues, no incluye a los judios entre los B&pBapOL sino que, por via del evangelio, va conduciendo a todos
los grupos hacia una nueva totalidad en Cristo.

[H. Windisch, I, 546-553]
Bapocg [peso, carga], Bapvg [pesado, cargoso], fopém [cargar, agobiar]
Bdpog. Originalmente «peso», luego en sentido figurado «sufrimiento», «poder.
En el mundo griego y helenistico.
A partir del peso fisico, el sentido se extiende primero a «tono» o «acento» en el habla.
El siguiente desarrollo es hacia «énfasis», con un matiz de fuerza o violencia.
Un uso bastante diferente es para «cabalidad», «plenitud», «madurezy.
El siguiente significado es «sufrimiento opresivo», p. €j. enfermedad, depresion y tributos gravosos.

Finalmente tenemos un uso comun para «peso» en el sentido de «dignidad o poder», p. ¢j. la apariencia o influencia personal, el
poder de un estado, o el poder de las armas.

El usoenel NT.

La fe conlleva un cambio de actitud para con la afliccién y el poder, que se expresa en un cambio en el uso de f&pog. Los
cristianos siguen estando bajo la carga del sufrimiento del mundo, como en Mateo 20:12; 2 Corintios 4:17; Romanos 8:18, pero
esto no se puede comparar con el peso de la gloria (Ro. 8:18). No hay aqui idea alguna de mérito como en los paralelos mandeos.
La nueva gloria en la afliccion se basa sdlidamente en la gracia de Cristo (2 Co. 4:17), en contraste con la perspectiva helenistica
de la vida como un infortunio, o el intento mistico de alcanzar una liberacion ascética o extatica.

El sufrimiento ofrece la oportunidad de mostrar el amor llevando las cargas de los demas (Ga. 6:2). Si la referencia primaria en
Galatas es a las caidas morales, las implicaciones son mas amplias («cumplir la ley de Cristo»). A diferencia del altruismo estoico,
este llevar las cargas halla su foco en la comunidad.

Un uso distintivo del NT es para la carga de la ley, de la cual los cristianos quedan libres (Hch. 15:28; Ap. 2:24) cuando aceptan el
yugo suave de Cristo (Mt. 11:29-30).

Cuando Bdpog denota la influencia o poder terrenal en el NT, es algo a lo que hay que oponerse. Es esto, mas que «carga
financiera», lo que Pablo tiene en mente en 1 Tesalonicenses 2:6—7; ¢l no apoya su autoridad mediante el poder o la apariencia
externa.

Bapvg. Este término es paralelo a BGpog, y se usa para decir «pesado», «grave (en tono)», luego «forzoso», luego «maduro», y
finalmente «opresivo» y «significativo». El sentido «opresivo» es el mas importante en el NT, especialmente en relacion con la
ley. a. En Mateo 23:4 Jests acusa a los fariseos de poner «pesadas cargas» sobre la gente. b. En 1 Juan 5:3 se nos dice, en contraste
con eso, que los mandamientos de Cristo no son exigentes ni gravosos, no tanto en el sentido que no nos pidan demasiado, [p 101]
sino mas bien en el sentido que al guardarlos podemos aprovechar el triunfo perfecto de Cristo. El sentido de «significativo» se da
en Mateo 23:23 con referencia a los mandamientos mas importantes. «Violento» es el sentido en Hechos 20:29.

Bopém

El sentido es puramente fisico en Mateo 26:43; Marcos 14:40. Por otro lado, Lucas 21:34 se refiere a la presion que los deseos y
las preocupaciones ejercen sobre el corazon.

a. El sentido figurado de «afliccion» se da en 2 Corintios. En 2 Corintios 1:8 las tribulaciones en Asia son insoportablemente
severas, de modo que hay que poner la confianza en Dios (v. 9), quien da la fortaleza necesaria para aguantar. En 2 Corintios 5:4
se muestra que el sufrimiento esta bajo el dominio de Dios, como expresion de nuestra existencia terrena como existencia de espe-
ranza. El suspirar por la mortalidad es un sintoma de la vida en el Espiritu. Es poco probable que el suspirar sea ante la expectativa
de ser desvestidos. La carga es la de la muerte misma, y el Espiritu es la tinica garantia de la perfeccion.
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A pesar de las semejanzas con la Sabiduria, Filon y Epicteto, que enfatizan la fisura entre el cuerpo y el alma y el consiguiente
agobio del alma (que segun Epicteto hay que rechazar), Pablo acepta la plena severidad de la carga pero, en fe y esperanza, se
concentra en la nueva vida que provisionalmente esta vinculada con el actual cuerpo mortal.

En 1 Timoteo 5:16 la referencia es a las cargas financieras.
[G. Schrenk, I, 553-561]
paoavog [tormento], Bacavitw [atormentar], paoaviopog [tormento], Bacaviotiig [verdugo]

El B&oavog era usado originalmente por los inspectores de monedas; después la palabra se convirtié en un término comercial para
verificar calculos; posteriormente se llegd a usar figurativamente para examinar, y finalmente llego a significar poner a prueba
mediante la tortura.

El grupo es poco comun en la LXX, y se usa principalmente a. para «aflicciones que ponen a prueba» y b. para «sufrimientos
judiciales». faoaviCerv significa ocasionalmente «examinar», pero principalmente «atormentar».

En el NT Bdoavol significa «dolores» en Mateo 4:24 y «tormentos» (del infierno) en Lucas 16:23. faocaviCeLy significa «acosar,
atormentar» en Mateo 8:6 (el siervo) y Mateo 8:29 (los demonios). La barca es «azotada» por las olas en Mateo 14:24. La referen-
cia en Apocalipsis 12:2 es a «dolores de parto». El «tormento» de Lot al ver la maldad es el punto en 2 Pedro 2:8. facaviouog
figura solo en el Apocalipsis, y es activamente el «tormento» que sobreviene a la humanidad en 9:5, y pasivamente el «sufrimien-
to» de Babilonia en 18:7ss. Bo.00VIOTIS se usa en Mateo 18:34, no para «examinador», sino para «verdugo».

[J. Schneider, I, 561-563]

[p 102] Bacihevg [rey], Boaoileia [reino], Baciboco [reina], facihevw [reinar], ocvuacihedw [reinar con alguien],
Baoilerog [real], paothukog [real]

Baothev'g en el mundo griego. faothev’s denota al rey legitimo (cargo habitualmente hereditario, posteriormente diferenciado
del TVpavvog, el «usurpador»). El poder del rey se deriva de Zeus, e idealmente es inspirado por las Musas. Para Platon, el cono-
cimiento de las ideas es un arte regio. Platon retrata también al rey benévolo que conoce como ley solamente su propia voluntad.
Este rey ideal se funde con el rey-dios del Cercano Oriente, para producir el concepto helenistico de realeza divina.

[H. Kleinknecht, I, 564-565]
Tony maYnenel AT.

La palabra 791 designa primeramente al rey de Israel. Saul surgié como caudillo carismatico. David, su sucesor, reind primero

sobre Juda, y luego sobre el reino unido. Establecid una dinastia bajo una alianza con Yavé (2 S. 7; 23:1ss). La dinastia davidica
durd unos 400 afios en Juda, pero en Israel, después de la division, sélo reinaron dinastias de corta duracion designadas por Yaveé.
La monarquia no era algo basico en la religion de Israel, sino que se hallaba en una relacion secundaria con ella y por lo tanto
quedaba sujeta a la critica por parte del yahvismo. Los titulos convencionales y los estilos de tratamiento de las cortes del Cercano
Oriente fueron adoptados en Israel, pero se incorporaron a las ideas yahvistas, como en los Salmos Regios (cf. 2; 20-21; 45; 72;
110; 132).

La palabra puede designar también al Rey Redentor. El lenguaje cortesano establece un puente hacia la fe en el Mesias. Ciertas
ideas asociadas con el rey constituyen el terreno para la expectacion mesianica. La persona de David y la alianza davidica (la pro-
mesa de una casa para David) son el punto de partida. Otros motivos (p. ¢j. de Gn. 49:8ss) afiaden su cuota para producir la espe-
ranza de un nuevo eon de justicia y de paz (Is. 9; 11; Miq. 5:1ss; Jer. 23:5-6; Ez. 17:22ss; 34:23-24); esto se proyecta sobre Ciro
en Isaias 45:1ss y sobre Zorobabel en Zacarias 6:9ss. Completan el cuadro ideas de la preexistencia y de la fertilidad paradisiaca
(que pueden tener raices miticas).

Otro concepto es el de Jehova como rey, idea que es mas prominente que la de rey mesianico y mas dificil de relacionarlo con
ella. Dios como rey extiende su proteccion y exige obediencia (cf. Nm. 33:21; Dt. 33:5; 1 R. 22:19). Su reinado es eterno (Ex.
15:18; 1 S. 12:12; Sal. 145:11ss.). Aunque ahora no es plenamente visible, tiene una dimension escatoldgica (Is. 24:23; Sof. 3:15;
Zac. 14:16-17). Sin embargo, se trata de una realeza actual. Esto se expresa tal vez en los llamados Salmos de la Coronacion (47;
93; 96; 99). Las creencias mesianicas ven al rey mesianico venidero como uno que gobierna en el reino de Yavé (ver 1 Cr. 17:14;
29:5; 29:23; 2 Cr. 9:8). Antes del exilio Yavé es principalmente el rey de Israel, que trae la paz a su pueblo elegido. Posteriormente
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se le llama Rey del Mundo, entronizado en Jerusalén y enaltecido por todas las naciones. Pero Yavé puede igualmente ser llamado
Pastor (Miq. 5:3) o Creador y Redentor (Is. 43:14-15), de modo que su realeza no tiene un contenido muy especifico.

El sustantivo ma9n es uno de los pocos términos hebreos antiguos que son abstractos, y significa «reino», «reinadox» o «realezay.

Por lo general significa un reino politico (2 S. 3:31). El reino de David, sin embargo, se funde con el de Yavé (1 Cr. 29:23; 2 Cr.
9:8). En la apocaliptica, con su distinciéon mas neta entre los eones, el reino de Dios es entonces mas precisamente delineado como
el reino final y eterno de los santos (Dn. 7:16ss; mas fuertemente nacionalista en la apocaliptica posterior, Enoc Etiope 84:2;
Asuncion de Moisés 10:1ss).

[G. von Rad, I, 565-571]
El reino de los cielos en la literatura rabinica.

Este término, equivalente a «reino de Diosy», debe su origen a la tendencia del judaismo tardio a evitar enunciados directos acerca
de Dios o a usar el nombre divino. El cielo no es aqui el territorio regido por Dios. La expresion denota sencillamente el hecho que
Dios es rey, e. d. la realeza divina, asi como [p 103] en el uso secular «reino» implica «reinado» o «gobierno» (aunque «reino de
los cielos» no es meramente una aplicacion religiosa de este uso, sino que es una construccion abstracta de «Dios es rey»).

El término es comparativamente raro pero figura en dos expresiones importantes: «aceptar el yugo del reinoy», e. d. confesar
mediante una decision libre que el Dios tnico es rey, y la «manifestacion del reino», que apunta hacia el futuro cuando ya habra
pasado la decision en favor o en contra del reino.

Israel en calidad de pueblo desempeiia aqui un papel de poca monta. La decision es individual, aunque la teologia rabinica hace
hincapié también en los privilegios de Israel, describe a Dios como rey de Israel, y encuentra en Abraham el primero en confesar a
Dios como rey. Los dos conceptos de individualidad y nacionalidad se derivan del AT, y los rabinos no ven necesidad alguna de
armonizarlos. En el caso del reino, el énfasis principal es individual.

El concepto rabinico de reino de los cielos tiende a ser mas puramente escatologico en contraste con la idea de un futuro reino
mesianico que es una esperanza para el fin de esta edad. El reino mesianico es el reino del pueblo de Israel como meta del designio
salvifico de Dios. El reino de los cielos es el verdadero £0y0tov cuando Dios sea todo en todos y cuando el nexo con Israel no
tenga ya un significado especial. Las dos ideas existen una junto a la otra, pero no estan relacionadas interiormente.

[K. G. Kuhn, I, 571-574]

Baotheia (tod 0goD) en el judaismo helenistico. Alli donde hay un original hebreo la LXX lo sigue muy de cerca. En otros
lugares el reino es vinculado con la sabiduria (Sab. 10:10 etc.) o transformado en un concepto ético (4 Mac. 2:23). En Filoén
Baolhela significa realeza o sefiorio, pero la facileio constituye un capitulo en su ensefianza moral (el verdadero rey es la perso-
na sabia) y no es para ¢l una entidad escatolégica. Josefo nunca se refiere al reino de Dios, y menciona 0.0LAglc. en conexién con
Dios sélo en Antigiiedades 6.60. En general él prefiere el grupo de 1ysumv al de Boolhevc, p. ej. la hegemonia del emperador
romano.

El grupo de palabras faoihevg en el NT.
Baothevg

a. Un primer uso en el NT es para reyes terrenales, en contraste o en subordinacion a Dios, p. e€j. el faraéon en Hechos 7:10, 18;
Hebreos 11:23; Herodes el Grande en Mateo 2:1, etc.; Herodes Antipas en Mateo 14:9; Herodes Agripa I en Hechos 12:1; Herodes
Agripa II en Hechos 25:13; Aretas en 2 Corintios 11:32. Todos los gobernantes terrenales son reyes (1 Ti. 2:2; 1 P. 2:13; Mt.
17:25; Hch. 4:26; Ap. 1:5, etc.). Los reyes no son divinos: Dios es el rey de las naciones (Ap. 15:3) y el Mesias es el Rey de reyes
(Ap. 19:16). Los hijos del reino son colocados por encima de los reyes terrenales, si bien van a ser obligados a comparecer ante
ellos (Mt. 10:18). Los reyes llevan vestimentas finas (Mt. 11:8) pero no saben lo que hacen los hijos del reino (Lc. 10:24). Guerre-
an, pero deben oir el evangelio (Lc. 14:31; Hch. 9:15). Los reyes del oriente causaran devastacion en el fin de los tiempos, pero
entonces seran destruidos (Ap. 16:12, etc.). Los reyes de la tierra llevaran su gloria a la ciudad santa (Ap. 21:24).

Abadon, un ser intermediario, es nada mas y nada menos que un rey terrenal (Ap. 9:11).

David y Melquisedec son reyes por designacion divina, el primero un antepasado de Cristo (Mt. 1:6) y el segundo un tipo de
Cristo (Heb. 7:1-2).
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a. Cristo es rey en el NT. Primeramente es «rey de los judios» (Mt. 3:2; Mr. 15:2, etc.), acusado como tal (Lc. 23:2-3), pero
también tratado como pretendiente al trono (Jn. 19:12). El pueblo lo quiere como rey en sentido politico; por eso él se resiste a la
presion que recibe del pueblo (Jn. 6:15). Pero en un sentido verdadero €l es efectivamente el «rey de Israel» prometido (Mt. 27:42;
Mr. 15:32). Es en cuanto tal que hace su entrada en Jerusalén (Zac. 9:9; Mt. 21:5), y en cuanto tal presidira el juicio final (Mt.
25:34). Fuera de los Evangelios el NT rara vez se refiere a Cristo como rey de los judios o de Israel (aunque cf. Hch. 17:7). Juan
ofrece una definicion cristologica del reino en 18:37, y el [p 104] Apocalipsis le da al titulo real una dimensién cosmoldgica. 1
Timoteo 6:16 le da a Cristo el mismo titulo que el Apocalipsis: «Rey de reyes y Sefior de sefiores». 1 Corintios 15:24 da a entender
la realeza de Cristo cuando se refiere a la sujecion de todo otro reino, autoridad y potestad hasta que al final el reino sea entregado
al Padre.

Como se sefiald, Dios Padre recibe el reino en 1 Corintios 15:24. Que Dios sea rey se afirma claramente en 1 Timoteo 1:17: «Rey
de los siglos». Mateo, también, describe a Dios como «el gran Rey» (5:35), y muchas de las parabolas, especialmente en Mateo,
son parabolas del reino en el cual Dios ejerce diversas funciones reales (Mt. 14:9; 18:23; 22:2, 7, 11, 13).

En algunas lecturas de Apocalipsis 1:6; 5:10 los cristianos son llamados Bootlelg y ciertamente en otros pasajes se dice que
reinan, o que reinan con Cristo.

Baoiheia. Este término se refiere al ser o la naturaleza o el estado de un rey, e. d. su dignidad, y secundariamente la expresion de
esta en el territorio que €l rige. El sentido de dignidad es primordial en la LXX, Filon y el NT.

La Baotieio terrenal.

A los reyes terrenales corresponden reinos terrenales. A veces la referencia es claramente a la dignidad regia, como en Lucas
19:12, 15; Apocalipsis 17:12; a veces es al territorio, como en Mateo 4:8; 12:25; 24:7; Marcos 6:23. Las oollelol terrenales
estan sujetas a Dios o inclusive opuestas a él (Ap. 11:15). El diablo va reclamando un reino al seducir a las fociAglo.

Surge de ahi un reino del diablo, ya sea como reinado o como ambito (Mt. 12:26).

Hay también una Bootheia del pueblo escogido de Dios. Su representante es David (Mr. 11:10). Esta Bootlelo pertenece
legitimamente a Israel (cf. Hch. 1:6).

La Boothela de Cristo. También Cristo tiene un reino. Los 4dngeles reunirdn a los inicuos para sacarlos de alli (Mt. 13:41).
Algunos veran al Hijo del Hombre venir en su reino (Mt. 16:28). Este reino no tendra fin (Lc. 1:33). En él comeran y beberan los
discipulos (Lc. 22:30). El ladrén pide que Jesus se acuerde de ¢l cuando entre en su reino (Lc. 23:42). No es de este mundo (Jn.
18:36). Esta vinculado con la aparicion de Cristo (2 Ti. 4:1), y hemos de ser salvados para ¢l (2 Ti. 4:16). A los cristianos se les da
entrada en este reino eterno (2 P. 1:11). La faociketa de Cristo es también la de Dios. Los pecadores no tienen parte alguna en el
reino de Cristo y de Dios (Ef. 5:5). El reino del mundo llegara a ser el reino de nuestro Sefior y de su Cristo (Ap. 11:15). Sin em-
bargo, también se puede hacer una distincion entre los dos. Dios ha entregado el reino a Cristo (Lc. 22:29). Dios nos ha puesto en
el reino de su Hijo (Col. 1:13). Habiendo recibido del Padre el reino, al final Cristo se lo entregara de nuevo al Padre (1 Co. 15:24).

La Baoihelo de Dios.

En el uso, debemos observar (1) la forma alterna «reino de los cielos» que se halla s6lo en Mateo aparte del caso, textualmente
incierto, de Juan 3:5. Mateo usa también «reino de Dios», pero esas dos expresiones parecen ser intercambiables. El matiz «de los
cielos» sugiere que el significado esencial es «reinado», y que esta realeza no surge por el esfuerzo humano. «Reino del Padre»
(Mt. 13:43; 26:29 [cf. 6:10]; 25:34; Lc. 12:32) tiene esencialmente el mismo significado. faotAeia también figura a veces (2) en
forma absoluta (Mt. 4:23; 9:35; 13:19; 24:14; Heb. 11:33; 12:28; Stg. 2:5; quizas Hch. 20:25), pero en todos estos versiculos es
claro que la referencia es al reino de Dios. Son pocos los atributos (fuera de «de Dios» o «de los cielos») que se ofrecen (3) para
identificar o describir el reino. Es inconmovible en Hebreos 12:28, celestial en 2 Timoteo 4:18, y eterno en 2 Pedro 1:11. Pertenece
a los pobres en espiritu en Mateo 5:3 y a los perseguidos en Mateo 5:10. Muchos sinénimos (4) ayudan a destacar su riqueza. Se lo
conecta con la rectitud en Mateo 6:33, con la paz y el gozo en el Espiritu Santo en Romanos 14:17, con la waAtyyeveolo en Mateo
19:28, con la tribulacion y la paciencia en Apocalipsis 1:9, con el poder en Marcos 9:1; 1 Corintios 4:20, con la gloria en 1 Tesalo-
nicenses 2:12; [p 105] Marcos 10:37, con la promesa en Santiago 2:5 (leccion alterna), con la vida en Mateo 18:9 (par. Mr. 9:47),
y con el conocimiento en Lucas 11:52 (par. Mt. 22:13). Todos estos sindbnimos muestran que el reino es soterioldgico.

El reino est4 implicito en todo el mensaje de Cristo y los apdstoles. El evangelio es el del reino (Mr. 1:14; cf. Mt. 4:23; Lc. 4:43;
Hch. 8:12). Palabras como kepvoowv (Mt. 4:23), diauaptupouevos (Heh. 28:23), meibwv (Hch. 19:8), éhdher (Le. 9:11) y
Aéyewv (Hch. 1:3) se refieren todas al reino. El misterio es el del reino (Mt. 13:11), y también lo es el Adyog (Mt. 13:19). El reino
también trae consigo curaciones (Lc. 9:2) y exorcismos (Mt. 12:28); la obra del reino acompaia a su palabra.
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El concepto del reino estaba ya presente cuando Juan y Jests proclamaron que estaba cerca. Este concepto se puede hallar en el
AT y en la apocaliptica, en la LXX, y en Filon y Josefo.

El hecho que el reino es primordialmente el gobierno regio de Dios se manifiesta en la afirmacién dominante que estd cerca, o
viene, o vendra (Mt. 3:2; Mr. 1:15; Lc. 10:9-10; 21:31; 17:20; Mt. 12:28; Le. 11:20; 19:11; Mt. 6:10; 11:2). En sentido negativo el
reino es diferente, milagroso, no es producto del esfuerzo humano. No podemos con arrogancia hacerlo llegar, sino que tenemos
que esperar pacientemente que venga (1 Ts. 5:8, 19), como aquellos que siembran la semilla (cf. Mr. 4:26ss); cf. también las para-
bolas de la semilla de mostaza (Mt. 13:31-32), de la levadura (Mt. 13:33), y menos obviamente la del trigo y la cizafia (Mt.
13:24ss), el tesoro y la perla (Mt. 13:44—45), la red barredera (Mt. 13:47ss), el siervo malvado (Mt. 18:23ss), los jornaleros (Mt.
20:1ss), el banquete de bodas (Mt. 22:2ss), y las virgenes (Mt. 25:1ss). En todos los casos se muestra que el reino es diferente, tal
como se hace presente ahora mismo de manera abrumadora en los signos que se dan en el ministerio de Jesus. En este sentido el
reino es la catastrofe cosmica de la apocaliptica (Mr. 13; 14:25), si bien Jests rehusa describir las cosas del fin, rechaza por inapli-
cable la burla de los saduceos (Mr. 12:25-26), y no quiere dar las sefiales que la gente pide (Lc. 17:20-21: el reino no viene con
sefiales espectaculares, sino que esta «entre» y «en medio de» nosotros). Con el reino, Jesus no promete la gloria politica para
Israel sino la salvacion para el mundo. Queda atin cierto privilegio para Israel (Mt. 19:29), pero los judios no tienen un derecho
particular (cf. Ro. 2). El reino no se alcanza mediante los logros éticos individualistas, sino mediante la participacion como miem-
bro en la comunidad, la cual estd amparada por la promesa. Por otro lado, el acceso al reino no viene —como seria en la mentalidad
griega— con la ejercitacion espiritual, los éxtasis ni la ascesis. Las descripciones antropomorficas le hacen menos violencia a la
majestad supraterrenal de Dios, que la presentacion del reino como una autoevolucion humana. El punto negativo que el reino es
totalmente diferente del mundo es la cosa mas positiva que se puede decir acerca de él. La realizacion del reinado de Dios es futu-
ra, pero este futuro determina nuestro presente. Al colocarnos frente a Dios y su reinado, exige la conversion. Una respuesta de fe
nos pone en contacto con este reino, el cual viene aparte de nosotros, y por eso el evangelio es para nosotros una alegre noticia.

Muchos términos describen nuestro trato con el reino. Dios lo da como un regalo (Lc. 12:32). A unos se les quita y a otros se les
da (Mt. 21:43). Cristo le da sus llaves a Pedro (Mt. 16:19). Lo destina para nosotros como el Padre lo destin6 para ¢l (Lc. 22:29).
Dios nos llama a ¢l (1 Ts. 2:12), nos ha colocado en €l (Col. 1:13), nos hace dignos de €l (2 Ts. 1:5), nos salva para ¢l (2 Ti. 4:18),
y lo ha prometido (Stg. 2:5). No obstaculiza su entrada como hacen los fariseos (Mt. 23:13). Nosotros, por nuestra parte, lo recibi-
mos como nifos (Mr. 10:15; cf. Heb. 12:28), lo heredamos (Mt. 25:34; cf. 1 Co. 6:9-10; G4. 5:21; Ef. 5:5; Stg. 2:5), lo vemos (Mr.
9:1; Jn. 3:3), entramos en él (Mt. 5:20; 7:21; etc.), o vamos hacia él (Mt. 21:31). Hemos de ser hijos del reino (Mt. 8:12). Podemos
hallarnos «no lejos de €él» (Mr. 12:34), o estar «instruidos en él» (Mt. 13:52). Cuando nos decidimos por Dios, somos aptos para el
reino (Lc. 9:62). Exige esfuerzo; debemos ser colaboradores para él (jno de él! Col. 4:11), combatir por ¢l (Heb. 11:33), buscarlo
con empeiio (Mt. 6:33). Esta destinado para los pobres (Mt. 5:3), los perseguidos (Mt. 5:10), y los nifios (Mt. 19:14). Por eso la
invitacién de Dios exige la petdvoia (conversion). Diversas pardbolas destacan la radicalidad de la decision (cf. Mt. 22:1ss;
13:44ss). Debemos arrancarnos el ojo o la mano (Mt. 5:29-30) o incluso hacernos eunucos (Mt. 19:12) por causa del reino. Esta
ultima afirmacion [p 106] no exige la autocastracion ni siquiera el celibato voluntario, sino que se propone ilustrar la naturaleza
drastica de la decision que hay que tomar. Muchos seran arrancados (Mt. 22:14). El entusiasmo pasajero no basta (Lc. 9:62). Hay
que calcular el costo (Lc. 14:28ss). No bastara con oir sin hacer (Mt. 7:21, 24ss). Se requiere una disposicién suprema al sacrificio
(Mt. 10:37).

Soélo Jesus satisface a cabalidad las exigencias del reino. Por eso el reino de Dios esta especialmente vinculado con Cristo. Es en
Cristo que viene el reino de David (Mt. 21:9 par. Mr. 11:10). «Por causa del reino» en Lucas 18:29 significa «por causa mia y del
evangelio» en Marcos 10:29 y «por mi nombre» en Mateo 19:29. El reino de Dios en Marcos 9:1 es lo mismo que el Hijo del
Hombre y su reino en Mateo 16:28. Para Jesus, el reino de Dios que invade ha venido en su persona. Esta ecuacion explica porqué
la misién del Mesias es de una vez por todas. El término de Origenes 0:0ToBa0LAEL0. resume apropiadamente la ecuacién, lo cual
también explica porqué los escritos posteriores del NT no se refieren tanto al reino, ya que la expresion «el Sefior Jesucristo» es en
si misma un sustituto adecuado.

En vista de la avtofaotieio el NT se refiere s6lo una vez a los creyentes como el reino (Ap. 1:6), y aqui es clara la implicacién
que lo son sélo en sentido derivado, e. d. por su vinculo con Cristo.

Baoliiooa. En Mateo 12:42; Lucas 11:31 leemos acerca de la «reina» del sur que confrontara a los judios impenitentes porque
ella vino a escuchar la sabiduria de Salomoén. En Hechos 8:27 se habla de la reina etiope Candace. En Apocalipsis 18:7 la ramera
Babilonia esta sentada como una reina y es juzgada.

BaolheVw. Esta palabra, que significa «ser rey» o «reinar», se usa con referencia a Jesucristo en Lucas 1:33, a Dios en 1 Corintios
15:25, y a Dios y su Cristo en Apocalipsis 11:5. Los llamados reinaran junto con Dios (Ap. 5:10) o con Cristo (20:4, 6) por toda la
eternidad (22:5). Este reinar con Cristo se halla detras de la afirmacion irénica de Pablo en 1 Corintios 4:8 (cf. v. 8b). Nosotros
reinamos con Cristo porque reinamos por medio de él (Ro. 5:17). Por su don, la gracia reina (Ro. 5:21) cuando son destruidos esos
usurpadores que son el pecado y la muerte. Hay referencias a reinados humanos en Mateo 2:22; 1 Timoteo 6:15 (cf. Lc. 19:14, 27).
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ovufaothevw. Los cristianos reinan con Cristo (cf. 1 Co. 4:8). Este reinado implica el servicio, la obediencia y la paciencia (2 Ti.
2:12).

Baotherog. Esta palabra, que significa «real, regio», figura en Lucas 7:25 («palaciosy»). El «sacerdocio real» de 1 Pedro 2:9 (Ex.
19:6 LXX) puede referirse a su dignidad regia, o a que es el sacerdocio de Dios el Rey, o a que es real en la misma forma que el
servicio real, pero en cualquier caso es real, no por una cualidad inherente, sino por el llamado de Dios, y por Cristo, mediante
quien viene el 1llamado.

Baothikos. Esta palabra menos comin, que también significa «real», es bastante comun en el NT. En Santiago 2:8 («ley real») la
referencia es a la ley en cuanto que es dada por el rey, y por eso tiene dignidad regia, mas que a una ley preeminente. El sentido
probable en Juan 4:46, 49 es «funcionario realy.

Baotheia (tod BeoD) en la iglesia antigua. Las citas y las referencias originales muestran que el uso es muy parecido al del NT.
El reino es eterno. Se lo equipara con la promesa de Cristo. Lo recibimos como un don. Vamos a su encuentro, lo vemos, lo here-
damos; en ¢l moramos y somos glorificados. Llegara finalmente con el retorno de Cristo. Sin embargo, en contraste con el NT, se
pone mas énfasis en la necesidad del sacramento y de las buenas obras. Se puede observar cierta tendencia hacia una ética ascética.
A veces, también, el reino no se distingue claramente de la iglesia. Los Apologistas tienen pocos usos originales del concepto, ya
que ponen mas énfasis en la necesidad de la vida virtuosa con su pretension de recompensa. Las citas, sin embargo, impiden que el
evangelio se convierta en pura filosofia religiosa. En los alejandrinos, la creencia en el avance moral individual tiende a sustituir la
idea biblica del reino (a pesar de la avtopaciieio de Origenes), mientras que la teologia latina piensa cada vez mas en funcién de
la realizacion activa del reino sobre la tierra.

[K. L. Schmidt, I, 574-593]
[p 107] Baokaivw [hechizar, fascinar]

Derivado de fdokavog, fackaivw significa «herir con palabras», y luego a. «hechizar», b. «injuriar», y c. «envidiar». Al sentido
a. se afiade la idea de dafiar con miradas (el mal de 0jo), aunque a veces esto puede ser sin intencion. En la LXX el sentido es «te-
ner una disposicion desfavorable hacia». El tinico caso en que aparece en el NT es en Galatas 3:1 («hechizar»). El uso es figurado,
pero no carece de cierto realismo en la medida en que el poder de la falsedad es lo que esta detras de la magia. Al ceder terreno a
estos «hechiceros» los galatas han quedado sujetos al poder de la falsedad.

[G. Delling, I, 594-595]
Bootatom [llevar, soportar]

Término raro en la LXX, faotdCw figura 27 veces en el NT con el sentido de «levantar, recoger» (Jn. 10:31), «llevarse» (Jn.
20:15) y «hurtar» (Jn. 12:6). El acto externo de llevar la cruz (Jn. 19:17) simboliza el discipulado (Lc. 14:27). Pablo lleva las mar-
cas en Galatas 6:17 (cf. Ap. 7:2; 9:14, etc.: llevar el sello o el nombre de Dios, de Cristo o del anticristo). En Hechos 9:15 el llevar
el nombre denota la confesion de Cristo en el servicio misionero; no incluye ninguna idea de carga.

[F. Biichsel, I, 596]
Battaloyém [parlotear, repetir palabras sin sentido]

Usado sélo en Mateo 6:7, el término Bottaloyéw significa «parlotear» en el sentido de tratar de tener éxito en la oracién amonto-
nando repeticiones. La etimologia es objeto de muchos debates; tal vez la palabra se formé por analogia con BattopiCw, «tarta-
mudeary.

[G. Delling, I, 597]
poehocopan [aborrecer], Bdélvyna [abominacion], BdeAvktog [abominable]

La raiz basica significa «causar aborrecimientoy», y el grupo se suele usar para referirse a una actitud indecente o desvergonzada.
BdeMioooual en voz media y pasiva con acusativo significa «aborrecer» o «censurar», y es comun en la LXX; en voz activa signi-
fica «hacer aborrecible», y en perfecto de pasiva «ser aborrecibley. fdéAvyua denota un sujeto de aborrecimiento, y BOeAUKTOG
significa aborrecible. El punto biblico es que Dios encuentra abominables ciertas cosas, p. €j. los idolos (Ez. 5:9, 11; 6:9) o la mal-
dad (Pr. 8:7; 11:1, etc.). Aun cuando se pueda discernir un matiz estético, p. €j. con respecto a los animales impuros o el incesto, lo
basico es aquello que es aborrecible para Dios. Israel esta bajo la obligacion de separarse de todo lo que sea pagano en su vida. En
el NT Romanos 2:22 se refiere al paganismo. Las abominaciones paganas son obviamente el punto en cuestion en Apocalipsis
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17:4-5; 21:8, 27. La referencia es mas general en Tito 1:16. Jests hace resonar una fuerte nota profética en Lucas 16:15: el Dios
santo aborrece lo que nosotros apreciamos. El fdghvyua de Marcos 13:14 se basa en Daniel 12:1-2, que se refiere a la profana-
cion del templo. Lo que se tiene en mente es el anticristo (cf. 2 Ts. 2:3-4).

[W. Foerster, I, 598-600]
BéParog [firme], Befardw [establecer], Befaimarg [confirmacion]

BéRarog etc. fuera del NT. BéRatog significa «firmey», «seguro», «constante», «confiable», «cierto». BefaLovv tiene el sentido
de «afirmar», «confirmar», «mantener la verdad» (absoluto), «asegurar para si» (media). En la LXX B£B0Log es poco comiin. No
figura junto con AOYOg (combinacion que es comiin en el habla secular), pero cf. fefatovv en Salmo 119:28.

[0 108] B. Pépaiog etc. en el NT.

a.

El significado corriente aparece en Hebreos 6:19; 2 Pedro 1:10 (asegurar nuestra actual eleccion); 2 Corintios 1:7 (esperanza
inquebrantable); Romanos 4:16 (la promesa segura y valida). Lo mismo es aplicable a Befarovv en Colosenses 2:6-7 (confirma-
dos en la fe); 1 Corintios 1:8 (sostenidos por Cristo); Romanos 15:8 (la validacion de las promesas); 2 Pedro 1:19 (la palabra
profética validada por su realizacion); Hebreos 2:2 (la eficacia del mensaje angélico muestra su validez).

Este grupo tiene entonces el matiz especial (tomado del mundo comercial) de lo que estd legalmente garantizado. Esto lo hallamos
en Hebreos 6:16 (confirmacion mediante juramento); Filipenses 1:7 (confirmacién como testimonio valido); Hebreos 2:2 (respecto
a la fuerza de la ley); Marcos 16:20 (el AOyog valido tiene efecto en las sefiales); 1 Corintios 1:6 (la fuerza legal del testimonio se
demuestra en los yoptlouatt); posiblemente 2 Corintios 1:21 (en conexién con dEPaMVa pero en un contexto mas bautismal).

[H. Schlier, I, 600-603]
BéPnhog [profano], Befnrow [profanar]

BEPnAog. Significa «accesiblew, luego «lo que se puede decir en plblico», luego en la LXX «lo que se puede usar librementey,
luego «de actitud profana» en Filon, y también «violado». En el NT figura sdlo cuatro veces en las Pastorales y una vez en Hebre-
0S.

Los mitos y cuentos gnosticos (1 Ti. 4:7; 6:20; 2 Ti. 2:16) son «profanos»; aseguran ofrecer verdades que de otro modo son
inaccesibles, pero en realidad estan bien lejos de Dios.

Ciertas personas (Heb. 12:16; 1 Ti. 1:9) son profanas, e. d. estan alejadas de Dios en su inmoralidad e irreligion. Como en el
judaismo, Esau tipifica a esas personas.

BepNAow. «Profanar», usado en el LXX respecto a Dios (Ez. 13:19), su nombre (Lv. 18:21), su dia (Neh. 13:17-18), su tierra (Jer.
16:18), su alianza (Sal. 55:20), y el nombre del sacerdote (Lv. 21:9; aqui se usa también respecto a una virgen). Los tnicos casos
en el NT estan en Mateo 12:5 con referencia a la profanacion del sabado, y en Hechos 24:6 respecto a la del templo, y ambos casos
involucran el concepto veterotestamentario de santidad.

[F. Hauck, I, 604—605]
BeelZefovh [Belcebl, Beelzeb]

Usado por los fariseos en Marcos 3:22; Mateo 12:27; Lucas 11:18, este es un nombre para el principe de los demonios (cf. Mt.
10:25). A Jesus se le acusa de expulsar demonios en su nombre. En su respuesta Jesus usa en su lugar el nombre Satanas, emple-
ando BeeAleBoUA s6lo en Mateo 10:25. Dos formas alternas son BeeZefoVA y Beehlefovp. El significado carece de importancia
en el NT. Es posible que el dios de Ecron sea lo que subyace al término. En el judaismo de la época no habia necesariamente una
equiparacion con Satanas (el acusador).

[W. Foerster, I, 605-606]
— datpmv

Beludp [Belial]
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Un nombre del diablo que sélo se halla en 2 Corintios 6:15 (quizas era originalmente un dios del mundo infernal; cf. 2 S. 22:5; Sal.
18:4). No se puede saber porqué Pablo pueda haber escogido ese término; es posible, aunque no muy probable, que tuviera en
mente al anticristo.

[W. Foerster, 1, 607]
— duiforog
[p 109] Bérog [flecha]

«Dardo agudoy, «jabalinay, «flecha», se usa también para referirse al relampago, los rayos del sol, de la luna, o el fuego. Los dio-
ses griegos y semiticos estan armados de arcos y flechas. En el AT el arcoiris es el arco de Dios (Gn. 9:13), el relampago es su
flecha incendiaria (Sal. 7:13), y las flechas del sol causan sequia e insolacion (Sal. 91). Dios hiere a los malvados con sus flechas
(Lm. 3:12; Job 6:4). El siervo de Dios es una flecha en Isaias 42:9, e Isaias 59:17 habla del armamento ético y espiritual. En el NT
Bérog figura en Efesios 6:16. Los justos estan armados como guerreros de Dios (cf. Is. 59:17). Son atacados por los dardos encen-
didos del maligno, pero este asalto pueden rechazarlo con el escudo de la fe, que da la unién con Dios.

[F. Hauck, I, 608-609]
Bratopon [usar de la fuerza, sufrir violencia], praotiic [hombre violento]

Bratouat

BuaCouar en el griego ordinario. La referencia del término es siempre a actos «forzados» a distincion de los voluntarios. La voz
media significa «obligar», «forzar» (a veces sexualmente), y la pasiva «ser obligado». Se puede tratar de todo tipo de compulsion.

BLaCouar en el NT.

En Mateo 11:12 la palabra aparece en el contexto de dichos relacionados con Juan el Bautista: su postura de cara a las obras de
Jesus (vv. 1-6); su caracter (vv. 7-8); su puesto en la economia divina (vv. 9-15); la forma en que fue recibido (vv. 16-19). Se
pone énfasis en su grandeza como el precursor (v. 10). Pero €l no pertenece a la edad en que el reino viene con todo su poder (v.
11). Es en este respecto que aparece LdCouat. Una primera posibilidad es tomar BLdZeTol como un verbo intransitivo en voz
media: «el reinado de Dios se abre paso con poder» (cf. las obras poderosas de Jesus). Pero esto no va bien con la segunda parte
del versiculo (cf. fLaotal), que parece estar interpretando la primera mitad. b. Traducir «el reino de los cielos obliga» (voz media)
no resulta mas util a este respecto. c. La voz pasiva plantea otras dificultades si se la toma en buen sentido, e. d. que la gente esta
haciendo fuerza para entrar al reino, puesto que Mateo 11:1-24 parece sugerir exactamente lo contrario (cf. tb. Mr. 10:17ss; Mt.
5:3ss en cuanto a la entrada al reino; el esfuerzo de Le. 13:24 dificilmente es lo mismo que el asalto forzado que denotan BLaCeToL
y Braotal). d. Tampoco la traduccion «El reino es impulsado por Dios a la fuerza» resuelve el problema de la segunda mitad. e.
Otra posibilidad es que la referencia sea a entusiastas sin principios que tratan de establecer el reino por su propia cuenta, pero esto
no parece tener pertinencia alguna para el contexto general. f. Una tltima posibilidad es que Jesus se esté refiriendo a opositores
pendencieros que atacan el reino o le ponen trabas y lo arrebatan a otros (cf. 13:19). Esto tiene el mérito de concordar con el hecho
que el propio Juan esta en prision, y que tanto €l como Jesus han enfrentado una amplia oposicion (cf. 11:2, 16ss, 20ss).

El otro caso de aparicion del término en Lucas 16:16 tiene como contexto la justicia de los fariseos y la validez de la ley. A Juan
se le coloca en la era de la ley, mientras que la era presente es la de predicar la buena noticia. Aqui el sujeto de BLaCeTan no es el
reino, sino «todos». De las diversas posibilidades bajo la seccion 1., f. no encaja muy bien con el contexto; b. es posible pero arti-
ficiosa («todos son obligados a entrar»), y una activa media ofrece el mejor sentido («todos se esfuerzan por entrar»), concordando
con el impulso misionero en Lucas y la impresion de una respuesta entusiasta y a empujones ante el nuevo mensaje. El punto de
concordancia entre Mateo y Lucas es que con Juan el Bautista concluye la antigua edad y comienza la nueva; Jests inaugura el
reino.

Implicito en ambos usos del término, entonces, esta el hecho que el gobierno divino, ya sea presente o futuro, ya estd aqui en
Jesus, de modo que todo lo que le precede ha quedado ahora superado (cf. lo que dice Pablo en Ro. 10:4; también Juan en 1:17).
En presencia del reino, sin embargo, se intensifica la oposicion; tiene que topar con actos de hostilidad y de violencia. No obstante,
la verdadera caracteristica de la nueva edad es que la gente esta esforzandose por entrar al reino, como en el dicho [p 110] lucano.
Si surge la persecucion, también se derriban antiguas barreras. Asi que tenemos signos tanto negativos como positivos de esa inica
realidad de un cambio forzoso y definitivo.



90

Braotrc. Braotdg figura como adjetivo para «fuerte» o «valiente», y también encontramos palabras como BLO.OTEOV, BLATOUEVOS
y Biatol para denotar violencia, pero fL0.0T1g («hombre violento») parece figurar por primera vez en Mateo 11:12, donde lo mas
natural es que se refiera a aquellos que atacan violentamente el reinado divino y se lo arrebatan a otros.

[G. Schrenk, I, 609-614]
Biprog [libro], ppAriov [libro, rollo]

Biprog

Uso general. Como término tomado en préstamo de la lengua egipcia, esta palabra denota primeramente el papiro. Luego, cuando
el papiro reemplaza las tablillas de madera para escribir, llega a significar el papel inscrito, el rollo, otros materiales para la escritu-
ra, y finalmente el escrito como libro, carta, registro o estatuto. La forma StBAlov es mas comin en la LXX.

BiproL iepal. «Escritos sagrados» se puede usar en general para los libros hieraticos (cf. iAot en Hch. 19:19), pero en Filén y
Josefo llega a denotar especialmente, y con mucha frecuencia, los libros de Moisés y el resto del AT.

BiBAog también se puede usar para referirse a libros individuales del canon. Puede abarcar la ley entera, como en Marcos 12:26.
También leemos acerca del libro de los Salmos en Hechos 1:20, el libro de los dichos de Isaias en Lucas 3:4, y el libro de los pro-
fetas en Hechos 7:42.

Biprog yevéoewe. Esta expresion en Mateo 1:1 se basa en Génesis 5:1; se refiere solo a la genealogia que sigue, y no al relato
completo de la infancia.

BuBriov

Uso general. Esta forma diminutiva significa primeramente lo mismo que BifAog, pero luego se usa mis especialmente para un
rollo o escrito, para escritos no biblicos, para bibliotecas, archivos y cronicas, como también para epistolas y documentos (cf. el
certificado de divorcio en Mr. 10:4).

BuBriov y BuBAla para referirse al Canon. Con referencia al AT, 10 BLBAiov denota primeramente la ley (G4. 3:10; Heb. 9:19).
Sobre la base del uso que hace Josefo de BLBAia para referirse a la ley o al canon, 2 Timoteo 4:13 podria significar los rollos del
AT. El empleo de t¢. BifAia para el canon completo (que para los cristianos incluye el NT) sigue el mismo uso. BiAlov con refe-
rencia a un libro tnico figura en Lucas 4:17 (un rollo, segtin desprendemos del participio TTVEag en el v. 20). En Juan 20:30 el
autor llama a su obra un BLALoV, pero esto no es en si una afirmacioén formal de autoridad canénica.

Uso apocaliptico y otros pasajes del NT referentes al libro de la vida. El vocablo tiene un sentido especial en el Apocalipsis como
término para designar el secreto divino y como simbolo del proposito impenetrable de Dios. Se pueden discernir cinco matices.

a. El Bifhiov sin sellar (22:10) del Apocalipsis propiamente dicho contiene dichos proféticos y ha de ser enviado a las iglesias
(1:11). b. EI BiAiov con siete sellos, que es nuevamente un rollo, se refiere a todos los actos judiciales que se van desplegando a
partir del cap. 6. Es el libro de los designios de Dios para el juicio, que primeramente estan sellados (e. d. escondidos para noso-
tros), pero que van haciéndose realidad a medida que los sellos son abiertos por el unico que es digno de abrirlos. Se trata del Cor-
dero crucificado, quien ahora esta entronizado como el Ledn, de modo que se muestra que la cruz es la base del reinado divino. c.
El Bupropidiov que el vidente tiene que tragarse (10:9—-10) contiene [p 111] visiones del templo y de los testigos, e. d. del trato de
Dios con Israel en los tiempos del fin. d. El fifhiov Tfic Cwfic en Apocalipsis 13:8; 17:8; 20:12; 21:27, asi como la fifrog Tfig
Cofig en 3:5; 13:8; 20:15, se basa en la verdad veterotestamentaria que los justos estan inscritos en el libro de Dios (cf. tb. Lc.
10:20; Fil. 4:3; Heb. 12:23). Es posible que la metafora esté basada en las listas de familia, aunque también puede haber desempe-
flado un papel en esto la idea comun de libros del destino (cf. Sal. 56:8). En el NT la idea expresa la seguridad de la salvacion (cf.
2 Ti. 2:19). El libro es el del Cordero crucificado (Ap. 13:8). El designio eterno de Dios se halla tras su obra de reconciliacion; por
eso los nombres estan escritos desde la fundacion del mundo. Pero debe haber una voluntad humana de perseverar, para que esos
nombres no sean borrados (3:5). Hay que rehuir la abominacion y la falsedad (21:27), rehusar el culto a la bestia (13:8), y prestar
obediencia. Los libros del juicio son lo contrario del libro de la vida (20:12). e. Estos libros del juicio —la expresion se remonta a
Daniel 7:10 (cfr. tb. Is. 65:6; Jer. 22:30; Mal. 3:16)— contienen todas las obras, buenas y malas, pero la perdicion aguarda a aque-
llos que no estan inscritos en el libro de la vida (20:15).

[G. Schrenck, I, 615-620]

Blog — Con
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praognuéw [blasfemar], praognuia [blasfemia], pAaoenuog [blasfemo]
Braognuic en la literatura griega. La palabra significa a. «lenguaje insultante», b. «burla personal», c. «blasfemia.

Braognuio en la LXX y en el judaismo. En la LXX Broognuic no corresponde a un original hebreo fijo. Siempre hace
referencia a Dios, p. ¢j. el disputar su poder (2 R. 19:4), el profanar su nombre (Is. 52:5), el violar su gloria (Ez. 35:12), las pala-
bras malvadas (Is. 66:3) o la arrogancia humana (Lv. 24:11). En Filon es predominante el sentido religioso. Para los rabinos es
blasfemia hablar desvergonzadamente acerca de la ley, la idolatria y el deshonrar el nombre de Dios.

Braognuic en el NT.

La blasfemia es una violacion del poder y la majestad de Dios. Puede ser directamente contra Dios (Ap. 13:6), su nombre (Ro.
2:24), la palabra (Tit. 2:5), Moisés (Hch. 6:11) o los seres angélicos (Jud. 8-10; 2 P. 2:10-12). El concepto es judio; por eso Jests
parece estar blasfemando cuando perdona pecados (Mr. 2:7) o asegura ser el Mesias (Mr. 14:64), haciéndose asi igual a Dios (Jn.
10:33ss).

Para los cristianos la blasfemia incluye el dudar de la afirmacion de Jesus o el reirse de él (cf. Le. 22:64-65; Mr. 15:29; Lc.
23:39). Perseguir a los cristianos es también una blasfemia (1 Ti. 1:13). La comunidad tiene que soportar blasfemias (Ap. 2:9; 1
Co. 4:13; 1 P. 4:4). La oposicion al mensaje de Pablo es necesariamente blasfemia (Hch. 13:45) porque ataca su contenido basico.

Los cristianos pueden dar ocasion para la blasfemia si niegan a Cristo, si los débiles comen carnes ofrecidas a los idolos (1 Co.
10:30), o si no aman (Ro. 14:15-16). Una mala accion es blasfemia, ya sea porque se opone a la voluntad de Dios o porque acarrea
mala reputacion al cristianismo (1 Ti. 6:1; Stg. 2:7; Ro. 2:24; Tit. 2:5). Pero la unica que no puede ser perdonada es la blasfemia
contra el Espiritu Santo, e. d. el rechazo voluntario y malvado del poder salvador de Dios y su gracia (Mt. 12:32). Para esto el
tnico remedio es entregar al blasfemo a Satanas (1 Ti. 1:20). La oposicion de la bestia (Ap. 13:1) y de la ramera (17:3) en los ulti-
mos dias es una blasfemia. Las listas de transgresiones en Marcos 7:22; Mateo 15:19; Efesios 4:31; Colosenses 3:8; 1 Timoteo 6:4;
2 Timoteo 3:2 contienen el grupo PAOCENUL-.

Braognuia en la iglesia antigua. Los diferentes matices del NT reaparecen en los padres. Tertuliano asume una postura muy
seria respecto a la blasfemia. En los debates dogmaticos, las opiniones opuestas son estigmatizadas como blasfemia. La exposicion
de Mateo 12:32 ocasiona considerables dificultades.

[H. W. Beyer, I, 621-625]
BréTw — Opdw
[p 112] Bodw [gritar, clamar]

«Gritar», «clamar», en sentidos como a. «exultary», b. «proclamar», c. «clamar a, llamar», d. «elevar un clamor», e. «dar voces»
(los demonios en Hch. 8:7).

Bodw como clamar a Dios en la necesidad. El uso teolégico mas significativo es para clamar en medio de la necesidad, p. ¢j. en
la LXX el clamor de los oprimidos (Jue. 10:10), de la sangre inocente (Gn. 4:10), de los obreros (Dt. 24:15), del campo (Job
31:38). A esos clamores Dios responde con presteza (cf. Ex. 22:21ss). EI NT contiene la misma idea en Santiago 5 y Lucas 18:
Dios enmendara los agravios de quienes claman a él (cf. Lc. 18:8). Sin embargo, en la cruz Jesus clama desde los mas hondos
abismos de la necesidad al verse abandonado (Mr. 15:34). El clamor biblico encuentra su mas profunda expresion en la oracion por
Dios mismo, y esto conduce a una nueva relacion con Dios. La oracion es un clamor elemental. No resuena en el vacio. Este grito
mortal del antiguo ser es también el primer grito del nuevo ser que viene a la vida con la muerte del Hijo de Dios (cf. 2 Co. 13:4;
Ga. 4:4ss; Ro. 8:16, 26).

[E. Stauffer, I, 625-628]

Bondéw [ayudar], Bonddg [auxiliador], Bordeia [ayuda]

BonBéw. El significado basico es «correr en ayuda», luego «ayudar». Esta palabra se suele usar con respecto a los médicos. En el
NT ver Hechos 21:28; Marcos 9:22; Hechos 16:9; Apocalipsis 12:16; respecto a Dios, s6lo 2 Corintios 6:2; en cuanto a la ayuda en

la necesidad religiosa, Marcos 9:24; Hebreos 2:18.

BonBdc. El tnico caso en el NT es Hebreos 13:6 (citando Sal. 118:6-7): Dios es el auxiliador de los justos.
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Bonbera. «Ayudar, usado en el NT sélo en Hechos 27:17 (término nautico) y Hebreos 4:16 (la ayuda de Dios). El escaso uso de
este grupo en el NT lo diferencia de la piedad racional, con sus referencias comunes a la ayuda divina.

[F. Biichsel, I, 628-629]
Bovlopau [querer, desear], Bovii [plan, consejo], fovAnua [propdsito]
Bovropat

Bovhouar fuera del NT. Al distinguir entre fovAopot y €0¢hw, a. algunos encuentran un querer ms racional, a diferencia del
deseo mas impulsivo, pero b. otros remiten £¢0¢Aw a la resolucién de espiritu y fovhopot a la inclinacién del alma. El sentido
original parece ser «preferir», que sugiere volicion, luego «desear», «proponerse», o, mas débilmente, «pensar». En la LXX
Bovhouat es levemente mas comin que £0¢hw, con poca diferencia de sentido. Significa diversamente «tener voluntad paray,
«resolver», «desear», «querer», «proponerse», «procurar», incluso «estar inclinado a». Josefo lo tiene para «preferir», pero princi-
palmente «desear» o «resolver». La idea de desear o proponerse algo destaca en Filon, especialmente en conexion con la voluntad
o meta de Dios.

Bovhouar en el NT. En la competencia entre fovhopal y ¢é0éhw, para los tiempos del NT el segundo verbo salio ganando, de
modo que es poco lo que queda de fovAouat. a. En la mayoria de los casos significa sencillamente «desear, proponerse». b. Tres
veces se usa respecto al ordenamiento apostdlico. c. Todavia puede denotar la voluntad de Dios, el Hijo o el Espiritu (siete veces).
De modo que expresa el designio eterno de Dios en Hebreos 6:17, su voluntad de salvar en 2 Pedro 3:9, su voluntad de dar nueva
vida en Santiago 1:18, su plan soberano en Lucas 22:42. La propia voluntad de Cristo (en la realizacion del plan de Dios) es de lo
que se trata en Mateo 11:27 (Lc. 10:22). El Espiritu es el que ordena la distribucion de los dones, segiin 1 Corintios 12:11.

[p 113] Bouvht
BouvAn fuera del NT.

BovAr significa primeramente el «proceso de deliberacion» (Pr. 2:11; 8:12), la «deliberacién» misma (Dt. 32:28), o simplemente
«pensamientoy» (Is. 55:7).

Después denota el resultado: a. «resoluciony»; b. «intencidony, «propdsito»; c. «plan» (Is. 8:10; 30:1; 44:6); d. «consejo» que se da a
otros (Gn. 49:6; 2 S. 15:31; 1 R. 12:8; Sal. 1:1).

También puede designar la mecanica de la deliberacion y la resolucion: a. el proceso en general (1 Cr. 12:19); b. el «consejo» de
una ciudad; c. una resolucion de estado.

BovAt} puede ser también «plan divino» (Job 38:2; Pr. 19:18; Is. 5:19; 14:26; 46:10; Jer. 29:21), o el consejo de la sabiduria (Pr.
1:25). En el misticismo helenistico la divina BovAt] (o O¢Anua) es importante en cuanto representa la trascendencia de Dios; se
relaciona con el AOyog como engendradora o creadora del cosmos, y a veces se describe como una diosa separada de Dios.

BovAr en el NT. En 1 Corintios 4:5 el sentido oscila entre los débiles «deseos» y los mas fuertes «propdsitos»; lo que mejor
parece encajar es «intenciones» (interiores).

En Hechos 27:12, 42 se exige el sentido 3.a.: la consulta que conduce a un plan.

En el NT, sin embargo, el punto principal es el plan divino, especialmente en los escritos de Lucas. En Hechos 13:36 David muere
por plan de Dios. Los fariseos rechazaron el plan de Dios al oponerse al Bautista (Lc. 7:30). Jesus fue entregado por el plan defini-
do de Dios (Hch. 2:23). La Bovln de Dios es el contenido del mensaje apostélico (Hch. 20:27). Efesios 1:1ss culmina con la afir-
macion que Dios lo hace todo conforme al plan de su voluntad, que abarca la eleccion y destinacion de los vv. 4-5, y pone en mar-
cha toda la gracia presente en Cristo y otorgada a la iglesia como realidad de salvacién. Aqui Bouvlr| fortalece a OEAnua; toda la
economia de Dios se conecta con ella (cf. Hch. 20:27). En Hebreos 6:17 el juramento de Dios confirma la naturaleza inquebranta-
ble e inmutable de este plan.

Bovinuo

Este término poco comin denota la voluntad como «plan» o «propdsito» o «intencion», con matices tan diferentes como «ultima
voluntad» en los papiros y «preferencia» en 4 Macabeos 8:18.



2.

93

«Propdsito» mas que «resoluciény» parece ser el punto cuando se hace referencia al fouAnua de Dios (Josefo, Antigliedades 1.232;
Filon, De la vida de Moisés 1.95).

El NT sigue el uso comun. En Hechos 27:43 el capitan frustra el designio de los soldados. En 1 Pedro 4:3, los cristianos antes
habian seguido el rumbo de los gentiles en una vida impia. En Romanos 9:19 nadie puede oponerse al plan de Dios, que en el v. 18
se describe como su doble voluntad de misericordia y severidad.

[G. Schrenk, I, 629-637]
Bpapevw [dirigir], Boapelov [premio]

BooBevw. Este término describe el oficio de un arbitro en los juegos, y luego llega a significar «ordenar» o «controlar». Pablo lo
usa respecto a la paz que zanja todo conflicto en la iglesia y mantiene su unidad (cf. @povpnoel en Fil. 4:7).

Boopetov. Esta palabra significa «premio» en una competencia (también se usa figuradamente). Pablo la emplea en 1 Corintios
9:24ss y Filipenses 3:13—14 para referirse al premio de la vida eterna que podemos ganar sélo si aportamos todo lo que tenemos,
aunque solo porque primero Dios nos llama y establece la meta. Sobre la base del llamado de Dios debemos romper con todo lo
que queda detras de nosotros (Fil. 3:7ss) y concentrar todo nuestro esfuerzo para alcanzar el fin (nétese el séptuple «para» en 1 Co.
9:19ss), integrando nuestra voluntad en la de Dios (1 Co. 9:17).

[E. Stauffer, I, 637-639]
[p 114] Bpoyimv [brazo]

Bpayiwv figura en el NT sélo para referirse al «brazo» de Dios y en citas de la LXX o expresiones similares (Lc. 1:51; Jn. 12:38;
Hch. 13:17). En el AT el brazo de Dios significa su poder (Is. 62:8; 63:5), que puede ejercerse a favor de los justos (2 Cr. 6:32)
pero se ve especialmente en la creacion (Is. 51:9), el éxodo (Dt. 4:34), la preservacion de Israel (Dt. 33:27), y la venida de la salva-
cion escatologica (Is. 40:10). En el NT este brazo muestra su poder en el nacimiento del Mesias prometido (Lc. 1:51) y en las sefia-
les realizadas por Jesus en presencia del pueblo (Jn. 12:37-38).

[H. Schlier, I, 639-640]
— yelp
Bpovti, [trueno]

Traducido «truenoy», BOOVTY| se usa para designar una voz muy fuerte en Juan 12:29; Apocalipsis 6:1; 14:2 y 19:6, y se menciona
junto con otros fenomenos naturales en Apocalipsis 4:5; 8:5; 11:19; 16:18. En la LXX denota la revelacion aterradora de Dios. Los
hijos de Zebedeo son llamados «hijos del trueno» en Marcos 3:17, pero hay debates acerca de la ortografia del término arameo y
su significado.

[W. Foerster, I, 640—641]
Bpvyw [rechinar], Bovyudg [crujido]

Bpvyw. En la LXX este término complejo se llega a usar para «rechinar (los dientes)», como en Lamentaciones 2:16; Salmo 35:16
(de odio). El tinico caso en el NT (Hch. 7:54) va en linea con el uso de la LXX: los oponentes de Esteban rechinan los dientes de
furia.

Bovyuwos. Esta palabra, que se usa para «crujir de dientes», «gemido» y «accién de rechinar», figura en la frase «llanto y crujir de
dientes» (Mt. 8:12; 13:42, 50; 22:13; Lc. 13:28). No se hace referencia a una furia desesperada, ni a una reaccion fisica, sino al
remordimiento de aquellos que quedan excluidos del reino aunque estaban llamados a él. Este uso especial, que es casi peculiar de
Mateo, deriva su sentido del contexto.

[K. H. Rengstorf, I, 641-642]
Bodpa [alimento], Bpdorg [comida]

«Alimento» en sentido estricto. En Mateo 14:15 la muchedumbre necesita alimentos; en Lucas 3:11 debemos compartir los
alimentos; en Marcos 7:19 se desechan las distinciones entre los diversos alimentos. El alimento no es significativo en la relacion
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con Dios (1 Co. 8; Ro. 14), aunque la consideracion por los débiles exige la renuncia voluntaria a algunos alimentos (1 Co. 8:13;
Ro. 14:15). Las reglas acerca de los alimentos han perdido su validez en la nueva alianza (Heb. 9:10). Los alimentos no pueden
fortalecer el corazon (Heb. 13:9). Todos los alimentos son don de Dios, y por ende han de ser recibidos con accion de gracias (en
contra del falso ascetismo) (1 Ti. 4:3).

«Alimento» en sentido figurado.
El término denota el alimento milagroso procedente del cielo en 1 Corintios 10:3 (cf. Ex. 16).

Se usa con referencia al alimento espiritual en 1 Corintios 3:2; la leche es la primera presentacion del evangelio, y el alimento
solido (Heb. 5:12ss) es su interpretacion. Para Jests, el hacer la voluntad de Dios es su alimento interior (Jn. 4:34). Jests también
otorga el alimento espiritual a los demas, asi como alimento6 a la multitud (Jn. 6:27). Este alimento nutre para la vida eterna y es
recibido por la fe en él (6:35ss), e. d. por la recepcion que da a Cristo mismo (6:51ss).

[J. Behm, 1, 642—645]
[p 115] T, y (gamma)
yoha [leche]

En 1 Corintios 3:1-2, «leche» significa el evangelio basico. En Hebreos 5:12ss se usa de modo parecido para los rudimentos de la
doctrina cristiana (cf. 6:1-2). Se contrapone al alimento sélido que es apropiado para los creyentes maduros.

En 1 Pedro 2:2 la leche espiritual pura ayudara a los nifios recién nacidos a crecer hasta la salvacion. Esta figura retdrica podria
basarse en una concepcion mitica, magica o escatologica, pero es mas probable que se derive del uso de la LXX, ya que en el AT
la leche es una caracteristica de la tierra prometida (Ex. 3:8), es un distintivo general de bendicion (Job 29:6), y tiene significacion
escatologica (J1. 3:18). De manera que, sin duda alguna, el uso del término en 1 Pedro 2:2 indica el caracter del evangelio como
misterio o sacramento, pero el contenido del evangelio lo distingue de las religiones de misterios que usaban una terminologia
parecida.

[H. Schlier, I, 645—647]
yopuéo [casarse], yapog [matrimonio, boda]

Las costumbres nupciales en el NT. La LXX tiene y&uog solamente en Génesis 29:22; Ester 2:18; 9:22. Las bodas judias duraban
varios dias y se celebraban hasta bien entrada la noche (Lc. 12:36; 14:8; Jn. 2:1ss).

El nuevo ideal del cristianismo primitivo. Génesis 2:24, que habla de la uniéon de marido y mujer, constituye el punto de partida.
Aqui se continta la obra de la creacion en Génesis 1:28. Para Jes(s el matrimonio es la forma original de comunidad humana.
Tiene su base en la creacion, tiene una historia que lo divide en tres periodos, y llegara a su fin con el presente edn. La union plena
es el estado original (Mr. 10:6ss). El pecado ocasiona la ruptura que conduce a la nota de divorcio permitida por Moisés. Jesus
inaugura un nuevo periodo caracterizado por una nueva ley del divorcio, un ideal mas profundo, y una cuadruple reserva (Mr.
10:9-10). Segun esta perspectiva realista se puede dar la disolucién, pero no un nuevo matrimonio, ya que el reemplazar a un
conyuge por otro es adulterio y afecta la union original. La causa del fracaso marital es la dureza de corazon; de ahi que lo que se
necesita sea un corazon nuevo (5:27-28). Se exige una union interna ademas de externa. La copula sin comunién es fornicacion.
Aqui se descartan por igual el amor libre y la doble norma de moral, aunque en Lucas 17:27 se presupone la iniciativa del marido
en la concertaciéon y rumbo de un matrimonio. Las cuatro reservas son las siguientes: (1) En algunas épocas, el casarse y el dar en
matrimonio puede ser cosa frivola e irresponsable (Lc. 17:27); (2) el casarnos puede a veces estorbar nuestra presteza para respon-
der al llamado de Dios (Lc. 14:20); (3) algunas personas tienen el don del celibato (Mt. 19:12); (4) en el nuevo edn ya las personas
no se casaran (Mt. 12:25). Si bien Jestis mismo no se casd, y el matrimonio forma parte de este edn que ha de pasar, Jesus no ad-
vierte contra el matrimonio ni exige el celibato, sino que endosa la institucion que se halla en Génesis 2:24. Pablo elabora los mis-
mos motivos. En 1 Corintios 6:16—17 muestra como la unién de Génesis 2:24 prohibe la [p 116] fornicacion. En 1 Corintios 7 cita
a Jesus para rechazar el nuevo matrimonio después del divorcio (7:10—11). Una vez contraido, el matrimonio debe realizarse ple-
namente con solo breves periodos de abstinencia (7:3ss). Pablo, sin embargo, insiste mas fuertemente en la cuadruple reserva de
Jesus. El matrimonio puede obstaculizar la verdadera devocion a Dios (7:5, 32ss) y no es consonante con la hora presente (7:26,
28-29). Si bien la experimentacion ascética no se aprueba, y las viudas estan en libertad de volver a casarse (7:39—40), él desearia
que todos tuvieran el don del celibato como lo tenia él, por causa de su singular cometido (7:1-2, 7-8; cf. 1 Co. 9:5, 12, 15ss).
Posteriormente, aunque el ideal es que las viudas permanezcan sin casarse de nuevo, a las viudas jovenes se les exhorta a que se
casen otra vez, en vez de meterse en actividades cuestionables (1 Ti. 4:3; 5:5ss, 11, 14). El matrimonio debe tenerse en alta honra
segun Hebreos 13:4, y si el celibato es también enaltecido en el caso de los 144.000 de Apocalipsis 14:4, es a causa de su llamado
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especial. En general, sobre la base puesta por Jesus, el NT encuentra en la dydn més que en el £pwg la fuerza que crea y sostiene
la comunién matrimonial. El fundamento y medida de la dydsm humana estriban en el amor a Dios, conforme este llega a expre-
sarse en el amor de Cristo por su comunidad (Efesios).

La boda mesianica y el matrimonio cristiano. El yauog adquiere su mas profundo significado cuando se usa para referirse a la
comunion de Dios con nosotros. La religion antigua habla con frecuencia acerca de relaciones sexuales entre dioses y humanos, o
de matrimonios sagrados entre los dioses. Platon piensa que el matrimonio celestial, como idea, da forma y sentido al matrimonio
terrenal. Israel habla también del matrimonio de Dios con su pueblo, pero s6lo como simbolo de la alianza (Os. 2:18; Is. 54:4ss.;
Ez. 16:7ss.). Si Filon alegoriza el concepto, los rabinos exaltan la alianza sinaitica como matrimonio de Dios con Israel, y aguar-
dan el banquete de bodas en que la alianza sera renovada en los dias del Mesias. Jests recoge esta idea de la boda mesianica en la
parabola de las virgenes (Mt. 25:10ss) y también cuando se llama a si mismo el Novio (Mr. 2:19; Jn. 3:29). El mismo es ahora el
hijo por quien el rey celebra el gran banquete (Mt. 22:1-2), y el reino mismo es comparado con el banquete al cual los que primero
habian sido invitados rehtisan asistir, dejando la puerta abierta para otros (Mt. 22:3ss). ;Quién es la novia? El pueblo de la alianza,
segun el pensamiento del AT, pero en las parabolas los discipulos parecen ser los invitados. Sin embargo, pronto se presenta como
la novia al pueblo de la nueva alianza (cf. 1 Co. 6:14ss; Ro. 7:4; 2 Co. 11:2; Jn. 3:29). Donde mas vividamente se describe esto es
en el Apocalipsis, donde la novia aguarda con anhelo (22:17) y es inminente el dia de la consumacion (19:7ss) en que la nueva
Jerusalén descendera como una novia ataviada para su esposo (21:2). La ensefianza sobre el matrimonio en Efesios 5:22ss se basa
en la unién normativa de Cristo y la iglesia, con un amor absoluto por una parte, y por la otra una entrega de si, en una relacion que
resuelve todas las tensiones porque la esposa esta confiada al esposo y el esposo se responsabiliza por la esposa en un mutuo servi-
cio en Cristo. En los desarrollos posteriores, la ensefianza del NT entra en conflicto con los motivos helenisticos por cuanto los
gnosticos hablan de connubios celestiales, los misticos se detienen en las imagenes del Cantar de los Cantares, los ascetas despre-
cian el cuerpo, y los extaticos se centran en la union espiritual con el Novio celestial.

[E. Stauffer, I, 648—657]
— VUUQOLOGg
yéevva [gehena]

véevva es la forma griega del nombre hebreo del Wadi er-Rababi. Este adquirié mala reputacién a causa de los sacrificios que alli
se ofrecian a Moloc (2 R. 16:3). Sobre ese lugar se pronuncio sentencia (Jer. 7:32), y asi llegd a ser equiparado con el infierno del
juicio final (Enoc Etiope 90.26). Més tarde se usd también para designar al lugar donde los malvados son castigados en el estado
intermedio. La LXX, Filén y Josefo no usan el término; Filén usa mas bien TépT000C.

El NT distingue entre 8dng y yéevva: a. el primero es temporal, la segunda es definitiva (cf. Mr. 9:43, 48); b. el primero es
solamente para el alma, la segunda es para el cuerpo y el alma reunidos (Mr. 9:43ss; Mt. 10:28). La yéevva es preexistente (Mt.
25:41). Se manifiesta como un abismo de fuego [p 117] (Mr. 9:43) después de la resurreccion general. Los que caigan victimas del
juicio divino (Mt. 5:22; 23:33) seran destruidos alli con el fuego eterno. Los impios son hijos de la yéevva (Mt. 23:15). Se dirigen
a ella con Satands y los demonios (Mt. 25:41; cf. Ap. 19:20; 20:10-11). La amenaza de la yéevva en el NT se usa para mostrar la
gravedad del pecado y para despertar la conciencia para que tema a la ira divina (Mt. 10:28; 23:33). Incluso las palabras de despre-
cio han de evitarse (Mt. 5:22); no hay ningln sacrificio que sea demasiado costoso en la guerra contra el pecado (Mt. 9:43ss).

[J. Jeremias, I, 657-658]
— aloviog, Thp
el [reir], katayehdw [reirse de], yéhwg [risa]

El grupo de palabras aplicado a los hombres. El grupo es comiin para referirse a la risa tanto gozosa como burlona, o para lo que
la ocasiona. La nota de burla es mas fuerte en la LXX (cf. Sara en Gn. 18:12, los enemigos en Lm. 1:7). EI NT sigue el uso del AT
cuando la gente en la casa de Jairo se rie de Jesus (Mt. 9:24), cuando se pronuncia un ay sobre aquellos que se rien (Lc. 6:25) y se
les iguala con los ricos que encuentran satisfaccion en este eon, y cuando Santiago (4:9) exige que la risa dé paso a la humildad
ante Dios.

El grupo de palabras aplicado a la divinidad. Para los griegos, los dioses se caracterizan por su risa alegre. En el AT, sin
embargo, Dios rie s6lo a causa de su superioridad sobre sus adversarios (Sal. 2:4; 37:13; 59:8; Pr. 1:26). Por eso el punto de la risa
en Salmo 126:2 es en realidad el de la victoria, aunque la LXX expresa el sentido de gozo en Dios al traducir el hebreo como %004
en vez de Yéhwg. Esto puede tener influencia sobre la risa escatolégica que se promete en Lucas 6:21, que probablemente se basa
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en Salmo 126:2, a menos que Lucas haya escogido yelhdv teniendo en mente el sentido griego («gozo») y a fin de mantener el
paralelismo con 6:25.

[K. H. Rengstorf, I, 658—662]
yeved [generacion, linaje], yevealoyio [genealogia], yevealoyéw [rastrear el propio linaje], dyeveadoyntog [sin genealogia]

yeved. Significa a. «nacimiento», «descendencia», b. «progenie», c. «raza» y d. «generaciéon». En el NT es comin en los Sindpti-
cos, raro en Pablo e inexistente en Juan. Significa principalmente «generacion» y suele llevar un calificativo: «adulteray (Mr.
8:38), «malay (Mt. 12:45), «incrédula y perversa» (Mt 17:17); la formula «esta generacion» es muy comun (Mr. 8:12, etc.). «Ge-
neracion torcida» en Hechos 2:40; Filipenses 2:15 se basa en Deuteronomio 32:5 (cf. Mt. 17:17 y Dt. 32:20). El uso de «genera-
cion» por Jests expresa su proposito global: él tiene como objetivo el pueblo entero y estd consciente de que son solidarios en el
pecado. yeved tiene el sentido de «edad, tiempo» en Mateo 1:17; Hechos 13:36; Efesios 3:5; Colosenses 1:26, y de «semejantes»
en Lucas 16:8. En Hechos 8:33 hay una alusion a Isaias 53:8, en una traduccion literal de un original oscuro.

yeveohoyta. «Arbol genealdgico». Los Ginicos casos en el NT se hallan en 1 Timoteo 1:4 y Tito 3:9. Se debate lo que alli significa
esa palabra. Los textos vinculan el término con los mitos (judios) y por lo tanto con los gnésticos judios que aseguran ser maestros
de la ley (1 Ti. 1:7), pero que en realidad no guardan la ley (1:8) sino que mas bien ensefian mandamientos humanos (Tit. 1:14).
Las genealogias, pues, probablemente son genealogias humanas sacadas del AT, y la referencia en la expresion «fabulas y genea-
logias» es a la historia biblica aumentada con interpretaciones y adiciones.

yeveahoyéw. Esta palabra se deriva de yeveahOyog «el que traza una genealogia». En la LXX aparece s6lo en 1 Cronicas 5:1, y en
el NT s6lo en Hebreos 7:6: Melquisedec no «deriva su linaje» de los descendientes de Levi.

[p 118] dyevearoyntoc. Figura solamente en Hebreos 7:3, donde se dice que Melquisedec es «sin genealogia». A diferencia de
los sacerdotes aaronicos, no tiene un linaje que se pueda rastrear.

[F. Biichsel, I, 662-665]

yevvaw [dar a luz, engendrar], yévvnua [lo nacido], yevvntog [engendrado, nacido], dptiyévvntog [recién nacido],
avayevdo [nacer de nuevo]

YEVVO®

«Engendrar» como imagen de la relacion entre maestro y discipulo. En la LXX y el NT, asi como en griego en general,
yevvaw significa «engendrar» (el padre) o «dar a luz» (la madre). Ya en el AT maestro y discipulo se describen como padre e hijo
(2 R. 2:12). Los rabinos adoptan este uso para expresar la supremacia del maestro y el respeto del alumno, pero sin nocion alguna
de un verdadero engendrar (cf. Mt. 23:8ss). Pablo usa efectivamente el término yevvayv para la relacion en Gélatas 4:19, pero,
puesto que él engendra por medio de la palabra (1 Co. 4:15; cf. Fim. 10), obviamente no esta pensando en términos misticos sino
sencillamente expresando con mas fuerza el concepto rabinico comun.

[F. Biichsel, I, 665-666]

La idea del nuevo nacimiento mediante la conversion a la verdadera religion en el judaismo tardio. Esta idea es comun
entre los rabinos. El traer otras personas al judaismo es como crearlas, y los prosélitos son como nifios recién nacidos. El ganar
conversos cumple el mandato de ser fecundos y multiplicarse. Desde luego, se trata s6lo de una comparacion. Los prosélitos pasan
de la mera existencia a la verdadera vida mediante la conversion. Lo hacen al ingresar en el pueblo santo; los términos «nuevo» y
«santoy» son paralelos. La regeneracion, pues, tiene un caracter forense mas que mistico. Los lazos antiguos se disuelven; comienza
una nueva relacion. Aqui esta el contexto para la afirmacion de Pablo en 2 Corintios 5:17. Asi como existe una fuerte conexion
entre la santidad rabinica y la neotestamentaria, asi las ideas rabinicas del nuevo nacimiento influyen el yevvnOrvoul de los cristia-
nos (Ga. 4:19; 1 Co. 4:15; FIm. 10). Si existe una diferencia, no se debe a una infiltracion de ideas mistéricas sino a que Cristo
sustituye a la ley, su santificacion perfecta subsume nuestros esfuerzos imperfectos, y la relacion con ¢l reemplaza el elemento mas
forense. El vivir por el evangelio (1 Co. 4:15) es una nueva existencia en respuesta de gratitud a la accion divina en Cristo.

[K. H. Rengstorf, I, 666—668]
La generacion por parte de la divinidad.

La generacion por parte de Dios en el AT y el judaismo. En el AT rara vez se dice que Dios «engendre», pero los casos en que se
dice son significativos. En los Salmos 2 y 110, ¢l engendra al rey; en Proverbios 8:25, a la sabiduria. La generacion del rey es
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quizas una férmula hecha para referirse a la institucion como heredero, si bien la exégesis rabinica ve en ella ya sea el afecto o una
nueva creacion al sacarlo de las dificultades. Lo que Proverbios dice acerca de la sabiduria se transfiere a la ley en Siracida 24:6:
Filon dice que la creacion es un engendrar, pero no considera que los justos, o Israel, sean engendrados por Dios.

La generacion o adopcion en los misterios. Las imagenes sexuales son importantes en los misterios, pero lo que se aplica a los
iniciados es la adopcidn en vez de la generacion (a pesar de los intentos por demostrar lo contrario).

El Salmo 2:7 en el NT. Este versiculo se usa mucho en el NT. Su «hoy» se remite a la resurreccion de Jesas en Hechos 13:33. En
una lectura de Lucas 3:22 se aplica a su bautismo. En Hebreos 1:5; 5:5 no se da ninglin punto del tiempo. Los relatos de la nativi-
dad no lo citan (aunque cf. Lc. 1:35), pero sobre la base de la resurreccion y de la imparticion del Espiritu, Jesus es para la iglesia
mas que un [p 119] ser humano superior. Con €l llega el nuevo edn. En ¢l vemos la verdadera generacion por parte de Dios. En la
fe en ¢l, los creyentes tienen la certeza de la resurreccion y las arras del Espiritu. Por eso también se consideran a si mismos como
nacidos de Dios.

yevvnOnvol en Juan. Juan siempre da el punto de origen de yevvnOvat: Dios en 1 Juan 2:29; Juan 1:13, el Espiritu en Juan 3:5,
el agua en Juan 3:5, la carne en Juan 3:6, la voluntad en Juan 1:13. La simiente de 1 Juan 3:9 es el Espiritu mas que la palabra. El
nacer de Dios o del Espiritu es una realidad, pero también un misterio. Los enunciados al respecto no se basan en la experiencia
sino que se hacen en fe, y son verdaderos en virtud de la comunion del creyente con Dios (1 Jn. 1:3, 6ss; 3:9). Este nacimiento
desemboca en acciones de rectitud (1 Jn. 2:29), en no pecar (3:7ss), en amor (4:7), en vencer al mundo (5:4), en la fe en Jesus
como el Cristo (5:1). El nacer de arriba pertenece primero a Jesiis mismo (5:18) y después a los creyentes que, como miembros del
nuevo edn, tienen parte en el Espiritu y por lo tanto estan unidos a Cristo, pasando de la muerte a la vida (3:14; 5:24). Este concep-
to del yevvdv divino tiene poco en comin con lo que se podria hallar en los misterios; el punto de vista de la piedad es totalmente
diferente.

yévvnua. «Lo nacido», «fruto», comin en la LXX y en Filon, pero que en el NT s6lo se halla en la expresion «camada de viboras»
en Mateo 3:7; 12:34; 23:33.

yevvntdg. Comin en Fildn, en el NT figura sélo en la expresion «los nacidos de mujer» (Mt. 11:11) para denotar a los seres
humanos para diferenciarlos de Dios o de los angeles.

AOTLYEVVNTOG (— veOQUTOC). «Recién nacido», que en el NT sélo se halla en 1 Pedro 2:2: «niflos recién nacidos», que se refiere a
los recién convertidos o posiblemente a los recién bautizados si es que la epistola, o su seccion 1:3—4:11, es una alocucion bautis-
mal.

AVaYEVVOW (— TAALYYEVEDSLO)

El uso extrabiblico. Este término se relaciona por lo general con los misterios, pero esta atestiguado rara vez y tardiamente. Filon
no lo usa, aunque tiene dvay€évvnoLg para referirse al concepto estoico de rejuvenecimiento, y Josefo usa el verbo en sentido gene-
ral.

dvayevvaw en 1 Pedro. En 1 Pedro la regeneracion es un acto de Dios (1:3). Se realiza por la resurreccién de Cristo (1:3) o por
la palabra (1:23). Su resultado es una esperanza viva (1:3). La regeneracion no es un estado, ni una experiencia, ni un poder. Los
creyentes se basan en la fe. Se les da un nuevo principio no mistico, que agudiza la tension entre el presente y el futuro a medida
que esperan una herencia y viven en el temor de Dios (1:17). La regeneracion no es mediada cultica ni sacramentalmente; el bau-
tismo es un acto de fe en el cual uno es purificado al orar por la buena conciencia que se recibe sobre la base de la resurreccion de
Cristo. Es esta resurreccion la que nos hace posible hablar de regeneracion, dandole un caracter escatoldégico como asunto de fe
(2:6; 1:5; 5:9), esperanza (1:3; 3:15), y temor de Dios (1:17; 2:18; 3:2, 15). El trasfondo es judaico, e. d. la esperanza de una nueva
vida en vez de una experiencia interior. Pero después de la resurreccion de Cristo ha comenzado el nuevo eon, y la regeneracion es
también una realidad actual, si bien por ahora se percibe sélo en fe.

[F. Biichsel, I, 668—675]
yevouon [gustar, experimentar]

Estrictamente «gustar, probar», «gozar»; 2. figuradamente «llegar a sentir», «aprender por experiencia» (tanto cosas buenas como
malas). «Gustar la muerte» es una expresion semitica comun; cf. también «gustar algo del mundo venidero». En el NT encontra-
mos 1. «probar» en Mateo 27:34, «disfrutar» o «comer» en Hechos 10:10; 20:11. En Hechos 23:14 los conspiradores hacen voto
de no comer, mientras que en Colosenses 2:21 los cristianos deben hacer caso omiso de los tabues referentes a los alimentos. El
uso figurativo de 2. aparece en 1 Pedro 2:3: debemos desear la palabra [p 120] como quienes ya han gustado la bondad de Cristo.
Es parecido Hebreos 6:4-5, que se refiere a gustar el don celestial, la palabra de Dios, y los poderes del eon futuro, mediante la
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participacion inicial en el Espiritu. «Gustar la muerte» figura en Marcos 9:1; Juan 8:52; Hebreos 2:9; expresa de manera muy vivi-
da la ruda realidad del morir.

[J. Behm, I, 675-677]
vfj [tierra], émiyerog [terrenal]
Yl

La tierra, el pais, como lugar de morada del hombre. a. «Tierra» (en sentido geografico), como en Mateo 9:26; Marcos 15:33;
Hechos 7:3—4 (Palestina); se nombra en Mateo 2:6: Juda; Hechos 7:29: Madian; Hechos 13:19: Canaan; Hechos 7:36: Egipto, etc.;
b. la «tierra de la promesa» (Hch. 7:3; Heb. 11:9, y en sentido escatologico Mt. 5:5); c. la «tierra habitada» (Ap. 3:10; 14:6; Hch.
22:22); d. la tierra como teatro de la historia: el pasado (Ap. 16:18); la obra de Jests (Mr. 2:10; Mt. 10:34; Jn. 17:4; este concepto
se funde con el del mundo humano); la historia escatologica (Lc. 18:8; 21:23, y muchos pasajes del Apocalipsis).

La tierra como parte del mundo. La antigua expresion «cielos y tierra» para referirse al cosmos es comun en el NT (cf. Mr. 13:31;

Heb. 1:10-11; 2 P. 3:7, y para los nuevos cielos y tierra 2 P. 3:7; Ap. 21:1). Puesto que «mar» es un tercer componente, «tierra» se
refiere al terreno seco (cf. Hch. 4:24; Heb. 11:29; Ap. 8:7ss). En otra triada la tierra queda entre el cielo y lo que hay debajo de la
tierra (Ap. 5:3). Sin embargo, no hay una cosmologia coherente, y las ideas cosmologicas, inclusive en el Apocalipsis, quedan
totalmente subordinadas a las teoldgicas. Algunos giros interesantes son «de los confines de la tierra» en el sentido de «desde el
extranjero» en Mateo 12:42, «hasta los confines de la tierra» en el sentido de «por doquier» en Hechos 1:8, «los cuatro angulos de
la tierray» en Apocalipsis 20:8, y «desde el extremo de la tierra hasta el extremo del cielo» (e. d. desde un confin del mundo al otro)
en Marcos 13:27. En Apocalipsis 12:16 se puede captar un eco de personificacion.

La tierra en su relacion con Dios. Creada por Dios (Hch. 4:24, etc.), la tierra comparte la relacion del mundo con él como
creacion. Existe por voluntad de Dios, tiene principio y fin, y es posesion de Dios (1 Co. 10:26). Dios es su Sefior (Mt. 11:25),
como lo es del cielo, aunque con una diferenciacion, ya que si hay cosas que pueden ser validas por igual en la tierra y en el cielo
(cf. Mt. 16:19; 18:18-19) y las cosas terrenales son copia de las celestiales (Heb. 8:5), la tierra es el lugar de lo imperfecto (Mr.
9:3) y lo transitorio (Mt. 6:19), del pecado (Mr. 2:10) y de la muerte (1 Co. 15:47). Cristo, entonces, no es de la tierra (Jn. 3:31; 1
Co. 15:47). Desciende y es levantado de nuevo (cf. Ef. 4:9). Sin embargo, en contraste con los mitos de redentores, el NT tiene en
la mira la encarnacién y no hace ninguna distincion metafisica final entre cielo y tierra, ya que tanto el uno como la otra son de
Dios. La verdadera diferencia es que la tierra es el teatro del pecado. El Hijo del Hombre viene a ella para perdonar los pecados
(Mr. 2:10), y es a causa de la caida que los creyentes son «extranjeros y peregrinos sobre la tierra» (Heb. 11:13) y son «rescatados

de la tierra» (Ap. 14:3), y se les exhorta a no «poner la mira en las cosas de la tierra» sino a hacer morir sus «miembros terrenos»
(Col. 3:2,5).

¢niyeloc. a. «Que existe sobre la tierra o pertenece a ella», b. «terrenal» (por oposicion a lo celestial). En Filipenses 2:10 la totali-
dad de los seres incluye a los celestiales, los terrenales (no simplemente los humanos) y los que estan debajo de la tierra. 2 Corin-
tios 5 se refiere al cuerpo terrenal como algo diferente del celestial; cf. 1 Corintios 15:40ss, donde términos como corruptible, no
glorioso, débil y fisico son paralelos. Puesto que la tierra es el lugar del pecado, «terrenal» puede tener un sentido moral subsidia-
rio como en «so6lo piensan en lo terrenal» (Fil. 3:19) y «sabiduria terrena» (Stg. 3:15). En Juan 3:12 el contraste tal vez se establece
entre las parabolas terrenales y la instruccion directa sobre las cosas celestiales (cf. 16:25).

[H. Sasse, I, 677-681]

[p 121] yivopau [nacer], yéveoig [nacimiento], yévog [género, familia], yévqua [fruto, producto], dmwoyivopor [morir],
molLyyeveota [renacimiento, renovacion]

yivouar. Esta palabra es de poco interés teoldgico en el NT, aparte de la distincion entre yiveoTat y eival en Juan 8:58. La expre-
sion comun en los Sindpticos (kal) éyéveto (como en Le. 5:12, 17) parece estar basada conscientemente en el estilo del AT.

YEVEOLG

«Nacimiento», «génesis» (Mt. 1:18; Le. 1:14), con sentidos derivados tales como a. «lo que ha llegado a ser» y b. «vida» (cf. tal
vez Stg. 1:23).

Biprog yevéoeog en sentido de «genealogia» en Mateo 1:1. Este giro se remonta al AT (Gn. 2:4; 5:1, etc.). El uso en el AT varia,
y las genealogias llevan el nombre de ciertos antepasados, de modo que uno no puede deducir del AT si la referencia es solo a los
vv. 2—17 o al libro completo. El encabezamiento se necesita sin duda para introducir los vv. 2—17 (c¢f. v. 2 y v. 17).
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6 tpoydg Tfig yevéoewg como Rueda de la Vida en Santiago 3:6. Esta frase es una expresion técnica en la doctrina orfica (cf. tb.
Filon), pero alli la idea es la de la repeticion del nacimiento y la muerte. En Santiago el dicho se acerca mas a la idea popular de la
inversion de las cosas, de las cuales hasta se puede decir que causa dolor abrasador. También el judaismo habla acerca del mundo
como una rueda, si bien este dicho, que probablemente es la fuente de la afirmacién en Santiago, parece haber sido tomado ¢l
mismo de dichos populares griegos acerca de la incertidumbre de la fortuna. La idea budista de la rueda de la rotacion, del devenir
y del tiempo, que es incendiada por la conciencia de si, es demasiado especulativa para explicar Santiago 3:6. El autor simplemen-
te esta adaptando una expresion popular a un fin practico.

YEvog

«Posteridady», «familia», como en Hechos 17:28 (todos estan emparentados con Dios) e, individualmente, en Apocalipsis 22:16
(descendiente, no representante).

«Puebloy, p. ¢j. el pueblo judio en Galatas 1:14; Filipenses 3:5, los cristianos en 1 Pedro 2:9 (citando Is. 43:20).
«Género, clase», p. ej. especies de animales o plantas, pero también géneros de lenguas (1 Co. 12:10, 28).

yévnua. «Productoy, «fruto (de la tierra)», comin en la LXX (que ha de distinguirse de yévvnua, de yevvav, para la prole de los
humanos o los animales). En el NT, 2 Corintios 9:10 («frutos de justicia») sigue a Oseas 10:12, mientras que Marcos 14:25 es
paralelo con la bendicion de la copa pascual en el judaismo de entonces.

dmoylvoual. Este término poco comun figura en el NT s6lo en 1 Pedro 2:24, donde se hace referencia a la meta del acto salvifico
de Cristo, a saber, que «muramos» al pecado y vivamos para la rectitud. La muerte y resurreccion de Cristo se interpretan asi en
funcién del concepto judio de destruccion y renovacion. Lo que estd en juego es la meta, mas que una experiencia interior o sa-
cramental.

TOMLYYEVEDLQL

El uso fuera del NT. Derivado de mdAwv y Yéveolg, y por tanto con el significado ya sea de a. «vuelta a la existencia» o b.
«renovacion para una existencia superior», este término toma su sello distintivo del estoicismo, con un sentido césmico y luego
individual. Luego se extiende a los circulos educados con una referencia mas general, y posteriormente aparece en los misterios,
aunque no en los [p 122] escritos 6rficos ni pitagoricos. Filon lo usa para la restauracion a la vida y la reconstitucion del mundo
después del diluvio, y Josefo para el restablecimiento del pueblo después del exilio, pero el unico caso en la LXX es en Job 14:14.
En el judaismo la existencia en el nuevo edén no es simplemente una repeticion de esta vida sino una existencia en rectitud, que
sigue a la crisis definitiva del juicio final.

soyyeveoto en el NT.

En Mateo 19:28 se hace referencia a la resurreccion individual y la renovacion césmica en el sentido judaico (cf. Lc. 22:30: el
reino; Mr. 10:30: la edad venidera).

En Tito 3:5 el término abraza tanto la renovacién moral como la nueva vida, pero con énfasis en la segunda (cf. v. 7). La gracia de
Dios actia aqui mediante la instruccion y la fraternidad personal, no mediante encantamientos magicos; por eso el origen de este
uso ha de hallarse en la adaptacion judia al estoicismo, y no en los misterios.

[F. Biichsel, I, 681-689]

ywookm [conocer, saber, entender], yvdouig [conocimiento], émiyvwoig [conocimiento, reconocimiento], katoytvmokw
[condenar], dkatdyvwotog [no condenado], mpoywvdokw [conocer de antemano], mpdyvwoulg [previo conocimiento],
ovyyvoun [concesion], yvoun [intencidn, opinion], yvwpitw [dar a conocer, conocer], yvwotog [conocido]

YWVOOK®, YVOOLS, ETTLYLVMOK®, ETTlyvmolg

Uso griego. El uso corriente es para referirse a la comprension inteligente («percibir», «entender», «conocery), al principio con
énfasis en el acto. A diferencia de 0i00dveoBa, YLvmHOK® enfatiza la comprensiéon mas que la percepcion sensorial, y a diferencia
de dokelv se trata de una percepcion de las cosas tales como son, y no de una opinién con respecto a ellas. Relacionada con
gmLoTNUN, YVOOLS necesita un genitivo objetivo y sugiere el acto de conocer mas que el conocimiento en cuanto tal. Este acto
abarca todo o6rgano y modalidad de conocimiento, p. ¢j. el ver, el oir, la investigacion o la experiencia, y de personas tanto como
de cosas. Sin embargo, en su sentido supremo el conocimiento implica la verificacion por la vista; de ahi que el concepto dominan-
te sea el del conocimiento mediante la observacion objetiva. Esto va relacionado con la vision griega de la realidad. La realidad



100

consta de formas y figuras, o de los elementos y principios que las configuran. Lo verdaderamente real es la realidad intemporal
que es constante en todos los cambios. Quienes ven esto o 1o conocen, lo poseen y lo dominan. Por eso el conocimiento de lo que
realmente es constituye la posibilidad suprema de la vida. Los que conocen participan de lo eterno. Por eso son capaces, como
piensa Platon, de una accién politica correcta, o pueden, como piensa Aristoteles, alcanzar el ideal de una contemplacidn cientifica
desinteresada.

El uso gnoéstico. El uso helenistico y gnostico sigue el desarrollo clasico, pero aprovecha también la creencia de los misterios en
que se puede mediar un conocimiento secreto que conduce a la salvacion. En este ambito, yv®oLg a. significa el conocimiento
como tal asi como ¢l acto, con un acento primario en ¢l conocimiento de Dios. Dios es ¢l objeto evidente de la yvdoig y es distinto
de todo devenir, de modo que sélo se le puede conocer apartandose del mundo, ¢. d. mediante un tipo de conocimiento especial.
Este conocimiento, entonces, no es b. una actividad del vof¢ sino un y&ploua, e. d. una iluminacién mediante la vision extatica o
mistica. Este conocimiento no se puede poscer, aunque si se puede poseer el conocimiento que se logra de camino a él. En ¢l ver-
dadero gnosticismo, sin embargo, este conocimiento preparatorio es un conocimiento esotérico adquirido mediante el entrenamien-
to iniciatico, de modo que el prerrequisito es el oir de la fe en vez de la investigacion cientifica. El conocimiento que de este modo
se imparte mediante la tradicion sagrada garantiza el [p 123] ascenso del alma después de la muerte. Su contenido abarca la cos-
mologia y la antropologia, pero siempre con miras al conocimiento del yo que conduce a la salvacién, e. d. del yo como un alma
que procede del mundo de la luz, queda enredada en la materia, y debe retornar a su verdadera morada apartandose del mundo
fisico. El conocimiento gnostico comporta c. la investidura con la naturaleza divina. Es un podefidiving aﬁe expulsa la muerte,
actuando casi como un fluido magico idéntico a la luz o la vida, y que constituye una cualidad misteriosa del alma que queda ase-
gurada mediante un modo de vida ascético.

El uso del AT.

La vision veterotestamentaria del conocimiento se inanifiestaiconlasmmayor clacidad en el uso de

POr YLVMOKELY 0 gldgval). También aquida percepeion es parte integral del conocimiento, € d. se llega a conocer en diversas ma-
neras. Se incluyeh la comprension, la capacidad. y una fﬁrma de captar lo que hay que hacér. Sin embargo. el término hebreo es
mas amplio que 1a palabra griega yLVOOKEW ¥ gbarca ng'equ,tales como 108 golpes (1'8¥14:12). el carecer de hijos (Is. 47:8), y la
enfermedad (Is. 33:3), que resultan extrafios en griego. T se puede denotar la'relacion sexual (Gn. 4:1, elc.), y si bien se
puede hacer hincapié en el elemento de la informacion (Sal 94: 11) se poneinas atencion al sujeto que conoce, es mas importante
el oir que el ver, ¥ 1o que constituye la realidad del conocimiento sontios acontecimientos (como los actos divinos o humanos) mas
que los principios imtemporales que estan detras de 1as cosas. Dios mismo 1o es tanto'aquello que siempre es; él es la voluntad que
tiene una meta especifica ya sea para afirmar, bendecir o juzgar. El conocimiento de Dios. pues; es un reconocimiento de su gracia,
de su poder y defsus exigencias, de modo que tenemos conocimiento, no como mera informacion o contemplaciéon mistica, sino
s6lo en su gjercicio. Va involucrado un movimiento de la voluntad que significa que la ignorancia es culpable. El conocimiento es
un reconocimiento de 1os actos de Dios (Dt. 11:20), un reconocer que Yave es Dios (Dt. 4:39), y un honrar su nombre y hacer su
voluntad (1 S. 2:12: Is. 1:3. etc.). Por eso el conocimiento de Dios es practicamente'lo mismo que el temor a Dios (Os. 4:6). Asi-
mismo, las personas «conocidas» son personas respetadas (Dt. 1:13). En el caso de Dios, el conocer, por set un acto de la voluntad,
significa hacer objeto de interés, y por ello comporta el matiz de «elegir» (Gn. 18:19; Ex. 33:12, etc.).

Entre algunos matices especiales de la LXX, yivookelv significa conocer el pecado en el Levitico, conocer algo por revelacion en
Isaias 8:9, conocer el poder de la ira de Dios en Isaias 26:11, y conocer a Dios por su autorrevelacion en Exodo 29:42-43, mientras
que en negativo denota ignorancia de Dios en Zacarias 7:14 v su incognoscibilidad en Isaias 40:13. Cuando se dice que Dios nos
conoce, el sentido puede ser el de soportar la prueba (Gn. 22:12), de 1a eleccion (Nm. 16:5; Os. 5:3), o de la omnisciencia de Dios
en su amor o su misericordia. El sustantivo yv®olg es menos frecuente que el verbo, y suele denotar un conocimiento revelado
cuyo autor es el Dios del conocimiento (1 Cr. 4:10), que es posesion de los justos (Pr. 24:26), y que es ensefiado por el sabio o el
siervo del Sefior (Is. 53:11). Los pecadores, los apéstatas y los idélatras no tienen este conocimiento (cf. Pr. 13:19; 19:20, etc.).
Puede tratarse de la penetracién en el plan de Dios (Dn. 12:4), v si bien sobrepasa la comprensién humana (Sal. 139:6), toda la
creacion se lo proclama a los creyentes (Sal. 19:2). (Para detalles, ver el TDNT en inglés, I, 698-701.)

El uso judio.

La perspectiva del AT continta en ¢l judaismo. Para los rabinos ¢l conocimiento es conocimiento de la ley, y si bien el término
puede denotar a una persona pensante, dotada o culta, la ley y la tradicién son la base y el tema de la instruccion. En este sentido la
obediencia es reguladora, aunque litargicamente Dios es siempre alabado por otorgar el conocimiento. El judaismo helenistico
encuentra en ¢l conocimiento un reconocimiento de los actos de Dios y una percepcion de sus caminos, pero ahora con un énfasis
especial en la confesion que hay un solo Dios. En un estilo mas helenistico, se plantea en este campo la posibilidad del conoci-
miento de Dios (cf. 2 Mac. 7:28).
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[p 124] 2. El uso que Filon hace de este grupo es fuertemente helenistico. Puede hablar del conocimiento del tnico Dios, pero esto

E.

1.

implica s6lo el conocimiento de la existencia o del poder de Dios; para conocer la naturaleza de Dios se necesita una vision directa
que es otorgada por Dios mismo. En el pensamiento de Filon acerca del conocimiento de si se da una mezcla parecida de los pun-
tos de vista filosoficos, gnosticos y veterotestamentarios.

El uso cristiano primitivo.

Uso popular. En sentido general, yivawokelv puede tener sentidos tan variados como «detectar» (Mr. 5:29), «notar» (Mr. 8:17),
«reconocer» (Lc. 7:39), «enterarse» (Mr. 5:43), y «confirmar» (Mr. 6:38), con la sugerencia del tener conciencia (Mt. 24:50), fami-
liaridad (Mt. 25:24), o comprension (Lc. 18:34). La idea de dominar un asunto se ve en Mateo 16:3 y la de estar familiarizado en
Romanos 7:7. émuyLvwokeLy se usa a menudo en lugar de yuvwokelv, sin distincion de sentido (cf. Mr. 2:8 y 8:17; Mr. 5:30 y Lc.
8:46). Su sentido general es «percibiry, pero también puede significar «enterarse» (Lc. 7:37), «entender» (2 Co. 1:13-14), o «sa-
ber» (Hch. 25:10). No se debe forzar demasiado en la antitesis de 2 Corintios 6:9.

El uso del AT y del judaismo y su influencia. El punto de vista del AT se puede captar cuando la frase exige un movimiento de la

voluntad: «Sabed» (Mt. 24:43; Lc. 10:11; Ef. 5:5; cf. Stg. 1:3; 2 Ti. 3:1; 2 P. 1:20). Todavia mas claro resulta cuando de lo que se
trata es de la penetracion en la voluntad de Dios, de modo que conocer significa un reconocimiento o una sumisiéon obediente (cf.
Ro. 3:17 [citando Is. 59:8]; Heb. 3:10 [Sal. 95:10]; Lc. 19:42, 44; Ro. 10:19). El conocimiento de Dios en esa misma linea es de lo
que se trata en Apocalipsis 2:23. Sin embargo, puesto que el mensaje cristiano alcanza a los paganos, el conocimiento puede venir
antes del reconocimiento, aunque los dos van ligados (Ro. 1:18ss; cf. 1 Co. 1:21; Ga. 4:8-9). Este conocimiento no es especulativo
(Ro. 11:34). Es un servicio a Dios (1 Ts. 1:9). El elemento tedrico va incluido pero no es decisivo (1 Co. 8:4ss; Jn. 1:10); cobra
mayor prominencia en los padres apostolicos (cf. 2 Clem. 3.1), aunque no al punto de dejar por fuera el lado practico (1 Clem.
59.3; Did. 5.2). Otro uso en la linea del AT es para el acto de Dios de elegir (2 Ti. 2:19). El sustantivo denota un reconocimiento
obediente de la voluntad de Dios en Romanos 2:20 (con una insinuaciéon de monoteismo). Para un matiz litargico cf. 2 Corintios
2:14; Lucas 1:77. Dios es el sujeto en Romanos 11:33; la referencia es a su voluntad bondadosa en la direccion de la historia. El
compuesto £mLyvwoLg puede asumir un sentido casi técnico para referirse a la conversion al cristianismo, y £TLyLVmOKeLY tiene el
mismo matiz en 1 Timoteo 2:4; Tito 1:1; 2 Timoteo 2:25, aunque no en Romanos 1:28. Sin embargo, apenas es posible una estricta
diferenciacion respecto a yv®OLlS. En general, la vision cristiana del conocimiento sigue muy de cerca a la del AT. Implica un
reconocimiento obediente. No se trata de una posesion fija. Es un don de la gracia que marca la vida cristiana (1 Co. 1:5; 2 Co.
8:7). Siempre van implicitos los intereses practicos. El punto central es la edificacion mas que el aprendizaje (Ro. 15:14; 1 Co.
14:6). Una investigacion reflexiva debe estar basada en el amor y conducir a una accion correcta (Fil. 1:9-10; FIm. 6; Col. 1:9-10;
1 P. 3:7). Sin embargo, también puede tratarse del conocimiento teoldgico sobre una base biblica (Ga. 3:7; Stg. 2:20; cf. 1 Clem.
32.1; 40.1; Bern. 7.1; 14.7). La fe implica el conocimiento de los misterios del reino (Mt. 13:1). Conocemos el significado del
bautismo, segun Romanos 6:6. La fe debe aportarnos el conocimiento del misterio de Cristo (Col. 2:2).

La influencia del uso gnéstico.

El cristianismo desarroll6 su vision del conocimiento en medio del conflicto tanto con el politeismo como con el gnosticismo
pagano. Por ello corria el riesgo que se infiltraran ideas gnosticas, como lo desprendemos de Judas, 2 Pedro, 1 Juan, Apocalipsis
2:24, las Pastorales, Colosenses, Efesios, e incluso 1 y 2 Corintios, donde el ansia por una sabiduria especulativa, el basar la auto-
ridad en el conocimiento, las tendencias ascéticas y la negacion de la resurreccion corporal sugieren que los oponentes de Pablo
eran gnosticos. Como respuesta Pablo usa algunos de los términos propios de ellos, p. €j. yv®doLg en forma absoluta en 1 Corintios
8:1, etc. Pero si bien concede que los cristianos tienen un conocimiento especial del plan divino, también afirma que se trata de un
conocimiento del plan de salvacion y que exige un caminar en el Espiritu (1 Co. 2:12; 3:1ss). Como lo muestra 1 Corintios 8:1ss,
[p 125] este conocimiento no es tedrico. Debe correr parejas con un amor que no es simplemente una relaciéon mistica con Dios,
sino que halla su expresion en el amor a los demas. Se fundamenta también en el conocimiento que Dios tiene de nosotros (cf. Ga.
4:9). Una vez mas, el conocimiento de la fe en 1 Corintios 13 puede ser una capacidad espiritual (v. 8), pero se coloca por debajo
del amor y se muestra que es puramente provisional en contraste con la fe, la esperanza y el amor. Aun cuando Pablo usa
gLyvewoool para referirse a una relacion futura, despoja ese término de su significacion gnostica al modificarlo, como en 1 Co-
rintios 8:3 o Galatas 4:9. Pablo sigue una ruta semejante en 2 Corintios al poner genitivos objetivos junto con yvdoig (cf. 2:14;
4:6; 10:5). En Filipenses 3:8ss dice que el conocimiento de Cristo es un distintivo del cristiano, pero este conocimiento significa el
renunciar a la confianza en la carne (v. 4), implica confesar a Cristo como Sefior (v. 8), y necesita una constante renovacion (v.
12). No es un alejamiento del mundo sino un ser hallado en Cristo, y una experiencia del poder de su resurreccion (vv. 9—10).

ywwokely desempefia un papel mayor en Juan y 1 Juan. Denota la comunién personal con Dios o con Cristo. La relacion entre el
Padre y el Hijo es un conocer, y asi es también la relacion entre Jesus y sus discipulos (Jn. 10:14—15, 27). Como el Padre y el Hijo
tienen vida, el conocerlos es tener vida eterna (5:26; 17:3). Conocer a Dios también significa ser determinado por el amor (1 Jn.
4:7-8). El amor rige la relacion entre el Padre y el Hijo (Jn. 3:35), como también entre Jesus y sus discipulos (13:1, etc.). De modo
que el conocimiento no es ni observacion ni vision mistica; llega a su expresion en las obras. El observar los mandamientos es un
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criterio del conocimiento (1 Jn. 2:3ss). También va incluida una conciencia de que se es amado, como base para amar (cf. Jn. 15:9;
13:34). Asi que yLvwokeLy significa el reconocimiento y acogida del amor, e. d. la fe. No es un conocimiento directo de Dios (Jn.
1:18), sino un conocimiento mediante la revelacion en Cristo, de manera que todo el conocimiento se pone a prueba segin la afir-
macion de Cristo. El conocer a Cristo es mas que tener informacion acerca de su vida (6:42; 7:28). Es un conocimiento de su uni-
dad con el Padre (10:30), de su obediencia y amor como aquel a quien Dios ha enviado (14:31, etc.). Este conocimiento es impar-
tido por la proclamacion de la iglesia (1 Jn. 4:6). También es la iglesia la que conoce al Paraclito (14:17). El yuwvmokeLv juanino
corresponde entonces a la visién veterotestamentaria del conocimiento, pero con cuatro matices distintivos: (1) YLVOOKELV se pue-
de combinar con verbos de ver (Jn. 14:7ss, etc.); (2) la revelacion histérica involucra el conocimiento dogmatico expresado en
enunciados con «que» (10:38; 14:20, etc.); (3) la obediencia es un criterio de conocimiento, no el conocimiento mismo; y (4)
TLOTEVELY y YLVWOKELY van interrelacionados en una forma tal que el primero es el paso primero e indispensable (cf. Jn. 5:24;
6:60ss) y el segundo es la relacion completa y verdadera (como del Padre y el Hijo), aunque yLviokelv es un elemento en
TLoTEVELY y puede darle un nuevo poder (16:30; 17:7-8).

En Mateo 11:27, que es inico entre los autores de los Sindpticos, la relacion entre el Padre y el Hijo se describe como en Juan, y
por lo tanto la vision del conocimiento es necesariamente la misma.

Desarrollos posteriores en el uso. Los Apologistas siguen el uso popular, empleando el grupo para referirse al conocimiento de
Dios o de Cristo o de la verdad, para el conocimiento que se deriva de la Escritura, y para el conocimiento teolégico. Los alejan-
drinos encuentran en la yv@®0Lg una etapa de avance cristiano superior a la TtoTLC, aunque la segunda nunca se da sin la primera ni
viceversa.

KOTOYLVOWOK®, dKkaTdyvwotog. El verbo significa «notar», «ver algo en alguien», «saber que se es culpablex», «juzgar», «asumir
una opinién negativa de». Es poco comun en la LXX, donde significa «condenar» (Dt. 25:1) y «mofarse» (Pr. 28:11). El autocono-
cimiento condenatorio es el punto en 1 Juan 3:20-21. «Detectado» (o «condenado») es el significado en Galatas 2:11.
dkatdyvwoTog significa «uno contra quien no se puede alegar una falta ni sostener una acusacion»; en el NT figura solo en Tito
2:8.

TPOYLVWOK®, TEOYVWOLs. El verbo significa «saber por anticipado», y en el NT se refiere al previo conocimiento de Dios como
eleccion de su pueblo (Ro. 8:29; 11:2) o de Cristo (1 P. 1:20), o al conocimiento anticipado que los creyentes tienen mediante la
profecia (2 P. 3:17). Otro significado posible [p 126] es «saber antes del momento de hablar», como en Hechos 26:5. El sustantivo
es usado por la LXX en Judit 9:6 con referencia a la presciencia predeterminativa de Dios, y en Judit 11:19 para la presciencia
profética; Justino lo usa de modo similar en Dialogo con Trifén 92.5; 39.2.

ovyyvoun. Esta palabra tiene sentidos tan diversos como «acuerdo», «tolerancia» y «perdén». En 1 Corintios 7:6 es obvio que el
significado es «tolerancia» o «concesiony». El contexto podria apoyar «opiniony, pero no existen casos de tal significado.

yvoun. 1. Un primer significado es «disposicion», «voluntad», «mente», como en 1 Corintios 1:10; Filipenses 2:2; Apocalipsis
17:13; 2. Un segundo significado es «resoluciony, «decisiony; tal vez este sea el punto en Apocalipsis 17:17; 3. «Consejo», «dic-
tamen» es el significado en 1 Corintios 7:25; 2 Corintios 8:10.

YVOELLW

«Dar a conocer». Asi como en la LXX el sacerdote o profeta da a conocer cosas (cf. 1 R. 6:2, etc.), o Dios da a conocer su poder
o su voluntad, u otorga un conocimiento secreto (Jer. 11:18), asi en el NT la palabra se puede usar para la manifestacion que Dios
hace de su poder (Ro. 9:22-23) o de su plan secreto (Col. 1:27), y también de la declaracion de sus actos en la predicacion (Ro.
16:26; 2 P. 1:16). Jesus es el suyjeto en Juan 15:15; 17:26. Muy diferente es la manifestacion de nuestras peticiones a Dios en Fili-
penses 4:6. Para un uso puramente secular cf. Colosenses 4:7, 9.

«Percibir», «conocer». Este sentido, comtn en la LXX, Filon y Josefo, figura en el NT sélo en Filipenses 1:22, donde Pablo no
sabe (;,0 no logra distinguir?) qué cosa escoger, ante la alternativa de irse para estar con Cristo o permanecer en la carne.

yvwotdg. Este término significa «cognoscibley, «conocido», «que se ha dado a conocer» (p. ¢j. Is. 19:21 LXX). El sentido parece
ser «reconocible» en Hechos 4:16, y éste es ciertamente el significado en Romanos 1:19, aunque es discutible si el genitivo «de
Dios» da como significado «lo que se puede conocer acerca de Dios» o «Dios en su cognoscibilidad» (cf. «su naturaleza invisible»
enelv.?2).

[R. Bultmann, I, 689-719]

yAdooa [lengua, idioma, habla], £tepdylwocog [de lengua extranial
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YADGOO
Uso general de yA®ooo.

El primer significado es «lengua» como 6rgano fisico.

A continuacion tenemos «habla» o «manera de hablar», o «idiomay.

Un tercer sentido es «una expresion que es extrafiia u oscura y que necesita explicaciony.
El uso de yA®ooa en el NT.

«Lengua» figura en el NT en Lucas 16:24; 1:64; Marcos 7:35. A los pecados de la lengua se les da prominencia en Santiago 3:1—
12. Un énfasis parecido se puede hallar en Job, los Salmos, Jeremias y el Siracida, donde el acento es practico pero en ultima ins-
tancia los pecados son contra Dios. En sentido figurado, la lengua también puede gozarse (Hch. 2:26) y alabar (Fil. 2:11). Las
lenguas como de fuego simbolizan el poder de Dios que desciende en Pentecostés (Hch. 2:3).

«Idioma, lengua» es el significado en Hechos 2:11; «lengua» se usa también figuradamente en el sentido de «nacion» en Apoca-
lipsis 5:9; 7:9; 10:11, etc.

La glosolalia.

El hablar en lenguas (1 Co. 12-14; cf. Mr. 16:17; Hch. 2:4) es un don (1 Co. 14:2). Este hablar se dirige principalmente a Dios
(14:2, 28) en forma de oracion, alabanza o accion de gracias (14:2, 14-17). Su [p 127] provecho es para el individuo mas que para
la comunidad (14:4ss). En ese hablar el volig queda absorbido, de modo que las palabras son oscuras (14:2, 9, 11, 15-16). Puesto
que los sonidos no son articulados, queda la impresion de una lengua extranjera (14:7-8, 10-11), y su uso descontrolado podria
sugerir que la comunidad esta integrada por locos (14:23, 27). Pero las lenguas son una sefial del poder de Dios (14:22). Para que
sean provechosas, el que habla o alguna otra persona debe interpretarlas (14:5, 13, 27-28; 12:10, 30). Si se pueden hallar paralelos
en otras religiones, Pablo discierne una diferencia en el contenido religioso (1 Co. 12:2-3). Por eso puede aceptar ese carisma e
incluso asegurar que lo ejerce (1 Co. 14:18, 39), pero exige que esté sujeto a la edificacion, el orden, la limitacion y la prueba (1
Co. 14:26ss). La profecia es superior a las lenguas, y por encima de todos los dones esta el amor (1 Co. 13).

Hay que sefialar que, si bien hay paralelismos helenisticos para las lenguas, hay también una base veterotestamentaria. Es asi
como los videntes de 1 Samuel 10:5ss parecen quedar despojados de su individualidad, y su fervor encuentra expresion en clamo-
res inconexos y palabras ininteligibles (cf. 2 R. 9:11). Los borrachos se burlan del habla balbuciente de Isaias (Is. 28:10-11). La
literatura posterior, p. ¢j. el Enoc Etiope 71:11, da ejemplos parecidos de habla extatica (que no es necesariamente el hablar en
lenguas).

El acontecimiento consignado en Hechos 2 pertenece a este contexto. Como el hablar en lenguas que describe Pablo, se trata aqui
de un don del Espiritu (v. 4) que ocasiona estupefaccion (v. 7) y da pie a la acusacion de embriaguez (v. 13). Pero en este caso los
oyentes detectan sus propios idiomas (vv. 8, 11). Puesto que todos son judios (v. 9) y se da una impresion de balbuceo confuso, no
queda completamente claro lo que esto implica. Tal vez haya un reflejo de la tradicion judia que en el Sinai la ley se dio a las na-
ciones en setenta idiomas. En cualquier caso, inmediatamente a continuacion viene la ordenada proclamacion de Pedro (vv. 14ss).

Es punto de debate porqué se llegd a usar YADOOO. para designar este fendémeno. El hablar (solamente) con la lengua fisica es una
explicacion sumamente improbable en vista de la expresion de Pablo yévny yAwoowv en 1 Corintios 12:10 y el plural en 14:5.
Tampoco es probable que la expresion «lenguas como de fuego» de Hechos 2:3 esté en la base de este uso. El significado «sonido
ininteligible» podria dar la impresion de encajar bien en este caso, pero Pablo critica fuertemente este aspecto, y para él YAOooo es
mas que un oraculo aislado (1 Co. 14:2, 9, 11, 26). Parece, entonces, que el significado basico es «lenguaje»; hay aqui un milagro-
so «lenguaje del Espiritu» tal como el que usan los angeles (1 Co. 13:1) y que también nosotros podemos usar cuando somos arre-
batados por el Espiritu y elevados al cielo (2 Co. 12:2ss; cf. 1 Co. 14:2, 13ss, asi como el énfasis en el origen celestial del fendme-
no en Hch. 2:2ss).

£1ep0YAWO00G. a. «Que habla otro idiomay, «de lengua extranjera»; b. «que habla diferentes idiomas». Su tnico uso en el NT estd
en 1 Corintios 14:21, donde Pablo aplica Isaias 28:11-12 (originalmente referido a los asirios) en su ensefianza acerca del uso de
las lenguas en la comunidad: asi como Dios esta dispuesto a hablarle a Israel por medio de los asirios, asi estd dispuesto a dar a los
no creyentes la sefial de las lenguas. Pablo nos ofrece aqui un ejemplo instructivo, del cual hay paralelos entre los rabinos, de su
uso del AT.

[J. Behm, I, 719-727]
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yviorog [auténtico, legitimo]

Esta palabra, derivada de yvntdg («nacido») y no de yévog, significa «nacido legitimamente» a diferencia del adoptado o ilegiti-
mo; en sentido figurado se usa para decir «normal» o «auténtico». En el NT, Filipenses 4:3 lo usa para un «verdadero» colaborador
y 1 Timoteo 1:2 y Tito 1:4 describen a Timoteo y a Tito como «auténticos» hijos de Pablo a causa de su fe. «Auténtico» es tam-
bién el sentido en 2 Corintios 8:8 y Filipenses 2:20.

[F. Biichsel, I, 727]

[p 128] yoyyvtw [quejarse, murmurar], dtayoyyvCm [murmurar], yoyyvoundg [murmuracion, queja], yoyyvotig [murmu-
rador]

YOYYUCw
El uso griego.
Los casos primitivos manifiestan el sentido «estar insatisfecho», «murmurar a causa de esperanzas frustradasy.

La idea es que no se ha satisfecho un derecho supuestamente legitimo. Lo que se denota es una actitud personal vehemente. Por
eso la palabra se adapta bien para describir las reacciones de Israel en ciertas circunstancias.

yoyyVCw entre los judios griegos.

yoyyVZw figura 15 veces en la LXX, y StayoyyvCw diez veces. Detrés de ese uso se halla la idea de una murmuracién basada en
la incredulidad culpable y en la desobediencia.

La principal raiz que se traduce con el grupo YoyyUZw es 19, que significa «murmurar» y que se usa cuando el pueblo, desconten-

to después de la liberacion de Egipto, murmura contra Moisés (Ex. 15:24), contra Moisés y Aarén (Ex. 16:2) y contra Dios (cf. Ex.
16:7-8). Siempre hay algiin fundamento para quejarse, p. ¢j. la falta de agua o la aparente inaccesibilidad de la tierra prometida. La
falta consiste en que el pueblo esta convirtiendo la gracia en una exigencia, y luego quejandose porque no se hace justicia a esa
exigencia. Asi se le quita a Dios su soberania, y la murmuracion se llama apropiadamente tentacion (Ex. 17:2) o burla (Nm. 14:11)
contra Dios. De modo que el sentido bésico de yoyyUZw se mantiene, pero se da una orientacién teoldgica.

Si bien el término con frecuencia se evita, los rabinos, Filon y Josefo concuerdan con la LXX en cuanto a su connotacion. a. Los
rabinos no pueden evitar ver la actitud de Israel tal como se retrata en la ley, pero en su exégesis tratan de suavizarla seleccionando
otros términos, o de mitigar la culpa diciendo que es una murmuracion ante Dios pero no contra él. b. Filon y Josefo no sélo evitan
el término, sino que en sus esfuerzos apologéticos por presentar a Israel en la forma mas favorable posible dan un giro diferente a
los acontecimientos reales. Es asi como para Josefo la murmuracion en Mara es un grito de auxilio (Antigliedades 3.11) y en otros
casos la queja es sencillamente contra Moisés y no contra Dios. Filon interpreta la murmuracion de Numeros 14:1ss como cobard-
ia, y la restringe a una mayoria del pueblo en vez de a la totalidad (De la vida de Moisés 1.233-234).

yoyyuZw en el NT.

En Mateo 20:11 la murmuracion es sencillamente la murmuracion ordinaria de los jornaleros por su paga. La murmuracion de los
dirigentes religiosos ante el trato de Jests con los pecadores en Lucas 5:30 es, una vez mas, una insatisfaccion normal (cf.
dLayoyyVZw en Lucas 15:2; 19:7).

1 Corintios 10:10 evoca la murmuracion culpable del pueblo en el desierto y transfiere a la iglesia al menos la posibilidad de una
murmuracion similar. Aqui Pablo lleva adelante de manera coherente la idea de la iglesia como el pueblo de la alianza, y destaca el
peligro de cambiar las promesas de Dios por sus propias expectativas.

a. En Juan 6:61 se usa yoyyUCw para referirse al escepticismo de los discipulos con respecto a la dificil afirmacion de Jests acerca
de comer su carne y beber su sangre para llegar a la vida eterna. Lo que esta en juego es el punto que ellos estan midiendo a Jests
segun sus propias expectativas, y quedan desilusionados. Sin embargo, puesto que Jesus es el Hijo del Hombre (v. 62), su critica es
también una critica contra Dios. La situacion es decisiva, porque si la murmuracion no da paso a la confesion, el resultado sera el
apartarse de Jesus (vv. 66ss).

[p 129] b. En Juan 6:41, 43 los judios, repitiendo su historia anterior, rechazan a Jesus porque ¢l no llena la medida de sus propias

ideas y deseos. En realidad ese pueblo esta constituido principalmente de galileos, pero representan a Israel en un punto de crisis
parecido al del desierto, no aceptando a Dios como Dios sino quejandose porque ¢l no es el Dios de sus propias opiniones y espe-
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ranzas. Tal vez sea a causa de la repeticion de la situacion del desierto que se elige el término «judios» para designar a aquellos
que tratan a Jests con escepticismo o lo rechazan abiertamente.

Juan 7:32 probablemente tenga el mismo sentido, en vez del sentido mas débil de una simple discusion. La turba titubea, y si bien
los fariseos temen que la decision pueda ir contra ellos, el titubeo sigue siendo una forma de no aceptar, y queda bajo el juicio de la
incredulidad.

dLaryoyyVZw. En el NT este término aparece solo en Lucas 15:2; 19:7, donde denota la simple insatisfaccion.

yoyyvouoc. El sustantivo corresponde al verbo y tiene una historia parecida en los escritos seculares, la LXX y los rabinos. a. En
el NT figura en Juan 7:12 para la vacilacion de la gente (cf. YoyyUZw en 7:32). b. En Hechos 6:1 y 1 Pedro 4:9 tiene el sentido
ordinario de quejarse, e. d. que no se satisfacen los derechos de las viudas helenistas, o que la hospitalidad impone exigencias
demasiado cargosas. c. En Filipenses 2:14 el apostol tiene en mente la insatisfaccion general, pero con una sugerencia de la mur-
muracion del Israel del desierto, y una consiguiente llamada a un pleno compromiso de fe y obediencia.

yoyyvo1c. Esta palabra, que solo se halla en la LXX y el NT, se usa en Judas 16 para los falsos maestros que estin descontentos
con su suerte y con Dios, a la vez que siguen sus propias pasiones.

[K. H. Rengstorf, I, 728-737]
yong [hechicero]

En sentido estricto yOng significa «mago», especialmente uno que trabaja con féormulas verbales. El1 yOng es un practicante de
inferior categoria que el pdyoc. b. El término significa entonces «falso mago». c. Finalmente puede denotar a cualquier «char-
latan» (cf. el uso figurado en Filon para la confusion y engafio de la idolatria o la conducta hipocrita y sensual). El unico caso en el
NT se halla en 2 Timoteo 3:13, donde el sentido es el figurado para la persona que seduce a los demas a acciones impias mediante
palabras piadosas (cf. vv. 6-7).

[G. Delling, I, 737-738]
— ayog
yovv [rodilla], yovumetém [doblar la rodilla, arrodillarse]

La genuflexion en el NT. Excepto en Hebreos 12:12, yOvu se usa en el NT s6lo en conexion con la genuflexion. Tenemos
TOvaL T yOvaTo en Marcos 15:19; Lucas 22:41; Hechos 7:60, etc., y kaumrtely Td yovata en Romanos 11:4; 14:11; Efesios
3:14; Filipenses 2:10. El arrodillarse se relaciona con la oracion en Lucas 22:41; Hechos 7:60, etc., con peticiones al Sefior en
Mateo 17:14, con un saludo en Marcos 10:17, con el homenaje en Mateo 27:29, con la idolatria en Romanos 11:4, y con el recono-
cimiento de Dios en Romanos 14:10-11 y del Sefior en Filipenses 2:10. El gesto expresa stplica, abajamiento, adoracion y suje-
cion.

La genuflexion fuera del NT. La historia del término corre en paralelo con la de mpookVVelv, especialmente porque habitual-
mente no hay ninguna distincion entre la genuflexion y la postracion completa. Encontramos genuflexiones de esclavos ante sus
amos y de los devotos ante los dioses (aunque no en el culto oficial). En la LXX es una sefial de humildad en la oracion (p. ej. 1
Cr. 29:20), o de reconocimiento y homenaje ante Dios (p. €j. Is. 45:23), ante el rey (p. €j. 1 Cr. 29:20) o ante el hombre de Dios (2
R. 1:13). En la oracion es mas comun el estar de pie (p. ej. Gn. 18:22; 19:27; 1 S. 1:26). Entre los rabinos se usan diversas palabras
para el arrodillarse brevemente, el postrarse rostro en [p 130] tierra, y el prosternarse con los brazos y las piernas extendidas. Tam-
bién se hacen distinciones entre la inclinacion, la reverencia, la postracion y el ponerse de rodillas. En la iglesia antigua el arrodi-
llarse se vuelve habitual para la oracion individual y publica. Expresa sujecion, abajamiento y peticion. Sin embargo, en el Dia del
Sefior y en la temporada entre Pascua y Pentecostés se manda orar de pie. En el culto de la sinagoga también se halla cierta cabida
para la genuflexion y la postracion.

[H. Schlier, 1, 738-740]
— TTPOOKVVEW
yoaupatevg [escriba]

Los escribas en el periodo del NT. Una sola vez en el NT (Hch. 19:35) se usa YoouuoteVg para designar a un alto funcionario en
la ciudad de Efeso (el secretario de la ciudad). Esto concuerda con el uso temprano de la palabra hebrea 75ip para referirse al se-
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cretario real. Pero en los otros lugares del NT el término designa al erudito o teblogo rabinico, como lo hace el hebreo en Nehem-
ias, 1 Crénicas y Siracida (aunque Filon y Josefo no tienen ypoupotel’s en este sentido, y los rabinos distinguen entre ellos mis-
mos y los eruditos de tiempos anteriores). Como lo vemos con base en el NT, los rabinos son una orden cerrada de eruditos califi-
cados que han recibido el espiritu de Moisés por sucesion (Mt. 23:2). Gozan de alta reputacion (Mr. 12:38-39) como quienes co-
nocen la ley y proclaman la voluntad de Dios mediante su ensefianza, su predicacion y sus dictdmenes. Como eruditos cuestionan a
Jesus en cuanto a su mensaje y sus transgresiones de la tradicion, y como miembros del Sanedrin ayudan a procesarlo y condenar-
lo.

El juicio de Jesus contra los escribas. Para comprender este juicio, debemos distinguir entre los escribas y los fariseos, ya que
estos ultimos no eran eruditos. Las acusaciones contra los escribas se mantienen diferenciadas en Lucas (11:46-52; 20:46), y tie-
nen una referencia particular a sus conocimientos y las exigencias y privilegios sociales resultantes. En Mateo 5:21-48 se vuelve a
destacar a los tedlogos después de un ataque comun en 5:20. Las principales acusaciones son su falta de humildad (Mt. 23:5ss), de
desprendimiento (Mr. 12:40a) y de sinceridad (Mr. 12:40b), como su fracaso a la hora de poner en practica lo que predican (Lc.
11:46). En la doctrina, su casuistica frustra la verdadera voluntad de Dios tal como se contiene en la ley del amor (cf. Mr. 7:9ss).
Jesus pone muy en claro la gravedad de la verdadera voluntad de Dios en las antitesis de Mateo 5:21ss.

El juicio de Pablo. Siendo ¢l mismo un escriba ordenado, Pablo encuentra en el rechazo que los escribas hacen de la cruz un
cumplimiento de Isaias 33:18 (cf. 1 Co. 1:20).

El escriba cristiano. Se hace referencia a un yoauuoteVg cristiano en Mateo 13:52 (cf. 5:19; 16:19; 18:18; 23:8ss). Mateo es un
ejemplo de escriba cristiano dedicado a su tarea, p. ¢j. en las pruebas que hace a partir de la Escritura.

[J. Jeremias, I, 740-742]

ypaoo [escribir], ypag [escrito, Escritura], yodupa [letra], éyypdow [registrar, escribir en], mpoypdgw [escribir de an-
temano, promulgar publicamente], vrwoypaupog [ejemplo]

YPAPO
Uso general de yodgpow.

El sentido original parece ser «tallar», «grabar» (cf. las figuras talladas de 1 R. 6:28, la camara labrada de Is. 22:16, y el grabado
en piedras en Dt. 27:3 en la LXX, asi como el grabado en cera en Lc. 1:63 y el trazado en el suelo en Jn. 8:6 en el NT).

Un significado ulterior es «dibujar», «pintar».

[p 131] 3. Luego encontramos la palabra mas generalizada para «escribir» (p. €j. en Ro. 16:22; 2 Ts. 3:17); esto incluye el escribir

dictando (cf. 1 Co. 4:14; 14:37; Jn. 21:24 [?]), o lo escrito anteriormente (1 Co. 5:9; 7:1; 9:15).

Otro sentido es «redactar, apuntar» (cf. Mr. 10:4; Lc. 16:6-7; Jn. 19:19, 21-22, esto ultimo respecto al letrero en la cruz). Esto
conduce a sentidos tales como «acusar», «hacer inventario» y «caracterizar», que no se hallan en el NT.

Composicidn de un escrito o inscripcion en un rollo o en un libro. yv®oug En el AT, el escribir es un distintivo importante de la
revelacion. Dios escribe en Exodo 24:12, etc., Moisés en Exodo 24:4, Josué en Josué 24:26, Samuel en 1 Samuel 10:25. El rey
debe hacer que se ponga por escrito la ley de Dios (Dt. 27:8). La gente debe escribirla en los postes de la puerta (Dt. 6:9). El NT
respalda la significacion de la escritura del AT (cf. el uso que hace Pablo de éypdgn en 1 Co. 9:10; 10:11; Ro. 4:23; 15:4). Jestis
mismo no escribid revelacion alguna, ni puso a otros a escribirla (aparte del Apocalipsis). Sin embargo, el escribir esta al servicio
del evangelio (Lc. 1:3). Es cosa que se emprende con gran seriedad (Ga. 1:20). Su meta en Juan 20:30-31 es que las personas
lleguen a la fe. El escribir es un testimonio (Jn. 21:24). Si bien no se puede escribir todo lo que hizo Jests, lo que esta escrito es de
suma importancia. Las cosas escritas son YEYOOUUEVQ; Y YEYOUUUEVOV es también el término que se usa en Juan para introducir
citas del AT. En el Apocalipsis el escribir se realiza por mandato divino (1:11, 19). Quienes guardan lo escrito son dichosos (1:3).
Al autor se le manda escribir a las iglesias (2:1ss). Un mandato parecido se da en 14:13; 19:9; 21:5, y una prohibicion en 10:4.
También hay un rollo en el cielo (5:1), hay nombres escritos en el libro de la vida, hay un nombre nuevo grabado en la piedrecita
(2:17), y el nombre santo esta escrito en la frente del vencedor (3:12) y de los 144.000 (14:1). En esas formas la revelacion divina
llega a expresarse por escrito.

ypagewv en la actividad legislativa. Otro significado de ypA@eLv es «prescribir», «decretar», usado también para referirse a los
decretos de Dios en la LXX y Filon. EI NT se refiere a lo que escribié Moisés, en Marcos 10:5; 12:9; Romanos 10:5. (En Jn. 1:45;
5:46 de lo que se trata no es de la ley sino del profetizar acerca del Mesias.) Una contraparte cristiana se tiene en 1 Juan 2:7-8:
«No les escribo un mandamiento nuevoy, y para la legislacion escrita en el corazon cf. Romanos 2:15.
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El uso especial de yéypasrtal y yeyOOUUEVOV. YoaItTog es «lo que estd fijado por escritoy, y T YEYOUUUEVE €s una expresion
hecha para referirse a las leyes escritas. Cuando se usa en el AT (cf. tb. yéypasttat) este término denota la absoluta validez de lo
escrito, tanto en sentido legal como religioso. Detras de ¢l se halla la autoridad vinculante de Yavé como Rey y Legislador. Esto
vale primeramente para la ley y luego, por extension, para los profetas y los escritos.

El uso especifico de yéypamtal.
El uso sencillo como en Mateo 4:4ss; Lucas 4:8 corresponde a 4 Esdras 5:7 y a frases paralelas en Filon, Josefo y los rabinos.

La frase de confirmacion kaOmg yéypasmtal (Mr. 1:2; Heh. 7:42; diez veces en Romanos y cuatro en 1 Corintios) se basa en 2
Cronicas 23:18, etc. y en los paralelos rabinicos.

Para &t1 yéypomtol en Galatas 3:13 hay paralelos en los papiros.

g yéypasttal en Marcos 7:6; Lucas 3:4; Hechos 13:33 se basa también en la LXX y tiene paralelos en los papiros.
kaOdmep yEyporToL en Romanos 3:4; 9:13, etc. tiene paralelos en los papiros.

oltwg yéypasrtal en Mateo 2:5 encuentra paralelos rabinicos.

véyoomtol 8TL en Mateo 4:6; Marcos 11:17 se halla también en Filon.

[p 132] h.  yéypamrtar ydp en Mateo 4:10; Hechos 1:20; Romanos 12:19; 14:11; 1 Corintios 1:19; Galatas 3:10 encuentra paralelos

1.

2.

en Filon y en los rabinos.
7epl 00 yéypomtar en Mateo 11:10; Marcos 14:21; Mateo 26:24 tiene paralelos rabinicos.

El uso especifico de yeypouuévov. Hay casos clasicos de td yeypauuéva para «leyes escritasy, y el término se usa con frecuen-
cia en la LXX para referirse al AT mismo, como también en Josefo. EI NT lo usa para la Escritura, principalmente en Lucas y Juan
(s6lo dos veces en Pablo). Lucas recalca que Cristo cumple toda la Escritura (Lc. 18:31; 21:22; 24:44; Hch. 13:29; 24:14). Juan
tiene el término en Juan 6:45; 10:34; 15:25 (otLv yeypauuevov); 6:31; 12:14 (precedido de kabwg); y 2:17 (precedido de &tu).
Pablo lo tiene sélo en 1 Corintios 15:54 y 2 Corintios 4:13: A veces se hace una referencia a Jesus por medio de un dativo o de &l
(cf. Lc. 18:31; Jn. 12:16; Mr. 9:12—13). De lo que se trata es lo que esta escrito con referencia a Jesus.

Yoo

ypog en el griego secular.

El primer significado es «escrito, escritura», «caracteres escritos», o de manera mas amplia «el arte de escribiry.
Un segundo sentido es «copia», «dibujo», «cuadroy, «arte.

Después encontramos «enunciado escritoy, tal como a. «cartay, b. «un escritoy, c. «registro» o «documento» (p. €j. una genealogia
0 un contrato), d. «lista», e. «decreto», f. «acusacioény.

Un significado ulterior es «obra publicada» en sentido literario.
Luego tenemos «ley escrita», «estatuto», a veces en la LXX con la sugerencia de «sagrada escritura» (1 Cr. 15:15; 2 Cr. 30:5).
yoog1 como Sagrada Escritura.

ypogoal para las (Sagradas) Escrituras, o la coleccion de libros individuales. Los rabinos y Filén hablan de las Sagradas (o
Santas) Escrituras, pero el AT mismo no lo hace. El NT rara vez se refiere a las Escrituras como santas. Pablo tiene ypogoig
dytarg (no igpaig) en Romanos 1:2. También llama &yLog a la ley en Romanos 7:12. Sélo 2 Timoteo 3:15 tiene iep0g en relacion
con ypaai. El plural para referirse al AT en su conjunto es comiin en Filén y los rabinos. El NT sigue este uso (cf. Mt. 26:54). En
Mateo 21:42; 22:29 la referencia podria ser a pasajes individuales, pero normalmente se tiene en mente la coleccion completa (cf.
Jn. 5:39; Heh. 17:2, 11; 18:24, 28; Ro. 15:4; 16:26; 1 Co. 15:3-4).

ypo1 para pasajes individuales de la Escritura. 1j ypaqtj en los Sindpticos, los Hechos y Juan puede denotar un enunciado
individual, como en Marcos 12:10; Hechos 1:16; 8:32, 35, y a menudo tal vez cuando sigue una cita, como en Juan 7:38; 13:18;
19:24. En Pablo se trata de la Escritura completa en Galatas 3:8, 22, pero en Galatas 4:30; Romanos 4:3; 9:17; 10:11 se tienen en
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mente textos individuales, y quiza también en 11:2, aunque es posible que el propio Pablo no haya hecho una distincion neta. San-
tiago 2:23 obviamente esta pensando en un solo pasaje, como también Santiago 2:8.

ypoq para referirse a un solo libro. De esto no hay casos en el NT excepto tal vez 2 Timoteo 3:16, aunque algunos paralelos de
la época sugieren que eso significa «todo pasaje».

ypo para enfatizar la unidad de la Escritura: la totalidad de las Escrituras del AT. El uso del singular para referirse a toda la
Escritura no se da en Filon ni en Josefo, y tal vez esté basado en el uso rabinico. Pablo lo tiene en la personificacion de Galatas 3:8
(donde el punto obvio es que Dios mismo habla por medio de la Escritura), Juan en 2:22; 10:35; 17:12; 20:9, y Pedro en 1 Pedro
2:6; 2 Pedro 1:20. La iglesia antigua asumio este uso, e incluy6 alli también el canon del NT.

[p133] C. Lacuestion de la Escritura.

1.

La vision de la Escritura en el judaismo. Segln este punto de vista la Escritura es sagrada, autoritativa y normativa. Es el dictado
de Dios dado por el Espiritu. Esto se aplicaba primeramente a la ley, luego a los profetas y a los escritos. Los autores hablaban o
escribian por una inspiracion directa que en Alejandria se explicaba en las lineas del concepto griego de éxtasis. El interés de la
exégesis rabinica era redescubrir y establecer la tradicion de la Escritura mediante un examen minucioso; tenia la tendencia de
volverse legal, silogistica y escolastica. La exégesis alejandrina tomd una perspectiva mas libre, pero abrié paso tanto mas facil-
mente a la alegorizacion helenistica.

El canon cristiano primitivo. El establecimiento del canon acompaii6 el intento de consolidar una tradicion autoritativa. El NT
arroja luz sobre esto con la referencia a Crénicas en Mateo 23:34, la mencion de la triple division en Lucas 24:44, las citas que
Jesus hace de los profetas, los Salmos y el Deuteronomio, las citas de Pablo (versiones antiguas de la LXX) tomadas de Isaias, los
Salmos y la ley (especialmente el Génesis y el Deuteronomio), y la escasez de citas de los libros deuterocanonicos (Jud. 14ss y
posiblemente Lc. 11:49; Jn. 7:38; 1 Co. 2:9; 9:10; Ef. 5:14; Stg. 4:5). 2 Pedro 3:16 llama ypogo.l a las epistolas de Pablo.

La fe de la iglesia antigua con respecto a la Escritura.

Inspiracion. La iglesia antigua sigue al judaismo al escudrifiar la Escritura para encontrar vida eterna (Jn. 5:39). Si bien acepta la
vision judaica de la inspiracion y hasta cierto punto la misma linea de exégesis, no atribuye la misma importancia a la tradicion.
Modifica la autoridad del AT al dar igual autoridad a los dichos del Sefior (cf. «pero yo les digo» en el Sermédn del Monte y 1 Co.
7:10; 9:14; 11:23). Las ypaqat expresan la voluntad de Dios, y los autores hablan por el Espiritu (p. ¢j. David en Mt. 22:43, etc.;
los profetas en Hch. 18:25; 1 P. 1:11; 2 P. 1:21; cf. tb. Heb. 3:7; 9:8; 10:15). 2 Timoteo 3:16 formula la inspiraciéon de manera mas
expresa, pero la misma conviccion subyace a Efesios 6:12, como también a todas las afirmaciones que Dios (Mr. 12:26; Mt. 15:4;
19:5) o el Sefior (Mt. 1:22; 2:15; 1 Co. 14:21; 2 Co. 6:17) habla en las Escrituras. El papel del Espiritu, que hara recordar lo que ha
dicho Jests (Jn. 14:26), presupone que las palabras son espiritu y vida (Jn. 6:63). Si hay aqui mayor consideracion por los autores
humanos (cf. Mt. 2:5, 17, 23; 3:3; 4:14, etc.), se sigue dando por entendido que Dios es el verdadero autor, y esto explica porqué
Pablo maneja el texto con bastante libertad (aunque no de manera caprichosa como lo hace Josefo). Pablo también puede alegori-
zar al estilo rabinico (cf. Ga. 4:24ss), pero el texto literal tiene mucho mayor importancia para él que para Filon, y la alegoria no es
su principal modalidad de exposicion. Otros rasgos rabinicos en Pablo son su manera de combinar citas de los tres grupos, y su uso
de las cadenas de citas.

La nocién de cumplimiento como médula de la vision cristiana primitiva. Todos los libros del NT tienen la conviccién de que las
Escrituras del AT quedan cumplidas en Cristo y por Cristo. Los Evangelios encuentran en el AT las profecias mesianicas (cf. Mr.
14:49; Mt. 26:54; Lc. 4:21; Jn. 17:12; 19:24, 28, 36; tb. Hch. 1:16). El propio Cristo resucitado muestra como su obra cumple y
confirma el gran mensaje de la Escritura (Lc. 24:27, 32, 45). Pablo da seguimiento a esto en Hechos 17:2; 28:23, y cf. Apolos en
Hechos 18:28. Se aplica no simplemente a predicciones especificas sino al AT como un todo, el cual es adoptado entonces como
Escritura cristiana (Ro. 15:4), de modo que todas sus ensefianzas se pueden aplicar de diferentes maneras (cf. Ro. 4:23; 1 Co.
10:11; 1 Co. 9:10). También Juan remite la Escritura entera a Cristo (5:39, 47); Abraham puede ser llamado profeta suyo (8:56), y
se puede decir que Moisés escribid acerca de ¢él (5:46—47). No sélo se prefiguran su cruz y su resurreccion (19:37; 20:9) sino tam-
bién su libertad con respecto al sabado (7:22) y su filiacion (10:34ss). La carta a los Hebreos elabora el mismo pensamiento en
forma tipoldgica mostrando cémo Cristo cumple y a la vez trasciende la obra de Moisés y de Aaron y la funcion del culto vetero-
testamentario, y también reclamando como testigos cristianos a los grandes héroes de la fe del AT. Es del AT de donde el Apoca-
lipsis toma su simbolismo, de modo que también aqui el acontecimiento de Cristo arroja una luz nueva sobre las Escrituras. En
suma, el NT ya no concibe las Escrituras sin Cristo. El hecho de Cristo es normativo para su uso de la Escritura. En consonancia [p
134] con esto va la verdad que, si bien hemos de creerles a las Escrituras o a los profetas (Jn. 2:22; Hch. 26:27), no creemos en las
Escrituras.
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La doble actitud respecto a la Escritura en el cristianismo primitivo. Si la Escritura esta cumplida, entonces ya ella no existe por si
sola, pero su autoridad permanece (Jn. 10:35). Surge entonces una tension, ya que, si bien Jesus encuentra la voluntad de Dios en
la ley (cf. Mt. 5:18), no titubea en afirmar su propia autoridad (cf. Mt. 5:21ss, 31ss). En Pablo hallamos la misma tension, porque
si bien hemos de vivir conforme a la Escritura (1 Co. 4:6), es por Cristo y por el Espiritu que vouog y yoduua reciben su verdade-
ra validez, como nos lo muestra la Escritura mediante su permanente enseflanza soterioldgica, ética y escatologica. También
Hebreos halla continuidad con el AT, incluso en el momento de presentar la superioridad de Cristo. La Escritura, pues, no es sim-
plemente lo que esta escrito, sino la declaracion dinamica de Dios que llega a su climax en Cristo y en el Espiritu. La Escritura
sirve a Cristo pero encuentra su verdadera fuerza solamente en la revelacion de Cristo y del Espiritu, que es mas que lo que esta
escrito.

YOAUUOL

yoauuo. en el uso griego y helenistico. Como ypogn, ypoduua tiene significados tales como 1. «inscripciony», 2. «cuadro», 3.
«simbolo», como en a. escribir con letras, b. una letra individual, c. las letras de un libro, d. un caracter manuscrito y e. el idioma,
4. «lo que esta escrito», 5. «la gramatica» o «disciplina académicay, 6. «porcidon escrita», como a. carta, b. registro, c. informe
oficial y d. decreto, 7. «ley escrita» y 8. «literatura». Se usa entonces 9. para las Escrituras sagradas del AT y el NT. En este caso
no es necesario afiadir igpd, pero la férmula mds comin es ta, igpd YPAUUOTO, p. €j. en Filon y en Josefo, luego en Origenes
(quien también tiene Oelol ypoduuata). Como Yoo, Yoduuo también puede usarse para una referencia especifica.

yoauua en el uso del NT.
En Lucas 23:38 ypOUUOTO. son caracteres escritos, como también en Gélatas 6:11: representan letras de la mano de Pablo.

El significado en Juan 7:15 es «culturax»; el punto es que Jests no cumple los requisitos para poder ensefiar. La cultura de Pablo es
lo que Festo desprecia en Hechos 26:24.

El significado de Hechos 8:31 es «comunicacion por carta», y en Lucas 16:6—7 «factura de una deuda».

En Juan 5:46 la referencia es a la ley (los escritos de Moisés). Puesto que esta da testimonio de Cristo (v. 46), los que no le creen a
la ley no creeran las palabras (Onuota) de Cristo.

yoauue/mvedua. Pablo suele establecer una antitesis entre yoduuo y swveduo. En Romanos 2:27 ypduud es la ley en tanto
aquello que se puede demostrar como escrito. Al igual que el signo demostrable de la circuncision, este no garantiza el que se
observe. Por medio de ella (no a pesar de ella), los judios son transgresores. YOOUUQ en este contexto significa mas que letra; tiene
el sentido de prescripcion. Es necesaria la circuncision del corazon o circuncision espiritual (vv. 28—29) para constituirlo a uno en
verdadero judio, e. d. en uno que cumple la ley. Los pares de opuestos GGPE y kapdid, ¢V Td @avepd y v KPUITT, correspon-
den a la distincion entre la circuncision év ypduuatt (por la letra de la ley) y év sveduaty (mediante una invasion decisiva de la
vida personal). EI ypduuo no puede hacer lo que hace el mvedua. La antitesis bésica no es entre la Escritura y el Espiritu, sino
entre la ley como prescripcién puramente escrita y el Espiritu. Romanos 7:6 deja claro este punto. Como mero YOQUUQ, que no
gobierna en el corazon, la ley no nos capacita para servir. En este sentido tenemos que estar muertos a la ley. Sin Cristo y el Espiri-
tu resulta ineficaz. Pero eso no tiene porqué significar que haya una absoluta antitesis entre ypduuo y rtvedua. Significa sencilla-
mente que en si y por si lo escrito no puede dar nueva vida. 2 Corintios 3:6-7 arroja mayor luz sobre la relacién. Aqui ypduuo se
vincula con la antigua alianza, y tveDua. con la nueva. Sobre la base de Jeremias 31:33, lo que Pablo tiene en mente es que la ley
que esta meramente escrita no puede sino condenarnos, pero la [p 135] ley que Dios escribe en el corazon mediante el Espiritu da
vida. Esto es asi por designio divino, y no simplemente por un uso falso de la Escritura. Dios dio la Escritura como ley con miras
al juicio, y ahora ha dado el Espiritu con miras a la vida. En el v. 7 ypauuata (plural) significa las letras grabadas en piedra, y
obviamente se refiere a las tablas de la ley. Nuevamente las letras nos sefialan la ley, de modo que Pablo no estd simplemente con-
traponiendo letra a espiritu, o un escrito inadecuado contra el verdadero significado, sino la fase antigua de la revelacion, que es un
ministerio de muerte, con la fase nueva, que por medio de Cristo y del Espiritu es un ministerio de vida. El designio divino detras
de la antigua dispensacion se puede ver, desde luego, sdlo cuando Cristo quita el velo (vv. 14, 16). Queda oculto cuando se rechaza
a Cristo obstinadamente (v. 14).

yoauua/yoaer. La distincién de Pablo entre ypduuo y mvedua no se propone menoscabar la Escritura en cuanto tal. ypduua
caracteriza a la ley en cuanto ley escrita, mientras que ypo1 es el término de Pablo cuando est4 enfatizando el aspecto positivo de
la Escritura. La palabra que estd cerca de nosotros (Ro. 10:8) no es el ypdauua sino la Escritura, que da testimonio de si misma
mediante el Espiritu de Cristo. Si bien no hemos de centrarnos en la mera letra de la ley, seguimos estando bajo la autoridad de la
Escritura tal como ella es regulada por Cristo y el Espiritu. La nueva alianza da vida por el Espiritu, no porque ahora una ley no
escrita reemplace a la ley escrita, sino porque el Espiritu da poder para cumplir la intencion interior de lo que esta escrito.
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EyY0ap®w

Lucas 10:20. Las referencias de éyypdgeLv son a: a. «escribir en una carta de peticion», b. «asentar en un documento», c.
«inscribir en una listay, d. «inscribir las palabras divinas en la Biblia» y e. «asentar en el libro de la vida» (Dn. 12:1 LXX). El
dicho del Sefior en Lucas 10:20 comporta el pensamiento que quienes pertenecen a Cristo estan registrados como ciudadanos de la
oM TELO eterna.

2 Corintios 3:2-3. Lo que Pablo esta diciendo aqui es que los corintios son cartas «inscritas» en su propio corazon. La idea de
inscribir sobre el corazon o el alma es comun en la antigiiedad, pero es probable que aqui Pablo esté mas influido por Jeremias
31:33; Proverbios 3:3; tb. Exodo 24:12; 31:18; 34:1; Ezequiel 11:19; 36:26.

TPOYPAP
Efesios 3:3: «Como antes lo he escrito», uso comun (p. €j. al referirse a un encabezamiento).
Romanos 15:4: «Las cosas que se escribieron anteriormente, en tiempos pasados.»

Galatas 3:1. Aqui la referencia puede ser a: a. la proclamacion publica, p. €j. en carteles, o b. la descripcion vivida. El segundo
sentido es menos probable, tanto porque dicho significado no esta atestiguado, como porque una descripcion desgarradora de la
cruz armoniza menos con la predicacion apostolica que su promulgacion publica.

Judas 4. Aqui la idea es la de una proscripcion publica; los falsos maestros han sido inscritos para su condenacion desde mucho
tiempo atras.

VIToYPauudg (Vmoypdg). El término Vtoypd@o significa originalmente a. «trazar lineas para los nifios que estan aprendiendo a
escribiry, luego b. «mostrary, «retratar», «denotar», «significar», c. «exigir», d. «deslumbrar», e. «pintarse» (bajo los ojos) y f.
«escribir abajox», «suscribiry. En 1 Pedro 2:21 el raro término (moypouuog (sélo en el griego biblico y postcristiano) se refiere a
las huellas que Cristo nos ha dejado como ejemplos para que los sigamos, no en imitacion, sino en compromiso con su modo de
sufrir. Este pasaje ejerce influencia sobre el uso cristiano del término, p. €j. en 1 Clemente 5.7; 16.17, y Clemente de Alejandria,
Pedagogo 1.9.84.2.

[G. Schrenk, I, 742—773]
— YONYOPEW — YELOW
[p 136] yvuvdg [desnudo], youvotng [desnudez], youvato [ejercitarse desnudo], yvuvaoia [ejercicio]

YUUVOS

«Desnudo» en el sentido literal de a. «sin ropa», b. «mal vestido», c. «desvestido por la fuerza» o d. «sin prenda superior,
«parcialmente vestido».

«Desnudo» en el sentido figurado de a. «no oculto», «manifiesto» (Heb. 4:14), b. «sin forma corporal». En 1 Corintios 15:37ss
Pablo contrapone la semilla desnuda (simple) con la futura planta o flor, para ilustrar la transicion del cuerpo presente al cuerpo de
la resurreccion. Hay que sefialar que lo que se siembra no es el alma desnuda sino el cuerpo actual (que también es portador de
nuestra individualidad), de modo que la semilla desnuda no representa simplemente un «alma» incorporea sino aquello que todavia
no ha recibido su forma futura. En 2 Corintios 5:3 surge la pregunta de si Pablo se esta refiriendo a un estado incorpdéreo previo a
la parusia de Cristo, o al destino final de los réprobos que no estaran revestidos del cuerpo glorioso de la resurreccion. Esto ultimo
parece mas probable. c. Un ultimo sentido figurado es «desprevenido interiormente», como en Apocalipsis 3:17; 16:15.

yuuvoTne. Raro en el griego secular, este término significa «desnudez», «pobreza», como en Romanos 8:35; 11:27; se usa figura-
damente en Apocalipsis 3:18.

youvaCw. El sentido literal es «ejercitarse desnudo». En el NT se usa solo en forma figurada, p. ej. para referirse a la concentra-
cion en la piedad (a diferencia del ascetismo dualista) en 1 Timoteo 4:7 (cf. 1 Co. 9:24ss; Fil. 2:12); para el ejercitarse en el discer-
nimiento en Hebreos 5:14, y en la rectitud en Hebreos 12:11; para el ejercitarse en la codicia (tal vez sarcasticamente) en 2 Pedro
2:14.
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youvaota. «Ejercicio», que también se usa figuradamente (p. ej. para «martirio» en 4 Mac. 11:20). El término se usa literalmente

en 1 Timoteo 4:8, pero el contexto muestra que la referencia no es al ejercicio corporal ordinario sino al ascetismo dualista (cf. 4:3;
5:23).

[A. Oepke, I, 774-776]
yovii [mujer, esposal]

En general yuv1] denota a. «la mujer» (por contraposicién al varén), b. «esposa» (Dt. 13:6; Mal. 2:14; Lc. 1:5; 1 Co. 7:2, 27; Ef.
5:22-23; Col. 3:18-19, etc.). Segiin el derecho semitico, la prometida ya es llamada yvvy} (cf. Gn. 29:21; Dt. 22:24; Ap. 21:9; Mt.
1:20). yuvn) yrjpa significa «viuda» en 1 Reyes 17:9; Lucas 4:26.

La mujer en el mundo de la época del NT. El desprecio a la mujer en la antigiiedad halla expresion en el dicho comtn de los
varones, respaldado por anécdotas, que es motivo de agradecimiento el no ser un incrédulo o barbaro, ni un esclavo, ni una mujer.
Sin duda el proverbio se originoé en el Cercano Oriente.

El mundo griego y el helenismo. Las mujeres atenienses eran de una condicion inferior, a menudo resguardadas por perros,
tratadas en la comedia como volubles, peleonas e incultas, propensas a ser oprimidas si no se hallaban bajo protecciéon masculina.
El mundo doérico les daba mayor libertad e influencia. Incluso en el mundo atico persistia un alto ideal de la feminidad. Platon
pudo exigir igualdad para las mujeres, y hubo mujeres especificas muy capaces que ejercieron un impacto sorprendente en la vida
tanto privada como putblica. El matrimonio era la norma, pero era comun el concubinato. No existian leyes contra la bigamia, pero
en la practica prevalecia la monogamia. En los matrimonios con frecuencia se manifestaba el carifio, pero era comun el divorcio,
ya fuera por consentimiento, por declaracion ante un juez o ante un tercero, o por accion unilateral del marido. Los divorcios repe-
tidos constituian una forma de poligamia. No existia ningun obstaculo para volverse a casar después de la muerte de un conyuge,
aunque a veces se elogiaba el permanecer sin casarse, [p 137] especialmente cuando se trataba de viudas. Menandro trat6 el ma-
trimonio con cinismo, y el neoplatonismo y los misterios promovian el ascetismo en forma de abstinencia sexual total o temporal,
pero el antiguo estoicismo valoraba mucho el matrimonio.

Roma. En Roma las matronas gozaban de un status relativamente alto. Las mujeres no estaban confinadas al hogar, y el estoicismo
romano abogaba por una educacion igual para ellas. En la historia romana figuraron muchas mujeres nobles, como también malva-
das. Era mal visto tener relaciones sexuales antes del matrimonio, y el matrimonio romano era estrictamente mondgamo, aunque
esto no excluia tener relaciones con esclavas o con prostitutas. Se practicaban diversas ceremonias para el matrimonio. Era relati-
vamente facil el divorcio por todo tipo de razones, e inclusive por mutuo repudio. Como en Grecia, los divorcios sucesivos y nue-
vos matrimonios se hicieron comunes posteriormente, pero las viudas que permanecian sin casarse eran altamente respetadas.

La mujer en el AT. A pesar de algunos rastros de un antiguo matriarcado, en el AT las mujeres gozaban de pocos derechos.
Pasaban de la proteccion de un hombre a la de otro. En el matrimonio por levirato, ellas no tenian opcion legal como la tenian los
varones (Dt. 25:5ss). Las amas de casa no podian exigir el descanso sabatico (Ex. 20:8ss, aunque cf. 2 R. 4:22ss). Dependian fuer-
temente de las decisiones de sus esposos (cf. 1 S. 1:5). La poligamia implicaba para ellas una pesada carga (1 S. 1:5ss). A ellas se
les exigia una fidelidad mas estricta. Atin asi las mujeres podian figurar en la vida ptblica (Gn. 24:13ss). Las hijas podian heredar
propiedades (Nm. 27:8). Para el matrimonio habia que consultar sus deseos (Gn. 24:39, 58). Podian ejercer enorme influencia para
bien o para mal (cf. Sara, Rebeca, Abigail y Jezabel), y en unos cuantos casos desempefiaron funciones publicas como profetisas o
lideres nacionales (Débora). Los relatos de la creacion les atribuyen una alta posicion como ayudantes, y establecen una base firme
para la relacion cercana de un solo hombre con una sola mujer, aun cuando también ponen a la mujer como secundaria y se centran
en su participacion en la caida.

La mujer en el judaismo. Los escritos rabinicos presentan una imagen poco halagadora de las mujeres, a quienes retratan como
codiciosas, preguntonas, vanas y frivolas. Sus derechos, asi como sus deberes religiosos, eran restringidos; y en las sinagogas se
les asignd un sitio especial. El judaismo helenistico y el palestino diferian poco en este respecto. Sin embargo, también se escu-
chaban notas de elogio. Se dice que las mujeres son ornato de sus maridos, y que tienen ante Dios las mismas promesas que ellos.
Algunas mujeres podian ser ensalzadas por su cultura o su piedad. El matrimonio era un deber para los judios leales. La poligamia
era legal pero, por diversas razones (generalmente econémicas), no era comun. Sin embargo, el divorcio estaba a la orden del dia,
y los divorcios sucesivos producian una forma de poligamia en serie. Las ideas ascéticas eran en gran medida ajenas al judaismo,
pero las relaciones sexuales extramatrimoniales eran objeto de firme oposicion. Se ponia gran énfasis en el aspecto fisico del ma-
trimonio (aunque no por razones de deseo carnal), pero los aspectos personales de la relacion matrimonial eran valorados también
(cf. Filon). En lo que concierne al divorcio, la iniciativa era del marido, pero se debatia si la razon principal («algo desagradabley)
abarcaba so6lo el libertinaje o también muchas otras cosas, algunas de ellas sumamente triviales.
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La mujer en el cristianismo. Dos factores importantes fundamentan el pensamiento cristiano en este campo: (1) el estableci-
miento del matrimonio mondgamo por la creacion, y (2) la eliminacién de la diferenciacion sexual por el sefiorio divino. Sin em-
bargo, estos principios no se desarrollan con un vigor revolucionario. En la practica el cristianismo suele ser conservador. Su prin-
cipal ventaja es una nueva adaptabilidad.

Jesus. Jesus no es un reformador social radical, sino que llega imparcialmente a ayudar a todos los que estan en necesidad. A las
mujeres les da un papel en algunas de sus parabolas (Mt. 13:33; Lc. 15:8ss). Si respeta las normas judias del decoro (cf. Mr. 5:40),
también puede quebrantarlas para hablar con una mujer (Jn. 4:27), para ensefiarle a otra (Lc. 10:39), o para hablar en favor de las
mujeres (Mr. 12:40ss). También actiia de manera decisiva para curar a mujeres enfermas (Lc. 13:10ss; Mr. 1:31). [p 138] Acepta
que lo atienda un grupo de mujeres (Lc. 8:2-3), las cuales permanecen con él en su pasion (Mr. 15:40—41) y toman parte en su
exaltacion (Mr. 16:1ss). Incluso a distancia evoca una respuesta de las mujeres (cf. Lc. 11:27). Jamas pronuncia una palabra de
desprecio acerca de las mujeres, y al ofrecerles la misma salvacion las pone al lado de los hombres, como hijas de Dios no menos
que ellos.

La comunidad. Las mujeres pertenecen de lleno a la primera comunidad cristiana (Hch. 1:14). La mision cristiana gana a las
mujeres junto con los hombres (Hch. 16:13—14). Asi como los hombres son hermanos en la familia de la fe, las mujeres son her-
manas (Ro. 16:1).

En Pablo se puede discernir cierta tension. Por la creacion la mujer esta un grado mas alejada de Dios (1 Co. 11:3, 7), y Eva fue
seducida primero (2 Co. 11:3); por otro lado, las diferencias quedan trascendidas en el nuevo eon (Ga. 3:28). Es asi como las casa-
das siguen estando sujetas a sus maridos (Col. 3:18; Ef. 5:21-22), pero los maridos han de ejercer su liderazgo sin egoismo, en un
servicio amoroso que sigue el modelo del de Cristo.

La misma tension se puede ver en escritos posteriores. El papel de Eva en la caida se enfatiza en 1 Timoteo 2:13—14, pero 1 Pedro
3:7 exige un pleno reconocimiento a las mujeres como coherederas de la vida. Hay poco rastro de los ideales ascéticos que iban a
brotar con fuerza en los Hechos apdcrifos.

Funciones sociales y religiosas de las mujeres.

En la antigiiedad no cristiana las mujeres toman parte en el culto y en los misterios. Algunas festividades son para ellas solas, pero
quedan excluidas de otros ritos. Fungen como sacerdotisas y sibilas (cf. Delfos).

El AT. El AT no conoce sacerdotisas, pero las mujeres forman parte de la comunidad religiosa y participan en los festivales, las
danzas sagradas (Jue. 21:21), los banquetes sacrificiales (1 S. 1:4), y el servicio del templo (Ex. 38:8), ademés de tener un ministe-
rio profético (Miriam [Maria], Hulda). Junto con los nifios y los forasteros residentes ellas pertenecen, al igual que los varones, al
pueblo de la alianza.

El judaismo. Aqui las mujeres tienen solo un papel restringido: en el templo estan confinadas al atrio de las mujeres, en la
sinagoga tienen un sitio especial, no se les exige decir el shema ni observar la totalidad de la ley, y se desalienta el que digan en
publico la accion de gracias o lean en publico la ley en la sinagoga. La destruccion del templo hizo imposible su anterior participa-
cion en los festivales, pero seguian siendo miembros del pueblo de la alianza y tenian, p. ¢j. el deber de la oracion diaria.

EI NT.
Jesus tiene seguidoras mujeres, pero no designa mujeres entre los doce.

Las iglesias del NT incluyen a mujeres que ministran (Hch. 9:36ss), muchas de las cuales reciben elogio por su celo (Ro. 16:6,
12-13 y cf. Lidia). A Febe se la describe como Sudkovog (probablemente un cargo, Ro. 16:1). Las mujeres ayudan también en la
evangelizacion (Hch. 18:26; Ro. 16:3; Fil. 4:2-3). Las mujeres con dones proféticos pueden hablarle a la comunidad (1 Co. 11:3ss)
pero s6lo a modo de excepcion (1 Co. 14:34ss).

Mientras el elemento carismatico se hace mas prominente, a veces hay que resistir el trabajo de las mujeres como herético (Ap.
2:20), pero también se le puede dar una forma establecida cuando las mujeres mayores ministran a las mas jovenes (1 Ti. 3:11)
como contrapartes de los didconos. La relacion entre esas mujeres y las viudas de 1 Timoteo 5:3ss es compleja; las tltimas son
mujeres mayores que son sustentadas por la iglesia y que pueden haber desempefiado algunos de los deberes enumerados en Tito
2:3ss. El requisito «esposa de un solo marido» puede referirse a que no se haya casado después de la muerte de su conyuge, pero,
en vista del derecho a ese nuevo matrimonio en Romanos 7:1ss, de la recomendacion del mismo para las viudas jovenes (1 Ti.
5:14), y la aprobacion general de un clero casado (1 Ti. 3), parece mas probable que la referencia sea a un nuevo matrimonio [p
139] después de un divorcio (como en 1 Ti. 3:2, 12). La wpwtn 7ioTig del v. 12 es sin duda la lealtad a Cristo més que la fidelidad
al primer marido.
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Desarrollos ulteriores en la iglesia. Las mujeres que ensefian se encuentran principalmente en los circulos sectarios, p. €j. los
gnosticos y los montanistas. A veces leemos de coros de mujeres en el culto. Las mujeres participan en los servicios caritativos y
las visitas. Las mujeres solteras mas jovenes llegan a ser sustentadas por la iglesia y se las considera oficiales, si bien no se las
ordena mediante la imposicion de manos. Las diaconisas tienen una funcién mas especifica, especialmente en el Oriente, y ayudan
en los bautismos, en las visitas a mujeres, y en la presentacion de los elementos para la comunion. El derecho de las mujeres a
administrar el bautismo en casos de emergencia es punto de debate, y no se las ordena para ser presbiteros. Posteriormente encuen-
tran una nueva esfera de servicio en el monaquismo y por medio de él; a la abadesa se la llama diaconisa.

[A. Oepke, I, 776-789]
T'oy kal Mayoy [Gog y Magog]

Esta expresion figura en el NT solo en Apocalipsis 20:8—-9 como el nombre de la hueste que, después del periodo milenario, hace
la guerra contra el pueblo de Dios y es destruida por Dios. El nombre se toma de Ezequiel 38-39, y las secuencias en Ezequiel y el
Apocalipsis son parecidas: reinado mesianico, Gog y Magog y su destruccion, la nueva Jerusalén (en el Apocalipsis la resurreccion
en 20:11ss seguida por los nuevos cielos y tierra y la nueva Jerusalén en 21:1ss). Algunos de los rabinos tienen una secuencia
parecida, aunque Gog y Magog pueden preceder al reinado mesianico cuando éste es considerado el periodo de absoluta consuma-
cion. Sin embargo, algunas obras apocalipticas no mencionan en absoluto a Gog y Magog. Una gran diferencia entre Ezequiel y el
Apocalipsis es que Ezequiel es mas estrictamente profético, en tanto que el Apocalipsis pinta un panorama escatoldgico mas am-
plio. Una vez mas, en Ezequiel Gog es el principe (1 Cr. 5:4) y Magog es el nombre del territorio (Gn. 10:2), pero en el Apocalip-
sis los dos configuran un nombre doble y siniestro para designar al ejército hostil, como sucede en algunas obras rabinicas y en los
Oraculos Sibilinos 3.319; 3.512.

[K. G. Kuhn, I, 789-791]

yovia [esquina, angulo], dkpoywviaiog [piedra angular, piedra principal], kegoAn yoviag [piedra angular, piedra princi-
pal]

ywvia. «Esquina» (Mt. 6:5; Hch. 26:26), de ahi los cuatro 4ngulos de la tierra (Ap. 7:1; 20:8; cf. los cuatro vientos y los cuatro
angeles) desde donde soplan los vientos destructivos y las naciones hostiles vienen a atacar a la ciudad santa, ubicada centralmente
(Ap. 20:8-9).

AKPOYWVLOTOG (— Ke@aAl ywviog). La «piedra final» en un edificio, probablemente encima del portal; se usa con referencia a
Cristo en 1 Pedro 2:6 y Efesios 2:20. La idea es que la iglesia es un templo, los profetas y apdstoles son el cimiento, y Cristo coro-
na el edificio.

keqaA yoviag. Este es un hebraismo que se refiere a la piedra final en un edificio, y que de manera constante se refiere a Cristo
sobre la base del Salmo 118:22. En Marcos 12:10 Jests se llama a si mismo la piedra rechazada que se convierte en cabeza de
esquina en el nuevo santuario (del cual ¢l también es el constructor, Mr. 14:58; cf. Mt. 16:18). Por eso ¢l esta por encima del tem-
plo terrenal (Mt. 12:6). Hechos 4:11 encuentra en el Salmo 118:22 una profecia de la muerte de Cristo (el rechazo) y su resurrec-
cién (al ser hecho la piedra angular principal). 1 Pedro 2:7 relaciona Salmo 118:22 con Isaias 8:14; la ke@oA1 YwViL0G es una pie-
dra aguda en el angulo; contra ella algunos tropiezan y caen, al no lograr creer que la piedra rechazada pueda ser cabeza del angu-
lo.

[J. Jeremias, I, 791-793]
[p 140] A, 6 (delta)

daipwv [demonio, divinidad], dowudviov [demonio], dowpoviCopar [estar endemoniado], dapovimdng [demoniaco],
derowdaipwy [religioso], devodarpovia [temor a la divinidad, religion]

daluwv, datudviov
datwwv en el mundo griego y helenistico.

Un animismo persistente, que incluso los circulos educados tenian que reconocer, subyacia al concepto de datpwv en el mundo
griego. El dalpwv puede ser una deidad o una deidad menor, pero también se le puede dar un sentido filoséfico. La etimologia y el
significado original del término dolpwv son inciertos.
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doiluwv como término para dioses y potestades divinas. En este campo se pueden sefialar diversos sentidos: a. «dios», b. «deidad
menory, ¢. «factor sobrehumano desconocido», d. «lo que se apodera de nosotrosy, p. ¢j. la muerte, o la buena o mala fortuna, e.
«deidad protectoray, y en el estoicismo f. «el elemento en nosotros que esta relacionado con lo divino», p. €j. el volg o la concien-
cia. También los astros se pueden llamar d0.LUOVEC,.

La influencia de la religién popular en los sistemas filosoficos. Si bien la filosofia interpretaba el dolpwv como una potencia
divina general, también introdujo los daipoveg como intermediarios personales. Los héroes y los daipoveg son afines, y los
datuoveg sirven también como mensajeros, supervisores y mediadores. Bajo la influencia de las creencias populares se los rela-
ciona especialmente con la magia, el infortunio y la posesion. También se los considera espaciales (sobre todo los daipoveg ma-
lignos), y ocupan un puesto en la gran escala que va de Dios hasta nosotros como seres que son superiores pero aun asi imperfec-
tos, y cuya maldad se debe a su asociacion con la materia.

daiuwv en la creencia griega popular. En la creencia popular los daipoveg son a. espiritus de los difuntos, b. sombras que
aparecen especialmente en lugares solitarios por la noche. Ocasionan todo tipo de desgracias, son responsables por la enfermedad
y la locura, llevan nombres especiales, y mediante la magia se los puede mantener alejados o conjurarlos.

La terminologia de los demonios en el mundo griego y helenistico. dailiuwv es el término més usual, mientras que daLUOVLOV (el
neutro del adjetivo dawuoviog) tiene el sentido mas indefinido de «lo divino», especialmente el destino. Términos paralelos son
Howg, eldwhov, y Yuyn, y posteriormente, bajo la influencia judaica, dyyehog y stvedua.

daipwv en Josefo y en Fildn. Incluso lingiiisticamente Filon sigue el griego. Usa Saiuwy para el destino, un espiritu protector, el
espiritu de una esposa asesinada, y seres intermediarios en el aire. Josefo se mueve en el mismo mundo pero se aproxima a los
rabinos al hablar de un daLpudviov vedua, y por lo general usa doLuovia (no dolpoveg) para referirse a los demonios.

[p 141] B. El punto de vista sobre los demonios en el AT y el judaismo posterior.

1.

C.

La creencia en espiritus y demonios en el AT. En el AT aparecen trazas de una creencia en los espiritus en 1 Samuel 28:13 (la
hechicera de Endor) e Isaias 8:19. Pero quienes conjuraban a los muertos debian ser expulsados (Dt. 18:10; 1 S. 15:23a; cf. Nm.
23:23). Asi pues, lo demoniaco aparece s6lo marginalmente. Se menciona a los espiritus para describir la destruccion de Babilonia
y de Edom (cf. Is. 34:14; 13:21). Es posible que se vincule a los espiritus con la idolatria en Deuteronomio 32:17; 2 Cronicas
11:17. Sélo una vez, en Salmo 91:6 LXX, hay una posible referencia a la proteccion contra los demonios. Una palabra especial,
dyyehog, sustituye a dapwy para designar a los mensajeros de Dios, y Dios mismo es la fuente de todo lo que sucede, incluyendo

los males retributivos y educativos. En general la LXX usa Sowpoviov para traducir el hebreo 7w, pero también puede usar

elOWAOV y LaToLo como equivalentes, mostrando asi que aOVIOV es un término despectivo para referirse a los dioses paganos.
Tobias 6:8ss ofrece un ejemplo de un espiritu maligno que ataca y destruye a los seres humanos. Pero para esos espiritus se prefie-
re S0LUOVLA en vez de daliovegs, tal vez porque el primero de esos términos estd mas cercano a las creencias populares y esquiva
los aspectos positivos de daliLov.

El judaismo tannaitico. Aqui encontramos una difundida creencia en los espiritus, muchos de los cuales tienen nombres, p. €j.
Lilit, Bat Jorin, y también nombres grupales. Tienen alas y gozan de un especial conocimiento, pero tienen necesidades sensuales.
Los magos establecen contacto con ellos. Como espiritus de contaminacion, se hallan en completa antitesis con el Espiritu Santo.
Son ubicuos y daifiinos, y hay que tomar precauciones para evitarlos (p. €j. de noche o en lugares ruinosos). También causan en-
fermedades y actuan como seductores. No se los conecta con Satanas. Dios y sus angeles pueden protegernos contra ellos como
también el estudio de la ley, pero también hay que tomar precauciones externas. A diferencia de los angeles, no son intermediarios
de Dios, pero los angeles podrian convertirse en potencias demoniacas hostiles y entonces puede haber referencia a los angeles de
Satands, en una fusion histérica que no borra la distincion fundamental entre dngeles y demonios.

El judaismo pseudoepigréfico. Lingiiisticamente, este se halla entre el AT y el judaismo rabinico en lo referente a los demonios.
Encontramos la idea de los angeles caidos, y a los angeles de Satanas se los llama demonios. También leemos de espiritus malig-
nos o impuros, o de espiritus de Belial, asi como de demonios impuros en Jubileos 10:1 (aunque rara vez se usa daiuoves). Aqui
solo rara vez se dice que los demonios sean caprichosos y dafiinos. Su principal ocupacién es tentar a los seres humanos a caer en
la brujeria, la idolatria, la guerra, el derramamiento de sangre y el curiosear en los misterios. Los paganos oran a los demonios
cuando son seducidos a la idolatria. Estan en oposicion a Dios y deben su situacion a una caida que implica pecado y culpa. A
veces se los describe como relacionados con Satanas o subordinados a €, pero esto no es uniforme. En general se rompe la co-
nexion con las almas de los muertos, y no existe puente alguno entre los espiritus malignos y los buenos. Se adopta la demonologia
porque se encuentra en nosotros una voluntad que se resiste a la observancia de la ley; esta voluntad maligna se atribuye a la in-
fluencia demoniaca, y por lo tanto se sugiere una relacion con Satanas.

El punto de vista sobre los demonios en el NT.
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El uso del NT es semejante al del judaismo tardio. doilpuwv figura solo una vez, en Mateo 8:31. SaLUOVLIOV se usa en los demas
lugares, como también mvedua, mvedua dkdBaptov, mvedua movnEoy, mvebuo dhakov, mvedua dotevelog y mvedua
00wV, Marcos es el més fiel al uso judio, y Lucas le sigue. Los atenienses usan datidviov en Hechos 17:18, y Pablo lo usa cua-
tro veces; cf. tb. veDua en Efesios 2:2 y 1 Timoteo. Se hallan referencias a los angeles de Satanas en Mateo 25:41, etc., y a ange-
les malos en 1 Corintios 6:3; 2 Pedro 2:4; Judas 6 y Apocalipsis 9:11.

En lo principal el NT sigue al AT. No hay referencia a los espiritus de los muertos. daliuwv, que sugiere un intermediario divino,
se evita. Angeles y demonios son basicamente antitéticos. Hay pocas referencias a los demonios, excepto en el caso de posesion
demoniaca. Pablo no se refiere a peligros de demonios (2 Co. 11:23s), y si halla en su «espina» la obra de un angel de Satanas (2
Co. 12:7), Dios supera este obstaculo para bien. Debido a la fe en Dios, el temor a los demonios es echado fuera. Aun [p 142] asi,
Pablo considera que la brujeria es meterse con los demonios (cf. la advertencia en Ga. 5:20), y que los sacrificios paganos son
ofrendas a los demonios (1 Co. 10:20-21). Quizas haya una alusién a la actividad demoniaca en 1 Corintios 12:2. También el
Apocalipsis se refiere al culto a los demonios en 9:20. Se espera para los tiempos del fin un auge de la actividad demoniaca (1 Ti.
4:1; Ap. 16:13—14). La actividad demoniaca denotada por la plaga de langostas en Apocalipsis 9:1ss puede ser escatologica, pero
también puede ser pasada o incluso presente. En Efesios 6:12 se dice que debemos armarnos contra los enemigos espirituales, y cf.
la sabiduria diabdlica de Santiago 3:15 y la advertencia de 1 Juan 4:1. Las potestades diabodlicas estan reservadas para el juicio
(Mt. 25:41; cf. 1 Co. 6:3; 2 P. 2:4; Jud. 6). Los demonios estan sujetos a Satanas (Ef. 2:2) en un reino que se opone al reino de
Dios. Son entonces instrumentos de Satanas (cf. la respuesta de Jesus en Mr. 3:20ss). El conflicto con los demonios es, por esta
razén, un conflicto mortal, pero la principal atencion se centra no en los demonios en cuanto tales, sino en su jefe. Los malos pen-
samientos no vienen de espiritus seductores sino del corazon (Mt. 15:19). Como los seres humanos no honran a Dios, ¢l los entrega
a una mente corrompida (Ro. 1:28). El pecado y la carne actlian como fuerzas malignas pero no son externas a nosotros; expresan
nuestra naturaleza pecadora.

Por lo que respecta a la posesion demoniaca en los Sindpticos y en los Hechos, hay que sefialar (1) que si bien no se dice que todas
las enfermedades provengan de los demonios, todas son en cierto sentido obra de Satanas (cf. Lc. 13:11ss); (2) que en la posesion
el principal problema es la distorsion de la semejanza divina o el deterioro del centro de la personalidad (Mr. 5:5) que Jesus viene a
remediar (Mt. 12:28); y (3) que los demonios tienen un conocimiento acerca de Jesiis (y de su propio destino, Mt. 8:29; Stg. 2:19)
que ellos expresan impulsivamente pero que no es la confesion que Jesus busca.

En Juan la gente acusa a Jests de tener un daiudviov; esto implica un total rechazo y deshonra, y Jesus replica a ello con firmeza
(Jn. 8:49). Cuando Pablo, en Hechos 17:18, es llamado predicador de Sauudvio extranjeros, esto podria comportar una alusion a la
acusacion contra Socrates. El uso del AT reaparece cuando Babilonia es llamada la morada de los doupovia en Apocalipsis 18:2.
El NT se opone a la divinizacion griega de los demonios y disipa el temor a lo demoniaco, pero retiene un sentido de la actividad
siniestra de los espiritus por cuanto nos atacan espiritual y fisicamente en servicio a Satanas. Lo demoniaco caracteriza al antiguo
edn, pero Jesus ha obtenido una victoria decisiva sobre ello y va a guardar a su pueblo hasta la consumacion final del nuevo eon
que ¢l ha inaugurado ya.

datpovitoual. «Estar poseido por un datuwy», se usa originalmente en todos los sentidos de daipwv, no se usa en la LXX, y en
el NT se halla, con relativamente mayor frecuencia, en Mateo.

dapoviwdng. «Demoniacox», que en el NT s6lo se usa en Santiago 3:15 para contraponer la sabiduria diabdlica a la sabiduria que
viene de lo alto.

derodalpwy, detodotpovia. Compuesto de deldw, «temer», y daluwv, este término denota normalmente la piedad, ya sea como
religion o (a veces) como excesivo temor a los dioses. Puesto que en el mundo griego daipuwv puede significar cualquier potencia
sobrenatural, es una buena expresion neutra para la religion, y tiene este sentido en Hechos 25:19 (Festo) y (el adjetivo) en Hechos
17:22 (Pablo respecto a los atenienses).

[W. Foerster, II, 1-20]

daxtvlog [dedo]

El unico uso significativo en el NT se halla en Lucas 11:20, donde Jesus dice que €l expulsa a los demonios con el dedo de Dios
(para denotar la actividad directa d9 Dios). En el AT a. los cielos son obra de los d@dos de Dios (Sal. 8:3), b. las tablas de la ley
estan escritas por el dedo de Dios (Ex. 31:18), y c. el dedo de Dios realiza milagros (Ex. 8:19).

[H. Schlier, 11, 20-21]

dénoLg — dEouaL
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[p 143] &<t [se debe, es necesario], d¢ov éoti [es necesario]

Este término, que en su forma mas comin es O¢l (con infinitivo) o d¢ov £0ti, denota el elemento de obligacién en un aconteci-
miento. Alcanza su mayor precision cuando se conecta con el poder que obliga, pero por lo general tiene un sentido mas débil. En
filosofia expresa la necesidad logica o cientifica. También puede denotar obligaciones éticas o religiosas (a veces respaldadas por
estatutos). En la LXX la ley se debe realizar como voluntad de Dios (Lv. 5:17; cf. en el NT Lec. 13:14; 22:77; también los deberes
cristianos, 1 Ts. 4:1; 1 Ti. 3:2; Tit. 1:7). Con frecuencia se puede considerar que el poder que estd detras de la necesidad es el des-
tino, pero el término también puede denotar la compulsion de la magia o las presuposiciones esenciales para su éxito. En el uso
griego y helenistico lo que se expresa es una idea de una deidad neutral, que no sienta bien con el concepto veterotestamentario y
rabinico de la voluntad personal de Dios que rige la historia y emite un llamado personal dirigido a nosotros. La LXX, Josefo, ¢
inclusive el NT adoptan el término, pero al hacerlo asi, si bien sufren cierta tension, dejan claro que se relaciona con la voluntad
personal de Dios mas que con un destino neutral.

El uso lucano es importante a este respecto. De los 102 casos en el NT, 41 se hallan en los escritos lucanos. El uso varia. A veces
el término expresa la voluntad de Dios en la ley (Lc. 11:42; Hch. 15:5), con el cual puede chocar Jesus al seguir el d¢l de la volun-
tad de Dios tal como él mismo la conoce (Lc. 13:6). De modo que el d¢l representa para Jesus una regla de vida (Lc. 15:32). Es el
0€l del sefiorio divino que gobierna su obra (Lc. 4:43) y lo conduce al sufrimiento y a la gloria (Lc. 9:22; 17:25; cf. Hch. 1:16;
3:21; 17:3). Su base es la voluntad de Dios tal como se consigna en las Escrituras (Lc. 22:37). Sus discipulos y la iglesia se hallan
bajo el mismo O¢t (Le. 12:12; Hch. 9:6, 16; 14:22, etc.). La voluntad de este d¢€l es una voluntad salvifica, de modo que su exigen-
cia es una exigencia de una fe obediente en todas las situaciones de la vida.

Tal como lo usa Lucas, el término expresa la necesidad del acontecimiento escatologico. Se adapta bien para esta funcién, puesto
que el acontecimiento es conocido sélo por revelacion y nos coloca ante la inconcebible ineluctabilidad de un acto histérico que se
fundamenta en la voluntad de Dios. Lo que lo formula es la fe en el plan eterno aunque misterioso de Dios. La necesidad se deriva
de la naturaleza misma del Dios que se ha comprometido a realizar este plan. Esto lo afirmaba ya Daniel en Daniel 2:28 LXX; el
Apocalipsis repite el pensamiento (1:1; cf. 4:1), como lo hace Jesus en Mateo 24:6; Marcos 13:10. El imperativo de la escatologia
es a la vez juicio y salvacion. Todo queda bajo él, a partir del anunciado retorno de Elias que se cumple en el Bautista (Mt.
17:10ss). La edad mesianica ha llegado; por eso la pasion y la resurreccion se hallan bajo el 8¢l divino (Mt. 16:21) de esta edad.
Jesus no se limita a predicar la escatologia; su historia es escatologia. Esto lo confirma el evangelio al mostrar que su obra es el
cumplimiento de la Escritura (Mt. 26:54; Lc. 22:37; Jn. 3:14; 20:9) y que necesariamente desembocara, para Pablo, en el reinado
de Cristo (1 Co. 15:25), el juicio (2 Co. 5:10) y la transformacion de la resurreccion (1 Co. 15:53).

Asi como el d¢l divino configura la historia de Cristo, también rige la obra de Dios en nosotros, p. €j. en el nuevo nacimiento de
Juan 3:7, la necesidad de invocar el nombre de Cristo en Hechos 4:12, y la necesidad de la fe en Cristo para la salvacion en Hechos
16:30-31 (cf. Heb. 11:6).

Otro uso de 8¢l es para la necesidad de la oracion en la vida cristiana. Tal como nos lo ensefi6 Jesus, siempre debemos orar (Lc.
18:1). El Espiritu nos ayuda porque nosotros no sabemos orar como es debido (Ro. 8:26). La adoracion debe ser en espiritu y ver-
dad (Jn. 4:20ss); el Espiritu divino nos pone a nosotros en la verdad al conectarnos con Cristo, que es la verdad.

[W. Grundmann, II, 21-25]

[p 144] éeixvour [sefialar, indicar, revelar], avedeikvour [mostrar, designar], dvadeiElg [manifestacion, instalacion],
derypatito [exponer], mapoderypotito [exponer a la burla], vréderypa [ejemplo, copia]

detkvoul
El uso fuera del Evangelio de Juan.

En Mateo 4:8 y sus paralelos el sentido es «sefialar, indicar hacia algo», aunque con poca diferencia respecto a «mostrar,
«exhibiry, como en Lucas 24:40 (cf. Mt. 8:4 y par.). Para esto hay muchos paralelismos en los autores paganos, la LXX, Josefo, y
los primeros padres.

Otro matiz es «sefalar, destacar» (p. €j. Mr. 14:15), o incluso «hacer que suceda» en el sentido de «manifestar» (1 Ti. 6:15).

Otro matiz es «indicar verbalmente», de donde se pasa al sentido de «ensefiar», «explicary», «demostrar» (cf. 1 Co. 12:31b; Hch.
10:28; Mt. 16:21).

El uso en los escritos juaninos.
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El término se usa en Juan para mostrar que las obras de Jests son sefiales; por eso asume el sentido de «revelary, «manifestar» (Jn.
10:32). El Padre se muestra en Jesus (cf. la peticion de Felipe y la respuesta de Jesus en 14:10—11). La unidad del Padre y el Hijo
significa que el Padre muestra al Hijo todas sus obras, y asi asigna al Hijo sus propias acciones (5:20). A la demostracion de las
obras corresponde una ensefianza de las cosas que hay que decir (8:28; 12:49).

En Apocalipsis 1:1ss las palabras de la profecia representan una revelacion de Jesucristo; Dios le dio esta revelacion para mostrar
a sus siervos las cosas futuras por la mediacion del autor, quien vio y da testimonio de ello. Asi pues, aqui deikvuu significa a.
una declaracion divina en forma de revelacion, b. la revelacion divina del futuro, y c. una fusion de insinuacion y simbolismo. El
ver (v. 2) es la respuesta a la accion de mostrar (cf. 4:1; 17:1; 21:9-10; 22:1). La raiz general de este uso es el sentido «hacer very,
«manifestar», pero también se pueden hallar casos, p. €j. en 1 Clemente 26.1, del sentido «insinuar un anticipo» o, en la LXX, del
sentido teoldgico «revelar» (en 82 de 119 casos, en muchos de los cuales la propia LXX transmite la idea de revelacion). También
en los escritos apocalipticos encontramos los sentidos de «manifestar», «profetizar» y «referirse a algo misteriosamentey.

AvadetkvuuL

En Lucas 10:1 la idea es «designary, «instituir», con cierta vacilacion entre la idea de ordenar para una tarea e instituir legalmente.
La palabra est4 tomada de la esfera politica y sugiere una accion oficial.

En Hechos 1:24 la idea es diferente, porque mientras que lo que esta en juego es un nombramiento, lo que se pide es que Dios
«manifieste» o «muestre» a quién ha escogido.

avadelELs. El significado en Lucas 1:80 es incierto. Lucas 3:1ss y 10:1 sugieren «instalacion», como en el uso secular al referirse
a una institucion oficial. Pero el significado también podria ser «manifestacion», que conlleva la idea que la aparicion de Juan es
parte de la revelacion.

deryuatilw. Esta palabra poco comin significa «exhibir», «hacer pliblico», «hacer de piblica notoriedad». En Mateo 1:19 José no
quiere exponer a Maria haciéndola aparecer en ptblico. En Colosenses 2:15 Cristo expone publicamente a las fuerzas subyugadas,
no simplemente mediante proclamacion, sino mediante exhibicion publica, como en una procesion triunfal.

mapaderynatiCw. Este término més fuerte, que es mas comin que deryuatilw, significa «exponer al escarnio piblicox». Figura en
la LXX en Ntameros 25:4 (colgar en publico), en Jeremias 13:22 (heb. [p 145] «sufrir violencia»), y en Ezequiel 28:17 («poner en
la picota»). Aparte de una variante en Mateo 1:19, el tinico caso en el NT esta en Hebreos 6:6. Con la apostasia, a Cristo se lo
vuelve a crucificar y se lo «expone a vituperioy.

VodeLyue. En el griego helenistico, esta alternativa a mopddeLyua significa «ejemplo» asi como «documento» o «prueba». La
LXX lo usa (con mopadelyua) para «modelo» y «copia». El uso para «copia» nos muestra qué es de lo que se trata en Hebreos 8:5
y 9:23-24. Lo que Moisés ve en la montaiia es el original, y la tienda construida y demas son la copia que refleja el original, pero a
la vez son el modelo que apunta hacia ese original. El término «imagen» es quizas el mas apto para destacar este doble sentido. El
culto del AT tiene un caracter tipoldgico cuando se lo ve a la luz de Cristo. Bajo esta luz apunta hacia las cosas celestiales, pero
solo lo puede hacer como reflejo de ellas. En otros lugares del NT el término tiene el sentido de «ejemplo». Los profetas son un
ejemplo en Santiago 5:10. Jests ofrece un prototipo del servicio mutuo en Juan 13:15. En 2 Pedro 2:6 y Hebreos 4:11 se ofrece la
advertencia de un mal ejemplo.

[H. Schlier, II, 25-33]
deimvov [comida, Cena del Sefior], dewwvéw [comer, cenar]

Esta palabra, que de ordinario significa «comida», «comida principal», «banquete», asume significacion teoldgica en el NT cuando
se usa 1. para referirse a la cena consagrada al Sefior (1 Co. 11:20); la mesa en comun de la iglesia constituye un servicio divino.
La palabra también tiene significacion 2. como imagen escatologica; el banquete celestial representa la perfecta comunién con
Dios y Cristo (cf. Lc. 14:24; Ap. 19:9; 3:20, y el paralelo de la fiesta de bodas, Mt. 22:2ss, etc.). La terrible contraparte de este
festin es «la gran cena» de Apocalipsis 19:17 (basada en Ez. 39:17ss; cf. Mt. 24:28). Su uso para una cena cultual es comun en la
religion helenistica. La idea de un banquete escatologico aparece en el AT (cf. Is. 34:6ss) y en los escritos apocalipticos y rabini-
cos.

[J. Behm, I1, 34-35]
deLodaLpovia, deLoLdatpwy — doluwv

déka [diez]



118

El numero diez, originalmente ligado con el conteo con los dedos, es una cifra redonda favorita en el AT, p. ej. los Diez Manda-
mientos, las diez plagas, los diez patriarcas antediluvianos, el diezmo como ofrenda a Dios, y el diez como medida relacionada con
el arca, la tienda y el templo (Ex. 26-27; 1 R. 6:7). Este niimero también es comun en el judaismo rabinico, p. ¢j. las diez tentacio-
nes de Abraham, las diez palabras divinas en la creacion, los diez varones que se necesitan para constituir el culto verdadero. Tam-
bién en la apocaliptica leemos respecto a las diez épocas del mundo, de las cuales la décima es la del Mesias. En el NT el diez
desempefia un papel menos importante. Es un numero redondo, p. €j. en Lucas 19:13; Mateo 25:1; Apocalipsis 2:10. Jesus mani-
fiesta su mesianidad mediante diez milagros en Mateo 8 y 9. La genealogia en Mateo 1:1ss encaja en un esquema de diez periodos.
Los diez cuernos en el Apocalipsis representan una totalidad de poder (como en Dn. 7:20). En Romanos 8:38-39 se mencionan
diez potencias que son incapaces de separarnos de Dios, y en 1 Corintios 6:9-10 son diez los vicios que excluyen a los seres
humanos del reino de Dios. En cuanto a las especulaciones gnosticas acerca de este numero cf. Ireneo en Migne, Patrologia Grae-
ca 1.17.1; 18.3.

[F. Hauck, II, 36-37]
dektOg — dEyounaL
9¢EL0g [(mano) derecha, (lado) derecho]

A partir de la raiz 8ek-, este término significa «derecho» a. como contrario a izquierdo; b. como sustantivo (1) 8¢ELd) para designar
la mano derecha de Dios como simbolo de su poder; c. para el lado favorable u honrado, p. €j. en Grecia las aves por la derecha
como buen agiiero, los dignos que caminan por [p 146] la derecha, o la ley en la diestra de Dios en el AT y los rabinos; d. para lo
que es eminente o bueno, p. ¢j. estudiar la ley en la mano derecha para una aplicacion apropiada a ella; y e. en conexion con trata-
dos o pactos (sobre la base del estrechar la mano derecha al concertar un convenio).

En el NT, Jests en la parabola del juicio dice que las ovejas serdan colocadas a la derecha de Dios y las cabras a su izquierda; el
lado derecho es el del favor o la salvacion, como en Platon y en los rabinos.

E1 NT describe a Cristo mismo exaltado a la diestra de Dios. En Hechos 2:34 Pedro se refiere a como Cristo se sienta a la derecha
de Dios, y en 5:31 dice que Dios exalt6 a Jests a su derecha. Este es un cumplimiento del salmo real 110, interpretado mesianica-
mente; cf. Mateo 22:41ss, donde Jestis mismo muestra que la filiacion davidica no agota su mesianidad sino que se convierte en
acertijo, en vista de la mayor gloria que va mucho mas alla de una simple restauracion del trono y el reino de David. El lugar pro-
pio de Jesus es a la derecha de Dios, porque ¢l es Sefior del mundo asi como Rey de Israel. A lo largo de todo el NT se pone de
manifiesto su exaltacion a la derecha de Dios (cf. Ro. 8:34; Ef. 1:20; Col. 3:1; Heb. 1:3, 13; 8:1; 10:12; 12:2; 1 P. 3:22). Lo que
sigue a su muerte vindica su pretension a un lugar de honor junto a Dios. En cumplimiento de esa pretension, ha sido declarado
Cristo y Seflor, ha amanecido la era mesianica, y él comparte la gloria y la deidad de Dios, segiun se manifiesta en su envio del
Espiritu. Algunos escritos rabinicos mas antiguos remiten el Salmo 110 a Abraham o a David, pero la exégesis posterior vuelve a
adoptar una interpretacion mesianica. Otro punto de vista rabinico coloca la ley a la derecha de Dios, pero considera que en la era
mesianica el Cristo la reemplazara.

[W. Grundmann, II, 37-40]
déopan [suplicar, orar], dénoig [oracion], mpoodéopar [necesitar]
déouat, dénoig

El significado original de d¢opon es «carecer de», «necesitar», y el de 8énoig es «falta, carencia». Pero de esto hay pocos rastros
en la LXX y ninguno en el NT.

El sentido del NT es, segun el contexto, «suplicar» o «buscar». Formalmente, en Hechos 21:39 y 8:34 significa «por favor»
(d¢opal oov). Un sentido méds completo se da cuando a Jests se le hacen peticiones de ayuda o de curacion, como en Lucas 5:12;
9:38; cf. tb. 8:28. Pablo lo usa en una seria advertencia en 2 Corintios 5:20 (cf. 10:2; Ga. 4:12). Aparte de Mateo 9:38, es exclusivo
de Lucas y Pablo.

Luego llega a ser usado para «orar». Jesus ora por Pedro en Lucas 22:32 (cf. Heb. 5:7). Pablo ora por sus planes en Romanos 1:10;
1 Tesalonicenses 3:10. En Hechos 4:31 la referencia es a la oracion de los vv. 24ss. d¢noLg significa intercesién en Romanos 10:1,
pero el elemento de peticion es menos fuerte en Lucas 5:33; Filipenses 1:4; 1 Timoteo 2:1. La oracion en general parece ser el
punto en cuestion en Hechos 10:2; Lucas 2:37; 1 Timoteo 5:5. Si la respuesta es incierta, se usa una cldusula con €1 (Ro. 1:10). El
contenido lo denota una clausula con &mwg o Tva, mientras que la intercesion por alguien es VITEP o TEPL TLVOG.
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poodéopat. En su discurso en Hechos 17:22ss, Pablo dice que Dios no quiere el culto como si «tuviera necesidad de algo
(méas)». El mpog- intensifica un elemento que ya estd presente en S€0laL, puesto que «necesitar» porta la idea de algo que afiadir.
El verdadero punto, desde luego, es que Dios no necesita nada; Pablo esta llevando adelante la polémica del AT (y también del
estoicismo) contra las ideas antropomorficas de la deidad y contra la idolatria que adora imagenes que deben ser sostenidas y
transportadas (Is. 40:20, etc.). Para Pablo también los otouyela son débiles e ineficaces; los galatas no deben sujetarse a ellos,
ahora que conocen al verdadero Sefor (Ga. 4:8-9).

[H. Greeven, II, 40—42]

— £0WTAW, EVYOUL

d¢og — opog

[p 147] deopog [prision], déoutog [prisionero]

La prisién de Pablo (literalmente «grilletes») tiene una significacion religiosa especial en giros como déoutog Xptotod 'Incod
(Ef. 3:1; Flm. 9), ¢ouov avtov (2 Ti. 1:8), déouog €v kvplw (Ef. 4:1), y cf. Filemén 13 y Filipenses 1:13. Bajo este uso sub-
yace la nocion de una verdadera prision, pero la verdadera esclavitud es bajo Cristo, por cuya causa se sufre y a quien se ofrece en
sacrificio la voluntad egoista. En respuesta a la idea que Pablo toma prestado aqui algo del concepto mistérico que la katoy pre-
cede a la dedicacion final, hay que sefialar que Pablo en ningtin lugar dice que su prision sea una etapa penutltima, anterior al estar
con Cristo (Fil. 1:23). La prision simboliza la totalidad de su vida y su ministerio.

[G. Kittel, I1, 43]
— alyuahmtog
deomotng [duefio, amo], oikodeomdtng [amo de la casa], oikodeomotéw [gobernar la propia casa]
de0TOTNG
deomotng fuera del NT.

Uso griego. El primer significado es el doméstico de «duefio». Esto se extiende a la esfera politica, donde un pueblo extranjero se
aduefia de un pais. Asi la palabra adquiere matices tan variados como a. amo de la casa, b. amo por contraposicion con esclavo, c.
gobernante absoluto (equivalente a TUPAVVOG en Platén), d. un ser divino poderoso, €. el emperador romano y f. (astrologicamen-
te) planeta. Si bien el término expresa el rango o posicion social, no es un término de status; por eso los judios pueden no sélo
seguir el uso griego normal, sino también conectar el término con Dios. En la Biblia griega, si bien el término esta fuertemente
subordinado a kLG, aparece unas 56 veces (25 en las palabras dirigidas directamente a Dios, con especial énfasis en su omnipo-
tencia). Dios es KUPLOG porque es deomdtng de todas las cosas (cf. Job 5:8ss). En otros lugares de la LXX encontramos todos los
demas matices excepto a. y f., pero estos son menos prominentes en comparacion con el que se refiere a Dios.

La razon de la escasez de deomotng en la LXX. La distribucién de e0w6tng en la LXX es impresionante. En la ley figura s6lo en
Génesis 15:2, 8 (d¢omota kvpLe), en los libros histéricos sélo en Josué 5:14, en Isaias en 1:24; 3:1; 10:33 (6 deomdtng KVpPLOg [O
KVpLog O 8eomotng] cafamd), y en Jeremias en 1:6; 4:10; 14:13; 15:11, pero aparece més frecuentemente en Sabiduria, Macabe-
os y el Siracida, y todavia mas en otras traducciones. La razén de esta escasez es probablemente que el término ha adquirido un
caracter demasiado abstracto en su uso para el poder absoluto. Sin embargo, el Dios de Israel es el Creador y Sefior de todas las
cosas, que es conocido por su pueblo por medio de sus actos en la historia. Su omnipotencia, entonces, es una realidad concreta y
se expresa mas adecuadamente con kVpLog. Esto explica tres caracteristicas del uso de 5¢076OTng en la LXX: (a) con frecuencia se
hacen adiciones tales como «de todas las cosas, de toda la creacion, de cielo y tierra»; (b) figura con mayor frecuencia en obras
posteriores que muestran la intrusion helenistica; (c) en Génesis 15:2, 8, Abraham esta apelando a la omnipotencia de Dios en una
forma singular, que sin duda alguna sugirio el término al traductor.

deomotng en el NT.

Uso secular. En cuatro de los diez casos se hace referencia al amo por contraposicion a los esclavos, p. €j. 1 Timoteo 6:1; 1 Pedro
2:18. En 2 Timoteo 2:21 el sentido es «amo de la casa».

Dios como 8e0mOTNG. Simedn se dirige a Dios como 8€070T0 en Lucas 2:29, como también lo hace el grupo cristiano en Hechos
4:24. En Apocalipsis 6:10 también se hace referencia a Dios.
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Jestis como deomdTng. Un nuevo rasgo es la descripcion de Jesus como 8e0m0tng en Judas 4; 2 Pedro 2:1. En 1 Pedro 2:1 los
herejes se pueden conocer por su rechazo de Jests como d¢0OTNG. En Judas 4 se podria tener la intencién de transmitir una doble
negacion, primero de un dgomdTNG, después de [p 148] Jesus, pero esto es poco probable en vista de 2 Pedro 2:1. El uso de
dyopdLeLy en 2 Pedro 2:1 podria conducir a esperar KUpLOG en vez de Se0mOTNG, pero este Gltimo expresa muy bien el derecho de
Cristo para con su pueblo en virtud de su acto salvador. Es menos probable que la intencion sea equiparar a Jesus con Dios como
Todopoderoso.

0ik0de0TOTNG, 0ik0deoTOTEW. Estas no son palabras clasicas, pero se dan en la astrologia y en la vida diaria. En el NT
oikodeomdTNg figura 12 veces (especialmente en Mateo, p. ej. 10:25; 13:27, 52, etc.; cf. Le. 13:25; Mr. 14:14). El significado es
«amo de la casa» (a veces con la adicion enfatica dvBpwitog, Mt. 13:27, etc.). Las parabolas ilustran la accion de Dios sirviéndose
de la del duefio de casa. El unico caso en que aparece el verbo es en 1 Timoteo 5:14: las viudas mas jovenes deben casarse y «go-
bernar su casa», ejemplo de las virtudes familiares que se recalcan en las Pastorales.

[K. H. Rengstorf, 11, 44-49]
— KVPLOG

déxouan [aceptar, recibir], doyj [acogida (de un huésped)], dodéyouwon [acoger, dar la bienvenida], drodoyr [aceptacion],
éxdéyouar [aceptar, aguardar], dmekdéyouon [aceptar, aguardar], eiodéyxouar [acoger, dar la bienvenida], mpoodéyonat
[aceptar, aguardar], dektog [aceptable], dnddektog [aceptable], edmpdodektog [aceptable]

déyouat
déyoual fuera del NT.

El primer sentido es «aceptar», p. ¢j. cartas, regalos, pagos, incluso el cuerpo por parte del alma. En la religion pagana la profecia
se recibe, p. ¢j., por medio de vuelos de aves, y las ofrendas son aceptadas por los dioses. En el AT Sofonias exige una aceptacion
de la forma de conducirse de Dios en los castigos y la correccion (3:7); cf. la copa de la ira en Jeremias 25:28. Un uso especial en
este sentido es para el «desgaste» del pecado (Gn. 50:17); sin embargo, el castigo por el pecado es «recibido»en Isaias 40:2.

«Recibir» en el sentido de «acoger, dar la bienveniday, «extender hospitalidad», es un uso ulterior que es comin en el NT (cf. Lc.
9:53; Ga. 4:12; 2 Co. 7:15).

«Recibir, oir o entender lo que alguien dice» es otro uso, que se halla en relacion con los mandatos divinos en el AT, con un
componente volitivo asi como uno intelectual.

Un uso cultual en la LXX es para «recibir favorablemente», p. €j. la oracion o el sacrificio. Esto afiade un elemento teocéntrico
donde el equivalente hebreo es «hallar favor».

déyouor en el NT.

En Mateo 10:40ss se da especial importancia a recibir a los discipulos, porque, puesto que ellos son los enviados de Jesus, el
recibirlos a ellos es recibirlo a él, y por tanto a Dios. Por medio de los discipulos, Jesus mismo toca a la puerta del corazon. Ellos
son los portadores de Cristo. Cristo esta presente en ellos; ellos continian su mision y la extienden. Va implicito algo mas que
simple hospitalidad, y por lo tanto el amor que se derroche sobre ellos acarreara una recompensa especial. Lo mismo es aplicable a
recibir a un nifio en el nombre de Cristo (Mt. 18:5-6), porque Cristo mismo viene en la persona del nifio, y lo que se hace por el
nifio se hace por él. Esto le da un significado Gnico incluso a un acto tan poco pretensioso.

En un sentido relacionado, el NT habla acerca de recibir el evangelio o la Palabra de Dios (Hch. 8:14; 11:1; 17:11; cf. Stg. 1:21; 1
Ts. 1:6; 2:13). Uno puede también recibir su contenido, e. d. el reino de [p 149] Dios (Mr. 10:15), la gracia de Dios (2 Co. 6:1) o el
amor a la verdad (2 Ts. 2:10). En este sentido d¢xouol es equivalente a la fe. Destaca el hecho que en relacion con Dios no pode-
mos sino recibir. Sin embargo, al escuchar el evangelio quedamos liberados para él. Por el Espiritu (1 Co. 2:14) se nos abre el
entendimiento, y quedamos colocados en esa libertad de decision en la que la gracia o el reino de Dios puede ser nuestro.

doyn. De «acoger a un huésped», esta palabra llega a denotar la «comida» o «banquete» que se relaciona con la hospitalidad. En el
NT so6lo la usa Lucas, para referirse al gran banquete que celebra Levi en 5:29, y para el banquete al cual hay que convidar a los
pobres y necesitados, segun Jests, en 14:13. Se puede sefialar que asi como Jests acepta que los recaudadores de impuestos le
ofrezcan hospitalidad, asi también exige que a los marginados y necesitados se les extienda la invitacién a compartir la mesa.
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dmodéyoual. Este compuesto tiene practicamente el mismo sentido que la forma sencilla. En el NT figura s6lo en Lucas, para la
bienvenida que Jesus da a la multitud en 9:11, para la acogida de la multitud a Jesus en 8:40, para el recibimiento a Pablo en
Hechos 18:27; 21:17, y para la acogida de Pablo a todos los que vienen a visitarlo en Hechos 28:30.

dmodoyn. El significado es «aceptacién» con un sentido de aprobacién y aprecio. En 1 Timoteo, de dos afirmaciones que resumen
el evangelio se dice que son seguras y dignas de plena aceptacion o aprobacion, a saber, que Cristo vino al mundo para salvar a los
pecadores (1:15), y que la piedad tiene promesa tanto para esta vida como para la vida futura, ya que se basa en el Dios y Salvador
viviente (4:8ss).

gk-, dmexdéyouar. ékdéyouar significa a. «aceptar» y b. «aguardar». dmekdéxoual se usa también para «aguardary», pero significa
también «deducir (equivocadamente)». En el NT Pablo usa drekdéyouol para la expectacion del fin (Ro. 8:25). Esta expectacion
se centra en la transformacion que la adopcion disfrutada mediante la fe manifestard con la resurreccion (8:14, 23), y la creacion
alcanzara la meta que también ella esta esperando (8:19). Esta consumacion se dara con el retorno de Cristo, de modo que Cristo
mismo es el contenido de la expectacion (Fil. 3:20). Lo es en tanto esperanza de justicia (Ga. 5:5). Sobre la base del evangelio que
ya esta recibido (cf. d¢xouat), dmekdéyouar caracteriza entonces la vida cristiana como una vida de expectacion del gran climax
que da su significado no so6lo a la vida presente, sino también a la creacion entera. Hebreos usa ékd€youat asi como 47rekdEyouoiL
para la misma expectacion escatologica (10:13; 9:28). Santiago usa la primera de esas palabras en la comparacion de 5:7, y 1 Pe-
dro usa la segunda en la referencia a la espera paciente de Dios en tiempos de Noé.

elodéyouat. Significa «recibir a alguien», ya sea en un lugar o en un circulo de personas. La LXX lo usa para el recibimiento del
pueblo en la comunién con Dios (Miq. 4:6, etc.). En el NT el unico caso se halla en 2 Corintios 6:17 (basado en Is. 52:11 y Sof.
3:20): En la nueva alianza, el pueblo de Dios en todos los lugares es acogido a la comunién con Dios, de modo que la promesa de
los profetas se cumple sin restriccion étnica.

1p00dE onaL. Este término tiene los dos sentidos de a. «recibir a alguien» o «aceptar algo», y b. «aguardar, esperar». El segundo
es el sentido principal en el NT.

1. Se usa para aquellos que aguardan el reino de Dios: José en Marcos 15:43, Simedn en Lucas 2:38. El evangelio es que el Mesias
ha llegado y la espera ha quedado atras.

2. También se usa respecto a la expectacion cristiana de la resurreccion (Hch. 24:15), la gloria eterna (Tit. 2:13), y la misericordia de
Dios en el juicio (Jud. 21). Jests les dice a sus discipulos que sean como quienes esperan a su amo (Lc. 12:36).

dekTOC, AIto-, e0mPO0deKTOS. dekTOg significa «lo que uno puede aceptar», de donde en la LXX «aceptable», «agradable». dito-
y e0PO0deKTOC tienen el mismo significado.

[p 150] 1. Enla LXX estos términos tienen una referencia cultica. Los sacrificios que son agradables a Dios son eficaces (Lv. 1:3),
pero cuando la gente recae, sus ofrendas dejan de ser aceptables (Jer. 6:20) y s6lo volveran a serlo en el ultimo tiempo de conver-
sion (Is. 56:7). Las acciones y oraciones de los justos son también aceptables en Proverbios 16:7; asi lo son los justos mismos
(11:20). En el NT Pablo dice que su ministerio es un sacrificio aceptable (Fil. 4:20). También lo es el fruto de su ministerio (Ro.
15:16). La comunidad cristiana es un sacerdocio santo que ofrece a Dios, por medio de Cristo, sacrificios espirituales aceptables (1
P. 2:5). Sin ninguna asociacion cultica, todos los que actiian rectamente son aceptables a Dios (Hch. 10:35). Por otro lado, los
profetas no son aceptables en su propio pais (Lc. 4:24). Lo aceptable se equipara con lo bueno en 1 Timoteo 2:3.

2. La palabra tiene un sentido mesianico en Isaias 61:2. La era mesianica es el tiempo escogido por Dios como tiempo de la divina
presencia y salvacion. Este tiempo llega con Jesus (Lc. 4:18ss). El tiempo aceptable de la divina eleccidon y presencia es el de la
venida de Cristo. Este es para Pablo el tiempo en que Dios escucha y ayuda (Is. 48:8ss), e. d. el tiempo aceptable, el dia de la sal-
vacion (2 Co. 6:2).

[W. Grundmann, II, 50-59]
d¢w [atar, sujetar], (Mo [desatar, soltar])

1. 8fw es comun en el NT para «atar» o «sujetar» (p. ej. Mt. 13:30), «envolver» (Jn. 11:44), «encadenar» (Mr. 5:3—4), y de ahi
«encarcelar (Mt. 6:17, etc.). Expresa un atar sobrenatural en Lucas 13:16; Hechos 20:22; cf. el encadenamiento de Satanas en
Apocalipsis 20:2. También se usa figuradamente para referirse al vinculo matrimonial (Ro. 7:2; 1 Co. 7:26, 39). La palabra de
Dios no estd encadenada (2 Ti. 2:9).

2. Tras el delv y el Mierv de Mateo 16:19; 18:18 no hay idea alguna de magia, sino la terminologia rabinica para declarar prohibido
o permitido, y de ahi para quitar o imponer una obligacion. Por otra parte, los discipulos no deben ser rabinos (Mt. 23:8), y otro
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uso, aunque menos comun, de los términos rabinicos es para imponer o quitar una prohibicion. Esto encaja bien con Mateo 18:17,
sirve de paralelo con Juan 20:23, y es la interpretacion casi unanime de los padres.

[F. Biichsel, II, 60-61]
dnhow [mostrar, declarar]

dMAOW es el término griego comiin para «mostrar, declarar, impartir, demostrar». Se puede usar para la comunicacion de misterios
culticos y la revelacion mediante suefios y visiones. En la LXX Dios declara su nombre, sus planes, sus secretos y sus exigencias
(Ex. 6:3; 33:12; Dn. 2:28-29; 1 R. 8:36). También puede indicar el acto divino de revelacion en juicio y gracia (Jer. 16:21). En el
NT denota el acto divino (futuro) de revelacion sélo en 1 Corintios 3:13, cuando el dia de la prueba mostrara la calidad de nuestra
obra. Mas frecuentemente se refiere a la instruccion dada por el Espiritu (1 P. 1:11) o por el Sefor (2 P. 1:14). Pero no se puede
diferenciar netamente de dmwokolvmTely (cf. Mt. 11:26 y par.; 1 Co. 14:30; 1 P. 1:12). En los estoicos, en Josefo y en los padres
encontramos el sentido de «interpretar» (la interpretacion alegdrica del AT en Bern. 9.9, y la elucidacion de simbolos desconcer-
tantes en Hermas, Semejanzas 5.4.1ss).

[R. Bultmann, II, 61-62]
dnuLovpyog [constructor, hacedor]

Estrictamente «alguien que lleva a cabo asuntos publicos», luego «constructor, artesano», luego «arquitecto del mundo». En la
LXX tiene solo un sentido secular, y el unico caso en el NT se halla en Hebreos 11:10, donde Dios es el constructor y «hacedor»
de la ciudad eterna. En cuanto a la relacién con KTLOTNG, ver KTICw.

[W. Foerster, 11, 62]
— KTILw
[p 151] dfjuog [pueblo, gente], éxdnuéw [estar en el extranjero], évonuéw [estar en casa], mtapemidnuog [forastero]

ofjuog. Originalmente «porciony, luego a. «distrito», b. «territorion, c. «pueblo» de un pais o ciudad (a veces, pero no siempre,
derogatorio: «populachoy»). En la LXX significa primero «raza», «familia», luego «pueblo». En el NT significa el «pueblo» de un
lugar; cf. Hechos 12:22 (Jerusalén), 17:5 (Tesalonica), 19:30, 33 (Efeso).

gkdnuéw, Evonuéw. Estos dos términos denotan el estar en el extranjero y el quedarse en casa. No se usan en la LXX; en el NT
figuran en 2 Corintios 5:6ss para expresar las ideas que (1) la existencia corporal es ausencia respecto al Sefior, y (2) la plena co-
munion con el Sefior es posible s6lo aparte de esta existencia. Nosotros y el Sefior nos hallamos en esferas separadas. La fe supera
la separacion (v. 7) pero no es la realidad final. Por eso deseamos estar fuera de la actual esfera y en casa con el Sefior, a fin de
gozar la plena comunién de la vision. No obstante, incluso en la esfera presente el deseo de agradar al Sefior marca el rumbo a la
vida (v. 9).

o pemidnog. Este término poco comin tiene el sentido de «uno que es (temporalmente) forastero residente». En el NT aparece en
1 Pedro 1:1; 2:11: los cristianos son so6lo residentes temporales sobre la tierra, y no deben dejar que su vida sea configurada por los
intereses terrenos. Son una didspora cristiana cuyo verdadero hogar es el lugar de su eleccion. Hebreos 11:13 aplica el mismo
término a los modelos de fe del AT. El pensamiento helenistico tiene una idea semejante de la vida terrena como un viaje por el
extranjero, pero con un matiz dualista.

[W. Grundmann, II, 63—-65]
dua [a través, por medio de, durante, con, etc.]
dLd con genitivo.
Espacial: «a través de», o «pasando por ... hastay (Mt. 7:13; Mr. 10:25; Jn. 10:1; Ro. 15:28).

Temporal: a. «a lo largo de todo un periodo» (Lc. 5:5), b. «durante una parte de un periodo» (Hch. 5:19; 16:9), c. «después de un
tiempo» (Mr. 2:1; Ga. 2:1). «Dentro del término de» figura en Marcos 14:38.

Modal: a. de manera, «por medio de», «en», «con» (Lc. 8:4; Jn. 19:23; Ro. 8:25), b. de circunstancia concomitante, «con,
«entrey, «a pesar de» (Hch. 14:22; 2 Co. 2:4; Ro. 2:27); la referencia en 1 Juan 5:6 parece no ser ni al bautismo y muerte de Cristo,
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ni al bautismo y la eucaristia, sino al bautismo como aspersion con la sangre de Cristo (cf. 1 P. 1:2). En 2 Timoteo 2:2 hay un geni-
tivo personal.

Instrumental: a. con genitivo de causa, «por medio dey, «con», «mediante» (Ro. 3:27, la ley; 3:22, la fe; Hch. 15:11, la gracia; Ro.
5:10; Col. 1:20, la muerte de Cristo; tal vez 1 Ti. 2:15, el dar a luz hijos; posiblemente también Mr. 6:2, las manos de Cristo; Hch.
11:28, el Espiritu), b. con genitivo de persona «con la mediacion de» (Mt. 1:22, el profeta; Ga. 3:19, los angeles; referencias tales
como Jn. 1:3; Hch. 10:36; Col. 1:20, etc. en que Cristo media la accion de Dios en la creacion, los milagros, el juicio, etc., y tam-
bién Jn. 10:9; 14:6; Heb. 7:25; Ro. 5:2 en que él es Mediador a favor nuestro, aunque no en el sentido que seamos nosotros quienes
lo ponemos en accion; cf. tb. el creer por medio de él en Jn. 1:7; Hch. 3:16; 1 P. 1:21).

Causal: a. «en consecuencia de», «a causa de», «sobre la base de» (Ro. 8:3, la carne; 2 Co. 9:13, la prueba del servicio; 1 Co. 1:1,
la voluntad de Dios; Ro. 12:1, las misericordias de Dios; 15:30, Cristo y el amor del Espiritu; 2 Co. 10:1, la mansedumbre y suavi-
dad de Cristo), b. «por», «por causa de», con referencia personal (Mr. 14:21; Hch. 12:9, etc.), y muchas referencias a Cristo en las
cuales Cristo es el autor de la autoridad (Ro. 1:5), el fruto (Fil. 1:11), el consuelo (2 Co. 1:5), la paz con Dios (Ro. 5:1), el triunfo
(Ro. 8:37), la aceptacion ante Dios (Heb. 13:21), la vida resucitada (1 Co. 15:21), la liberacion final (1 Ts. 5:9); cf. tb. Romanos
1:8; 2 Corintios 1:20; 1 Pedro 4:11; Hebreos 13:15, en que [p 152] la iniciativa corresponde a Cristo, de modo que nosotros nunca
hallamos verbos de peticion con la formula «por medio de Cristo»; expresa la significacion constitutiva de Cristo para los cristia-
nos.

S14 con acusativo.

Espacialmente, «a través de ... hasta» (cf. Lc. 17:11, aunque en vista del orden [Samaria y Galilea], «a través de los limitesy, e. d.
«entrey» parece aqui mas probable).

Modalmente, Galatas 4:13: «en» debilidad corporal. El genitivo seria mas correcto para esto, y de ahi que a veces se prefiera la
traduccion «a causa dey, pero no tiene sentido real.

Causalmente, «a causa de», «por causa de», con cierto elemento de finalidad cuando se usa el acusativo de persona (p. ej. Mr.
2:27; 1 Co. 8:11), y a veces el acusativo de objeto (p. j. Mt. 15:3, 6; 1 Co. 9:23; Fil. 2:30). El doble 14 en Romanos 4:25 ofrece
cierta dificultad en vista de la tension entre una traduccion puramente causal de la primera mitad, y el paralelismo del enunciado.
El punto es quizas que Cristo murid «a causa de nuestros pecados con el fin de expiarlos» (cf. 1 Ti. 1:16). En Romanos 11:28 los
judios son enemigos a fin de que la salvacion llegue a los gentiles, pero son amados a causa de los padres; aqui el paralelismo es
puramente retorico.

[A. Oepke, I1, 65-70]
duaparhm [acusar], dudpodrog [el diablo, Satanas]

dLafarhw. El sentido basico es «separar dex», «ser puesto en oposiciony», «ser odiado» (pasiva), «acusar», «repudiar», «dar falsa
informaciony. El tnico caso en el NT hace referencia al administrador injusto en Lucas 16:1: «acusado».

duaporog

Aspecto lingistico.

El uso principal es para la queja o calumnia, e. d. «calumniador», «cuentero.
Josefo tiene SLOBOAT para la calumnia o acusacién, pero no SLGROAOG.

También la LXX tiene Staol para la calumnia, la enemistad, y d1G30A0g para el acusador; y también usa dLGB0AOG para el
diablo en cuanto acusador, adversario o seductor (1 Cr. 21:1; Job 1; Zac. 3:1ss).

[W. Foerster, 11, 71-73]

Vision de Satanas en el AT.

El 1o es basicamente el enemigo (cf. 1 S. 29:4; Sal. 71:13), pero especificamente el acusador legal (Zac. 3:1) que se coloca al

lado derecho del acusado (cf. Sal. 109:6). Exodo 21:28-29; 29:16 expresa el mismo concepto con otro término (cf. 1 R. 17:18).
Segtn el punto de vista profético, los enemigos que Dios suscita contra Israel son también acusadores de parte de Dios (cf. 1 R.
11:14ss).
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Job oftrece el cuadro de un acusador celestial: no un ser demoniaco, sino un fiscal oficial que se presenta ante Dios en ocasiones
especiales y forma parte de su entorno. Este acusador puede actuar contra Job sélo con la aprobacion de Dios y de parte de Dios.
Sin embargo, entra en juego un elemento siniestro con su poder de servirse de desastres naturales y de la enfermedad. En Zacarias
3:1ss volvemos a tener al acusador en un juicio, si bien aqui la gracia supera la ley y la acusacion queda anulada. Las referencias
del AT al o son poco frecuentes, y el concepto no ocupa un puesto central. S6lo en 1 Cronicas 21:1 (y posiblemente 1 R.

22:19ss) es que se presenta la idea de un tentador. El elemento legal todavia esta presente en 1 Croénicas 21:1, pero Satanas (ahora
un nombre propio) es hostil y dafiino. A diferencia de lo que hallamos en el dualismo persa, Satanas sigue estando bajo el poder de
Dios, y el acontecimiento consignado no esta fuera del plan divino de salvacion. El Satan del AT encarna una amenaza procedente
del mundo de Dios, ya sea como fiscal divino o como principio destructor. En las obras postcandnicas encontramos una tendencia
absolutizante en la cual [p 153] Satanas es el jefe de un reino hostil y un principio absoluto del mal. Detras de esto se hallan mu-
chos motivos, p. €j. el antiguo dragon, la serpiente del paraiso y el matrimonio con angeles, ademas del impacto de las ideas per-
sas.

[G. von Rad, II, 73-75]

El punto de vista sobre Satands en el judaismo tardio. Las pocas referencias del AT experimentan un desarrollo considerable
en el judaismo previo al NT. Se pueden destacar los siguientes puntos: a. Azazel y sus huestes estan subyugados a Satanas; b. los
demonios son autébnomos; c. la principal funcion de Satanas sigue siendo la de acusador; y d. no hay una caida de Satanas desde el
cielo. En general, Satan se propone perturbar la relacion entre Dios y la humanidad, o Israel, mediante la tentacion (p. ej. de Abra-
ham o de David), mediante la acusacion ante Dios, y mediante la interferencia en la historia de Israel. A Satanas se le puede resistir
por medio de buenas decisiones, de mérito humano o de sufrimiento, de auxilio externo (Moisés, Miguel o los angeles), e incluso
por medio de Dios mismo. Satanas no es el sefior de este mundo, y aunque a veces se lo vincula con el impulso maligno, no se
trata de una fuerza que nos esclavice. En algunas obras Satanas no figura del todo, siendo reemplazado, p. €j., por testigos angéli-
cos 0 por varios satanes. Puesto que todas estas ideas son fluidas, a veces a Satanas se lo puede describir como un angel enaltecido
expulsado del cielo, conectado con leyendas acerca de demonios y del impulso maligno, e incluso relacionado, al estilo gnoéstico,
con el mundo material; pero todas estas son desviaciones respecto a la tradicion principal. Es en este contexto que hay que consi-
derar nombres como Sammael y Azazel.

El punto de vista sobre Satanas en el NT. Por lo que concierne a los nombres, hallamos Bellop en 2 Corintios 6:15, SaTavig
y SudBorog en el Apocalipsis, y términos tales como 6 OVNPEOS, dpywv To¥ KOouov todtov, 0edg T0d aidvog Todtov,
doywv Thg ¢Eovoiog tod 0fpog, asi como dpdkwv y Sgig. Tatavag tal vez esté mas cerca del uso palestinense que SLGBOAOC;
los dos términos se alternan en Juan y en el Apocalipsis, mientras que Pablo por lo general usa Satavdg pero Stdfolog figura en
Efesios y en las Pastorales. Los dos rasgos principales del concepto neotestamentario son la antitesis entre Dios y Satanas, y la
presencia del reino de Dios en Cristo. En oposicion a Dios, Satanas es principe o incluso dios de este mundo (Lc. 4:6; 2 Co. 4:4),y
reclama el honor que le pertenece a Dios. Los no redimidos se hallan bajo su sefiorio (Mt. 6:13; Mr. 3:27; Hch. 26:18; Col. 1:13).
Le pertenecen a ¢l (Jn. 6:70; 8:44; 1 In. 3:8; Hch. 13:10). Las obras de ellos son obras del dtdBorog (1 Jn. 3:8). El se propone
separar a la gente de Dios. Asesino (Jn. 8:44) y mentiroso (1 Jn. 3:8), utiliza diversos procesos dafiinos (Mr. 3:23ss; Le. 13:11,
etc.). Los demonios estan sujetos a él. Su arma tltima es la muerte (Heb. 2:14). El esta detras del paganismo y de la magia (Hch.
13:10). Si sigue siendo el acusador, en ultima instancia este edn completo es suyo. No obstante, con Cristo el reino de Dios destru-
ye al reino del diablo, y Satanas es expulsado del cielo (Ap. 12; Jn. 12:31; Lc. 10:18), de modo que pierde el derecho de acusar.
Esto no ocurre sin una lucha contra Cristo, como en la tentacion (Mt. 4:1ss), y al final (Lc. 22:31). El conflicto continiia con la
comunidad (cf. Hch. 5:3, y las advertencias de Ro. 16:20; 1 Co. 7:5; 1 Ts. 2:18; Ef. 4:27, etc.). Satanas desea especialmente arreba-
tar la semilla que se siembra (Mr. 4:15). Pero la batalla ha sido ganada (1 Jn. 2:13), y por eso la iglesia puede resistir con confianza
(Ef. 6:10ss). En los tiempos del fin Satanas suscitara al anticristo y gozara de cierto éxito por un tiempo (Ap. 13:2; 2 Ts. 2:9-10),
pero entonces sera atado durante el periodo del milenio y, tras otro breve interludio, sera destruido. Si bien Dios le da a Satanas
ciertos poderes, y por eso puede impedir viajes (1 Ts. 2:18) o tentar a los creyentes (1 Ti. 5:15), la comunidad esta tan segura en la
fe que los golpes del angel diabdlico (2 Co. 12:7) y el entregar a alguien a Satanas (1 Co. 5:5; 1 Ti. 1:20) son cosas que pueden
quedar dentro de la accion de la gracia de Dios. En 1 Timoteo 3:11 y 2 Timoteo 3:3 el significado es «calumniador». Sin embargo,
«diablo» es el sentido mas probable en Juan 6:70 y Efesios 4:26-27. Esto es sugerido también por el uso del articulo y el singular
en 1 Timoteo 3:6—7, aunque también aqui es posible «calumniadory.

[W. Foerster, II, 75-81]
— Z0TAVOG
SLayyEAAm — dyyEAAW; SLayoyyVuLw — YovyVLm; dLadrkn — dratiOnut; SLaLpem, SLolpeots — alPEoUaL

[p 154] drokovém [servir], duakovia [servicio], dudkovog [servidor, didcono]
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dLakovéw. Esta palabra para designar el servicio, a diferencia de d5ovievw (servir como esclavo), Ogpastevw (servir, atender de
buen grado), hoTpeVw (servir por paga) y AeLtovpyéw (realizar servicio publico), comporta el matiz basico del servicio personal.

duakovéw fuera del NT.

El sentido concreto es basico: a. «atender a la mesa», b. «cuidar de» y c. (de manera abarcante) «servir». Para los griegos el
servicio es poco digno; nacemos para mandar, no para servir. El servicio so6lo adquiere valor cuando promueve el desarrollo indi-
vidual, o el desarrollo del todo como el servicio al estado (o en Gltima instancia como el servicio a Dios). Si esto exige alguna
renuncia, la idea de un servicio abnegado encuentra poco espacio.

En el judaismo no se considera que el servicio sea indigno; por eso se desarrolla una visién mas profunda al respecto. La LXX no
usa SLokOVELY, pero si tiene AeLTOVPYELV, horTPEVELY € inclusive dovheveLy. Filon tiene Stokovelv para «serviry, con un eco del
atender a la mesa. Josefo lo usa para «atender a la mesa», «obedecer», e incluso «prestar servicio sacerdotal». El mandamiento de
amar al prdjimo ofrece una base solida para el servicio sacrificial, pero en el judaismo posterior tiende a debilitarse por la distin-
cion entre los justos y los injustos, y por la interpretacion del servicio como meritorio en vez de sacrificial.

dLokovelv en el NT. Al exaltar el servicio y conectarlo con el amor a Dios, Jests plantea una vision completamente diferente de
la de los griegos, y a la vez purifica el concepto judio.

El sentido «atender a la mesa» figura en Lucas 17:8; Juan 12:2. Un asombroso vuelco de la situacion tiene lugar cuando el amo
que regresa recompensa a sus siervos atendiéndolos personalmente (Lc. 12:37). Jesis mismo esta presente, de modo semejante,
como quien sirve (Lc. 22:27). Por eso cuando €l pregunta quién es mayor, el que estd sentado a la mesa o el que sirve, la respuesta
obvia que los griegos habrian dado es incorrecta. Pero Jesus no pone en vez de ella una respuesta que sea tedricamente opuesta.
Mas bien se sefiala a si mismo, porque ¢l, como el Hijo de Hombre que es también Sefior del reino, instituye un nuevo modelo de
relaciones humanas que se extiende incluso al atender a la mesa o lavar los pies (Jn. 13:4ss). En Hechos 6:2 duokovelv significa
«supervisar la comiday, e. d. todo su abastecimiento, preparacion y organizacion. Este OL0KkOVELV como amor en accion se pone en
tension con la Stakovio 10D AOYov como proclamacién del amor. Lo mas probable es que lo que estaba involucrado no era sim-
plemente la distribucion de porciones a quienes tenian necesidad, sino la disposicion de las comidas en comun, y la cuestion radi-
cal bien puede haber sido la de sentarse a una misma mesa mas que el regatear por mejores porciones; si es asi, la designaciéon de
los Siete helenistas asume una significacion adicional. dLakoVvelv se usa también para el servicio que presta Marta en Lucas 10:40
(cf. Jn. 12:2) y el de la suegra de Pedro en Mateo 1:31. Cuando los angeles atienden a Jestis en Marcos 1:13; Mateo 4:11, también
ellos probablemente le estan trayendo alimento después de su periodo de ayuno.

El sentido mas amplio «serviry» refleja la misma transformacion de valores que el sentido mas estrecho. El atender a la mesa bien
puede estar incluido en Lucas 8:3, pero el término abarca muchas actividades en Mateo 25:42ss. Aqui el servicio a los demads es
servicio a Cristo, e implica un compromiso personal. Los gobernantes mundanos tiranizan a sus subditos, pero lo que les interesa a
los discipulos es el reino de Dios, el camino hacia el cual pasa por medio del sufrimiento y la muerte que tiene como propdsito el
servicio. Por eso la tinica senda de grandeza para los cristianos es hacerse servidores e incluso esclavos de todos (Mr. 9:35; 10:44).
Ahora lo que va involucrado es mas que la atencion a la mesa; se exige todo tipo de actividad sacrificial en favor de los demas, tal
como lo ejemplifica la propia ofrenda de si que hace Cristo. El servicio a los demas es servicio a Dios, y puede entrafiar el servicio
inclusive al punto de la muerte misma (Jn. 12:25-26).

[p 155] 3. La vida de la comunidad es por tanto una vida de servicio. Todo ydpLoua se da (1 P. 4:10) para ser administrado, y los

yaptopoto comprenden dones de palabra y dones de accion, y estos tiltimos se describen especialmente como Siakovelv. Timo-
teo, Erasto, Onésimo y Onesiforo (Hch. 19:22; Flm. 13; 2 Ti. 1:18) ofrecen algunos ejemplos. Los profetas prestaron un servicio
por adelantado (1 P. 1:10ss), y los apdstoles también realizan un servicio (cf. 2 Co. 3:3: «una carta dtokovnOeloa por nosotrosy).
Este servicio no puede ser un servicio arrogante ni presumido; se desempefia solo por el poder de Dios y para gloria suya.

Un servicio particular de Pablo es la colecta para Jerusalén (2 Co. 8:19). Por eso usa diakov®dv cuando dice que va a Jerusalén
con la ayuda para los santos (Ro. 15:25). Este es un caso especifico del servicio mas general a los santos que se elogia en Hebreos
6:10.

En 1 Timoteo 3:10, 13, dtakovelv tiene el sentido oficial de «servir como didcono».

Swakovio

En el NT esto significa primeramente «atencion a la mesa», «provision para el sostenimiento fisico», o «supervision de las
comidas» (Lc. 10:40; Hch. 6:1).
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Un significado méas amplio es «el desempefio de un servicio amoroso». De esto es ejemplo la dtokovia de Estéfanas (1 Co.
16:15). Se conecta con las obras, la fe, el amor y la paciencia en Apocalipsis 2:19. Todo lo que edifica se abarca en Efesios 4:11—
12. Hay diversos ministerios (1 Co. 12:4ss), pero todos se le dan al Sefior. Aqui deben de haber estado incluidas las acciones de
atencion (1 Co. 12:28). dtokovia viene entre pognTeLa y d1d00Kalio en Romanos 12:7, pero la predicacion es en si duakovia
en Hechos 6:4, e. d. el ofrecer el evangelio como pan de vida. Los predicadores tienen, entonces, un ministerio de reconciliacion (2
Co. 5:18-19). Los angeles son un modelo (Heb. 1:14). Si el tratar de vivir por la ley es un ministerio de muerte, la fe en el evange-
lio es un ministerio del Espiritu o de justicia (2 Co. 3:7ss).

Un sentido mas especifico es «el desempefio de ciertas obligacionesy, p. €j. por los apostoles (Ro. 11:13; 2 Co. 4:1), los evangelis-
tas (2 Ti. 4:5), o asistentes como Marcos (2 Ti. 4:11). La actividad en el oficio es el punto en Colosenses 4:17, aunque es incierto si
Arquipo era o no diacono.

La colecta es una dtakovia (Ro. 15:31; 2 Co. 8:1ss; cf. Hch. 11:29-30); no es un asunto que se hace de paso, sino un verdadero
acto de amor cristiano.

dLakovog
Usos generales de d1dkovog.
«El que atiende en una comida» (Jn. 2:5, 9).

«Servidor de un amo» (Mt. 22:13). Los cristianos son servidores de Cristo (Jn. 12:26), pero en cuanto tales deben servirse unos a
otros (Mr. 9:35; Mt. 20:26).

En sentido figurado, «servidor de una potestad espiritual» (2 Co. 11:14-15; Ef. 3:6-7; Ga. 2:17). En Romanos 15:8 el punto es
que Cristo es servidor de Isracl. En Galatas 2:17 la idea podria ser «promotor» (al permitir que se tenga mesa comun con los genti-
les, Cristo estaria ampliando el ambito de los transgresores de la ley), pero «servidor» es posible si la idea es que Cristo mora de-
ntro del creyente que resulta ser un pecador.

Como d1akovog del evangelio, el apéstol es servidor de Cristo (2 Co. 11:23) o de Dios en una forma especial, y con cuidados y
responsabilidades especiales (2 Co. 6:3ss). Pablo suele usar 50DA0¢ a este respecto (Ro. 1:1 etc.; Tit. 1:1).

[p 156] 5. Por su ministerio, también Timoteo es un servidor de Dios (1 Ts. 3:1ss) o de Cristo (1 Ti. 4:6). Epafras es compafiero de

6.
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servicio (Col. 1:7), y Tiquico es un servidor en el Sefior (Ef. 6:1).
Los magistrados paganos son servidores de Dios, designados para mantener el orden (Ro. 13:1ss).

Pablo se llama a si mismo didkovog de la iglesia (Col. 1:25) a causa del encargo divino que ha recibido. El y Apolos son
servidores de Dios y de la iglesia, ya que usan sus dones para hacer que la gente se acerque a la fe (1 Co. 3:5).

El didcono como oficial de la iglesia.

A veces se usa OLdkovog para referirse al que ostenta un oficio especifico (que en la Vulgata se traduce por diakonus, no por
minister) (cf. Fil. 1:1; 1 Ti. 3:8, 12). En Filipenses 1:1 se menciona a los didconos junto con los obispos. Es poco probable que
estos sean dos términos para las mismas personas, pero no se nos dice lo que esos oficios implican. También se halla a los diaco-
nos junto con los obispos en 1 Timoteo 3, que nos dice que deben ser irreprochables, moderados, con una sola esposa, capaces de
gobernar bien su casa, sin doblez ni avaricia y que mantengan la fe con una buena conciencia. Que sus deberes eran los de la ad-
ministracion y el servicio se puede deducir de su titulo, de las cualidades que se les exigian, de su relaciéon con los obispos, y del
uso de dtakovia en el NT. Que su origen se derive de los Siete de Hechos 6 es poco probable en vista de la labor de los Siete en la
evangelizacion y la predicacion, pero puede haber habido una conexion indirecta. Es posible que hayan surgido dos oficios basa-
dos en el modelo del dpyLovvdywyog y el Vmne£tng en la sinagoga, aunque estos fungian solamente en el culto, mientras que la
direccion de la sinagoga estaba en manos de los ancianos. Los términos, a diferencia del paralelo TpeofUTepOC, eran tomados del
mundo gentil, adaptandolos de un uso principalmente secular para describir las funciones que se iban desarrollando en las iglesias.
En el mundo secular S10kovog se podia usar para describir a personas tan diversas como mensajeros, mayordomos, panaderos,
ayudantes de timonel e incluso estadistas. El uso en la LXX también era secular, como en Proverbios 10:4. Josefo, sin embargo, se
llama a si mismo d1dkovog de Dios, y para Epicteto, el cinico es un servidor de Dios. También se pueden ver conexiones culticas
en las inscripciones, pero generalmente con alguna referencia a servir alimentos. En la iglesia persiste este sentido original, ya que
el proveer alimentos es un modelo del servicio practico, y en el centro mismo del culto se halla una comida en comun. Como los
obispos, los didconos brotan plenamente al morir los primeros apostoles, profetas y maestros (cf. 1 Clem. 42.1ss y su uso de Is.
60:17; tb. Did. 15.1; Hermas, Visiones 3.5.1). Con el desarrollo de un obispo unico, los didconos quedan mas subordinados al
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obispo, y se elabora una estructura triple con instrucciones mas explicitas para el trabajo de los diaconos y, p. ¢j. en Roma, la asig-
nacion de siete distritos a los siete diaconos.

Surge también un orden de diaconisas. En Romanos 16:1 Febe es una Sudkovog; la referencia es probablemente a un cargo,
aunque hay quienes ven aqui un servicio mas general. En 1 Timoteo 3:11 puede haber una referencia ya sea a las diaconisas o a las
esposas de los diaconos. Mas adelante resulta que en efecto se ha desarrollado un orden en el cual las viudas desempefian un papel
especial, y en algunos lugares también las virgenes. Este orden nunca fue fuerte en Occidente, y fue decayendo en la Edad Media.

[H. W. Beyer, II, 81-93]
dLakPvm, SLAKPLOLE — KOIV®; SLOAAOGM — GANAO0W
duahéyouan [conversar], duohoyiCouar [ponderar, tratar un asunto], dtahoyiopdg [razonamiento, discusion, duda]

Sdrakéyouar. A partir del sentido basico de «conversar», pasamos a a. «negociar», b. «dirigirse a», c. «hablar». La LXX usa esta
palabra para a. «hablar» (Is. 63:1), y b. «tratar con» (Ex. 6:27) o incluso «discutir con» (Jue. 8:1). En Josefo Stohéyouar significa
a. «tratar, discutir», b. «hacer una enunciacion» y c. «tratar sobre algo». En Filon se refiere ya sea a la conversacion o al habla
divina o humana. La discusion no entra en juego en el NT, donde 1. Hebreos 12:25 tiene en mente la amonestacién que hace [p
157] Dios, 2. Hechos 17:2; 18:4, 19 se refiere a las alocuciones publicas que dio Pablo, y 3. Mateo 9:34 y Judas 9 se refieren al
disputar: en el primer caso, los discipulos entre si; en el segundo, la disputa entre Miguel y el diablo en torno al cuerpo de Moisés.

draroyitounat

drahoyitouol en el mundo griego y helenistico. Los siguientes son los sentidos principales: 1. «saldar cuentasy», 2. «ponderar
y 3. «tratar sobre» (a veces técnicamente para «efectuar una convencion» con fines administrativos o judiciales).

SuahoyiZonar en el NT.

El primer significado es «ponderar» (Marcos y Lucas). La adicion év tolg kapdiolg deja esto claro en Marcos 2:6; Lucas 3:15; es
innecesaria en Lucas 1:29; 12:17.

El segundo significado es «conversar, tratar un asunto» (p. ej. Mr. 8:16; 11:31; Lc. 20:14). La ausencia de ¢v Ttalg kapdloig
muestra que este es el sentido probable en Lucas 5:21; en el v. 22 Jesus hace remontar las palabras exteriores a su fuente interior.

drahoyLondg

drahoyioude en el mundo griego y helenistico. Los significados son 1. «registro, cuentax, 2. «deliberacién», con los matices de
«pensamiento» y «plan», 3. «tratamiento de un tema», 4. «convencion» y 5. «investigacion judicialy.

Suaroyiondg enel NT.

«Malos pensamientos» es el sentido predominante en el NT (Lc. 2:35; Mr. 7:21; Lc. 9:47; Ro. 1:21). En vista del uso mas flexible
de la LXX, vemos aqui cuan profunda es la conviccion del NT que nuestra naturaleza pecadora abarca nuestro pensamiento y
nuestro mismo corazon.

A veces el término denota «reflexion ansiosa» o «duda» (Lc. 24:38: dudas acuciantes; Ro. 14:1: preocupacion por trivialidades;
Fil. 2:14: murmuracion; 1 Ti. 2:8: probablemente cuestionar mas que discutir).

«Tratamiento de un tema» o «discusiony» es probablemente el sentido en Lucas 9:46.

«Malas decisiones», mas que deliberaciones o pensamientos, es lo que mejor encaja en Santiago 2:4.
[G. Schrenk, 11, 93-98]

SLAUOPTVPOUOL — UOOTVPE®; SLAVONUAL, dLAVoLo — VOEw

draomopd [dispersion]

duaomopd fuera del NT.
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Fuera de la esfera biblica el Ginico uso parece ser para la dispersion que debemos dejar atras en un movimiento hacia la armonia
divina.

La LXX usa el término para la dispersion de Israel entre los gentiles (Dt. 30:4; Neh. 1:9), o para la gente que asi ha quedado
dispersa. No existe un término técnico hebreo que corresponda al uso técnico del griego dL0.0TOPA; aparecen expresiones variadas
como llevarse, deportacion y exilio.

El término griego mas moderado probablemente se desarrolld porque el paso del tiempo suavizo la cruda experiencia, se empezo a
dar la emigracion voluntaria, y los beneficios finales mitigaron la idea del juicio divino (Is. 35:8; Jer. 23:24). Se registra la presen-
cia de judios en unos 150 lugares fuera de Palestina; quedan en condiciones de adquirir nuevos adherentes; y asi recuperan un
sentido de orgullo. So6lo con la pérdida de un centro nacional después del 70 d.C. la herida de la expatriacion se vuelve a hacer mas
severa, a pesar de los intentos de Josefo por soslayar su significacion.

[p 158] 4. Filon, en su unico uso del término, parece estar interpretando psicoldgicamente la verdadera situacion (como lo hace con

B.

la migracion de Abraham desde Ur); despoja el concepto de su significacion escatologica y lo entiende en un sentido ético.
Suaomopd en el NT.

El NT tiene el uso acostumbrado en Juan 7:35 donde se pregunta si Jesus va a ir a la dispersion y ensefiar a los griegos (ya se trate
de judios helenistas o de los griegos entre los cuales habitan los judios de la dispersion).

En Santiago 1:1 y 1 Pedro 1:1 surge la pregunta de si los autores tienen en mente a judios cristianos, en cuyo caso el sentido es
literal, o a cristianos gentiles, o a los cristianos en general, en cuyo caso el término es probablemente figurado. En Santiago 1:1 lo
mas probable es que «las doce tribus» sean los cristianos, quienes ahora son el pueblo de Dios que tiene por verdadera patria a la
Jerusalén celestial, de modo que en la actualidad también ellos estan dispersos entre las naciones. Si la referencia es esa, los desti-
natarios son simplemente cristianos, tanto judios como gentiles. En 1 Pedro 1:1 la naturaleza del genitivo (sin articulo) ocasiona
cierta dificultad; puede ser un partitivo si es que se esta destacando a los cristianos judios, o epexegético o cualitativo si la referen-
cia es a todos los cristianos. En cualquier caso, el significado mas profundo es probablemente teoldgico, como en Santiago 1:1.
«Expatriados» y «dispersion» no son una tautologia; la primera palabra se fija en aquella tierra en que los destinatarios son extran-
jeros, y la segunda en aquella tierra que es su verdadera patria.

[K. L. Schmidt, I, 98-104]
SLAOTON] — OTEAAOUAL; SLOOTEEP®W — GTEEPW; SLOTAYY, SLOTACOW — TAOOW
duatiOnwe [controlar, disponer], duaB1ikn [testamento, alianza]

dratiOnuL. Esta palabra tiene significados tan variados como «distribuir», «establecer», «disponer», «manejar», «poner en venta,
«explicar», «impartir una lecciéon». Los nicos sentidos que son importantes en relacion con el NT son: a. «controlar por libre
elecciony, b. «hacer una disposicion testamentaria» y c. «hacer un arreglo». La LXX tiene principalmente el sentido c. pero con
una clara sugerencia de disponer (cf. Gn. 9:17).

En el NT encontramos «determinary, «asignar» en la promesa escatologica de Lucas 22:29. No esta presente idea alguna de hacer
un testamento. Asi como el Padre por libre resolucion ha ordenado un reino para Jesus, asi por una libre resolucion parecida ha
ordenado que los discipulos deben reinar con él. En otros lugares el término se usa con dta01jkn (Heh. 2:25; Heb. 8:10) para deno-
tar la disposicion soberana de Dios en la historia de salvacion.

En Hebreos 9:16-17 6 d100iuevog significa «el testador.
[J. Behm, T1, 104-106]
duadnkn

El término del AT n™ma.

Equivalentes del término de la LXX dta0kn. La LXX usa principalmente dto01kn (270 veces) para traducir el hebreo n™3, y

solo ocasionalmente para traducir otras palabras, normalmente cuando existe una implicacion de una relacion legal (cf. «testimo-
nio» en Ex. 27:21, o «ley» en Jos. 4:16).
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Etimologia y terminologia de n»y3. Los intentos de establecer la etimologia han sido infructuosos. Se ha visto una conexion con

n73, «comer pan cony, pero en el uso real no se puede establecer conexion alguna con las comidas. Tampoco existe mucho apoyo

para una base en una raiz similar, de dudosa atestacion, que significa «percibir o «determinar» (1 S. 17:8). El acadio barQ («la-
zo») merece consideracion, pero no tiene un respaldo seguro. Tampoco ofrece mucha ayuda el uso. «Cortar» sugiere un sacrificio.
La alianza puede ser «con» o «entrey». Términos tales como «estar en», «romper», «transgredir» son comunes, pero son demasiado
incoloros como para destacar el sentido local, y «establecer», «guardar» y «mantener» muestran simplemente que tenemos algo
fijo y valido.

[p 159] 3. El concepto de la alianza en el AT. Hay dos grupos principales de afirmaciones que exigen ser tratadas, aquellas en las

que la alianza es entre Dios y los seres humanos, y aquellas en las que es entre seres humanos. Hay también algunos casos figura-
dos. En vista de los dos tipos de alianza, es tentador ver una distincion entre alianzas religiosas y seculares, pero como las primeras
siguen el mismo patron legal que las segundas, y las segundas tienen garantias sagradas, es mejor buscar la distincion en el propo-
sito y la naturaleza resultante de las alianzas. Cuando se trata de seres humanos nada mas, la alianza queda determinada legalmen-
te; cuando Dios es uno de los participantes, la nocion legal se usa para clarificar una situacion teoldgica. Tenemos por eso una
alianza legal por una parte, y una teoldgica por la otra (aunque también con un aspecto legal). El punto de la alianza teoldgica, sin
embargo, no es simplemente el poner orden legal en la religion; en la medida en que hace esto, sigue expresando una auténtica
perspectiva de fe. El analisis de la alianza nos conduce a la base viviente de la religion del AT, puesto que plantea la pregunta de
nuestra situacion ante Dios. Claro que la alianza por si sola no contesta esta pregunta, ni debemos usarla como una especie de
denominador comun de la historia de Israel. Sin embargo, es un concepto distintivo, muy usado por aquellos que, como Ezequiel,
tienen intereses legales, y menos por los profetas preexilicos. Su prominencia se debe a su sencillez como concepto que cristaliza
experiencias histdricas decisivas y conserva la verdad que hay en ellas.

La alianza como institucion legal. Por lo que respecta a las alianzas humanas, el ejemplo de David y Jonatan resulta instructivo.
Cuando Jonatan hizo una alianza «con» David, coloco bajo garantia legal un amor espontaneo que parecia exigir la entrega de si
para su confirmacion definitiva. Es asi como el concepto legal apoya la profunda amistad. Mientras que simplemente le da recono-
cimiento y confirmacion, también la convierte en una comunion legal con garantias sacras. Se contrae entonces en presencia de
Yavé e implica tomar un mutuo juramento. Va precedida de un intercambio personal (1 S. 18:4), de modo que David llega a ser
como el mismo Jonatdn. En muchos casos, desde luego, el elemento del afecto es menos fuerte, y por eso el aspecto legal es el mas
prominente. Es asi como Laban propone una alianza con Jacob a causa de la mutua falta de confianza (Gn. 31:44ss). Se construye
un timulo para registrar el acontecimiento. También se apela a Dios como testigo o juez. Se hace un juramento, y los parientes son
invitados a un banquete sagrado. Son importantes los siguientes puntos: a. el uso de la palabra «cortar»; b. la atestacion divina; c.
los detalles del convenio; d. el juramento; e. el sacrificio; y f. el compartir una comida en comun. Podria haber variaciones en ca-
sos individuales, pero los convenios solemnes siempre seguian un modelo semejante. La significacion social de la alianza es alta,
ya que fue en virtud de ella que las tribus se confederaron y se establecid la monarquia. La relacion de sangre es el primer lazo,
pero este se extiende por la sociedad legal encarnada en la alianza escrita. Alli donde la relacion de sangre es evidente, el vinculo
legal existe ya; donde es menos evidente o ausente, se monta una relacion legal analoga por medio de la alianza, que hace que los
participantes sean hermanos y hermanas con una totalidad no menos valida que la de la relacion de sangre. Por eso no se puede
establecer garantia mas firme de paz, seguridad y lealtad, especialmente porque el respeto a la alianza es también un deber religio-
so (cf. Am. 1:9). La significacion de la sangre en el rito podria estar relacionada con el parentesco (cf. Ex. 24:8; Zac. 9:11). El rito
de Génesis 15:8ss parece respaldar esto. Aqui Yavé mismo establece una alianza con Abraham para mitigar la inseguridad del
segundo, pero el procedimiento es similar al que probablemente se seguia en una alianza humana (cf. Jer. 34:18b, donde el juicio
por falsedad a la alianza corresponde al acto de cortar el becerro en la ceremonia). Puede discutirse si aqui va involucrado o no un
sacrificio, pero con el tiempo el rito es menos importante; la alianza misma se convierte en la verdadera médula del asunto a medi-
da que las relaciones se vuelven mas complejas. La alianza con Asiria en Oseas 12:1 representa una extension internacional que
debilita el significado original, puesto que se apela a autoridades divinas diferentes, y por consiguiente disminuye la responsabili-
dad de los participantes. El surgimiento del aspecto de alianza saca a la luz el hecho que habitualmente los participantes no son
iguales; el conceder seguridad o garantizarla desempefia una parte importante, y esto significa que con frecuencia hay una iniciati-
va de una de las partes, en virtud de la cual tiene lugar una imposicion de la voluntad. Esto resulta especialmente importante cuan-
do llegamos a la alianza teologica.

[p 160] 5. La alianza teoldgica. Esta surge cuando Dios es uno de los participantes y no simplemente un garante. Existen paralelos

con el AT en todos los casos en que se discierne una relacion familiar con la deidad (cf. un giro como «Baal de la alianza» en Jue.
8:33, y también los pactos nacionales o sociales entre reyes y dioses), pero en ninguna parte excepto el AT este ordenamiento de la
relacion entre Dios y su pueblo se convierte en un sistema comprensivo con implicaciones que son, a fin de cuentas, universales.
El concepto surge tempranamente, porque la confederacion que fue liberada de Egipto parece haber derivado su fuerza a partir de
la idea de una alianza teoldgica con Yavé, con sus promesas y obligaciones fijas. Una idea asi presupone un acontecimiento real en
virtud del cual Dios eligi6 a Israel, e Israel a su vez eligié a Dios (cf. Ex. 24:8; 34:10; Jos. 24). Si en Josué 24 es Josué en vez de
Dios quien toma la iniciativa, lo hace s6lo porque Dios ya es el Dios de Israel que sac6 a Abraham de Ur, que liber6 a las tribus de
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Egipto, y que les dio la tierra prometida. Israel queda entonces obligado a reconocer a Yavé. Cuando lo hace, se hace una alianza
«con» el pueblo, los términos se escriben en un libro, y se erige un mojon como testimonio. Puesto que Dios es rey, esta alianza
tiene toda la poesia de la realeza, la teocracia se reconoce legalmente, y atun asi al mismo tiempo, como es Dios el que es rey, la
iniciativa divina y la obligacion legal tienen una fuerza agregada. Los acontecimientos trascendentes que acompaiian la concerta-
cion de la alianza en el Sinai expresan la solemnidad adicional, aun cuando el banquete que se efecttia en presencia divina preserva
la idea de que se instituye y se confirma una intima comunién con Dios. El relato de Exodo 24 expresa de modo admirable el
hecho que se estd introduciendo algo nuevo que va muy a contrapelo de la experiencia religiosa ordinaria. La idea basica es que
Dios esta dispuesto a actuar para darle a su pueblo el shalom. Dios le da a Israel la certeza de que él sera su Dios si el pueblo anda
en sus caminos, e Israel declara que sera pueblo de Dios, y que guardara sus caminos, en el entendido que él pondra a Israel por
encima de todas las naciones (Dt. 26:17—-18). Si parece estar presente aqui un elemento pedagdgico, que casi da por sentada la
paridad de las partes, encontramos también un sano énfasis en el conocimiento de Dios que acepta su voluntad y ve que su finali-
dad es la comunion, de modo que el proceder de Dios no es incalculable, y el impulso de acercarse a Dios queda liberado de la
paralisis y es remitido a la norma del mandato. De lo que aqui se hace eco es de la experiencia de Jueces 6:24: El Sefior es shalom.
Esto se presupone incluso cuando Oseas transfiere el concepto a la esfera mas emotiva del matrimonio, cuando Amds pone en
duda los privilegios de un Israel desobediente, y cuando Jeremias (30-31), al ver el peligro de aferrarse a Dios exclusivamente
sobre la base de la obligacion legal, prevé la nueva alianza en la cual la ley est4 escrita en el corazon y su observancia es por lo
tanto evidente en si misma.

[G. Quell, 11, 106-124]
El término griego dtadvkn.
Esta palabra se usa en el griego clasico y helenistico para «ordeny, «instituciony.

También es un término técnico en derecho para «ultima disposicion y testamento»; en el periodo helenistico el testador tiene
plenas facultades y sus 6rdenes son vinculantes.

Aristofanes usa el término una vez para «acuerdo» o «tratado».

Un significado dudosamente atestiguado es «ordenanza» o «disposiciony», pero hay indicios de que este era un sentido bastante
comun antes que se estrechara a «ualtima disposicion y testamento».

La transicion de n™a a dabrjkn en la LXX y la literatura judia.

Al usar 81001k para traducir n"3, la LXX tiene en mente una alianza o pacto legal. Rara vez usa la verdadera palabra griega

para «tratadoy, a saber, GuvOrkn. Cuando Dios es el autor de una Sta01jkn esta en juego una relacion de tratado, pero el vinculo
con palabras tales como vOU0G, ¢vTohal y kpLUOTO muestra que con frecuencia de lo que realmente se trata es de una «ordenan-
zay. Incluso cuando se sugiere una relacion de tratado, la disposicion de Dios es el factor dominante. Esto se debe en parte al signi-
ficado de la palabra griega, pero también al hecho que los traductores ven que el término hebreo en si mismo trasciende la idea de
un contrato y transmite la idea de una expresion vinculante [p 161] de la voluntad divina. Sin duda, dta01kn destaca este elemento
mas fuertemente, de modo que la nueva alianza de Jeremias 31:31ss se puede concebir s6lo como un don divino de gracia, una
declaracion de la voluntad salvifica de Dios en relacion con la cual Israel no puede ser mas que receptor. Tenemos asi un desarro-
llo significativo del término hebreo, aun cuando se mantenga su contenido esencial.

Los deuterocandnicos y pseudoepigrafos presentan un panorama similar, conectando d1001kn con la ley, usando cuvOrkn para
«tratadoy, interpretando la santa alianza como la voluntad revelada de Dios, y hallando su contenido en la salvacion prometida. Es

asi como una combinacion de legalismo y esperanza escatoldgica caracteriza el uso de n"33 en el Documento de Damasco.

Filon usa ovvOnkn para «tratado», y reserva d1a0nkn para la «disposicion» divina. En su alegorizacién importa el sentido griego
de «ultima disposicion y testamentoy, pero se percata de que este no es el verdadero sentido en la LXX, y el concepto de la LXX
de la voluntad bondadosa de Dios (revelada en la historia) resplandece a través de la imagineria que envuelve sus ideas.

El judaismo rabinico mantiene el lado legal, considera las muchas alianzas, conecta la alianza con la circuncision, reflexiona sobre
la sangre de la alianza, y en relacion con Jeremias 31:31ss hace énfasis en que la ley se escribe en el corazon.

El término duaOrjkn en el NT.

Sua0rikn en Pablo. De los 33 casos en el NT, nueve se hallan en Pablo. (De los demas, diecisiete estan en Hebreos, cuatro en los
Sinopticos, dos en los Hechos y uno en el Apocalipsis.) En Galatas 3:15ss el lenguaje legal muestra que Pablo estd tomando pres-
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tada una ilustracion del derecho helenistico; asi como un testamento valido no se puede contradecir ni alterar, asi el «testamentoy
original de Dios no puede ser cambiado por la ley. El punto no es que la 81001kn de Dios sea como un testamento humano, sino
sencillamente que tiene la misma inviolabilidad. En Romanos 11:27 el significado es obviamente la disposicion salvadora de Dios
en la historia. Las alianzas de Romanos 9:4 son las declaraciones de la voluntad de Dios en el AT, con sus promesas y mandatos.
En Efesios 2:12, una vez mas, las alianzas son alianzas de promesa. En 2 Corintios 3:6 la nueva alianza de la que Pablo es ministro
esta conectada con el evangelio y caracterizada por el Espiritu, de modo que nos acordamos de Jeremias 31:31ss. También la anti-
gua alianza es de Dios. Por eso tiene su propia gloria, y s6lo ha sido trascendida porque sus condiciones provisionales no se pue-
den satisfacer. La misma comparacion se da en la tipologia de Galatas 4:24ss: la esclava Agar representa la alianza del Sinai, que
reduce a la esclavitud; la libre Sara representa la alianza celestial que concede la liberacion. Ambas son ordenes de la historia divi-
na; se distinguen sélo por las condiciones diferentes que predominan en cada una de ellas. En Pablo, pues, la alianza se entiende
fuertemente en funcion de accion divina y de validez incondicional. La tnica voluntad divina gobierna la historia de la salvacion y
llega a su climax en Cristo, quien es a la vez el T€hog vOpou (Ro. 10:4) y la realizacion de toda promesa (2 Co. 1:20).

SLankn en Hebreos. En Hebreos la situacion es muy parecida a la de los escritos de Pablo. Con otros términos legales, dLa0nkn
se usa a modo de ilustracion en el sentido popular de «tltima disposicion y testamento» en 9:16—17. Pero inclusive alli, la nueva
alianza de la que Cristo es mediador lleva el sentido distintivo del AT, por cuanto involucra la redencion de los pecados cometidos
bajo la primera alianza. La idea de un testamento se introduce s6lo como comparacion para mostrar porqué la muerte de Cristo es
necesaria para la realizacion de la alianza. Obviamente no se puede forzar la comparacion, y ella ciertamente no fija el significado
de dLaO1kn en otros lugares, p. €]. en 8:8ss; 9:15; 12:24. El concepto central en Hebreos es el de la nueva alianza. Esta reemplaza
a la antigua alianza que fue dada en el Sinai (9:20), que estaba ligada al culto (9:14), y que implicaba transgresiones (9:15). Ella
comporta los dones de la salvacion cuyo garante es Cristo. Su sangre, entonces, es la sangre de la alianza (10:29; cf. Ex. 24:6).
Mediante su sacerdocio celestial él da cumplimiento a la alianza [p 162] primera e imperfecta. Las dos declaraciones de la volun-
tad salvifica de Dios, en su relacion y su distincion, se interpretan tipologicamente.

Suadnkn en los autores de los Sindpticos. Sélo Lucas (incluyendo Hechos) usa d1a01jkn de manera digna de mencion. En Lucas
1:72 el contexto muestra que la referencia, como en el AT, es a la declaracion de la voluntad de Dios de promesa, salvacion y
compromiso de si. La era de la salvacion significa misericordia en recuerdo de la dLaOnkn, y asi atestigua el gobierno de Dios
sobre el tiempo y la historia. Su uso en Hechos 3:25 es parecido: la voluntad salvifica de Dios es una realidad en Jesus. Hechos 7:8
tiene una referencia a la circuncision (Gn. 17:10). En Marcos 14:24 (cf. Mt. 26:28; Lc. 22:20; 1 Co. 11:25) Jesus afirma que el
vino de la Cena del Sefior es la sangre de la d1a01kn, o la nueva d1aB1kn en su sangre. El punto es que la sangre de Jesus, o su
muerte, establece la nueva 1001k, y el vino la representa. El dicho se basa sobre Jeremias 31:31ss (y posiblemente Is. 42:6;
49:8). No hay aqui nocidn alguna de testamento en el sentido de ultima disposicion. Jesus, mediante su muerte, efectaa la voluntad
salvifica de Dios. La nueva alianza es correlativa al reino. Asi como el reino expresa el sefiorio de Dios, asi la alianza expresa la
voluntad salvadora de Dios que constituye su meta y asegura su validez. Tanto en forma como en contenido, pues, el uso que hace
el NT de d1a01ikn sigue el uso del AT, excepto que ahora pasamos de la profecia a la realizacion. La 81001k es lo que Dios dis-
pone, la declaracion potente de su voluntad en la historia, mediante la cual él ordena la relacion entre si mismo y nosotros segiin su
designio salvifico, y la cual comporta la autoridad del ordenamiento divino.

[J. Behm, 11, 124-134]
dLaPEpw — PEPW; dLoWOeLpw, dLawbopd — @delpw

duddokw [ensefiar], dtddokahog [maestro], vouodiddokorog [maestro de la ley], kahodiddokarog [maestro de lo bueno],
Pevdodiddokarog [falso maestro], didaokodia [ensefianzal, Etepodidackulém [ensefiar doctrinas extranias], dudayr [ense-
fianza], ddaktog [ensefiado], dudaktikdg [apto para ensefiar]

Sddok®w
d1ddokw fuera del NT.

Comun a partir de Homero, esta palabra denota la ensefianza y el aprendizaje en el sentido amplio de impartir conocimientos
tedricos y practicos, teniendo como meta el maximo desarrollo posible del alumno. Se usa poco en sentido religioso, y el término
tiene un fuerte peso intelectual y autoritativo. Por eso también puede significar «demostrar». Cuando se usa en relacion con la
capacitacion coral, llega a tener casi el sentido de «ejecutary.

Figura unas 100 veces en la LXX (principalmente para la raiz 7). Si bien puede hacer referencia a diversos tipos de instruccion

(cf. 2 S. 22:35; Dt. 31:19), el objeto especial es la voluntad de Dios, con una referencia volitiva asi como intelectual. La accion de
ensefar la puede realizar Dios mismo, el cabeza de una casa, o los justos. A diferencia del uso secular, donde la finalidad es des-
arrollar los talentos, el AT conecta la ensefianza con la totalidad de la persona.
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En el judaismo posterior la ensefianza significa la instruccion en la ley para el recto ordenamiento de la relacion con Dios y con el
préjimo. Todavia se puede hallar el uso secular (p. ¢j. ensefiar un oficio), pero el sentido predominante es el de dar ensefianza en la
ley, o inclusive el dar un dictamen exegético erudito.

d1daokw en el NT. De unos 95 casos, casi dos tercios se hallan en los Evangelios y en los Hechos (y s6lo diez en Pablo). El
significado inequivoco es «ensefiar».

[p163] 1. Eldwddokerv de Jesls segln los autores de los Sindpticos.

a.

d10G0keLV es una de las principales funciones de Jests (Mt. 4:23; 9:35; 11:1). Ensefia en las sinagogas (Mt. 9:35) y en el templo
(Mr. 12:35), asi como al aire libre.

La forma de su ensefianza es la de un maestro tipico de su época. En Nazaret lee la Escritura, se sienta y expone el pasaje (Lc.
4:16ss). También se sienta para ensefar en Mateo 5:1ss; Marcos 9:35; Lucas 5:3.

El material de Jesus también es tradicional. Ensefia a partir de las Escrituras en Lucas 4:16ss; Mateo 5:21ss. Pero no se detiene en
la ley, y se opone a la exposicion casuistica. Se propone ordenar la vida entera en relacion con Dios y con el projimo (Mt. 22:37ss),
apela a la voluntad, y pide una decision a favor o en contra de Dios. Como los rabinos, encuentra una revelacion de la voluntad de
Dios en la Escritura (cf. Mt. 5:17-18). La principal diferencia estriba en la conciencia que ¢l tiene de si mismo como el Hijo. Es en
virtud de su persona que esta enseflanza causa asombro (Mr. 1:22; Mt. 7:28-29). Asi, si bien €l no absolutiza la ley, sigue su ver-
dadera linea de ensefianza al convocar a la persona entera con miras a su educacion y reforma. En este sentido €l es el fin de la ley
(Ro. 10:4), y los Evangelios pueden referirse a la ensefianza en sentido absoluto cuando hablan del ministerio docente de Jesus. Si
bien este es el sentido rabinico comun, sonaria extrafio a oidos griegos. Pero incluso Lucas lo tiene, ya que la conexion con Jesus
mismo le da a su ensefianza un sentido absoluto.

Un rasgo novedoso en los Evangelios es la ausencia del énfasis intelectual que es comun en todos los demas contextos entre los
escritores griegos (clasicos, postclasicos, helenisticos e incluso judeohelenisticos), y que se desarrolla en la exégesis rabinica en un
esfuerzo por detener la fuerza desintegradora del helenismo, de modo que en algunos circulos el estudiar la ley puede ser tenido en
mas alta estima que el practicarla. En este sentido Jesus, con su exigencia total, representa lo que quizés sea una realizaciéon mas
auténtica del concepto del AT.

d1dGokeLy en los escritos juaninos.

Aqui muchos de los pasajes siguen el mismo modelo de uso que en los Evangelios sindpticos. Hay, sin embargo, algunos
versiculos distintivos. En Juan 9:34 los opositores de Jesus rechazan con indignacion la idea que el ciego de nacimiento pueda
darles lecciones. En Apocalipsis 2:14, 20 la referencia es a la ensefianza de Balaam y Jezabel. Otros versiculos, que necesitarian un
tratamiento por separado, versan sobre la ensefianza de Dios y del Espiritu.

En Juan 8:28; 14:26; 1 Juan 2:27 el uso de d1dd0okeLv sugiere la presencia de la inspiracion o revelacion directa. No se ha hallado
para esto ningiin modelo helenistico; lo mejor es comprenderlo a la luz de la ensefianza de Jests. Asi, la idea en Juan 8:28 es la de
la unidad de voluntad entre el Padre y el Hijo. En 14:26 a los discipulos se les da participacion en esto, para que lleven adelante el
ministerio de Jests. En 1 Juan 2:27 esta ensefianza mediante la uncion (el Espiritu) ofrece una proteccion contra los falsos maes-
tros que también plantean exigencias totales. Si el significado de estos versiculos se acerca mucho a «revelary, es porque el sujeto
de la ensefianza es Jesis mismo. De modo semejante, en Lucas 11:1 818dokeLv expresa la idea de la disposicion a sujetarse total-
mente a la direccion de Jesus, y por eso es paralelo a la confesion en Mateo 16:13ss y Juan 6:60ss.

El 618dokeLv del cristianismo primitivo.

Incluso durante la vida de Jesus, los discipulos comienzan también a ensefiar (Mr. 6:30). Esto llega a ser parte de su encargo en
Mateo 28:20, ya sea como presuposicion de BomtiCewv o de podntevely, y teniendo por contenido la propia duday1 de Jesus. En
Hechos 4 los apostoles ensefian en nombre de Jesus (v. 18), proclamando la resurreccion (v. 2). Si esto implica interpretacion del
AT, culmina en un llamado al arrepentimiento. En la forma externa, también ellos siguen la practica judia (cf. Hch. 5:25). La exé-
gesis y la exhortacion conforman el cuerpo principal de ensefianza, incluso a veces hasta el punto de instruccion en la ley (Ro.
2:21; Heh. 15:1). En este sentido hay que hacer un nuevo comienzo, en vista del cumplimiento de la ley en Jesus (Heb. 5:12).

[p 164] b. La ensefianza cristiana, entonces, se propone principalmente mostrar a partir de las Escrituras que Jesus es el Mesias

prometido. En este sentido ella es la «ensefianza acerca del Sefior Jesucristo» (Hch. 8:31). Aqui la combinacién con knpvooewy da
un cuadro comprensivo de la labor de los apdstoles. Ellos transmiten realidades, pero en un modo tal que uno debe o aceptarlas, o
rechazar la Escritura. Los opositores, por supuesto, veian aqui una ensefianza contraria a Moisés y la ley (Hch. 21:21, 28). La pala-
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bra de Dios que ensefiaba Pablo en Hechos 18:11 probablemente tenga el mismo sentido, no del mensaje de salvacion en general,
sino del mensaje de salvacion sobre la base de las Escrituras del AT y a la luz de ellas.

Si Pablo usa con poca frecuencia el término 8180.0keLv, esto probablemente se deba a que ¢él trabajaba en circulos donde el AT era
menos conocido. Por lo tanto, para él la ensefianza es la instruccion que se da a las iglesias con ocasion de su fundacion (2 Ts.
2:15; Col. 2:7; Ef. 4:21) con el fin de fortalecerlas contra los ataques de los judios. En Romanos 12:7 el contexto es la edificacion,
y por ello la referencia probablemente sea a aquellos que dan direcciones para la vida cristiana. En Colosenses 1:28; 3:16 figura
d18dGokeLy con vouleTelv en linea pastoral y ética. Se usa de modo semejante en 2 Timoteo 4:11; 6:2; 2 Timoteo 2:2; Tito 1:11,
excepto que ahora hay maestros oficiales. Tito 1:11 muestra que el vinculo con la Escritura se mantiene intacto. Si Pablo no parece
hacer del AT un libro de instruccion ética, obviamente lo usa en su propia ensefianza (cf. Ro. 3:31). Pero procura basar su
d1ddokeLy principalmente sobre la ensefianza de Jesus (cf. G4. 5:14), en su amor y sacrificio de si incluso hasta la muerte de cruz
(Fil. 2:1ss). De este modo previene la division que podria sobrevenir en la comunidad mediante la intromision de maestros particu-
lares (cf. Mt. 23:8).

duddokolog (— OufPL)
Uso y caracter de d1ddokahog entre los griegos.

Uso. Esta palabra esta atestiguada desde los himnos homéricos, donde aparece también la forma femenina. Significa «instructor»,
como a. «maestro de escuela», o b. «maestro de coro». Puesto que con frecuencia los dramaturgos actuaban como actores y direc-
tores, también llego a tener el sentido de «poetay.

Carécter de la palabra. El elemento racional y técnico es fuerte desde el inicio. Se incluye especialmente la enseflanza de
destrezas y el desarrollo de aptitudes. La palabra resulta adecuada dondequiera que se da instruccion sistematica. Asi Filon puede
aplicarla a un sacerdote que da instrucciones acerca de la lepra, y para ¢l Dios es también el maestro de los sabios, con un fuerte
prejuicio intelectualista.

Consecuencias del caracter de la palabra para el uso de duddokahog. El caracter de la palabra nos hace posible ver porqué
Socrates rechaza este término, Epicteto lo adopta, y la LXX, en términos generales, lo evita.

Socrates, en Platon, Apologia 33ab, no quiere que le llamen d18doKahOg porque no quiere que sus afirmaciones se conviertan en
un sistema vinculante. No desprecia lo intelectual, pero se propone llevar a la persona mas alla de esto, hasta la accion moral.
También procura hacer esto por todos, y asi resiste la formacion de escuelas.

Por el contrario, Epicteto se precia de ser llamado 81840kaA0g, ya que, como maestro de un sistema, estd ayudando a llevar a sus
seguidores a la perfeccion (Disertaciones 1.9.12).

La LXX usa 81840k0Aog solo en Ester 6:1 y 2 Macabeos 1:10. En Ester el uso es el normal en griego, pero en Macabeos, a
Aristobulo se lo llama 81800kaA0g como expositor de la ley, de modo que la palabra tiene un significado especial (paralelo a
d18G0KkmV) como alguien que da direccién en el camino de Dios. El uso general para maestros pagados u oficiales impidié su
adopcion mas difundida en este sentido.

[p165] B. duddokahogen el NT.

1.

2.

Uso.

El término aparece 58 veces en el NT: 48 casos estan en los Evangelios, 41 se refieren a Jesus (29 en palabras dirigidas a él), una
al Bautista, una a Nicodemo, una a los maestros junto con los cuales Jesus se sentd de nifio, dos al maestro en relacion con el
discipulo. En otros lugares hay referencias a d18¢0kaloL como grupo en las iglesias (Hch. 13:1; 1 Co. 12:28-29; Ef. 4:11). El
autor se llama a si mismo 81800kahog en 1 Timoteo 2:7; 2 Timoteo 1:11. En Romanos 2:20; 2 Timoteo 4:3; Hebreos 5:12, el
contexto nos da el sentido.

El uso muestra que cuando alguien se dirige a Jests como 81000K0A0G, este término, a diferencia de kVPLOG, no denota un respeto
especial. La relacidon entre maestro y discipulo, tal como se plantea en Mateo 10:24-25, concuerda con el patrén rabinico habitual.
Aqui el maestro es alguien que expone la voluntad divina tal como consta en las Escrituras. Cuando el término se aplica a otros
individuos como el Bautista o Nicodemo, siempre da a entender que se trata de una persona que muestra el camino de Dios a partir
de la ley.

Jes(is como S13AKAROC.
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El hecho que a Jesus se lo trate como S10G0K0AOG muestra que externamente él encaja en la imagen de un maestro rabinico.
Ensefia como un rabino, y tiene en torno a si un grupo similar de alumnos. El uso paralelo de poffi en Juan 1:38; Mateo 26:25;
Juan 3:2 ayuda a confirmar esto. También lo confirma el hecho que los discipulos desempefien muchos de los deberes de un disci-
pulo, p. ¢j. remar en la barca (Mr. 4:34ss), entregar el alimento (Mr. 5:37ss), conseguir el burro (Mr. 11:1ss) y preparar la Pascua
(Mt. 26:17ss). También hay otros que honran a Jess como maestro, p. ¢j. la suegra de Pedro (Mt. 8:15), Marta (Lc. 10:40) y las
mujeres que lo atienden (Lc. 8:3).

Jesus, entonces, no provoca hostilidad por su estilo ni por lo que ensefia, ya que inclusive los circulos de escribas reconocen que ¢l
ensefia el camino de Dios en la verdad (Mt. 22:16). Cierto es que no ha recibido instruccion oficial, pero atin asi habria podido
fundar una escuela, debatir sus opiniones, y lograr una amplia tolerancia. Pero no lo hace asi, y por consiguiente provoca una vio-
lenta oposicion, porque plantea una pretension absoluta, y lo hace no simplemente como profeta, sino en su propio nombre, aso-
ciandose directamente con Dios como el portador responsable de su voluntad y como el que es uno solo con Dios. Se presenta a si
mismo como el que da cumplimiento a la ley, y a la vez como el camino hacia su realizacion (Mt. 5:17, 20).

La persona de Jesus le da a 8180.0k0hog un peso nuevo. Lo sella como el nuevo Moisés que le da a la ley un alcance universal.
Esto explica porqué se le puede llamar sencillamente 6 d18dokarog (Mt. 26:18), y porqué este término no es reclamado luego por
el discipulo. La aceptacion de la regla de Mateo 23:8 no es simplemente un formalismo. Es un reconocimiento de que la salvacion
se halla sélo en Jesus, de que él es el S18dokahog absoluto y de que Moisés halla en é1 su propio cumplimiento (Jn. 5:45-46). Si el
término tiene poca importancia en la proclamacion cristiana primitiva, es porque la realidad central es un acontecimiento (la cruci-
fixion y resurreccion) y no un cuerpo de ensefianzas.

Los duddokaror de la comunidad cristiana primitiva.

Las referencias a d1800kaloL cristianos en los Hechos y en las epistolas van en consonancia con el uso judio y cristiano primitivo.
Asi en Santiago 3:1, especialmente si esta carta es primitiva o se deriva del judaismo rabinico, lo que se designa es el expositor de
la ley que hace posible un cumplimiento correcto de ella.

En 1 Corintios 12:28-29; Efesios 4:1 y Hechos 13:1 se menciona a los d1ddokahot después de los (apéstoles y) profetas o junto
con ellos. Una vez mas son expositores que edifican mediante su mas claro entendimiento. El orden es material, no jerarquico. Los
apostoles estan dando paso a los pastores, y los evangelistas a los maestros. De modo similar, en 1 Timoteo 2:7; 2 Timoteo 1:11 la
tarea de ensefiar constituye una parte del apostolado de Pablo que los maestros van a continuar.

[p 166] c. Se da un cambio en la iglesia antigua cuando, p. €j. en Alejandria, tiene lugar una nueva intelectualizacion con la invasion

de la sabiduria griega, y entonces el maestro es aquel que representa un cristianismo intelectual y da instruccion en ese campo.

vorodLdGokaAog (— voulkog). Esta palabra, que no se halla en el griego secular, la LXX, Josefo ni Filon, aparece tres veces en
el NT. Los escribas son «maestros de la ley» en Lucas 5:17; también lo es Gamaliel en Hechos 5:34; luego el término se usa ironi-
camente en 1 Timoteo 1:7 para referirse a los legalistas que no saben de qué trata la ley y por eso no estan realmente llamados a
ensefarla.

kohoduddokahog. No atestiguado fuera del NT, este término figura solo en Tito 2:3; las mujeres mayores deben ser «maestras de
lo buenoy, especialmente con respecto a las mujeres mas jovenes.

PevdodLddokolog. Esta palabra, que no se encuentra antes del NT, aparece solo en 2 Pedro 2:1, con Yevdompogfitor. El Pevdo-
sugiere que es falsa tanto su pretension como su ensefianza, como se muestra por su rechazo del dominio de Cristo sobre sus vidas.

dudaokaiilo
dudaokailo fuera del NT.

La palabra es comtn para «ensefianzay, «actividad de ensefiar», «ensayo», e inclusive «dramay; tiene un caracter fuertemente
intelectual.

Con frecuencia Filon usa el término para referirse a la ensefianza objetiva.

En tres casos (Pr. 2:17; Si. 24:33; 39:8) la LXX usa esta palabra para la instruccion divina; una vez en plural (Is. 29:3) denota las
ensefianzas humanas que no pueden pretender ser absolutas. (En Pr. 2:17 la LXX lee mal el texto hebreo.)

ddaokaiia en el NT.
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El plural figura en Mateo 15:9; Marcos 7:7 cuando Jesus cita Isaias 29:13 contra los fariseos y escribas. Colosenses 2:22 y 1
Timoteo 4:1 también usan el plural para referirse a ensefianzas que no son divinas (e. d. humanas o demoniacas).

El singular aparece cuando es la voluntad revelada de Dios lo que se halla tras la ensefianza. Asi la «ensefianza» (como actividad)
sirve a la comunidad en Romanos 12:7. La Escritura fue escrita para nuestra «instruccién», segun Romanos 15:4. El punto en Efe-
sios 4:14 es que debemos mantenernos en guardia contra todo viento cambiante que asegura ser ensefianza, y que por tanto asegura
ser la voluntad de Dios. Aqui la doctrina no es el error especifico en cuanto tal.

dudaokahia es comin en las Pastorales (15 de 21 casos en el NT). La relacién con la revelacion histérica de Dios (atestiguada en
las Escrituras y cumplida en Cristo) resulta evidente en 1 Timoteo 4:13; 2 Timoteo 3:16 (posiblemente Tit. 2:10). La «sana doctri-
na» en 1 Timoteo 1:10, etc. también designa la ensefianza que se refiere a los actos salvificos de Dios y que por lo tanto conduce a
la salvacion. La «buena doctrina» en 1 Timoteo 4:6 tiene el mismo sentido, pero con mayor énfasis en el contenido y su efecto
practico. En general d18a0kahio no es una palabra apropiada en el judaismo y en el NT, ya que el 8100.0kaAog no tiene una
d18aokahiol que sea suya propia. Pero encaja bien en las Pastorales, donde los lectores tienden a rechazar al d18dokahog cam-
biandolo por los falsos maestros, y por eso tienden a rechazar la S1daokaAia que €l tiene el encargo de proclamar y de la cual no
se le puede separar.

En la iglesia antigua la palabra llega a significar la «suma de ensefianza» que ha sido transmitida desde los apostoles. Es asi como
el kerygma tiende a fosilizarse dentro de un dogma.

[p 167] étepodidaokaréw. Esta palabra, que implica que hay un £tepodiddokarog (cf. G4. 1:9), figura sélo en 1 Timoteo 1:3;
6:3 con referencia a aquellos que diseminan una ensefianza diferente, convirtiendo las cosas periféricas en el asunto principal
(1:4ss) y con un énfasis judaizante en la ley (v. 7).

duday. Esta palabra designa la «ensefianza» o «instruccién» como realidad. Su tmico uso en la LXX es en el titulo del Salmo 60.
En el NT se refiere a todo el 81dd0keLv de Jesus en Mateo 7:28, etc., e. d. su proclamacion de la voluntad de Dios tanto en forma
como en contenido. Este es también el sentido en Juan 7:16—17. Lo mismo se aplica cuando se trata de la duday1 de los fariseos y
saduceos en Mateo 16:12, o la de los apostoles en Hechos 5:28, o la de aquellos que instruian a la iglesia romana en Romanos
6:17; 16:17, y la de Pablo en 1 Corintios 14:6. 2 Juan 9-10 sigue el mismo modelo, como lo hace el Apocalipsis cuando habla de
la d18ayM de Balaam, de los nicolaitas, y de Jezabel en 2:14, 15, 24. En Hebreos 6:2, sin embargo, d1day1 designa una doctrina
establecida y formulada, y en 13:4 (plural) los errores especificos contra los cuales se emite una advertencia. Los padres post-
apostolicos desarrollan este sentido, pero en general el énfasis del NT se pone sobre la ensefianza de Dios por medio de Jesus y de
los apostoles, con el consiguiente fomento del sentido cristiano de misién en su ministerio de ensefianza.

d1daktdc. Esta palabra tiene tres sentidos: a. «ensefiado», b. «instruido, educado» y c. «décil, capaz de ser ensefiado». Se usa en
forma absoluta en Juan 6:45 (citando a Is. 54:13): «ensefiados por Dios». En 1 Corintios 2:13 el reiterado 818akt0g (no ensefiadas
por la sabiduria humana sino ensefiadas por el Espiritu) muestra que Pablo conecta su identidad singular con la fuente de su ense-
flanza.

d18akTIkOC. Fuera del NT este término figura sélo en Filon con referencia a la instruccion de Abraham. En 1 Timoteo 3:2; 2 Ti-
moteo 2:24 es uno de los requisitos para ser obispo. En una época en que estan surgiendo los falsos maestros, el obispo debe ser
«apto para ensefiary.

[K. H. Rengstorf, II, 135-165]

didww [dar], ddpov [don, regalo], dwptopan [dar, regalar], dwpnua [don, regalo], dwped [don, regalo], dwpedv [en vano],
amodidmur [devolver], avramodidmue [pagar, restituir], dvramodooig [retribucion], dvromodoua [pago, retribucion],
mopadidwu [entregar], mopddootg [tradicion]

didwut. Puesto que en el NT el amor se describe como un don, di8wL es un término comun, especialmente en Juan. Jesis es lo
que es por don de Dios. Dios le da sus obras (5:36), sus discipulos (6:37), su nombre (17:11), todas las cosas (3:35). Jesus mismo
da su vida (Mr. 10:45), se da a si mismo (G4. 1:4), da su cuerpo (Lc. 22:19).

ddpov, dwptoual, dwpnua, dwped. Filon considera este grupo como maés elevado que d0p0, SOOLS, pero si bien estas ultimas
palabras son raras en el NT, la distincién es fluida; cf. d6po para referirse al don divino en Efesios 4:8. ddpovV se usa para referir-
se a regalos humanos (Mt. 2:11), sacrificios (Mt. 5:33), ofrendas monetarias (Lc. 21:1) y los dones de Dios (Ef. 2:8). dwpgopat
significa «dar, regalar» (cf. Mr. 15:45; 2 P. 1:3). d0®pnua significa «lo que es dado» y describe los dones de Dios en Romanos
5:16; Santiago 1:17. dwped también significa «don», pero con un matiz legal. Denota los dones de Dios en el NT, p. ¢j. el Espiritu
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en Hechos 2:38; 8:20, etc.; Hebreos 6:4, o mas en general los dones de Dios o de Cristo en Romanos 5:15; 2 Corintios 9:15; Efe-
sios 3:7, pero siempre con la implicacion de la gracia.

dwpedv. «En vanoy. El sentido bésico es «por nada» (Mt. 10:8; Ro. 3:24; 2 Co. 11:7; 2 Ts. 3:8; Ap. 21:6). Otros significados son
«sin causa» (Jn. 15:25) y «en balde, sin resultado» (Ga. 2:21).

[p 168] dmodidmut

a. «Dar o hacer algo en cumplimiento de una obligacion o expectativay, p. ej. Mateo 20:8 (recompensa), 21:41 (frutos), Marcos
12:17 (impuestos), Mateo 27:58 (el cuerpo de Jests), Hebreos 12:11 (fruto). b. «Retribuir como recompensa o castigo»: la retribu-
cion divina en Mateo 6:4; Romanos 2:6; Apocalipsis 22:12; la retribucion humana en 1 Timoteo 5:4. c. «Devolver lo que se ha
recibido o guardadoy» (Lc. 4:20, etc.). d. «Vender» (Hch. 5:8; 7:9; Heb. 12:16).

La idea de la retribucion divina en el NT nos coloca de modo impresionante bajo amenaza y promesa. Esta retribucion es futura y
comporta la promesa del amor y el perdon asi como del juicio. Destaca la naturaleza personal de la relacion con Dios. No hacemos
el bien por el bien, sino por amor a Dios y en reconocimiento de que le pertenecemos. Por eso forma parte de nuestro propio ser el
quedar sujetos a la retribucion. Es el amor lo que postula a una criatura que se halla bajo retribucion. Solo a causa del pecado la
retribucion actia en contra de nosotros. Pero como la raiz esta en el amor, el perdon no es incompatible con la retribucion. Cémo
hace Dios para conjugar esas dos cosas es el secreto de su majestad, con la cual la fe goza de comunion, pero sélo en sujecion a su
santidad.

dvtamodidwut, Avtamodoaots, dviamodoua. Aqui el dvti- enfatiza la idea de recompensar (cf. el dar gracias en 1 Ts. 3:9; el
pagar con amor en Lc. 14:14; la retribucién divina en Ro. 12:19; Heb. 10:30). El sustantivo derivado dvtamddoolg denota la retri-
bucién divina final en Colosenses 3:24, mientras que dvtamodoud se usa para la retribucion que hace Dios, en la cita en Romanos
11:9.

OIS WL

Esta palabra es comun en el relato de la pasion para la entrega o traicion que se hace de Jesus, p. ej. por Judas en Marcos 14:10,
por el Sanedrin a Pilato en Marcos 15:1, por Pilato a la voluntad del pueblo en Lucas 23:25, y a los soldados para la ejecucion en
Marcos 15:15. Hay paralelos en otros juicios (cf. Mt. 10:17; Hch. 12:4).

La palabra tiene un sentido semejante en la formula «entregar a Satanas» en 1 Corintios 5:5; 1 Timoteo 1:20. Es probable que
Pablo haya adoptado esa frase; la idea que Satanas ejecuta un juicio divino es conforme a la creencia judia.

El término aparece también para referirse al juicio de Dios sobre los pecadores en Romanos 1:24ss; Hechos 7:42; cf. Efesios 4:19.

«Entregar el espiritu, el cuerpo; entregarse uno mismo» (Jn. 19:30; 1 Co. 13:3; Ga. 2:20; cf. Ro. 8:32; 4:25) expresa la disposicion
a morir, o el amor sacrificial. También los apdstoles son «entregados a la muerte» (2 Co. 4:11), si bien eso nunca se dice de Jesus.

En Mateo 11:27; Lucas 10:22 la palabra expresa la posicion autoritativa de Jesis como Mesias o Hijo de Dios. Todas las cosas (no
solo el conocimiento) le son entregadas por el Padre; el reconocimiento de esto es lo que queda oculto a los sabios y revelado a los
pequefios. De manera correspondiente, segin 1 Corintios 15:24, Cristo vuelve a entregar el reino al Padre.

mapadoiivar es un término técnico cuando el objeto es la ensefianza, p. ¢j. la tradiciéon en Hechos 6:14 (cf. Mr. 7:13), la tradicion
cristiana en Romanos 6:17; 1 Corintios 11:2, los santos mandamientos en 2 Pedro 2:21, la fe en Judas 3, el contenido del evangelio
en Lucas 1:2, los mandatos del concilio en Hechos 16:4. Este tapadoivat es oral.

El sentido «encomendar a» se da en Hechos 14:26 (la gracia) y 1 Pedro 2:23 (el Juez).
[p 169] apddootig

Esta palabra para decir «tradicion» significa «lo que es transmitido» en vez de «transmision» en el NT. Tiene un sentido peyorati-
vo cuando se usa respecto a la tradicion que se afiade a la ley, p. €j. la de los ancianos en Marcos 7:3, 5, o la de los hombres en
Marcos 7:8. Jesus rechaza la validez de las adiciones a la ley divina. El uso es mas global en Galatas 1:14, pues abarca las tradi-
ciones tanto escritas como no escritas.

La ensefianza cristiana también es tradicion en 1 Corintios 11:2; 2 Tesalonicenses 2:15. Las iglesias deben adherirse a ella (1 Co.
15:2). Para ser valida debe ser transmitida (1 Co. 15:3) y debe proceder del Sefior (11:23), e. d. debe tener autoridad divina. Con
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base en 1 Corintios 15:3ss y 11:23ss se puede ver que es anterior a Pablo, y que ya en su tiempo esta adquiriendo un significado
fijo.

[F. Biichsel, I, 166-173]
SLEPUNVEVTIG, -VEVW, -VELD — EPUNVEV®

dikn [justicia], dikawog [justo, recto], dikowoovvn [justificacion, rectitud], dwcardw [justificar], dikaimuo [regulacion],
dikaimwog [justificacion], dikarokpuoia [justo juicio]

El concepto de ley en el AT. Este concepto ejerci6 una influencia tan fuerte sobre todas las relaciones sociales, que afect6 la re-
flexion teoldgica sobre la comunion entre Dios y el hombre. La ley es la base de la idea de Dios en el AT, y el uso religioso de
conceptos legales ayuda a su vez a infundir en la ley un espiritu ético. Muchos términos se usan para expresar las relaciones entre
Dios y el hombre, y la conducta que es regida por esas relaciones.

La riqueza del uso hebreo queda bien expresada por el grupo Sikn, especialmente SikoLoovvn y dikotog. (En cuanto a los
términos hebreos pertinentes, su distribucion estadistica y los equivalentes, ver el TDNT en inglés, II, 174-175.)

Es una afirmacion basica en el AT el que Dios postula la ley y esta atado a ella. El reconocimiento de esto es un factor unificante
en la fe de Israel. Toda ley viene de Dios, y por eso la autoridad de Dios se extiende a todas las relaciones histdricas de Israel. La
ley de Dios es un orden de vida que no puede ser cambiado ni desafiado. Es justo porque €l es justo. Sus caminos son rectos; por
eso dan vida y seguridad. El es un gobernante y un juez justo, recto, como se muestra ya en la victoria que se celebra en Jueces
5:11. Su rectitud se extiende a las otras naciones, de modo que en el mundo se ve un orden. Los justos pueden entonces apelar a ¢l
con confianza, cuando son victimas de la hostilidad o de la opresion (Sal. 5:8).

La rectitud de Dios no es simplemente estatica, sino que es dinamica. El establece como rectos a aquellos que buscan su rectitud.
Los rectos o justos, entonces, son aquellos que muestran fidelidad al mandato de Dios (Hab. 2:4) y a quienes Dios vindica contra
sus enemigos. Esta vindicacion puede no ser un sinéonimo del éxito. A veces los infortunios sugieren que el juicio de Dios significa
condenacion. Entonces hay que buscar refugio en Dios. Pero incluso desde este lugar de refugio se puede discernir en Dios un
sentido de lo correcto (Sal. 62:7ss). El tormento de dudar de la rectitud de Dios es lo que constituye la pena de Job. Tenemos que
ser capaces de dar por entendida la rectitud de Dios en su trato con nosotros, incluso si a veces eso debe proyectarse hacia una
esfera superior a la del entendimiento humano.

[G. Quell, I1, 174-178]
Sikn

La idea de ley en el mundo griego clasico y helenistico. La ley —religiosa, politica y ética— constituye la base y el centro del
pensamiento y la sociedad griega. El punto de partida es la diosa Aukt|. [p 170] Esta diosa se convierte luego, en Solén, en el prin-
cipio divino, universal y triunfante de la ley. Con Teognis, la rectitud trasciende la mera justicia y abarca todas las normas politicas
y éticas. La etimologia de ik, aunque es objeto de muchos debates, parece apoyar este uso mas amplio. La raiz significa «dar
direccién», «indicar», «postular», «establecer». Por eso la propia ik tiene el sentido tanto de indicar como de lo que es indicado
o establecido. Tenemos entonces el siguiente desarrollo: 1. Lo que esta establecido se convierte en estado o modo, de manera que
dikn significa a. lo acostumbrado, b. lo apropiado y c. lo debido. 2. Legalmente, lo que est4 establecido es lo que est4 prescrito por
la ley como a. ley, b. caso legal, alegato o dictamen y c. castigo.

dikn en el NT. Aparte de la variante en Hechos 25:15, dikn figura sélo tres veces en el NT, siempre con el sentido de castigo. Se
trata de la justicia retributiva (tal vez incluso de Dikh) en Hechos 28:4, y del juicio eterno en 2 Tesalonicenses 1:9 y Judas 7.

dikarog
dikarog en el mundo griego y helenistico.

Uso y significado general. Conectado con dikn, dikoLog sugiere a. que es conforme a la costumbre, b. que cumple sus obligacio-
nes, y c. que observa las normas legales. También hay d. un uso legal en virtud del cual dikorog, teniendo significado para la tota-
lidad de la vida, se relaciona con las cuatro virtudes cardinales. Aqui el uso es estatico; inclusive en Platon se refiere en tltima
instancia al orden interior. En Josefo SikaLog significa virtuoso (con una insinuacién de fidelidad a la ley). En Filon los justos han
alcanzado una rectitud que cura, y son el verdadero sostén del género humano. Tanto Josefo como Filén usan dikaiog para descri-
bir a los santos del AT, y ambos pueden decir (Josefo con menos frecuencia) que Dios mismo es dikatog. En el desarrollo ulterior
del concepto, e. se vuelven comunes los comparativos y los superlativos. Con frecuencia la palabra se usa también f. para describir
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las cosas como «buenasy, «rectas», «legales» o «exactasy, «correctas» (los pesos, etc.), e inclusive «fértiles» (la tierra). g. Encon-
tramos también un uso neutro TO dlkoLov o T4 dikoLo para «lo que es legitimo o correcto» (p. €j. lo debido, o la retribucién, o el
deber). En esta linea el término puede caracterizar la ley del AT, o la ley en general o la ley natural. h. dikoLog se puede usar con
varios verbos en expresiones tales como decir o hacer lo que es correcto. i. SikaLOvV £0TLV €s una expresion comiin para «es correc-
to, 0 conveniente, 0 meritorio».

dikarog en la LXX. Si bien aqui el uso es similar al que encontramos en otros lugares, los motivos del AT ejercen también una
fuerte influencia. El dtkaog es el individuo que cumple las obligaciones para con Dios y para con la sociedad teocratica. Tenemos
una causa justa ante Dios s6lo en la medida en que satisfacemos las exigencias de Dios. En el trasfondo, Dios mismo es justo; €l es
coherente consigo mismo e inquebrantablemente fiel a sus promesas de alianza. El no se limita a dispensar justicia como Dios
justo, sino que ademas otorga la salvacion (Sal. 116:5).

Los justos en la sinagoga.

Los justos o rectos. Se hace aqui una distincion entre los justos y los impios, que esta al servicio del concepto de recompensa y
cuenta con la capacidad humana de guardar la ley. Los justos son aquellos cuyos méritos pesan mas que sus culpas. Una division
mas detallada enumera a aquellos que guardan plenamente la ley, aquellos que hacen mas mal que bien, aquellos que hacen tanto
bien como mal, y finalmente los penitentes. Los patriarcas son colocados en la primera categoria, y muchos maestros son contados
entre los justos. Las oraciones de los justos cambian los pensamientos de Dios de la severidad a la misericordia.

El Mesias como el justo. El Mesias es justo porque toda su naturaleza y accion se conforman a la voluntad de Dios. Con frecuen-
cia se lo llama «nuestra justicia». A ¢él se aplican Jeremias 23:5; 33:15; Zacarias 9:9, y s6lo posteriormente Isaias 53:11b. La era
mesianica sera una era de justicia (Enoc Etiope 38:2). En el tiempo venidero de salvacion, la revelacion sera particularmente para
los justos.

[p 171] C. dikaiog en el NT. El uso del NT se basa en el del AT y difiere claramente del uso griego (basado en la idea de virtud),

excepto en los modos de expresion acostumbrados o tradicionales que, de todos modos, no estan intimamente conectados con la
concepcion griega.

Contactos griegos y helenisticos. Cuando la mujer de Pilato llama a Jests dikaLog en Mateo 27:19, probablemente no quiere decir
nada mas que «inocente» o «moralmente recto». Lo mismo es aplicable a las palabras de Pilato en Mateo 27:4, del centurion en
Lucas 23:47, y de Herodes en Marcos 6:20. Formalmente Pablo hace eco de la terminologia griega en Filipenses 4:8, pero es obvio
que tiene en mente la accion conforme a la voluntad de Dios. Lo mismo sucede en Tito 2:12. El uso cotidiano se puede hallar en 2
Pedro 1:13; Lucas 12:57; Mateo 20:4; Filipenses 1:7, pero se afiade profundidad cuando se dice «a los ojos de Dios» en Hechos
4:19 (cf. 2 Ts. 1:6).

La dependencia del AT y su superacién.

En contenido, el NT se basa en general en el AT. Asi Dios es dikaLog en sus juicios (cf. Ap. 16:5; 1 P. 2:23; In. 17:25). Por eso su
ley también es justa (Ro. 7:12). Pero su justicia se muestra sobre todo en la muerte expiatoria de Jests (Ro. 3:26). Dios es, pues,
justo en cuanto que juzga y a la vez salva (cf. tb. 1 Jn. 1:9). Este pensamiento se basa en el AT, pero tiene como factor nuevo el
sacrificio de Cristo.

Cuando se aplica a Cristo como Mesias, dikaLog se refiere primeramente a su cumplimiento de la voluntad de Dios (Hch. 3:13—
14; 7:52). Pero una vez mas se tiene en la mira, por encima de todo, su muerte inocente (cf. Mt. 27:4; cf. Hch. 22:14). La naturale-
za vicaria de su muerte («el justo por los injustos») se destaca en 1 Pedro 3:18 (cf. 1 Jn. 2:1). Sin embargo, aquellos que pertenecen
a este justo deben ellos mismos hacer lo que es correcto (1 Jn. 2:29). Al buscar solamente la voluntad de Dios, ¢l pronuncia un
juicio justo, y no se deja llevar solamente por las apariencias (Jn. 5:30; 7:24; cf. 2 Ti. 4:8).

dlkaLog se puede usar con referencia a los patriarcas (Mt. 23:35), los santos del AT (2 P. 2:7), y los profetas (Mt. 13:17); cf. la
sangre inocente de los martires (Mt. 23:35). Con frecuencia en lo que se piensa es la fidelidad a la ley, pero con énfasis en la rela-
cion con Dios en los padres del Bautista (Lc. 1:6), en Simeén (Le. 2:25) y en Cornelio (Hch. 10:22). José se conduce justamente
con Maria en Mateo 1:19. El NT adopta la distincién entre el Sikaiog y el GuapTwiog (o GdLkog), pero le da un giro irdnico, ya
que todos estan llamados a la conversion, y si bien el celo justo es reconocido (cf. Ro. 5:7), hay un severo rechazo de la simple
apariencia o complacencia (Mt. 23:28; Lc. 20:20; 18:9). Habra una resurreccion de los justos (Lc. 14:14), pero el contexto muestra
que lo que constituye al dikaLog como tal es el amor.

dikarog denota a veces al discipulo como persona que verdaderamente guarda la ley o realiza la voluntad de Dios. El que recibe a
un justo recibe recompensa de justo (Mt. 10:41). Los SikaLol serdn separados de los wovnpot (Mt. 13:49). En el juicio final los
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dikatol son aquellos que han practicado el amor (Mt. 25:37). Santiago tiene en mente a los discipulos cuando dice que los justos
son oprimidos por los ricos (5:6) y que sus oraciones tienen gran poder (5:16). Lo que se dice acerca de los santos del AT se trans-
fiere asimismo a los cristianos en 1 Pedro 3:12; Hebreos 12:23; Apocalipsis 22:11. Es Pablo quien nos dice como ellos llegan a ser
dikatot.

Pablo puede aceptar la distincion entre los justos y los malvados. E1 lkoog es aquel que, como hacedor de la ley, sera vindicado
por la sentencia de Dios (Ro. 2:13). Por otra parte, nadie es justo por cumplir la ley, ya que todos estan bajo el pecado (3:10). Uno
se hace dikarog al recibir la dikaroovvn de Dios como poder y salvaciéon de Dios. Esta recepcion se da por la fe. Como apoyo,
Pablo aduce Habacuc 2:4 (Ro. 1:17; Ga. 3:11). Sélo el dikarog tendra acceso a la vida; pero la vida sélo se puede alcanzar por la
fe, y por eso el dikalog es el que es justificado por la fe. Romanos 5:19 mira adelante hacia el juicio, cuando los pecadores serdn
presentados o hechos justos por la sentencia de Dios. En 1 Tesalonicenses 2:10, sin embargo, el tema es la conducta actual; somos
justos en la medida en que actuamos conforme a la ley divina. En 1 Timoteo 1:9, en contraste con un uso falso de la ley, los cris-
tianos son SlkaLoL porque usan su libertad en una forma que armoniza con la norma divina. E1 [p 172] obispo debe ser dikaiog
(Tit. 1:8) en el mismo sentido, a menos que el punto sea que debe tomar decisiones justas.

SLKALOGUVY
Uso secular y religioso general.

dikatoovvn en la ética griega. Las palabras terminadas en -00v1 se desarrollan con el pensamiento abstracto, y Stkaloouv,
intimamente relacionada con el sentido griego de la ley, figura cominmente como una virtud. Denota a. la virtud civica de la ob-
servancia de la ley y el cumplimiento del deber, b. la virtud como tal, c. una de las virtudes cardinales, y d. en el misticismo, el
poder de la virtud de la cual es revestido el iniciado.

Vision legal del término. En derecho la idea es la de la justicia distributiva, e. d. asignar lo que es debido.
dtkaroovvn en Josefo y Fildn.
Josefo usa el término para la justicia divina y la virtud humana (como parte de la piedad).

Filon habla de la rectitud de Dios en el sentido de su revelacion cuando investiga lo que es correcto. Tiene una concepcion ética
sumamente desarrollada en la cual la StkaLooVvn es la principal virtud cardinal que se origina en el alma cuando sus tres partes
alcanzan la armonia, y cuya obra es curacion, paz y alegria. Es meritoria, si bien en tltimo término es Dios mismo quien la da.

La rectitud en la LXX.

La rectitud de Dios. ;Hasta qué punto el término dikotoovvn hace justicia al concepto hebreo de ™7 con su fuerte componente
legal y de alianza? En los tltimos capitulos de Isaias esta presente la idea de una disputa legal; Dios interviene judicialmente en
favor de los oprimidos, de modo que la salvacion esta intimamente ligada con la justicia. La rectitud de Dios en su reinado judicial
significa que, en fidelidad a la alianza, él salva a su pueblo. En general la LXX expresa esto bien con su uso de 8tkaLooUv), mien-
tras que también lo relaciona con el juicio divino.

La rectitud del hombre. Aqui el significado es la observancia de la voluntad de Dios (Is. 5:7). Existe un fuerte vinculo con la
verdad, p. ¢j. en Sabiduria 5:6.

La rectitud en la sinagoga.

La rectitud de Dios. Los rabinos no hablan sobre la rectitud de Dios en las lineas de Romanos 3:21. (Dt. 33:21 se interpreta de otra
manera.) El Mesias es llamado justicia, con una connotacion de misericordia.

La rectitud como accion humana. Para los rabinos esto se refiere especialmente a la limosna o la benevolencia, que es una de las
obras mas meritorias.

La base de la vision rabinica. La idea subyacente, discernible en la LXX, es que toda observancia de la ley es meritoria. La
condicion de uno ante Dios depende de si predomina lo bueno o lo malo. Las limosnas y obras de caridad son especialmente tiles.
El juicio final decide si es mayor el mérito o la transgresion.

La relacién de la justicia de Dios con su misericordia. En los Salmos de Salomon, los Jubileos y otras obras por el estilo, la
rectitud de Dios y la misericordia se relacionan entre si. Dios puede ejercer misericordia inesperada en virtud de su rectitud. Los
rabinos, ademas, afirman que la medida de la misericordia es mayor que la de la estricta justicia. La rectitud, entonces, es concebi-
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da como misericordia. Asi como la misericordia es mejor que la rigidez legal inclusive en la justicia humana, asi sucede con Dios.
Pero permanece la incertidumbre cuando la justicia y la misericordia divinas se equilibran entre si, ya que en primera instancia se
da un agudo contraste entre las dos.

[p173] D.  &ikaroovvn en los escritos no paulinos del NT.

1.

SLkaLoovvn como justo juicio y gobierno. La palabra puede denotar a veces el justo juicio de Dios en el regreso de Cristo (Hch.
17:31; Ap. 19:11; cf. Mr. 16). En 2 Pedro 1:1 tiene el sentido del justo gobierno de Dios al guiar a la comunidad. La justicia de los
gobernantes es el punto en Hebreos 11:33. Un uso fuera de lo comun se halla en Hebreos 5:13, que parece indicar que un nifio no
puede comprender el habla correcta.

dikatoovvn como conducta correcta ante Dios. Excepto en la formula de Pablo Sikatoovvn 0go®, el uso principal es para la
conducta correcta que concuerda con la voluntad de Dios y es agradable a ¢l. El hecho que se tenga en cuenta la relacion con Dios
pone esto en linea con el pensamiento del AT.

Mateo. Este es el uso constante en Mateo. Jesus es bautizado para hacer lo que es recto ante Dios (3:15). En 5:6, el hambre y la
sed son el anhelo de una situacion correcta ante Dios. Pero esta rectitud es don de Dios (6:33). Hay que buscarla junto con su re-
ino. Acarrea la persecucion (5:10). Incluye la practica de la piedad (6:1). La manera en que llego el Bautista es la de la conducta
correcta (21:32).

Lucas. La palabra tiene el mismo sentido en Lucas. La santidad y la justicia se conjugan en la expectacion mesidnica de 1:75. En
los Hechos, Dios busca y reconoce la honradez, e. d. lo que le es agradable, incluso entre los paganos (13:10; 24:25), aunque este
hacer la rectitud no aprovecha para la salvacion.

Pedro. Aqui el cuadro es parecido. El perdon es la presuposicion de una vida de honradez (2:24). El sufrimiento viene a causa de
ella (3:14). Noé la representa (2 Pedro 2:5). Los libertinos abandonan el camino de la rectitud (2:21), pero el mundo nuevo sera
gobernado por ella (3:13).

Hebreos. Aqui se aplica lo mismo. La exaltacion de Cristo recompensa su rectitud en 1:9. Melquisedec esta dedicado a la justicia
en 7:2 (y por eso tipifica a Cristo). Noé hereda la rectitud, e. d. una vida aceptable como fruto de la fe, en 11:7. De la ejercitacion
resulta la conformidad con la voluntad de Dios, segun 12:11.

Juan. La principal diferencia en Juan es una comprension cristologica mas consistente; toda rectitud estd ligada con Cristo, el
dikatog (cf. Jn. 16:8, 10). En 1 Juan 2:29, el hacer lo recto demuestra lo que encarna Cristo en cuando dikaLog. Su contenido
principal es el amor mutuo (3:10). De manera que, asi como Mateo encuentra en la rectitud un don de Dios, y Pedro la fundamenta
en el perdon, Juan halla que sélo resulta posible por medio del compromiso con Cristo.

dikatoovvn en Santiago. En Santiago 1:20 la rectitud de Dios es la recta conducta, a la cual Dios le da su forma distintiva. La
vida conforme a la voluntad de Dios es considerada como un fruto en 3:18. La cuestion de como podemos ser justos ante Dios se
trata en 2:23-24. Aqui lo que interesa es combatir una ortodoxia muerta que establece una division entre la fe y las obras. Las
obras que justifican no son observancias legalistas, sino las obras de una obediencia amorosa que Pablo 1lama el fruto del Espiritu.
Abraham fue justificado por una fe que hallaba su cumplimiento en las obras. Si bien Pablo dificilmente habria podido enunciar el
asunto de esta manera, tenemos que recordar que esta formulacion es mas popular en su caracter, y que el interés practico, a saber,
que la unica fe vélida es aquella que produce obras, va muy en linea con la proclamacion total del NT, incluyendo la del propio
Pablo.

Sikaroovvn en Pablo.

Origen y presuposicion del mensaje paulino de la justificacion. El punto de partida lo constituye la rectitud legal. La ley es una
ley de rectitud porque exige rectitud (Ro. 9:30). Quienes practican la rectitud viven por ella (10:5). Pero esto es imposible, a ex-
cepcion de la relativa impecabilidad de Filipenses 3:6. La dtkatoovvn no se puede adquirir por medio de la ley (G4. 2:21). La
salvacion es por la misericordia divina, no en virtud de las acciones que hayamos hecho en rectitud (Tit. 3:5). En la lucha por com-
prender esto, que lo pone a él en conflicto con un judaismo legalista, Pablo llega a un concepto [p 174] nuevo y abarcante de la
rectitud o justicia de Dios que ofrece una nueva vision de la relacion entre la ley y Cristo. Las raices han de buscarse en la ense-
fianza del AT referente al juicio de Dios, la esclavitud pecaminosa de la humanidad, el colapso de la piedad sinagogal, y la depen-
dencia respecto a la intervencion bondadosa de Dios en Cristo para que haya gente recta que entre en verdadera comunion con
Dios.

El significado del uso paulino de dukaroovvn Beod y los principales elementos en la doctrina de la justificacion. Tal como lo usa
Pablo, el 0£00 en la expresion Stkaroovvn 0god es un genitivo subjetivo. Se trata de la rectitud de Dios, en la cual somos coloca-
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dos. Es una conjuncion de juicio y gracia que Dios demuestra al mostrar rectitud, impartiéndola como perddn, y atrayéndonos
hacia su reino, como lo manifestara a plenitud el juicio final.

La humanidad en su conjunto. Esta rectitud o justicia de Dios no es simplemente una experiencia individual; es un acontecimiento
universal en Cristo en favor de la humanidad entera.

La accidn divina. No es solamente un atributo, sino que muestra a Dios en accion con una eficacia no menor que la de su ira (cf.
1:17; 3:5, 17, 25-26).

El centro en la cruz. Es en la cruz donde tiene lugar la accion salvifica. Pero la resurreccion estd intimamente asociada a la
crucifixion, de modo que la justificacion no es simplemente una declaracidn, sino que tiene un nticleo histérico. Es por esto que
Cristo puede ser llamado nuestra dtkotoovvn (1 Co. 1:30; cf. Ro. 10:4).

Dios es justicia y a la vez la demuestra. Dios es justo o recto (Ro. 3:25), pero su rectitud es una expresion de la gracia que también
manifiesta su justicia en la forma concreta de un acto de expiacion (Ga. 3:13; 2 Co. 5:21; Ro. 8:3). De modo que la justicia y la
gracia se unen activamente para todos los tiempos y en el nivel mas profundo. Esto significa que queda excluida la laxitud anti-
ndmica, porque el perdoén es un acto de juicio que expresa el rotundo «no» de Dios al pecado. La rectitud de Dios es judicial y
bondadosa a la vez, en el Gnico acto de salvacion en Cristo.

La justificacion forense. La rectitud de Dios significa justificacion. La rectitud se adscribe a los creyentes en forma forense. Esto
lo logra el juicio de Dios por la remision. La justificacion no es un simple «como si», ya que la sentencia de Dios es soberana.
Tampoco es el logro de la rectitud moral. Los justificados estan «como es debido» ante Dios. El elemento forense, desde luego, es
solamente una figura, ya que no nos hallamos en la esfera de la justicia humana, sino que tratamos con el Juez divino que es tam-
bién el Rey ilimitado. Por eso tenemos que trasponer el aspecto legal a la clave divina. Un acto de gracia reemplaza el procedi-
miento legal ordinario. Pero esta gracia, como lo muestra el concepto legal, no es caprichosa. Se conforma al verdadero derecho.
La imagen de Dios como Juez es sostenible en la medida en que la ley humana expresa hasta cierto punto las normas divinas impe-
recederas. Pero debe ser comprendida en funcién del acto divino que, estrictamente hablando, no encuentra paralelo humano.

La relacién con el término d@eolg, la dwped ahora impartida y el estado de justificacion. Pablo usa a veces palabras como
agréval o kotodldooery (Ro. 4:7; 5:9-10), pero usa dtkaLooVvn para mostrar que el perdon tiene su base en el nuevo régimen
de lo que es recto para Dios. La Sikarooivn también es dada e impartida ahora (Ro. 3:24-25; 5:1; 8:30; 9:10; 1 Co. 6:11), de
modo que es la accién de Dios como liberacion radical. Es Swped tanto impartida como recibida (Ro. 5:17). Este impartir gobierna
toda la vida de fe; por eso uno puede decir que la justificacion es un estado (Fil. 3:9). Al mismo tiempo, la rectitud de Dios es
siempre aquello que ¢l despliega asi como lo que ¢l imparte. La multiplicidad en el uso de esta expresion se justifica porque la
rectitud es siempre, final y exclusivamente, de Dios.

SLKOLOOVVY y TTLOTIS. A esta rectitud somos introducidos por la fe. Este es el lado individual, aunque no es individualista, ya que
los individuos se hacen miembros del cuerpo, y todo depende del acto [p 175] divino objetivo. Asi que los creyentes son justifica-
dos cuando son lavados y reciben el Espiritu (1 Co. 6:11), pero no magicamente (1 Co. 1:17), porque la Stkaloovvn precede al
sacramento (Ro. 4:11). La Sukaroovvn perdonadora de Dios emite un llamado autoritativo que no hace que el acto divino dependa
de la respuesta humana, pero que significa que la objetividad divina de la salvacion es la de una relacion salvifica, de manera que
para definirla se usa adverbialmente «por fe» (Ro. 3:21; cf. 3:26-27). Esta fe, por supuesto, no ha de ponerse ella misma en aisla-
miento como una fuerza psicoldgica o una virtud o una obra meritoria. Esta relacionada con su objeto y es un don de la gracia
divina, de modo que AoyiZeoOaL («tomar en cuenta») implica exactamente lo contrario del mérito.

dLkaoovvn como objeto de esperanza. La salvacion presente implica también una salvacion futura. La justificacion ya esta aqui,
declarada en la historia y captada en la fe como una realidad presente. Pero su promesa trasciende el tiempo, de modo que aqui y
ahora tiene un caracter interino. La fe, entonces, implica una esperanza que mira con confianza hacia adelante, a la sentencia final,
pero también impele a una accion resuelta. Sukaoovvn es objeto de esperanza en Galatas 5:5, y el verbo Sikadw se halla a me-
nudo en tiempo futuro (cf. Ga. 2:16; Ro. 3:20; 5:19), o comporta una referencia al juicio final (Ro. 5:19; cf. tb. 10:4ss). Para Pablo,
un juicio final basado en las obras no contradice la justificacion por la fe. El juicio tiene para ¢l una hondura radical como trasfon-
do esencial de la justificacion. Por eso puede preservar una tension entre la firme confianza y la falsa seguridad. La justificacion
nos coloca frente a la plena seriedad de Dios tal como ella se expresa en la cruz. Las normas absolutas atestiguadas por el juicio
final le dan a la cruz su validez y asimismo nos impelen a la obediencia, ofreciendo asi plena proteccion contra cualquier perver-
sion antindmica.

Justificacion y misticismo. La justificacion y el mvebuo van intimamente ligados en 1 Corintios 6:11; Romanos 10:8-9; Galatas
5:5; cf. tb. Galatas 3:2, 5 y Romanos 3:28. La fe justificante también esta intimamente ligada con la unioén con Cristo (Ga. 2:16ss;
cf. 2 Co. 5:21), donde, en virtud de la obra vicaria de Cristo, nosotros somos justicia de Dios «en ¢€l». La justificacion, sin embar-
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g0, nos salvaguarda contra cualquier idea de union mistica con Dios. Las expresiones son figuradas, como las frases legales; la
vinculacion de la fraseologia legal y la mistica nos muestra que sélo la pneumatologia puede consumar la obra de la justificacion.

dLKaLoovvn como potencia de la nueva vida. La accion justificante de Dios no es quietista. Conduce al régimen de la gracia (Ro.
5:12ss), que es el régimen de la rectitud o justicia. Los creyentes son introducidos al movimiento del recto gobierno de Dios. Este
es un movimiento hacia la vida eterna, de modo que la Sikaroovvn y la vida estan entretejidas (Ro. 5:17, 21). Por el Espiritu,
nuestros espiritus estan vivos a causa de la rectitud (Ro. 8:10—11). Para Pablo el proceso de salvaciéon no es un proceso cerrado.
Hay una obediencia que conduce a la rectitud (Ro. 6:16). La rectitud perdonadora que se nos da nos compromete a la rectitud co-
mo potencia viviente que rompe la esclavitud del pecado. Por eso, si bien la rectitud no es un estado ni una cualidad, se convierte
en accion recta en Romanos 6:16; cf. 2 Corintios 6:7, 14, el fruto de la justicia en Filipenses 1:11, la justicia como sustancia del
fruto de la luz en Efesios 5:9, la coraza de la rectitud en Efesios 6:14, el ejercitarse en la rectitud en 2 Timoteo 3:16, y la corona de
la rectitud en 2 Timoteo 4:8. La justificacion significa sujecion al poder viviente de la divina justicia creadora.

Relacion entre Stkaloovvn y 4ot en los escritos paulinos. El concepto helenistico de virtud no figura en el NT, pero con el
énfasis en £00g por contraposicion a yv®doLg las Pastorales destacan el elemento de verdad que hay en él, cuando incluyen la
SLkaLoovv junto con cualidades tales como la fe, el amor, la paz y la paciencia (cf. 1 Ti. 6:11; 2 Ti. 2:22). La fe y el amor, sin
embargo, muestran la diferencia de contenido.

SLKaLoOw
dikardw en los escritos griegos y helenisticos (incluyendo a Josefo y Fildn).

Un primer significado (procedente de Pindaro) es «validar», «establecer como correcto».

[p 176] 2. Luego encontramos el significado mas general «considerar recto», con matices tales como «juzgar», «conceder»,

«concordary, «desear» y «exigir.

Otro sentido es «tratar a alguien correctamente», «procurar justicia para alguien», ya sea en forma negativa como en «emitir
sentencia», «condenar o castigar», «dictar sentencia de muerte», o positivamente como en «representar la causa de alguien».

En el misticismo encontramos el sentido de «volverse sin pecadoy.

Sukarow en la LXX, los deuterocandnicos, los pseudoepigrafos y la sinagoga. En la LXX el uso es forense, pero principalmen-
te en sentido positivo: «declarar justo», «vindicar». Es asi como hallamos 1. «absolver», «demostrar que se es inocente», «defen-
der la causa de alguieny, y ocasionalmente «hacer puro». También encontramos 2. un uso para la vindicacion divina o humana. En
forma intransitiva en voz pasiva, el significado en Génesis 44:16 es 3. «justificarse a si mismo». (Para detalles, ver el TDNT en
inglés, 11, 212-214.)

dukardw en el NT. En general, casi siempre encontramos aqui una alusion legal.

Un significado inusitado en Apocalipsis 22:11 es «ejercer la rectitud».

La vindicacion divina es una referencia comun (Lc. 7:29; Mt. 11:19; Ro. 3:4; 1 Ti. 3:16).

«Justificarse» figura en Lucas 10:29 (aplicacion mas débil) y Lucas 16:15.

«Absuelto» o «declarado justo» es el significado en Lucas 18:4, y con una referencia clara al juicio final en Mateo 12:37.

En Pablo encontramos primero a. un uso legal. Los malvados son justificados por la fe sobre la base de la accion de la gracia de
Dios en Cristo. Esta justificacion es una absolucion salvifica que se da en el presente. Tiene la objetividad de la relacion, efectuada
en la cruz y aprehendida en fe. El sentido en Galatas 2:16—17 es el de ser justo a los ojos de Dios. Siempre estd presente la idea de
juicio, pero dtkaloDv es un acto presente de gracia por medio de Cristo. Sin embargo, el uso que hace Pablo del término b. tam-
bién hace una aportacion a la cuestion de la experiencia (cf. Ga. 3:8, 11; Ro. 3:24). La justificacion de una vez para siempre en la
cruz y la justificacion personal van de la mano. La justificacion es una obra de gracia consumada, pero el término «por fe» (cf. Ga.
2:16; 3:8, 11) muestra que también es un presente que continia, de modo que no podemos separar el acto objetivo y su aprehen-
sion subjetiva. Por lo que concierne al juicio final, Pablo conecta dukaLoDv ¢. con una sentencia que se emite a favor nuestro sobre
la totalidad de la obra de nuestra vida (cf. 1 Co. 4:4). De ningiin modo es seguro si siempre es esto lo que se quiere decir o no
cuando se usa el futuro. La referencia es indudablemente al juicio final en Romanos 2:13, pero en el contexto el punto de ese
versiculo es que nadie puede mantenerse delante de Dios como el Juez justo. Romanos 5:19 probablemente tenga una referencia
escatologica, pero aqui la justificacion divina efectuada en la cruz y conocida como un don continuo serd consumada en una abso-
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lucién definitiva (cf. Ro. 8:24, 33). Con &md, d., el verbo tiene el sentido de liberacién de, como en Hechos 13:38-39 (donde de lo
que se trata es otra vez de la justificacion forense). Pablo tiene este uso en Romanos 6:7: la crucifixion con Cristo significa la libe-
racion del pecado. Aqui la base es la idea rabinica de expiacion por medio de la muerte. Esto muestra cuan fuertemente conecta
Pablo la justificaciéon con la expiacion. El nuevo rasgo es que esta muerte liberadora es la de la identificacion con Cristo en su
muerte vicaria.

dlkadw en Santiago. Santiago habla tres veces de ser justificado por las obras. La referencia es a la justificaciéon presente.
Abraham es un hombre recto cuyas obras son reconocidas. Esto no se dice en son de polémica contra el paulinismo, sino con el fin
de enfatizar que la verdadera fe no es ociosa sino activa (Stg. 2:21ss).

[p 177] dikaiwua

dikaimua fuera del NT. Este término tiene sentidos (legales) tan variados como a. «fundamento de reclamo», b. «prueba
escritay, «documento», «validaciony», c. «decreto», «estatuto», «ordenanza», d. «sentencia», «castigo» y e. «accion correcta» (a
veces como «restituciony).

Sikatwuo en el NT.

El sentido mas comtn en el NT es «estatuto», «ordenanzay, especialmente las ordenanzas divinas en Lucas 1:6; Romanos 2:26;
Hebreos 9:1 (regulaciones culticas), o el decreto moral de Dios en Romanos 1:32, o la ley de Dios completa en Romanos 8:4.

La palabra se usa entonces para una «accidn correcta» en cumplimiento de una exigencia legal.

Con referencia a Cristo figura en este sentido en Romanos 5:18 (materialmente cf. Fil. 2:8). La idea que aqui el sentido es
«sentencia de justificacion» (como en el v. 16) dificilmente satisface el paralelismo, y entrafiaria una subjetivizacion de SLkalWOLG

Cofic.
La referencia en Apocalipsis 15:4 es a Dios: sus «actos justos» (o juicios).
En Apocalipsis 19:8 se hace referencia a las «acciones justas» de los santos.

De lo que se trata en Romanos 5:16 es la «sentencia de justificacion» (kotakoLua. es lo contrario). Pablo puede cambiar facilmen-
te el sentido en el v. 18, y asi mostrar que la vida justa de Cristo subyace a nuestra justificacion, a causa del antéonimo diferente.

SLKalwoLg

dilkaimolg en griego en general. Esta palabra poco comiin denota la validacion de la norma legal mediante el castigo, la defensa
o la exigencia, o puede denotar la ejecucion de una preferencia personal. Es por eso que la encontramos para a. «castigo», b. «vin-
dicaciony, c. «exigenciay, d. «juicio arbitrario» y e. «estatutoy.

dikatwots en el NT. En Romanos 4:25 tiene el sentido de justificacién por absolucion divina. Aqui el segundo did denota la

meta. El punto no es que se necesite la resurreccion para hacer real la justificacion. Para Pablo la crucifixion y resurreccion de
Cristo estan indisolublemente unidos, de modo que el paralelismo del enunciado corresponde al paralelismo del asunto. La muerte
es a causa de nuestros pecados, la resurreccion es con miras a nuestra justificacion. En Romanos 5:18 se trata nuevamente de la
sentencia de justificacion. Una vez mas se la relaciona con la vida como su meta. Esta vida comienza aqui y ahora, pero incluye
una mirada hacia adelante, a la consumacion (asi como el pecado desembocara finalmente en la condenacion).

dikatokpLoia. Este término poco comin y tardio denota un «justo juicio», ya sea como cualidad o con referencia al juicio final.
En el NT figura solamente en Romanos 2:5, donde se refiere muy claramente al dia de la ira en que Dios, en contraste con aquellos
que cometen los males que condenan, va a juzgar con justicia. 2 Tesalonicenses 1:5 tiene Sikalag Kploewg, como dos palabras.
Que el juicio de Dios es justo se manifestara en que a los perseguidos se les concedera reposo, mientras que los perseguidores
recibiran la retribucion correspondiente.

[G. Schrenk, II, 178-225]
dLopBwotg — dpBOC; duyootaoia — dglotnul

duyotoutw [cortar en dos]
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En Mateo 24:51 la referencia es obviamente a un castigo. Detras de ese término, que significa «dividir», se halla la antigua pena de
cortar en dos con una espada o una sierra.

[H. Schlier, II, 225-226]

[p 178] dupdw [tener sed, anhelar], dipog [sed, anhelo]

Literalmente, «tener sed». El «Tengo sed» en Juan 19:28 retrata con realismo el deseo de Jests de ser refrescado mientras esta en
la cruz. Debemos ayudar a los sedientos (Ro. 12:20). Los apdstoles padecen sed (1 Co. 4:11). En el cielo ya no habra mas sed (Ap.
7:16).

En forma figurada, «anhelo apasionado de un bien espiritual» (Mt. 5:6), especialmente la salvacion (Jn. 7:37). Este anhelo se
satisface en Cristo (Jn. 4:14; 6:35).

La idea que el dar de beber al sediento es un acto agradable a Dios es comun en el Cercano Oriente antiguo. Para un uso figurado
enel AT cf. Amos 8:11; Salmo 42:2.

[J. Behm, II, 226-227]
Nota adicional: Supdw y sus términos afines en la LXX.

La LXX formula la idea de anhelar la salvacion. La tipologia de Dios que suministra agua en el desierto (una tierra sedienta) es
importante aqui.

La sed como figura del anhelo de salvacion aparece también en Isaias 41:18, etc., con una transicion a la idea de comer y beber en
el reino de Dios (Lc. 22:30).

La sed retrata también los tormentos de los condenados (cf. Lc. 16:24), sobre la base de la idea que la sed, y la muerte que de ella
viene, es un castigo divino.

[G. Bertram, II, 227-229]
dlpuyog — huxn
duwkw [empujar, perseguir, seguir con celo]

«Empujar» como a. «poner en movimiento» (intransitivo «cabalgar», «marchar», «remar», o en general «apresurarse») y b.
«perseguiry, «expulsar», en los papiros «acusar», comtn en los Salmos para la persecucion religiosa. En el NT encontramos 1.a.
en Lucas 17:23: «No los sigan», y Filipenses 3:12, «prosigo hacia la meta». Pero 1.b. es mas comun para la persecucion religiosa
(p- €j. Mt. 10:23; 23:34; Jn. 5:16; Hch. 7:52). La persecucion es una prueba (Mt. 5:44) y un privilegio (Mt. 5:10, etc.).

«Seguir con celo», como a. «adherirse a una persona», o b. «procurar o promover una causa». En el NT figura solo 2.b. En
Romanos 9:30-31 los judios, a diferencia de los gentiles, buscan la rectitud. En otros lugares los cristianos han de procurar la recti-
tud (1 Ti. 6:11), el bien (1 Ts. 5:15), la paz (1 P. 3:11), el amor (1 Co. 14:1) y la hospitalidad (Ro. 12:13).

[A. Oepke, 11, 229-230]

96y [decreto, doctrina], doynatitw [decretar]

El significado basico es «lo que parece correcto»: a. «opinidny, b. «principio», c. «resoluciény», d. «decreto» y e. «la ley». El verbo
significa «afirmar una opinioény, «establecer un decreto», «publicar un edicto».

En el NT figura el sentido d. en Lucas 2:1; Hechos 17:7; Hebreos 11:23.

En Colosenses 2:14 la referencia podria ser al nuevo edicto de Dios, pero en 2:20 definitivamente tenemos las ordenanzas legales
(sentido e.), de modo que el verdadero punto en 2:14 es que Cristo las ha cancelado. Efesios 2:15 contiene una referencia similar a
las ordenanzas de la ley.

En Hechos 16:4 el término se usa para las resoluciones del concilio apostolico. Los padres apostolicos adoptan luego el término
para las ensefianzas de Jesus.
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[G. Kittel, 11, 230-232]

[p 179] dokéw [opinar, parecer], 80Ea [gloria], d0EGtw [glorificar], ouvdoEALw [compartir la gloria], #vdoEog [glorioso],
$vO0EAGCw [ser glorificado], mopddoZog [asombroso, contrario a lo que se cree]

El problema con este grupo en la LXX y el NT es que d0ok£w retiene el sentido griego, mientras que el sustantivo asume un sentido
religioso especial compartido por el verbo d0EGZw.

dOKEW
El primer sentido es «creer», «pensar», «opinar.

Luego encontramos «parecer», «tener la apariencia» (Hch. 17:18) (cf. «me parece», como en Le. 1:3; Hch. 15:22ss). dokelv se
contrapone a €{val en el pensamiento griego.

Un sentido ulterior es «contar para algo», «tener reputacion» (cf. Mr. 10:42; Ga. 2:2, 6b; tal vez aqui se trate de un lema de los
oponentes de Pablo).

SOt
Uso griego de 80Ea.

Significa «opiniéon» como a. lo que yo pienso, y b. lo que otros piensan de mi. Como a. puede implicar expectativa, o ser una
opinidn o postura filoséfica, aunque también puede ser una simple conjetura. Como b. generalmente denota buen nombre o reputa-
cién, aunque un adjetivo desfavorable puede cambiar esto. S6E0 como nombre ha sido ligado a veces con la luz o el resplandor (cf.
la LXX y el NT), pero lo mas probable es que signifique alguien que tiene buena fama.

En Josefo y Filon la palabra tiene los sentidos a. «opinion o postura», b. «honor o gloria», c. «esplendor» y d. «resplandor divino».

Uso de 60Ea en el NT, I. Aqui ha desaparecido el sentido a. («opinién»). El sentido b. («fama») si aparece, como en Lucas
14:10; 1 Corintios 11:15; 1 Tesalonicenses 2:6. El sentido c. («esplendor») se puede hallar en Mateo 4:8; 6:29; Apocalipsis 21:24;
1 Corintios 15:40-41. También hallamos el significado «reflejo» o «imagen» en 1 Corintios 11:7.

[G. Kittel, 11, 232-237]
Tianen el AT.

El término hebreo 7112 tiene como raiz el sentido de algo pesado que da importancia, p. €j. la riqueza (Gn. 13:2; 31:1) o la honra
(Gn. 45:13).

En relacion con Dios denota aquello que hace a Dios impactante. Puesto que Dios es invisible, necesariamente lleva una referencia
a su automanifestacion.

Esta puede darse en los fendmenos naturales (cf. Sal. 97:1ss; Ez. 1:1ss; Sal. 29). Pero Dios no puede ser equiparado con esos
fenomenos como si fuera, p. €j., el Dios del trueno, y cada tormenta eléctrica manifestara su gloria.

El Salmo 19 deja claro que el 7122 de Dios pertenece a las regiones superiores del cielo. Pero si Dios mora en el cielo, desciende a
la tienda del encuentro. Asi en Exodo 40:34ss una nube cubre la tienda y el 7123 de Dios llena su interior como una especie de

sustancia radiante de la cual emana el fuego que consume el sacrificio. En Exodo 24:15ss el i3 de Dios es también como un
fuego devorador (sobre la montafia), y el rostro de Moisés queda radiante después de que habla con Dios.

[p 180] c.  Ezequiel tiene visiones personales del Tia2 divino, en el cual este va acompafiado por los querubines, estd montado sobre

un trono, tiene forma humana, manifiesta muy fuertemente el cardcter de luz, y abandona el primer templo asi como regresa al
segundo.

En algunos pasajes el 7112 de Dios tiene el sentido mds general de «honra, honor», como en Salmos 24:8; 138:5; 66:2. A menudo

la gloria de Dios se conecta con su nombre, o hay una exigencia de darle a Dios la gloria que se le debe, e. d. de reconocer el peso
de su deidad. Dios no le cede su gloria a otro. La gloria de Dios es también un tema de esperanza, como en Salmos 72:19; 57:5, 11;
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Isaias 66:18—19. En este sentido la gloria de Dios esta ligada con su acto de salvacion (Is. 40:3ss). En este acto Dios sera la gloria
de Israel (Zac. 2:8-9) e Israel sera para la gloria de Dios (Is. 43:7).

[G. von Rad, II, 238-242]

800 en la LXX y en los deuterocandnicos helenisticos. En este campo 8OEd es una palabra comun. Representa 25 términos
hebreos, pero predominantemente Ti13. Llega a ser idéntica con 7133, y por eso no comporta los sentidos ordinarios de dOEa en el
uso griego secular.

En el AT el tnico caso posible de «opinion» estd en Eclesiastés 10:1. En los deuterocanoénicoslos unicos ejemplos, aparte de
Siracida 8:14, se hallan en 4 Macabeos.

«Honra» o «reputacion» también es poco comun en el AT; en efecto, se usa menos en este sentido que 7i22. Los pocos casos se
hallan en los Proverbios (cf. tb. Sabiduria, Eclesiastico, Macabeos).

Hallamos algunos casos del sentido «esplendor» (que se funde con «honor» como en Is. 17:4), y el uso de 8O0 para otras
palabras hebreas referentes al poder de Dios (cf. Is. 30:30; 40:26). La gloria de la majestad de Dios es un estribillo bien conocido
en Isaias 2:10, 19, 21; cf. tb. Exodo 33:22; Salmo 102:15.

El sentido primario, entonces, es la gloria divina que se manifiesta en los actos de Dios en la creacién y en la historia. 50Ea es la
naturaleza divina en su invisibilidad o su manifestacion perceptible, como en el otorgamiento de la ley, o en la tienda o el templo.
Dios es el Dios o el Rey de la gloria (Sal. 24:7ss; 29:3). Darle gloria no es impartir algo que €l no tenga, sino reconocer el honor
que le es debido (Is. 42). Un término que era inicialmente subjetivo («opinion») se adapta entonces para expresar algo que es abso-
lutamente objetivo, la realidad de Dios.

En los deuterocanénicos se sigue el uso de la LXX, excepto por una leve regresion en favor del sentido de honra o magnificencia
humana (como en Proverbios).

Ti22 en el judaismo palestinense.
Los Téargumes traducen 71232 por 8727, y a menudo lo hacen para evitar antropomorfismos.

Ti23 es importante en el judaismo rabinico ya sea para la honra humana o la divina. Dios reconoce la verdadera honra humana. En

el caso de Dios, su gloria es su naturaleza. Moisés tiene parte en ella, ¢ imparte a Josué una porciéon menor. La gloria que Dios
concede a los gobernantes o a quienes le temen no es mas que poder o dignidad. Sin embargo, el primer hombre tuvo parte en la
gloria de Dios, y si esta se perdi6 con la caida, su restauracion es la meta de la historia de salvacion (cf. exposiciones de Dn. 12:3).
El Mesias en particular estara revestido con la gloria de Dios y restaurara el brillo perdido con la caida. Por otro lado, la bienaven-
turanza eterna es descrita mas comunmente como contemplacion de la gloria divina que como participacion en ella.

Estas ideas diversas son todas particularmente fuertes en la apocaliptica: la alienacion respecto a la gloria de Dios, la manifesta-
cion de esta gloria en el juicio, la bienaventuranza de contemplarla, el sentarse el Mesias en el trono de gloria, y la gloria final de
los justos.

[p 1811 F. Usode 86Ea enel NT, II.

1.

d6ga. como el modo de ser divino. Si bien el término puede denotar «reputacién» o «poder», su uso principal en el NT es
conformado por el AT; asi llega a ser un término biblico en vez de un término griego. Aunque los matices individuales pueden
abarcar la honra de Dios, su esplendor, su poder o su brillo, lo que siempre se expresa es el modo de ser divino, si bien con énfasis
variable en el elemento de la manifestacion visible (cf. Lc. 2:9; 9:31-32; Hch. 22:11; Ap. 15:8; 21:23). Nuevamente en el NT,
darle la gloria a Dios significa reconocer (Hch. 12:23) o exaltar (Lc. 2:14) lo que es ya una realidad. Las doxologias del NT, en-
tonces, presuponen un £0Tiv (G4. 1:5; 1 Pedro 4:11). Una peculiaridad en Juan es la yuxtaposicién casi ingenua del uso para la
gloria de Dios, y un uso para la honra o alabanza que puede ser dada ya sea por los hombres o por Dios (12:41, 43).

La 60Ea de Jesls. El NT da un paso decisivo al relacionar la 86Za con Cristo en el mismo modo que con Dios. 80Za refleja
entonces todo el dinamismo de la relacion entre Dios y Cristo. Es asi como Cristo es resucitado por la gloria del Padre (Ro. 6:4).
Es llevado a la gloria (1 Ti. 3:16). Esta a la derecha de la gloria (Hch. 7:55). Se le tributa gloria a él como a Dios (cf. Lc. 2:14 y
Heb. 13:21). Es el Seiior de la gloria (1 Co. 2:8; Stg. 2:1). La esperanza escatoldgica (cf. Is. 40:5) es la aparicion de la gloria de
nuestro gran Dios y Salvador Jesucristo (Tit. 2:13). La mayoria de estas referencias son al Cristo resucitado, pero la revelacion de
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la gloria en su nacimiento apunta ya hacia su venida de arriba (Lc. 2:9). En Juan, la fe ve también la gloria del Cristo encarnado
(1:14; 2:11; 11:40). Esta 8GEa. de Cristo no es visible en si misma. El tiene que ser glorificado (Jn. 7:39; cf. 12:23; 13:31; 16:14; la
oracion en 17:1, 5). El ingreso en la gloria se da en la cruz (13:31), donde se reconoce la 8Ea de Dios, pero hay también partici-
pacion en ella. Es a la luz de la pasion que los creyentes, por el Espiritu, ven la gloria de Cristo.

El creyente y la 80Ea. En el AT el acento se pone en ver la 80Ea divina (Lv. 9:6; Is. 6:1; 35:2). También para los rabinos la
felicidad eterna es la contemplacion de la gloria de Dios. En el NT, sin embargo, el énfasis vira hacia la participacion. Los justos
resplandeceran, como en Daniel 12:3 (Mt. 13:43). En la resurreccion el cuerpo es transformado en un cuerpo de gloria (Fil. 3:21).
Somos glorificados juntamente con Cristo (Ro. 8:17; Col. 1:27; 3:4). Esto es parte del paralelismo de la resurreccion de Cristo y la
nuestra. La participacién en la 30Ea es mediante la participacion en Cristo. La gloria eterna es la meta de nuestro llamado (1 Pedro
5:10). En este edn de pecado nos quedamos privados de la gloria de Dios (Ro. 3:23). Pero la gloria ha de revelarse a nosotros, y
nosotros hemos de gozar la gloriosa libertad de los hijos de Dios (Ro. 8:18, 21). Lo que es sembrado en deshonra resucita en gloria
(1 Co. 15:43). Pero la gloria futura tiene sus raices en el designio de Dios y en su accion, de modo que se puede decir que ya noso-
tros hemos sido glorificados (Ro. 8:29-30; 1 Co. 2:7). El Espiritu es el anticipo de esa nueva realidad que trae la gloria (cf. Ef.
3:16; 1 P. 4:14). Esto resulta especialmente claro en 2 Corintios 3:7ss, que a. contrapone la gloria de Moisés con la nueva y mayor
gloria de Cristo, y b. muestra como, al contemplar la gloria del Sefior, los creyentes son transformados de gloria en gloria. Aqui el
movimiento va de la gloria presente a una consumacion escatologica de la gloria. Es efectuado por el ministerio del evangelio, ya
que este da la luz del conocimiento de la gloria de Dios en el rostro de Jesucristo (4:6). En las mismas lineas, Juan 17 dice que los
discipulos veran la gloria de Cristo (v. 24), que €l es glorificado en ellos (v. 10), y que €l les da a ellos la gloria que el Padre le ha
dado a él (v. 22).

La 8GEa de los angeles. Asi como los querubines son portadores de la gloria divina en Ezequiel 9:3, etc., y el judaismo atribuye
gloria a los angeles, asi Hebreos 9:5 se refiere a los querubines de la gloria, Apocalipsis 18:1 menciona la gloria del angel, y Judas
8 y 2 Pedro 2:10 llaman a las potencias angélicas SOEa («los gloriosos»).

El gnosticismo helenistico. Los papiros magicos y otros escritos semejantes también usan 60Ea en una forma especial para
«poder» o «resplandor». Es sumamente probable que haya una conexion entre esto y el uso biblico, pero la datacion posterior de
estos textos sugiere que ellos dependen de la influencia judia (probablemente en Egipto) y no al revés. Lo mismo es aplicable a las
obras mandeas [p 182] y maniqueas. Si en todo este uso se puede detectar cierta influencia irania, habra que buscarla en el uso

distintivo que el AT hace de T332, que es la fuente indiscutible del punto de vista del NT sobre la d0Ea.

S0EGLw, 0VUVOOEAGLW. El verbo comparte la historia lingiiistica del sustantivo. Fuera de la Biblia significa a. «tener una opinidn»,
«creer», «sospechar», y b. «alabary, «valorar», «honrar». El sentido a. no figura en la LXX, pero el sentido b. es comtin. Lo mismo
se aplica en el NT, donde «honrar» figura en Mateo 5:16; 6:2. Pero el verbo tiene entonces el sentido biblico especial de «dar o
tener parte en la gloria divina» (cf. Ro. 8:17, 30; 2 Co. 3:10; Jn. 17).

#vd0oEog, £vOoEATouaL. En el griego secular £vO0EOG significa a. «seglin la opinioén habitualy, sentido que no aparece en la Biblia
griega, y b. «honradoy», «renombradoy», «magnifico», en el cual se usa en diferentes modos para personas honorables, las glorias de
Jerusalén, los actos maravillosos de Dios, la alabanza a Dios, el nombre de Dios y Dios mismo. El verbo évdoEaZouat, que es
peculiar de la Biblia, puede referirse a la distincion humana pero denota principalmente la magnificacion de la majestad de Dios,
ya sea en quienes le sirven, o en sus actos de retribucion (Is. 49:3; Ex. 14:4). En el NT el adjetivo siempre tiene el sentido comun
de «honorable» o «magnifico» o «glorioso» (las vestiduras en Lc. 7:25; las obras de Jests en Lc. 13:17; los corintios en 1 Co. 4:10;
la iglesia en Ef. 5:27). El verbo figura en el NT solo en 2 Tealonicenses 1, que adapta a Cristo formulas del AT cuando dice en el
v. 10 que Cristo sera glorificado en sus santos, y en el v. 12 ruega que el nombre del Sefior Jesus sea glorificado en ellos.

0p080E0C. Esta palabra, que es comun en el griego secular para «un suceso inusitado, contrario a la creencia o la expectativay,
figura en el NT s6lo en Lucas 5:26, en el sentido ordinario, para denotar el elemento inusitado en las obras realizadas por Jesus.

[G. Kittel, II, 242-255]

dokwpog [probado, precioso], @ddkipog [inauténtico], dokw [prueba], dokipwov [probado], dokwwatw [probar],
amodokipatm [rechazar], doxipaoio [pruebal

A partir de la raiz dok1j («vigilancia»), dOkLOg significa «probado», y por lo tanto a. «confiable», y b. «estimado», «valioso»
(tratese de personas o de cosas). AdOKLUOG es lo contrario, y se usa con respecto a personas. El término poco comin ok signi-
fica «prueba». dokiuLov tiene el sentido de «probadoy», «genuino»; doklUALeLv significa «probar», drrodokiudlerv «desechar en
la prueba», y dokipaoio «prueba». EI NT le da a este grupo una aplicacion especial en vista de la situacion de los cristianos. Co-
locados entre la salvacion, por una parte, y el juicio, por la otra, ellos buscan una atestacion.
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La vida humana se halla bajo una prueba divina que culmina en el juicio (1 Co. 3:13; Stg. 1:12). El juicio, sin embargo, resume la
prueba divina en la historia (1 Ts. 2:4). El trasfondo de esta vision de la prueba se halla en el AT: el juicio final, p. ej. en Jeremias
11:20; la prueba presente, p. ¢j. en Salmos 17:3; 26:2.

El juicio futuro y el actual escrutinio divino configuran un modo de vida correspondiente. a. La atestacion o garantia es una
cuestion apremiante en 1 y 2 Corintios. Los corintios no encuentran en Pablo la prueba de poder que buscan (2 Co. 13:3). El les
recuerda que lo que cuenta no es la aprobacion humana sino la divina (2 Co. 10:18). Esto le afade sentido a la cuestion de la ates-
tacion. b. La atestacion se manifestara en la afliccion, e. d., la presion que se pone sobre la iglesia en este periodo en el cual todav-
ia no ve la salvacion y se halla expuesta a ataques por parte de las potestades seculares y demoniacas. El sufrimiento produce ca-
pacidad de soportar, la capacidad de soportar produce dokuut, y la dokiun esperanza (Ro. 5:3—4). Los macedonios permanecen
g0z0s0s y generosos en medio de una grave dokiutj de afliccion (2 Co. 8:2). Cf. tb. Santiago 1:2-3; 1 Pedro 1:6-7: en el primero
de estos textos, TO dokiuLOV es probablemente «la prueba», mientras que en el segundo tiene [p 183] el sentido més probable de
«autenticidad», pero la idea es esencialmente la misma en ambos. La prueba cierne a los 8okiuol (1 Co. 11:19), e. d. los auténticos
creyentes que rehuyen los partidismos, que glorifican a Dios mediante la obediencia (2 Co. 9:13), que atestiguan su amor en la
colecta (2 Co. 8:8), y que, aun cuando el apdstol mismo pueda dar la impresion de haber fallado, satisfacen ellos mismos la prueba
haciendo el bien (2 Co. 13:5ss). c. Aqui la presuposicion es que solo los creyentes pueden satisfacer la prueba del juicio. Aparte de
Cristo, a los seres humanos se les entrega a una mente que es 4d0kLWog (Ro. 1:28), €. d. a una actitud que, puesto que ellos mis-
mos no juzgaron conveniente (6d0KLUOO0V) reconocer a Dios, es reprobada o inauténtica.

Colocados bajo el ojo escrutador de Dios, los cristianos quedan bajo la doble prueba denotada por el verbo dokiudCerv. a. Deben
aprender la voluntad de Dios mediante la prueba o examen (cf. Ro. 12:2; Ef. 5:9-10; Fil. 1:10; 1 Ts. 5:21). Esto los protege del
capricho y los coloca seriamente bajo la voluntad de Dios para sus vidas. Del mismo modo deben probar los espiritus (1 Jn. 4:1). b.
Al mismo tiempo, deben probarse o examinarse a si mismos (2 Co. 13:5). En particular, los corintios desordenados deben exami-
narse cuando se acercan a la mesa del Sefior (1 Co. 11:28). c. Jests exige también que sus seguidores examinen los tiempos, y
reprocha a la gente porque sabe interpretar los fendmenos materiales pero no detecta los signos del rumbo que Dios le esta dando a
la historia (Lc. 12:56).

En Mateo 21:42 y paralelos, citando Salmo 118:22, Jesus se describe a si mismo como la piedra «desechada» que se ha convertido
en cabeza del angulo (cf. 1 P. 2:4, 7). Ahora estamos expuestos a la prueba humana, pero lo que finalmente cuenta es la prueba
divina.

[W. Grundmann, II, 255-260]

dodhog [esclavo], ovvdovrog [consiervo], dovAy [esclava], dovhevw [ser esclavo], dovAeia [esclavitud], dovrow [esclavi-
zar], katadovhow [esclavizar], dovhaymyéw [esclavizar], dgpOalpodovlria [servicio para ser mirado]

dovhog, oVdovAog, SoUAN, dovievw, dSovAela. Todas estas palabras tienen que ver con la esclavitud. En contraste con los grupos
paralelos, denotan un servicio obligatorio. 0ik€tng es el que mds se acerca, pero enfatiza la posicion social del esclavo, mientras
que 00DAOg enfatiza su dependencia respecto a su sefior.

El grupo de palabras entre los griegos.

Los griegos tienen un fuerte sentido de la libertad. La dignidad personal consiste en la libertad. Hay, por tanto, una violenta
aversion a toda servidumbre. Se puede prestar servicio al estado, pero por libre decision. La esclavitud se desprecia y se rechaza.
Esto explica la fiereza con que los griegos combatian por la independencia politica. La unica esclavitud que permite Platon es la
esclavitud a las leyes. Las leyes, sin embargo, representan la meta de la humanidad, de modo que la esclavitud a la ley no es de
ningiin modo derogatoria. Aristoteles muestra un parecido desprecio por la esclavitud; para él los esclavos no tienen parte en el
estado ni dan verdadero servicio a él. Los estoicos tienen una vision mas amplia del servicio. El mismo Zeus nos llama a ¢l, de
modo que, si bien somos libres en relacion con todos los hombres, estamos incondicionalmente atados a todos. Aun asi el estoico
nunca se llamaria a si mismo el 500hog 0g0D; é1 se mueve por el mundo como BacIA&Vg y Se0OTNG, precisamente lo opuesto del
dobAoc. Esta es la caracteristica de los sabios. Quienes no son sabios son esclavos, sin importar cual sea la forma de su servidum-
bre (cf. Epicteto, Plutarco y Filon).

Este estudio muestra que el grupo de palabras en cuestion no tiene ninguna significacion religiosa para los griegos. La adquiere a
medida que las religiones del Cercano Oriente van ganando nuevos adherentes, y al hacerlo asi van cambiando la vision griega de
Dios y de nuestra relacion con ¢€l. Las unicas aparentes excepciones se hallan en Euripides, pero se trata de casos especiales; p. ¢j.
la necesidad de rendirse a Dionisos, o la forma en que Orestes evade la responsabilidad asegurando que esta esclavizado a los
dioses. En la religion griega la relacion con los dioses es en general una relacion de [p 184] familia en la cual Zeus es padre tanto
de dioses como de humanos. Para los griegos el arrodillarse no forma parte del ceremonial religioso, excepto ante deidades de la
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tierra, y en ese caso solo por razon de cercania. El adorador es ¢iAog en vez de 500)hog, de modo que no tiene sentido describir el
servicio a los dioses, o la vida bajo los ojos de los dioses, como una SOVAELa.

El grupo de palabras en terreno judio. En la Biblia griega, sin embargo, este grupo prevalece con mucho sobre los diversos
paralelos. La razdn estriba en que se usa para la raiz 7ay.

La relacion con esta raiz muestra que doDA0g denota enfaticamente al esclavo y la condicion de esclavitud. Es asi como malg se
usa para esta raiz cuando lo que estd en juego es la relacién normal de un esclavo, pero se usa 900A0g cuando la idea es la de la
ilegalidad o falta de razon del servicio. Este grupo denota entonces la servidumbre de Israel en Egipto (Ex. 13:3; 14:5; Lv. 26:43,
etc.). Jacob acepta el estado de 500A0g bajo Laban (Gn. 29:18). Cuando un pueblo queda subyugado a otro, SovieVeLv es la pala-
bra apropiada para describirlo (Jue. 3:8; 1 S. 17:9). En cambio, mtalg es la palabra adecuada en Isaias 53 (el Siervo del Sefor),
puesto que este servicio se presta sobre la base de una relacion esencial en la casa.

Puesto que el grupo denota un servicio restrictivo, es el término apropiado para la relacion entre gobernante y subditos, ya que
expresa tanto el poder que se exige por un lado, como la sujecion y servidumbre que se experimenta por el otro. En 1 Samuel 18:5
los cortesanos de Satil son sus 00Aot, Joab es doDhog de David en 2 Samuel 14:9-10, y el pueblo entero Sovievel al rey en 1
Reyes 12:7 (donde al propio Roboam se le aconseja ser 500hog del pueblo a fin de ganarse con mas seguridad la Sovieia de
ellos). Un punto interesante es que, mientras que los subordinados usan estos términos al hablar de si mismos, los gobernantes no
describen esa relacion recurriendo a estas palabras. Se presume entonces un elemento de decision, ya sea voluntaria u obligatoria.

Se llega al climax del desarrollo cuando este grupo de palabras llega a ser usado para la relacion con Dios. Esto implica también la
mas aguda antitesis respecto al pensamiento griego y helenistico. En la LXX doulevelv es el término mas comun para referirse al
servicio a Dios, no simplemente en actos aislados, sino en un compromiso total. Este grupo se puede usar también para el servicio
a los baales o a otros dioses (Jue. 10:6, 13), pero lo unico correcto para el pueblo elegido es el servicio exclusivo al Sefior (Jue.
10:16; Sal. 2:11, etc.). Es por esto que doDAol es un titulo honorifico cuando se confiere a personajes tan sobresalientes como
Moisés (Jos. 14:7), Josué (Jue. 2:8), Abraham (Sal. 105:42), David (Sal. 89:3) y Jacob (que representa a Israel, Is. 48:20). Lo
opuesto de dSovAeveLy es la desobediencia.

El mundo judio comparte esta vision del servicio divino con otros pueblos del Cercano Oriente, entre todos los cuales el concepto
de Dios es de absoluta majestad y supremacia. La singularidad de Israel es que su historia entera es una revelacion de la exigencia
total de Dios sobre su pueblo y sobre cada uno de sus miembros en virtud del status especial. Si las religiones de misterios tienen
también el concepto de esclavitud bajo los dioses, a esta se ingresa s6lo mediante los ritos correspondientes. Filon adopta la idea
veterotestamentaria, excepto que para ¢l el uso es figurado, se enfatiza la autosuficiencia de Dios, y la exaltacion mediante el ser-
vicio a Dios se convierte en factor importante; lo opuesto a este servicio es la dependencia de la creacién y una correspondiente
falta de cualquier relacion espiritual.

El grupo de palabras en el NT.
Uso secular.

Aparte de algunos casos en las parabolas, en los cuales el uso apenas es estricto, esta palabra figura en el sentido corriente s6lo
cuando de lo que se trata es de la posicion de los esclavos, p. €j. en Colosenses 3:22ss; Efesios 6:8—9. Aqui el uso queda comple-
tamente dentro del marco social de la época. Esto vale también para las parabolas, pero la entrega total del doDAog y la exigencia
total del KVPLOG sirven aqui para ilustrar el sefiorio incondicional de Dios y la responsabilidad incondicional de los creyentes para
con €l. Asi, si los esclavos tienen dos amos, como podria suceder, no pueden [p 185] mostrar el mismo compromiso con los dos.
Asimismo, uno no puede ser un verdadero d0oAog de Dios sin deshacerse de las riquezas (Mt. 6:24).

Si bien el NT ofrece el cuadro tipico del d0UA0Gg, no tiene insinuacion alguna de menosprecio. En este sentido difiere no sélo del
mundo griego sino también del judaismo, que tiende a aceptar la condicion inferior de los esclavos en lo social, lo cultual y lo
ético, a colocar a los esclavos totalmente bajo el dominio de sus amos, y a considerar el término «esclavo» como un insulto fatal.

Los esclavos, pues, estan plenamente integrados en la comunidad. Si tienen la oportunidad de obtener la libertad, deben hacerlo (1
Co. 7:21). Pero en todo caso quedan, junto con todos los creyentes, bajo la misma ley del amor que a la larga, si se aplica, significa
necesariamente el fin de la esclavitud entre los cristianos. Si bien no hay campaia alguna para abolir la esclavitud, esto no se debe
a una tendencia a pensar so6lo en el otro mundo, ni a una situacion de tension escatologica, sino mas bien al hecho que la redencion,
como el pecado, tiene lugar dentro de las estructuras sociales existentes, de modo que la primera prioridad no es el cambiar las
estructuras sino el lograr una vida que se pueda conformar a la de Jesus. A su debido tiempo esa vida resquebrajara las estructuras,
porque la comunién de una misma participacion en Cristo relativiza las distinciones sociales. Asi, Pablo destaca que Filemén y
Onésimo son ahora hermanos (v. 16). También hace hincapié en que la relacién con Dios toma precedencia sobre las mutuas rela-
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ciones de esclavos y amos (Ef. 6:5ss; Col. 3:22ss; 1 Ti. 6:1; Tit. 2:9). Los cristianos quedan bajo esta obligacion incluso cuando
sus amos (o sus esclavos) no son creyentes. La prevaleciente libertad de fe que esto expresa tiene una semejanza superficial con la
independencia del estoico respecto a las circunstancias externas, pero difiere de ella en tres sentidos: a. no hay sentido alguno de
superioridad; b. descansa sobre un acto que hace que esclavo y amo sean hermanos; y c. este acto es la crucifixion y resurreccion
de Cristo, que han tenido lugar en favor de uno y otro.

2. Los cristianos como dobAiot de Dios y de Cristo.

a. La formula doDhog Oeod es poco comun en el NT; a los cristianos se los llama principalmente doDAot de Cristo. Cuando se usa,
como en Lucas 1:38 (50UAn); Hechos 2:18; Apocalipsis (cf. 10:7; 15:3), generalmente tiene una base en el AT. Esto vale en
Hechos 16:17 y probablemente también en 1 Pedro 2:16, puesto que aqui los cristianos se conciben como el Israel de Dios. Santia-
go 1:1 y Tito 1:1 tal vez estén adoptando una designacion profética mas que describiendo un compromiso absoluto con Dios, pues-
to que en el uso del judaismo esta expresion normalmente abarca solo a los personajes sobresalientes (aparte del pueblo como un
todo). doDAog BeoD se vuelve mas popular en la iglesia antigua con el desarrollo de la idea que la iglesia es el verdadero Israel, y
de un deseo de distinguir entre Cristo como Hijo y los creyentes como siervos, pero tienden a surgir ideas de mérito a medida que
la frase llega a denotar a personas especialmente dedicadas.

b. Mas comin es la creencia que los cristianos son los doDAou de Cristo; Pablo, en particular, representa esta conviccion. Ya son
o0olAol en cierto sentido antes de su conversion, e. d. dobAot del pecado etc. (Ro. 6:6ss, 19; Ga. 4:3, 8, 9), e incluso de la ley (Ro.
7:1ss). El significado es que ellos han perdido totalmente su libertad y estain dominados por esas fuerzas. Jesus, mediante su obra
salvadora, los rescata de esta 50vAelo. en una obra de liberacion (G4. 3:13; 4:4-5). Es asi como alcanzan la libertad de la filiacion
(Ga. 4:5ss; Ro. 8:15, 23). Pero la filiacion no implica autonomia; lo que implica es una nueva relacion con Dios. El resultado es un
nuevo servicio. Con su obra de redencion Cristo ha hecho de los creyentes posesion suya, y ahora les da las metas que configuran
sus vidas. Este nuevo compromiso, que es un compromiso con la rectitud (Ro. 6:19), la santidad (1 Ts. 3:13) y la novedad de vida
(Ro. 6:4), halla su expresion en la descripcion de los cristianos como doUAou de Cristo (1 Co. 7:22; Ef. 6:6). Esto entrafia la confe-
sion de lo que Cristo ha hecho y la aceptacion de sus consecuencias practicas. Es también un reconocimiento de la libertad que
solo puede venir con el compromiso con Cristo, de modo que no hay contradiccion alguna cuando Juan habla de la libertad que el
Hijo trae (Jn. 8:34ss), o cuando pone a Jests a decir que a sus discipulos él ya no los llama doDAoL sino amigos, pues estos son
amigos que hacen lo que ¢l les manda (Jn. 15:14-15).

[p 186] c. La expresion d0ohog ypLotod tiene una posicion especial cuando se usa como designacion, p. €j. en los saludos de Pablo,
Santiago, Judas y Pedro, y también en relacion con Epafras en Colosenses 4:12. La base, desde luego, es el comin compromiso
con Cristo, de modo que los autores, al estar integrados en la comunidad en subordinacion a la exigencia de Cristo, no pueden
procurar dominarla. Pero en este contexto el término sugiere también un oficio especifico (cf. Stg. 1:1; Ga. 1:10) que comporta la
autoridad del propio amo. En el caso de Pablo (y cf. 2 Pedro 1:1), So0hog ‘Incod ypLotod va paralelo a dmwéotorog "Incod
¥PLoToD, esta ltima expresion describe la relacion externa, y la primera la relacion interior que la fundamenta.

3. Jesucristo como dovAoG.

a. Cuando Jesus les lava los pies a sus discipulos muestra que su oficio también es servir, no buscar poder o gloria, ya que el lavar
los pies es un deber servil (Jn. 13:1ss). También muestra, desde luego, lo que sera el punto de la propia vida de los discipulos en
tanto apostoles suyos, ya que un 509X0g no es mayor que su kVPLOG, ni un ATOOTOAOS que el que lo envia (Jn. 13:16). Pablo le da
a esta leccion un aplicacion mas general cuando les dice a los géalatas que, precisamente porque han sido llamados a la libertad,
deben servir (dovAeveLv) los unos a los otros en amor (G4. 5:13).

b. En Filipenses 2:7 se dice que Jests toma la forma de un doDAog. La frase contrasta con la forma de Dios en el v. 6 y con el titulo
KVOLOG en el v. 11. Muestra entonces lo que significa para Cristo la encarnacion en relacion con su gloria inherente. Representa el
punto bajo en su camino de kévwolg (cf. Jn. 13:1ss). No hay necesariamente una alusion a Isaias 53 (donde la traduccion aceptada
del hebreo serfa waig 0g0l). Tampoco los términos humildad (v. 3) y obediencia (v. 8) abarcan plenamente lo que va implicito, ya
que el ser un doVAOg implica una nueva situacion (no sélo una actitud) que es inconcebiblemente diferente de la situacion anterior
y que comporta la sujecion a la muerte de cruz (v. 8). A la exhortacion de Pablo en los vv. 1-5 se le da entonces una base kerigma-
tica en los vv. 6ss. Esta forma de siervo es, por supuesto, el escandalo del evangelio, pero en la sabiduria de Dios es también su
gloria (vv. 9-11).

doVAOW, KoTadOoVAOW. Estos términos son comunes a partir de Herodoto y figuran en la LXX en el sentido de «esclavizar», tanto
literal como figuradamente. Con la excepcion de Hechos 7:6 (que cita Gn. 15:13), el uso en el NT es siempre figurado. En 1 Corin-
tios 7:15 el punto es que no esta «atado» en matrimonio. En 2 Pedro 2:19 se ofrece una definicion de la esclavitud: lo que nos
vence nos esclaviza. En 1 Corintios 9:9, Pablo, aunque es libre, ha renunciado voluntariamente a sus derechos por causa de su
labor. En Romanos 6:18 y Galatas 4:3 se trata del compromiso con Dios (o con sus adversarios). En 2 Corintios 11:20, los judai-
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zantes estan tratando de esclavizar a los creyentes a su codigo legalista. En lugar de estar esclavizados, los cristianos son liberados
por Cristo para ser 50UAOL responsables de Dios.

dovhaywyEéw. Esta palabra poco comin significa «hacer vivir vida de esclavox». Pablo la usa en 1 Corintios 9:27 para mostrar que
¢l subordina su o®ua a su oficio, y que no va a permitir que su cuerpo sea un obstaculo para él en el desempefio de ese oficio.

O@Oainodovhia. Este término, que no se halla fuera del NT, se refiere en Efesios 6:6 a una dovieia de los esclavos que es exter-
namente satisfactoria pero que no expresa una obligacion interior por causa de Dios y de Cristo, de modo que los ojos del amo son
engafiados. También figura en plural en Colosenses 3:22 para referirse a las acciones que componen ese servicio engafioso.

[K. H. Rengstorf, II, 261-280]
doym — déyxoua
dpdkwv [dragon, serpiente]

dpdkwv significa «serpiente», «dragény», o «monstruo marinoy», y se usa para referirse a Satanas en Apocalipsis 12:3, etc. En la
mitologia antigua, las serpientes eran comunmente consideradas demoniacas. Representaban el poder del caos como aquello que se
opone a Dios en el principio o el fin de las [p 187] cosas. En el mundo griego las serpientes eran también animales sagrados. El
Apocalipsis, sin embargo, no se limita a apropiarse de un mito antiguo. El §pdkwv es la imagen clave para Satanas a lo largo de
todo el libro, y existe un lazo con el relato de la serpiente en Génesis 3. Nota: E1 AT griego a veces usa S0UK®V en pasajes que
deben sus imagenes al mito de una contienda entre Dios y el dragén del caos, p. ej. Job 3:8; Salmo 74:13; Ezequiel 29:3; Isaias
27:1 (quizas en parte bajo la influencia de Gn. 3:15). Cf. especialmente Job 26:13 LXX [G. Bertram].

[W. Foerster, II, 281-283]
— E10va, OQLe, ZaTavag
SpOUOg — TPEYW

dvvapon [poder, ser capaz], duvardg [capaz], dvvatéw [poder, ser capaz], ddvvatog [incapaz], advvotém [ser incapaz],
dvvapig [capacidad, poder], dvvdotng [gobernante], duvaudm [dar poder], évdvvaudm [dar poder]

Las palabras de esta familia tienen todas el sentido basico de capacidad. dUvouau significa a. «poder, ser capaz» en sentido gene-
ral, b. «ser capaz» con referencia a la actitud que lo hace a uno capaz, y por eso a veces es «querer», y c. (respecto a objetos) «ser
equivalente a», «contar comoy, «significar». dSuvotdg significa «uno que tiene capacidad o poder», «uno que es poderoso»; el
adjetivo neutro significa «lo que es posible o factible». dSuvatéw significa «tener gran capacidad». ddVvoTOg significa «uno que
no tiene capacidad ni fuerza»; el sustantivo 10 ddVvatov significa «imposibilidad», y ddUvatov £0TL «es imposiblex. ddUVATE®
significa «no ser capaz». dUvoulg, la palabra méds importante del grupo, significa «capacidad», luego «posibilidady, luego «po-
der», tanto fisico como intelectual o espiritual. SUvaoTng tiene el sentido de «uno que puede hacer algo», y ya tempranamente se
uso para «gobernante» (inclusive Dios como gobernante). Suvapom y £vouvauow significan ambos «dar poder», «hacer fuerte»,
«fortalecer.

Los conceptos de poder en el mundo griego y helenistico. El término dUvaulg muestra que toda la vida en el cosmos es
considerada dindmicamente. dUvVOuLE es un principio cosmico. En la ensefianza pitagorica el niimero se llena con fuerza eficaz.
Platén dice que dUvouLg es el distintivo absoluto del ser. Los estoicos se refieren a una fuerza que se origina a si misma y se mue-
ve a si misma. El vodg todavia subyace a la dUvauLlg en Aristoteles y los estoicos, pero dSUvouLg es el principio béasico en Posei-
donio. En la filosofia griega el principio cdsmico es lo mismo que Dios. Hay por eso poca referencia al poder de Dios, porque Dios
mismo es poder. Los dioses individuales son duvduelg de la fuerza universal; personifican las capacidades de una deidad neutra.
En el helenismo el mundo es una manifestacion de las fuerzas que actiian en él, por él y sobre él. Para hacer algo uno debe conocer
esas fuerzas y tener parte en ellas. La magia es una aplicacion de este principio. Busca el contacto, no con la deidad, sino con las
fuerzas naturales y cosmicas demoniacas que se hallan bajo la deidad. Al conocer esas fuerzas, el mago puede mediarlas para bien
o para mal de otros. Pero los dioses también podrian intervenir directamente para ayudar o para sanar. Esto se puede ver en los
milagros de curacién de Epidauro, que son llamados duvauelg («actos de poder»). Los actos de castigo divino llevan el mismo
nombre. Los humanos quedan fuera de las fuerzas que rigen el cosmos y tienen que lograr la participacion en ellas, especialmente
con miras a la salvacion de la mortalidad, o de la esclavitud de la materia. La religiones de misterios estan disefiadas para proveer
el poder de salvacion en diversas formas, p. ej. mediante la iniciacion que hara posible el que uno sea llevado hacia el sistema
cosmico de fuerzas. El concepto fundamental en la esfera griega, entonces, es el de una fuerza natural que, impartida de diferentes
maneras, controla, mueve y gobierna el cosmos.
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La idea de poder en el AT. La diferencia decisiva en el AT es que el poder de un Dios personal reemplaza a la fuerza neutral de
la naturaleza que es equiparada con la deidad. En el AT se pueden encontrar vestigios de una idea neutral del poder (cf. el poder
del arca), pero, a diferencia de los dioses de la naturaleza, Yavé es un Dios de la historia, de manera que los elementos original-
mente [p 188] naturalistas quedan todos absorbidos. Tampoco es el poder en si lo principal, sino la voluntad que ese poder debe
ejecutar y a la cual debe servir. El éxodo es entonces el ejemplo supremo del poder divino (cf. Ex. 15:6, 13; 32:11; Dt. 9:26, etc.).
Deuteronomio 3:24 da expresion clasica a la significacion del éxodo. El poder de Dios queda demostrado en este acto decisivo que
estd en el corazén de la fe y el culto del AT. Este poder debe ser declarado a las naciones, e Israel ha de ser el pueblo de Dios y
obedecerle y servirle a él. En tiempos de necesidad Israel puede buscar con confianza una manifestacion ulterior de ese mismo
poder (cf. Neh. 1:10; Is. 10:33). La descripciéon de Dios como el «Sefior de los ejércitos» (SUVOUELS se usa a veces para ejércitos
en la LXX) hace eco de la distintividad historica del concepto veterotestamentario de Dios y su poder, porque Dios es Sefior de
todos los poderes, y el culto a los poderes bajo la forma de deidades astrales queda prohibido (2 R. 17:16; cf. el agudo contraste en
Dt. 4:19 y 4:20). Cierto es que Dios se manifiesta en el volcan o en la tormenta (Sal. 29), pero lo hace como Dios de la historia; la
naturaleza es el teatro de sus actos y se origina en su voluntad (cf. Is. 40:26). El mismo poder que da forma a la historia crea el
mundo y lo sustenta (cf. Jer. 27:5; 32:17). También afecta el destino individual. El poder superior de Dios (Job 12:13, 16) efectia
y controla todas las cosas, de modo que en la necesidad individual uno debe recurrir a €l en busca de ayuda, y sacar fuerzas de ¢l
(Sal. 46:1; 86:16; cf. Dt. 8:17—18; Is. 41:10). El poder de Dios no es caprichoso, porque expresa su voluntad y por lo tanto esta
determinado por su rectitud (Is. 5:16). Al tener la energia interna de la santidad, es eficaz como poder de juicio y de gracia, y esta
al servicio de la manifestacion y magnificacion de su gloria (Sal. 24:8). Quedan, pues, excluidas todas las ideas de magia. Somos
llevados a la esfera de una relacion en la cual la obediencia, la oracion y el sacrificio reemplazan a los encantamientos y los ritos.
La singularidad del concepto de Dios y de su poder en el AT desemboca en doxologias que tienen paralelos en otras religiones,
pero que se distinguen por su referencia a los actos poderosos de Dios en la historia y por el resplandor del gozo en Dios, de la
pasion, y de la experiencia de Dios. En cuanto a ejemplos cf. 1 Crénicas 29:10ss; Salmos 21:13; 59:16; 2 Crénicas 20:6; Daniel
3:27-28.

Las ideas de poder en el judaismo rabinico y helenistico.

a. La conciencia de la demostracion del poder de Dios en el éxodo persiste y de hecho queda resaltada por la liberacion de los
Macabeos. La grandeza de Dios se ve en la creacion, y su poder en el éxodo. Pero también la creacion es la obra de la palabra
como instrumento del poder de Dios. Los individuos pueden contar también con el poder de Dios.

Sin embargo, se desarrolla un énfasis en la manifestacion escatoldgica del poder de Dios. Esto tiene una base en el AT, como en
Isaias 2:19; Ezequiel 20:33. Actualmente tienen lugar muchas cosas que van en contra de la voluntad de Dios, y que se deben a la
sujecion a otros poderes. Hay entonces esperanza y anhelo de una manifestacion decisiva del poder de Dios en un conflicto final.
Las fuerzas hostiles que ahora se encuentran entre Dios y nosotros son concebidas como demonios y a veces se las llama
duvdpeLs, tal vez sobre la base de las huestes celestiales del AT en cuanto son consideradas como separadas de Dios. Estas poten-
cias parecen ser fuerzas naturales personificadas como angeles, e. d. como seres intermedios que rigen el &mbito que se halla entre
el cielo y la tierra. Algunas son buenas y engrandecen a Dios, pero otras pertenecen a Belial o Satan, quien gobierna a la humani-
dad por medio de ellas. El género humano es entonces un campo de batalla de fuerzas buenas y malas, y el paganismo adora a esas
criaturas intermedias en vez de adorar al Dios verdadero y viviente. En el desarrollo de estas ideas de duvdpelg demoniacas se
puede ver cierta influencia del helenismo.

Pero la supremacia de Dios permanece vigente. La esencia de Dios se halla en su poder, de modo que cuando se evita el nombre
de Dios, se puede usar «poder» como designacion suya, como en Mateo 26:64. No se trata de una hipostatizacion, sino de una
parafrasis del nombre divino. Por lo que respecta al poder salvador de Dios, se halla en la ley. La fuerza que Dios le da a su pueblo
no es otra cosa que la ley. Por la ley ¢l crea el mundo, dirige a su pueblo, y da santificacion y poder a quienes la obedecen. La ley
es entonces poder salvador en tanto revelacion de la voluntad de Dios.

[p 189] 2. Filon tiende mas hacia el helenismo al considerar a Dios como puro ser, y al hacer entonces una hipostasis de su poder.

Dios es el poder supremo, pero los poderes son independientes de Dios, aun cuando pertenecen a su mundo eterno y estan vincula-
dos con su AOy0g y sus nombres. Aprovechando la visién veterotestamentaria y ética de Dios, Filon atribuye a los poderes funcio-
nes éticas. Tienen su fuente en la santidad de Dios y sirven a la meta inica de superar la contaminaciéon humana. En Filon, enton-
ces, la vision helenistica del poder se une con la vision veterotestamentaria de Dios.

El concepto de poder en el NT.

El hecho de Cristo. Como todos los conceptos del NT, el concepto neotestamentario del poder recibe su sello decisivo del hecho
de Cristo. Este hecho esta obviamente ligado con la vision del AT sobre el Mesias, el cual siempre es relacionado con la fuerza de
Dios (cf. Is. 9:5; 11:2; Sal. 110:2; Miq. 5:5). Esta fuerza es ante todo regia, pero también va incluido el poder profético (cf. Miq.
3:8; Hch. 7:22 [Moisés]; Lc. 1:17 [el Bautista]). El aspecto profético logra mayor prominencia en el NT (cf. Lc. 24:19). Pero Cris-
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to es mas que un profeta dotado de poder; su ser entero es un ser singular que esta peculiarmente determinado por el poder de
Dios. Esto llega a su expresion en el paralelismo del Espiritu Santo y el poder del Altisimo en el relato de la concepcion virginal.
No se hace intento alguno por describir el modo; la encarnacion comienza con una concepcion que trasciende los procesos norma-
les de generacion. En el nacimiento de Cristo, un acto de poder especial y singular le da con razon el titulo de Hijo de Dios (Lc.
1:35). Sobre esta base, Cristo es portador del poder especial del Espiritu en su ministerio (Lc. 4:14, 36). Asi como la esencia de
Dios es el poder, la dotacion de poder esta vinculada con el don del Espiritu, y este don le confiere a Cristo su autoridad
(Eovola): una autoridad que él tiene el poder (dvvouig) de ejercer al expulsar demonios o curar a los enfermos (cf. Lc. 5:17;
6:19; 8:46). Es por esto que el testimonio de los discipulos es que Dios ungié a Jesus con el Espiritu Santo y con poder (Hch.
10:38). Las obras que él realiza también pueden llamarse duvdperg (cf. Mt. 11:10ss; Mr. 6:2; Le. 19:37; tb. Hch. 2:22). Estas
obras difieren en tres sentidos de los actos similares de poder en el mundo de entonces: a. no tienen conexion alguna con la magia;
b. son realizadas por la palabra, que es la palabra del Dios omnipotente cuyo reino ingresa aqui en la historia y derrota el régimen
de las fuerzas hostiles; c. presuponen la fe tanto en aquel que realiza la obra como en aquellos a cuyo favor se realiza, de modo que
se exige una relacion personal (cf. Mt. 13:58; Mr. 9:14ss). En la fe, todas las cosas son posibles; hay poder (Mr. 9:23). Es que en la
fe compartimos el gobierno de Dios. La obras poderosas evocan perplejidad y alabanza (Mt. 13:54; Lc. 19:37), y en Herodes,
quizas, una incomodidad de conciencia (Mt. 14:2). El Evangelio de Juan no usa duvduelg, pero con éEovoia y onuelov emplea el
verbo dUvao0al, que traslada el énfasis desde el acto hacia la capacidad (cf. Jn. 3:2). Los onueia, realizados en la plenitud del
poder mesianico, son actos singulares. Jesus puede realizarlos s6lo porque Dios esta con él, e. d., €l tiene el poder de Dios en co-
munién con el Padre. En Juan 9 el ciego, una vez curado, da testimonio del dUvacBat divino de Jesus (9:33), y algunos de los
fariseos concuerdan (9:16). Asimismo en Juan 11, cuando se pregunta si Jests no habria podido curar a Lazaro (11:37), €l muestra
su dUvaoBal ilimitado resucitindolo. Sélo en la unién con Jesus sus discipulos pueden también hacer cosas (15:5), pero €l recono-
ce al mismo tiempo que su propio dSUvaoBal tiene su fuente en Dios (5:19, 30). Los rasgos especiales en Juan son a. que tenemos
en este dUvao0aL el acontecimiento singular de Cristo, y b. que el poder que acttia en ese acontecimiento es el poder de Dios que
inicia el nuevo edn. Este poder halla una demostracion particular en la crucifixion y la resurreccion. La propia resurreccion de
Cristo respalda su afirmacion en Mateo 22:29. En Hechos 2:24 Pedro pone este poder de resurreccion, de manera muy impactante,
en negativo: Cristo no puede ser retenido por la muerte. El poder de la muerte queda roto. Asi como el poder de Dios le dio fuerza
a Jesus para realizar actos de poder, asi le da fuerza para la vida nueva. Pablo establece este punto en 1 Corintios 6:14 y 2 Corin-
tios 13:4. Cristo es declarado Hijo de Dios en poder por su resurreccion (Ro. 1:4). Es asi como predicamos a Cristo como poder de
Dios (1 Co. 1:24). La resurreccion no hace a Cristo Hijo de Dios, ni le da poder como tal; lo que ¢l tiene mediante ella es la filia-
cion en pleno poder, en contraste con la aparente debilidad de la encarnacion (2 Co. 13:4). Si Cristo es llamado poder de Dios en
forma absoluta, no es porque €l personifique el poder, sino porque en €l el poder de Dios actia victoriosamente en la historia y la
lleva a su meta. [p 190] En Hebreos este poder es llamado el poder de una vida indestructible; queda fuera del alcance de la morta-
lidad. Con este poder el Hijo es colocado a la derecha de Dios donde gobierna el mundo. En el Apocalipsis este poder es idéntico a
la gloria (1:16). El Cordero que fue inmolado es digno de recibir poder (5:12). El pueblo de Cristo aguarda su venida con poder
(Mr. 9:1) que dara consumacion a su obra y establecera el perfecto gobierno de Dios con la sujecion de toda otra fuerza (Fil. 3:21).
Esta venida sera visible, y Cristo serd acompafiado por sus angeles poderosos (2 Ts. 1:7).

El poder de Dios, las potestades demoniacas y el poder de la salvacidn.

El acontecimiento de Cristo arroja luz sobre el poder de Dios. El poder de Cristo es el de Dios, de modo que se lo describe como
una dotacion. Cristo comparte este poder mediante la comunion personal con Dios. Su poder es entonces el poder historico de un
acontecimiento escatologico, como en el AT. La omnipotencia de Dios se manifiesta en el acontecimiento de Cristo (Heb. 11:19;
cf. Mt. 22:29). Dios es el dUvoTog en virtud de su gobierno omnipotente (Lc. 1:49). Para él todo es posible (Mt. 19:26). Como lo
percibe la fe, todas las cosas declaran de manera manifiesta su eterno poder y deidad (Ro. 1:20). Por eso el NT puede adoptar la
doxologia del AT, como en Mateo 6:13; Apocalipsis 4:11, etc. Las doxologias de Apocalipsis 11:17-18 y 12:10 implican el reco-
nocimiento de que el poder de Dios va a destruir a las fuerzas hostiles y va a llevar el mundo a la perfeccion, como lo ha mostrado
ya el poder en el acontecimiento de Cristo.

El acontecimiento de Cristo también arroja una nueva luz sobre las potestades demoniacas. El NT las reconoce (cf. Mt. 24:29). Se
trata de potestades cosmicas pero también angélicas. Han perdido su fuerza con la resurreccion de Cristo, y cuando él vuelva seran
publicamente despojadas de esa fuerza. Entre estos dos acontecimientos se da una tension. Las potestades estan desarmadas, por-
que la nueva vida de los creyentes se deriva de Dios y estd bajo su gobierno (Ef. 1:20-21; Ro. 8:38-39). Aun asi siguen comba-
tiendo (Ap. 13:2) y hay que subyugarlas (1 Co. 15:24). El anticristo vendra con poder y difundira el engafio; solo el retorno de
Cristo lo destruira finalmente (2 Ts. 2:9).

La obra de Cristo también da una nueva respuesta a la cuestion del poder de salvacion. Cuando los discipulos preguntan quién
puede salvarse, Cristo contesta que no existe ningun poder humano para salvar, sino s6lo el poder omnipotente de Dios (Mt.
19:26). Pablo enfatiza agudamente la incapacidad humana en Romanos 8. Debido a nuestra debilidad, ni siquiera la ley puede
salvarnos del pecado y de la muerte (v. 3). Hebreos halla la misma incapacidad en el culto (10:1, 4, 11). Como dice Juan 3:3, a
menos que haya un nuevo nacimiento no podremos ver el reino de Dios. Por nosotros mismos no podemos soportar el escuchar la
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palabra de Dios (Jn. 8:43). Nadie puede acercarse a Dios a menos que el Padre lo atraiga (6:44). S6lo Dios tiene el poder para
salvar, y €l despliega su poder en Jesus (Ro. 1:16; 1 Co. 1:18). Este poder no es el de una iniciacion mistica ni el de una simple
direccion hacia la salvacion; es el poder de la palabra de la cruz. Otorga la salvacion al liberarnos del poder de las tinieblas y colo-
carnos en el reino del Hijo amado de Dios. Se fundamenta en el acto salvifico del acontecimiento de Cristo, e. d. en la obra pode-
rosa de Dios en la historia. S6lo en 2 Pedro 1:3—4 tenemos una insinuacion de una concepcion sustancial mas que dinamica cuando
se dice que el poder de Dios nos concede las cosas pertenecientes a la vida y la piedad, con miras a que escapemos de la corrup-
cion y lleguemos a ser participes de la naturaleza divina.

El poder del discipulo. Como dUvaulg de Dios, la predicacién continfia la obra salvifica de Cristo, y los apostoles, representando
a Cristo, son dotados de su poder. Jesus equipa a los discipulos con poder cuando los envia en Lucas 9:1. Este poder supera al
poder demoniaco (Lc. 10:19). Los discipulos lo tienen so6lo en fe (Mr. 9:14ss). Es el poder de la propia presencia de Cristo por el
Espiritu (cf. Lc. 24:28ss; Hch. 1:8). Una dotacion especial de poder tiene lugar en Pentecostés, que conduce a curaciones asi como
a predicar con poder (Hch. 4:7ss, 33; 6:8, 10). El ministerio de Pablo es eficaz por el poder de las sefiales y prodigios, por el poder
del Espiritu Santo (Ro. 15:19). Las duvduelg son un distintivo del apostolado (G4. 3:5; 1 Ts. 1:5). Pero el poder es el del Espiritu,
como modalidad tanto de la presencia de Cristo como de la existencia del creyente. Los apdstoles mismos son testigos de la cruz;
predican en debilidad externa pero con la demostracion del Espiritu y del poder, de modo que [p 191] la fe de sus oyentes se basa
en el poder de Dios (1 Co. 2:1ss). La dUvouig tiene que ver con el contenido del mensaje, no con su forma. La meta de la predica-
cion es la manifestacion de la presencia de Cristo por el Espiritu, y por ende la manifestacion del poder salvador de Dios en Cristo.
Es por el mismo poder que Pablo es constituido ministro (Ef. 3:7). En los intereses de la comunidad el poder de Cristo también
puede ser judicial, como en 1 Corintios 5:3ss. Hay que sefialar aqui que Satanas no puede tener poder alguno sobre el creyente a
menos que este ultimo le sea entregado a él, y que incluso en ese caso el proposito sigue siendo de salvacion. En la propia vida y
ministerio del apdstol, el poder de Cristo significa un continuo fortalecimiento (Fil. 4:13; 1 Ti. 1:12; 2 Ti. 4:17). Este fortaleci-
miento asume la forma de apoyo, y por lo tanto se comprende no en funcién de una fuerza magica, sino en funcion de una relacion
personal entre Cristo y su siervo.

La comunidad. La meta es una comunidad fundamentada sobre el poder salvador de Dios (1 Co. 2:1ss). Los creyentes pueden
estar fuertes si estan «en el Sefior» (Ef. 6:10). Rescatados del poder de Satanas, pero todavia acosados por peligros, ellos conocen
el poder que tiene Cristo para proteger y preservar. Son resguardados por el poder de Dios mediante la fe (1 P. 1:5). La oracién del
apostol es que ellos puedan gozar de la grandeza del poder de Dios (Ef. 1:19), o que sean fortalecidos con todo poder (Col. 1:11).
Este poder, basado en la resurreccion de Cristo, crea la esperanza de su llamado y una herencia gloriosa. Los cristianos han de
conocer este poder con miras a su paciencia y su capacidad de soportar. Es un poder que transforma y a la vez preserva. Por el
poder del Espiritu ellos rebosan de esperanza (Ro. 15:13). Fortalecidos con potencia por el Espiritu en el hombre interior, van
creciendo en comunidn con Cristo, en comprension y en amor a Cristo (Ef. 3:14ss). Nacidos de Dios, no pueden pecar (1 Jn. 3:9),
sino que tienen una nueva capacidad para amar (1 Jn. 4:7). Toda buena resolucion y obra de fe puede ser realizada por el poder de
Dios (2 Ts. 1:11). Los miembros de la comunidad pueden tener también el don espiritual de realizar dSuvdpuerg (1 Co. 12:10). Es
mas, el poder que actia en la comunidad es a fin de cuentas el poder de la resurreccion (2 Co. 13:3ss). Por su poder Dios resucitd
al Seflor, y nos resucitara también a nosotros (1 Co. 6:14). La transformacioén del cuerpo de humillacién en un cuerpo de gloria se
fundamenta en la omnipotencia de Dios (Fil. 3:21). Nadie puede arrancar a los creyentes de la mano de Cristo (Jn. 10:28-29).
Pablo puede renunciar a todo con tal de conocer a Cristo y el poder de su resurreccion, el acto poderoso que crea vida nueva y
eterna para su pueblo. Esta es la fuente de la verdadera dvvouLg.

Poder y debilidad. El poder de Dios actia en la esfera débil y corruptible de la existencia humana. Por eso sdlo es visible para la
fe, pero precisamente por eso se sabe que se trata de un poder divino, y no humano. El ocultamiento bajo una aparente debilidad es
la ley de la cruz (2 Co. 13:4). Pero la debilidad de Dios es mas fuerte que los hombres (1 Co. 1:25), como llega a percatarse Pablo
en toda la debilidad de su ministerio apostdlico (2 Co. 12:9-10; cf. Fil. 4:13). El poder trascendente pertenece a Dios (2 Co. 4:7),
quien da un espiritu que no es de timidez sino de poder, amor y dominio propio (2 Ti. 1:7). La debilidad es la presuposicion de la
accion del poder divino. Es la prenda de la presencia de Cristo en la cual Pablo halla libertad respecto al yo, y confianza en Dios.
Por la ley de la fuerza en la debilidad, el poder de resurreccion que da Dios se ejerce més abundantemente, ya sea en los ministros
del evangelio o en la comunidad cristiana como un todo. «Por el poder de Dios» expresa la realidad de la fe para el apostolado y
para la vida cristiana entera (2 Co. 6:7).

[W. Grundmann, II, 284-317]

dVw [descender, armarse], ékdvm [despojar], amekdvw [quitarse algo], évdvm [ponerse], émevdvw [ponerse encimal,
amékdvolg [acto de quitarse algo]

dVw. «Sumergirse», también como intransitivo «zambullirse», «descender» (el sol en Mr. 1:32; 4:40), figurado «armarse».
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[p 192] ékdVw. a. «Despojar» (cf. Mt. 27:28), b. «desvestirse», «quitarse algo». En el NT hallamos ¢kdUw en 2 Corintios 5:4,
donde dificilmente puede significar que Pablo quiere evitar la desnudez del estado intermedio (cf. v. 5; Fil. 1:23), sino que quiza se
refiera a la pérdida del cuerpo terrenal cuando no hay esperanza de un cuerpo celestial.

GrtekdVw. En el NT ese término figura solo en Colosenses 3:9, donde tiene el sentido fuerte de «quitarse completamente algo» sin
posible regreso al estado anterior, y en Colosenses 2:15, donde no significa «despojarse de» sino «desarmarse» (opuesto de SVw,
«armarse).

évdoVw. a. «Colocar encimay, b. «ponerse», «revestirse de.
En el NT figura en sentido literal en Mateo 6:25; Marcos 6:9; Hechos 12:21; Apocalipsis 19:14.

En sentido figurado lo hallamos en 2 Corintios 5:3, donde Pablo desea ser revestido del cuerpo celestial. También lo hallamos con
referencia a la armadura cristiana en Romanos 13:12; 1 Tesalonicenses 5:8; Efesios 6:8, 11, el revestirse de cualidades en Colosen-
ses 3:12, y el revestirse de incorruptibilidad en 1 Corintios 15:53—54. El objeto es personal en Galatas 3:27: «Nos hemos revestido
de Cristo» 0, como imperativo, en Romanos 13:14: «Vistanse de Cristo» (cf. tb. Col. 3:10: «Viendo que ... ustedes se han revesti-
do del hombre nuevoy). Detras de este uso se halla el concepto de Cristo como segundo Adan.

gevdvw. «Ponerse encimay. El tnico uso en el NT esta en 2 Corintios 5:2, 4, para referirse al revestimiento con el cuerpo celes-
tial en la parusia.

dmekduoig. Aparece solo en Colosenses 2:11, donde el sentido es figurado (cf. Ro. 6:2-3; G4. 2:19).
[A. Oepke, 11, 318-321]
dwdeka [doce], (Ekatov tecoepdrovta téooapeg [144]), dmdékatog [duodécimo], dmdekagurov [las doce tribus]

dwdeka significa «doce», un nimero que era altamente estimado debido a la division del afio en doce meses, y en Israel debido a
la existencia de doce tribus en la unién sagrada, lo cual tiene significacion teologica incluso después de la desaparicion de algunas
tribus y de la fusion de las otras en una sociedad politica.

El doce es un numero redondo en Mateo 9:20; Hechos 19:7; 24:11, y tal vez en Mateo 14:20, si bien aqui el punto podria ser una
canasta por cada uno de los doce discipulos. Es de interés que en Marcos 5 la mujer haya estado enferma por doce afos (v. 25) y
que la hija de Jairo tenga doce afios de edad (v. 42), ya que los dos relatos se entretejen.

En Lucas 2:42 Jests tiene doce afios cuando va a la celebracion de Pascua; el proposito del viaje parece haber sido que ¢l se
familiarizara con las obligaciones de la fiesta, ya que la obligacion de observarla solo existia a partir de los trece afios.

Eluso del AT se adopta en Hechos 7:8; Mateo 19:28 (cf. Stg. 1:1).

El uso del doce en el Apocalipsis esta conectado con el concepto veterotestamentario de las doce tribus que componian el pueblo
de Dios. Asi, las doce estrellas de 12:1 definen a la mujer como simbolo de la hija de Sion. El doce desempefia también un papel
importante en las medidas de la nueva Jerusalén en el cap. 21. Una vez mas, en 7:4ss, hay doce mil sellados de cada una de las
doce tribus; la cifra «doce» enfatiza la continuidad de la voluntad salvifica de Dios que subyace, los «miles» enfatizan la dimen-
sion de la comunidad, y el nimero como un todo destaca el elemento del orden y la perfeccion, a medida que Dios lleva adelante
su divino camino de salvacion y lo consuma. No se trata so6lo de creyentes judios, ya que el autor altera la lista habitual y deja por
fuera a Dan. El interés se centra en la teleologia de la historia de salvacion, cuando Dios, en fidelidad a si mismo y a su [p 193]
pueblo, cumple su proposito en la comunidad como Israel espiritual. Los niimeros 12.000 y 144.000 se dan en sentido cdsmico
entre los mandeos y los maniqueos, pero si hay una relacion lo mas probable es que ellos hayan tomado sus niimeros del Apocalip-
sis, y no al revés.

El uso cléasico de dwdeka es en relacion con el grupo mas intimo de los seguidores de Jesus: los doce discipulos en Mateo 10:1,
etc., los doce apdstoles en Mateo 10:2; Lucas 22:14, y los Doce en Mateo 26:14, etc. Se trata de las mismas personas, pero, si bien
todos los apostoles eran discipulos, no todos los discipulos son apdstoles, sino que lo son s6lo aquellos a quienes Jests designa
expresamente como tales. Jestis mismo escoge libremente a estos doce (Mr. 3:13—14; Lc. 6:12—13; cf. Jn. 6:70). Poner en duda la
historicidad de esta seleccion es hacer inexplicable la existencia de los Doce, especialmente porque la inclusion de Judas no encaja
bien con la teoria de su surgimiento posterior a la resurreccion, ni con la referencia que Pablo hace a ellos como primeros testigos
de la resurreccion (1 Co. 15:5), ni con la referencia a los once en Mateo 28:16; Marcos 16:14; Lucas 24:9. La eleccion del ntimero
concuerda con el plan divino de salvacion, y con la preparacion de la comunidad como meta de ese plan. Se remonta a la antigua
institucion de Israel, y se proyecta hacia la forma final de la comunidad mesianica. En los Doce Jesus reclama como suyo a todo
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Israel, de modo que los Doce no tienen un puesto independiente sino que sirven de vinculo entre Cristo y su pueblo. Fuera del
hecho que son los primeros testigos de la resurreccion, posteriormente no desempefian ningun papel como grupo. El silencio de
Pablo es importante a este respecto, y su unica accion conjunta en los Hechos es en el consejo que dan para la seleccion de los
Siete en Hechos 6. Cuando Santiago es ejecutado ya ellos no hacen ningtn intento por llenar su lugar, principalmente porque ahora
el énfasis ha virado hacia la labor entre los gentiles, en la cual participan otras personas (cf. Hch. 8:35ss), y ha pasado ya el tiempo
para que el pueblo judio tome una decision en relacion con ellos, de modo que con eso ellos se han convertido en representantes
del juicio sobre Israel (cf. 19:28). La forma simple «los Doce» muestra que lo que esta en juego es una tarea especial mas que una
dignidad especial. Se da casi siempre cuando el grupo se pone a prueba, cuando se destaca la relacion cercana con Jesus, o cuando
hay una combinacion de ambas cosas como en Mateo 20:17. Su funcion, desde luego, es finalmente positiva, porque en Apocalip-
sis 21:14 los cimientos de la ciudad llevan sus nombres. En efecto, el Israel que es congregado de entre todas las naciones no se
puede concebir sin ellos, de modo que incluso si al principio hay oposicion a la afirmacion que Jesus hace por medio de ellos, llega
a un cumplimiento superior con el concepto ampliado del pueblo de Dios, y ellos tienen una funcién vital en la comprension que la
iglesia tiene de si misma en relacion con el plan total de Dios.

[K. H. Rengstorf, II, 321-328]

— dmootorog, ‘Topanh

dwpEed, dwpedv, dwpeouat, dSHENUE, dDEOV — SLdWUL

£BdoutkovTo — £td; ‘ERpolog — Topanh; éyyitw — éyyvg; £yypdepmw — Youpm
E, £ (épsilon)

[p 194] #yyvog [garantia]

Formada a partir de £yyvaw, «empefiar», £yyvog significa «que ofrece seguridad», y 6 #yyvog significa «garante». El término
aparece en forma figurada en Hebreos 7:22, donde Jesus, con su vida, muerte y ascension es la garantia de que el inicio de la obra
salvifica de Dios ira seguido por su consumacion prometida.

[H. Preisker, 11, 329]
$yyvg [cerca], éyyitw [acercar], mpooeyyitw [acercarse]

¢yyiCw significa «acercar», principalmente como intransitivo «aproximarse». £yyVg significa a. «cerca» en el espacio, b. «cerca»
en el tiempo, c. «casi» (al contar), d. «parecido», e. «relacionado» y f. figuradamente respecto a una actitud espiritual. £yyiCw es
muy comin en la LXX; p. ej. para la cercania de la acciéon de Dios, para el acercarse a Dios (Ex. 3:5), para la aproximacion del
tiempo de salvacion (Is. 50:8), o para la venida del juicio (Joel 1:15). éyyVic se usa para el vecino (Ex. 32:27) o para la relacion
entre Dios y los justos (Sal. 33:18). Filon tiene ¢yyiCeiv para el encuentro con Dios, como en Interpretacion alegorica de las leyes
2.57.

El uso del NT sigue a Isaias al hablar de la cercania del reino de Dios (Mt. 3:2; 10:7; Lc. 10:9, 11) como el tiempo del cumpli-
miento (cf. Mt. 21:34; Mr. 13:28-29). Asimismo, £yyiCerv figura en conexion con la muerte de Cristo (Mt. 26:45) y la destruccion
de Jerusalén (Lc. 21:30). £yyVg es significativo en Lucas 19:11 en la medida en que la cercania a Jerusalén coincide con la cercan-
ia del acontecimiento decisivo de la salvacion (cf. Mt. 26:18). También tiene un significado especial el acercamiento del Sefior
resucitado en Lucas 24:15 (cf. Lc. 10:9, 11). En Pablo éyyiCeiv denota un aspecto singular de la vida cristiana: la venida del dia de
Dios es inminente (Ro. 13:12). Epafrodito estuvo cerca de morir por la obra de Cristo, en Filipenses 3:20. éyyVg figura en un breve
mensaje escatologico en Filipenses 4:5 y con referencia a la palabra en Romanos 10:8 (que cita Dt. 30:14). Los gentiles se han
acercado a Cristo, en Efesios 2:13, 17. éyyiCevv denota una tensa expectacion en Hebreos 10:25; Santiago 5:8; 1 Pedro 4:7, pero se
usa para acercarse a Dios en Hebreos 7:19 y Santiago 4:8. Est4 inminente (£yyVc) el juicio sobre la apostasia en Hebreos 6:8,
mientras que en Apocalipsis 1:3 esta cerca el tiempo del reino de Dios.

gyyilewv y £yyUg se usan de maneras muy diferentes para indicar tiempo y espacio, especialmente en Lucas y Juan. Asi éyyiCevv,
con dativo, denota lugar y movimiento en Lucas 7:12; 15:1, etc.; Hechos 9:3; 10:9, y de modo parecido con €ig en Marcos 11:1;
Mateo 21:1; Lucas 18:35, con i Tuva en Lucas 10:9, y en forma absoluta en Lucas 18:40. Por lo que se refiere a los tiempos,
leemos que se acerca la hora (Mt. 26:45), el dia (Ro. 13:12), el fin (Lc. 21:20). ¢yy0g se usa s6lo para indicar lugar en Hechos (p.
ej. 1:12), pero para indicar tiempo, especialmente la Pascua, en Juan (2:13; 7:2; 11:55) y para indicar lugar en Juan (p. ej. 6:19;
11:18, 54; 19:20, 42). Es asi como los términos tienen un sentido [p 195] ordinario pero también expresan la esperanza del inmi-
nente acto escatologico de Dios, ya sea en su comienzo o en su consumacion.
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[H. Preisker, 11, 330-332]

éyelpw [despertar, levantarse, resucitar], #yepouwg [resurreccion], éEeyelpw [despertar, levantarse, resucitar], yonyopéw
[estar despierto, alerta], (dypvmvéwm [estar despierto, hacer vigilia])

éyelpw

a. «Despertar», b. «suscitar», c. «armar, levantar», d. «despertar a un muertoy; también intransitivo a. «despertarse», b. «agitarse
uno mismoy, c. «levantarse», y d. «resucitar de entre los muertosy.

Todos estos significados figuran en la Biblia, con matices del hebreo. Es asi como encontramos a. en Marcos 4:38, etc., en forma
intransitiva en Mateo 1:24, figuradamente en Romanos 13:11. En cuanto a b. c¢f. Marcos 13:8, el suscitar profetas (Mt. 11:11),
levantarse en juicio (Mt. 12:42). En cuanto a c. cf. Juan 2:19-20; Mateo 12:11; los enfermos en Marcos 1:37, etc., en intransitivo
en Mateo 17:7. En cuanto a d. tenemos resurrecciones individuales como signos de la era mesianica y de la resurreccion final,
como en Mateo 9:25; Lucas 7:14; Juan 12:1. La propia resurreccion de Jesus se predice en Mateo 16:21, etc., se narra en Marcos
16:6, etc., y se proclama en Hechos 3:15, etc.; Romanos 4:24, etc.; 1 Corintios 6:14, etc. Dios ha aprobado y glorificado al Sefior
crucificado resucitandolo (cf. Hch.; Ro. 7:4; Fil. 2:9ss); con eso ha declarado la validez de su obra de salvacion (Ro. 4y §; 1 Co.
15). A diferencia de dviotdval, éyelpelv expresa lo concreto de la accién. En cuanto a la resurreccion como acto realizado por el
propio Jesus, cf. Juan 2:19; 10:17-18. El cuerpo resucitado de Jests tiene a la vez rasgos materiales (Lc. 24:39ss; Jn. 20:25ss) y
espirituales (1 Co. 15:47; Fil. 2:6, 9; Jn. 20:17). Ni siquiera lingiiisticamente se puede decir que el mito del dios-redentor que mue-
re y resucita constituya el terreno generador del evangelio ni que ofrezca un paralelo, ya que en ese mito casi nunca figura
éyelperv. Ademas, estd ausente el concepto escatologico y el niicleo del NT es historia teolégicamente significativa, en vez de un
mito de la naturaleza o un mito especulativo.

La resurreccion de los creyentes con Cristo es elaborada especialmente por Pablo (cf. Ro. 6:4ss; Ga. 2:20; Col. 2:12ss; Ef. 2:1, 5;
2 Co. 4:10ss). Esta relacionada con la justificacion (Ro. 5:18; 8:28ss) y describe la nueva situacion en la historia en la cual son
colocados los creyentes junto con Cristo (Ro. 6). La nueva vida es la realidad de la fe (2 Co. 4:7ss). No es un cambio magico, que-
da fuera del control humano, y es una realidad postulada por Dios que espera su consumacion (Ro. 8:19ss). Estrictamente, la resu-
rreccion todavia no ha tenido lugar (2 Ti. 2:18). Si bien Juan enfatiza la posesion actual (3:18; 5:24; 11:18), esto no significa una
completa espiritualizacion de la escatologia (cf. Jn. 5:28-29; 6:39-40; 21:22; 1 Jn. 2:18; 4:17).

En cuanto a la futura resurreccion de los muertos (Lc. 20:37; Hch. 26:8; 1 Co. 15) ver dviotnut. La pregunta de los saduceos en
Marcos 12:23 refleja una concepcion mas materialista; Jestis opone a ella una vision mas espiritual en los vv. 25ss. Pablo endosa
esto en 1 Corintios 6:13; cf. la transformacion del o®dua en 1 Corintios 15:42ss. De modo similar, la teologia juanina evita expre-
siones materialistas a la vez que presenta una fe realista en la resurreccion.

£yepo1s. Esto significa a. «estimulacion», «ereccion» (de paredes, etc.), «resurreccién» (de muertos), y b. (intransitivo) «desper-
tamientoy, «acto de levantarse», «recuperacion». El unico caso en el NT esta en Mateo 27:53, donde se refiere a la resurreccion de

Jesus.

¢Eeyelpw. Este verbo tiene casi todos los sentidos de la forma simple. Se usa en Romanos 9:17 en el sentido de «hacer aparecer en
la historia», «llamar a la existencia», y en 1 Corintios 6:14 en el sentido de «resucitar de entre los muertosy.

[p 196] yonyopéw (Ayoumveém).
Este término tiene el sentido literal «velar, estar despierto» en Mateo 14:34; 24:43; Lucas 12:37.

Tiene el sentido figurado de «mantenerse vigilando» (especialmente en relacion con la parusia) en Mateo 24:42; Marcos 13:35; 1
Tesalonicenses 5:6; Apocalipsis 3:3, vinculado con la sobriedad en 1 Tesalonicenses 5:6, con la oracién en Marcos 14:38; Colo-
senses 4:2, con el interés por la salvacién en Hechos 20:31. dypumvéw (sélo figurado) se usa de modo similar en Marcos 13:33;
Lucas 21:36; Efesios 6:18; Hebreos 13:17.

El sentido «estar vivo» figura s6lo en 1 Tesalonicenses 5:10.
[A. Oepke, I1, 333-339]
gyraviCm — kowvog; ykakéw — kakog

gykoufoouar [revestirse]
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¢ykoupoouat, que significa «revestirse dex», figura en el NT solo en 1 Pedro 5:5, donde tiene el sentido figurado de «hacer carac-
teristica esencial de uno». La humildad ha de ser un rasgo distintivo de la conducta cristiana.

[G. Delling, II, 339]

¢ykpdrera [dominio propio], (dkpacia [autocomplacencial), éykpoatig [dueiio de si], (dkpatig [libertino]), éykpatevopon
[ejercer el dominio propio]

Este grupo deriva su sentido de la raiz kpat- que denota poder o sefiorfo. Asi, £ykpaT1g significa «que tiene poder sobre todas las
cosas y sobre su yo», éykpdteia significa «dominio sobre el yo o sobre algoy», con los matices de «firmeza» y «templanzay (anto-
nimo de dkpaota), y éykpateveobal significa «contenerse, dominarse.

£yKOATELO es un término importante en la ética filosofica. Socrates la considera una virtud cardinal, y Aristoteles y los estoicos
discurren sobre ella extensamente, si bien estos Gltimos la subordinan a la cw@oovvY. La idea es la de personas que libremente
controlan todas las cosas, manteniendo la libertad al refrenarse a si mismos.

Fion tiene en alta estima la éykpdtela como superioridad expresada en el refrenarse a si mismo. La vincula con un ascetismo
derivado del dualismo. Los esenios también la valoran altamente, y tiene significacion religiosa en los escritos herméticos.

Este término desempefia un papel poco prominente en la Biblia. En la LXX se halla para «refrenarse» s6lo en pasajes como
Siracida 18:30; Sabiduria 8:21; 4 Macabeos 5:34. No figura en los Evangelios. Pablo la usa en 1 Corintios 9:25 para el «dominio
propio» de un atleta, no con miras a la salvacion sino al servicio. Més cerca del uso helenistico esta 1 Corintios 7:9, donde signifi-
ca el «dominio propio» en el campo sexual; pero tampoco aqui hay una exaltacion del ascetismo como si hubiera algo malo en la
relacion sexual conyugal. El uso escaso de este término ético se debe a tres cosas: (1) para los cristianos la vida se dirige por el
mandato de Dios, de modo que no hay lugar para un dominio propio auténomo; (2) la creencia en la creacion excluye el dualismo,
ya que todas las cosas son buenas por venir de Dios; y (3) la salvacion en Cristo no deja cabida para merecer la salvacion mediante
el ascetismo.

[W. Grundmann, II, 339-342]
gyKolve — KELV®

[p 197] éyw [yo]

EL NT usa ¢y en las formulas de «yo». Este término tiene significacién religiosa en proclamaciones de Dios (el £yw teoldgico), el
testimonio que Cristo da de si mismo (el £yw cristologico), y las afirmaciones del cristiano en primera persona (el ¢y antropold-
gico).

El ¢y teoldgico.

Proclamaciones divinas en el Cercano Oriente antiguo y en el helenismo. El estilo en «yo» es comiin en el Cercano Oriente
antiguo, p. ¢j. en las liturgias babildnicas, los papiros egipcios, el Avesta, y cf. tb. el predicado himnico: «Yo soy Isis.» El punto de
estas proclamaciones es la representacion de si, la glorificacion de si y el elogio de si hecho por la deidad, de modo que tienen un
énfasis monoteista.

Proclamaciones divinas en el AT y el judaismo apocaliptico. El estilo en «yo» adquiere un sabor especifico en labios del Dios de
Israel que se revela a si mismo. El nombre divino se parafrasea «Yo soy el que soy» (Ex. 3:14). El decalogo se inicia con un exclu-
sivo «Yo soy» (Ex. 20:2ss). Aun mas exclusiva es la gran revelacion de Deuteronomio 32:39ss. En Isaias 40ss Dios se presenta a
si mismo como el Sujeto Gltimo que no tolera a ningtin otro dios, cuya voluntad es suprema, que tiene la primera y la ultima pala-
bra, que manifiesta su voluntad omnipotente y su ser en una accion incesante, y de cuya gracia reveladora y reconciliadora depen-
demos de manera total. El estilo en «yo» contintia en la apocaliptica judia, especialmente en el Apocalipsis de Abraham.

Discursos de Dios en «yo» en el NT. El NT mantiene la creencia que Dios es el Sujeto absoluto, pero ofrece pocas declaraciones
en «yo» por parte de Dios excepto en citas, p. ¢j. Isaias 45:23 en Romanos 14:11, Deuteronomio 32:35 en Romanos 12:19, Salmo
2:7 en Hechos 13:33; Hebreos 5:5, y Exodo 3:14 de manera ampliada en Apocalipsis 1:8.

El éyw cristoldgico.

Dichos de gobernantes y salvadores en el Cercano Oriente antiguo y en el helenismo. Algunos gobernantes del Cercano Oriente
antiguo, p. ¢j. Hammurabi, Akhenaton y Ciro, emiten proclamaciones en «yo». En el helenismo los Diddocos contintian este estilo.
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En particular, sin embargo, los salvadores religiosos lo usan en su propaganda, tanto al hablar como al escribir. Lo encontramos,
pues, en los escritos mandeos y en el Coran, pero su excesivo uso por parte de profetas y predicadores populares tendié a quitarle
credibilidad (cf. Celso en Origenes, Contra Celso Origenes, Comentario sobre Juan 7.8-9).

El «yo» de los representantes de Dios en el AT y el judaismo.

Entre los gobernantes, Nehemias enumera lo que €1 ha hecho en favor del pueblo de Dios, pero los predicados de uno mismo como
dios o sefior son considerados arrogantes y ofensivos en vista de la exclusiva deidad de Dios, de modo que Dios castiga las preten-
siones de Tiro (Ez. 28:2, 9) o de Pompeyo. Los profetas piden ser oidos como voceros de Dios, pero aqui se trata de una concien-
cia de Dios y no de una conciencia de uno mismo (aunque cf. «yo, Daniel» en Dn. 7:28; 8:1).

El estilo en «yo» usado por Isaias se adopta en las afirmaciones en «yo» de la sabiduria celestial en Proverbios 8; son imitadas por
la insensatez en 9:4-5, 16. Los angeles pueden usar el mismo estilo en tanto mensajeros de Dios, p. €]. en Apocalipsis de Abraham
10; Testamento de Abraham 13.

Otros, como el Maestro de Damasco, adoptan el mismo estilo, como también lo hace Juan el Bautista en Juan 1:23, aunque, en
contraste con Simoén de Hechos 8:9-10, no se esté sefialando a si mismo sino a otro diferente de é1 (Mt. 3:11).

Los rabinos evitan este estilo, y combaten la pretension real o aparente de los dichos en «yo» en nombre del monoteismo (cf. la
advertencia de Gamaliel en Hch. 5:36-37).

éyw en los dichos sindpticos de JesUs. En los Evangelios Sindpticos Jests rara vez usa £yw. Aparece cuando cita Isafas 61 en
Lucas 4:18, pero los tres casos mas importantes se hallan en el Sermén del Monte, [p 198] donde cinco veces pronuncia un agudo
gy 8¢ Aéyw Vulv en que conecta su nueva exigencia con su persona y su mision, en el grito de jubilo en Lucas 10:22, donde él es
el unico mediador de la salvacion y del conocimiento que se halla en una relacion singular con el Padre y por medio del cual se
realiza toda la obra del Padre, y en el llamado del Salvador en Mateo 11:28ss, donde ocupa un puesto central entre Dios y nosotros,
reuniendo en si mismo a todos los intermediarios anteriores al hallarse en el centro del tiempo. La posicion central de Cristo entre
el Padre y los creyentes aflora en otros dichos, p. €j. cuando envia a los discipulos con el ¢y de la autoridad divina en Mateo
10:16, cuando da la promesa de su presencia permanente en Mateo 28:20, cuando intercede por su pueblo en Lucas 22:32, y cuan-
do comisiona a los setenta como representantes suyos en Lucas 10:16. Asi como Cristo sale a nuestro encuentro en sus mensajeros,
también sale a nuestro encuentro en los humildes (Mr. 9:37). Recibir a un nifio es recibir a Cristo, y recibir a Cristo es recibir a
Dios. Cristo mismo es el punto absoluto de interseccién entre Dios y nosotros, de modo que el £yw cristolégico de los autores de
los Sindpticos expresa de manera resumida su afirmacion de ser absoluto.

¢yw en los discursos de Cristo en Juan. Juan lleva esta linea de pensamiento un paso mas adelante, por cuanto aqui el £y® marca
un contraste (5:43), es con frecuencia indispensable (10:25), y da a los dichos de Jesus un sonido solemne, casi litargico (p. €j.
9:39). Muchos de los dichos en «yo» se refieren a la relacion con el Padre (cf. «mi Padre», «de Dios he salido» en 8:42, «yo siem-
pre hago lo que le agrada» en 8:29, el Padre esta «con €l» en 8:29, el Padre estd en mi y yo en el Padre en 10:38, yo y mi Padre
«somos uno» en 10:30). El «nosotros» del cap. 17 expresa en su maxima plenitud esta relacion, y el atraer a los discipulos hacia
esta comunion es el gran tema de los discursos en los vv. 14ss. Y esta extension no se restringe a los Doce, ya que en 7:37 se emite
un ofrecimiento general. En efecto se muestra que el acontecimiento de Cristo tiene un alcance coésmico, en una serie de afirma-
ciones en «yo» que trascienden cualquier cosa que antes se haya podido encontrar, aun incluyendo las proclamaciones divinas en
«yo». Se trata de los enunciados en que el €y, va ligado con ciertos sustantivos predicativos impersonales como luz, pan, vid,
puerta, camino, verdad, resurreccion y vida. En ese tipo de afirmaciones Jeslis no se equipara a si mismo con esas cosas, sino que
afirma ser esas cosas en sentido absoluto, de modo que todo lo que es significativo en el mundo ayuda a caracterizar la singulari-
dad de este £yw. Pero el punto de esos atributos es destacar la significacion que tiene Jests para el género humano; la luz, el pan,
etc. son signos de su poder y gloria ya que ¢l trae la verdadera luz, el verdadero pan, etc. a aquellos que creen en él, y asi los colo-
ca en la verdadera realidad de comunion consigo mismo, que significa unién con Dios.

¢y en los dichos de Cristo en el Apocalipsis. También en el Apocalipsis encontramos muchas afirmaciones cristologicas en «yo»
con un son solemne, como en 22:16. Las cartas iniciales tienen como remitente a Cristo mismo, y si en las formulas introductorias
se usa la tercera persona (2:1, etc.), ¢l puede hablar directamente al final (2:27-28), y concluye la serie con la gran promesa de
participacion en su propia victoria (3:21). En el Apocalipsis el énfasis central de los dichos en «yo» es la unién de Dios y Cristo.
Los dichos en «yo» en el AT se toman prestados para este fin, como en 1:8, 17 (cf. Is. 44:6). Lo que dice Dios en 21:6, lo puede
decir Cristo en 22:13. Sin embargo, Cristo no esta reemplazando a Dios, ni estdn mezclados los dos, ni hay dos dioses diferentes.
Cristo ha sido instituido portador del divino oficio para la totalidad de este mundo y su historia.

¢y elul (— elpt). El uso ocasional de ¢y elul sin predicado exige un tratamiento aparte. Se deriva del «Yo soy» del AT (Ex.
3:14; Dt. 32:39; Is. 41:14). A veces, claro, el significado es el corriente de «soy yo», «ese soy yo», como cuando el ciego se identi-
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fica a si mismo en Juan 9:9, o cuando Jests hace lo mismo en Juan 18:5 y Marcos 6:50, o da la respuesta «yo soy» a la pregunta de
Marcos 14:61. Por otro lado, hay tonalidades mesi4nicas en los ltimos dos casos. £y® &iui tiene un significado fijo, como lo ve-
mos a partir de la advertencia de Marcos 13:6; el «yo soy» de los pretendientes mesianicos debe ser rechazado, y hay que esperar
mas bien el «yo soy» decisivo de la propia automanifestacion final de Cristo. Esto arroja luz sobre el pasaje central en Juan 8:24ss.
Este va precedido de una cadena de dichos en «yo» en los vv. 12, 18, 21. La decision a favor o en contra de Cristo significa la vida
o la muerte (v. 24). Pero ;quién es este que dice «yo soy»? No responde directamente. El Padre [p 199] dara testimonio (v. 18). El
que lo envid esta con €l (v. 29). El yo del Hijo va ligado con el del Padre en una unidad de accion (v. 29). Desde el principio mis-
mo Jests es el Sujeto actuante de la historia de Dios (v. 58), que contribuye en cada paso de la manifestacion y glorificacion del
Hijo. La fuerza final del simple ¢yw &ipi es que el ¢y de Cristo es el Sujeto de esta historia que es su poderosa autoproclamacion,
y en todas cuyas victorias Cristo clama: «Yo soy.» Los dichos en «yo», entonces, bien pueden remontarse a los modelos del anti-
guo Cercano Oriente modificados de modo singular por el AT, pero Cristo reclama para si todos los predicados del «yo» y revela
que él mismo es el representante definitivo de Dios en el absoluto £y eijl: la expresion mas pura y mas completa es su incompa-
rable significacion.

El éyw antropoldgico.

Yo y nosotros en los escritos de Lucas. Un acento personal resuena en los prefacios a Lucas y Hechos (Lc. 1:3; Hch. 1:1). Hechos
incluye también algunos pasajes en «nosotros» que naturalmente sugieren que el autor estaba personalmente presente en esas oca-
siones, si bien algunos estudiosos ven aqui un recurso literario para darle al relato mayor vitalidad y variedad.

Nosotros y yo en los escritos juaninos. En contraste con el prefacio de Lucas, el de Juan contiene un «nosotros» confesional (Jn.
1:14, 16). El autor no esta tratando de escribir un relato mas exacto, sino que, en nombre de muchos creyentes, presenta su testi-
monio. El mismo «nosotros» se da en 1 Juan 1:4, luego en 1 Juan 4:14, 16, etc. y en la demarcacion respecto a los falsos maestros
en 2:19. Por sobre este «nosotrosy esta el Dios que nos elige, nos conoce y nos guarda (3:19-20). Pero el autor también puede
escribir de manera autoritativa en singular (2:7, etc.). Esto es muy pronunciado al final en 5:13. El autor de 2 Juan comienza en
singular pero luego afirma la unidad con todos los que conocen la verdad, y se mezcla con ellos en un abarcante «en nosotros» y
«con nosotros» (vv. 1-2). 3 Juan es toda en singular. El Apocalipsis entreteje sagazmente el yo y el nosotros en 1:9 («yo, Juan,
hermano de ustedes»). Este primer ¢y® queda entre los dichos en «yo» de Dios y Cristo (vv. 8, 17), y el tltimo £yw de Juan viene
después del ultimo ¢yw de Cristo en 22:16ss. Si el autor tiene una fuerte conciencia de si, se trata de una conciencia de su oficio y,
en ultima instancia, una conciencia de Dios.

Nosotros y yo en Pablo. Muchas de las cartas de Pablo son personales (p. €j. Filemon, Filipenses, Romanos), pero con frecuencia
asocia a otros consigo, ya sea estilisticamente o con algun matiz especial, p. €j. para afiadir autoridad en 1 Corintios 11:16. Usa el
singular para afirmar su propia posicién o para aclarar su condicién, a menudo con un £y enfitico que en 1 Corintios 7 lo dife-
rencia a ¢l respecto al Sefior y en Gélatas 6:17 afirma su autoridad ante sus oponentes. La primera persona, tanto del singular como
del plural, es importante en la exhortacion, con frecuencia en forma cohortativa, que es menos fuerte que la imperativa (cf. 1 Ts.
5:5ss; Ro. 6:1ss). Las oraciones hipotéticas en «yo» y «nosotrosy» sirven para el mismo propdsito, como en 1 Corintios 13:1ss.
Galatas 2:15ss comienza con una afirmacion en estilo de «nosotros», pasa a una hipotesis en «nosotros» en el v. 17, luego a una
afirmacion hipotética en «yo» en el v. 18, pero luego concluye con afirmaciones en «yo», no porque se trate de una opinién priva-
da, sino porque Pablo ha tomado en serio la nueva situacion de los vv. 15—16 que Pedro y los otros deben aceptar y elaborar como
lo ha hecho él.

El «yo» de Romanos 7. La referencia comun al «yo» de Romanos 7 como el Pablo anterior a la conversion es cuestionada por su
afirmacion en Filipenses 3:6. Sin embargo, una referencia general a aquellos que estan bajo la ley queda rota por un analisis mas
cercano del estilo en «yo», el cual es comparable con el de Galatas 2. El contexto es el de la historia de la salvacion. Ante la pre-
sion demoniaca contra Dios, Dios ha dado la respuesta decisiva del acontecimiento de Cristo que se estd desarrollando ahora en la
voluntad y el destino humanos. Pablo (con un «nosotrosy) se refiere a este punto decisivo en 7:5-6. Luego desarrolla este enuncia-
do en «nosotros» en los enunciados en «yo» de los vv. 7ss. Antes de la ley, el pecado esta muerto (v. 8). La ley, en si misma santa
y buena, ingresa entonces en la historia humana, pero lo que se propone dar vida resulta ser muerte (v. 10). Es que el mal se opone
a Dios y convierte la obra de la ley en su opuesto. Pero Dios se sirve de este mismo hecho para sacar a la luz nuestra latente enfer-
medad. La ley nos enfrasca en un conflicto dentro del [p 200] ¢yw; nosotros queremos guardar la ley pero el pecado que mora en
nosotros nos domina y entonces la transgredimos. Podemos descargarnos de la responsabilidad (vv. 17, 20), asintiendo gozosa-
mente a la ley de Dios con el volg, pero nos hallamos impotentes bajo el imperio de otra ley que reina en nuestros miembros.
Entonces nos vemos forzados a emitir un apasionado clamor en que pedimos ser redimidos de este estado fatal, un clamor que
conduce a una descripcion mas completa del significado del acontecimiento de Cristo en el cap. 8, porque nuestra doble determi-
nacion por la ley de Dios y la ley del pecado (7:25) de hecho ha quedado vencida por la accion victoriosa de Dios en Cristo. Es asi
como una ley nueva ha reemplazado tanto a la ley de Dios como a la ley del pecado, a saber, la ley del Espiritu de vida en Cristo,
una ley que significa libertad, no servidumbre (8:2ss). El «yo» pneumatico es la nueva realidad antropoldgica para los cristianos.
En relacion con el acontecimiento de Cristo implica que Cristo ha destruido el pecado, que ahora es ¢l quien habita en nosotros, y
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que nos hallamos bajo un nuevo régimen y un nuevo signo en el cual ahora somos capaces de no pecar, asi como antes no éramos
capaces de no pecar. En relacion con Dios, implica que su plan se ha hecho realidad, que somos conducidos al punto mas profundo
de nuestro ser, que gozamos de comunion espiritual con él, y que dependemos totalmente de Dios para hallar seguridad en esta
misma dependencia. En relacién con nuestro ser somatico, implica que por ahora sélo tenemos las primicias de la vida nueva, que
todavia estamos a la espera de nuestra redencion completa, pero que estas primicias son una prenda, de modo que podemos esperar
con confianza nuestra liberacion final y la concomitante redencion de la creacion. La nueva situacion antropologica tiene entonces
el alcance de una renovacioén abarcante que Cristo inicia, y para la cual el «yo» pneumatico es el punto de partida. Hay entonces
una secuencia continua de pensamiento desde 7:7 hasta 8, pero en 8:2 Pablo cambia de éym a 0¢ y en 8:4 alterna entre «nosotros»
y «ustedes», mostrando asi que el £yw, del cap. 7, si bien incluye a Pablo, abarca también a muchos otros. Pero si Pablo esté in-
cluido, ;qué tal en Filipenses 3:6? La diferencia es de punto de vista. En Filipenses 3:6 (y también Ga. 2:15), habla desde el punto
de vista de un judio precristiano. En Romanos 7 (y Ga. 2:19; Fil. 3:7) habla desde un punto de vista cristiano. Desde este angulo se
muestra que la impecabilidad es una ilusion que comporta el riesgo de una presuncioén pecaminosa. En Cristo, Pablo ve lo desespe-
rada que era su situacion anterior. Lo hace en solidaridad con su pueblo. Al hacer realidad el movimiento de su pueblo desde su
verdadera crisis hasta Cristo, €l es, por decirlo asi, sus primicias; esto le da al £yw de Romanos 7 su sentido distintivo.

[E. Stauffer, II, 343-362]
£dpatog [firme], édpaimpa [baluarte]

£0p00¢ significa primeramente «sentado», «asentado», luego «firme», «solidox», y en el AT «permanente», p. €j. el trono de Dios,
o Dios mismo, o los montes, o el trono de David, o el corazén humano si Dios lo resguarda, o la obra humana si Dios la acepta. En
el NT hay solamente tres casos. En 1 Corintios 7:37 el individuo con dominio propio esta seguro interiormente. En 1 Corintios
15:58 los cristianos han de mantenerse firmes e inconmovibles a la luz de la resurreccion. En Colosenses 1:23 los creyentes deben
ser estables y firmes, manteniéndose en la fe y sin apartarse de la esperanza del evangelio ante las amenazas de la apostasia. El
sustantivo £¢dpatwua figura en 1 Timoteo 3:15. La iglesia es aqui un sélido bastién contra la confusién de las fabulas, y con su
confesion ofrece a la fe y el pensamiento individuales un terreno seguro (v. 16).

[E. Stauffer, II, 362-364]

#0ehobpnokeia — OpNokdg

[p 201] #0vog [pueblo, nacion], é0vikog [gentil]
Un pueblo y los pueblos en la LXX.

Los dos principales términos hebreos para «puebloy, oy y "3, denotan grupos humanos; pero histéricamente el primero llega a ser
usado para el pueblo santo, y el segundo (en plural) para los gentiles. En la LXX 8fjuog es poco comun, y se usa s0lo para peque-
fias sociedades tipo clan. AaOg es la traduccién de Dy, y £0vog de *is. Hay una marcada tendencia a evitar el plural Aaol, mientras
que £0vn es comtn para el plural «pueblos». (Para las estadisticas ver el TDNT en inglés, 11, 365.)

En muchos pasajes hay una diferenciacion deliberada. (Para detalles, ver el TDNT en inglés, 11, 366-367.)

Cuando £0vn denota a los gentiles, suele carecer del sentido de una pluralidad de pueblos. El término describe a aquellos que no
forman parte del pueblo escogido. Sin embargo, Dios es Rey de todos los pueblos (Jer. 10:7). Todos ellos descienden de los prime-
ros patriarcas (cf. Gn. 10). Su division es conforme a una ordenanza divina y no hay que oponérsele (Gn. 11; Dt. 32:8). Las nacio-
nes son importantes en la vision profética de la historia, como agentes de la ira de Dios (Os. 8:10) que a su vez estan también bajo
esa ira (Is. 8:9) pero que también finalmente recibiran la salvacion. Pero en la piedad judia, y en la esperanza de la mision univer-
sal, el concepto especifico de pueblos se funde con el concepto general de gentiles (cf. Is. 66:17ss). En el periodo postexilico el
término se puede usar para los gentiles que habitan en el pais (Esd. 10:2; Neh. 10:31), y es asi como asume un sentido despectivo,
e. d. la plebe (que en griego se traduce OyAog) (cf. Jn. 7:49). No obstante, aun cuando £0vr implique un juicio negativo desde €l
punto de vista judio, este juicio no tiene validez final en vista de la promesa de la revelacion universal (cf. en el NT Mt. 28:19; Ap.
14:6).

[G. Bertram, II, 364-369]
g0vogenel NT.

13 . 13 . . .
£€0vog, que probablemente proviene de €00¢, significa «masa», «multitud», «hueste», y se puede usar para una «manada» o un
«enjambrey» asi como para un grupo humano. Aplicado a los seres humanos significa un «puebloy», pero es un término mas débil
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que, p. €., Aa0g o YA®Ooa. De unos 160 casos en el NT, 40 son citas del AT. Esto no afecta el uso general, pero si puede dar un
matiz especial en su contexto.

Hay 64 pasajes en los que £€0vog no tiene un sentido especializado. Se hace referencia a un pueblo o pueblos (incluyendo el pueblo
judio; cf. Hch. 10:22; 1 P. 2:9, y en este sentido £0vog se usa de manera intercambiable con AaOg). avto. £0vn denota a todas las
naciones.

Sin embargo, en algunos casos uno percibe que no se esta incluyendo a Israel entre las naciones. Asi, en Romanos 15:11 (basado
en Sal. 117:1), el llamado a alabar a Dios dificilmente necesita llegar a Israel. También, en Galatas 3:8, Israel no tiene que quedar
incluido en la promesa. Hay asimismo otros pasajes, p. ¢j. Mateo 4:15; Lucas 21:24; Hechos 4:25; Romanos 1:5; Apocalipsis
10:11, donde la referencia parece ser a las naciones no judias, e. d. los gentiles, aunque es debatible si aqui £€0vn es 0 no un térmi-
no técnico para designar a los gentiles.

Hay unos 100 pasajes en que £0vn es indudablemente un término técnico para los gentiles en cuanto son diferentes de los judios o
de los cristianos. La distincion respecto a los judios es clara, p. €j., en Mateo 6:32; Lucas 12:30; Mateo 20:19; Hechos 14:16; Efe-
sios 2:12; 1 Corintios 1:23. Los cristianos gentiles siguen siendo £0vn en Romanos 11:13; Efesios 3:1. Pero también se puede ver
una distincion respecto a los cristianos en vista de la condicion de la iglesia como verdadero Israel, p. ej. en 1 Corintios 5:1; 12:2;
1 Tesalonicenses 4:5; 1 Pedro 2:12; 3 Juan 7. Juan no usa £0vn para los gentiles, ya que los judios endurecidos son ellos mismos
£0v.

La cita de muchos pasajes del AT muestra como el AT ejerce influencia sobre esta distincion que es principalmente ético-religiosa
(cf. 1 Ts. 4:5 y Jer. 10:25). En este sentido, pues, el NT difiere de los griegos, porque, si bien estos tltimos suelen usar £€0vog de
manera despectiva para describir a los [p 202] pueblos no griegos (a diferencia de €AAnveg), esto se hace sobre una base de dife-
renciacion nacional o cultural, no teologica.

El punto de vista biblico persiste en los primeros padres (cf. Mart. Pol. 9.2).

80vLk0g. Este término figura cinco veces en el NT (Mt. 5:47; 6:7; 18:17; 3 Jn. 7; G4. 2:14). «Gentil» es el sentido obvio en Mateo
5:47; 6:7; 18:17. Lo que esta en juego no es la distinciéon de nacionalidad sino el caracter interno de los gentiles. En forma adver-
bial, «como los gentiles» en Galatas 2:14 denota nuevamente una distincion religiosa, pero en este caso Pablo defiende el «vivir
como los gentiles» para mostrar que los judios no quedan justificados en cuanto tales, sino que tanto los judios como los gentiles
son justificados solamente por el tinico Sefior que llama a unos y a otros a acercarse a él.

[K. L. Schmidt, 11, 369-372]
— “EAANY
£0o¢ [habito, costumbre]

«Haébitoy, «uso»; b. «costumbrey, «ordenanza cultualy, «ley» (usado respecto a las leyes judias en la LXX). El NT tiene ambos
sentidos. En Lucas 22:39 la referencia obvia es a un habito de Jesus, a saber, retirarse al Monte de los Olivos para orar. En Hechos
25:16 £00¢ denota una costumbre de la justicia romana, y en Hebreos 10:25 la mala costumbre de no asistir a las asambleas comu-
nitarias. La ley funeraria de los judios es lo que esta en juego en Juan 19:40, y esto conduce al uso comiin en Lucas para la ley
cultual del judaismo, ya sea con referencia a ordenanzas especificas (Lc. 1:9; 2:42) o al conjunto de la ley cultual (Hch. 6:14; 15:1;
16:21; 21:21; 26:3; 28:17).

[H. Preisker, 11, 372-373]
€100V — Oplm
£1d0g [forma, apariencia), £idéa, (1déa) [forma, apariencia]

«Lo visible», «figura», «apariencia», ya sea en personas, objetos o Dios (cf. Gn. 32:30-31). En Numeros 23:8 la exégesis rabinica
entiende que Moisés vio el habla de Dios (cf. In. 5:37).

En 2 Corintios 5:7 «vista» no parece ser lo mas apropiado, puesto que no hay paralelos para el uso activo que se presupone. El
punto es que debemos caminar en una esfera en la cual no hay forma visible. Pero, ;cual forma? Podria ser la del Sefior, cuyo
£1d0¢ sblo veremos en el futuro edn (cf. 1 Co. 13:12b). Es més probable que se trate de la forma del cristiano, que ahora es s6lo
provisional, y que sera disfrutada en su sentido completo y verdadero solamente cuando estemos en casa con el Sefior (v. 8; cf. 1
In. 3:2).
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€100¢ suele denotar «manera», y tal vez sea ese el sentido en 1 Tesalonicenses 5:22. El nexo con el v. 21 ciertamente favorece
«toda forma» de mal mas que «toda apariencia», especialmente si el v. 21 contiene una referencia a los cambistas de dinero (como
suponia la iglesia antigua): «Como buenos cambistas de dinero, examinenlo todo; retengan lo bueno y rechacen lo malo.» (Cf. el
uso de €1d0¢ para «casa de cufio».)

[G. Kittel, II, 373-375]

[p 203] eidwhov [idolo], idwhdBvtov [carne ofrecida a los idolos], eidwhetov [templo de un idolo], kateidwrog [lleno de
idolos], eidwhohdtpng [iddlatra], eidwholatpia [idolatria]

eldwhov

Significa «retrato», «copia». Se puede usar para imagenes de los dioses, pero no es el término habitual para las imagenes cultuales
(ni para las estatuas de seres humanos). Cuando se usa con referencia a imagenes, la idea es la del reflejo de la deidad. El término
puede también denotar sombras o apariciones (los seres del mundo inferior son apenas copias de las personas). Otro sentido es la
imagen evocada por un objeto (la cual puede ser ilusoria).

La LXX usa el término en sentido derogatorio para imagenes de los dioses, o idolos. En este sentido se esta refiriendo de manera
polémica a las deidades mismas, que son vacias, y que por lo tanto expresan la irrealidad de las creencias paganas. El punto princi-
pal no es que se adore a otro dios, sino que se trata de un dios irreal. Los griegos no siguen este uso, de modo que aqui la LXX
acufia una nueva expresion a partir de un término familiar.

El uso del NT descansa sobre el de la LXX. La palabra y sus derivados figuran s6lo en Hechos 7:41; 15:20, los escritos paulinos, 1
Juan 5:21, Pedro y Apocalipsis 9:20. Obviamente Pablo no considera a los idolos como verdaderos dioses (1 Ts. 1:9). No son divi-
nos por naturaleza, sino que son producto del pecado y la insensatez de los hombres (Ga. 4:8; Ro. 1:23). Detras de ellos estan los
demonios (1 Co. 10:19; cf. Dt. 32:17), si bien los demonios no son lo que los paganos creen que son sus dioses (cf. 1 Co. 8:5).

eldwAhOOvTOV. Este adjetivo sustantivado, término judio para iepoBuTtov, denota la carne derivada de los sacrificios paganos (cf. 1
Co. 10:28). A los judios se les prohibia comer esta carne o comerciar con ella a causa de su efecto contaminante. Esta prohibicion
estricta refleja el firme rechazo contra toda clase de sincretismo religioso. No se basa en la supersticion, sino en el respeto al pri-
mer mandamiento. Pablo permite que esa carne sea comida, pero so6lo aparte del acto de culto (1 Co. 10:14ss) y conforme a la ley
del amor (8:1ss). Apela al Salmo 24:1 (10:26) y a la superacion del legalismo por la fe. Sin embargo, el decreto apostdlico advierte
en contra del comer carne sacrificada a los idolos (Hch. 15:29; 21:15), y Apocalipsis 2:14, 20 condena eso cuando es una expre-
sion de la misma actitud libertina que se refleja en la licenciosidad.

eldwAetov. Este término, que sdlo se halla en la Biblia griega y en €l NT (1 Co. 8:10), es una palabra burlona para referirse a un
templo pagano como casa de idolos.

KoTeldwhog. Esta palabra, que se encuentra sélo en Hechos 17:16, significa ya sea «rico en idolos» o «idolatrico»; cualquiera de
las dos traducciones calza bien con los vv. 22-23.

eldwhordTEng, eldwholatplo. Estos términos figuran solamente en el NT; eldwhohatplo. (que es mds correcto que
eldwholatpeta) es el antdnimo pagano del término judio Aatpeia. Las palabras denotan un pecado burdo y forman parte de la
lista de vicios en 1 Corintios 5:10-11; 6:9; Galatas 5:20; Efesios 5:5; Colosenses 3:5; 1 Pedro 4:3; Apocalipsis 21:8.
eldwholatpla se equipara con heoveEia en Colosenses 3:5; Efesios 5:5; cf. las riquezas como un idolo en Mateo 6:24. El parti-
cipar en banquetes paganos es el0wAOAATELC en 1 Corintios 10:7, 14.

[F. Biichsel, II, 375-380]
[p 204] €ixfj [en vano]

Este término adverbial significa «al azar», «sin razon objetiva», «simplemente», «en vano». El sentido usual del NT es «en vano»
(Ro. 13:4; 1 Co. 15:2; Ga. 3:4), pero en Colosenses 2:18 el sentido es «sin base ni razén». En Mateo 5:22 hay buen fundamento
para traducir €ikfj por «sin causa».

[F. Biichsel, I1, 380-381]

eikwv [imagen]



A

164

La prohibicion de las imagenes en el AT. La creencia que Dios no ha de ser representado es intrinseca al AT (cf. Ex. 20:4). El
culto presenta aqui un panorama uniforme, y la prohibicion es fundamental. Lo que subyace a esta creencia es la naturaleza espiri-
tual de Dios, pero no en el sentido que Dios esté alejado de la materia, sino mas bien en el sentido que no se halla bajo el control
de los humanos. Por eso tampoco hay ninguna descripcion literaria (cf. Ex. 24:9-10). El arca no tiene imégenes asociadas, y solo
esta ligada con la presencia espiritual de Dios. La dedicacion del templo hace énfasis en el hecho que Dios habita en densa nube y
gobierna incluso la lumbrera mas brillante del cielo, el sol (1 R. 8:12). A Dios no se le iguala con fendmenos naturales tales como
los terremotos o los incendios (1 R. 19:11ss), porque también estos son obra suya. La doctrina de la creacion explica la prohibicion
de imagenes, porque ;qué sentido tendria buscar semejanzas de Dios en cosas que él ha hecho (Ex. 20:4)? Isaias 40:12ss formula
esto con toda claridad. Un punto ulterior es que Israel no vio ninguna figura de Dios cuando €l les hablo desde el fuego (Dt. 4:15—
16). Por eso el hacer imagenes es un acto de desobediencia (Am. 5:26). A la gente le cuesta aceptar esto, como se puede ver por la
constante forja de imagenes a partir del becerro de oro, pero la intencion es probablemente rendirle culto a Dios aun cuando se ore
a los idolos. Los profetas, sin embargo, consideran que el hacer imagenes pervierte la religion de Israel, y con la ayuda de descrip-
ciones humoristicas tales como la de Isaias 44:12ss dejan finalmente establecida la prohibicion.

[G. von Rad, II, 381-383]
Las imagenes en el judaismo y en el cristianismo.

Para los judios, la prohibicion tiene tres implicaciones practicas. La primera (a.) es el evitar y eliminar todas las imagenes de
dioses ajenos. Tanto los judios como los cristianos han considerado siempre que el violar esta regla es apostasia. Las representa-
ciones de animales y estrellas en el velo del templo son simples simbolos artisticos. De modo semejante, la representacion del
carro solar por los artistas bizantinos es puramente convencional. La segunda implicacion (b.) es la ausencia de representaciones
de Yavé en el culto. Cuando maés, s6lo hallamos cuadros de la mano de Dios en el sacrificio de Isaac y en la elevacion de Ezequiel.
La tercera implicacion (c.) es que también se evitan parcialmente las representaciones de seres humanos y de animales. Especial-
mente el arte judio evita las figuras humanas, puesto que los seres humanos estan hechos a imagen de Dios, pero se han encontrado
varias excepciones en la representacion de escenas biblicas. Por lo que atafie a los animales, se evitan estrictamente aquellos que
son simbolos de una deidad, pero en los demas casos los animales sirven de adorno inofensivo. También se pueden representar los
objetos que se usan en el culto, p. ¢j. el arca de la ley, el cuerno, el cuchillo de la circuncision y el candelabro. De modo que el arte
sirve para presentar los actos de Dios en vez de a Dios mismo. No hay un interés intrinseco por la apariencia de Dios o por los
ejercicios de sus adoradores, como en el arte pagano; el punto focal es Dios y su historia.

Las representaciones de Dios son igualmente objetables para los cristianos. El NT nunca piensa siquiera en dar una descripcion de
Jesus (o, para el caso, de los apostoles). Lo crucial no es el adorar una imagen sino el escuchar la palabra. Sélo en el periodo poste-
rior al NT hallamos el desarrollo artistico, pasando por la decoracion religiosa y los simbolos cristianos hasta la representacion de
Cristo y de los apostoles. En el NT, la ausencia de interés positivo alguno significa también la ausencia de toda oposicion negativa.

[p 205] 3. La cuestion de las imagenes sale a flote en el NT en los siguientes pasajes. a. Lo que esta en juego en Marcos 12:16 son

las imagenes en las monedas. Estas son ofensivas para los judios porque violan el mandamiento y retratan a gobernantes extranje-
ros, pero las monedas hay que usarlas por razones practicas. b. La imagen de la bestia no debe ser adorada, segin Apocalipsis
13:14-15, etc. Hay aqui un choque contra el tan extendido culto a los gobernantes, como lo habia habido en Daniel 3:5ss y lo hay
continuamente en la historia judia, p. ¢j. cuando la turba alejandrina coloc6 imagenes del emperador en las sinagogas en el afio 38
d. C., y como lo habria de haber para los cristianos (cf. Plinio, Cartas 10.96). Apocalipsis 13:15 nos recuerda los recursos de los
sacerdotes para poner en movimiento las imagenes.

[G. Kittel, II, 383-388]

El uso griego de eikwv. Conectada con elkw, «ser parecido», «parecer», elkwv significa «imagen», a. como representacion
artistica, b. como imagen mental, y c. como una semejanza o manifestacion.

En Colosenses 1:15 Cristo es la imagen del Dios invisible. Puesto que es imposible una representacion de lo invisible, aqui el
significado es una revelacion con participacion sustancial, como en Platon y Filon. La eikav no es ajena al objeto, ni estd presente
solo en la mente, sino que es en efecto su realidad e ilumina su esencia interior. Por eso en la cosmologia platonica el mundo es la
imagen visible del avtoCMov inteligible.

En la religion griega popular, el dios estd presente en la imagen, como lo muestran los milagros y la magia asociada con las
imagenes. Las copias tienen los mismos poderes, sentimientos, etc. que sus originales. Los gobernantes también son dioses en
manifestacion visible.

[H. Kleinknecht, II, 388-390]
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La semejanza divina en el AT.

Podemos comprender la semejanza divina en el AT solo si recordamos la distancia que hay entre Dios y nosotros. Esto deja al
margen la semejanza divina. Sin embargo, esta es sumamente importante en relacion con los origenes del ser humano, porque si
bien los humanos estamos hechos con materiales terrenales, Dios actua més directamente al crearnos a nosotros, y a esta relacion
especial se le da precision con Génesis 1:26: «Hagamos al hombre a nuestra imagen, conforme a nuestra semejanza.»

Es posible que en el trasfondo de esto haya ideas miticas, pero la Ginica razoén para mencionarlo es evitar que tomemos esa
expresion en términos modernos, p. €j. como si se refiriera a la personalidad o a la capacidad moral. Tampoco debemos buscar mas
significado de la cuenta en el doble enunciado «a nuestra imagen, conforme a nuestra semejanza». Ni es un asunto vital lo de si se
trata de una semejanza espiritual o corporal. Obviamente no hay especulacion alguna acerca de la propia forma de Dios. El punto
principal consiste en indicar que los seres humanos pertenecemos por naturaleza a la esfera divina. Sin embargo, la imagen se
transmite por la secuencia fisica de las generaciones (Gn. 5:1ss). Salmo 8:5-6 trasciende de modo similar la alternativa espiri-
tual/fisica, porque aqui los humanos tienen una gloria de apariencia externa, pero su verdadera gloria radica, como la de Dios, en la
fuerza interior que les es connatural. Si bien el AT no llega a decir por fin en qué consiste realmente la semejanza divina, si tiene
mucho que decir sobre sus implicaciones. Los humanos han de dominar la creacién como lugartenientes de Dios (Gn. 1:26). Por
eso han de representar el dominio de Dios y su majestad (cf. Sal. §; tb. Si. 17:3-4).

El AT no habla en ninguna parte de la pérdida de la semejanza divina, pero la disminucion de la longevidad sugiere una degenera-
cion de nuestra fuerza original.

[G. von Rad, II, 390-392]

[p 206] E. Lasemejanza divina en el judaismo.

1.

Al exponer Génesis 1:26-27 la exégesis rabinica tiende a concentrarse en el significado del «hagamos»: si se refiere a una
deliberacion con el propio corazon de Dios, con los angeles, con la ley, o con el cielo y la tierra. No se percibe problema alguno
con la imagen divina, ni existe sugerencia alguna de su pérdida general, sino s6lo de su disminucion u oscurecimiento por los pe-
cados de individuos o grupos especificos.

El espiritu griego plantea la cuestion de la imagen divina como don metafisico, como en Sabiduria 2:23-24. Filén la asocia con el
niimero siete y también con el volg y el A0yog. También da gran importancia a la distincién entre «a nuestra imagen», que se
aplica a la humanidad celestial que no tiene parte en la mortalidad o en lo terreno, y «conforme a nuestra semejanzay, que se aplica
a la humanidad terrenal de Génesis 2:7-8.

El uso metaforico de la imagen en el NT.

En el NT el original esta presente en la imagen, la cual le da manifestacion visible. Asi, Hebreos 10:1 distingue entre eikwv y la
simple okLd: la ley tiene la sombra, pero no la verdadera forma de las realidades de las que se trata. Romanos 1:23 se refiere a lo
mismo cuando usa Ouolmua para la copia y elkwv para la verdadera figura de los seres humanos, aves o animales que son puestos
en lugar de Dios (cf. Sab. 13:13).

Cristo como eikwv 100 0e0D. En esta expresion (2 Co. 4:4; Col. 1:15) el énfasis se pone en la igualdad de la gik®v con el
original. Cristo existe en forma de Dios y es igual a Dios (cf. Fil. 2:6). Verlo a ¢l es ver al Padre (Jn. 14:9). En Colosenses 1:13,
«Hijo amado» nos hace entender el punto. La frase proviene, desde luego, de Génesis 1:27. Pero Cristo es el segundo Adan (1 Co.
15:45ss). Si él desempefia entonces para Pablo el papel que desempeiia para Filon el AOyoc, el interés de Pablo no es en absoluto
especulativo. Para él el punto es que Cristo nos es dado como imagen de Dios para que podamos saber lo que Dios quiere y hace.
El concepto de la imagen de Dios también deja perfectamente claro quién es el propio Jests.

El hombre como imagen. En 1 Corintios 11:7 Pablo también puede aplicar Génesis 1:27 al varén, a fin de destacar ciertas
consecuencias practicas para la conducta diaria. Sin embargo, un poco después, sobre la base de Génesis 5:3, contrasta el hecho
que actualmente llevamos la imagen del hombre terrenal con el hecho que en el futuro llevaremos la imagen del hombre celestial.
Aqui la idea es que nuestro ser como gikwv de Dios es restaurado mediante la unién con Cristo como gikmv. Esto se expresa cla-
ramente en Romanos 8:29, donde el que seamos conformados a Cristo recibe su énfasis distintivo por el hecho que significa parti-
cipacion en su semejanza divina. Quienes son a imagen de Cristo son a imagen de Dios en el sentido verdadero y original de Géne-
sis 1:27. Esta semejanza es la meta. 2 Corintios 3:18 transmite el mismo mensaje. Ver la gloria del Sefior significa compartirla, y
ser asi transformados a su semejanza. El interés de la vida cristiana es ya el revestirse del nuevo ser que se va renovando segln la
imagen de su Creador (Col. 3:10). ;Cuando tiene lugar esta restauracion de la imagen en Cristo? Hay sin duda un futuro escatolo-
gico en 1 Corintios 15:49b y Romanos 8:29, pero en 2 Corintios 3:18 y Colosenses 3:10 este futuro estd vinculado con algo que
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esta sucediendo ya, de modo que la restauracién es también una meta de la accién ética. Tenemos una primicia de la eikwv, como
de otros dones, de modo que actualmente es, aun cuando todavia ha de llegar a ser.

[G. Kittel, I1, 392-397]
glhkcpLviig [puro], ethikpivera [purezal

Estas palabras, formadas a partir de £(A1 («calor o luz del sol») y kpivw («poner a pruebay), significan «probado por la luz del
soly», e. d. «puroy, y «purezay. En el NT (Fil. 1:10; 2 P. 3:1; 1 Co. 5:8; 2 Co. 1:12; 2:17) se refieren a la pureza moral.

[F. Biichsel, II, 397-398]
[p 207] eipi [existir, ser], 6 dv [«yo soy»]

Yaen la LXX se usa & v con referencia a Dios (Ex. 3:14). Filon también lo usa, y en Josefo es una descripcion de Dios. En el
NT lo usa el Apocalipsis en las formulas de 11:17; 1:4, 8; 4:8: formulas de adoracion, salutacion y definicion de si. La indeclinabi-
lidad de 6 v y el uso cuasi-participial de 7jv mantienen la santidad de la autodefinicion divina. Las férmulas expresan la deidad
de Dios y su supratemporalidad. En el judaismo se dan féormulas semejantes. También los griegos usan formulas en dos y tres
tiempos verbales para expresar la eternidad (cf. Homero, Platén y una inscripcion de Eleusis). Es posible que estas hayan llegado
al Apocalipsis por via de la tradicion judia, si bien detras de las tradiciones griega y judia podria existir una fuente comun.

¢yw elul como autodesignacion de Jesus en Juan 8:58 (cf. 8:24; 13:19) contrasta con el yéveoOat que se aplica a Abraham. Es asi
como Jesus reclama para si la eternidad. Asi como ¢l es igual al Padre (5:18ss), lo que se atribuye al Padre se le atribuye también a
él (cf. Is. 43:10 LXX). Tanto el contexto como la formulacién ¢y son judios. El punto no es la autoidentificacién de Jestis como
el Mesias («yo soy €él»), sino su ser supratemporal.

Para ¢y elpl con sustantivos atributivos, ver éy.

[F. Biichsel, II, 398—400]

A )

elpnvn [paz], eipnvedm [mantener la paz], eipnvikog [pacifico], eipnvomolodg [pacificador], eipnvomoiéw [hacer la paz]
elprivn

El concepto griego de iprjvn. Para los griegos €ip1jvn denota primordialmente un estado, no una relacién ni una actitud. Es lo
contrario de TOAeNOG («guerra»). Esta conectado con los tratados de paz o con el concertar la paz. También es lo contrario del
disturbio o molestia. En sentido negativo, puede denotar una actitud pacifica, e. d. la ausencia de sentimientos de hostilidad. En
tiempos de Augusto comporta ecos de redencion, pero también implica en la realidad cotidiana la seguridad legal de la pax Roma-
na.

[W. Foerster, 11, 400—402]
oiw en el AT.

Este término tiene uso general, pero posee un fuerte contenido religioso. Para llegar a su sentido teologico debemos verlo en su
contexto, y considerar también el concepto incluso alli donde no se usa el término como tal. Su sentido basico no es el mas estre-
cho de «paz» sino el mas amplio de «bienestar». Se puede usar para la buena fortuna de los malos, para la salud, y para la prospe-
ridad nacional, la cual implica estabilidad. En muchos pasajes denota relaciones amistosas, ya sea entre estados (1 R. 5:26) o entre
individuos (Zac. 6:13). Esta conectado entonces con la alianza; una alianza lo inicia o lo sella (Jos. 9:15; Ez. 34:25). En Ezequiel
es Dios el que hace la alianza que desemboca en la paz, de modo que en ultima instancia el término puede expresar la relacion
entre Dios y su pueblo (cf. Is. 54:10).

oi>w como don de Yavé. Si bien DiYW tiene un contenido material, es siempre un término religioso en la medida en que todas las

bendiciones se consideran venidas de Dios. Entonces, con toda probabilidad, la significacion religiosa es primordial. Esta llega a
su expresion en el nombre del altar de Gededn en Jueces 6:24: «El Sefior es paz.» Dios crea la paz en los cielos (Job 25:2), pero
también nos promete la paz a nosotros, bendice a su pueblo con la paz, y quiere el bienestar de sus siervos; por eso hemos de orar
por la paz de Jerusalén (cf. Sal. 35:27; 122:6). La paz que da Dios es totalmente suficiente. Lleva consigo sélidas bendiciones, p.
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€j. paz respecto a los enemigos y las bestias del [p 208] campo (cf. Lv. 26:6), pero todo esto es una bendicion de salvacion en el
sentido especial de ocupacion de la tierra prometida.

oW en el mensaje profético. En la historia de la profecia, Di%W es un término clave en la medida en que los verdaderos profetas

estan en conflicto con aquellos que prometen una falsa paz. Por ejemplo, Micaias hijo de Imla toma su postura contra los muchos
profetas de salvacion. Miqueas acusa a esos profetas de anunciar su mensaje por lucro (3:5ss). Jeremias se enfrasca en un dramati-
co encuentro con los que dicen «Paz, paz» cuando no hay paz (cap. 28). Ezequiel estd metido en la misma lucha (Ez. 13:16). El
problema con los falsos profetas no es que no haya un verdadero mensaje de paz, sino que ellos interpretan la paz como algo pu-
ramente politico, se desentienden de los pecados del pueblo, y asi no logran ver o proclamar el juicio inminente. Las derrotas del
597 y el 583 a.C. resuelven el conflicto y abren la puerta a la promesa de la verdadera paz de parte de Dios, en el sentido mas am-
plio y mas completo. Es asi como Jeremias proclama los planes de Dios que son de bienestar, en 29:11, y Ezequiel anuncia en
34:25 la alianza de paz de Dios. Como se puede ver con base en Isaias 48:18 y 54:13, lo que estd en juego ahora es mas que una
paz politica, ya que la paz va asociada con la rectitud. El término sigue incluyendo el bienestar y la paz, pero tiene la implicacion
mas abarcante de salvacion en su plena extension y alcance.

oi>w como un elemento en la expectacion escatoldgica. La promesa del 0i%W en el sentido mas pleno coloca a este término en la
orbita de la expectacion escatologica. Puede ser que el término no aparezca siempre, pero cuando se profetiza la restauracion del
paraiso se promete la paz universal (Is. 2:2ss), o cuando se aguarda un humilde rey de paz (Zac. 9:9-10) tenemos una proclama-
cion de la paz con el mayor peso posible. De modo que no va adherido al uso real de la palabra ningun significado especial, como
cuando «principe de paz» es uno de los titulos mesianicos en Isaias 9:5, ya que el sentido mismo del Mesias es que ¢l resguarda y
garantiza una paz duradera (cf. v. 7). «El es paz», como dice Miqueas en 5:5 (si tal es la lectura correcta). Un punto interesante es
que, con toda su riqueza de significado en el AT, Di%W no denota especificamente en ningin lugar una actitud de paz interior. El

DiYW encuentra siempre una manifestacion externa, y en su uso méas comun es un término social méas que individual.

[G. von Rad, I1, 402-406]
elonvn en la LXX.

Puesto que la LXX usa principalmente elpnvn como equivalente del oi%w del AT, el contenido del término hebreo influye
naturalmente sobre el griego, y a su vez el uso de la LXX afecta el significado de iprjvn para los cristianos de habla griega.

DiYW se acerca a €ip1vN en su sentido griego cuando se contrapone a la guerra (Pr. 17:1) o cuando la referencia es a un estado de
paz (Is. 14:30) o a la paz entre las naciones (Jue. 4:17). Pero incluso en esos casos €ip1vn puede asumir un sentido mas amplio,
como en Zacarfas 8:12 o 1 Reyes 2:13 (en contraste con 2 R. 9:17ss). Esto resulta ain mas evidente cuando Di%W no tiene nada que

ver con la paz como anténimo de la guerra, sino que implica el bienestar por contraposicion a toda forma de mal, como en los
saludos, o en la relacion con la labor de los médicos (Si. 38:8), o en el problema planteado por la buena suerte de los malvados
(Sal. 73:3). En esos contextos £ip1v) tiene que denotar, no simplemente tranquilidad, sino un estado de bienestar o de salud com-
pleta, de modo que incluso se puede decir que uno muere en paz (por contraposicion al sufrir violencia). Tampoco es que ese bien-
estar se restrinja al aspecto material. Abarca el bien en el sentido mas amplio, como cuando Proverbios 3:17 dice que las sendas de
la sabiduria son sendas de paz, o cuando el Salmo 34:14 equipara la busqueda de la paz con el hacer el bien.

La ecuacion de iprvn con el bien ético conduce al uso de elp1\vn para referirse al bien que viene de Dios, ya sea en esta edad o
en la edad de la salvacion (cf. Is. 45:7), donde eip1ivn comprende tanto las bendiciones de Levitico 26:3ss como la de Nimeros
26:6. En este sentido la paz es todo lo que es bueno. Es la paz de aquellos que aman la ley (Sal. 119:165). Cuando Dios habla de
paz, su salvacion [p 209] queda al alcance (Sal. 85:8-9). Pero no es simplemente un estado interior, ya que el alma queda privada
de paz cuando se ha olvidado de lo que es la felicidad (Lm. 3:17).

La LXX usa a veces otros términos para Di%W sobre todo en saludos o cuando resulta claro que de lo que se trata es del bienestar

externo, p. ¢j. Génesis 26:31; 28:21; 29:6; Josué 10:21; Exodo 18:7. En esos casos el propdsito es atenerse mas al uso griego co-
rriente. €lp1jvn se usa también de vez en cuando para traducir otros términos hebreos, como en 1 Crénicas 4:40; Proverbios 3:23;
Ezequiel 34:27; 39:6, 26. (Para detalles, ver el TDNT en inglés, II, 408.)

oW en los escritos rabinicos. DiYw es un término comin en las obras rabinicas. Figura en saludos en el sentido general de
bienestar. Los rabinos lo usan también para referirse al don de Dios a su pueblo. La paz es la porcion de los justos y la suma de las
bendiciones mesianicas, aunque con énfasis sobre la concordia dentro de Israel. La paz es también lo contrario de la contienda
individual o nacional. En esta linea, el hacer la paz es algo que goza de alta estima entre los rabinos. La envidia y la contienda se
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oponen a la voluntad de Dios, ponen en peligro la continuaciéon del mundo, y obstaculizan la venida del Mesias. Hay conflicto
entre Dios y el género humano, o incluso entre Dios e Israel cuando Israel es culpable de idolatria; por eso existe una relacion
reciproca con Dios en la cual también nosotros debemos actuar en favor de la instauracion de la paz.

elpnvn en los pseudoepigrafos, Josefo y Fildn. Por lo que atafie al uso religioso de elp1vn, los pseudoepigrafos nos presentan al
angel de la paz. En este sentido la paz es la salvacion expresada en el cese de la guerra; su opuesto es el juicio divino, no el con-
flicto con Dios. Se conecta entonces la paz con el perdon o la misericordia, pero también se la conecta con la luz y tiene entonces
una implicacion positiva. La paz puede significar también la concordia entre los seres humanos. Josefo sigue el uso del AT y de los
rabinos. Filon se acerca mas a la tradicion griega en su interpretacion de la paz como una paz principalmente politica o como el
reposo interior (o la ausencia de deseo) que pertenece a Dios y que se le ha de pedir a él.

elonivn en el NT. En el NT e{p1vn se usa primeramente en los saludos, como entre los rabinos (cf. Mr. 5:34; Stg. 2:16; Jn. 20:19),
junto con la misericordia en 1 y 2 Timoteo, 2 Juan y Judas; Pablo usa «gracia y paz»; cf. tb. Apocalipsis 1:4. La paz aparece tam-
bién en las despedidas, p. ¢j. en 1 Pedro 5:14; 3 Juan 15. Expresiones paralelas a la del AT «ve en paz» figuran en Hechos 15:33 y
1 Corintios 16:11, y la afirmacion de Sime6n en Lucas 2:29 tiene un sentido formal parecido. El principal significado en el NT
obviamente no es el griego, sino la salvacion en un sentido mas profundo. Esto abarca la concordia humana, como en Hechos 7:26,
etc., pero también la paz con Dios. Se acerca mas al griego el uso del término para lo contrario de la guerra en Hechos 12:20; 24:2;
Mateo 10:34, y el uso de Pablo para la paz del alma (cf. Ro. 15:13). La base del AT se manifiesta claramente en expresiones tales
como «hacer la paz» en Santiago 3:18 y «dar [un saludo de] paz» en Juan 14:27. Es posible que Lucas 14:32 contenga un ara-
meismo para referirse a ofrecer un saludo, mas que a buscar condiciones de paz; pero en su contexto comporta la implicacion de
sumision y homenaje. En el uso material del NT encontramos la paz como sensacion de reposo, la paz como un estado de reconci-
liacion con Dios, y la paz como salvacion escatologica; el altimo de estos sentidos es fundamental.

elprivn en su sentido mas amplio como el estado normal de todas las cosas. En 1 Corintios 14:33 la paz es para Pablo el estado
normal a diferencia de la confusiéon de un profetizar descontrolado, en la iglesia de Corinto. Esta paz es lo que quiere Dios, no
simplemente para el alma o para la humanidad, sino para su creacioén entera.

elpnvn como la salvacion escatoldgica de la persona completa.

El oi%w del AT es aqui la base. Asi, en Lucas 1:79 la elprjvn es la salvacion escatologica esperada. En Lucas 2:14, una vez mas, la

paz es la salvacion que ha llegado ahora a la tierra. La salvacion es también el sentido en Lucas 19:42 y 19:38b, y cf. Apocalipsis
12:10; 19:1. En Apocalipsis 12:10 se dice que la paz ha llegado como acontecimiento historico en Cristo (cf. Heb. 13:10). Melqui-
sedec, como tipo de Cristo, es el rey de paz (Heb. 7:2), el evangelio es el evangelio de la paz (Ef. 6:15), y Cristo deja la [p 210]
paz a sus discipulos (Jn. 14:27), siendo lo contrario de ella la afliccion (16:33). Cuando los discipulos salen en nombre de Cristo,
ofrecen paz (Lc. 10:5-6; Mt. 10:13). Debemos buscar esta paz (Heb. 12:14). Es un poder que nos protege (Fil. 4:7) y que gobierna
en el corazén (Col. 3:15), aunque en las relaciones humanas puede a veces desembocar precisamente en lo contrario de la paz (Mt.
10:34-35).

En todos estos pasajes, £ip1jvn es materialmente paralela a Cw1 y Pablo establece la ecuacién en Romanos 8:6. El esfuerzo de la
carne es enemistad contra Dios y conduce a la muerte (v. 7). La vida y la paz vienen cuando la mente esté fija en el Espiritu; esto
trae la salvacion. Existe un paralelo en 2 Pedro 3:14, donde €lp11vn) no es ni la paz interior ni la gracia, sino el perfecto bienestar de
la reconstitucion a la imagen de Dios. En esta misma linea, Pablo 1lama a Dios el Dios de la paz que va a aplastar a Satanas (Ro.
16:20) y asegurar nuestra salvacion total (1 Ts. 5:23; cf. Heb. 13:20-21). La paz abarca, entonces, la salvacion de la persona ente-
ra, y en Cristo esta salvacion ya estd presente como poder de Dios.

elp1ivn como paz con Dios. Ocasionalmente £ip1vn denota la paz con Dios. Este es el punto en Efesios 2:14ss. Asi como la ley ha
dividido a judios y gentiles y también ha separado a Israel de Dios, asi Cristo, nuestra paz, ha sanado esas dos relaciones, ya que ¢l
ha derribado el muro de hostilidad al reconciliarnos a todos con Dios. La paz con Dios es lo unico que se trata en Romanos 5:1. Es
la relacion en la que Dios coloca a los creyentes mediante su obra de reconciliacion en Cristo. El contexto sugiere que el indicativo
«tenemosy es la lectura auténtica, a pesar de que el imperativo «tengamosy esta mejor atestiguado.

elprivn como paz unos con otros. Cuando Pablo, en Romanos 14:17, dice que el reino de Dios es paz, estd afirmando que el
gobierno de Dios es un gobierno en el cual no hay mal ni discordia; por eso puede exhortarnos a que procuremos lo que contribuye
a la paz (v. 19), e. d., que evitemos el disputar por carnes o por dias. El dicho de 1 Corintios 7:15c tiene el mismo efecto. Si un
conyuge pagano rompe el matrimonio, el cristiano debe aceptarlo asi, y la razon es («porque», no «pero») que Dios nos ha llamado
a la paz. Aqui la paz significa otra vez el evitar la discordia, aunque también tiene el contenido positivo de un estado divinamente
querido de normalidad. En 2 Timoteo 2:22 no hemos de fomentar simplemente la paz con los devotos, ya que aqui uetd significa
«junto cony; lo que se tiene en mente es el abstenerse de controversias insensatas (v. 23), pero con una insinuacion de la salvacion
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en el contexto de la rectitud, la fe y el amor. En Efesios 4:3 y Santiago 3:18 el sentido obvio es la concordia, y probablemente
también lo es en 1 Pedro 3:11.

elpnvn como paz del alma. La paz del alma es lo que se denota en Romanos 15:13, aunque esta paz sélo es posible por medio de
la obra salvadora de Dios que restaura nuestro estado normal. En contraste con la yoA1jvn estoica, se trata de un estado positivo,
inseparablemente ligado al gozo y la fe.

elponvevw. a. «Vivir en paz», «estar en paz» como estado; b. «mantener la paz», «vivir en paz con», como actitud; c. «hacer las
pacesy, «reconciliarse». En el NT esta palabra se usa solo para «mantener la paz», con £€v o uetd. En Marcos 9:50 tal vez se con-
trapone la severidad en la autodisciplina con el estar en paz con los demas. En 1 Tesalonicenses 5:13 el punto parece ser que de-
bemos estar en paz unos con otros. También es a esto a lo que se hace referencia en Romanos 12:18 y 2 Corintios 13:11.

eloNVIkOg. a. «Lo que tiene que ver con la paz»; b. «pacifico»; c. mas generalmente lo contrario a la inquietud. En la LXX sé6lo
aparece el sentido a. Filon usa el término para los sabios que tienen paz del alma. Los tnicos casos en el NT son Santiago 3:17 y
Hebreos 12:11. En el primero de esos casos, el significado es «preparada para la paz», «pacifica», mientras que en el segundo,
como atributo de la rectitud, la palabra significa «saludable» (cf. eiprjvn F.2.).

elpnvoroldg. «Uno que hace la paz». Los rabinos exaltan la pacificacién como obra de amor, y Filon llama a Dios pacificador,
pero el término también se puede aplicar a los gobernantes enérgicos que establecen la paz por la fuerza. El inico uso en el NT
(Mt. 5:9) va por las lineas del punto de vista [p 211] rabinico. Se pronuncia la bienaventuranza sobre aquellos que promueven la
concordia humana (no el bienestar general o la paz con Dios); Dios los llama hijos suyos porque se parecen a él.

elponvoroléw. «Hacer la paz» (o, mas en general en Pr. 10:10 LXX, «promover el bienestar»). En el unico caso del NT en Colo-
senses 1:19 (cf. Ef. 2:14ss) la idea es que mediante su obra de reconciliacion en Cristo, Dios ha hecho la paz para todas las cosas,
tanto de la tierra como del cielo (tanto la paz con €l como la paz entre ellas).

[W. Foerster, II, 406—420]

eig [en, a, hacia dentro de, hasta, etc.]

Este término, originalmente espacial, asume en el NT significacion teologica.
El uso espacial de &ig.

Sentido césmico y soteriolégico. En el NT eig expresa la conexion viviente entre la realidad divina y la cosmica. En el pensamien-
to griego los dioses pertenecen al cosmos. Incluso el dualismo hace una distincién apenas estatica. El Hades es otro lugar; no es el
mundo de Dios. Inclusive en aquellos circulos que hablan de un ascenso del alma, eig desempefia solo un papel secundario. For-
malmente el AT habla de modo similar, como si cuando Dios desciende estuviera simplemente cambiando de sitio dentro de la
misma realidad (cf. Gn. 18:21; Ex. 3:8). Pero su superioridad sobre todas las criaturas se afirma fuertemente, como en Exodo
33:18ss; Isaias 6, de modo que el cielo no puede contenerlo (1 R. 8:27) y su presencia es la accion deliberada y bondadosa del Dios
de la alianza (vv. 28ss). Es asi como el judaismo desarrolla una aversion a los enunciados antropomorficos y lleva la trascendencia
divina casi hasta el punto de forzar el vinculo entre Dios y el mundo, excepto por una firme fe en la providencia. Asi la LXX para-
frasea Exodo 15:3 y Exodo 24:10; Jubileos omite el caminar de Dios en el huerto en su traduccion de Génesis 3; el judaismo pales-
tinense plantea una serie de cielos, y las obras apocalipticas comienzan a poner mayor peso en la preposicion €ic, p. €j. en la llega-
da de los angeles al mundo, o en relacion con la vision apocaliptica. E1 NT hereda la distincion entre el mundo divino y el humano,
pero traspone el abismo con el concepto del cumplimiento en Cristo. En este contexto €lg asume un nuevo significado, como se
expone a continuacion.

«Al mundo» delimita la creacion terrena respecto a toda otra realidad. Todos venimos al mundo (Jn. 1:9). El pecado y la muerte
entran en el mundo (Ro. 5:12); tal vez haya aqui una insinuacion de un antecedente de trascendencia, aunque cf. «por un solo
hombrey.

El amor divino viene al mundo para traer la salvacion. E1 NT conecta esto con el Hijo preexistente, aunque la fe se centra mas en
la meta que en el origen. En este sentido €ig no esta presente en los Sindpticos y es poco comun en Pablo (cf. Ro. 10:6; Fil. 2:5ss).
Sin embargo, la nocion que es Dios quien envia le da gran importancia en Juan (cf. 1 Jn. 4:9), como también lo hace la nocion que
el Logos en persona viene al mundo (Jn. 11:27). Asi como el Padre ha enviado a su Hijo al mundo, asi el Hijo envia a sus discipu-
los (Jn. 17:18). A la luz de la encarnacion (Jn. 1:14), esta mision derivada adquiere una cualidad eterna.

El Cristo que descendid por nuestra salvacion pasa por la humillacion hacia el mundo celestial de Dios. En el NT esto es objeto de
mayor énfasis que la preexistencia (cf. Lc. 24:5; Hch. 1:11; Heb. 9:24; Ef. 4:8ss, y materialmente Hch. 3:21; Ro. 1:4; Fil. 2:9ss).
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Se podria presuponer un viaje previo a las regiones inferiores, como en Romanos 10:7 y especialmente 1 Pedro 3:19 (pero no Ef.
4:9).

El acto divino de la salvacion nos obliga a decidir adonde ha de conducir nuestra propia senda, ya sea pasando por la falta de fe y
la desobediencia para llegar a la destruccion (Mt. 7:19; 5:29-30; 3:10; Ap. 19:20; Mt. 13:42; 5:25; 8:12; 25:46), o pasando por la
fe y la obediencia para llegar a la vida (Mt. 7:14; 25:21; Lc. 16:22; Mt. 5:20; 2 P. 1:11), la cual est4 presente incluso ahora (Jn.
5:24); estas [p 212] referencias por lo general contienen un elemento espacial, asi como un elemento figurativo que es mas fuerte o
mas débil.

Sentido psicoldgico.

elg denota la intrusion de influencias buenas o malas en el centro de la personalidad, p. €j. los demonios en Mateo 9:25, el mal
procedente de Satanas en Juan 13:2, Satands en Lucas 22:3, un designio malo puesto por Dios mismo, en el juicio en Apocalipsis
17:17, el Espiritu de Dios en 1 Tesalonicenses 4:8; Galatas 4:6, y cf. el volver en si del hijo prodigo en Lucas 15:17.

Con verbos de enviar o de hablar, eig denota al destinatario; cf. Jesus en Mateo 15:24, Dios en Hechos 2:22, el evangelio en
Marcos 13:10, y cf. tb. Lucas 7:1; 2 Corintios 10:16; 1 Pedro 1:25. Mediante su uso regular de esas construcciones, que son buen
griego pero se basan en el hebreo, el cristianismo muestra que es una religion de la palabra.

elg puede describir también una situacion, p. ej. €l ser llevados a la tentacién (Mt. 6:13) o encerrados en la desobediencia (Ro.
11:32), o el hacer cautivo todo pensamiento en el ambito de Cristo (2 Co. 10:5). Tal vez sea este el punto también en Romanos
6:17; cf. Romanos 5:2; Galatas 1:6.

Uso temporal de ¢ic.

Cuando se especifica un punto en el tiempo, el sentido es «hasta» (cf. Mt. 10:22; 2 Ti. 1:12). Cuando se menciona un periodo, el
sentido es «para» (cf. Lc. 12:19).

Mas comun en el NT es el uso en el que una accion se realiza con miras a cierto fin, p. ej. preocuparse por el dia en Mateo 6:34,
estar sellados para el dia de la redencion en Efesios 4:30, ser puros o poner un buen fundamento para el dia de Cristo en Filipenses
1:10; 1 Timoteo 6:1; cf. 1 Pedro 1:5; Gélatas 3:23-24. En esos casos la referencia es generalmente escatologica.

Uso modal. ¢ig denota a veces intensidad, p. €j. Juan 13:1 («hasta el colmoy, y a la vez «hasta el fin»); Hebreos 7:25; 2 Corintios
10:13 (donde la distincion entre la jactancia justificable y la injustificable es cualitativa); 2 Corintios 4:17 («cada vez mas excelen-
tew, lit. «en exceso para exceso», en el sentido de que excede toda comparacion).

elg en una conexion légica.

Muy ocasionalmente €ig enuncia una razon, p. €j. «en vista de» en Romanos 4:20; cf. Mateo 12:41; 2 Corintios 10:16; Galatas 6:4
donde, después de la prueba, es la propia persona y no la de los demas lo que debe dar motivo para alardear.

elg denota destino, propdsito o designacion, como en Mateo 5:22; 1 Corintios 11:22; Colosenses 2:22; Santiago 5:3; Apocalipsis
22:2.

Designacion divina: los angeles son designados para servir a los herederos de la salvacion (Heb. 1:14), Moisés como testigo (Heb.
3:5), la Escritura para instruccion (Ro. 15:4), Pablo para divulgar la buena noticia (Ro. 1:1), los creyentes para la salvacion (1 Ts.
5:9), la filiacion (Ef. 1:5) o una esperanza viva (1 P. 1:3—4), otros para la destruccion o para un uso innoble (Ro. 9:21ss; 2 Ti.
2:20).

Designacion humana: los misioneros son designados para realizar la obra de Dios (Hch. 13:2); los creyentes han de tomar el pan y
el vino en memoria de Cristo (1 Co. 11:24-25), y deben hacerlo todo para la gloria de Dios (1 Co. 10:31).

El ¢ig final y consecutivo. €ig puede denotar el dirigir una accién hacia un fin especifico, ya sea con intencién o de manera
incidental.

Con un acusativo de sustantivo o de pronombre tiene por lo general un sentido final (cf. D.2.), como en «para testimonio a ellos»
(Mr. 1:44) o «para memoria de ellay (Mr. 14:9). Asi, el evangelio es poder de Dios «para salvacion» (Ro. 1:16), Cristo es expia-
cidn «para mostrar la justicia de Dios» (Ro. 3:25), [p 213] la misién de Pablo tiene como finalidad la obediencia de la fe (Ro. 1:5),
la vida eterna (1 Ti. 1:16), y la edificacion (Ef. 4:12); y la alabanza y gloria de Dios (Ef. 1:6; Ro. 15:7) son las metas de la accion
salvifica de Dios. El uso también puede ser consecutivo, como en 1 Corintios 11:17; Apocalipsis 13:3; 2 Corintios 7:9—10; Roma-
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nos 10:10; 13:4, donde lo que se indica es el resultado, no el proposito; cf. Colosenses 1:11, donde la capacidad de soportar y la
paciencia son resultado del fortalecimiento. Pero el limite es sutil, y a veces es imposible una diferenciacion precisa; cf. Romanos
1:31; 1 Corintios 12:13 («un solo cuerpo» puede ser el propdsito o bien el resultado). «Para la fe» en Romanos 1:17 parece ser
final, pero «para gloria» en 2 Corintios 3:18 es consecutivo; ninguno de esos dos pasajes sigue analogias del AT como Jeremias
3:9; Salmo 84:7.

Con un acusativo nominal, o con acusativo e infinitivo, €ig es principalmente final aunque a veces es consecutivo. Romanos 13:3;
Mateo 20:19, etc. son finales, como lo son también Romanos 1:11; Hebreos 2:17; Santiago 1:18, pero Hebreos 11:3 es consecutivo
(cf. Ro. 6:12; 2 Ts. 2:10), y ambos usos se pueden hallar en Romanos 4:11-12 (consecutivo), 16 (final) y 18 (consecutivo). Por lo
que se refiere a la culpa, surge la pregunta teologica de si se trata de un resultado inmanente o de un designio divino. «Para hacer-
los creer» en 2 Tesalonicenses 2:11 podria ser consecutivo, pero probablemente es final en vista de la clausula final que sigue, pero
Romanos 1:20 no puede ser final, ya que el punto consiste en mostrar la base de la queja, y por eso debemos traducir: «de manera
que no tienen excusay.

El eig de la relacion personal.

eig denota la relacion como tal en sentido neutro, «con referencia a», «para con» (cf. 1 Co. 4:6; Ef. 5:32). Probablemente sea este
el significado en Lucas 12:21 (rico para con Dios) y Romanos 5:18 (con efecto sobre todos).

elg puede denotar una relacion hostil, ya sea a. la enemistad con Dios, el Hijo del Hombre, o el Espiritu, o los mensajeros de Dios
en forma de pecado (cf. Le. 15:18; Ro. 8:7; 1 Co. 8:12; Mr. 3:29 [blasfemia]), o b. la enemistad contra los demas como persecu-
cion (Jn. 15:21) o el pecado (Mt. 18:15; 1 Co. 8:12). EI NT no esa eig para referirse a la reaccion de Dios ante el pecado o ante los
pecadores; Dios no es nuestro enemigo.

elg denota una relacidon amistosa a. entre creyentes (Ro. 12:10; 16:16; 1 Co. 16:3), b. entre Dios y nosotros (Ro. 5:8) o entre Dios
y los creyentes (2 Co. 1:11; 1 P. 1:10), y c. entre nosotros y Dios; fuimos creados para Dios (1 Co. 8:6), y debemos arrepentirnos
ante ¢l (Hch. 20:21) y creer en (gig) Dios o en Cristo, en quien o en cuyo nombre somos bautizados. (Hay que sefialar que el creer
en Cristo es raro en los Evangelios Sindpticos, los Hechos y Pablo, mientras que es comun en el Evangelio de Juan, donde se halla
mas de 30 veces entre 2:11 y 17:20.)

Puntos especificos y cuestiones de hebraismos.

elg puede figurar donde uno esperaria év, p. €j. cuando el estar en un sitio es resultado de haberse trasladado hacia €I, p. ej. Mateo
2:23; Marcos 1:39; Marcos 1:9 (aqui se sugiere la inmersion en el Jordén); 2 Corintios 1:21. Esta intercambiabilidad de €ig y év no
es un hebraismo, sino que es de origen homérico. La mayoria de los casos se hallan en Lucas y Hechos (Hch. 7:12, etc.).

elg puede denotar el predicado con verbos de devenir (Mt. 21:42), de ser (Mr. 10:8), de sostener (Mt. 21:46), etc., o el resultado de
verbos como recoger (Jn. 11:52), perfeccionar (Jn. 17:23), contar (Ro. 4:3). Tampoco este uso es simplemente un hebraismo.

elg puede reemplazar al genitivo o al dativo (1 P. 1:11; 1:4; Ef. 3:16); este es un uso comun en la koiné y en griego moderno.
[A. Oepke, 11, 420-434]
[p 214] €t [uno, Gnico]

La comprension de la unicidad en el NT. En el NT sélo rara vez se usa £lc como digito. Habitualmente significa «inico», «una
vez por todasy, «singular», «undnime», «uno de muchosy», o «sélo unoy». Teoldogicamente el rasgo mas importante es que Dios es
uno solo (como en Dt. 6:4). No hay nadie que se compare con ¢l (Mr. 12:29). El origen y meta del mundo son uno solo en él. La
historia y la historia de salvacion son una unidad en el Gnico Cristo. Esto descarta el dualismo. So6lo podemos servir a un Sefior
(Mt. 6:24). Hay una union inviolable con €l (1 Co. 6:17), la base de la union del matrimonio (Ef. 5:31). Por eso todo depende de
una sola cosa (Mr. 10:21). El observar la ley es cosa que pende de un solo mandamiento (Stg. 2:10). Debemos ser fuertes durante
una hora. El desastre sobreviene en una sola hora. El NT muestra un sentido muy fuerte de la significacion de lo particular. Pero
esto no implica individualismo. Dios actia mediante la unidad de la familia o del pueblo. La acciéon de Dios nos pone en una triple
relacion con él, con los demas y con el mundo. Estamos vinculados a la multitud. Nos salvamos con miras a ellos (Ga. 1:15ss).
Tenemos que sacrificar aquello que es mas individual. El deseo de nuestro corazon llega a su expresion en la intercesion (Ro. 9:3).
A la vez, el destino de los demds depende de algunos individuos (Ro. 11:1). El pensamiento del NT es organico. Por eso resulta
indiferente la alternativa de los hechos contingentes o las verdades racionales. Todas las cosas estan determinadas por la herencia
del pasado y el amanecer del futuro, asi como por el caracter decisivo del presente (Ga. 6:7ss). Las edades, personajes y aconteci-
mientos del pasado deciden lo que ha de venir. Este pensamiento es elaborado en dos grandes complejos: el de Adan y el destino
comun de la humanidad, y el de Cristo y la unidad de la iglesia.
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Adan y el destino comin de la humanidad.

El Génesis describe la unidad de la especie y su destino en Adan y la caida. El judaismo desarrolla esta idea, ya sea en el sentido
de pecado original o de pecados individuales que comienzan con Adan.

En el NT el crecimiento, difusion e historia de la humanidad se remontan hasta un punto unico (Hch. 17:26). La historia de Adan
es la del origen del pecado y sus consecuencias (Ro. 5:12). La caida se da histéricamente de una vez por todas, e. d. tiene lugar una
sola vez, pero lo hace como primera de una serie. Se convierte entonces en principio del pecado que engloba a todos los miembros
de la especie.

Al conocer la gravedad de esa condicion dada de una vez por todas, captamos entonces la ineludibilidad de nuestra situacion. La
muerte reina (Ro. 5:14, 17). Nuestra disposicion presente nos empuja a pecar deliberadamente y asi nos entrega a la muerte. La
caida de Adan crea un hecho histérico que implica tanto una compulsion externa como una corrupcion interna de la voluntad, de
modo que todos nos vamos por el camino de Adan (Ro. 3:10ss). Al ser uno con Adan, somos uno en la responsabilidad por el
pecado, el sufrimiento y la muerte.

Cristo y la unidad de la iglesia.

Adén apunta mas allé de si mismo hacia el segundo hombre, Cristo (Ro. 5:14; 1 Co. 15:47). Asi como en Adéan todos mueren, asi
en Cristo todos seran vivificados (1 Co. 15:21-22). En este antitipo de Adan, a la humanidad se le da un nuevo comienzo y un
nuevo principio (Ro. 5:18). El es la cabeza de la nueva humanidad. Cristo es hombre y més que hombre; trasciende toda analogia.
Da continuidad al linaje humano, lo rompe, y da inicio a un linaje nuevo. Es mas que aquellos que le preceden y también mas que
los que le siguen. Incluso como contraparte positiva de Adan, ¢l es tinico en relacion con Adén; es el Hijo divino (Mr. 12:6; Heb.
1:1ss) que nos dota también a nosotros de la condicion de hijos. Esta unicidad queda establecida por su posicion historica especial,
no por especulacion. Su obra es el centro de la historia. El pone fin a toda la historia anterior, y le da a la historia un nuevo co-
mienzo (Heb. 10:11ss). El es el uno para todos (Jn. 11:50; 1 Co. 15:3). El hecho de Jesus no es simplemente un solo acontecimien-
to, ni se limita a ilustrar una ley eterna; es absolutamente decisivo como punto de encuentro de todas las lineas historicas.

[p 215] b.  El destino de la nueva humanidad esté fijado en Cristo, asi como el de la antigua humanidad estaba fijado en Adan. «En

Cristo» denota la unidad del pueblo de Dios (G4. 3:28; Ro. 12:5). El es la cabeza a la cual la iglesia, como cuerpo suyo, esta sujeta
(Col. 2:10). El crecimiento de la iglesia proviene todo de ¢l (Col. 2:19). Su existencia comiin, centrada en el Espiritu, procede de él
(1 Co. 12:1ss). Tiene un destino comun bajo la ley de Cristo; cada miembro debe interceder por los demas y suftir y regocijarse
con ellos (1 Co. 12:26; Ga. 6:2). Cristo ha vuelto a congregar a la humanidad en si mismo (Ef. 2:14-15). La propia unidad de la
iglesia es entonces de suma importancia (Ef. 4:4ss). Se efectiia una nueva clasificacion, con aquellos que creen en Cristo de un
lado, y aquellos que no creen del otro. Cristo mismo estd en unidad con el Padre y trae a los suyos a esa misma comunién (Jn.
17:23). El es el punto de partida y el centro de la nueva humanidad, como Mediador que es por medio del acontecimiento histérico
de su muerte y resurreccion. La nueva situacion creada por este acontecimiento es ahora una realidad positiva en la iglesia, pero en
la iglesia solamente en cuanto que esta toma en serio esta realidad en su fe, su pensamiento y su accion (cf. Ef. 4:3; Fil. 1:27; Ro.
12:6; Hch. 4:32).

La unidad de la iglesia no es uniformidad; es una unidad organica. Existen diferencias entre los miembros, p. ej. entre ricos y
pobres, o entre hombres y mujeres. Estas diferencias no se eliminan, sino que se trascienden. Brotan otras diferencias, p. €j. entre
los fuertes y los débiles. También el Espiritu se manifiesta en una rica pluralidad de carismas (1 Co. 12:11ss). Pablo no intenta
establecer un cosmopolitanismo cristiano, sino que es judio para los judios, incluso mientras se opone a la judaizacion de los genti-
les. Se coloca a si mismo en el mundo de sus oyentes para mostrar como la cruz es a la vez vergilienza y realizacion para el mundo:
el escandalo que es poder de Dios, y la locura que es sabiduria de Dios. En este sentido Pablo sigue el modelo divino, ya que Dios
trae a judios y gentiles, por senderos diferentes, a la inica salvacion. Esto se expresa en Pentecostés, pues es por un solo Espiritu
que los apostoles predican el mensaje en diferentes lenguas. Teniendo como centro un solo acontecimiento salvifico, existe una
sola iglesia que no es ni nacional ni universal, sino que es la iglesia de las naciones.

[E. Stauffer, I, 434-442]
— 4k, TpdTog, novog, Bedg

eloakovm — dkovw; elodéxouor — déxoual; elotpyoual — goyouat; elokoréopor — karéw; eloodog — 080¢; elogépw —
PEPW; EKATOV TECOEPUKOVTO TEOCUPES — dWAEKA; EkBIMW — PAAAW; Ekdéxouar — déxouat; kdnuéw — dfjpnog

£cdikéw [vengar], £kdikog [vengador], ékdiknoig [venganza]
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£kOLKEw. Por asimilacion a ékOLkALw, este verbo adquiere el sentido «vengar», «castigar». Lo hallamos en la LXX para a. (pasiva)
«ser castigado», b. «vengar» con acusativo de causa, c. «vengar» con acusativo (o dativo) de persona, d. «castigar» con acusativo
(o dativo) de persona, e. «castigar» con €&, £1i, o menos frecuentemente év o mapd de persona, y f. «vengar» con genitivo de
persona o causa. En el AT el uso se desarrolla bajo la influencia del fuerte sentido de la santidad de la sangre, en tanto que un con-
cepto mas legal afecta el uso que se halla en los papiros, dando asi los sentidos «decidir un caso», «contradecir un casoy, «llevar a
juicio» y «ayudar para justiciay.

En el NT encontramos el sentido b. en 2 Corintios 10:6, y e. en Apocalipsis 6:10; 19:2. Los apdstoles estan prestos a castigar la
desobediencia; Dios venga la sangre de los martires.

En Romanos 12:19 el sentido es c.: No se venguen ustedes mismos.

Lucas 18:3 comporta una referencia a la justicia legal. Es entonces lo mas cercano al uso forense, mientras que Apocalipsis es lo
que mas se acerca al AT.

[p 216] £kdikoc. €kdikog significa a. «contrario a la ley», b. «vengador». En el NT figura s6lo en el sentido b. En 1 Tesalonicen-
ses 4:6 Dios es el vengador, y en Romanos 13:4 las autoridades son ejecutoras del juicio de Dios.

gkdlknoLe. £kdiknoLg significa a. «venganzay, «castigon, «retribucion». b. La persona de quien se toma venganza va en genitivo, y
asi también c. la persona o causa a favor de la cual se toma.

En el NT ¢kdiknolg puede significar (a.) «venganza», «amenazay, «castigon», p. €j. castigo judicial en 2 Corintios 7:11, retribuciéon
divina en Romanos 12:19; Hebreos 10:30.

En 1 Pedro 2:14, los magistrados son enviados para castigar a los malhechores (b.).

En Lucas 18:7-8, Dios vindicara a sus elegidos mediante una pronta retribucion, pero en Hechos 7:24 el sentido es mas bien de
venganza.

En 2 Tesalonicenses 1:8 Dios ejecutara la venganza; la persona sobre quien se inflige va en dativo.
[G. Schrenk, 11, 442-446]

EcdVw — dVw; EkINTéw — INTéw; Ekkabatpw — kadalpw

éxkevtéw [sacar, traspasar]

«Sacar» (los 0jos), «perforar, traspasar» con una lanza o una espada, «matary.

En el NT, Juan 19:37 se basa en el hebreo oscuro de Zacarias 12:10, que se interpreta como una profecia o prefiguracion de la
realidad consumada de la muerte de Cristo al serle clavada la lanza en el costado.

Apocalipsis 1:7 relaciona el mismo versiculo del AT con el retorno esperado de Cristo. Los que lo crucificaron, tanto judios como
gentiles, lo veran cuando él venga, y les sobrevendra un tardio remordimiento y temor del juicio. Muy relacionado con Apocalipsis
1:7 va Mateo 24:30. El Sefior traspasado es el que viene con la sefial del Hijo del Hombre. En la parusia, la cruz que el mundo
habia erigido en secreto amenazara abiertamente al mundo como sefial victoriosa del Sefior que regresa al mundo con poder y gran
gloria.

[H. Schlier, 11, 446-447]

gkkAnolo — kahéw; EkkoOmTTw — KOTTW; EkAéym, Ekhoy, 8khekTog — Aéym; ¢kAMIw — Aw; Ekviipw — VIjew; £koVoLog —
EcaV; EKTTELOATW — TELPAOUOC; EKTTLITTW — TULITTM; EKTANEOW, EKTANPWOLS — TANEOW; EKTVEW — TTVEVUAL

ékTvw [escupir]

gkTTVW («escupir») es un término vulgar en la koiné, que en Galatas 4:14 se usa probablemente en sentido literal y no en el senti-
do figurado de «despreciar», «rechazar». Los galatas no vieron en Pablo a un hombre poseido por demonios a causa de su enfer-
medad, y por eso no le escupieron con el antiguo gesto de defensa propia contra los demonios y el infortunio. Hay muchos ejem-
plos de escupir, tanto en encantamientos como para la curaciéon de enfermedades; y el esputo llegd a usarse en el bautismo cristia-
no en conexion con el exorcismo. Los gélatas, sin embargo, acogieron a Pablo como a un dngel de Dios.
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[H. Schlier, II, 448—449]
frotaolg [éxtasis, distraccion], éEiotnu [estar asombrado]

£koTooLS. a. Literalmente «cambio de lugar», luego en sentido figurado b. «renuncia a los bienes», ¢. «degeneracion», «confusion
de espiritu», «alienaciény» (con frecuencia como «entusiasmo convulsivo») [p 217] y d. «éxtasis». En el AT encontramos el sentido
c., especialmente como «ilusion» o «terror»; la palabra se usa también para el profundo suefio que Dios envio a Adan en Génesis
2:12 y a Abraham en Génesis 15:12. El NT tiene c. («asombro», «terror») en Lucas 5:26; Marcos 16:8; Hechos 3:10, y d. en
Hechos 10:10; 11:5 (Pedro) y 22:17 (Pablo).

El éxtasis fuera del NT.

Fundamentos y produccién metédica del éxtasis. Los estados excepcionales del alma, ya sea que se deban a un poder sobrenatural
0 a una perturbacion neurética, se hallan muy difundidos en la antigiiedad. En detalle las experiencias varian, y hay una linea flui-
da entre el éxtasis y la ilusion y entre el éxtasis y la posesion. En el sentido mas estrecho el éxtasis denota de manera benéfica el
ser lleno de una sustancia o persona, ya sea por entrada o por aliento. Ya tempranamente se hacen intentos por inducirla mediante
narcoticos, musica, danzas, gritos ritmicos y automutilaciéon. En el misticismo la meta es una absorcion asociada con visiones y
audiciones.

El éxtasis en el mundo griego y helenistico. Los fenémenos extaticos se hallan tempranamente en el mundo griego, como lo
muestra el culto de Dionisos y el culto, relacionado pero contrastante, de Apolo. Dionisos es una unién a la vez del dios oculto y
del dios manifiesto que comparte con sus adoradores en una combinacion de deseo creativo y frenesi destructivo. Esto lo expresan
el vino y la danza y los gritos baquicos, pero también llegan a ser un medio para inducirlo. Las mujeres danzantes muestran vivi-
damente como para los extaticos el mundo esta hechizado. Puesto que el éxtasis produce vision, estd implicito un elemento profé-
tico que se refleja con maxima claridad en el culto délfico. Una versién mas masculina se puede ver en el rito de las bacanales
romanas, en el cual los varones profetizan acompafiados de extrafias convulsiones. Extasis similares se dan en los cultos de Atis e
Isis. También encontramos extaticos individuales, tanto hombres como mujeres (bacantes y sibilas). El éxtasis no tarda en asegu-
rarse un puesto firme en la filosofia. Asi, Platon toma elementos prestados del éxtasis mistico en su descripcion de la inspiracion
poética. Dios esta en el hombre, o el hombre en Dios, y hay una separacion de cuerpo y alma; el alma, como el cuerpo, puede ser
un obstaculo para el éxtasis, pero también puede ser su 6rgano. En el mitraismo estan presentes diversas ideas, p. ¢j. el arrebato y
la vision en el cuerpo cuando éste se despoja del peso de la tierra; el poder de Dios como nuestro verdadero ser o como espiritu
insuflado. Filon parece ser el primero en usar el término éxtasis en sentido técnico. Considera el conocimiento racional y el misti-
co-extatico como complementarios, pero enfatiza el segundo, que comporta el alumbramiento de la luz divina. La teologia extatica
de la revelacion alcanza su climax en el neoplatonismo, para el cual el extatico es un 6rgano de la deidad.

Significacion del éxtasis para la religion del AT. Se pueden hallar fenémenos andlogos en la esfera del AT, pero con diferencias
importantes. El aspecto inusitado constituye el punto de partida (cf. Nm. 24:15ss; Ez. 3:25-26). La raiz 821 significa «hablar con

frenesi», y a los profetas se los suele llamar locos (2 R. 9:11; Jer. 29:26). Al principio encontramos hombres de Dios con poderes
sobrenaturales, videntes con conocimiento sobrenatural que pueden transmitir sus dones, y verdaderos extaticos como Débora (Jue.
4:4) que dan oraculos para ocasiones cotidianas (1 S. 9:6ss) o sobre asuntos politicos (2 S. 24:11). Al hacerlo asi, declaran la vo-
luntad de Dios y hacen valer sus exigencias éticas. Incluyen tanto grandes personajes de la talla de Samuel y Natan, como muchas
figuras de menor monta (2 S. 2:27). También se desarrollan grupos de extaticos que andan errantes al son de la musica, vislum-
brando el futuro y contagiando a otros en su entusiasmo (1 S. 10:5ss). No podemos descartar a estos grupos como intromision
cananea, ya que la danza cultual les da cabida, y ellos representan la majestad ética de Dios (1 R. 18; 21:17ss), tienen un fuerte
sentido de la direccion historica de Dios a su pueblo, muestran cierto sentimiento por la escatologia, y aseguran actuar por el Espi-
ritu de Dios mas que su presencia directa. Si la profecia clasica se mantiene a distancia de los nebiim institucionalizados, existen
puntos de conexion. Amos no es uno de ellos (7:14), pero ve que ellos vienen de Dios (2:11). Otros profetas aceptan el término
nabi (Is. 8:3) y encuentran lugar para las experiencias extaticas (cf. Is. 6). Sin embargo, el papel del éxtasis queda reducido, y no se
hace esfuerzo alguno por inducirlo. Las visiones pueden ser engafiosas; lo que cuenta es la voluntad moral de [p 218] Dios, y la
palabra es el medio indispensable para proclamarla. En ciertos profetas tardios tales como Ezequiel, Zacarias y Daniel puede pare-
cer que las visiones retoman su importancia, pero lo hacen s6lo como recursos literarios.

El éxtasis en el judaismo. La apocaliptica contiene muchas visiones pero en realidad atestigua la decadencia de la experiencia
extatica, porque aqui las visiones son nuevamente productos artificiales. El judaismo endosa la inspiracion, pero la coloca en el
pasado y en el futuro mesianico. Sin embargo, se siguen dando experiencias extaticas. Filon asegura ser un extatico, y muchos
rabinos se refieren a visiones, audiciones, fenomenos de fuego, y visitas al paraiso. Hay que sefialar, no obstante, que las visitas al
paraiso no son necesariamente extaticas, que los fenomenos de fuego son habitualmente simbdlicos, y que la Bath Kol involucra
un elemento racional.
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El éxtasis en el NT.

Tanto en su apariencia como en su predicacion el Bautista probablemente tiene vinculos conscientes con los nebiim, pero no
muestra rastro alguno de tendencia al éxtasis, y si bien ora y ayuna, no intenta inducirlo. Juan es un tipico profeta de la palabra,
lleno de seriedad ética y de pasion escatologica, pero sobrio y refrenado.

Algunos han tratado de retratar a Jesis como un extatico; pero, si bien es cierto que él es insolito, que tiene una vida de oracion
desarrollada, que realiza milagros, y que tiene lo que en términos amplios se podrian llamar experiencias extaticas en su bautismo
y su transfiguracion, no esta trastornado ni poseido (cf. Mr. 3:21-22), evita el sensacionalismo, se coloca al lado de los necesitados
y pecadores (cf. Mr. 9:14ss), y muestra una mezcla de singularidad y sencillez cuya esencia radica en su relacion con Dios, su
llamado y el cumplimiento de este llamado.

En la iglesia antigua brotan rasgos extaticos, pero las apariciones del resucitado no son experiencias extaticas; la historia y la
escatologia siguen siendo dominantes en Pentecostés, y si la vida de oracion de la iglesia raya en lo extatico (Hch. 4:24ss) y un
elemento extatico le da rumbo y fortaleza en sus emergencias (Hch. 7:55; 10:10ss; 11:5ss, etc.), ella se opone a una tendencia
extatica privada de disciplina moral, de integridad y de amor (Hch. 8:9ss; 1 Co. 12—14). Pablo tiene experiencias extaticas (1 Co.
14:18; 2 Co. 5:13; 12:1ss) pero no les da gran importancia (2 Co. 12:1), ve en ellas ocasion para la modestia, orienta su conoci-
miento superior hacia la historia de la salvacion (1 Co. 2:10ss), y muestra por sus logros que no es ningun psicopata. De modo
semejante, el tedlogo del Apocalipsis pasa por experiencias extaticas pero es un auténtico profeta en la medida en que usa sus
visiones para estimular y fortalecer a la comunidad en un tiempo de graves amenazas.

El elemento extatico en la iglesia antigua. El término no figura en los padres apostolicos ni apologistas, pero por la Didajé y el
Martirio de Policarpo vemos que si se dan las visiones. Celso satiriza a los extaticos cristianos (Origenes, Contra Celso 7.9), pero
su explicacion podria deberse a una mala concepcion o generalizacion a partir de casos aislados. En términos generales la iglesia,
si bien no excluye totalmente el elemento extatico, se opone a los rasgos poco sanos y prefiere un ministerio ordenado.

gELoTNUL (BELOTAV®D)

Transitivo «quitar de su lugar», figurado «alterar», «conmovery, «aterrorizar»; en el NT «confundir» en Lucas 24:22; «embrujar»
en Hechos 8:9.

Intransitivo «quitarse», figurado «perder el juicio», «volverse loco», «aterrorizarse hasta la locuray». El verbo figura en la LXX
como equivalente de muchas palabras hebreas que denotan la reaccion humana ante la autorrevelacion de Dios (cf. Ex. 18:9; 19:8;
Hab. 3:2). Filon usa el término para el enajenamiento de si en un arrebato causado por Dios (De la ebriedad 146). En el NT encon-
tramos el sentido «estar fuera de si» en Marcos 3:21 y 2 Corintios 5:13, donde la referencia probablemente sea a una pretension
apostodlica supuestamente excéntrica mas que a experiencias extaticas. El asombro [p 219] es el punto en Lucas 2:47; Mateo 12:23;
Lucas 8:56; Hechos 2:7; 8:13; 9:21; 10:45; 12:16, e. d. ante el niflo Jesus, ante los milagros de Jesus, o ante los fendmenos mani-
festados en la iglesia antigua.

[A. Oepke, 11, 449-460]
ékteivo [extender], éketeviic (éktevéotepov) [resuelto], éktévera [perseverancia], vmepekteivo [excederse]

éktelvo. En el NT (excepto en Heh. 27:30) el término se usa siempre para tender la mano. 1. El sentido bésico es «extender, esti-
rar», p. €j. estirarse durante el suefio, o estirar una parte del cuerpo, o desplegar un ejército, o con referencia a palabras relaciona-
das con el hablar. El uso en Hechos 27:30 es técnico; los marineros estaban tratando de huir so pretexto de «largar» las anclas
desde la proa. 2. El extender las manos es gesto comtin en la LXX para muchos equivalentes hebreos. El sujeto puede ser Dios, el
mensajero de Dios o un individuo, y el giro enfatiza un punto grafico en el relato. Tal vez sea por esto que Lucas 22:53 tiene esta
expresion para echar mano a Jesus, a menos que sea simplemente una referencia a extender las manos para agarrar (cf. Mt. 26:51).
Mateo 12:49 (cf. Mr. 3:34) describe un gesto que da realce a la afirmacion de Jests. El significado grafico también es evidente en
Mateo 14:28ss, donde la mano de Jests se extiende y agarra a Pedro. En Mateo 12:9ss el punto del mandato de Jesus es que a la
mano lisiada se le restaura milagrosamente la facultad de moverse; por la voluntad de Jesus y su palabra el mismo movimiento que
sirve como gesto, o que se hace al agarrar, demuestra su poder de curacion. En Mateo 8:3 es Jesus mismo quien le tiende la mano
al leproso, manifestando con ello tanto su voluntad de curar como su poder para hacerlo. La accion no es necesariamente para
efectuar la curacion, como lo vemos por Lucas 17:14. Asi, en Hechos 4:29 no se tiene en mente una accion particular de Dios, sino
una declaracion de su voluntad en una activa demostracion de si. En cambio, el uso en Hechos 26:1 es técnico; Pablo introduce su
discurso con el gesto normal de un orador. En Juan 21:18, sin embargo, no tenemos un uso técnico parecido; las variantes mues-
tran que se hace un juego de palabras con lo de extender las manos en la cruz, y el punto es que Pedro hara una entrega final de su
propia voluntad. En los padres apostolicos el verbo figura principalmente en citas del AT.
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éktevng, éktevéotepov. Este término significa «tensox», «resuelton, «ferviente». En el NT figura solo en Hechos 12:5; 1 Pedro
1:22; 4:8; Lucas 22:44 (éktevéotepov). En 1 Pedro 4:8 el punto es que el amor no debe fallar en vista del fin que se acerca. Esto
exige pureza de voluntad, de modo que este auténtico amor debe provenir del corazon (1:22). Puesto que el término expresa una
concentracion decidida, es muy apto para describir la oracion, y se usa en este contexto para la oracion ferviente que se hace por
Pedro en Hechos 12:5. En Lucas 22:44 el comparativo se refiere sélo a la intensidad de la oracion de Jests. Puesto que para €l el
problema no es la muerte en si, sino la muerte vicaria por el pecado, no tenemos aqui un modelo directo para nosotros en la hora
de nuestra muerte. En los padres apostolicos, éktevig llega a referirse mas a una actitud cristiana que a la accion cristiana (cf. 1
Clem. 62.2), como lo hace la oracién misma (59.2), de modo que posteriormente £kTeV1|g se convierte muy naturalmente en térmi-
no liturgico.

éktévera. Esta palabra, que significa «perseverancia, capacidad de soportar», figura en el NT s6lo en Hechos 26:7. Las doce tribus
tienen la esperanza de alcanzar la promesa mediante un servicio persistente; en cambio, Pablo apunta hacia el acontecimiento de la
autorrevelacion divina (26:13ss).

OrepekTelv. Este término, que no se halla antes de 2 Corintios 10:14, lo usa aqui Pablo en el sentido negativo «excederse»; él no
se jacta de mas cosas que las que realmente ha hecho.

[E. Fuchs, II, 460-465]
fktpopa [nacimiento a destiempo]

£KTpwUa no es una palabra comun; significa «nacimiento a destiempo», «pérdida de un embarazo», «aborto». En la LXX figura
tres veces (Nm. 12:12; Job 3:16; Ec. 6:3). En el NT el unico caso se halla en [p 220] 1 Corintios 15:8. Al ser el ultimo en ver al
Sefior resucitado, Pablo se llama a si mismo un £ktpwpa. Dificilmente puede estar refiriéndose a un nacimiento tardio, asi que
probablemente lo que tiene en mente es su anormalidad. El no habia sido discipulo, fue arrancado de su anterior curso de vida, vio
al Sefior después de los cuarenta dias, y en si mismo no era apto para su nueva vida y llamado. Es posible que este término fuera
uno que sus adversarios usaban para describir su falta de calificaciones apostolicas, y que Pablo lo adopte en relacion con su pasa-
do precristiano; pero esto dificilmente encaja en el contexto, en el cual el énfasis se pone en la naturaleza anormal de la aparicion
de Cristo a él. Ignacio se aplica el término a si mismo en Romanos 9.2, y Eusebio, en Historia eclesiastica 5.1.45, lo usa para
aquellos cristianos que no confiesan su fe en tiempos de persecucion.

[J. Schneider, 11, 465—467]
ékyéw [derramar, verter], ékxvv(v)w [derramar, verter]

Tanto £ky£w como £kyVV(V)w significan «derramar», a. respecto a liquidos (también en el culto), con sangre «matar», también
«derrochar»; b. respecto a regalos, «derrochar.

En el NT «derramar sangre» se usa respecto a la muerte violenta de los martires del AT o del NT (cf. Mt. 23:35; Ro. 3:15; Hch.
22:20; Ap. 16:6). También se usa respecto a la muerte de Jesus (Mr. 14:24; Mt. 26:28). En el dicho acerca de la copa, esta muerte
violenta tiene lugar para salvarnos y para inaugurar el nuevo orden divino (cf. Ex. 24:8, aunque no hay una correspondencia deta-
llada). Jesus acepta voluntariamente esta muerte violenta en un acto de supremo sacrificio de si.

En Hechos 2:16ss el punto es el derroche de los dones o poderes divinos en cumplimiento de Joel 3:1-2. Asi como en el AT la
efusion del Espiritu significa a la vez inspiracion extatica y renovacion interior (cf. Ez. 39:29), asi la misma palabra figura tanto
para el otorgamiento de las lenguas (Hch. 10:45) como para la imparticion del Espiritu en el bautismo (Tit. 3:5). En Romanos 5:5—
6, el amor desbordante de Dios manifestado en la muerte de Cristo nos trae una constante seguridad por el Espiritu Santo.

[J. Behm, I1, 467-469]

gy m — Yoyt
éxav [por propia voluntad], (Gkwv) [no queriendo], ékovarog [voluntario]

gkav (Gkwv). «De buen grado, por propia voluntad», «intencionalmentex; b. «voluntariamente», «no por obligacién». En filosofia
Aristoteles piensa que la voluntad racional puede proponerse solo lo que es bueno, pero el mal puede ser intencional o no intencio-
nal (debido a las circunstancias). Para el estoicismo, la obediencia libre a la deidad es la esencia de la moral e involucra la libertad
respecto al destino mediante la aceptacion de la suerte que a uno le ha sido divinamente asignada. En el NT el significado en 1
Corintios 9:16-17 es «de buen grado», por contraposicién a dvaykn en el v. 16 y dkwv en el v. 17. En Romanos 8:20 el punto es
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que, mientras pecamos por nuestra propia resolucion, la creacion esta sujeta a la vanidad sin haber ejercido voluntad alguna de su
parte.

£k0V010¢. Esta palabra también significa «deseoso», «intencionado», «no obligado», pero por lo general se refiere a la cosa y no a
la persona, p. ej. actos cultuales en la LXX. Denota las transgresiones intencionadas en Hebreos 10:26, e. d. por parte de aquellos
que conocen la verdad salvadora, y un consentimiento «no obligado» en Filemon 4: Pablo quiere que Filemdn le complazca por su
propia voluntad.

[F. Hauck, II, 469-470]
[p 221] ¥ onov [aceite de oliva, 6leo]

La produccion de aceite es parte de la mercaderia o economia de un pais (cf. Ap. 6:6; Lc. 16:6). El aceite es un elemento esencial
de la vida, que se usa también para la alimentacion, y en cuanto bien comercial puede ser simbolo de riqueza (cf. Dt. 32:13). Apo-
calipsis 6:6 dificilmente puede ser una alusion al edicto de Domiciano del 92 d.C., y mas bien es probablemente la prediccion de
una crisis economica parcial (cf. Dt. 18:18ss). En los precios elevados se pueden ver insinuaciones del juicio de Dios, pero todavia
no hay una destruccion total de los recursos vitales.

El aceite se usa para las lamparas (Mt. 25:3).

También se usa el aceite en diversas clases de uncion. En Lucas 7:46 el ungir con mirra se distingue del ungir con aceite, para
destacar el contraste entre el fariseo que descuida las honras habituales a un huésped y la pecadora que realiza un oficio servil en
respuesta generosa al Mesias. En Hebreos 1:9 el pasaje del Salmo 45:7, que algunos rabinos interpretan en sentido mesianico, es
referido al Hijo. El original habla de la uncién del rey para su boda. Hebreos dice que el Hijo, habiendo amado la rectitud, es exal-
tado a la Divinidad y se convierte en el Cristo, pero quizas haya una insinuaciéon del matrimonio del Mesias con la comunidad. La
expresion «oleo de alegria» (cf. Is. 61:3 LXX) indica que la uncion expresa también el gozo festivo.

Un uso final del aceite es para la curacion, como en Marcos 6:13; Santiago 5:14; Lucas 10:34, y los comentarios de Plinio,
Galeno, etc.

[H. Schlier, 11, 470-473]
— ArelpW, XOLW

éLéyyxo [poner de manifiesto], ¥AeyEig [reprension], ¥heyyog [convencimiento], é\eyuog [reprension]
ENEYYW

El uso fuera del NT es complejo. En Homero éAéyyw significa «burlarse de», «poner en vergiienza». Algunos sentidos posteriores
son a. «avergonzar», b. «reprochar», c. «exponer», «resistir», d. «interpretar», «explicar», y e. «investigar». Los sentidos de la

LXX son «reprender», «castigar», «condenar o declarar reo», «examinar», y para traducir la raiz n2* denota la disciplina de Dios
por medio de la ensefianza, la admonicion, la prueba y la correccion.

En el NT el uso es restringido. Con acusativo de persona significa «mostrarle a alguien su pecado y llamarlo al arrepentimiento»,
ya sea en privado (Mt. 18:15) o en la congregacion (1 Ti. 5:20). Esto lo hace el Espiritu Santo (Jn. 16:8), como también lo hace
Cristo tanto ahora (Ap. 3:19) como en la parusia (Jud. 15). Nadie puede hacérselo al propio Jesus (Jn. 8:46). Los pecadores expe-
rimentan esta exposicion a la luz cuando son confrontados por el llamado profético (Lc. 3:19), la instruccion divina (Heb. 12:5) o
la ley (Stg. 2:9). Se usa mepl para denotar la falta (Lc. 3:19), con &ti para desarrollar el punto (Jn. 16:9ss). Va implicita la correc-
ciodn, asi como la denuncia o convicciodn; la accién correspondiente es £AeVELS (2 P. 2:16) o éheyudg (2 Ti. 3:16).

La batalla contra el pecado, significada por é\éyyw, se basa en el AT y en el judaismo. Levitico 19:17 exige la correccion. Para
los rabinos, la reprension es parte integral del amor. Proverbios 3:12; Job 5:17, etc. describen a Dios como Aquel que educa me-
diante la correccion (cf. Heb. 12:5). La vision judia del juicio final incluye la denuncia de la maldad, como en Judas 15. Este grupo
de palabras desempefia una parte importante en la filosofia griega. En Platon y Aristoteles la referencia es a debatir proposiciones
o0 a conclusiones negativas, pero Epicteto se acerca mas al NT con su uso ético en conexion con la cura filosofica de las almas.

[p 222] E\eyyoc, ENeYELS, éheyudg. Ehevyog significa a. «pruebay», «convencimientoy, «refutaciény», y b. «investigaciony», «expli-
caciony». éleyuog en 2 Timoteo 3:16 y #AeyELg en 2 Pedro 2:16 significan la reprension del pecador. En Hebreos 11:1, sin embar-
go, el sentido de £\eyy0C es «persuasiony», pero no en sentido subjetivo. El uso normal sugiere que «lo que no se ve» es un geniti-
vo objetivo, no subjetivo. Un £€Leyy0g estd presente como base para apoyarse en aquello que se espera. Lo que opera el convenci-
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miento no es la fe, sino Dios, ya que en Hebreos todo el punto es que la fe se fundamenta sobre la revelacion de Dios, su palabra y
su promesa. La fe es la conviccion, dada por Dios, de las cosas que no se ven, y por lo tanto es la certeza de aquello que se espera.

[F. Biichsel, I, 473-476]

£leog [misericordia, compasion], éheéw [mostrar misericordia, compadecerse], éheuwv [misericordioso, compasivo],
élevuoovvn [accion de misericordia, limosna], avéleog [sin misericordia, sin compasion], dveheuwv [despiadado, incle-
mente]

E\eoc, éhefw

Uso griego. En griego el £Aeog es un 7td00¢g, la emocién provocada por las aflicciones inmerecidas de los demas, y que contiene
un elemento de temor asi como misericordia. Es totalmente conveniente en los nobles y desempefia una parte en la administracion
de la justicia. Para los estoicos, sin embargo, es una enfermedad y es indigna de los sabios, no porque los estoicos sean crueles,
sino porque no piensan que las relaciones morales deban regirse por un 400¢.

El uso del AT y del judaismo.

En la LXX €\eog se usa principalmente como traduccion de Ton (menos frecuentemente de onm7). Esto denota una actitud que

brota de las mutuas relaciones, p. ¢j. entre parientes, entre anfitriones y huéspedes, entre amos y siervos, entre quienes estan en una
relacion de alianza. Es un acto mas que una disposicion, que tiene como base la confianza y como actitud apropiada la lealtad.

Entonces le es intrinseco un elemento de obligacion, p. ej. entre el gobernante y el subdito. Por parte de un superior, 707 incluye
también la gracia. Tal es el caso particularmente por parte de Dios. Dios se ha atado libremente a su pueblo, y por eso los justos
pueden depender de su 7O en cuanto que ellos mismos muestran misericordia. El 7011 de Dios es su amor fiel y misericordioso,
que esta prometido y por lo tanto puede ser esperado aun cuando no pueda ser reclamado. Pero, puesto que somos infieles, este
amor asume la forma de gracia que perdona, a partir de la cual vendra en ultima instancia la salvacion definitiva, de modo que o1
se convierte en un término escatologico. Lo que esta en juego es habitualmente un acto o expresion de amor mas que la emocion,
incluso en el caso de o'AM7, que originalmente tiene una referencia fisica y denota una preocupacion amorosa.

En el judaismo posterior 701 se usa para referirse a actos de amor, pero se refiere especialmente a la misericordia divina, a

menudo con énfasis en la fidelidad, pero también con referencia a la misericordia a distincion de la ira. El £keog de Dios esta sobre
Israel o sobre aquellos que lo aman y lo temen. Es su accion bondadosa que se revela, se aguarda, se espera, y por la que se ora. La
era de la salvacion es la era del £Aeoc. Filon recalca que la ley exige £Aeog, y considera el £heog como la tercera de las obras pode-
rosas de Dios. Dios, al ser misericordioso, es el Salvador. Sin embargo, para Filon la misericordia es mas una emocion que un acto,
y no tiene significacion escatologica.

Eheoc/éhetw en el NT.

A menudo el NT usa #\eoc/éheéw para la actitud que Dios exige de nosotros. En Mateo 9:13; 23:23 denota la bondad que es
debida en las mutuas relaciones. La expresion de la LXX «mostrar misericordia» figura en Lucas 10:37 para designar las acciones
del samaritano. En Mateo 18:33 la exigencia [p 223] de misericordia se basa en la misericordia divina que antecede a la nuestra
(cf. Stg. 2:13). Aqui el nuevo rasgo, en comparacion con el judaismo, es que la misericordia de Dios es conocida en Cristo y por
medio de Cristo. En Santiago 3:17 y Romanos 12:8 £Aeog abarca en general la bondad amorosa, si bien se incluye la lastima. Es
posible que se tenga en mente la solicitud por el bienestar tanto eterno como temporal (cf. Jud. 22).

El £keog de Dios en el NT suele ser su fidelidad bondadosa (cf. Lc. 1:58; Ef. 2:4; 1 P. 1:3; Ro. 11:30ss). Es significativo el hecho
que Pablo conecta el £heog de Dios con su salvacion; es el acto salvifico escatolégico de Dios en Cristo (cf. Tit. 3:5). Lo opuesto a
ello, en Romanos 9:22-23, es la ira de Dios. También se puede percibir la conciencia escatologica en Romanos 9:15ss; 15:8-9; 1
Pedro 2:10: ahora los gentiles creyentes han sido abrazados por la misericordia divina. La necesidad de misericordia en el juicio
halla su expresion en 2 Timoteo 1:18; Judas 21, y cf. Mateo 5:7. En los saludos, €l £\eog puede conllevar s6lo una referencia indi-
recta a Cristo, como en Galatas 6:16. La misericordia puede ser individual asi como general, como lo vemos por el grito que pide
misericordia en Marcos 10:47—48 o la misericordia que se le muestra a Pablo segin 1 Corintios 7:25; cf. Marcos 5:19; Filipenses
2:27; 2 Timoteo 1:16. En tales casos, puede no haber siempre una referencia especifica al acto salvador de Dios en Cristo.

élenuwv. Esta es una antigua palabra griega para decir «misericordioso», «solidario»; es bastante comun en la LXX y en el ju-
daismo tardio, principalmente con referencia a Dios. EI NT no la usa para referirse a Dios, pero la usa para Cristo en Hebreos 2:17,
y en Mateo 5:7 Jesus elogia a los éhenuoveg (cf. Did. 3.8; Pol. 6.1; 2 Clem. 4.3).
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¢é\Lenuoovvn. Esta palabra para decir «compasion», «solidaridad» es tardia en griego. La LXX habla de la ¢éhenuoovvn con la que
Dios juzga y que muestra para con los justos, los inocentes y los oprimidos (cf. Dt. 6:25; Sal. 24:4; 103:6). Se presupone un acto
divino, y no simplemente una emocion. El equivalente en el judaismo asume el sentido de una actividad benévola, y por eso se
puede usar més estrechamente para designar la limosna. Este es el sentido de éhenuoovvn en el NT (cf. Mt. 6:2ss; Le. 11:41;
12:33). Junto con el ayuno y la oracion, la limosna es una practica especial de piedad tanto para los judios (Mt. 6:1ss) como para
los cristianos (Did. 15.4). Es objeto de alabanza en Hechos 9:36 (cf. 10:2), pero Jesus advierte contra su mal uso al servicio de la
vanidad personal (Mt. 6:2-3) y Didajé 1.6 advierte contra las limosnas imprudentes (cf. Si. 12:1).

dveLeog. «Sin misericordia». Este término, que no estd atestiguado con seguridad fuera del NT, figura en Santiago 2:13: en el
juicio no habra misericordia para los que no muestran misericordia.

dvelenuwv. Este es el adjetivo mas comin para «sin misericordia, inclemente». Aparece en la LXX, pero en el NT se halla sdlo
en la lista de vicios de Romanos 1:31.

[R. Bultmann, II, 477-487]
éhev0epog [libre], éhevOepodm [liberar, poner en libertad], éhevOcpia [libertad], dmelevBepog [liberto]

El concepto politico de libertad en el mundo griego. Por definicion, la libertad significa el disponer de uno mismo independien-
temente de los demas.

Este sentido esta configurado en parte por el contraste con la esclavitud. Los esclavos pertenecen a otros, no a si mismos. La
esclavitud se acepta como institucion; por eso la libertad surge, tanto tedrica como practicamente, solo para aquellos que son poli-
ticamente libres. Es la libertad de la wohitelo como asociacion de los libres.

La libertad, segin Platon y Aristoteles, es esencial para el estado. La mejor constitucion es la que garantiza la mayor libertad
(Tucidides). Esta libertad es libertad en el marco de la ley, que la establece [p 224] y la protege. Como encarnacion de la preten-
sion de la moAtela, la ley protege la libertad contra el capricho del tirano o de la masa. Pero la libertad significa alternacion del
gobierno, ya que los libres gobiernan y a la vez son stibditos. La democracia es la que mejor logra esto al permitir a todos los ciu-
dadanos los mismos derechos (cf. Platon, Aristoteles, Herodoto). Implica igualdad de voz, de honra, de dignidad y de poder. Llega
a su expresion de manera vivida en la libertad de palabra. Como dice Demostenes, no hay mayor infortunio para los ciudadanos
libres que perder esa libertad. Sin embargo, el concepto de libertad en la democracia atica contiene el germen de su propia deca-
dencia, ya que al promover el desarrollo individual socava la ley sobre la cual descansa. La libertad se convierte en libertad de
hacer lo que a uno le da la gana. La ley del yo reemplaza a la ley de la mohttelo. Esto lo percibe claramente Platon (Leyes,
3.701b/c). Conduce al surgimiento de los demagogos y abre la puerta a la tirania.

La libertad también tiene que ser protegida contra sus enemigos externos. Significa independencia, y por ende la defensa de la
solTela contra los «bérbaros». La éhevBepia puede ser entonces una expresion general para la autonomia del estado. En una
etapa posterior se convierte en consigna para la «libertad» comun de los estados, que todos los estados individualmente aseguran
defender incluso en sus luchas internas. En este sentido, es dificil distinguirla de la autonomia.

El concepto filosofico de libertad en el helenismo (estoicismo).

En el helenismo, y especialmente en el estoicismo, crece la exaltacion de la libertad. El verdadero cinico prefiere la libertad a todo
lo demas. Critica persistentemente a los tiranos y deplora su temor y miseria, que también los convierten en esclavos. También
ataca a sus parasitos de palacio.

Sin embargo, la libertad es ahora mucho mas que libertad politica. Es la del individuo bajo la ley de la naturaleza. Esto se
considera como un regreso al significado original. El sentido formal es el mismo, pero ahora la libertad asume la forma de una
autodeterminacion independiente. Para hallar libertad debemos explorar nuestra naturaleza. No podemos controlar el cuerpo, la
familia, la propiedad, etc., pero si controlamos el alma. Las cosas externas procuran imponer sobre nosotros una falsa realidad. Por
eso tenemos que retirarnos de ellas en una restriccion de los deseos y un abandono a las presiones. Podria parecer que esto acarrea
esclavitud, pero en realidad desemboca en la liberacion. Para una verdadera liberacion de este tipo, tiene que haber liberacion de
las pasiones que representan el mundo en nosotros. En particular, debemos deshacernos del miedo a la muerte que nos domina.
Encontramos libertad en la medida en que neutralizamos las pasiones y nos rendimos al poder inexorable de las circunstancias. Se
reconoce que esta libertad rara vez puede ser alcanzada. Su fruto es la seguridad del alma. Quienes buscan la huida en la interiori-
dad gozan de la libertad de la impasibilidad, y al hacerlo asi realizan lo que son como partes de Dios, o como hijos de Dios, o co-
mo Dios mismo.

El concepto de libertad en el NT.
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El NT ve que el retiro hacia la interioridad no trae realmente la libertad. La existencia es defectuosa en su dimension interior, de
modo que el tomarse a si mismo de la mano es sencillamente aferrarse a una existencia defectuosa. Al enfrentarnos con una exis-
tencia perdida, s6lo podemos entrar en razon al sujetar nuestra propia voluntad a la voluntad de otro. El dominio propio lo logra-
mos al dejarnos dominar. En concreto, en el NT la ¢éAgvBepta es la libertad respecto al pecado (Ro. 6:18ss), 1a ley (Ro. 7:3—4; Ga.
2:4), y la muerte (Ro. 6:21-22; 8:21). Es libertad respecto a una existencia que, en el pecado, conduce a la muerte pasando por la
ley. Al existir en el pecado, somos esclavos suyos (Ro. 6:20). El resultado es la anarquia (Ro. 6:19). La ley tiene como proposito el
bien, y expresa la exigencia de Dios, pero en nuestra existencia pecaminosa saca a la luz el pecado al mediar afectos pecaminosos.
Se constituye en ocasion para el amor egoista de la vida, que hace mal uso de la exigencia de Dios. Por ella surge no sélo el impul-
so anarquico de Romanos 6:17ss sino también el impulso némico de Galatas. La libertad, entonces, significa libertad respecto a la
ley asi como respecto al pecado, e. d. a la necesidad de buscar la justificacion por medio de la ley. Aqui la libertad es la libertad
respecto a un intento de autonomia, no transgrediendo la ley, sino cumpliendo [p 225] nuestra propia interpretacion de ella al se-
guir nuestras propias necesidades, y al hacer nuestra propia voluntad, mediante lo que parece ser un esfuerzo sincero por hacer la
voluntad de Dios. El ser libres de la ley significa ser libres del moralismo, del sefiorio de si frente a Dios disfrazado de una respon-
sabilidad seria y obediente. Tiene entonces la implicacion ulterior de ser libertad respecto al autoengafio en el cual nos vemos a
nosotros mismos como Dios, y nos hallamos por tanto ciegos a nuestra verdadera realidad (cf. Jn. 8:32; Ro. 2:18ss). Finalmente, la
libertad que el NT proclama en Cristo es la libertad respecto a la muerte que es el final de la busqueda egoista del hombre en el
pecado. En el pecado nos rendimos a una existencia que se refiere a si misma y no a Dios, y que por lo tanto estd apartada de la
vida. El pecado lleva dentro de si la muerte. La muerte es su poder. Al vivir por la muerte (Ro. 6:23), promueve su vida por la
muerte (1 Co. 15:56). La naturaleza, que estd subordinada a nuestra existencia histdrica, manifiesta la realidad de la separacion
respecto a Dios en el proceso de la corrupcion. Sin embargo, en la esfera humana el movimiento de la existencia separada se dirige
hacia la corrupcion eterna. En la vida misma producimos la muerte. Nuestras obras tienen por fin la muerte (Ro. 6:21). La aca-
rreamos sobre nosotros mismos y sobre los demas. Por lo que respecta a esta existencia que esta entregada a la muerte, la libertad
significa libertad respecto del yo, y por lo tanto respecto de la ley que entrega la existencia caida, incluso en si y por si, a la ruina,
e. d., la ley del pecado y de la muerte (Ro. 8:2).

(Como se logra la libertad? La respuesta primaria es: «Mediante el acto de Cristo.» Cristo nos ha hecho libres (Ga. 5:1). Aqui la
referencia es al acontecimiento de la vida que ¢l ofrecié de manera vicaria en obediencia a la voluntad de Dios (cf. Ga. 3:13; 4:4).
Nuestra libertad no es un regreso existencial al alma. El Hijo nos hace libres (Jn. 8:36). La respuesta secundaria es: «Mediante el
llamado del evangelio». Somos llamados a la libertad (Ga. 5:13). Este es un llamado al acto de Cristo que constituye la base de una
nueva vida en libertad. El Espiritu vivificador de Jesus esta presente en el llamado (Ro. 8:2), extendiendo la exigencia del acto de
Dios en Cristo, y haciendo posible un verdadero cumplimiento de lo que la ley exige como voluntad de Dios (Ro. 8:3ss). El amor
de Dios manifestado en la muerte vicaria de Cristo y su resurreccion nos interpela a reconocerlo como lo que es, de modo que,
cuando abrimos nuestras vidas al Espiritu, por el Espiritu y por la vida y poder de Cristo surge en nosotros una existencia no egois-
ta, que se olvida del yo. En el Espiritu de la libertad de Cristo hallamos nuestra propia libertad. Esto tiene lugar en el llamado
evangélico que ya se lanza a Israel como promesa, y que crea el Israel verdadero y libre (Ga. 4:21ss). El llamado del evangelio se
proclama en la propia palabra de Cristo (Jn. 8:31). Por el Espiritu de la verdad, da a conocer la verdad (Jn. 16:13). Lo hace asi por
medio de ministros que sirven al ministerio del Espiritu y del Sefior en una libertad en la cual nuestra existencia va siendo configu-
rada hacia una gloria siempre creciente (2 Co. 3:17-18). A su tiempo, el llamado se recibe en el bautismo. Los liberados son bauti-
zados (Ro. 6:17). La liberacion del pecado se da mediante la obediencia a la ensefianza bautismal (Ro. 6:17—18). El Espiritu del
amor de Cristo viene con el mensaje del evangelio, otorga la liberacion del pecado, y nos reclama para la obediencia nueva y libre.

({Coémo llevamos a la expresion esta libertad? La respuesta es: en el amor, e. d. no en el aislamiento sino en una vida con otros.
Hallamos la libertad en el servicio, en el rendir nuestra vida a esa rectitud —exigida por Dios— de amor a Dios y al préjimo (Ro.
6:18ss). La libertad llega a su expresion en actos rectos de muchos tipos diferentes (Ga. 5:22). Siendo libres, aceptamos la obe-
diencia civil (Mt. 17:24ss; 1 P. 2:13ss). Renunciamos a ciertos derechos por causa de los demas (1 Co. 9:19). Podemos desapegar-
nos de ciertos reclamos personales validos (1 Co. 9:1). No hacemos de nuestra libertad un pedestal de superioridad (como lo hac-
ian los fuertes en Corinto), sino que en auténtica libertad consideramos las conciencias de los demas (cf. 1 Co. 8:1ss). Crucifica-
mos las pasiones y exigencias que constituyen trampas (G4. 5:24). No hacemos de las posiciones humanas un interés predominante
(1 Co. 7:20ss), ya que esclavos y libres tienen la misma condicion ante el Sefior en el cual son a la vez esclavos y libres, y el luchar
por la libertad plantea el peligro de que el enmarafiamiento con las pretensiones imposibilite la presteza desprendida con respecto a
los demas, que es para lo que nos ha liberado el sacrificio de Cristo. Pero esta entrega de los deseos no es restrictiva ni autoafirma-
tiva. Puesto que el evangelio nos asegura que no necesitamos tratar de alcanzar la vida por medio de la [p 226] ley, podemos cum-
plir la ley libremente en obras que no son nuestras sino que son fruto del Espiritu (Ga. 5:23). Cristo ha satisfecho por nosotros las
exigencias de la ley, y por lo tanto, como ley de Cristo (G4. 6:2), ella es para nosotros la ley perfecta de libertad (Stg. 1:25): una
ley que ahora opera en la esfera de la libertad y que media constantemente la libertad. La libertad respecto al pecado y a la ley
culmina en la libertad respecto a la muerte. Las obras realizadas en libertad apuntan hacia la vida eterna (Ro. 6:22). Producen la
eternidad manifestada en el acontecimiento del amor de Cristo. Al quedar liberadas del interés egoista, posibilitan tanto para uno
mismo como para los demas la vida que es asegurada por Dios. Abren la puerta al futuro de Dios y lo ponen a disposicion de los
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demas. Nuestra existencia actual sigue estando sujeta a la muerte, porque en si misma sigue siendo caida. Pero, en la resurreccion
de Cristo, conoce la libertad respecto a la muerte. Mediante la palabra y el sacramento esta libertad se ha hecho realidad para ella,
como base de la vida en un morir en que uno se olvida de si. La libertad respecto a la muerte, ahora revelada, es su futuro manifes-
tado en Cristo. Sera conocida aqui y ahora s6lo como sefial en las obras de libertad que la ponen de manifiesto. Asi, quienes tienen
al Espiritu realizando en ellos la libertad, anhelan y suspiran por la liberacion de la existencia carnal y la manifestacion de los hijos
de Dios, las cuales significan que la creacion misma es liberada de la esclavitud y obtiene la libertad gloriosa de los hijos de Dios.

[H. Schlier, I, 487-502]
g\evoig — Epyouat
f\kw [atraer, obligar]

El sentido basico es «atraer», «remolcar» o, en el caso de personas, «obligar». Se puede usar para «atraer» hacia un lugar mediante
la magia, para los demonios que son «atraidos» a la vida animal, o para el influjo interno de la voluntad (Platon). El mundo semiti-
co tiene el concepto de una atraccion irresistible hacia Dios (cf. 1 S. 10:5; 19:19ss; Jer. 29:26; Os. 9:7). En el AT €hkeLrv denota un
impulso poderoso, como en Cantares 1:4, que es dificil de entender pero expresa la fuerza del amor. Este es el punto en los dos
pasajes importantes en Juan 6:44; 12:32. No hay aqui la menor nocion de fuerza o de magia. El término expresa en forma figurada
el poder sobrenatural del amor de Dios o de Cristo, que se extiende a todos (12:32) pero sin el cual nadie puede acercarse (6:44).
La aparente contradiccion muestra que tanto la eleccion como la universalidad de la gracia se deben tomar en serio; la obligacion
no es automatica.

[A. Oepke, 11, 503—-504]

“EAMAv [griego, heleno (sust.)], “EAAag [Grecia], "EAAnvikog [griego], ‘EAAqvig [(mujer) griega], ‘EAAqvioTic [griegos,
helenistas], ‘EAAvioTi [en griego]

A.  “EMwnvec en el mundo griego.

1. Mas o menos a partir del 700 a. C. este término llega a usarse para referirse a las tribus, ciudades y estados griegos. Se desarrolla
en oposicion a BapPapot. El idioma, la raza y la cultura griega practicamente se absolutizan, pero sobre la base de la awdela, no
de una religion. Por eso el término se puede restringir a veces a aquellos griegos que participan de la cultura griega, y en otras
ocasiones puede extenderse a aquellos barbaros que abrazan la lengua y cultura griegas.

2. El proceso de helenizacion se acelerd con la incorporacién de Macedonia y las conquistas de Alejandro. La cultura griega se
extendi6 a Asia y Egipto, especialmente en las ciudades. En Egipto el término tendia a ser usado sélo para la casta gobernante,
pero en Asia, con mas ciudades nuevas, los que por nacimiento no eran helenos aceptaron mas ampliamente la cultura griega, y
con los matrimonios mixtos se produjo una integracion todavia mayor. También se dio un movimiento hacia el oeste por via de
Sicilia y la Italia meridional, y de alli a Roma. Roma llevd adelante el proceso de helenizacion cuando se apoderd de los reinos
griegos, aunque también acarre6 su derrumbamiento al abrir la puerta a una renovacion de las culturas del Cercano Oriente.

[p 227] 3. Los judios quedaron envueltos en el proceso de helenizacion impulsado por los gobernantes seléucidas. Muchos usaban la
lengua griega para el culto y la lectura de la ley. En tiempos de Antioco Epifanes sobrevino una reaccion, pero no desterrd por
completo la cultura griega. Los ultimos de los Asmoneos, asi como Herodes y sus hijos, reinaron con pose de gobernantes helenis-
ticos, y la incorporacion de Judea al Imperio Romano fortalecio el proceso helenizante. El griego llegd a ser un segundo idioma
comercial, y los judios interactuaban con los helenos en Jerusalén, en las ciudades semihelenizadas de Galilea, y en los principales
caminos. Los judios de la dispersion se vieron atin mas afectados. Se desarroll6 una rica literatura helenistica para servir a aquellos
que s6lo hablaban griego, y para difundir el judaismo entre los gentiles. Sin embargo, el judaismo se mantuvo como tal, de modo
que el término heleno, en una perversion de su uso original, llegd a designar al pagano. Los judios rechazaban la religion de los
helenos, mientras que aceptaban su cultura. Posteriormente se desarrolld inclusive una reaccion contra la cultura griega, sobre la
base de su inseparabilidad de la idolatria.

B. “EAMAnveg entre los judios. A veces la LXX usa esta palabra, junto con ‘EALGG, etc. El sentido normal es «heleno». Pero para los
judios, la esfera griega que dicho término denotaba era una cuestion religiosa, de manera que el término se aproxima al de «gen-
til». Es por eso que cuando al sumo sacerdote Jason se le llamo helénico, era porque estaba adoptando las costumbres griegas y
abandonando las judias. El helenismo, como complejo especifico de idioma, cultura y religion, era la forma mas peligrosa de pa-
ganismo. Desde luego se hacia una distincion entre los helenos y los demas gentiles, como lo hace Josefo en Contra Apién 1.14
(tb. Filon), de modo que no hay una simple ecuacion de ambos grupos.
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“EMveg en el NT. ‘EAMGG figura para designar a Grecia en Hechos 20:2;"EAAnv se halla en Juan, Hechos, 1 Corintios,
Romanos, Galatas y Colosenses; el femenino ‘EAANViG en Marcos 7:26 y Hechos 17:12;"EAAvikOg en Apocalipsis 9:11 y Lucas
23:38 (algunos textos); EAANVLOTL en Juan 19:20 y Hechos 21:37, y ‘EAAvLOTIG en Hechos 6:1; 9:29.

Solamente Lucas y Pablo incluyen verdaderamente la nocién de “EAANveg en su exposicion de la teologia. En Marcos 7:26
‘EAANVig es ambiguo; podria significar sencillamente gentil, o podria ser un término cultural. Los autores de los Sindpticos nunca
hacen énfasis en que los helenos en cuanto tales se acercaran a Jesus. El inico paralelo se halla en Juan 12:20ss, pero ahi la refe-
rencia es a unos griegos que se habian adherido a la sinagoga (v. 20). En Juan 7:35, «entre los griegos» parece tener una intencion
geografica; la sugerencia es que Jests se propone irse hacia el mundo griego para ensefarles a los griegos. En realidad ¢l no les
ensefa a los helenos, ni les manda a sus discipulos hacerlo.

La mision a los helenos aparece en los Hechos, donde el término helenos designa a. a los griegos y los residentes helenizados de
Siria y Asia Menor, y b. a los habitantes de la Hélade y Macedonia. La primera labor de evangelizacion en este ambito se realiza
en Antioquia (Hch. 11:20), luego por parte de Pablo y Bernabé en Iconio y Tesalonica (14:1; 17:4), luego por Pablo en Corinto
(18:4) y Efeso (19:10). En esas ciudades los helenos son los habitantes no judios, especialmente aquellos que asisten a las sinago-
gas. Es asi como surgen iglesias de judios y helenos, y Pablo recluta unos cuantos ayudantes bautizados pero no circuncidados. Es
debatible si Lucas equipara a los helenos con los gentiles. El texto de Hechos 4:1-2 podria parecer apoyar esa distincion, pero en
17:4, etc. se sugiere que los helenos son principalmente los ya «temerosos de Dios», de modo que la distincion es principalmente
cultural.

Hechos usa también "EAANvI0TOL en 6:1 y 9:29. Este es un nuevo término, de significado discutido. En Hechos 6:1 probablemente
designa a los cristianos judios de lengua griega (y quizas de cultura griega); el propio Pablo seria uno de ellos. (En 9:29 es obvio
que designa a los judios no cristianos de la diaspora; cf. Hch. 6:9.) Otra opinidon es que los helenistas de 6:1 sean griegos creyentes.
Los argumentos en favor de esta opinion son que el término «hebreos» denota raza, no idioma; que Hechos no llama helenistas a
ciertos judios de habla griega como Aquila o Apolos, y que los nombres de los [p 228] Siete favorecerian un origen griego. Pero
por otra parte, el relato de Cornelio (10-11) tendria poco sentido si ya hubiera en la iglesia cristianos griegos.

Pablo se refiere a los helenos en 1 Corintios, Gélatas, Romanos y Colosenses, y siempre en conexion con los judios pero también
con los barbaros. Los helenos son un sector de la humanidad a la cual se lleva el evangelio. Sus formulas tienen entonces un senti-
do nacional. Pablo, como judio, esta consciente de la precedencia de los judios. Pero el evangelio es para todos, y especialmente
para los pueblos que estan unificados por la lengua y cultura griegas. La caracteristica de los helenos es la sabiduria, pero esto
constituye un obstaculo porque su sabiduria humana es totalmente diferente de la sabiduria divina del evangelio (1 Co. 1:18ss). Si
ellos conocen a Dios por la creacion, han caido en la idolatria y la maldad. Por eso se hallan bajo juicio y estan incluidos en el
mensaje de salvacion (Ro. 1:16). No carecen de sentido moral (Ro. 2:12ss), de modo que los cristianos deben tomar en cuenta el
juicio moral de ellos (1 Co. 10:32), pero también quedan sujetos a amenaza por el mal que cometen (Ro. 2:7ss). Toda distincion
entre judio y heleno queda resuelta en el evangelio, ya que Dios prodiga su gracia sobre todos los que creen. Cristo crucificado es
el poder y la sabiduria de Dios, tanto para judios como para helenos, si son llamados (1 Co. 1:24). Judios y helenos quedan enton-
ces fundidos en una nueva unidad, la comunidad (1 Co. 12:13). Son iguales en cuanto miembros del cuerpo de Cristo y portadores
de su Espiritu. En Cristo ya no hay judio ni heleno (Ga. 3:27-28). El heleno queda incorporado a la simiente de Abraham (Ga.
3:29). En el nuevo hombre no puede haber ni heleno ni judio (Col. 3:9ss). Pablo, como apostol para los helenos, elabora las impli-
caciones del evangelio para ellos, ya que es €l quien tiene la tarea de llevarles el mensaje; es él quien mediante su predicacion trae
a Cristo a innumerables helenos; y es él quien se opone a que se les imponga a ellos el yugo de la ley, porque percibe que lo que
cuenta para los creyentes no es que sean judios o helenos, sino que pertenezcan al Gnico y mismo cuerpo en Cristo. Para Pablo los
helenos son, desde luego, gentiles. No equipara los dos términos, como lo muestra la distincion entre helenos y barbaros en Colo-
senses 3:11, y como también queda claro cuando en 1 Corintios 1:22 se dice que la sabiduria es la caracteristica de ellos. Sin em-
bargo, hay una conexiéon muy cercana entre helenos y gentiles. Los gentiles, al ser la masa de pueblos que son atraidos hacia la
historia de la salvacién, incluyen a los helenos (cf. el paralelismo de helenos, incircuncision y gentiles en Ro. 1:16ss, o la tendencia
a usar esos términos de manera intercambiable en 1 Co. 1:22-23 y Ro. 9-11). Si los helenos son todavia un grupo particular, estan
sin embargo entre los gentiles y los representan, aun cuando el término «gentiles» es todavia mas general y comtin. Cuando el
cristianismo queda firmemente establecido en suelo griego (y quedan abolidas asi las distinciones nacionales), heleno y gentil
llegan a ser completamente equivalentes.

[H. Windisch, II, 504-516]
é\oyéw [apuntar a una cuenta]
El término £MhOYEw tiene sentido comercial en Filemén 18: Pablo se hara cargo de cualquier pérdida ocasionada por medio de

Onésimo. Su uso es figurado en el tinico otro caso en el NT, Romanos 5:13. Aqui el argumento es que todos son pecadores antes
del otorgamiento de la ley, y que la muerte reina como un destino planteado en Adan, pero, hasta el momento en que la voluntad
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de Dios es declarada en la ley, el pecado no es una transgresion de la ley y por lo tanto no se registra ni se apunta de la misma
manera en que lo es después de Moisés.

[H. Preisker, II, 516-517]
[p 229] éAmig [esperanza], éAwilw [esperar], dmehmiCw [desesperar], mpoehmiCow [ser el primero en esperar]
é\Ttic, éAmitw

EIl concepto griego de esperanza.

Platon dice que la existencia humana esta determinada no simplemente por la aceptacion del presente y el recuerdo del pasado,
sino también por la expectacion del futuro, ya sea bueno o malo. Las esperanzas son proyecciones subjetivas del futuro. Las bue-
nas éATtideg son la esperanza en nuestro sentido, aunque posteriormente se suele usar £ATtig para esto. Para los griegos la esperan-
za es un consuelo en la angustia, pero es también engafiosa e incierta excepto en el caso de los sabios, que la fundamentan sobre la
investigacion cientifica.

Para Platon, lo que esta en accion en la esperanza es el impulso hacia lo bello y lo bueno. Las esperanzas se extienden mas alla de
la vida presente, de modo que no hay porqué temer a la muerte. Los misterios juegan con la esperanza con su promesa de una vida
de felicidad después de la muerte, y la esperanza se puede agrupar junto con la fe, la verdad y el eros como uno de los elementos
de una vida auténtica.

También son importantes las esperanzas terrenas. Zeus da esperanza, y a Augusto se le alaba por cumplir antiguas esperanzas y
encender otras nuevas. El estoicismo, sin embargo, no tiene ninglin interés por la esperanza. Es asi como Epicteto usa este grupo
de palabras solamente en el sentido de expectacion, y se rehliye de la esperanza como simple proyeccion subjetiva del futuro.

La visién de la esperanza en el AT.

Normalmente la LXX usa éAntiCerv y éAstig para moa, pero también para términos como 5m, Mp, y Mpn (para detalles completos,
ver el TDNT en inglés, 11, 521-522).

En este uso no hay una expectacion neutral. La esperanza es la expectacion del bien. Va ligada con la confianza y el anhelo, y se
diferencia del temor. Mientras haya vida, hay esperanza (Ec. 9:4). No es un suefio que ofrece consuelo, pero también puede ser
ilusoria. La vida de los justos se fundamenta en una esperanza que implica un futuro, porque su punto de referencia es Dios. Espe-
rar es confiar. Esto se exige incluso en buenos tiempos. No se trata de nuestra propia proyeccion, sino de la confianza en lo que
Dios va a hacer. Dios es nuestra esperanza (Jer. 17:7). No tiene nada que ver con el calculo que puede dar un falso sentido de segu-
ridad. No debemos confiar en las riquezas (Job 31:24) ni en la rectitud (Ez. 33:13) ni en el legado religioso (Jer. 7:4). Dios puede
despedazar todos nuestros planes (Sal. 94:11; Is. 19:3). Aquellos politicos que construyen todo sobre fuerzas calculables quedaran
confundidos (Is. 31:1). La esperanza mira a aquel a quien nadie puede dominar. Esta, por tanto, liberada de la ansiedad (Is. 7:4)
pero debe ir acompafiada del temor de Dios (Is. 32:11). Por ello debe ser un tranquilo esperar en Dios (Is. 30:15); la falta de Job
consiste en que no esta dispuesto a aguardar (Job. 6:11). Si Dios ayuda en la angustia presente, finalmente pondra fin a toda angus-
tia (Is. 25:9, etc.). La esperanza, pues, capta la naturaleza provisional de todo presente terrenal, y es cada vez mas una esperanza en
el futuro escatologico.

[R. Bultmann, II, 517-523]
La esperanza en el judaismo rabinico.

Lingiiisticamente, £éATTiC encuentra poca equivalencia en el mundo rabinico; pero materialmente el concepto es comin, especial-
mente en forma de esperanza mesianica. La forma de esta expectacion explica el fenomeno lingiiistico.

La expectacion mesianica. a. En sentido positivo se trata de la expectacion del cumplimiento de las esperanzas judias, y en sentido
negativo es una expectacion del juicio contra los malvados. Las promesas pertenecen al pueblo en su conjunto; los individuos
tienen parte en ellas s6lo en tanto miembros del [p 230] pueblo. La base es que el futuro le pertenece a Dios, pero para participar
en las promesas debe haber observancia de la ley asi como confianza en Dios. La ley revela la voluntad de Dios, pero como modo
de vida y no como sistema teoérico. Esta voluntad no cambia con el e6n futuro. La diferencia es que el Mesias, quien guarda la ley
y la ensefia, la extendera a los gentiles. Pero la era mesidnica s6lo vendra cuando Israel mismo guarde la ley. b. El futuro, entonces,
si bien descansa en manos de Dios, depende de la relacion de su pueblo con él. El cumplimiento mesianico se puede apresurar o
demorar por la accion humana, y es asi como a €l se adjunta un elemento de incertidumbre, por lo menos en cuanto al momento de
su venida. Sélo una estricta devocion a la observancia de la ley puede disipar esa incertidumbre, como se puede ver por el ejemplo
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de Aqiba. c. Sin embargo, la actitud resultante difiere de lo que realmente se quiere decir con la esperanza, ya que aqui se hace un
intento calculado por garantizar la expectativa; en esa medida se abroga la soberania divina, que es la base de la verdadera espe-
ranza. d. El énfasis en el logro personal, que va implicito en la exigencia de observar la ley, también comporta incertidumbre en
cuanto a la salvacion personal.

El problema de la seguridad de la salvacién. a. La expectacion del pueblo va acompafiada de una expectacion individual, pero,
como esa expectacion incluye la separacion entre los justos y los malos, permanece la duda acerca de si uno va a reunir los requisi-
tos para la felicidad eterna, como lo atestigua el pesimismo de algunos rabinos de cara al juicio. Moisés acusa a los que no obser-
van la ley (Jn. 5:44). b. Se hacen intentos por superar la falta de seguridad sefialando hacia la oracion, u observando el modo de
morir, o desarrollando una teologia del sufrimiento en virtud de la cual el sufrimiento de los justos paga en esta vida la culpa que
de otro modo tendria que pagarse después de la muerte. Estas medidas, sin embargo, no logran producir la esperanza, ya que se
concentran en el yo en lugar de remitirse a la divina gracia y don que es lo unico que puede infundir una esperanza verdadera y
cierta.

[K. H. Rengstorf, II, 523-529]
La esperanza del judaismo helenistico.

La esperanza es parte de la vida y solo se interrumpe con la muerte. Cuando estamos enfermos tenemos la esperanza de curarnos,
o de reunirnos cuando estamos separados. La esperanza de los malos es vana. También lo es la esperanza que se cifra en el poder
militar. Los justos esperan en Dios, y al temerle a él no le temen a nada mas. Lo que se espera es su proteccion, o alguna bendicion
especial, o el auxilio incluso en la muerte. Escatologicamente, la restauracion de Israel es el tema de la esperanza. Para estos as-
pectos de la esperanza véase especialmente el Siracida, Sabiduria, y 1, 2 y 4 Macabeos.

La psicologia griega ejerce influencia sobre Filon. Para ¢l la esperanza es la expectacion neutral, aunque generalmente del bien. Es
la contraparte del recogimiento. Ofrece consuelo en la angustia, pero como proyeccion nuestra del futuro. Pero para Filon la espe-
ranza va mas alla de la proyeccion humana, hasta la perfeccion de la verdadera humanidad. En este sentido debe dirigirse a Dios y
a su perdon y salvacion, asumiendo asi un aspecto de confianza.

El primitivo concepto cristiano de la esperanza.

El concepto neotestamentario de la esperanza esta regido esencialmente por el AT. Solo cuando el ambito es secular entonces este
grupo de palabras denota la expectacion (buena); cf. «contar con» en Lucas 6:34; 1 Corintios 9:10, etc., 0 mas con un acento de
«tener esperanza» en Lucas 23:8; 24:21; Hechos 24:26; Romanos 15:24; 1 Corintios 16:7. El elemento veterotestamentario de
confianza es fuerte cuando la relacion es con personas, como en 2 Corintios 1:3; 5:11; 13:6. La confianza en las personas es el
punto en 2 Corintios 13:7, aunque se basa en la confianza en Dios (v. 13).

Cuando se cifra en Dios, la esperanza incluye la expectacion, la confianza y la espera paciente. Esta conectada con la fe, como en
Hebreos 11:1, que enfatiza la certeza de lo que es dado por Dios. Romanos 8:24-25 establece no sélo el punto formal que no espe-
ramos aquello que esta visiblemente presente, sino también el punto material que lo que esta visiblemente presente no ofrece base
alguna para la esperanza porque pertenece al ambito de la 6GpE. Es por eso que tenemos que esperar con paciencia, creyendo en
esperanza contra esperanza, e. d. sin poder contar con factores controlables y [p 231] por lo tanto reclinandonos totalmente en Dios
(Ro. 4:18). El soportar pacientemente es el punto principal en Romanos 5:4; 1 Tesalonicenses 1:3; Hebreos 3:6; 1 Pedro 1:21. La
principal diferencia respecto al AT es que el acto de la salvacion ahora ha sido ya realizado en Cristo, de modo que la esperanza
misma es una bendicién escatologica, y hay toda razon para tener confianza, como la que tiene Pablo respecto a los corintios (2
Co. 1:12ss). La esperanza descansa sobre la fe en el acto de la salvacion (Ro. 8:24-25) y es sostenida por el Espiritu (vv. 26-27).
Es parte integral de la vida cristiana (Ro. 15:13; 12:12). En cuanto tal va intimamente ligada a la fe y al amor (1 Ts. 1:3; 1 Co.
13:13). Permanece incluso cuando llegamos a la vision, ya que esta centrada no en lo que se va a dar sino en el Dios que lo da 'y
que va a mantenerlo cuando esté dado. En esta vida se podra enfatizar la perseverancia (Ro. 5:2, 4-5), pero nuestra espera es con-
fiada, porque somos salvados por la esperanza (Ro. 8:24).

En Juan, éAstig aparece con poca frecuencia (cf. Jn. 5:45; 1 Jn. 3:3), pero la nocién esta abarcada aqui por 7iloTLS, 0 en el
Apocalipsis por la perseverancia. El elemento de esperar el futuro escatologico es prominente en Colosenses 1:5; 1 Timoteo 4:10;
Hechos 23:6 (la resurreccion), pero la esperanza es en si una bendicion escatologica en Mateo 12:21; 1 Pedro 1:3, y cf. Cristo
como nuestra esperanza en Colosenses 1:27, y la esperanza como don en 2 Tesalonicenses 2:16. No se dan descripciones del futuro
(excepto en el Apocalipsis), de modo que la confianza en el acto de Dios es siempre un elemento constitutivo en la expectacion
esperanzada del cristiano.

dutehrtiCw. Esta palabra posterior significa «no creer o no esperar», p. €j. que una enfermedad se va a curar. En la LXX puede
significar «perder la esperanza». En el NT figura en ciertas versiones de Efesios 4:19, al describir a los paganos. Hay un uso singu-
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lar en Lucas 6:35, donde significa «sin esperar recibir de nuevo o recibir recompensa». El sentido normal seria «sin desesperan, e.
d. «esperando una recompensa celestialy», pero esto no encaja en el contexto.

7poeATiCw. Esta palabra significa «esperar antes, o primero». En Efesios 1:12 el sentido depende de la referencia del «nosotros.
Si ese «nosotros» son los cristianos judios, el punto es que ellos tuvieron esperanza antes que los gentiles, o antes de la venida de
Cristo. Si el «nosotros» son todos los cristianos, el «antes» se refiere al presente en relacion con la consumacion.

[R. Bultmann, II, 529-535]
$uBatevo [entrar a]

«Entrar», generalmente en sentido de ocupacion militar en la LXX, de entrar en una herencia en los papiros, usado también con
respecto a dioses que entran en un lugar sagrado o de un demonio que llega a habitar dentro de una persona. b. La palabra se usa
para referirse a la iniciacion en los misterios. c. «Acercarse para examinary, e. d. «investigar» es también un posible significado,
como en 2 Macabeos 2:30; Filon, De la vida de Noé como agricultor 80.

El tnico caso en el NT se halla en Colosenses 2:18. Los exégetas favorecen el sentido b. o el c. Contra b. se debe sefialar que las
inscripciones nunca usan éufoTeveLy solo (como aqui) y que siempre tiene lugar en un santuario (a diferencia de aqui). Entonces
el sentido parece ser c. Lo que los falsos maestros tratan de lograr mediante el éxtasis y el ascetismo se contrapone a la adhesion a
la exclusividad de Cristo (2:19). Toda la sabiduria esta presente en Cristo, de modo que no hay necesidad de entrar, mediante una
laboriosa investigacion, en lo que se ve en las visiones extaticas, como lo exigen los falsos maestros.

[H. Preisker, II, 535-536]
gUUEVOD — UEVR; Epavitw — golvo
$upuodw [soplar sobre]

En la LXX esto denota el soplar Dios su aliento en los seres humanos o sobre ellos (Gn. 2:7), o sobre la creacion (Sal. 104:29-30),
o0 los huesos muertos (Ez. 37:5, 14). En el NT figura sé6lo en Juan 20:22 para [p 232] referirse a Jesus que sopla sobre los discipu-
los para impartirles el Espiritu que ha sido puesto en accién mediante la obra de Cristo, y mediante el cual ellos van a llevar ade-
lante lo que ¢l ha comenzado en ejercicio de su autoridad de atar y desatar. La entrega de las llaves, el mandato misionero y la
efusion del Espiritu se combinan aqui en un solo acto de creacion que denota el comienzo de una nueva realidad de vida.

[E. Stauffer, I, 536-537]
gugputog — PV
év [en, sobre, con, etc.]

¢v con dativo impersonal.

Este uso es teologicamente significativo cuando se denotan localidades supraterrestres, especialmente «los cielos»; cf. «mi/nuestro
Padre» en el cielo en Mateo 10:32-33, etc.; «amo» en Efesios 6:9; Colosenses 4:1; el gozo, la paz, la recompensa, el tesoro, la
ciudadania en Lucas 15:7; 19:38; Mateo 5:12; 6:10; Filipenses 3:20. En esas expresiones el cielo es la morada de Dios. Si la refe-
rencia en Marcos 13:25 y Hechos 2:19 es el cielo visible, las ideas son muy cercanas a las del Apocalipsis (cf. 12:1; 4:2; 19:14).

Otro sentido de v en este uso es «con», p. €j. «con una vara» en 1 Corintios 4:21, «con su reino» en Mateo 16:28, «con su
sangre» en 1 Juan 5:6.

El sentido también puede ser «en virtud de», p. ej. «mucho hablar» en Mateo 6:7, «esta respuesta» en Hechos 7:29, jactarse «de»
en Galatas 6:13—14, «porque» en Hebreos 2:18, «por lo tanto» en Hebreos 6:17.

Otro significado es «por», p. €j. «por mano» en Hechos 7:35; Galatas 3:19, y especialmente «por la sangre de Cristo», como en
Romanos 5:9; Hebreos 9:22; Apocalipsis 1:5. Los sentidos 2—4 son poco habituales en griego y delatan una influencia semitica.

¢v con dativo personal. Este uso resulta mas dificil. El sentido espacial es basico, pero hay otros sentidos, como el instrumental,
que ejercen su influencia.
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Con personas en general. a. Con un nombre, en las citas, ¢v denota el autor (Mr. 1:2) o un personaje (Ro. 11:2). b. Con plural o
singular colectivo significa «entre», como en Romanos 1:12; Galatas 1:16. c. También denota la conexion cercana de una pose-
sion, atributo o acontecimiento con una persona (Mr. 9:50; Ro. 9:17). Con el conocimiento puede denotar a aquel que da a conocer
(1 Co. 4:6) o a aquel que conoce (Ro. 1:19; Ga. 1:16). d. Puede expresar la ubicacién, dentro de nosotros, de procesos psicologicos
o de cualidades (cf. Mt. 3:9; Mr. 2:8; Lc. 12:17; IJn. 6:61; Hch. 10:17; Ro. 8:23; en el corazén, Mr. 2:6; o en la conciencia, 2 Co.
5:11); especialmente en la esfera religiosa o ética, p. ¢j. la comunion con Dios en Juan 2:25, el pecado en Romanos 7:8, etc., la
obra de Satanas en Efesios 2:2, la ceguera pagana en 2 Corintios 4:4, la observancia de la ley en Romanos 8:4, los efectos de la
predicacion en 1 Corintios 1:6, la obra de Dios en Filipenses 1:6, como también la uncidn, la vida, el gozo, la fe, el testimonio,
etc., o, en relacion con Satanas, la ausencia de verdad (Jn. 8:44), y, en relacion con Dios o con Cristo, la vida (Jn. 5:26), los tesoros
de la sabiduria (Col. 2:3), la plenitud de la divinidad (1:19). Cf. la expresion «escondido en Dios» en Efesios 3:9; Colosenses 3:3.
e. El uso espacial a veces se traslada al instrumental (Gn. 9:6; Ro. 9:7; Heb. 11:18; Mr. 3:22; Hch. 17:31; c¢f. 1 Co. 7:14 y tal vez
Hch. 17:18), para lo cual los paralelos sugieren un sentido parcialmente local y parcialmente instrumental.

¢v con mvedua. a. El concepto del Espiritu en nosotros es local (cf. Nm. 27:18; In. 14:17; 1 Co. 3:16). b. Lo correspondiente, que
nosotros estamos en el Espiritu (Mt. 22:43; Ro. 8:9; Ap. 21:10; 1 Co. 12:3; Ef. 6:18), se basa en el sentido espacial pero se
aproxima a la idea de un estado (cf. Lc. 4:14; Hch. 22:17). En el contraste con «en la carne» en Romanos 8:8-9 el Espiritu es el
principio activo de la vida ética. Las ramificaciones son importantes para la predicacion del evangelio (1 Ts. 1:5) y la oracion (Ef.
6:18). [p 233] La exigencia de Juan 4:23-24 enfatiza la relacion entre el ser personal de Dios y el culto que hemos de rendirle. En
Romanos 14:17; 1 Corintios 6:11; 12:9 se puede ver una especie de uso instrumental.

¢v Xpwot® ‘Inood, év kvptw y formulas conexas. Estas formulas son en gran medida peculiares de Pablo. a. En general denotan
el ser miembros en Cristo y en su iglesia (Fil. 1:13; 2 Co. 12:2; 1 Ts. 4:16; Ro. 8:1; 16:11). b. Pueden caracterizar el estado o acti-
vidad de los cristianos (2 Co. 2:12; Ro. 9:1; 2 Ts. 3:4; 1 Co. 15:31, etc.). c. También pueden denotar juicios de valor que circuns-
criben la esfera de referencia (Ro. 16:10, 13; 1 Co. 3:1; 4:10, 17; Col. 1:28). d. Pueden denotar la base objetiva de la comunion con
Dios, p. €j. con la gracia en 2 Timoteo 2:1, la vida eterna en Romanos 6:23, el amor de Dios en Romanos 8:39, la voluntad de Dios
en 1 Tesalonicenses 5:18, el llamado en Filipenses 3:14, la promesa en Efesios 3:6, etc. e. Pueden denotar la reunién de muchos en
uno solo, como en Romanos 12:5; Galatas 3:28; Efesios 2:21-22; Colosenses 1:16—17 (la creacion); Efesios 1:10 (el cosmos). Este
uso tan rico no es simplemente un hebraismo, ni se basa en una concepcion misticamente local, sino que se fundamenta en la vi-
sion de Cristo como personaje cosmica y escatolégicamente universal. Como Adén, Cristo inicia toda una nueva raza, un orden
que es de vida y no de muerte. Esto difiere de la idea comun del hombre primigenio porque (a) hace una distincion entre el primer
hombre y el ultimo, y (b) cree que el autor de la segunda creacion esta historicamente presente y por tanto ha inaugurado la nueva
creacion. En el bautismo entramos en una esfera diferente, de modo que las formulas contienen un matiz tanto local como instru-
mental, pero con el fuerte sentido de un estado.

Cristo en los creyentes. Esta frase menos comun es también esencialmente paulina. Cristo, que inaugura el nuevo edn, vive en los
suyos (Ro. 8:10; Ga. 2:20; Col. 1:27). Es necesario que ¢l sea formado en ellos (Ga. 4:19). Esto implica sufrimiento (2 Co. 1:5;
4:10; Col. 1:24). Pero aunque esté escondida, la vida de Cristo estd en nuestros cuerpos mortales y puede ser conocida por la fe
(Ga. 2:20; 2 Co. 4:18; 13:5).

El ¢v de la comunion en Juan. En Juan y 1 Juan tenemos el #v de la comunion religiosa, frecuentemente con eivou (Jn. 10:38; 1
Jn. 2:5b, etc.) o con pévewv (Jn. 6:56; 1 Jn. 2:6, etc.). A menudo se enfatiza la reciprocidad (Jn. 6:56; 1 Jn. 3:24, etc.). El Padre
entra en esa relacidn, ya sea con Jests (Jn. 10:38) o con nosotros (1 Jn. 4:12—-13). Tenemos entonces un triangulo (Jn. 14:20;
17:21; 1 Jn. 2:24). Las féormulas no son ni extaticas ni escatologicas, sino misticas en un sentido muy amplio, con una fuerte refe-
rencia personal y ética (1 Jn. 1:3); cf. las construcciones con &ydsn y Aoyog (Jn. 15:10; 1 Jn. 2:14). No hay insinuacién alguna del
matrimonio sagrado, ni existe ningun paralelo helenistico o gnostico.

[A. Oepke, II, 537-543]

gvonuém — dfjuog; EvooEdtouat, #vooEog — OEw; Evduvaudw — dVvaule; Evovm — dVw; Evépyela, évepyiw, évépynua,
gvepyrc — £oyov; évevhoyiw — eVAOYEW; EvOuuEopal, EvOuuNoLg — Buuog

évioTnu [estar presente]

Tal como se usa en el NT, este término significa a. «entrar» en sentido temporal, y de ahi «estar presente», y b. «intervenir». Te-
nemos el sentido a. en 2 Tesalonicenses 2:2; Romanos 8:38; 1 Corintios 3:22; Galatas 1:4; Hebreos 9:9. El sentido «amenazar, ser
inminente» es poco probable en 1 Corintios 7:26, ya que no esta atestiguado en ningun otro lugar. Los sufrimientos del nuevo eén
han llegado ya (cf. Ro. 8:22). El sentido b. es posible en 2 Timoteo 3:1 («irrumpiran» sobre nosotros), pero a. encaja suficiente-
mente bien («vendrany).
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[A. Oepke, 11, 543-544]

EVKOLVIC — KowvOg; $YKOKEW — KOokOS; EYkolvew — Kplvw; évomtng — 6pdw; évvolo — volg; évvonog — vouog; évoyog
o
— Eyw

[p 234] évréhhopon [mandar, encargar], évtol) [mandamiento, mandato, encargo]

gviéhhopat. «Mandar», «encargar», principalmente con un gobernante como sujeto, aunque a veces el sujeto es la deidad o un
maestro. La LXX lo usa con frecuencia, teniendo como sujeto al rey, o a Moisés, pero especialmente a Dios. En el NT hallamos 1.
el sentido general «encargar, comisionar» (Mt. 17:9; Mr. 11:6); 2. la referencia al hecho que Dios manda, principalmente en citas
de la LXX (Mt. 4:6; Lc. 4:10; Mt. 15:4; Hch. 13:47); 3. el éviéhheoOol de Moisés (Mt. 19:7; Jn. 8:5); y 4. los mandatos de Jests a
sus discipulos en su ensefianza (Mt. 28:20, donde los mandatos estan relacionados con su propia presencia rectora), sus ordenes
inmediatamente anteriores a la ascension (Hch. 1:2), y su mandato especifico del amor (Jn. 15:14, 17).

¢vToM
évtoAn fuera del NT.

évtoAt en el uso general del mundo griego y helenistico. El significado es «mandato», «encargo», a. como el mandato de un rey u
oficial, b. como la instruccion de un maestro, ¢. como un encargo, y d. como autorizacion.

La referencia especificamente religiosa de las évtohai de la Ley en la LXX y en el judaismo helenistico. El término adquiere un
sentido religioso solemne en la LXX (en hebreo principalmente m?en, a veces 0"T1p2) cuando se usa con respecto a exigencias
especificas de la ley. Sin embargo, Josefo y Filén rara vez lo usan en este sentido, y prefieren vOUog o vOuoL.

El truncamiento estoico del concepto de ¢vtokn en Fildn. Filon evita el término porque lo encuentra demasiado oficial e historico.
Le interesa menos el contenido de la ley que su sustancia ética y su concordancia con la ley natural o cosmica. Como los estoicos,
conecta £€vToA] con una forma inferior de moral. El acto voluntario es mas elevado que el acto mandado. Los mandatos se dan
solo al Adan terrenal. El verdadero sabio conoce y practica la virtud sin ellos. Se pueden tolerar los mandatos sélo para los inma-
duros e incultos.

El testimonio sindptico endosa la évtoh elemental y enfatiza su unidad central. En los Sindpticos, el debate con el fariseis-
mo afecta el uso. La sinagoga enumera 613 mandatos, y por eso tiene que hallar algunos principios bésicos (cf. Mt. 19:18; Mr.
12:28). Pero ning(in mandato se puede soslayar (cf. Lc. 15:29), y évioA1 puede referirse no sélo a los Diez Mandamientos sino
también a otras estipulaciones de la ley (cf. Mr. 10:5; Jn. 8:5). Jesus acepta incondicionalmente los Diez Mandamientos (Mr.
10:17ss). Solo le hacemos justicia a la ¢€vtol si seguimos el Decalogo, ampliandolos con el mandato positivo del amor (Lv.
19:18) seglin se expresa en el dar a los pobres. En Mateo 5:19, una vez mas, Jesus respalda los mandamientos mas pequefios, pro-
bablemente los Diez Mandamientos por ser los que ocupan el menor espacio en el rollo. Las dos tablas constituyen una base ele-
mental de la vida en el reino. Trascenderlas es lo que estd en juego en la verdadera rectitud (Mt. 5:21ss). «El mas pequefio en el
reino» es un modo de expresion rabinico que no sugiere rango sino que destaca cudn seriamente el propio destino depende de la
decision referente a los mandatos. El ataque contra los mandamientos humanos no es un ataque contra la tradicion en cuanto tal,
sino contra las interpretaciones casuisticas que trastruecan la exigencia elemental. Al concentrarse en el énfasis principal, Jesus da
una fuerza adicional a la évtoA1 divina. Esto lo hace especialmente cuando encuentra la esencia de los mandamientos en el amor a
Dios y el amor al projimo (Mt. 22:36ss; Lc. 10:26ss). Esto va conforme a lo que en realidad esta escrito en la ley misma, de modo
que el escriba y Jesus pueden dar la misma respuesta. El primer gran mandato va ligado con el Shema, mientras que el segundo es
un compendio rabinico comun. De modo que Jestis no estd emprendiendo un acto creativo; simplemente esta ofreciendo un con-
cepto unitario y central tomado de la propia ley. Pero la combinacion es distintiva, por cuanto muestra que el servicio a Dios no
puede aislarse, ni el amor al prdjimo puede menospreciarse. Los dos van juntos.

[p235] C. Laevaluacion de ¢vtoh en funcion de la historia de la revelacion en Pablo y Hebreos.

1.

Pablo interpreta la £€vtoA1} en Romanos 7. Aunque tiene como telon de fondo el relato de la caida, la equipara con vouog, la
conecta con el décimo mandamiento, plantea la cuestion de la relacion entre ley y pecado, y fundamenta su exposicion historica-
mente en Romanos 5. La ley, que estd vinculada con Moisés, da conocimiento del pecado. Al transgredirla, participamos del peca-
do de Adan. Lo que se describe mas en general en el cap. 5 se aplica individualmente (aunque no autobiograficamente) en el cap.
7. El pecado aprovecha la oportunidad que le ofrece la ¢vtol1) y, mediante engafio, nos conduce escatolégicamente a la muerte. La
¢vTOAT posibilita el pleno desarrollo del pecado y sus consecuencias, pero es en si misma buena como justa exigencia de Dios.
Dios la usa para sacar el pecado de su penumbra y, de este modo, abrir la puerta para la justificacion. Para Pablo, pues, la éVTOAN
es la ley en su caracter de mandato divino, pero en si misma no puede aportar la salvacion ni por via de su cumplimiento ni por su
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desenmascaramiento preparatorio del pecado. Desde otro angulo, Cristo es nuestra paz porque ¢l ha derribado la barrera de la ley
de las évtohal, e. d. las ordenanzas especificas de la ley (Ef. 2:14-15).

Si bien la évtoMj no puede salvar, hay un sentido en que los cristianos todavia deben guardar las évtohat (1 Co. 7:19). El
contenido de esta observancia es el cumplimiento, en el Espiritu y sobre la base de la fe, de la ley del amor (Ga. 5:6). Pablo con-
cuerda entonces con el Jesus de los Sindpticos y con Juan al resumir todas las exigencias de la segunda tabla en la ley del amor
(Ro. 13:9). Esto significa que los mandamientos individuales mantienen su vigencia; el quinto mandamiento se puede citar en
Efesios 6:2, y tiene una significacion especial debido a la promesa que lleva anexa. En los escritos paulinos £vToA1 denota siempre
un mandamiento del AT, excepto en 1 Timoteo 6:14 y una lectura de 1 Corintios 14:37 («un mandato del Sefior»).

En Hebreos la referencia de évToAn es siempre a la ley, p. €j. la ley sacerdotal en 7:5, la institucion de la alianza en 9:19; évToAn
denota la exigencia especifica y siempre va acompafiada por vOpog como suma del todo. La revelacion en Cristo ha mostrado que
la antigua évTOA1) es externa y transitoria. Puesto que no puede conducir al cumplimiento, su validez ha quedado anulada (7:18).

El mensaje cristiano como ¢vtor] en el conflicto contra el gnosticismo y el libertinismo (los escritos juaninos y 2 Pedro).
En Juan (aparte de Jn. 11:57) évtol] tiene los siguientes sentidos.

En Juan 10:18 la évtolr del Padre al Hijo es que debe entregar su vida y volver a tomarla, mientras que en 12:49 la évtoh del
Padre subyace a la palabra del Hijo como palabra de vida que el Hijo media al aceptar voluntariamente la tarea que el Padre le
encomienda y al gozar asi de su autorizacion amorosa.

Jestis da a sus discipulos la nueva évtoAt] del amor. Esta tiene una base cristologica (Jn. 13:34; 15:12). Si évToA1 sigue implican-
do un imperativo, su raigambre en el amor de Cristo y la decision por €l descartan tanto el moralismo como el misticismo.

El guardar las évtolal de Cristo es un distintivo del amor a Cristo (Jn. 14:15, 21). Si lo amamos, entonces «tenemos» sus
mandamientos y los «guardamos». En vista de la base, el plural £vtohai no es legalista. Los muchos mandatos se resumen en el
mandato unico del amor, que llega a su expresion en las multiples esferas de la vida de obediencia. A la luz de Juan 15:10, las
nociones de «tarea» y «encargo» también podrian quedar incluidas en £vTOA1], pero Tepelv TGS €VIOMAG significa «guardar los
mandamientos», no «cumplir un encargo». La comparacion entre los discipulos que guardan los mandamientos y el Hijo que hace
la obra del Padre muestra que va involucrada una relacion personal, especialmente en vista del comun permanecer en el amor.

En las Epistolas juaninas se han de sefialar los siguientes rasgos. a. Las ¢vtohai siempre estan relacionadas con la tnica évtoln
del amor. b. El conflicto mas agudo con el gnosticismo conduce a un mayor énfasis en guardar los mandamientos de Dios (1 Jn.
2:3; 3:22; 5:3; 2 Jn. 4). La verdadera comprension del amor a Dios debe oponerse a la union mistica, y el amor a Dios debe rela-
cionarse [p 236] estrictamente con el amor a los hermanos. c. La descripcion de la évtoA} como antigua y nueva a la vez va diri-
gida contra el amor de los gnésticos por lo novedoso. d. También apunta contra el gnosticismo la conexion entre la fe y la évtoln
(1 Jn. 3:23) y la insistencia en que los mandamientos no son gravosos (5:3). La ley no constituye un problema, como en Pablo,
porque la ¢vtol] va ligada a la fe, y la batalla es contra el gnosticismo antindmico. No existe verdadera gnosis sin évtoln (1 Jn.
2:3-4), pero no hay évtolat sin la évtolr ligada a Jests, y como en el Evangelio, pero menos explicitamente, el guardar los man-
damientos es guardar la palabra. También el Apocalipsis conecta los mandatos de Dios con Jesus y con el testimonio que de €l se
da (cf. 12:17; 14:12). 2 Pedro va dirigida contra el libertinismo, y es comprensible que llame a la ensefianza cristiana ¢vTOA1} en
2:21 y 3:2. La é¢vtol] de 1 Timoteo 6:14, sin embargo, es el encargo que se encomienda a Timoteo. En los Padres apostélicos
¢vTOAT] asume un sentido més legal. La sujecién a los mandamientos de Dios es el contenido de la vida cristiana (Bern. 4.11).
Cristo cumplié esos mandamientos (Bern. 6.1). El es el legislador de una nueva ley (Ignacio, Efesios 9.2; Carta de Policarpo 2.2;
2 Clem. 17.1; Justino, Di&logo con Trifon 12.2-3).

[G. Schrenk, 11, 544-556]
EVTEVELS — TUYYOV®; EVTOAT — EVTEAAOUAL; EVTUYXOV®D — TUYYOV®
’Evoy [Enoc]

Enoc en el judaismo. El nombre abarca todo un grupo de ideas diferentes. El titulo «Libro de Enoc» se refiere a ese material. La
breve nota en Génesis 5:21ss sirve de ocasion para su elaboracion. La posicion de Enoc como el séptimo, y su andar con Dios, le
dan una importancia especial que conduce a conectarlo con un conocimiento secreto y con el hombre primigenio, mientras que sus
365 aflos sugieren una relacion con la astronomia. Las tradiciones resultantes se hallan depositadas en los escritos no canonicos; cf.
Siracida 44:14ss; Jubileos 4:17ss, etc., donde él es el receptor de secretos divinos, es un extatico, un testigo designado por Dios, y
un sumo sacerdote celestial de sobresaliente rectitud; y el Enoc Etiope, que enfatiza su conocimiento mediante visiones de angelo-
logia, astronomia y escatologia.
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Tradiciones de Enoc en el cristianismo primitivo. No es de extrafiar el hecho que el NT se refiera a la literatura enoquiana pero
carezca de una tradicion propia sobre Enoc. Lucas 3:37 se basa en Génesis 5:21ss. Hebreos 11:5 repite ideas que se hallan en el
Enoc Etiope y en Jubileos. Judas 14 cita literalmente de Enoc Etiope 7.9. Probablemente haya otras alusiones al Enoc Etiope en
Judas 4ss. El Apocalipsis también utiliza ideas que figuran en el Enoc Etiope, y puede haber alusiones indirectas en Pablo. Juan
3:13 parece oponerse a las tradiciones referentes a la ascension de Enoc que pretenderian hacer de €l el Hijo del Hombre exaltado.
2 Pedro parece no usar los materiales que se aceptan en Judas, pero en los escritos cristianos primitivos seguimos encontrando
ideas sobre Enoc, p. ¢j. en 1 Clemente 9.2-3; Ascension de Isaias 9:6ss; Justino, Apologia 2.5; Bernabé 16.5.

[H. Odeberg, 11, 556-560]
— V1Og 10D AVTNEWITOV

EEYYEM® — dyyehia; EE0yopdtm — GyopdLw; EEattém — altéw; EEakohovdim — dkohovBiw; ¢Eavaotaole, Eaviotnul
— dviotnu; EEatotdon — dmatdo; EamooTéMhm — ATooTEMMW; $E0pTICW — dpTLog; éEeyelpw — Eyelpw; EE€pyonaL —
Epyouat

£Eeotuv [es licito, posible], éEovoia [derecho, potestad, autoridad], éEovoldtw [tener derecho o potestad], koteEovoLAE®M
[ejercer autoridad]

£Eeotuv. «EBs permitido», denotando a. una accion que es posible porque hay ocasion para ella o nada la obstaculiza, b. una accion
que no es prohibida por una norma o corte superior, y ¢. una accion para la cual no hay ningin obstaculo psicologico ni ético. En el
NT el término se refiere principalmente a la ley [p 237] de Dios o su voluntad con sus exigencias especificas, especialmente la ley
del AT. El NT mismo no se pregunta qué es permitido en este sentido, sino qué es agradable a Dios (Ef. 5:10).

gEovota
Uso griego ordinario.
Esta palabra denota primeramente la «capacidad» para realizar una accion.

Luego significa el «derecho», la «autoridad», el «permiso» conferido por una instancia superior; a. la posibilidad o facultad
otorgada por el gobierno; b. el derecho en diversas relaciones sociales, p. €j. de los padres, los amos, los duefios.

Puesto que la autoridad bajo 2. es ilusoria si no hay un verdadero poder, el término se aproxima a veces a SUvauLS, pero con la
distincién que dUvoutg denota el poder externo pero ¢£0v0La tiene una referencia mas interior.

El término puede denotar entonces la libertad autoafirmada o €l capricho, en antitesis con la ley (teniendo como paralelo VfpLS).
Pero el contexto es habitualmente el orden legal.

Entre los sentidos derivados estan «posicion de autoridad», «funcionarios» (plural), «discurso laudatorio», «turba» y «pompay.
Uso judio y del NT.

El uso judio es paralelo al griego; los sentidos son «permiso», «autoridad» o «derecho». Filon usa el término para el poder
absoluto del rey o del pueblo, o el de Dios seglin se ve en su actividad creadora y en sus juicios.

La LXX usa el término para derecho, autoridad, etc. en el sentido legal, y también en cuanto es dado por Dios, p. €j. en la ley. En
Daniel y los Macabeos puede ser el poder del rey o el de Dios. Al usar éEovota para el poder de Dios la LXX introduce un térmi-
no que expresa de modo excelente el concepto de la soberania irrestricta de Dios, de ese Dios cuya propia palabra es poder (cf. Dn.
4:14).

Formalmente, a lo que mas se acerca el uso del NT es a la LXX. éEovola es el poder de Dios, el poder dado a Jesus, o el poder
dado por Jests a sus discipulos. Es también el poder de gobierno (cf. Lc. 19:17; Hch. 9:14: el Sanedrin; Lc. 20:20: Pilato), el poder
de autodeterminacion (Hch. 5:4), el poder de los reyes (Ap. 17:12), y «las autoridades constituidas» (plural) (Lc. 12:11; Ro. 13:1).
También puede denotar una esfera de dominio, p. ¢j. el estado (Lc. 23:7), el ambito de los espiritus (Ef. 2:2), o las potestades espi-
rituales (1 Co. 15:24; Ef. 1:21; Col. 1:16; 1 P. 3:22).

El paralelo rabinico mwM contribuye a la gama de significados que exhibe éEovota en el NT, puesto que abarca sentidos tales
como poder de disposicion, posesion, comision, derecho, libertad y gobierno (singular), asi como el poder monarquico de Dios.
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5. Por lo que se refiere a la construccion, el uso clasico es con genitivo; en el NT encontramos también las preposiciones év, £l y
KoTd (para detalles, ver el TDNT en inglés, II, 566).

C. El concepto neotestamentario de ££ovoia. El concepto del NT descansa sobre tres bases. Primero, la potestad que se indica es
la potestad de decidir. Segundo, esta decision tiene lugar en relaciones ordenadas, todas las cuales reflejan el sefiorio de Dios.
Tercero, como autoridad para actuar dada por Dios, la ££ovoia implica libertad para la comunidad.

1.  Primordialmente, éE0voio denota la absoluta posibilidad de accion que es propia de Dios solo, en tanto fuente de toda potestad y
legalidad (cf. Lc. 12:5; Hch. 1:7; Jud. 25; Ro. 9:21).

2. La £Eovota de Dios puede verse en la esfera de la naturaleza (Ap. 14:18). Las fuerzas naturales derivan de Dios su poder (Ap.
6:8;9:3, 10, 19; 16:9; 18:1).

[p 238] 3. La voluntad de Dios abarca también la esfera de dominio de Satanas (Hch. 26:18; Col. 1:13). El misterio final del mal no
es su poder, sino el hecho que esta potestad hostil todavia puede quedar abarcada por la suprema soberania de Dios (Lc. 4:6; Ap.
13:5, 7; Lc. 22:53).

4. En relacién con la persona y la obra de Cristo, §Eovoia denota el derecho y la potestad de actuar, dados por Dios, junto con la
libertad relacionada (Mt. 28:18; Ap. 12:10). Se trata de una potestad cosmica, pero con una especial referencia humana (Jn. 17:2;
Mt. 11:27; Jn. 1:12; 5:27: en el juicio). El Jests histérico reclama €Eovoia dentro de los limites de su encargo, p. €j. para perdonar
pecados (Mr. 2:10), para expulsar demonios (Mr. 3:15) y para ensefiar (Mt. 7:28; Mr. 11:28; Mt. 9:8; Lc. 4:36). Este poder es inse-
parable de la inminencia del reino; con la presencia de aquel que lo ejerce, el reino mismo se acerca.

5. Por lo que se refiere a la iglesia, es de Cristo de quien ella deriva su autoridad (o su facultad). Los creyentes reciben de él su
derecho como tales (Jn. 1:12; Ap. 22:14). La autoridad de los apostoles les es dada por el Sefior (2 Co. 10:8); por eso deben usarla
responsablemente (cf. Mr. 13:34; 1 Co. 9:4ss). Pero ¢£0voia significa también libertad para la comunidad (1 Co. 6:12; 8:9; 10:23).
¢Eovola era quizas una consigna en Corinto, posiblemente sobre la base de la propia ensefianza de Pablo acerca del ser libres de la
ley (cf. Ro. 14:14). A algunos cristianos les resultaba dificil aplicar esto en ambitos donde se podrian ver implicados en el paga-
nismo, mientras que otros tal vez se veian llevados a demostraciones chocantes de esa libertad (1 Co. 5:1ss[?]). Pablo enarbola la
¢Eovolo de manera radical, pero la relaciona con los dos principios de lo que es conveniente y lo que es edificante. La £éEovoia,
entonces, no es una autonomia intrinseca, como p. ¢j. en Epicteto, sino libertad en el reino de Dios por la fe, de modo que hay que
tener en consideracion los peligros que estan al acecho en esa libertad, y las necesidades del projimo. En el gnosticismo cristiano
encontramos trazas de una elaboracion de la libertad en las lineas de los extremistas de Corinto, mientras que en los Hechos apo-
crifos la €Eovoia no es un don de Dios para usarse en el servicio, sino un poder que se arrebata magicamente y que se pone en
ejercicio para los propios fines.

6. Un uso especial del NT, generalmente con 4yl etc., es para referirse a las potestades sobrenaturales. Esto no lo encontramos en
el helenismo ni en el gnosticismo, pero cf. la Ascension de Isaias 1:4; 2:2, etc. y los Testamentos de los Doce Patriarcas, asi como
los gnésticos cristianos y los Hechos apdcrifos. El concepto se desarrolld en terreno judio. Las ¢éEovoia son potestades cosmicas,
distintas de los daipoveg pero no claramente diferentes de las Gpyal. Pablo combina la idea judia de las fuerzas que rigen la natu-
raleza, con la nocion helenistica del nexo del destino que abarca al cosmos entero. Hay entonces diversas potestades que gobiernan
la vida humana y que se yerguen entre Dios y nosotros. Comparten la naturaleza carnal de la creacion, pero también el hecho que
esta ha sido creada en Cristo y para Cristo (Col. 1:15-16). Hay entonces tension pero no dualismo, y las potestades jamas pueden
separarnos de Cristo.

7.  Elsignificado de 1 Corintios 11:10 es muy debatido. En su contexto el versiculo forma parte del tratamiento sobre los velos (cf. el
sy del v. 11). El verbo d@eilel implica un deber mds que una obligacion, y por lo tanto sugiere un deber moral. Parece, enton-
ces, que el velo es sefial de subordinacion, y que los 4ngeles son 4ngeles guardianes o vigilantes sobre el orden natural. €Eov0ia. se
usa en sentido material para referirse al velo, en una osada imagen que sugiere el dominio masculino. Otra explicacion es que
podria deberse a una confusion o una ecuacion deliberada de las raices arameas para «esconder», por una parte, y «gobernary, por
la otra.

gEovoLaLw. «Tener éE0vola y ejercerlar, como a. posibilidad, b. derecho, o c. potestad. En 1 Corintios 7:4 Pablo no est4 diciendo
que cada conyuge tiene derecho al cuerpo del otro, sino que cada uno renuncia a la potestad sobre su propio cuerpo (c.). La exhor-
tacion es, entonces, al servicio mutuo también en asuntos conyugales. Lucas 22:25 entraia una alusion al Eclesiastés (c). En 1
Corintios 6:12 el punto de la voz pasiva es que Pablo no estd dispuesto a que nada adquiera poder sobre él.

[p 239] kateEovoldLw. Esta palabra poco comun figura en el NT s6lo en Marcos 10:42 y paralelos, en el sentido del ejercicio del
poder politico pero con una implicacion de obligacion u opresion.
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[W. Foerster, II, 560-575]

gEnyeouar — Myfopon; EEtotnuL, €EL0Tdve — E£kotaolg; EoUONOYEMD — OUOoAOYEW; EE0PKILW, ¢E0PKLOTIG — OPKITW;
¢Eovolo, EEovoldtm — £EeoTLv

tEw [afuera]

ol #Ew, «los de afuera», en sentido figurado «extranjeros; ol #EwBev, «los proscritos»; ol £KkTOG, «los laicos» (a diferencia de los
escribas); cf. frases rabinicas para «herejes», «libros no reconocidos». ol £Ew en Marcos 4:11 significa «los que no son discipu-
los», y en 1 Corintios 5:12—13; 1 Tesalonicenses 4:12; Colosenses 4:5, «no cristianos»; cf. ot £Ew0ev en 1 Timoteo 3:7. 6 £Ew
GvBpwitog en 2 Corintios 4:16 se refiere a nuestra naturaleza externa y corruptible.

[J. Behm, II, 575-576]
gmoyyeAo [prometer], émayyehio [promesa], éndyyehuo [promesa], mpoemwoyyéAhopaw [prometer de antemano]
gmayyEMw, éayyehia

grmoryyEMw, émayyehlo entre los griegos. a. El primer sentido es «indicar», «declarar», «declaracion», «informe». b. Cuando el
estado declara algo, se convierte en una «ordeny». c. En derecho encontramos los sentidos «acusacién» y «emision de un juicio». d.
Encontramos luego los sentidos «declarar un logro», «mostrar dominio», «profesar un asuntoy». e. Otro sentido es «ofrecer», «pro-
meter», «hacer un voto». Por lo que se refiere a las promesas, se siente una tension entre palabra y obra, de modo que con frecuen-
cia las promesas se consideran sin valor. f. Un tipo especial de promesa es la «promesa de dinero», y en este sentido surge la idea
de una «suscripcion» o «donacion» (liturgias estatales, donativos a los gobernantes en su instalacion, sacerdotes que prometen
donativos en apoyo de su candidatura). g. En el periodo helenistico encontramos también un sentido religioso para la «proclama-
cion» de un festival. Entre todos los casos, s6lo se ha hallado un ejemplo de una promesa hecha por una deidad.

grayyehio y érayyéhheoban en el mundo judio.

No existe una historia previa en el AT, ya que el TM y la LXX usan palabras diferentes para referirse a los compromisos o
promesas de Dios. Pablo, sin embargo, conecta £rwayyelia y evayyéllov y considera la historia del AT desde el punto de vista de

¢mayyélheoOar. Entonces pensamos en el hebreo 737 y los términos de la LXX Aakelv o eimelv (cf. Gn. 18:19) en funcién de

«promesax. El uso del NT sigue el del helenismo; encontramos el sentido d. en 1 Timoteo 4:8 etc., y el sentido e. en Marcos 14:11,
etc.

El judaismo desarrolla la idea de la promesa de Dios; cf. la promesa de Dios de responder a la oracion, la interrelacion de ley y
promesa, el énfasis en la confiabilidad de las promesas divinas entre los rabinos, y las promesas escatologicas de la literatura apo-
caliptica y rabinica.

grmoryyéMw en el NT.

En Hebreos 10:23; 11:11 es Dios quien promete; la referencia en 10:23 es a la esperanza escatologica, y en 11:11 a la promesa de
Isaac (cf. 12:26; 6:13).

La corona de la vida se promete en Santiago 1:12 (cf. 2:5). La vida (eterna) es también el objeto de la promesa en 1 Juan 2:25 y
Tito 1:2.

Hechos 7:5 se refiere a la promesa de la tierra que se hace a Abraham.

[p 240] 4. Pablo conecta la promesa a Abraham con la promesa de la vida, en Romanos 4 y Gélatas 3. La promesa de la vida que

D.

1.

surge de la muerte ha quedado cumplida en Cristo para los creyentes (4:15, 17, 21, 24-25). En Galatas 3:18—19 Cristo es la simien-
te prometida, y lo que se promete es la herencia, . d. la ciudadania en la Jerusalén de arriba (4:26, 28).

groryyehlo en el NT.

En Lucas. Con la excepciéon de Hechos 23:21, la referencia es siempre a la promesa de Dios: émayyehio (frecuentemente sin
0eol) denota tanto la promesa como su cumplimiento. Abraham es su receptor en Hechos 7:17. Es mesianica (Hch. 26:6-7) y
Cristo la ha cumplido (13:23, 32-33). El Mesias es portador y dispensador del Espiritu, quien es también prometido en el AT
(2:16ss), como lo ha mostrado Jesus a los discipulos (1:4). Los cristianos viven en la era del cumplimiento, en que los pecados son
perdonados y el Espiritu es derramado (2:38-39).
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En Pablo. a. Ley y promesa. Pablo examina la relacion entre ley y promesa. Esta convencido de que Dios puede hacer lo que
promete (Ro. 4:21) incluso al punto de resucitar a los muertos o de crear a partir de la nada (4:17). Pero para que las promesas se
cumplan, deben ser desvinculadas de lo que hacemos nosotros y enlazadas con la voluntad bondadosa y la accion de Dios (4:16).
Atar la promesa a la ley es invalidarla por razon de nuestro incumplimiento y del juicio resultante (4:13). La promesa ya no es
promesa si depende de la ley (Ga. 3:18). La promesa de la alianza precede a la ley. La ley no puede dar vida (3:21) sino que sirve
solo para conducir a los pecadores desde las obras hasta la fe (3:22). No obstante, el indicativo de las promesas lleva consigo un
imperativo, como en 2 Corintios 7:1; Romanos 6; Filipenses 2:12. Las promesas no estan determinadas por la conducta del creyen-
te, sino que la determinan.

Los receptores. Abraham y sus descendientes son los receptores (Ro. 4:13). Los judios son los primeros en recibir las promesas de
la salvacion mesianica (9:4); los gentiles son ajenos a ellas (Ef. 2:12). Jesus es judio (Ro. 15:8). Sin embargo, a partir de los judios
las promesas se extienden, por medio de Jesus, a las naciones, ya que todos los que creen como Abraham son hijos de Abraham
(Ro. 4:16) en la tinica simiente que es Cristo (Ga. 3:16ss; cf. Ef. 3:6). Quienes se revisten de Cristo, o estan en él, o le pertenecen,
son la descendencia de Abraham y herederos conforme a la promesa (Ga. 3:27ss).

El contenido de la promesa. El contenido es la salvacion mesianica como herencia, vida, Espiritu, rectitud y filiacion (Ro. 4:13ss;
Ga. 3:14ss; Ro. 9:8; Ef. 1:13). Todas las promesas quedan cumplidas en Cristo como el Si de Dios (2 Co. 1:20), quien asumi6 la
maldicion de la ley (Ga. 3:14) y dio el Espiritu como arras, deposito o sello (Ef. 1:13—14).

En Hebreos. El autor de Hebreos tiene preocupaciones diferentes. A su modo de ver, las promesas son dadas a Abraham, Isaac,
Jacob, Sara, los patriarcas, los profetas y el pueblo (6:12-13; 11:9, 11, 33; 4:1ss). Para ellos se cumplen las promesas especificas,
p. ¢j. la tierra y una posteridad (4:1; 6:14), pero la promesa en sentido absoluto no. Todas las promesas de Dios convergen en la
salvacion mesianica que los patriarcas ven y saludan desde lejos como extranjeros y peregrinos (11:13). La nueva alianza estable-
cida por Cristo descansa sobre mejores promesas (8:6). Las promesas citadas son las de Jeremias 31; son ellas las que ahora son
llevadas a su cumplimiento (9:15) por la muerte de Cristo. La consumacion final esta todavia por venir (10:36), pero ya vivimos en
el éoyatov (1:2), y necesitamos perseverar en la tension entre el ya y el todavia no, no sea que al final, por falta de fe, malogremos
la promesa (4:1ss). Por parte de Dios, su voluntad de llevar a consumacion las promesas es inalterable; ¢l ha garantizado su cum-
plimiento con un juramento, y esto debe fortalecernos en la fe (6:12ss).

En 2 Pedro. La demora de la parusia ha generado individuos burlones que se preguntan dénde ha quedado la promesa de la venida
de Cristo (3:4). La respuesta es que la aparente tardanza de Dios es paciencia (3:9); la palabra profética es segura (1:19ss).

[p 241] émdyyehuo. Este término no es tan comiin como £70yyehia pero tiene en gran medida la misma gama de significados, p.
ej. «declaraciony», «orden», «profesiony», «promesa», y en Filon «tarea». En el NT figura solamente dos veces, en 2 Pedro, con el
mismo sentido que £rwoyyehio. En 3:13 aguardamos el nuevo cielo y la nueva tierra conforme a la promesa de Dios. En 1:4 las
promesas de Dios son llamadas muy grandes y preciosas, ya que por medio de ellas escapamos de la corrupcion presente y nos
hacemos participes de la naturaleza divina (cf. 1:11).

mpoemavyéhhopor. Esta palabra poco comin significa a. «anunciar de antemano», b. «esforzarse de antemano» (para un oficio), y
c. «prometer de antemanoy. El sentido a. lo hallamos en 2 Corintios 9:5 (el donativo que han anunciado por anticipado) y el senti-
do c. en Romanos 1:2 (el evangelio prometido de antemano en las Escrituras proféticas).

[J. Schniewind Y G. Friederich, II, 576-586]
gnaywvitopol — dymv
£mawvog [alabanza, aprobacion]

La alabanza y la aprobacion eran cosas muy buscadas en la antigliedad, si bien el estoico trataba de lograr la libertad respecto al
juicio humano. En el AT el £maivog es el reconocimiento que la comunidad da a los justos, pero es especialmente la aprobacion
por parte de Dios. En Filon es la aprobacioén de Moisés o de Dios, pero a veces el aplauso publico en sentido griego. £mmaivog tam-
bién se puede usar en la LXX para la actitud de alabanza y adoracion por parte de la comunidad con respecto a Dios. El trono de
Dios esta rodeado de 80Ea y &maivog (1 Cr. 16:27).

El uso del NT se asemeja al de la LXX. Lo tinico que cuenta es la aprobacion de Dios, no la aclamacion publica (Ro. 2:29; 1 Co.
4:5). La idea es la de vindicacion més que la de recompensa. El £€aivog es la sentencia salvifica de Dios con ocasion de la mani-
festacion de Cristo (1 P. 1:7).
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Por lo tanto los cristianos no deben preocuparse por el reconocimiento humano. Fuera del reconocimiento de Dios, so6lo han de
buscar reconocimiento de parte de aquellos a quienes Dios ha comisionado, e. d., a. la comunidad (2 Co. 8:18), y b. el gobierno
(Ro. 13:3—4, 1 P. 2:14). El tnico caso de un uso clasico es Filipenses 4:8.

gmauvog también puede, como en la LXX, denotar la alabanza a Dios (Ef. 1:3ss; Fil. 1:11). Habiendo experimentado la salvacion,
la comunidad puede ya ofrecer 80Ea y £mmaivog incluso antes del tiempo de la consumacion.

[H. Preisker, II, 586—588]

grolpw — alpw; &raloyvouat — aloyuve; §Takolovdém — dkohovBiw; émakovm — drovw; ETavaTom — AvoTon;
¢ovoplmwolg — 0pBog; &mdpatog — dpd; émevdim — dVw; émépyouar — Epyxouat; ETEOWTAW, ETEQWTNUL — £0WTAW;
ETBAM® — BAAW; Etlyerog — yij; EyLVaoKW, ETLYVWOLS — YIVIOOK®

¢mieikera [benignidad, amabilidad], émiewrig [benigno, amable]

gmieikea significa «lo que es correcto o conveniente», «lo que es Util», luego «equitativoy, «moderado», «razonable», «amabley.
En la LXX el grupo se usa para la «bondad» o «benignidad» de Dios como gobernante supremo (1 S. 12:22; Dn. 3:42), asi como la
de los gobernantes terrenales o los justos, p. €j. Eliseo (2 R. 6:3). Josefo usa €mielkeio para reyes y profetas, como lo hace Filon.
¢mieikela denota la «clemencia» o «suavidad» en sentido legal en Platon y en Plutarco, y cf. los papiros.

En 2 Corintios 10:1 Pablo propone la «mansedumbre» de Cristo como modelo. En cuanto rey, Cristo tiene la benignidad que sélo
puede mostrar alguien que tiene pleno poder (Fil. 2:5ss). La £mieikelo es entonces un complemento de la majestad celestial. Los
débiles quieren afirmar su dignidad; Cristo, al tener autoridad divina, muestra una clemencia salvadora. La comunidad comparte su
gloria y por tanto [p 242] debe mostrar la misma £mieikera. Esto se manifiesta claramente en Filipenses 4:5. Puesto que el Sefior
esta cerca, y la 8Ea de la comunidad pronto sera manifiesta, ella puede mostrar paciencia para con todos. La fe, en su plenitud de
poder celestial, halla su expresion en la bondad salvadora como manifestacion terrenal de una posesion escatologica (cf. Fil. 2:15—
16). Asi como Félix deberia mostrar una clemencia propia de su alto cargo (Hch. 24:4), asi los cristianos deben ser £mielkeio en
virtud del llamado que han recibido de Dios. En Santiago 3:17 la sabiduria es amable porque los atributos del gobierno son apro-
piados para ella. En 1 Timoteo 3:3 el obispo, actuando con certeza escatologica como representante de la comunidad, debe también
ser émielkera en virtud de su dotacion escatoldgica. Por otra parte, el término tiene una referencia mas general en 1 Pedro 2:18
(donde se refiere a amos tanto no cristianos como cristianos) y Tito 3:2 (donde forma parte de una lista convencional de virtudes).

[H. Preisker, I, 588-590]

'

gmintéow — Intéw; émbuvuéw, &mbvuntng, dmbvuia — Ovpdg; mikaiéw — Kahéw; Emikatdpatog —  Gpd;
grmhaupavouor — AapBavm; A, ETilvolg — Mw; STLUAPTVPEN — LOPTVPELW; ETLOPKEW, ETLOOKOS — OPKLTM

é¢mwovotog [para el presente]

En el NT este término figura en Mateo 6:11 y Lucas 11:3. El unico caso fuera del NT es uno incompleto en un papiro. El signifi-
cado es dificil de determinar.

La derivacion linglistica. Una posible derivacion es de émieivol, lo cual daria sentidos como «normaly, «diario», «apropiado».
Otra es de 1| émiofoo (fuépa), que da «para el dia siguiente», o «para el dia que amanece». Las derivaciones de &t y e{val son
posibles seglin la koiné, pero ocasionan confusién de sentido. La sugerencia que £7ti Tnv o0olov constituye la base, de modo que
el significado es «para el sustento vital», no es lingiiisticamente factible. émt v oDoav (uépav), «para el dia presentex, tiene
bastante sentido, pero 1) oDoa nunca se ha hallado sin fjuépa. La idea que émiovolog se forma en contraste con TEPLOVOLOG y
significa «sin exceder nuestra necesidad» tiene pocas probabilidades.

Sentido de érLoV0L0¢. a. Por el andlisis precedente se puede ver que una derivacion de émieival (y especialmente 1 émiofoo) es
quizas la mas libre de objeciones. Segun esta perspectiva el significado es «para mafiana». Pero esto plantea preguntas de conteni-
do, p. ej. si Jesus nos ensefiaria que nos preocupemos por el dia siguiente, si la mencion de dos tiempos distintos en una breve
peticion ha de esperarse, si el sentido mismo de pedirle a Dios el pan no es que ¢l vaya supliendo las necesidades conforme surgen
(cf. Ex. 16). En otras palabras, la traduccién «para mafiana» no transmite la actitud que Jesus esta ensefiando.

Otras posibilidades son «para el mafiana», ya sea en un sentido escatologico o espiritual, pero esto nos presenta una figura retdrica
muy inusitada que no armoniza bien con la diccion sencilla de la plegaria.

La idea que £mLo0010¢ significa «suficiente» tiene poco a su favor.
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Bien puede ser que é10V0L0¢ denote una medida mas que un tiempo. Esto es posible en dos sentidos. El primero es que la
oracion pide una cantidad suficiente para el dia que amanece. Pero esto nos fuerza a tomar el Padrenuestro como una oraciéon ma-
tutina, y ademas hace que el término sea tautologico en vista del «hoy» que le precede.

¢movolog podria entonces denotar la cantidad en el sentido de «suficiente» (cf. Ex. 16; Pr. 30:8). Segun este punto de vista, esa
palabra griega tan insolita podria deberse a la dificultad de hallar un verdadero equivalente para el concepto hebreo y arameo (cf.
de nuevo Pr. 30:8). Asi pues, si bien no podemos decir con precision cuales son la derivacion y el significado, el sentido que se
transmite es con bastante seguridad que debemos pedir cada dia el pan que necesitamos.

[W. Foerster, II, 590-599]

[p 243] ¢mokéntopon [fijarse, visitar],émokomém [fijarse, supervisar], émokomi [visitacion, episcopado], émiokomog [su-
pervisor, obispo], aGALotpLemiokomog [entrometido]

grLokémtopal, rmokoméw fuera del NT.

En el griego secular £7L0KETTOUOL tiene los siguientes sentidos: a. «mirar sobre», «considerar», «tener consideraciéon por» (algo o
alguien), con referencias tales como inspeccionar, supervisar, cuidar de, mirar por, o vigilar (los dioses); b. «reflexionar sobre»,
«examinar», «investigar» (algo), p. ej. un documento, o la virtud; c. «visitar», p. €j. a los enfermos (sean los amigos o el médico).

La LXX afiade algunos nuevos significados e intensifica la referencia religiosa. Es asi como encontramos a. «visitar», b. «fijarse»,
¢. «investigar», pero también d. «cuidar de» (Jer. 23:2), e. «averiguar» (Nm. 14:34), f. «cuenta» (Ex. 30:12), y g. «echar de me-
nos» o, en pasiva, «ser echado de menos, estar ausente» (1 S. 20:6). El término tiene contenido religioso solamente cuando Dios es
el sujeto, p. ej. cuando €l vigila el pais (Dt. 11:12) o visita a su pueblo en juicio o en misericordia (Zac. 10:3). La visitacion de
juicio produce el sentido h. «castigar» (Ex. 32:34; Job. 35:15), y la visitacién de misericordia el sentido i. «aceptar» (Gn. 21:1). Un
ultimo sentido j. es «designar», «instalar», como en Numeros 4:27; Nehemias 7:1. La designacion por parte de Dios en Numeros
27:16 es importante, puesto que quizas influy6 sobre la seleccion del término £mmiokoTog para los dirigentes cristianos primitivos.
Filon y Josefo usan el término en sus sentidos seculares pero no con significacion religiosa alguna, y los rabinos, si bien recomien-
dan el visitar a los enfermos, afiaden poco al concepto de la visitacion divina.

grmLokémrouar, &mokoméw en el NT.

Jesus, en Mateo 25:35ss, hace suyo el interés por visitar a los enfermos, lo aplica a la gente de todas las naciones, y ahonda el
mandato a. al pedir una actitud mas que actos individuales, y b. al relacionarlo consigo mismo y por lo tanto con Dios. Santiago
1:27 expresa la misma inquietud.

Incluso cuando el significado es «ir a buscar», como en Hechos 7:23, esta presente la idea de interés solicito. Es asi como Pablo,
en Hechos 15:36, propone una visita a las iglesias con el fin de ver como les va. £TL0KOTTEW tiene este sentido en Hebreos 12:14—
15. «Asegurarse» de que nadie se quede sin obtener la gracia de Dios expresa un sentido de responsabilidad por el bienestar eterno
de todos los miembros de la iglesia, y es un asunto no simplemente para los lideres sino para la congregacion entera. La introduc-
cion de émiokomovvieg en algunas lecturas de 1 Pedro 5:2 tiene el mismo efecto. Los presbiteros, al cuidar del rebafio, velan por
¢l y muestran solicitud por él (siguiendo el modelo del propio Cristo como pastor y €wiokomog en 1 P. 2:25).

La palabra puede significar también «buscar, detectar» a alguien con miras a una designacion (cf. Nm. 27:16; Neh. 7:1), como en
Hechos 6:3, donde por primera vez la iglesia realiza la seleccion, aunque considerando solamente a aquellos que son «llenos del
Espiritu y de sabiduria».

La idea de la visitacion de Dios, especialmente en gracia, entra al NT procedente de la LXX. Tenemos asi una exposicion
cristologica del Salmo 8:4 LXX en Hebreos 2:6. Una vez mas, en Lucas 7:16 Dios muestra que ¢l es el Sefior en su bondadosa
intervencion en los asuntos terrenales. Esta dependencia respecto al AT se puede ver también en Lucas 1:68, 78, s6lo que ahora la
visitacion es claramente un concepto mesianico y esta relacionado directamente con la venida de Cristo. La visitacion de gracia se
extiende ahora desde Israel hacia los gentiles, segun lo afirma Santiago en Hechos 15:14, donde el contenido completo del término
en la historia de la salvacion apoya la traduccion «visita (en misericordia)y.

¢7TLOKOT)

Este término llegd al uso comun por primera vez en la LXX. En el unico caso en griego secular significa a. «visita». En cambio,
en la LXX significa b. «miraday, «vistazo», c. «cuidado», «protecciony», [p 244] d. «investigacion» y e. «lista, revista». f. No hay
equivalente para el verbo «echar de menosy, en pasivo «estar ausente». g. El verdadero sentido teologico se da cuando se usa el
término para «visitacion». Mas débilmente denota el castigo judicial en Levitico 19:20, pero se usa principalmente para la visita-
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cion divina de juicio, como en Numeros 16:29; Deuteronomio 28:25. Las naciones desobedientes seran visitadas por Dios (Jer.
6:15). Sus idolos seran rotos en el dia de la visitacion (Is. 10:3). La visitacion final ird acompaifiada de truenos y terremotos (Is.
29:6). h. Pero la visitacion divina también puede ser de misericordia y gracia, como en Génesis 50:24-25; Isaias 23:16. i. El signi-
ficado «cargo, oficio» figura también en una transicion desde una «supervision» mas general hacia una responsabilidad oficial
(Nm. 4:16; Sal. 109:8, donde el hebreo puede significar «bienesy, pero la LXX, seguida por Hch. 1:20, usa émiokom en el sentido
de «cargo»).

a. EI NT adopta los conceptos escatologicos de la hora y el dia de la visitacion. Jesus conecta la hora de visitacion misericordiosa
con su propia llegada a Jerusalén en Lucas 19:44; como el pueblo no logra reconocerla, esta se convierte en una visitacion de jui-
cio. 1 Pedro 2:12 habla del dia de la visitacion en que los gentiles seran conducidos a glorificar a Dios al ver las buenas acciones
de los cristianos. Aqui la idea puede ser que la buena conducta de los cristianos hace de ella una visitacion de gracia, o que los
gentiles se veran obligados a ver manifestada alli la gloria de Dios en el dia del juicio en que todo salga a la luz. Algunas versiones
afiaden £mmLokomn a 1 Pedro 5:6; una visitacién de gracia cambia nuestro tiempo de humillacion en un tiempo de exaltacién.

El NT también usa £L0K07T1 para «cargox: el cargo apostdlico en Hechos 1:16ss, y el cargo episcopal en 1 Timoteo 3:1. No se ha
de deducir de este doble uso una ecuacion del apostol con el obispo, ya que el término figura en Hechos 1:20 porque se percibe en
el reemplazo de Judas un cumplimiento de la Escritura, mientras que en 1 Timoteo 3:1 probablemente se deriva de £mwiokomog.

érlokomog

émiokomog en el griego extrabiblico. El término significa «supervisor», «vigilante», y asi llega a ser usado a. para «protector,
«patrono», y b. para diversos oficios que implican supervision, pero no de naturaleza religiosa. El inico uso religioso es para los
dioses.

Los dioses como £mmiokomot. Los dioses griegos son fuerzas personificadas. Por eso se los relaciona con las criaturas mas cercanas

a ellos, que estan bajo su proteccion, p. ej. las fuentes, las arboledas, las ciudades, los pueblos y los individuos. Las deidades velan
por esas criaturas y las rigen, dando sacralidad a la vida humana en sociedad. Por eso se les llama éiokoot. Velan por los trata-
dos, cuidan de las ciudades y protegen los mercados. Toman nota de las ofensas y las castigan, p. ej. ofensas contra los padres o
profanaciones de tumbas. Palas Atenea vela sobre Atenas, y Artemisa sobre las mujeres embarazadas. Zeus y los dioses velan
sobre todas las acciones buenas y malas, incluso hasta los detalles mas secretos. Ciertas esferas especificas quedan bajo diferentes
dioses; p. ej. Zeus y Palas Atenea gobiernan sobre las ciudades.

Los hombres como supervisores, vigilantes, exploradores. Con el mismo sentido basico, el término se puede aplicar a diversas
actividades humanas, p. €j. el velar por los cadaveres, inspeccionar un navio o un negocio o el mercado o la construccion, el cuidar
de matrimonios jovenes, el gobernar una casa. Otros sentidos en estas lineas son «protector» y «espia» o «explorador».

El cinico como émiokomwy y émiokomol. Estos dos términos encuentran un uso especial en la filosofia cinica. Epicteto, por
ejemplo, se considera a si mismo no como un pensador tedrico, sino como un mensajero divino que actiia como KOTAOKOTOG de
Dios para investigar lo que es bueno y para poner a prueba a la gente a ver hasta qué punto se conforman a ello. £7TLOKOTTELV se usa
a veces para este proceso de prueba, pero solo una vez —y esto posteriormente— encontramos ¢7L0K0mog en lugar de kaTAOKOTOG
para ese oficio.

[p 245] 4. émiokomog como designacion de un cargo. a. Atenas usa €7iokomol para los oficiales del estado, p. €j. supervisores

enviados por Atenas a otras ciudades de la Liga Atica. b. También leemos sobre oficiales similares en otros estados, ya sea a modo
de policia secreta o como oficiales con funciones judiciales, y en un caso como el oficial encargado del cufio. c. Mas cominmente
los émiokorot son oficiales locales o los funcionarios de sociedades, pero sus responsabilidades exactas no estan claras e, inclusi-
ve cuando hay una conexion religiosa, p. ¢j. los £miokosmot de una sociedad para un santuario en Rodas, no tienen responsabilida-
des clilticas sino que se encargan de tareas seculares tales como fiscalizar los fondos. El pontifice romano pagano es £7l0K0TOG
solo en la medida en que tiene el deber de supervisar a las Virgenes Vestales. d. Un uso interesante se da en Siria en relacion con la
ereccion de un edificio publico en el cual es claro que los que tienen la £mLoKoTTT| son supervisores de la obra en interés de los
constructores, y tal vez con control sobre los fondos. Encontramos casos similares relacionados con la construccion de un acueduc-
to y de un templo.

¢miokomog en el judaismo.

Dios como émiokomog. La LXX Ilama a Dios £mtiokoog en Job 20:29 con una clara referencia a su funcién judicial. Filén tiene
la misma nocién de que nada, sea bueno o malo, puede estar escondido de Dios. En particular, Dios penetra el corazon humano (cf.
Sab. 1:6; Hch. 1:24: KapdLOYVWOTS).
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Los hombres como £miokomot. En la LXX no existe un oficio de €miokomog claramente definido, pero el término se usa para
«supervisor» en diversos sentidos, p. ¢j. los oficiales en Jueces 9:28; Isaias 60:17, los supervisores de fondos en 2 Croénicas 34:12,
17, los inspectores de los sacerdotes y levitas en Nehemias 11:9, del templo en 2 Reyes 11:18, y de funciones del templo, etc. en
Numeros 4:16. Filon usa el término para «uno que conoce las almas», y Josefo para un «guardian» de la moral.

ériokomog enel NT.

De los cinco casos en el NT, uno tiene que ver con Cristo. En 1 Pedro 2:25 se llama a Cristo el pastor y é7iokomog de nuestras
almas. Este término, que complementa aqui la nocion de pastor, sugiere el trabajo pastoral de velar o guardar, pero también podria
implicar que ¢él tiene el conocimiento mas completo. En cualquier caso, combinada con pastor, esta palabra tiene la implicacion de
su total ofrenda de si en beneficio de las almas de su pueblo (cf. éwLoKoméw en Heb. 12:15).

En los otros casos son hombres los que son llamados émiokomol, y esto plantea dos preguntas. a. ;{Quiénes son estos individuos
llamados £wiokomol? La palabra no se usa para carismdticos itinerantes sino sélo para dirigentes de congregaciones establecidas.
Para esos dirigentes pronto encontramos las palabras 7peoputepoL 0 £miokomol y dudkovol. Como se puede ver por Hechos
20:28 (el discurso de Pablo a los ancianos efesios), al principio no hay distincion entre peofvtepOL y €miokomot. Alli todos los
TPeoPUTEPOL son €ioKoToL, su tarea es la de pastorear (cf. 1 P. 2:25; 5:2ss), hay varios é7lokomoL en una misma iglesia, su
llamado proviene del Espiritu Santo (si bien esto no descarta la eleccion o designacion, Hch. 6:3ss; 14:23), y su funcion es la de
dirigir de manera vigilante a los creyentes sobre la base de la obra de Cristo. b. ;Cuando es que la actividad libre de supervisar se
convierte en designacion de un oficio? Hay desde el inicio un impulso en esta direccion, ya que, mientras que en Hechos 20:28
Pablo describe una funcion, también se esta dirigiendo a un grupo especifico. La adicion en Filipenses 1:1 («con los obispos»)
muestra también que lo que se tiene en mente es un oficio y no solamente una actividad, aun cuando no se nos dice cudl es ese
oficio especifico, excepto en términos generales de funcion. En 1 Timoteo 3:1 émiokomtj es un cargo definido al que uno puede
aspirar, y para el cual hay requisitos (aunque no se enumeran deberes). Puesto que aqui no hay referencias ulteriores al Espiritu
Santo, son las necesidades cotidianas las que influyen en su desarrollo, pero los requisitos se enuncian muy sobriamente y abarcan
la confiabilidad moral, la monogamia, una vida familiar disciplinada, capacidad de ensefiar, madurez, e irreprochabilidad segun los
criterios del mundo no cristiano. En el pasaje paralelo de Tito 1:5ss los requisitos para los ancianos son similares, y el uso subito
de miokomog en el v. 7 muestra que se estd pensando en la misma funcién, a saber, la de guiar a la congregacién y representarla,
ensefiar y dirigir el culto cuando no esta presente un ministro itinerante. El uso del singular en 1 Timoteo 3:2 y Tito 1:7 no signifi-
ca que haya s6lo un obispo [p 246] en cada iglesia; simplemente es una referencia al obispo como tipo. El punto del cargo es el
servicio mas que el poder; el obispo, también, recibe admonicion y debe ser sobrio y disciplinado en su conducta. Su autoridad
proviene del Espiritu Santo. El destacar a algunos ancianos en 1 Timoteo 5:17 porque gobiernan bien, especialmente en la ense-
fianza y la predicacion, puede apuntar hacia distinciones tempranas que en cierto momento conducirian a un primado de los obis-
pos. Es poco probable que los angeles de las iglesias en Apocalipsis 1:20, etc. sean obispos.

Origen y forma original del episcopado. Debemos comenzar con la distincion entre el origen del cargo episcopal y el de la
designacion £miokorog. Ninguno de los que en el mundo antiguo eran llamados €miokormol puede haber servido como modelo
para el £miokomog cristiano. Tal vez se pueda hallar un paralelo formal con el obispo y el didcono en el dpyLoVvaywyog y el
VIINEETNG en la sinagoga, especialmente porque el primero dirige el oficio divino, supervisa el orden externo, y estd acompafiado
de ancianos; pero no parece haber una semejanza mas profunda, p. ej. en relacion con la tarea de guiar y cuidar a la congregacion
como comunidad de fe y de amor. También se ha sugerido la estructura de la comunidad de Damasco como modelo, con sus diri-
gentes de campamentos que, ademas de los deberes externos, son responsables por las admisiones y las expulsiones asi como por
la ensefianza, la predicacién y la disciplina, y cuyo titulo se podria traducir al griego por £71i0Kk07T0G. Sin embargo, es poco proba-
ble que esa pequeila comunidad constituyera ningun ejemplo directo para la iglesia cristiana, y ademas esos lideres son demasiado
monarquicos en comparacion con el antiguo episcopado cristiano, y tampoco hay mencion alguna de los didconos. La verdad es
que no necesitamos buscar modelos, ya que la iglesia cristiana era una cosa nueva y distintiva cuya mision exigia nuevos cargos, y
que por naturaleza tenia el impulso de crearlos. Jesus habia designado a los Doce y les habia dado a ellos y a otros un ministerio
apostdlico complementado por los esfuerzos misioneros de maestros y profetas. Alli donde se fundaban iglesias, las personas con
un carisma especial (1 Co. 12:28) tenian que ser puestas al mando para que asumieran responsabilidad por la vida en comin en
asuntos tales como la direccion pastoral, el culto y la predicacion (cf. Hch. 14:23; 1 Ts. 5:12; Ro. 12:8; Ga. 6:6ss). Es asi como
surgen los £miokosot y los dudkovol de Filipenses 1:1, y estos cargos permanecen cuando disminuye en una localidad dada la
necesidad de ministros itinerantes. El titulo émiokomog se deriva de la funcién. Asi como mpeopUTEQOL proviene del mundo judio,
el ambito griego ofrece en £mLOKOITOG una palabra familiar pero no precisamente definida a la cual se le puede dar una aplicacion
cristiana. Al igual que dLGKOVOG, se trata de un término modesto, pero tiene un rico contenido debido a su uso para el ser y la acti-
vidad divinos, y la descripcién de Jests mismo como £7Ti0k0TTOG incrementa su significacion teoldgica. Posteriormente se llega a
asociar a este término una afirmacién humana, cuando 1 Clemente abre la puerta a la idea de la sucesion apostdlica con su cadena
jerarquica: Dios, Cristo, los apdstoles, los obispos (42—44). Didajé 15.1 probablemente da una mejor descripcion real de la situa-
cioén cuando muestra como los itinerantes abren paso a los obispos y diaconos locales. Sin embargo, durante el siglo I, el obispo
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tnico, diferenciado de los presbiteros, va alcanzando gradualmente mayor precedencia (cf. Ignacio de Antioquia). Este sistema, si
bien provee un liderazgo mas fuerte, tiende a generar obispos autoritarios en antitesis directa a las recomendaciones que se dan a
los ancianos en 1 Pedro 5:2-3.

dAlotpL(o)emiokormog. Esta palabra figura s6lo en 1 Pedro 4:15. Se forma segin el estilo de palabras como GAOTELOYVOUOG, «el
que se mete en asuntos ajenos». Puesto que no se la halla fuera del NT, de donde debemos deducir su significado es del contexto.
Ese contexto, sin embargo, da cabida a diversas posibilidades: a. «alguien que pone el ojo en las posesiones de otros»; b. «un vigi-
lante infiel de bienes confiados a él»; c. «uno que se entromete en cosas que no le concierneny, y d. «calumniador o soplony.

[H. W. Beyer, II, 599-622]
gLoknVOm — oKNVOC; ELOKLATW — oKL
[p 247] émotdang [maestro]

¢m10TdTNg aparece en el NT solamente en vocativo, es peculiar de Lucas y, excepto en Lucas 17:13, es un término usado sélo por
los discipulos. Lucas lo escoge como uno de sus equivalentes para «rabi» (cf. Mr. 4:38 y par.; 9:5 y par.; 9:38 y par.). El griego
secular presenta un uso rico y variado; el término puede denotar a un pastor, al conductor de un elefante, a un capataz, a un inspec-
tor de obras publicas, al dirigente de una sociedad atlética o de un templo, a un magistrado o gobernador de una ciudad, e incluso a
una deidad protectora. El alcance de su uso vocativo es incierto.

[A. Oepke, 11, 622-623]
¢MLOTEEQW, ETLOTPOYPY — OTEEQM; EMLOVVOYWYY — ouvaywyT); mLToyr — TA00W; EmLTeEMéw — TEAEW
gmtpndo [reprender], émtipia [censura, castigo]

¢mLTLudo corresponde al sentido doble de TLudw, «atribuir honra o culpa», y llega a usarse para «inculpar, reprochar», «repren-
der». En la LXX se aplica especialmente a la reprension hecha por Dios (cf. Job 26:11; 2 S. 22:16; Sal. 106:9; 119:21). Se usa
también de manera limitada para la reprension humana (Gn. 37:10; Rut 2:16), pero a menudo se considera que la reprension
humana es presuntuosa, y solo se elogia la reprension judicial, pastoral o fraternal. E1 NT sigue a la LXX 1. al tratar la reprension
humana con gran reserva. Es asi como los discipulos se apresuran demasiado con su reprension en Marcos 10:13, la muchedumbre
en Marcos 10:48, y Pedro en Mateo 16:22 (aqui Jesus responde con su propia reprension legitima). La {inica reprension aceptable
es la de la humildad. Asi, uno de los ladrones crucificados reprende al otro en Lucas 23:41, y un creyente puede reprender a otro si
lo hace en un espiritu de perdon (Lc. 17:3). La reprension es especialmente una responsabilidad de la dirigencia pastoral en 2 Ti-
moteo 4:2. EI NT sigue también a la LXX 2. al considerar la reprension como algo que es esencialmente una prerrogativa del se-
fiorio divino. Sélo Dios puede legitimamente reprender al diablo (Jud. 9). Jesus tiene, claramente, el derecho de reprender (Mr.
8:33; Lc. 9:55; 19:39-40). En Marcos 8:30 se usa £mLTLudv para mostrar lo estricto que es su mandato a los discipulos de no reve-
lar en ese momento su mesianidad. Este mismo término es de sefiorio cuando ¢l manda a los demonios guardar silencio en Marcos
3:12. Manifiesta un poder similar cuando reprende y expulsa al espiritu inmundo en Marcos 9:25, cuando reprende la fiebre de la
suegra de Pedro en Lucas 4:39, y cuando reprende a las fuerzas elementales de la naturaleza en Marcos 4:39. En su £mitipdv se
revelan clara y contundentemente su poder y prerrogativa divinos, que son incondicionales.

gmitiuia figura en el NT solamente en 2 Corintios 2:6 solo como término técnico de la disciplina comunitaria, para el «castigo» o
«censura» que aplica la iglesia.

[E. Stauffer, II, 623-627]
gmLpaivo, Smpavela, Emupaviec — eAC; EmLpaiokw — QAC; ETOLKOSOUEW — 0lKOdOUEW; ETTOVPAVIOS — 0VPAVOC

tntd [siete], émtdkig [siete veces], émtakioyilior [siete mil], §Bdopog [semana], épdoutikovta [setenta], éBdounkovrdkig
[setenta veces]

Antecedentes en la historia religiosa.

La prominencia del nimero siete en muchas culturas probablemente se deba a la observacion de las cuatro fases de la luna, de
siete dias cada una, mas que a la existencia reconocida de siete planetas, ya que el numero siete es importante aun antes de que
comience el interés por los siete planetas, y la luna desempefia un papel en la medicion del tiempo en la epopeya babilonica de la
creacion.
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[p 248] 2. Por lo que concierne a la significacion cosmica del siete, los babilonios hacen una ecuacion con la «plenitud», que se halla

también entre los hebreos. Esta ecuacion se conecta con el periodo de siete dias; el dia séptimo completa el periodo y alcanza asi
una totalidad ordenada por la divinidad. El nimero llega a usarse después en purificaciones, oraciones y en el ceremonial de los
sacrificios. En el AT el dia séptimo es un dia santo, el afio séptimo es un aflo santo, etc.; y en el afio hebreo hay un ciclo hebdoma-
dico de festividades.

Filon desarrolla una mistica numérica en virtud de la cual el siete determina los ritmos de la vida humana; esta se da en ciclos de
siete afios. Como los rabinos posteriores, ¢él cree que un nifio nacido a los siete meses de gestacion puede sobrevivir, pero no asi un
nifio de ocho meses. Su interés en este punto, sin embargo, no es especulativo; él simplemente lo enuncia como una realidad dentro
de su tratamiento sobre el nimero siete.

El uso del NT.

La influencia del AT se puede ver en Romanos 11:4, donde Pablo cita 1 Reyes 19:18 en apoyo al hecho que Dios ha conservado
un resto, e. d. el Israel cristiano. Tal vez, al igual que 1 Reyes 19:18, ¢l conecta el nimero 7.000 con la totalidad del verdadero
Israel. Fuera de Hebreos 11:30, este es el unico caso en que figura ese ntimero en el NT; posiblemente el NT lo evita en oposicion
a las especulaciones de la época. En las referencias a los siete dias del sitio de Jerico en Hebreos 11:30 y a las siete naciones en
Hechos 13:19, el interés es puramente informativo.

«Siete dias» es el término para una semana en Hechos 20:6; 21:4, 27; 28:14, y el «séptimo dia» se menciona en Hebreos 4:4 (el
sabado).

«Siete» es un numero redondo en la alimentacion de los cuatro mil (Mt. 15:22ss; Mr. 8:1ss). El contexto no nos ofrece razon
alguna para buscar un significado oculto.

A veces se pueden presentar ideas mas antiguas sobre el significado del niimero. a. Cuando los saduceos se refieren a los siete
hermanos que se casan todos con la misma mujer, es posible que tengan en mente una serie infinita. b. Cuando los siete espiritus
regresan al reincidente en Mateo 12:45, o siete espiritus son expulsados de Maria Magdalena en Lucas 8:2, el punto es que nos
encontramos alli con el peor estado de corrupcion posible. c. En la afirmacion sobre el pecar y perdonar siete veces (Mt. 18:21-22;
Lc. 17:4), el punto de Jesus es que no debe haber limite para el perdon, sin importar si la presteza a concederlo corresponde a la
medida de la culpa o la trasciende. Ya en Babilonia el nimero siete se conecta con el pecado y con la presteza a perdonar, como en
los salmos penitenciales que hablan de pecar setenta veces siete o de pedir perdon siete veces. En el AT, en el Dia de la Expiacion
la sangre se rocia siete veces (Lv. 16:11ss, 15ss). En todas esas referencias el punto es la plenitud, ya sea del pecado o de su expia-
cion (cf. la LXX en 2 S. 12:6). Con el setenta veces siete de Mateo 18:22 podemos comparar Génesis 4:24; no importa si la traduc-
cion apropiada es 490 o 77, puesto que obviamente el punto es la naturaleza ilimitada del perdon. d. Un principio séptuple rige las
genealogias de Jestis en Mateo 1:1ss y Lucas 3:23ss. Aqui se muestra que Jesus es el Mesias por su puesto en el linaje de David
como ultimo en el noveno (Lucas) o en el undécimo (Mateo) grupo de siete.

El siete es un nimero muy importante en el Apocalipsis. Hay siete iglesias con sendos angeles (1:4ss), siete candelabros (1:13ss),
siete estrellas (1:16ss), siete espiritus (1:4; 4:5), siete sellos (5:1ss), siete cuernos y ojos (el Cordero, 5:6), sicte trompetas en manos
de siete dngeles (8:2ss), siete truenos (10:3—4), siete cabezas con diademas (el dpdkwv, 12:3) y siete plagas (15:1ss). No podemos
hacer del siete un principio formal del Apocalipsis, pero si permea el libro como numero de la plenitud, ya se trate de la perfeccion
de la obra divina o del pleno desarrollo y despliegue de las fuerzas hostiles a Dios. Las referencias individuales estan influidas por
los diversos motivos sugeridos por la tradicion apocaliptica y la situacion historica; cf. las cabezas miticas de la bestia y su relacion
con las siete colinas de Roma (17:9). Los siete reyes son probablemente siete emperadores. Las siete iglesias abarcan la iglesia del
Asia Menor, y las ciudades mencionadas son también centros del culto imperial. Las siete estrellas contienen quizas una alusion al
papel de los siete planetas en el mitraismo, o a las imagenes [p 249] de los emperadores en las monedas; en su contexto dan a en-
tender el sefiorio incondicional de Cristo. Los siete truenos se basan probablemente en las siete referencias a la voz de Dios en el
trueno en el Salmo 29. Los siete candelabros sugieren el candelabro de siete brazos, los siete sellos, los sellos que se ponian en un
testamento romano, los siete cuernos el simbolo comun de poder, y los siete ojos, los ojos del Sefior en Zacarias 4:10. El siete es
también un niimero formal en el Apocalipsis en la medida en que expresa la plenitud y la totalidad divinas. Por eso, aun cuando no
haya aqui una forma apocaliptica especifica, sirve como principio adecuado de distribucion.

En Hechos 6:2ss se escoge a siete hombres porque en una comunidad judia habia habitualmente siete dirigentes. El numero
muestra que esos siete no eran considerados simples asistentes de los doce.

Segtin Lucas 10:1ss Jeslis envid a setenta en una mision, ademas de los doce. El nimero sugiere la universalidad de la mision.
Quiza sigue el modelo de los setenta de Numeros 11:16, aunque cf. los setenta y un miembros del Sanedrin, los setenta ancianos
designados por Josefo en Galilea, los setenta ancianos de Jerusalén, y también las setenta naciones de Génesis 10. El punto parece
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ser que la mision de los setenta denota la pretension mas amplia de Jests que, a diferencia de la ley conforme a la tradicion judia,
sera abrazada ahora por los gentiles (cf. Mt. 21:43).

[K. H. Rengstorf, II, 627-635]

toyov [obra, trabajo], épyatopar [trabajar], épydtng [trabajador], épyacia [negocio], évepyrig [activo], évépyewa [activi-
dad], évepyéw [actuar], évépynuo [accion], edepyeoia [buena accion], edepyetéw [hacer el bien], edepyétng [benefactor]

goyov, pyatouo
Uso general.

El uso griego. Estas palabras, comunes ya desde Homero, denotan la accion o el celo activo. Aparecen en relacion con todo tipo
de obras, el trabajo con diversos materiales, el construir, y la actividad técnica y cultural. Denotan también el trabajo como tarea
social o ética. Hesiodo describe el trabajo como plan divino para la vida humana, y la filosofia cinica considera como un ideal el
trabajo en servicio de la humanidad. Platon vincula el trabajo con la civilizacién, no con la naturaleza. Para Aristoteles una criatura
es buena cuando cumple su £pyov, de modo que él extiende este concepto a toda la naturaleza. La voz pasiva es comun para la
obra realizada, e. d. el resultado del trabajo, o incluso su recompensa como salario o ganancia. En sentido débil el término puede
denotar también un «asunto» o «cosay.

El uso linglistico de la Biblia. En la LXX el término se usa para muchas palabras hebreas, de modo que el sentido especifico
tenemos que derivarlo de los originales y del contexto. Esto es especialmente importante en la esfera ética y religiosa, donde la
referencia podria ser p. ¢j. a la conducta (Job 34:21; Pr. 16:5; Si. 10:6, etc.). (Para detalles, ver el TDNT en inglés, II, 636—637.)

La obray accion de Dios.

La obra divina de la creacion. El verbo ¢pydCeoBal es poco frecuente en la LXX con Dios como sujeto (cf. Sal. 44:1; Job 33:29).
Pero en Génesis 2:2-3 se usa £pyov para la obra creativa de la cual Dios descansa. En otros lugares se dice que la naturaleza y la
humanidad son obra de Dios. Si bien obviamente la creacion entera esta hecha por Dios, la referencia es por lo general a algiin
grupo de obras. Es asi como los fenomenos naturales, la tierra y sus criaturas, y el género humano que esta hecho a imagen de
Dios, todos dan testimonio, en tanto obra de Dios, de su providencia y su gobierno de gracia (cf. Sal. 8:3; 19:1). Dios tiene miseri-
cordia de sus obras (Sal. 90:16 LXX; 138:8). En particular, Dios ha dado a los seres humanos una posicion especial sobre la obra
de sus manos (Sal. 8:6). Israel [p 250] se entrega a Dios porque es obra de sus manos, probablemente en el sentido de su obra
histérica mas que creadora (Is. 64:8; cf. 60:21); y en cuanto tal ve también la obra de sus manos (Is. 29:23 LXX). Proverbios 20:15
(12) enfatiza la naturaleza maravillosa de la obra de Dios. Siracida 43:32 y 16:21 LXX muestra la relacion entre la obra de Dios en
la creacidn y su obra en la revelacion y el juicio. En Job 37:15 la LXX da peso al pensamiento de la creacién en forma de una
confesion. En general la LXX piensa mas en las obras de Dios que en su obra, y dirige la atencion un poco mas que el TM a su
obra en la creacion a diferencia de su obra en la historia.

La actividad de Dios en el mundo.

La obra de Dios no cesa con la creacion, aunque el judaismo se ve obligado a debatirse con el problema de su descanso sabatico.
Una solucion es ver que ahora Dios trabaja tanto en los impios como en los justos. El supuesto general es que Dios es activo por
naturaleza (cf. Jn. 5:17). Lo distintivo de la Biblia es mostrar a Dios en accion en la especificidad de la historia, e. d. con un pue-
blo, con individuos, y en acontecimientos particulares (Ex. 34:10; Jos. 24:31; Jue. 2:7, 10). A veces esos actos pueden ser mila-
gros, como en el Mar Rojo (Sal. 66; 77:11ss), donde las fuerzas del mal son derrotadas. Pero inclusive aqui el énfasis se pone en la
accion salvifica que establece a Israel como pueblo, como lo podran ver las generaciones posteriores.

Menos visible es la accion actual de Dios en el juicio y la misericordia, tal como la perciben los profetas. Los acontecimientos
actuales también son actos de Dios (Is. 5:12; 22:11; 28:21). Aunque estos implican juicio para los recalcitrantes, la obra propia de
Dios es la salvacion. Hechos 13:41 establece este punto sobre la base de Habacuc 1:5, s6lo que ahora la obra de Dios es la mision
de la Iglesia y no un acontecimiento historico ordinario. Aun asi, Apocalipsis 15:3 muestra que también el NT encuentra la obra de
Dios en todos los acontecimientos y no sélo en la edificacion de la comunidad. De modo que incluso acontecimientos personales
como el matrimonio de Oseas pueden ser significativos en el trato de Dios con su pueblo y con el mundo. Pablo ve esto en relacion
con su propia vida en Colosenses 1:24 y 2 Corintios 12:7ss. También integra datos histéricos en su comprension escatologica en 2
Tesalonicenses 2:6—7. Ningln profeta capta esto mas claramente que Isaias y Jeremias; cf. la proclamacion de Ciro como ungido
de Dios en Isaias 45:1, y la afirmacion de Dios que la historia entera es obra de sus manos en 45:11 (tb. 41:4). La obra salvifica de
Dios en favor de Israel afecta a las naciones en un sentido misionero, seguin Isaias 64:4 LXX. En los Salmos el poder de Dios se
manifiesta en su obra histérica, como lo muestra el hecho que trae juicio a los malvados y misericordia a los justos (Sal. 28:5;
46:8-9, etc.). Esta idea suele expresarse en oraciones expectantes que piden la vindicacion (Sal. 43:1; 86:7-8, etc.).
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c. EINT coloca los actos individuales de Dios bajo la riibrica englobante de la obra divina de salvacion. En Mateo 11:2 al Bautista le
cuesta correlacionar las obras especificas de Jests con su mision total. En Juan, sin embargo, las obras dan testimonio de Jesus y
de la salvacion que él trae (cf. Jn. 5:20, 36; 7:3, 21; 10:25; 14:10ss; 15:24). Lo hacen no simplemente como obras poderosas o
gloriosas, sino también como obras buenas que manifiestan la accién de Dios, tanto en cuanto obra suya en Jesus, como en cuanto
la obra que le ha confiado a ¢l. La unidad de la obra salvifica de Dios se tiene siempre como trasfondo (cf. 9:3; 17:4). La participa-
cion en esta obra se da mediante la fe (6:29). Pablo manifiesta una vision similar. La obra de Dios es la edificacion de la comuni-
dad (Ro. 14:20; cf. 1 Co. 3:9). Esto lo hace Dios por el Espiritu, por medio de la misiéon apostolica (1 Co. 9:1). Como la creacion,
la iglesia es obra del Verbo y del Espiritu. Los ayudantes de Pablo tienen parte en esta obra de Dios (1 Co. 16:10; Fil. 2:30). Todo
lo que se hace en fe es a la vez la obra del Sefior y una obra para el Sefior (1 Co. 15:58; cf. Ef. 4:12). Todo es accion de Dios (Fil.
1:6), y esta obra fecunda es lo unico que da sentido a la vida cristiana (Fil. 1:22).

C. Eltrabajo humano.

1. El trabajo humano como maldicion. Conectado con la caida, el trabajo humano es visto como una maldicion porque es necesario
(cf. Gn. 3:17). El judaismo helenistico enfatiza este lado negativo del [p 251] trabajo, en contraste con la obra de la era escatologi-
ca que se realizara sin esfuerzo. Le resulta dificil hablar del £pyov sin menosprecio (cf. Si. 30:33; Pr. 31:15 LXX).

2. El trabajo humano como pecado y vanidad. En el judaismo helenistico, la maldicion de Génesis 3:17 tiene también la implicacion
que todo lo que en la vida humana se llama £pyov es pecado cuando se mide segun el criterio ultimo. De manera que los £pya
como obras humanas (junto con el verbo correspondiente) se suelen ligar con la maldad, etc. (cf. en el NT Mt. 7:23; Lc. 13:27).
Las traducciones de Job 11:4 y 21:16 lo muestran asi, como también Job 22:3; 33:9. A lo largo del AT y hasta llegar al NT, «obras
de las manos de los hombres» es un término convencional para designar a los idolos (Dt. 4:28; 2 R. 19:18; Is. 2:8; Jer. 1:16; Ap.
9:20). Esta valoracion negativa del trabajo humano asume un caracter radicalmente teologico en el NT, donde encontramos expre-
siones tales como obras de las tinieblas (Ro. 13:12), de la carne (Ga. 5:19), del diablo (Jn. 8:41) y de impiedad (Jud. 15), asi como
obras malas, inicuas y muertas (1 Jn. 3:8; 2 P. 2:8; Heb. 6:1). El contexto puede dar también una connotacioén negativa, como en
Mateo 23:3; Lucas 11:48; Juan 8:41; Tito 1:16.

3. Larectitud de las obras en el judaismo posterior. La doctrina de Pablo sobre la ausencia de rectitud en todas las obras humanas no
descansa simplemente en el desprecio helenistico por el trabajo, ya que es aplicable incluso a obras que la piedad judia considera
favorablemente, p. ¢j. acciones de culto, u obras que cumplen la ley y que forman la base del logro moral, y que pueden ser reali-
zadas incluso sin la ley escrita, tales como las obras de Abraham (Jn. 8:39), o las obras de la ley que esta escrita en el corazon, ya
sea en la edad futura (Jer. 31:33) o en el caso de los gentiles (Ro. 2:15). Hay que tomar una decision entre las obras de Dios y las
obras de la voluntad egoista; las primeras son buenas y las segundas son malas. Surge entonces una division entre los justos que
guardan la ley, y los pecadores que no logran guardarla. En algunos textos hallamos incluso la idea de obras de amor que son meri-
torias porque exceden lo exigido por la ley. Pero la esperanza en la misericordia de Dios por los malvados, a veces por intercesion
de los justos, no queda excluida.

4. Larectitud de las obras y la idea de retribucién. Que Dios nos recompensa conforme a nuestras obras es un concepto basico de la
Escritura. Sin embargo, el énfasis se pone en la justicia de Dios mas que en nuestro premio. La idea que las obras no hacen dife-
rencia alguna es intolerable (Ec. 8:14—15) porque parece echar dudas sobre la justicia divina. No obstante, posteriormente se vuel-
ve mas prominente la idea de una recompensa por la rectitud. Como dice Aqiba, la preponderancia de obras buenas o malas es lo
que decidira nuestro destino: el premio o el castigo. Las buenas obras seran las que aboguen en favor nuestro.

5. El trabajo humano como tarea encomendada por Dios. El concepto de premio y castigo presupone que Dios nos encarga realizar
los €pya. Este es el punto en Génesis 2:15 (cf. Is. 28:23ss). Dios respalda toda la obra de la civilizacion, y si Génesis 1 y 2 dificil-
mente constituyen una base para el gozo en el trabajo o para el trabajo como parte de la revelacion divina, ciertamente ofrecen una
base para la creencia en que el trabajo se hace por encargo divino. En parte esto conduce al concepto moral de la redencion me-
diante las obras, cuyo presupuesto es la labranza del paraiso, y en parte a la ética del trabajo de los rabinos, en virtud de la cual la
ocupacion terrenal esta bajo la bendicion de Dios, al igual que las buenas obras, y el trabajo manual se tiene en alta estima. El
cristianismo recoge el mismo tema con la exhortacion al trabajo en 1 Tesalonicenses 4:11; 2 Tesalonicenses 3:10ss; Efesios 4:28, y
con el ejemplo que da Pablo de sustento propio. Aqui todo el trabajo sirve directa o indirectamente a la comunidad, y en ultima
instancia es la accion de Dios en nosotros. Para el NT el trabajo es fruto de la fe. La fe se pone en accion en el amor (Ga. 5:6). Hay
una obra de fe y un trabajo de amor (1 Ts. 1:3). Dios lleva a plenitud la obra de la fe mediante su poder (2 Ts. 1:11). Las obras son,
entonces, la base para el juicio (Ro. 2:6). Las verdaderas obras son hechas en Dios (Jn. 3:21), de modo que, aunque nosotros sea-
mos responsables por ellas, ellas no portan mérito alguno sino que son la respuesta al mensaje de arrepentimiento. S6lo con los
padres apostdlicos comenzamos a encontrar cierta ambivalencia en este respecto, e. d. una nueva tendencia nomistica.

[p 252] 6. Palabra y acto, fe y obras. Por doquier en el mundo griego encontramos una cierta tension entre palabra y acto (£710g o
MOyoc y #pyov). La filosofia presupone su armonia logica y ética. También la Biblia exige que estén en correspondencia mutua,
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como lo estan en Dios (J1. 2:11 LXX; Sal. 33:4). EI NT concuerda (cf. Lc. 23:51; 1 Jn. 3:18). Pero los rabinos tienen conciencia de
una discrepancia entre la predicacion y la practica (cf. Mt. 23:3). Esto se percibe también en Santiago 1:25 y 2:17. La verdadera fe
y las obras van juntas. Pero, asi como la fe sin obras es muerta, asi las obras que no proceden de la fe son muertas (Heb. 6:1); no
llevan a la vida. Como ensefia Pablo, las obras de la ley no deben ser ocasion para la busqueda arrogante de la propia justificacion.
Debemos comenzar con la fe, y entonces el Dios que lo hace todo en todos (1 Co. 12:6) obrara por el Espiritu en los creyentes. Por
lo tanto, como obra puramente humana, el £pyov adquiere un sentido negativo. Las obras de la humanidad caida son malas. Pero la
salvacion restaura la situacion al producir en nosotros las buenas obras que son los fpya 100 0£0® (no vouov) de la nueva alianza,
e. d. la obra de la fe que es activa por el amor (Jn. 6:29). Por nosotros mismos no podemos ver realmente la obra divina de salva-
cion, p. ej. en los milagros o en la resurreccion. La vemos solo en funcion de metas terrenas (Jn. 6:26) o incluso como obra de
demonios (Mr. 3:22). Sélo por la fe logramos penetrar en la ambivalencia del £pyov salvifico de Dios, y entonces encontramos que
todo lo que promueve la vida, aunque puede ser objeto de abuso, es en realidad obra de Dios (cf. la ley en Ro. 7:12-13), y sirve a
la fe que, en Cristo, conduce a las buenas obras que son hechas en nosotros y también por nosotros.

gvepyim, évépyela, Evépynuo, évepyrg. évépy(e)ia en el sentido de «actividad» o «energia» figura en una fecha temprana.
gvépynua significa «acto» o «acciény», y £vepyng «activo». El verbo évepyéw significa «actuar», «estar en acciény». El grupo se
usa en el helenismo para la accion de las fuerzas cosmicas o fisicas, pero en el AT y el NT se usa principalmente para la obra de
poderes divinos o demoniacos. Sélo en Filipenses 2:13 encontramos £vepYely para referirse a la actividad humana. Los poderes
malignos son el sujeto en Efesios 2:2; 2 Tesalonicenses 2:7, 9. Pero, en ultima instancia, incluso detras de esa actividad es Dios
quien se halla (2 Ts. 2:11). Dios, por el Espiritu, es de manera mas directa el sujeto en el tratamiento de los dones (1 Co. 12:6, 10—
11). Dios acttia también por medio de Pedro y de Pablo (G4. 2:8); su accion poderosa da fuerza a su ministerio (Ga. 3:5). La puerta
para la obra en 1 Corintios 16:9 también tiene que ver con la mision apostolica, como sucede también con la palabra activa de Dios
en Hebreos 4:12. Filemon 6 usa el mismo adjetivo que Hebreos 4:12 para la fe que promueve el conocimiento. Siempre, por su-
puesto, es Dios quien a fin de cuentas esta en accion (Fil. 2:13; Ef. 1:11). El poder de su accién es el poder de la resurreccion (Ef.
1:19-20; Col. 2:12). La voz media évepyeioOau, que figura sélo en Pablo y Santiago 5:16, tiene sujetos tan variados como la pala-
bra en 1 Tesalonicenses 2:13, el consuelo en 2 Corintios 1:6, la fe en Galatas 5:6, el poder divino en Efesios 3:20, y la oraciéon en
Santiago 5:16. évépyeia se relaciona con Cristo en Efesios 4:16; es él quien da el poder del crecimiento a los miembros de su
cuerpo. Las fuerzas hostiles son el sujeto de ¢vepyeloBat en Romanos 7:5 (las pasiones), 2 Corintios 4:12 (la muerte), y 2 Tesalo-
nicenses 2:7 (el misterio de iniquidad).

eVEPYETEW, EVEPYETNG, eVePYEDLa. Este grupo denota favores, beneficios, benefactores, etc., ya sean humanos o divinos. E1 AT
habla de la beneficencia de Dios, pero las traducciones griegas tienden a evitar ese grupo de palabras. Lo encontramos cuatro veces
en el NT. En Hechos 4:9 la curacion del paralitico es un beneficio divino mediado por los apdstoles. En Hechos 10:38 la obra del
Salvador se describe en términos semejantes. En 1 Timoteo 6:2 la relacion entre los esclavos creyentes y sus amos se considera en
términos de beneficio. En Lucas 22:25, sin embargo, los cristianos han de rechazar el titulo evepy£tng, por cuanto Dios solo es el
verdadero benefactor de quien proceden todas las bendiciones, y la obra salvifica de Dios no queda en realidad bajo el encabeza-
miento de e0epyeoia, que sugiere la satisfaccion de los deseos humanos, sino més bien bajo el de poder salvador (Ro. 1:16).

[G. Bertram, II, 635-655]
[p 253] épevvam [examinar], éEgpevvaw [indagar cuidadosamente]

El sentido general es «ir en busca»: a. «olfatear» (animales), b. «indagar», p. ej. una casa o un crimen, c. «investigar», ya sea le-
galmente o en sentido mas general, y d. «probar, examinar». Platén y Filon usan el término para la investigacion académica, cienti-
fica y filosofica; Filon lo usa también para el estudio rabinico de las Escrituras. En la LXX hallamos los sentidos b.-d., asi como
«descubriry», «inventary.

En Juan, el estudio de las Escrituras es el punto en 5:39 (con miras a hallar la revelacion de Dios) y 7:52 (el estudio rabinico,
también relacionado con el Mesias).

El sentido «asomarse», «fijarse en» aparece en 1 Pedro 1:11; los profetas buscaban el tiempo o la persona indicada por sus
predicciones del padecimiento y gloria del Mesias.

La accion de «escudrifiar» que realiza el Espiritu les posibilita a los creyentes ver algo del designio y obra de Dios, segun 1
Corintios 2:10. Cristo mismo examina los corazones y mentes de los suyos, segin Apocalipsis 2:23, mientras que en Romanos
8:27 Dios examina los corazones de aquellos que oran, pero, por el Espiritu, acepta con gracia sus oraciones.

[G. Delling, II, 655-657]

fonuog [desolado], éonuia [desierto], éonuom [estar desolado], éprjuwoig [desolacion]
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gonuog, gonuia, Eonuow. La referencia de este grupo de palabras es al «abandono, desolaciény, y por ende denota una zona deso-
lada o con poca poblacion, y luego un «desierto» en el sentido mas estricto.

Un primer uso en el NT es para un «lugar solitario» (cf. Lc. 8:29; 2 Co. 11:26).

Jesus busca un «lugar deshabitado» donde quiere estar tranquilo con Dios o con sus discipulos (Mt. 14:13; Mr. 1:45; 6:31ss, etc.).
Lo que busca es ante todo la quietud para la oracion (Mr. 1:35). Este es el punto de los cuarenta dias (Mr. 1:12—13). Estos cuarenta
dias no hay porqué relacionarlos con los cuarenta afios en el desierto (Dt. 8:2), puesto que este fue mas un periodo de desobedien-
cia que de prueba. Existen paralelos en los ayunos de Moisés (Ex. 34:28) y de Elias (1 R. 19:5, 8), aunque los detalles difieren, y
particularmente Elias esta buscando refugio.

La marcha de Israel por el desierto se enfatiza en el NT como un tiempo instructivo de desobediencia (Heb. 3:8-9; Hch. 7:41ss),
pero también de la accion bondadosa de Dios (Hch. 7:36; Jn 3:14; 6:31, 49) y de su palabra (Hch. 7:38). El judaismo le confiere a
este periodo un énfasis especial, lo cual conduce a la creencia que la Gltima edad comenzara en el desierto (cf. Hch. 21:38; th. Mt.
24:26; Ap. 12:6, 14).

El Bautista inicia su obra en el desierto, de modo que se considera que €l es «la voz que clama en el desierto» de Isaias 40:3 (Mt.
3:3; Mr. 1:3; Lc. 3:4; Jn. 1:23).

Una ciudad o pais puede ser devastado por la accion del enemigo (Mt. 12:25) o por la ira divina (Mt. 23:38; Ap. 17:16; cf. Is.
6:11; Lm. 5:18, etc.). Pero también hay promesa para los lugares desolados, segiin el AT (Is. 32:15-16; 35:1ss; 41:18-19, etc.).

gonNuwotg. Este término aparece en Mateo 24:15; Marcos 13:14; Lucas 21:20 (cf. Dn. 9:27, etc.) en la expresion «sacrilegio deso-
lador». El punto es que el sacrilegio hace que los adoradores rehtiyan el santuario, y asi lo priva de todo proposito util.

[G. Kittel, 11, 657-660]
[p 254] $piBero [ambicién egoista]
De ¢p10g0w, «trabajar como jornalero»; tiene que ver con el trabajo o la disposicion del jornalero.

Luego llega a denotar la actitud de los ambiciosos, prostitutas, etc., que se rebajan a si mismos por el lucro. El desprecio aristocra-
tico por los que ganaban un jornal parece ser lo que generd la devaluacion del significado.

El resultado es que los traductores y expositores posteriores del NT suelen fallar a la hora de comprender el término.

Como término complejo en el uso cotidiano, se le pueden dar diferentes sentidos segun el contexto. En Romanos 2:8, traducir
«contenciosos» quiza sea demasiado especializado, pues ahi se refiere a la «naturaleza despreciable» de los que no obedecen la
verdad sino que buscan una ganancia inmediata. Esto encaja también en el contexto de 2 Corintios 12:20; Géalatas 5:20; Filipenses
1:17; 2:3. La idea es «baja ambicioény, con esa «bajeza» que no logra tornar su mirada hacia cosas mas elevadas.

[F. Biichsel, I, 660—661]

tounvevo [interpretar], épunveia [interpretacion], ¢ounvevtig [intérprete], diepunvedw [interpretar], diepunveio [inter-
pretacion], diepunvevtig [intérprete]

Datos linglisticos. El sentido basico es a. «interpretar», «disertar sobre», «explicar» (p. €j. la Escritura), b. «indicar», «expresarn
(p. ej. pensamientos), luego c. «traducir». diepunveVw aparece en los sentidos a. y c.

Datos materiales.

En el AT se puede encontrar la idea que las personas corrientes no pueden comprender las visiones, de modo que Yavé debe
proveer la interpretacion (Gn. 40:8; Dn. 2:27-28).

Los griegos consideran la interpretacion como un don creativo junto con la percepcion y la razén. Los poetas y videntes articulan
cosas que vienen de los dioses y necesitan expositores que puedan transmitir la punveia de lo que dicen.

Filon aplica este concepto a los profetas como intérpretes de Dios, p. €j. Moisés. Los que explican suefios (p. ej. José) tienen el
mismo oficio. A veces el mediador inspirado de la verdad de Dios necesita un intérprete, como en el caso de Moisés y Aaron. El
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nombre de Dios sirve como £punvevg de Dios, y el habla (de manera no muy confiable) desempeifia el mismo papel para el volig
humano.

La £punvela de lenguas, que es un carisma en 1 Corintios 12:10, es mas probablemente interpretacion que traduccion, y el
diepunvevtric de 1 Corintios 14:28 probablemente es un intérprete del habla extatica en beneficio de la edificacion. El interés por
la §punveia es un interés por la operacion auténtica y disciplinada de la Palabra y el Espiritu por medio del carisma de lenguas.

Lucas 24:27 presenta a Jesus en el camino a Emaus como un expositor de las profecias del AT referentes a su pasion y exaltacion.
La comprension mesianica del AT que se establece aqui, y que el cristianismo primitivo elabora, se basa en una exposicion de la
Escritura que es nueva en su contenido, si no en su método, ya que la revelacion del NT da significado cristologico a las afirma-
ciones del AT.

[J. Behm, II, 661-666]

[p 255] #pyouar [venir, ir], £hevoig [venida], dmépyonon [irse], diépxomar [pasar a través], eioépyxopar [entrar, llegar],
§E€pyouon [salir], émépyomon [llegar, venir sobre], mopépyouor [pasar por, pasar cerca de], mapeloépyouar [entrar],
mepLEpouon [ir de un lado a otro, andar errante], Tpootpyoua [llegar a], ovvépyouau [ir con, venir junto con]

goyouna
El uso general de £€pyouat.

El significado clasico es «venir» o «ir», con matices que se dan mediante las preposiciones o el contexto, y con referencias tan
variadas como eventos naturales, estados mentales, cartas, transferencias de propiedad, o la concertacion de acuerdos.

El uso cultual, p. ej. en la oracion para la venida de la deidad, es significativo.

En la LXX el término se usa para 35 vocablos hebreos, principalmente en sentido espacial, pero a veces ctltico, p. ej. para el
llegar a la casa de Dios, o el llegar a Dios la oracion, o la oracion por la venida de la misericordia de Dios, o la venida de Dios, su
palabra, los angeles, el Mesias, las edades, el dia de salvacion, el Espiritu, o la venida de las naciones a la heredad de Dios. En los
Salmos, Job, etc., tanto las cosas buenas como las malas vienen; especialmente las malas.

El sentido basico en el NT es «venir» o «ir», a menudo con referencia a la gente que entra en escena o a acontecimientos decisivos
o fendmenos naturales, y a veces en sentido de aproximacion hostil (Lc. 14:31). Algunas expresiones interesantes con €ig son
«venir a desacreditarse» (Hch. 19:27), «volver en si» (Lc. 15:17), y «pasar a un nuevo tema» (2 Co. 12:1); cf. tb. «empeorar» en
Marcos 5:26 (¢ig 1O xelpov éADelv).

Uso especial de €pyopar en el NT.
Los autores de los Sindpticos.

La venida de Jests. Con referencia a la venida de Jests como Mesias, este grupo de palabras nos lleva al centro de la epifania
divina. Los dichos de Jestis con 00V en primera persona se derivan de su conciencia mesianica y enuncian su tarea mesianica. El
ha venido a proclamar el reino (Mr. 1:38), a llamar a los pecadores al arrepentimiento (Mr. 2:17), a establecer un nuevo orden de
vida (Mt. 5:17), a encender un fuego (Lc. 12:49), y a fomentar la division (Mt. 10:34ss). Los dichos sobre el Hijo del Hombre son
del mismo orden. El Hijo del Hombre ha venido a buscar y a salvar (Lc. 19:10), a dar su vida como rescate (Mr. 10:45), pero a
hacerlo asi comiendo y bebiendo (Mt. 11:18-19). Los demonios describen de modo similar la venida de Jestis en Marcos 1:24;
Lucas 4:34 cuando ven que esto implica su propia destruccion.

Venir a Jesus. Con frecuencia, en Mateo y en Lucas, grandes muchedumbres vienen a Jesus, pero el verdadero venir a él implica
una accion cultual (p. ej. TPOOKVVETV), como lo vemos por ciertos individuos (Mt. 8:2; 9:18; Mr. 5:33; cf. Mt. 2:2), y un compro-
miso de buen grado en que se abrazan las palabras de Jesus y se ponen en practica, y uno se niega a si mismo (Lc. 6:47; 9:23;
14:27). Las parabolas de la cena y del banquete de bodas describen el llegar (o el no llegar) como respuesta a la invitacion divina.
En la parabola del hijo prodigo, el venir es también venir a casa, a donde esta Dios, saliendo de la perdicion y de la alienacion (Lc.
15:20, 30).

La venida del reino de Dios. Debemos orar por la venida del reino (Mt. 6:10). Hay alabanzas ante su venida, con ocasion de la
entrada en Jerusalén (Mr. 11:10). El reino viene con poder (Mr. 9:1). El reino futuro es idéntico al eén venidero que significa la
vida eterna (Mr. 10:30; Lc. 18:30). El reino futuro vendra con la parusia; Jesus viene en su reino y con su reino (Mt. 16:28; Lc.
23:42).
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[p 256] d. La venida del Mesias. El judaismo suele referirse al Mesias como el que ha de venir para inaugurar la era de la salvacion,

y cuya venida sera precedida por el regreso de Elias (cf. Mt. 11:4; 17:10; 27:49). El Bautista pregunta si Jesus es el que ha de venir
(Mt. 11:3). La multitud saluda a Jestis como «el que viene en el nombre del Sefior» (Mt. 21:9). Pero siempre debe haber una veni-
da en gloria (Mt. 16:27). No se fija tiempo alguno para ella, pero sera repentina (Mr. 13:36). Primero vendran los falsos profetas
que aseguran ser el Mesias (Mt. 24:5).

La venida de Dios en juicio. Las parabolas de los labradores malvados (Mt. 21:40), de la higuera (Lc. 13:6-7) y de los talentos
(Mt. 25:19) se refieren a una venida en juicio.

La venida de los dias de decision. Muchos dichos se refieren a los dias venideros en que sucedera algo significativo (cf. Lc. 17:22;
21:6; 23:29). También es significativa la llegada de Jesus al templo en Lucas 2:27 y la venida de la hora de la pasion en Marcos
14:41.

Los escritos juaninos.

La venida de Jesus. £pyeofal tiene aqui un contenido teoldgico todavia mas fuerte, junto con un uso figurativo mas amplio. En
primera persona, los dichos de Jesis con «venir», tanto positivos como negativos, tienen un matiz polémico. Jesis no ha venido
por su propia cuenta (Jn. 7:28). Su pretension descansa sobre su envio divino (8:42). Viene en nombre del Padre (5:43) para traer
vida (10:10) y para salvar al mundo (12:47). Aun cuando no ha venido para juzgar (12:47), su venida implica juicio (9:39), puesto
que, con la venida de la luz, los que aman las tinieblas rechazan la luz (3:19). El ha venido a dar testimonio de la verdad (18:37) y
sera oido por aquellos que son de la verdad. Su pretension mesidnica va dirigida contra aquellos que piensan que conocen su ori-
gen (7:27) y contra aquellos que piensan que el Mesias todavia esta por venir (cf. 4:25). Cuenta con el apoyo del Bautista, quien ha
venido a dar testimonio (1:7) y quien reconoce a Jesus como el que ha de venir (1:15), cuyo camino prepara (1:31) con un bautis-
mo que tiene significacion escatologica como manifestacion suya. Otros que habian venido antes de Cristo eran ladrones y saltea-
dores (10:8).

Venir a Jesus. Aqui también encontramos una venida general (3:26; 6:5; 10:4). Jests invita a la gente a venir (7:37). Quienes
responden, vienen en un sentido especial (6:35) haciéndose discipulos (cf. 1:47). Los discipulos también pueden emitir la invita-
cion (1:46). Jests no rechazara a los que vengan (6:37), sino que les dara vida (6:35). Pero solo aquellos que son atraidos por el
Padre (6:65) y que son ensefiados por él (6:45) pueden venir. Venir significa creer en Jesis como el que habia de venir (11:27), y
creer significa ser librado del juicio (5:24) y nacer de nuevo por el Espiritu (3:8). Lo contrario significa rehusarse a venir a Jesiis
(5:40) o a venir a la luz (3:20).

La venida del Sefior Resucitado. €pyouat es una palabra importante en las apariciones de la resurreccion en Juan. Figura en la
venida de Jesus a los discipulos en 20:19, en su venida a Tomas y a los otros en 20:26, y en la venida junto al lago en 21:13.

La venida de Jests por segunda vez. De esto da testimonio Jests en 14:3, y también hay referencia a ello en 21:22-23. Sin
embargo, entre esas dos venidas viene el Paraclito, o viene el propio Cristo mediante el Paraclito en una venida que es pneumatica
mas que personal (Jn. 15:26; 14:28). El Paraclito les posibilita a las personas el venir a Jesus, aun cuando no puedan llegar adonde
¢l estd ahora (7:34; 8:21-22; 13:33).

La venida de la hora. La férmula «viene la hora» es importante en Juan. La hora (o) es la edad futura de la salvacion, pero que
ha amanecido ya (cf. 4:21, 23, «y ahora es»). Lo mismo se aplica a la hora de la resurreccion en 5:25. Especialmente significativa
es la hora de la pasion, que es la hora de Dios (que no ha venido atn en 7:30; 8:20; y que si ha venido en 12:23; 13:1; 17:1). Tam-
bién viene la hora para los discipulos, e. d. el tiempo de la persecuciéon que comienza con la propia hora de Jesus (cf. 16:2, 4).

[p 257] f. Las Epistolas. 1 Juan habla de la venida de Cristo en carne (1 Jn. 4:2) y por el agua y la sangre (5:6). El anticristo viene

con la ultima hora (2:18).

El Apocalipsis. El Dios eterno es el que era y es y ha de venir (1:4, 8; 4:8). Cristo vendra pronto (2:5); la iglesia vive para su
venida (22:17) y hace de ella un objeto de oracion expectante (22:20). Cristo vendra como ladrén (16:15), en las nubes (1:7). La
venida traerd juicio (6:17, etc.), pero después de la tribulaciéon mesidnica (3:10) traerd también regocijo (19:7).

Pablo. Sélo en Efesios 2:17 y 1 Timoteo 1:15 hay referencias a la primera venida de Cristo, pero hay en cambio muchas referen-
cias a la nueva venida, que es inminente (1 Co. 4:5; 16:22), es proclamada en la Cena (1 Co. 11:26), sera como la del ladréon (1 Ts.
5:2), sera en gloria (2 Ts. 1:10), y traera la perfeccion (1 Co. 13:10) pero también el juicio (Col. 3:6), siendo precedida por la apos-
tasia (2 Ts. 2:3). Pablo usa también «venida» para acontecimientos significativos, tales como la venida del mandamiento en Ro-
manos 7:9, y de la fe en Galatas 3:23. Como apdstol, él mismo viene con las bendiciones del evangelio (2 Co. 2:12). Quiere venir
con mansedumbre (1 Co. 4:21), no con pena ni para castigar (cf. 2 Co. 2:1, 3), y esta preparado para sufrir la humillacion al llegar,
aunque espera encontrar arrepentimiento (2 Co. 12:20-21).
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Los otros escritos del NT. Predomina aqui el uso escatologico: la nueva venida de Cristo en Hechos 1:11, la venida del dia del
juicio en Hechos 2:20, la venida de la era de la salvacion en Hebreos 8:8, la venida de los burladores en 2 Pedro 3:3. La venida del
Espiritu en Hechos 19:6 muestra que ya ha amanecido la edad de la salvacion (cf. Hch. 2:17-18).

£\evols. Esta palabra, que significa «veniday, es poco comiin fuera de la Biblia. En el NT figura solo en Hechos 7:52 para la veni-
da del Justo proclamada por los profetas, probablemente con referencia a la segunda venida en juicio.

amépyoual. Omiow dmépyeobal es comin en los autores de los Sindpticos para designar el discipulado. Marcos 9:43 expresa la
seriedad de la decision; si algo la impide, nos vamos (dutel0glv) al infierno. drelOelv es también lo contrario en Judas 7 (ir en pos
de vicios contra naturaleza). En Apocalipsis 21:4 se usa para referirse al final de la creacion primera y caida.

duépyouat. En Romanos 5:12 esta palabra denota la difusion de la muerte a todos los seres humanos, mientras que en Hebreos
4:14 significa el paso de Cristo, como Sumo Sacerdote, a través de los cielos hasta llegar al santuario celestial.

elogpyoual. «Entrar», «llegar», con referencias tan variadas como la entrada de un coro, el movimiento del dinero, el ir a la corte,
el asumir un cargo, la llegada del hambre. Aparece en sentido cultual para la invocacion de deidades. En la LXX puede tener una
referencia sexual asi como local, pero por lo general es mas bien sacra: a. Dios, o su gloria o su Espiritu, llega a nosotros; b. los
adoradores entran al templo, donde se exige la pureza; c. los creyentes traen sus oraciones a Dios; d. Israel ingresa en la tierra
prometida.

En el NT con frecuencia encontramos expresiones tales como ir al templo (Hch. 3:8), a la casa de Dios (Mt. 12:4) o a la sinagoga
(Mr. 1:21), o entrar a Jerusalén (Mr. 11:11), y la llegada del angel a Maria (Lc. 1:28).

El uso teoldgico mds significativo es con €i¢. Los autores de los Sindpticos hablan de entrar en el reino, para lo cual se encuentran
los siguientes requisitos: hacerse como nifios (Mr. 10:15), guardar los mandamientos (Mt. 19:17), hacer la voluntad de Dios (Mt.
7:21), un nuevo comienzo (Mt. 5:20), una ruptura clara (Mt. 18:8-9), la vigilancia (Mt. 25:10) y la fidelidad (Mt. 25:21ss). Jesus y
los discipulos convocan a los seres humanos al reino; deben entrar por la puerta estrecha (Mt. 7:13), pero se lo puede impedir la
riqueza (Mr. 10:23) o los que se tienen a si mismos por justos (Lc. 11:52). Juan [p 258] afiade la necesidad del nuevo nacimiento
por el agua y el Espiritu (3:5) y enfatiza que el acceso solo es por medio de Cristo (10:2, 9). La tribulacion precede al ingreso
(Hch. 14:22).

En el uso religioso general encontramos a Jesus que viene a los pecadores, y al Cristo resucitado que viene a los discipulos (Lc.
19:7; 24:29). La ascension es una entrada en la gloria (Lc. 24:26). Pero Satanas entra en Judas (Lc. 22:3), y Jesus le ordena al espi-
ritu que no vuelva a entrar en el muchacho (Mr. 9:25). Los discipulos deben orar para no entrar en tentacion (Mr. 14:38) y deben
entrar en su cuarto para orar (Mt. 6:6). Pablo usa esta palabra para los no creyentes que entran a las asambleas cristianas en 1 Co-
rintios 14:23-24, para la venida del pecado en Romanos 5:12, y para el ingreso de la plenitud de los gentiles en Romanos 11:25.
Hebreos usa este término para el ingreso del sumo sacerdote en el lugar santisimo (9:25), la entrada del Sumo Sacerdote celestial
en el santuario celestial (6:19, etc.), la venida de Cristo al mundo por el pecado (10:5), y la entrada de los creyentes en el descanso
eterno (3:11, 18; 4:1ss). El Apocalipsis dice que so6lo los que estan inscritos en el libro de la vida pueden entrar en la ciudad santa
(21:27), y Cristo dice que €l entrara cuando las personas le abran la puerta (3:20). Algunas lecturas de 2 Juan 7 se refieren a los
engafiadores que llegan al mundo, mientras que Santiago 5:4 dice que los clamores de los oprimidos en lo econdmico suben hasta
Dios.

gE€pyouaL. «Saliry, p. ej. la enfermedad, el tiempo; también «surgir», «resultar», «irse», incluso «sobresalir». La LXX usa esta
palabra para lo que sale de la tierra, del cuerpo o de los labios, para lo que procede de Dios, pero también para nuestro aliento
volatil, y en sentido cultual para la epifania divina y el venir a la oracion.

En el NT esta palabra denota la resurreccion (Jn. 11:34, 41). Figura también para el irse a hacer cosas (Mr. 6:12), para lo que pro-
cede de una persona, p. ¢j. el decreto de Lucas 2:1, los rumores (Mt. 9:26), las palabras (Stg. 3:10), los malos pensamientos (Mt.
15:19), pero también la palabra de Dios (1 Co. 14:36) y las noticias de la fe (1 Ts. 1:8). Otros usos son para la descendencia (Heb.
7:5), el salir de una comunidad (1 Jn. 2:19), el salir en labor misionera (3 Jn. 7), y la salida de los angeles (Ap. 14:15ss) o de Sa-
tanas (20:8). Los demonios salen al ser expulsados (Mr. 1:26). Pedro le pide a Jesus que le deje (Lc. 5:8). Jesus ha salido para
predicar (Mr. 1:38), y de ¢l sale poder cuando cura (Mr. 5:30). Jests ha salido de Dios (Jn. 8:42; cf. 16:30), y es la puerta por la
cual los discipulos entran y salen hacia los pastos (10:9). Judas sale en Juan 13:30-31. Jests sale de Jerusalén para ser crucificado,
en 19:17, y los discipulos deben salir también con él en Hebreos 13:13. Abraham sale en un acto de fe (Heb. 11:8), pero los cre-
yentes no han de salir del mundo (1 Co. 5:10). Segun Mateo 13:49, los angeles saldran para separar a los buenos de los malos.

gnépyona. a. «Llegar a», «acercarse», usado respecto a personas, acontecimientos, tiempo, etc. b. «Llegar con intencién hostily,
«atacar», «acusar». c. En los papiros encontramos también «entrar ilegalmente», d. «llegar a su vencimiento», e. «cuestionar la
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validez», y f. «hacer pretensiones», «oprimir con exigencias». La LXX usa esta palabra con referencia a cosas, acontecimientos,
condiciones, etc. que acarrean males o, menos frecuentemente, bendiciones.

A excepcion de Efesios 1:7 y Santiago 5:1, la palabra figura en el NT sélo en Lucas y Hechos. En sentido figurado significa venir
sobre alguien, p. ej. el mas fuerte sobre el mas débil en Lucas 11:22. El Espiritu Santo, como poder de Dios, viene sobre Maria en
Lucas 1:35, y sobre los discipulos en Hechos 1:8. Al final vendran desastres, segiin Lucas 21:26, 35 (cf. Stg. 5:1). Pero en Efesios
2:7, la generosidad inefable de la gracia divina se mostrara a las edades venideras.

TopEpyouaL. a. «Pasar pory, «pasar» (el tiempo), «llegar a su fin». b. «Superar», «sobrepasar». c. «Saltarse», «dejar de ladoy,
«pasar por altoy, «transgredir». d. «Venir, llegar a», «pasar adelante», «alcanzar», «entrar en» (una herencia). La LXX usa el
término para la mortalidad humana, para el quebrantar los mandamientos o desviarse de ellos, y para las teofanias.

Cuando Lucas 18:37 dice que Jests «pasa» podria tratarse simplemente de una nota topografica, pero comporta una insinuacion de
epifania. En Lucas 15:29 Jesus condena la complacencia que piensa que no ha dejado «sin cumplir» ninglin mandamiento, y en
11:42 la practica que «pasa por alto» lo esencial. [p 259] En 1 Pedro 4:3 la vida precristiana es «pasada»; en Santiago 1:10 todas
las cosas terrenales son «pasajeras», y en Mateo 5:18, etc., el cielo y la tierra «pasaran», pero la palabra de Jests no (Mt. 24:35).
En Marcos 13:30 esta generacion no «pasara» sino hasta que tengan lugar los acontecimientos descritos. Para Pablo, en 2 Corintios
5:17, lo viejo ha «pasado» y ha llegado lo nuevo.

napeloépyouol. Esta es una palabra significativa en Romanos 5:20, donde la ley «se ha introducido», por decirlo asi, parentéti-
camente (para hacer crecer el pecado), y en Galatas 2:4, donde unos falsos hermanos (los judaizantes) se han infiltrado en las igle-
sias para espiar su libertad y hacerla volver atras.

mepLépyopol. Esta palabra se usa en 1 Timoteo 5:13 para las viudas jovenes que callejean, y en Hebreos 11:37 para los héroes de
la fe que, perseguidos, andan errantes.

TPOoEPyouaL. «Venir o ir a», «acercarse (incluso hostilmente)», «aplicarse», usado para cosas tales como los ingresos, €l llegarse
a una mujer, el salir al trabajo o al mercado, el abordar un asunto o una causa, el comparecer ante un juez o un tribunal, y también
en sentido cultico el presentarse ante una deidad. La LXX lo usa en sentido sexual y militar, como también para el comparecer ante
una corte (Dt. 25:1) y el ocuparse de un asunto; también encontramos el sentido ctltico de presentarse ante Dios (Jer. 7:16), y cf. la
advertencia de no acercarse al pecado (Si. 21:2).

En el NT, donde mas comun es esta palabra es en Mateo, donde se refiere a cuando se acercan a Jesus los angeles (4:11), el tenta-
dor (4:3) y diversos grupos humanos: a. los discipulos (5:1), las mujeres (28:9), y Pedro (18:21), b. las multitudes que buscan ayu-
da (15:30), los enfermos (8:2; 9:28, etc.), y los parientes de estos (8:5); c. personas con peticiones especiales (19:16; 20:20; 26:7),
d. sus oponentes, los escribas, etc. (8:19; 15:1; 16:1), Judas (26:49), los que arrestan a Jesus (26:50), los falsos testigos (26:60), los
soldados (Lc. 23:36). Unas cuantas veces es el propio Jesus quien se acerca a las personas, p. ej. para sanar en Marcos 1:31, para
resucitar al muerto en Lucas 7:14, para expulsar demonios en Lucas 9:42, y para dar el mandato misionero en Mateo 28:18. En los
Hechos el término denota acontecimientos importantes (8:29; 10:28; también en la vida de Pablo, 9:1; 18:2; 24:23). En Hebreos y
en 1 Pedro el sentido es cultual. Los cristianos se han acercado a Dios por medio de Cristo (Heb. 7:25) y por la fe (11:6). Han
llegado al monte Sion (12:18), y deben acercarse al trono de la gracia (4:16) o a Cristo (10:22) asi como bajo la ley los adoradores
se acercan al sacrificio (10:1). La decision de fe es un acercarse al Sefior en 1 Pedro 2:3—4.

ovvépyouot. En Hechos 15:38 esta palabra significa «viajar junto con alguien» en labor misionera. En 1 Corintios 11:17 denota el
reunirse la congregacion, que en este caso no es para bien. El sentido es el mismo en 1 Corintios 14:23, 26, donde Pablo esta dando
instrucciones para el uso apropiado de los dones espirituales en la iglesia.

[J. Schneider, II, 666—684]
gpmtaw [preguntar, pedir], émepmwtam [preguntar, interrogar], émepotnuo. [peticion, pregunta]
EoMTOW

El primer sentido es «preguntar», «buscar informacion». El joven jefe rico le pregunta a Jests por lo bueno (Mt. 19:17), Jesus
pregunta a sus discipulos por los panes que estan disponibles (Mr. 8:5), o por lo que la gente piensa de él (Mt. 16:13), y pregunta a
sus opositores acerca del bautismo de Juan (Mt. 21:24). Los discipulos preguntan el significado de las parabolas (Mr. 4:10) y pre-
guntan también cuando se va a instaurar el reino de Dios (Hch. 1:6). La mayoria de los casos se hallan en Juan. Los discipulos ya
no van a necesitar preguntar nada, cuando tengan el perfecto conocimiento de la comuniéon con Cristo (16:23). Al comprender
mejor su ministerio vicario, ya ellos no necesitaran hacerle preguntas (16:30). Sin embargo, esa mayor comunion se obtiene pre-
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guntando (16:5). Fuera de los Discursos de Despedida, esta palabra se usa en Juan sélo para las preguntas de los opositores (excep-
to en 9:2, donde los discipulos preguntan quién, con su pecado, es responsable de que el hombre haya nacido ciego).

[p 260] 2. «Pedir», «solicitar». Aparte de Hechos 1:6, este es el significado principal fuera de los Evangelios. Puede denotar la
solicitud que hacen los discipulos a Jesus (Mt. 15:23), la de los judios a Pilato (Jn. 19:31) y la invitacién a una comida (Lc. 14:18—
19). Juan la usa para las peticiones que se le hacen a Dios, pero sélo si las hace Jests, excepto en 1 Juan 5:16. La LXX usa
¢pWTAW, «pedir», y 0itém, «rogar», para la misma palabra hebrea (5%W), pero el griego secular ofrece un uso cultual, de modo

que el uso para «pedir en oracién» no tiene porqué ser un semitismo.

£EPWTAW. «Preguntar», «interrogar», «indagar»: palabra favorita en Marcos. Puede sugerir un preguntar con urgencia (Jn. 18:7).
Se usa para la indagacion judicial (Mr. 14:60-61), la investigacion (Mr. 15:44), el pedir una decision como en las preguntas de
prueba (Mr. 10:2; 12:18), y tal vez el disputar mas que simplemente hacer preguntas (Lc. 2:46; cf. v. 47). En Mateo 16:1 el sentido
es «pedir» o «solicitary. En 1 Corintios 14:35 las esposas deben preguntarles a sus maridos en casa, pero en Romanos 10:20 Dios
se ha mostrado a si mismo a aquellos que no lo buscaban.

¢nepwtnuo. Esta palabra significa «pregunta». El tnico caso en el NT se halla en 1 Pedro 3:21, que tal vez se basa en el uso de la
LXX para una pregunta oracular que se dirige a Dios, de modo que hemos de traducir «solicitud». El bautismo no confiere una
purificacion fisica, sino que salva como solicitud de perdon; quizas el autor esquiva la idea de purificacion espiritual con el fin de
mantenerse distanciado de los conceptos magicos.

[H. Greeven, II, 685-689]
— aitéw, Séopal, ethyounol
£00im [comer, beber]

A. £06lw fuera del NT.

1. «Comer y beber», término hecho que figura en conexion con la necesidad que tienen los enfermos de comer, con la falta de
preocupacion de los justos por comer, con el darles de comer a los hambrientos, etc.; a veces es un distintivo de quienes buscan el
placer, pero también sugiere el compartir la mesa (cf. los rabinos).

2. El AT y el judaismo tienen reglas culticas acerca del comer, p. ¢j. el lavarse antes de comer, no comer carnes sacrificadas a los
idolos, la abstinencia del comer y del beber por razones ascéticas.

3. El comer y el beber estan ligados con la vision de Dios (cf. Ex. 24:11, que los rabinos espiritualizan). En las religiones mistéricas
se da el comer y el beber de la esencia divina.

4. FEl judaismo tiene esperanzas de comer y beber con Dios en el banquete escatoldgico (cf. los escritos rabinicos y apocalipticos, y
Lc. 14:15).

5. Figuradamente la palabra significa a. «disfrutar» (Job 21:25; Pr. 9:5). Para el comer espiritual cf. Filon, Interpretacion alegérica
de las leyes 1.97. b. El término hebreo (que en la LXX es generalmente kateo0ielv) puede denotar el consumir mediante la espada
(2 S. 2:26), el fuego (Nm. 16:35), el calor (Gn. 31:40), el hambre y la enfermedad (Ex. 7:15), y la ira divina (Am. 5:6). c. En las
advertencias o lamentos hallamos también «destruir» (Sal. 14:4; Pr. 30:14).

B. ¢00iwenel NT.

1. El comer es necesario para la vida (Mt. 6:34). El tener qué comer es una preocupacion apremiante (Mt. 6:36ss). Jesus y los
discipulos apenas tienen tiempo para comer (Mr. 3:20). El comer y beber es una expresion formal para satisfacer las necesidades
basicas (Mt. 6:31). Después de resucitar de entre los muertos, es una sefial de vida (Mr. 5:43; Lc. 24:41ss). Asi como los obreros
son dignos de su salario (Mt. 10:10; cf. 2 Ts. 3:12; 1 Co. 9:7), los misioneros deben ser sustentados (Mt. 10:8ss). Los que no quie-
ren trabajar tampoco han de comer (2 Ts. 3:10). Pero a los hambrientos hay que darles de comer (Mt. 25:34ss). Asi como un siervo
primero le sirve de comer a su amo, asi los discipulos deben prestar un servicio desprendido (Lc. 17:7ss). El comer es sefial de
gozo festivo (Lc. 15:23) pero también de un [p 261] materialismo fatal (Lc. 12:19). Jesus, al comer y beber, da la impresion de ser
demasiado mundano para ser un verdadero hombre de Dios (Mt. 11:19). El comer con las personas es indicio de una intima cama-
raderia (Mr. 14:18). El negarse a ovveoBigLv expresa el repudiar esa camaraderia (1 Co. 5:11).

2. Fuera de las referencias a comer mana en Juan 6:31, etc., en el uso religioso de lo que principalmente se trata es de asuntos
rituales. En 1 Corintios 9:13 Pablo se refiere a los sacerdotes que participan de las ofrendas. Jesus menciona en Marcos 2:26 el
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acontecimiento en que David comid del pan de la proposicion, para apoyar la recoleccion de espigas de trigo en sdbado. También
defiende el comer sin el lavamiento ritual (Mr. 7:1ss), y se arriesga a compartir la mesa en situaciones que acarrean la contamina-
cion ritual (Mr. 2:16). Sin embargo, ocasionalmente se puede practicar una abstinencia ascética del comer y del beber (cf. Mt.
11:18; Hch. 9:9; 23:12). El comer carnes sacrificadas a los idolos plantea un problema. Los fuertes estan en libertad de hacerlo asi,
porque la comunién con Dios no depende del comer y beber (1 Co. 8:1, 7ss). Sin embargo, mas vale renunciar a esa libertad que
pecar ofendiendo a los débiles (vv. 11ss; cf. 10:23ss). Una cuestion similar es la del abstenerse de ciertos alimentos (Ro. 14:2ss).
También en este asunto Pablo se pone del lado de los fuertes, ya que a los ojos de Dios son buenos tanto el comer como el no co-
mer; pero, una vez mas, la responsabilidad amorosa por los demads exige el que uno se limite: es incorrecto hacer caer a los otros
por lo que comemos (v. 20). Aqui va implicita una cuestion ritual (v. 14) asi como la practica mas amplia de la abstinencia y el
vegetarianismo.

La iglesia se congrega para comer (1 Co. 11:33). Al corregir los abusos en Corinto, Pablo enfatiza el caracter cultual de la Cena
del Sefior. Comer del pan y beber del vino son parte de una accion sagrada que exige dominio propio, y que es incompatible con el
comer de manera profana y egoista (vv. 22ss). El mana del AT sirve de modelo (1 Co. 10:3). Usando el mismo ejemplo, Jests se
ofrece a si mismo como el verdadero pan del cielo; comiendo de este pan podemos vivir para siempre (Jn. 6:50-51).

El comer y el beber con el Rey celestial corresponde al banquete mesianico al cual se hace referencia en Lucas 14:15. Jests
comera la Pascua consumada en el reino de Dios (Lc. 22:16), y les asegura a los discipulos que ellos van a comer y beber a su
mesa (22:30). Comer del arbol de vida significa tener parte en la vida de la edad de la salvacion (Ap. 2:7). En contraposicion a
esto, las aves se comeran la carne de las huestes derrotadas del anticristo (Ap. 19:17-18).

El vidente del Apocalipsis se come los rollos de un libro (10:9; cf. Ez. 2:8; Jer. 15:16) en sefial del llenarse interiormente con su
mensaje profético.

Encontramos un uso figurativo a. («gozar de») cuando Jesus se refiere a su alimento espiritual en Juan 4:32, y b. («consumir») en
Hebreos 10:27 y Santiago 5:3.

[J. Behm, II, 689-695]
— TOOYW
foomtpov [espejo], katomTpiCopar [ver en un espejo]

£oomtpov. En la figura retorica de Santiago 1:23, el punto evidente es que quienes son oidores y no hacedores son como personas
que s6lo obtienen un reflejo pasajero de si mismas en un espejo.

KatomTplLouat. Significa a. «mostrar en un espejox, «reflejar» (en pasiva «ser reflejado»), b. en voz media «verse en un espejo»,
y ¢. «ver algo en un espejoy». El inico caso en el NT esta en 2 Corintios 3:18, donde tenemos el sentido c.: «Vemos la gloria del
Sefior como en un espejo.» Aqui la idea es la de un espejo que hace visible lo invisible, y al hacerlo asi nos transforma en la seme-
janza de lo que vemos. Todo esto es obra del Espiritu (cf. 1 Co. 13:12). No hay ejemplos que apoyen la traduccion «reflejamosy
que han favorecido algunos exégetas.

[G. Kittel, II, 696-697]
[p 262] éoxatog [Ultimo]

El uso general es para lo que es ultimo en sentido material (Mt. 5:26), espacial (Hch. 1:8) o temporal (Mt. 12:45). Es teologica-
mente significativa la ultima aparicion del Resucitado a Pablo. Esta cierra la serie, y la relacion con «el menor» le da a Pablo su
caracter de «uno nacido a destiempo» (1 Co. 15:8-9).

El uso escatoldgico se deriva de lo que es tltimo en el tiempo (cf. la influencia del profético «dia de Yavéy). El fin comienza con
la venida de Jesus (Heb. 1:2). Que el presente sea el ultimo tiempo queda demostrado por la efusion del Espiritu (Hch. 2:17) y por
la venida de los burladores, el anticristo, etc. (2 Ti. 3:1; Stg. 5:3; 2 P. 3:3; Jud. 18; 1 Jn. 2:18). Sin embargo, también se espera el
dia final; cf. las ultimas plagas de Apocalipsis 15:1, el ultimo enemigo de 1 Corintios 15:26, la ultima trompeta de 1 Corintios
15:52, y la ultima hora de la resurreccion, el juicio y la salvacion en Juan 6:39—40; 1 Pedro 1:5. Cristo es el ultimo Adan (1 Co.
15:45ss); es también el primero y el Gltimo (Ap. 1:17).

Un sentido figurado es «@ltimo en rango» (contrario a primero) (cf. 1 Co. 4:9; Mr. 9:35; 10:31). EI ultimo puesto es el puesto de
menos honor (Lc. 14:9-10), pero los discipulos han de tomar de buen grado ese puesto en un servicio entregado a los demas.
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[G. Kittel, 11, 697-698]
fow [dentro, adentro]
ot €ow en 1 Corintios 5:12 son aquellos que forman parte de la comunidad, en contraposicion a los paganos.

6 fow GvBpwog, paralelo a éyw y voig, se usa en Romanos 7:22 para nuestro lado espiritual que nos da conciencia de nosotros
mismos y nos posibilita el emitir juicios morales. En razén de ¢l estamos abiertos a la afirmacion de la revelacion, pero la contra-
decimos en nuestra conducta. En 2 Corintios 4:16, sin embargo, la frase denota nuestra determinacion por parte de Dios como
aquellos que son nuevas criaturas (5:17) y que experimentan una renovacion cotidiana por accion del Espiritu (5:5); lo contrario es
el «hombre exterior», nuestro ser en su mortalidad de criatura. En Efesios 3:16 la referencia es nuevamente a los creyentes en
cuanto objeto de la accion de Dios o el lugar donde el Espiritu de Dios viene a su encuentro y los transforma. Al igual que la frase
paralela en 1 Pedro 3:4, lleva una insinuacion de la accion oculta de Dios. El término es materialmente paralelo a «corazony» en el
AT, y por eso podemos traer a colacion los dichos de Jestis en Marcos 7:21 y Lucas 11:39.

[J. Behm, II, 698-699]
¢taipog [amigo, compariero]

Este término se usa para a. «compaiero», b. «camarada soldado», c. «miembro del mismo partido», d. «sociedad religiosa», e.
«alumnoy, f. «amigo» y g. «colega». No es comun en la LXX, pero se usa en el judaismo tardio para un miembro calificado pero
todavia no ordenado del grupo de los escribas, y con mayor amplitud para alguien que procura vivir estrictamente conforme a la
ley, sobre todo en sus requisitos rituales.

El NT lo usa solamente en Mateo, donde el duefio de la vifia (20:3) y el rey (22:12) lo emplean al dirigirse a los murmuradores y
al hombre que no trae traje apropiado para una boda, y Jesus lo usa al saludar a Judas (26:50). El significado es «amigo», pero en
cada caso con la implicacion de una relacion definida en la cual hay generosidad por parte de uno, y abuso de ella por parte del
otro.

La ausencia de esta palabra en otros lugares del NT muestra que no se la considera apropiada para los cristianos, ya que en
relacion con Cristo 50DA0g es el término propio para los creyentes, y en relacion unos con otros el término es ddelgot. El uso de
adelgol muestra que Dios ha invadido la [p 263] esfera del egoismo humano y que los cristianos tienen una nueva relacién unos
con otros en virtud de su comun relacion con el tnico Sefior.

[K. H. Rengstorf, II, 699—701]
£TE0OYAWO00C — YADG00; £TEPOISATKOAEW — OLOAOKW; ETEPOTUYEW — TVYOC
t1epog [otro]

En el NT £tep0¢ se usa casi de la misma forma que ¢ALog, pero hay varios libros en los que no figura (p. €j. Marcos, 1 y 2 Tesa-
lonicenses, 1 y 2 Pedro, Apocalipsis). Denota al nuevo miembro en una serie que puede continuar (Lc. 14:18ss) o a la que pone fin
(Hch. 15:35). Puede denotar a otros, ya sean de la misma clase (Hch. 17:34; Lc. 4:34) o de otra clase (Lc. 23:32). Puede servir para
comparar a dos grupos o contrastarlos (Hch. 23:6), pero también puede simplemente denotar el dia siguiente (Hch. 20:15). A veces
puede haber una insinuacion de distincion cualitativa, como en Mateo 11:3 («;Hemos de esperar a otro?»); Marcos 16:12 («en otra
formay, e. d. la de un caminante); Lucas 9:29 (el rostro transfigurado de Jests). Las «otras lenguas» de Hechos 2:4 podrian referir-
se sencillamente a lenguas como en 10:46; 1 Corintios 12:10; 14:1ss, pero en este caso el término «otras» pareceria ser superfluo,
y tendriamos que presuponer que, puesto que las lenguas posteriores son ininteligibles, el verdadero milagro es que a las demas
personas se les otorgue un don de comprension, lo cual, a pesar de Hechos 2:6, 11, no es muy convincente. Por eso la opinion
alterna, segun la cual ellos hablaron en idiomas extranjeros, parece ser la inica que hace plena justicia a la expresion, especialmen-
te a laluz del v. 11 (aunque cf. la referencia de desprecio en el v. 13). En Hechos 17:7 el punto de la acusacion contra Pablo es que
esta proclamando un rival contra el emperador. En Romanos 7:23 la otra ley que difiere de la ley santa de Dios, y la ley de la razon
que asiente a ella, es la ley del pecado que habita en nuestros miembros y nos esclaviza. 1 Corintios 15:40 se refiere a la gloria
diferente de los cuerpos celestiales y terrenales. Efesios 3:5 contrasta la actual era de salvacion con todas las generaciones prece-
dentes. Filipenses 3:15 podria referirse ya sea al no lograr aceptar las ideas mencionadas, o a una divergencia mas general respecto
a Pablo. En Hebreos 7:11ss Jestis es el otro sacerdote que, como se muestra en detalle, da plenitud a Melquisedec y ademas lo
trasciende. Lo que ha venido en Jests es diferente en el sentido que excluye cualquier otra forma de salvacion (1 Co. 8:4; Hch.
4:12), de modo que se exige una decision. «Otro evangelio» (Ga. 1:6) no es en realidad otro, y mucho menos es mejor; no es evan-
gelio en absoluto (cf. 2 Co. 11:4). 6 £tep0C se puede usar también para referirse al projimo, un ti a diferencia del yo (cf. Ro. 2:1).
La ley de Cristo consiste en buscar el bien del otro (1 Co. 10:24). El darse uno mismo a los demas cumple la ley (Ro. 13:8). Aqui
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el otro no es un concepto colectivo sino que denota a la persona que en una situacion especifica se cruza en mi camino y cuya
edificacion me toca a mi (1 Co. 14:17).

[H. W. Beyer, II, 702-704]

ttowpog [preparado], étowndCm [preparar], étowwacia [condicion de estar listo o preparado], mpoetolwdtw [preparar de
antemano]

El significado de este grupo de palabras es (en voz activa) «alistar, preparar» y (en pasiva) «estar listo».

En relacion con Dios las palabras denotan su obra viva y activa de creacion y preservacion, a. en la naturaleza y en la historia,
relacionada con el cielo y la tierra (Pr. 3:19), con los procesos naturales (Job 39:25), con individuos (Sal. 119:73), sus necesidades
(Sal. 65:9), su destino (Gn. 24:14), el trono de Dios (Sal. 103:19), el pueblo de Israel (2 S. 7:24) en el desierto (Sal. 78:19-20), la
conquista (Ex. 23:20), y la historia de la monarquia (1 S. 13:13; 2 S. 5:12), pero también en el juicio (Sof. 1:7). b. El grupo se
refiere también a la obra de Dios en la historia de la salvacion. Dios prepara cosas buenas para aquellos que lo aman (1 Co. 2:9).
Esta salvacion es la médula del kerygma. Esta presente en Cristo (Lc. 2:30-31). En ¢l el banquete esta preparado (Mt. 22:4, 8).
Pero también es futuro. Hemos de entrar en un reino preparado (Mt. 25:34). Jesus estd preparando un lugar para nosotros (Jn.
14:2). [p 264] Su muerte y su resurreccion preparan la salvacion (cf. 1 P. 1:5). Dios también nos esta preparando a nosotros para la
salvacion (Ro. 9:23). El ha preparado las buenas obras en las cuales hemos de andar (Ef. 2:10). Pero Dios también prepara la des-
truccion (Mt. 25:41). Los angeles estan listos para la hora decisiva (Ap. 9:15). Este grupo de palabras expresa la certeza inexorable
de la perdicion, no menos que de la salvacion.

En relacion con nosotros, en correspondencia con la preparacion que realiza Dios, estos términos denotan tanto el prepararse como
el estar preparado. El Bautista prepara el camino del Sefior (Mt. 3:3). Los individuos deben prepararse para la comunion con Dios
(Sal. 108:1). Amos llama al pueblo a prepararse para encontrarse con su Dios (4:12). Israel, como Moisés, debe estar listo para
recibir la revelacion de Dios (Ex. 19:11ss). En el NT esta condicion de preparacion se exige como un estar preparados para las
buenas obras (Tit. 3:1), para dar testimonio (1 P. 3:15; Ef. 6:15), y para el regreso del Sefior (Mt. 24:44). El estar preparados le da
a la vida cristiana un caracter dinamico distintivo como expectacion de la meta de la salvacion y apertura a las posibilidades de
accion determinadas por esta meta.

[W. Grundmann, II, 704-706]

gvayyeliCouar [proclamar buenas noticias], evayyélov [buena noticia, evangelio], mpogvayyehiCopar [proclamar de an-
temano], edayyehotiig [evangelista]

gvaryyellCona

a3 en el AT. Esta palabra significa «proclamar buenas noticias» (1 R. 1:42). En vista de 1 Reyes 1:42, el sentido basico

pareceria ser sencillamente «transmitir un mensaje», pero la raiz misma contiene el elemento de gozo, de modo que un uso comtin
es anunciar una victoria, y el mensajero se ve a si mismo como portador de buenas nuevas (2 S. 4:10). Se puede ver la transicion
hacia un uso religioso en 1 Samuel 31:9, donde la proclamacion de victoria en la tierra de los filisteos tiene un caracter cultual.
Hay paralelos en el Salmo 68:11, donde las mujeres proclaman la victoria en un canto que Dios mismo les ha dado, y el Salmo
40:9, donde se declara la liberacion ante la congregacion. El término resulta especialmente significativo en Isaias 40ss, donde el
mensajero llega a Sién a proclamar la victoria mundial de Dios que da inicio a la edad de la salvacion (52:7). Esta declaracion no
es pura palabra y aliento humanos, ya que es Dios mismo quien habla por medio de ella, haciendo realidad lo que se dice mediante
su propia palabra creadora. El Salmo 96:2ss produce el mismo efecto. La gran hora escatoldgica ha llegado, y el mensaje de las
gestas poderosas de Dios se publica a las naciones. En efecto, los gentiles mismos llegaran a proclamarlo (Is. 60:6). El mensajero
asume una significacion cultica con esta proclamacion eficaz del dominio regio de Dios, y el profeta comparte esta significacion
como quien ha sido ungido para llevar buenas nuevas a los afligidos (Is. 61:1). Todos estos temas —la expectacion escatologica, la
inclusion de los gentiles, y los lazos con la salvacion, la rectitud y la paz (Sal. 95:1; 40:9; S. 52:7)— apuntan ya hacia el NT.

evayyehiCouar entre los griegos. Este verbo, generalmente en voz media, con dativo o acusativo de persona, con un mepl
para introducir el mensaje, y a veces una preposicion que denota al destinatario, se usa con el significado de llevar noticias, espe-
cialmente de una victoria o alglin otro acontecimiento gozoso, en persona o por carta. Con frecuencia, especialmente en la guerra,
la noticia puede ser falsa. Con este término se pueden combinar palabras como salvacion, pero también, en el griego secular, la
idea del destino o la fortuna. El mensajero puede venir con un oraculo, y esto comporta el pensamiento de «promesa» o incluso
«amenaza». También encontramos que este término se usa para anunciar, en el palacio real, la llegada del hombre divino Apolo-
nio. Las ideas de victoria y liberacion constituyen lazos con el NT, pero el NT no sabe nada de la fortuna, y Jests, a diferencia del
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hombre divino, es él mismo el contenido del mensaje. Mas aun, tanto en el AT [p 265] como en el NT este término tiene una ac-
tualidad de pronunciamiento que no se halla en el sentido secular de la promesa revelada.

La Septuaginta, Filén y Josefo.

La LXX usa este grupo para 793 (aunque tiene mouddpLov para el mensajero con malas noticias, en 1 S. 4:17). Prefiere

eVoyYeMEOUEVOS a eudyyehog para el mensajero, en una traduccion mas literal del hebreo. Por otro lado, debilita el hebreo en
Isaias 40:9, Salmo 68:11 e Isaias 52:6—7 al generalizar el concepto, minimizando la eficacia de la palabra divina, y perdiendo la
idea de la alborada del reinado divino. Més frecuentemente conecta evoryyeAiLao0al con la salvacion (cf. Is. 60:6) y también lo
conecta con dOEa (Ex. 15:11), dpetn (Is. 42:12) y aiveoig (Sal. 106:47).

Filon se acerca al mundo griego del pensamiento. Usa este verbo para anunciar buenas noticias, a veces poéticamente como
cuando un almendro anuncia una buena cosecha. En una alegoria sobre Exodo 14:30 el sentido es «prometer». También encontra-
mos en ¢l la terminologia del culto al emperador.

Josefo usa este término, como Filon, para anunciar buenas noticias, y también en el sentido de «prometer», como en Antigiedades
5.24, 277. En ninguno de estos dos escritores hay sentido alguno de la historia de salvacion o de la escatologia; las experiencias
individuales reemplazan la gran historia de Dios, y por ello no hay lugar alguno para el portador de buenas noticias en el sentido de
Isaias 40ss.

El judaismo palestinense. Aqui 73 normalmente significa «proclamar buenas noticias», pero a veces también malas noticias.

Con una referencia futura encontramos también el sentido «prometer». Pero la idea del mensajero de Isaias 40ss, con quien ama-
nece la era mesianica, se puede hallar también aun cuando la tradicién referente al mensajero no sea uniforme (puede ser an6nimo,
o ser Elias, o ser el Mesias, o puede haber muchos mensajeros). Esta viva la expectacion de la gran edad del reinado salvifico de
Dios, y si el mensaje es primeramente para Israel también es para los gentiles, y para los muertos asi como para los vivos, por
cuanto el Dios de Israel es también Sefior del mundo entero.

gvayyehConar en el NT. Este verbo (junto con g0ayy€hiov) es comiin en Lucas y Hechos y bastante comtn en Pablo, pero no
figura en los escritos juaninos (tal vez porque en Juan el concepto primordial es el del cumplimiento). Tampoco encontramos este
verbo en Marcos, Santiago, 2 Pedro ni Judas, y s6lo aparece en Mateo una vez, dos en Hebreos, y tres en 1 Pedro (eDaryyehiletv
dos veces en el Apocalipsis).

Jesus. Jests trae la buena noticia del tiempo final esperado (Mt. 11:5). El mensaje lleva consigo el cumplimiento. Las obras de
Jesus son senales de la era mesidnica. En Nazaret Jesus se aplica a si mismo Isaias 61:1 (Lc. 4:18). Con €l se proclama la buena
noticia del reino de Dios (Lc. 16:16). Lucas 8:1 resume el ministerio entero de Jesus cuando lo llama heraldo y mensajero del re-
ino. Su vida entera proclama el evangelio. Su nacimiento es buena noticia (Lc. 2:10). Su venida, su obra y su muerte son la gran
proclamacion de la paz (Ef. 2:14ss). El predica la buena noticia inclusive a los muertos (cf. 1 P. 3:19 y 4:6).

Juan el Bautista. Lucas 3:18 dice de Juan que él predicaba al pueblo la buena noticia. Como Elias, él proclama el reinado
inminente de Dios (Lc. 1:17; Mt. 11:14; 17:12). Aunque pertenece a la edad antigua, es mas que un profeta. Por eso un angel trae
la buena nueva de su nacimiento (Lc. 1:19), €l prepara el camino de Dios, y como precursor del Mesias es un evangelizador cuya
historia es el inicio del evangelio (Mr. 1:1).

La hueste de testigos. Romanos 10:15 relaciona Isaias 52:7, no con el Mesias, sino con los mensajeros del evangelio, aun cuando
tanto el TM como la LXX tienen un singular. La razon de esto es que Jesus habia enviado a los doce a predicar el evangelio (Lc.
9:1ss) y luego habia dado la tarea de evangelizar [p 266] (proclamar la buena noticia acerca de él mismo) a la iglesia (cf. Hch.
5:42; Felipe en 8:12, 35, 40). El mensaje se anuncia tanto a judios como a gentiles (Hch. 11:20). Pablo esta llamado, de un modo
especial, a ser el evangelista de los gentiles (Ga. 1:16; Ro. 15:20; 1 Co. 15:1; 2 Co. 10:16; Hch. 14:10; 17:18). Esta es su gracia
(Ef. 3:8). Su ministerio entero es evayyehLaoBar (1 Co. 1:17). El mismo mensaje se anuncia tanto a cristianos como a paganos
(Ro. 1:15; Hch. 14:15), ya que Dios mismo habla por medio de ¢l a toda la humanidad. El contenido es el propio Jesus (G4a. 1:16),
su pasion y resurreccion (1 P. 1:11ss; Heh. 17:18), el reino (Hch. 8:12), el AT en su testimonio de Cristo (Hch. 8:35), la palabra
(Hch. 15:35) y la fe (G4. 1:23). Términos paralelos son predicar, ensefiar y dar testimonio. gvoryyehCao0aL no es simplemente
hablar sino proclamar con poder, con el acompafiamiento de sefiales. Es asi como esto trae curacion (Mt. 4:23), gozo (Hch. 8:8),
salvacion (1 Co. 15:1-2) y regeneracion (1 P. 1:23ss) como la propia palabra de Dios en el poder de su Espiritu (1 P. 1:12). Al ser
proclamacion de la buena nueva de Dios, comporta tanto el ofrecimiento de la salvacion como su poder. Se pueden sefalar dos
usos especiales: en 1 Tesalonicenses 3:6 la fe y el amor de los tesalonicenses son el tema de la buena noticia que ha traido Timo-
teo, y en Hebreos 4:2, 6 la proclamacion del AT va incluida con su elemento de promesa.
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Dios. Dos veces es Dios el sujeto del evangelizar. En Hechos 10:36 él hace que por medio de Cristo se proclame la paz; la historia
de Jesus es la buena noticia de paz y gozo que Dios anuncia. En Apocalipsis 10:7 Dios ha anunciado la buena noticia de su reino
venidero a sus siervos, los profetas del AT y del NT.

Los angeles. Gabriel da la buena noticia del nacimiento del Bautista en Lucas 1:19, y el angel anuncia el nacimiento del Salvador
en Lucas 2:10. En ambos casos el mensaje es evangelio porque ha llegado el tiempo de la salvacion, y por lo tanto se puede pro-
clamar un gran gozo.

evayyEMLOV
evoyyéhov fuera del NT.

mwa en el AT. Este sustantivo, mucho menos comun que el verbo, figura soélo seis veces en el AT y significa 1. «buena noticia»

(2 S. 18:20, 27; 2 R. 7:9) y 2. «recompensa por una buena noticia» (2 S. 4:10; 18:22). La palabra proclamada se equipara con su
contenido; las malas noticias traen pena, las buenas noticias alegria. El portador de malas noticias es, por lo tanto, culpable y puede
ser castigado por ello (2 S. 1:15-16), mientras que al portador de buenas noticias se le premia. El uso en el AT es puramente secu-
lar.

gvayyélov entre los griegos.

Esta palabra es un adjetivo asi como un sustantivo, y significa «lo propio de un e0dyyehoc», e. d. ya sea una buena noticia, o la
recompensa por ella. Esta palabra se convierte en término técnico para «noticias de victoria». Hay todo un rito que rodea la venida
del mensajero que trae esta noticia, p. ej. adornar su lanza con laureles y coronar su cabeza. También se ofrecen sacrificios cuando
llega la noticia, se ponen guirnaldas en los templos, se efectiia un dywv, y se coronan las ofrendas. Las palabras contienen buena
fortuna; de ahi el premio para el mensajero. El primer mensajero recibe una recompensa mas elevada; a un mensajero que se re-
trasa se le puede castigar. Pero, dado que circulan informes mentirosos, la recompensa se da s6lo después de verificar la noticia.
Un evayyghiov puede ser también una revelacién oracular. Por un e0ayyEMoV asi se ofrecen acciones de gracias, aunque, cuando
los efesios no creen en un oraculo de Apolonio, este les ordena aplazar el sacrificio hasta que se cumpla lo que €l ha dicho.

g0yYEAMOV es particularmente importante en el culto al emperador. El emperador es un gobernante divino que controla la
naturaleza, dispensa curacion, sirve como dios protector, y trae buena fortuna; su nacimiento va acompaifiado de sefiales cosmicas.
Los mensajes imperiales, entonces, son mensajes gozosos, puesto que lo que él dice es un acto divino que implica el bien y la sal-
vacion. El primer e0ayyElLOV es la noticia de su nacimiento, luego su llegada a la mayoria de edad, luego su ascenso al trono. Las
ofrendas y los festivales anuales celebran la era nueva y mas esperanzada que con él [p 267] comienza. Su ascenso al trono es un
evangelio para sus stbditos. Este e0ayyélov imperial, como el del NT, tiene una fuente en el Cercano Oriente, pero a los muchos
mensajes imperiales el NT contrapone el Gnico evangelio, y a los muchos ascensos la tinica proclamacion del reino de Dios. Una
vez mas, el NT podra usar un lenguaje conocido, pero lo asocia con el escandalo de la cruz (1 Co. 1:17), la penitencia y el juicio,
de modo que a algunos les debe haber parecido irénico (Hch. 17:32). César y Cristo se contraponen entre si. Tienen mucho en
comun, porque ambos aseguran ser evangelio, pero pertenecen a mundos diferentes.

La Septuaginta y Josefo.

La LXX no usa edayyéhov en singular. En plural la palabra aparece solo en 2 Samuel 4:10 como «recompensa por una buena
noticia»; 1 edayyelia se usa en 2 Samuel 18:22, etc. Este término es poco comin, y en ninguna otra parte se halla una distincion
entre €l y evayyéhov. Es bien claro que el uso que hace el NT de gvayyéhiov no se deriva de la LXX, puesto que el NT no tiene
nunca el plural ni el sentido de recompensa.

Filén no usa el sustantivo, pero Josefo tiene 1) evayyedia, TO edayyEAOV y TA edayyEhia para «buenas noticiasy, especialmente
en relacion con el culto al emperador.

El judaismo rabinico. Esta fase no nos ayuda mucho en lo que al sustantivo respecta. Los rabinos usan el término hebreo para
buenas noticias (o a veces noticias tristes), y puede tener sentido religioso, pero no lo emplean para la buena nueva escatologica.
La razon parece ser que, si bien esperan el acto escatologico, y al mensajero que lo anuncia, el mensaje en cuanto tal no es nuevo y
por lo tanto no es tan importante. El acento que se pone en el acto, sin embargo, si es significativo, ya que influye sobre el enten-
dimiento neotestamentario de €0ayy£Mov como algo que denota accion asi como contenido, lo cual seria sumamente insélito en
griego. El hecho que g0ayyEhLOv parezca ser un préstamo para describir el evangelio del NT, y como tal propenso a maliciosos
juegos de palabras, no demuestra lo contrario, por cuanto el judaismo palestinense era en gran medida bilingtie.
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gvoyyéhov en el NT. Marcos usa el sustantivo ocho veces, Mateo cuatro, y Lucas (que prefiere el verbo) ninguna. Hay dos casos
en los Hechos, sesenta en las obras paulinas, y sendos casos en 1 Pedro y el Apocalipsis.

Los autores de los Sindpticos. Con la excepcion del titulo (1:1) y el resumen general en 1:14, Marcos usa eVvayyEALOV solo en
dichos de Jesus. Se han expresado dudas en cuanto al uso real de la palabra por el propio Jesus, con la posible excepcion de Mar-
cos 14:9. Sin embargo, la verdadera pregunta es si esto es congruente con el asunto mismo. La proclamacion de Jesus es induda-
blemente una buena noticia, y €l mismo es su proclamador, de modo que tenemos una transicion evidente desde el verbo hacia el
sustantivo. Mds aun, con su conciencia mesianica, Jesus se da cuenta de que €l no esta simplemente trayendo una nueva ensefianza,
sino que se estd presentando a si mismo como contenido de su mensaje, de modo que para los discipulos e0ayy€hiov implica una
revelacion del secreto mesianico. De manera que, si bien el verbo podria ser el mejor término para el propio Jests, el sustantivo es
apto para la continuacion directa de su proclamacion por la comunidad. La cuestion de si la palabra es original en la propia ense-
flanza de Jesls es, por consiguiente, de importancia secundaria, como lo es también la cuestion de si «evangelio del reino» o
«evangelio de Jesus» es mas auténtico, o de si el genitivo en 1:1 es objetivo o subjetivo. Jests proclama el evangelio, y a la vez lo
es y lo hace presente. Su contenido es el cumplimiento del tiempo y la cercania del reino. Al ser contrario a las apariencias, exige
arrepentimiento y fe. Durante su ministerio Jests lo restringe a Israel, pero todas las naciones habran de entrar con la era mesianica
(Mt. 8:11), de modo que, cuando Jesus es exaltado como Sefior en la resurreccion, la proclamacion se extiende a los gentiles y es,
en si misma, un acontecimiento escatologico (Mr. 13:10).

[p268] 2. Pablo.

a.

La mayoria de las referencias del NT a evayy€hLov se hallan en Pablo. Su uso de 10 g0oyyéhLov muestra que el concepto es ahora
un concepto fijo, tanto para él mismo como para sus lectores. Como se puede ver por 2 Corintios 8:18; Filipenses 4:3, 15, se refie-
re al acto de proclamacion, pero 1 Corintios 9:14 muestra que también puede referirse al contenido. Este sentido doble es espe-
cialmente evidente en Romanos 1:1: «apartado para el evangelio de Dios», porque, si bien Pablo esta apartado para predicar el
evangelio, la clausula que sigue (vv. 2-3) describe su contenido.

Los verbos de hablar y oir indican que se ha de declarar un mensaje especifico (cf. 1 Co. 15:1; 9:14; Ga. 2:2; 1 Ts. 2:2; 2 Ti. 1:11;
Col. 1:5, 23; Ga. 1:12). Dos pasajes resumen el contenido (Ro. 1:1ss y 1 Co. 15:1ss), y cf. Romanos 2:16; 16:25; 2 Timoteo 3:8.
Por Romanos 1:1ss nos enteramos de que el Hijo preexistente se ha hecho hombre, y en cuanto tal es el Mesias davidico esperado,
y ha sido exaltado como KpLOG con su resurreccion. La resurreccion presupone la muerte y la pasién. Como mensaje de Jesus, el
evangelio trae la paz (Ef. 6:15), pero el juicio también forma parte de su contenido (Ro. 2:16). El evangelio también fortalece (Ro.
16:25) por ser la revelacion del plan salvifico de Dios concurrente con la predicacion de Jesus. No se insintia ruptura alguna con
respecto al AT, ya que el evangelio es el cumplimiento de la promesa (Ro. 1:1ss) tanto en su predicacion como en su mensaje. Al
dar testimonio de Cristo, el AT forma parte del evangelio y sirve para darlo a conocer a las naciones (Ro. 16:26). Lo nuevo es lo
que el mensaje realiza. Si el contenido ha de resumirse en una sola palabra, esa palabra es Cristo (cf. Ro. 15:19; 1 Co. 9:12; 2 Co.
2:12; Ga. 1:7; Filipenses 1:27, etc.; tb. 2 Ts. 1:8 y Ro. 1:9). Importa poco si el genitivo en la frase «evangelio de Cristo» es objeti-
vo o subjetivo, puesto que Cristo es tanto autor como contenido al ser simultaneamente el Sefior Exaltado y Encarnado.

El evangelio consigna un acontecimiento historico, pero este acontecimiento trasciende la historia ordinaria. Asimismo, consta de
relatos y ensefianzas, pero también se relaciona con la realidad humana y demuestra ser un poder viviente. El «por nuestros peca-
dos» de 1 Corintios 15:3 hace de él un mensaje de juicio y de gozo. La «resurreccion de entre los muertos» de Romanos 1:4 mues-
tra que es el inicio de la resurreccion general. Si el evangelio es testimonio de la historia de salvacion, es ¢l mismo historia de
salvacion porque llega a las vidas humanas, las reconfigura y constituye las comunidades. No puede ser captado de manera ordina-
ria (2 Co. 4:3); en ¢l tiene lugar una revelacion divina. Mediante el evangelio Dios nos llama a la salvacion por medio del predica-
dor (2 Ts. 2:14), nos interpela a que tomemos una decision, y reclama nuestra obediencia (Ro. 10:16; 2 Co. 9:13). Vamos a ser
juzgados segun nuestra actitud ante él (2 Ts. 1:8). El evangelio no es palabra vacia; realiza lo que dice, porque Dios es su autor
(Ro. 1:1, etc.). En todas partes esta en accion (Col. 1:5), y hace que los gentiles entren en posesion de la promesa (Ef. 3:6). No hay
que poner obstaculo alguno ni a su proclamacion ni a su operacion (cf. 1 Co. 9:12). Queda cumplido cuando tiene efecto (Ro.
15:18ss). Trae la salvacion (Ef. 1:13; Ro. 1:16). Revela la rectitud justificante de Dios, combinando el juicio y la gracia (Ro. 1:16—
17). La fe brota gracias a ¢l y se dirige a él (Fil. 1:27). Da nueva vida (1 Co. 4:15); la vida lograda por medio de la muerte y resu-
rreccion de Cristo llega a hacerse real por medio de él (cf. 2 Ti. 1:10). Media la presencia de algo futuro (Col. 1:5) y es por lo tanto
un acontecimiento escatologico, que da cumplimiento a la esperanza (cf. Col. 1:23). Al realizar lo que proclama, puede ser un
término para designar la salvacion misma (1 Ts. 2:8). El ser participes en €l no es simplemente cooperar en la evangelizacion, sino
ser participes de la salvacion que ¢él trae. En ¢él brilla la gloria divina de Cristo (2 Co. 4:4). El propio Cristo esta presente en ¢l (cf. 1
Ts. 2:12; Col. 1:10; Fil. 1:27). Pablo esta en la carcel tanto por causa de Cristo como por causa del evangelio (FIm. 9, 13). Mensaje
y contenido son uno solo (2 Co. 10:14). Nos obliga a servir (Col. 1:23) como participes en él (1 Co. 9:23). En Romanos 15:16 se
trata de un cimiento cultual donde Pablo ofrece un servicio sacerdotal, pero, al ser distinto de la eleccion, es un orden de salvacion
en Romanos 11:28 y un misterio declarado en Efesios 6:19.
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Pablo puede hablar de «nuestro» evangelio (2 Co. 4:3) o de «mi» evangelio (Ro. 2:16). También se puede referir al evangelio que
«él» predicod (1 Co. 15:1; Ga. 1:11; cf. 2:2). No quiere decir con eso que tenga un evangelio especial. Solamente comparte con
otros el unico evangelio de Cristo (Ga. 1:16). [p 269] Es suyo porque le ha sido confiada su proclamacién (1 Ts. 2:4; 1 Ti. 1:11).
El es su heraldo, apostol y maestro (2 Ti. 1:10). Esta llamado a predicarlo (Ro. 1:1) a los gentiles (G4. 1:16). Sirve a Cristo como
evangelista (Ro. 1:9). Es coparticipe del evangelio (1 Co. 9:23), y en cuanto tal es un sacerdote (Ro. 15:16) y un siervo (Ef. 3:7).
Sufrir con él es sufrir con el evangelio (2 Ti. 1:8). Pero si €l esta en cadenas, el evangelio no lo esta (2 Ti. 2:8ss). Su prision es para
defender y confirmar el evangelio (Fil. 1:7). Lo que le sucede a ¢él promueve el evangelio. Los que le sirven a ¢él, sirven al evange-
lio (Fil. 2:22). El es padre de Timoteo por medio del evangelio (1 Co. 4:15).

El evangelio ensefia el uso correcto de la ley, al revelar la gloria de Dios (1 Ti. 1:11). Ley y evangelio no se hallan en antitesis
directa. Los judaizantes también consideran que su propia ensefianza es evangelio. Sin embargo, para ellos el evangelio se convier-
te en proclamacion de la ley. Lo que Pablo contrapone a la ley es la promesa, no el evangelio. La promesa data de antes de la ley, e
inclusive en el AT constituye el verdadero fundamento de aceptacion. Llega a su cumplimiento en Cristo y manifiesta el verdadero
proposito de la ley. El evangelio de Pablo es el mismo que el de los otros (Ga. 1:11; 1 Co. 15:1ss). Su autor es el Sefior resucitado
(Lc. 24:19ss). Pero como apostol a los gentiles, Pablo es el que confronta la cuestion de ley y evangelio. Los cristianos judios ob-
servan la ley aunque son libres con respecto a ella. Pablo mismo hace eso (1 Co. 9:20). Pero la salvacion se halla s6lo en Cristo,
tanto para circuncisos como para incircuncisos (cf. G4. 2). Cristo no nos permite ser ni legalistas ni libertinos. El evangelio exige
obediencia. Es un criterio de conducta (Fil. 1:27). Somos obedientes a él cuando somos activos en el ministerio del amor (2 Co.
9:13ss).

El Apocalipsis. En Apocalipsis 14:6—7 un angel proclama el evangelio, el evangelio es eterno, y no se usa articulo. Puesto que el
contenido parece ser el juicio, algunos piensan que aqui no se trata del evangelio de Cristo. Sin embargo, el que lo proclama es un
angel porque el tiempo es breve. Esta predicacion es una sefial del fin. El verdadero contenido no es el juicio sino el temor al Sefior
(Mr. 1:14-15) y la adoracion al Creador (Hch. 14:15).

Transicion del término edayyéhov hacia la designacion de un libro. En el NT el edoyyéhiov es la predicacion oral. Los
escritos de los apodstoles no son gvayyehLov; lo declaran (cf. 1 Co. 15:1). Pronto, sin embargo, las obras que contienen las palabras
y acciones de Jesus llegan a ser llamadas ellas mismas evangelio. Es asi como los misioneros adquieren una mision tanto verbal
como escrita. El evangelio se predica pero también se lee. Ignacio todavia usa «evangelio» en el sentido dindmico de Cristo como
centro y meta de la historia de la salvacion. En la Didajé abarca la tradicion completa. Ireneo puede hablar de los Profetas y los
Evangelios, e. d. el AT y el NT. Pero también se refiere a los cuatro Evangelios, todos los cuales, por supuesto, proclaman el mis-
mo evangelio. Eusebio usa «Evangelio» para la coleccion completa asi como para cada libro individual, y Clemente de Alejandria
dice «en los evangelios» cuando cita una afirmacion que en realidad se halla s6lo en un Evangelio.

gvaryyehoTric. Excepto en escritos eclesidsticos, esta palabra es poco comun. En el NT aparece tres veces: para Felipe en Hechos
4:11, para Timoteo en 2 Timoteo 4:5, y para los evangelistas como grupo en Efesios 4:11. El evangelista no proclama oraculos,
como entre los griegos, sino la buena noticia (Ro. 10:15). El término denota una funcién que los apostoles también ejercian, si bien
no todos los evangelistas eran apoéstoles, y la funcion es de menor rango que la de los apostoles en esas tres referencias. Se denota
la proclamacion congregacional asi como misionera (cf. 2 Ti. 4:5). En la iglesia antigua los evangelistas contintian la obra de los
apostoles. La palabra llega a usarse también para designar al autor de un Evangelio.

mpoevayyehiConat. Esta palabra, que no se encuentra en el griego cléasico, se usa en Galatas 3:8 para mostrar que la promesa
hecha a Abraham es una predicacion anticipada del evangelio. El mpo-gvayy€hiov se convierte en e0ayyEhov cuando la promesa
se cumple en Cristo (3:16) y queda asegurada para los gentiles la justificacion por la fe.

[G. Friedrich, II, 707-737]

eV0PEOTEW, EVAPECTOC — GPEOKW

[p 270] evdokéw [estar satisfecho, complacerse en], eddokia [buena voluntad, complacencia]
EVOOKEW

e0dokéw fuera del NT. Desarrollada a partir de €0 dokel Twvi Tu, esta palabra helenistica popular figura en papiros e inscripcio-
nes asi como en la LXX en diversas construcciones.

a. Su sentido habitual es «complacerse o deleitarse en», p. ¢j. Dios en su pueblo, o en los justos, o en una ofrenda, pero también los
seres humanos en el santuario, o en el sdbado, o en la verdad. b. Un sentido adicional es «decidirse por», «escoger», «preferir», e
incluso «adoptar». c. De aqui se desarrolla el sentido «querer», «tener voluntad de», «estar dispuesto o presto». d. Un significado
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mas social es «estar de acuerdo», «consentir», «acceder», «conceder», «acatar». e. Fuera de la Biblia encontramos con frecuencia
«estar satisfechoy, «contento».

evdokém en el NT.

Con dativo de persona encontramos este término en las declaraciones con ocasion del bautismo y la transfiguracion de Jesus (Mt.
3:17; 17:5), donde indica que el Hijo es el receptor de la complacencia electiva de Dios (cf. Mt. 12:18; 2 P. 1:17). De las diversas
palabras para eleccion, esta es la que mas fuertemente destaca el aspecto emocional, e. d. el amor de Dios por aquel a quien elige.
En vista de la presentacion total en Mateo y Lucas, el aoristo no apoya una comprension adopcionista del enunciado bautismal. En
1 Corintios 10:5 el negativo («no se complacié Dios») implica rechazo (cf. Heb. 10:38 para un uso similar).

g00KETV TL con complemento figura sélo en la cita de la LXX en Hebreos 10:6, 8, con referencia a que Dios no se complace en
las ofrendas. El complemento con dativo o con v y dativo aparece dos veces en Pablo: en 2 Tesalonicenses 2:12 con referencia a
los que se complacen en la maldad, y en 2 Corintios 12:10 con referencia a que Pablo acepta las debilidades, insultos, etc. por
causa de Cristo.

Con infinitivo, o acusativo e infinitivo, la palabra comporta una clara insinuacioén de eleccion o resolucion, e. d. lo que se prefiere
en 2 Corintios 5:8; la decision en 1 Tesalonicenses 3:1 y Romanos 15:26-27; la disposicion en 1 Tesalonicenses 2:8; el plan libre y
bondadoso de Dios en Lucas 12:32. La decision divina en Galatas 1:15-16 confiere a Pablo la independencia, mientras que en 1
Corintios 1:21 la resolucion de Dios se contrapone a la sabiduria del mundo. En Colosenses 1:19, donde hay que tomar como suje-
to a Dios, Dios resolvidé que toda su plenitud residiera en Cristo y que todas las cosas fueran reconciliadas por medio de él. La
decision divina acompaia a la revelacion en Galatas 1:15 y a la predicacion en 1 Corintios 1:21, pero en Lucas 12:32 y Colosenses
1:19 tiene una clara referencia supratemporal.

g0doki0. Esta no es una palabra clasica; aparece por primera vez en la Biblia griega.
nivrenel AT.

Esta palabra, que se usa unas 56 veces en el AT, denota mas que nada la complacencia de Dios: a. en los sacrificios (Lv. 19:5
etc.), b. mas generalmente como «favor» de Dios (Sal. 5:12, etc.), p. ¢j. las bendiciones de Dios (Dt. 32:33), y c. como la «volun-
tad» divina (Sal. 40:8).

Menos comunmente el término expresa una disposicion humana, ya sea a. mala, «capricho», «arrogancia», o «parcialidad» (cf.
Gn. 49:6; Dn. 8:4), o b. buena, el «favor» real (Pr. 14:35) o el mutuo «deleite» (Pr. 14:9), y cf. c. como la voluntad de los justos
esta fija en Dios (Sal. 145:19; 2 Cr. 15:15).

1i¥7 y evdokia en Jests ben Sird. Este término alcanza su pleno desarrollo en el Siracida en 23 casos, algunas correspondientes a
1i¥7 y otras sin equivalente hebreo. 1. Cuando 1i¥7 no se traduce por €0dokla, significa a. el «favor» de Dios, b. la «voluntad» de

Dios y c. el «capricho» humano. 2. Cuando €0d0kla se usa por 7i¥7 o sin equivalente, el sentido principal es a. «el beneplacito de
[p 271] Dios», pero también hallamos b. «la resolucion de Diosy, c. el «deseo» o «voluntad» humanos y d. «satisfacciony.

gvdokia en la Septuaginta y la Héxapla. Hay poco de nuevo aqui. evdokio figura sélo ocho veces en la LXX con los sentidos
de «favor» y «beneplacito» divino. Una versién usa e080kic como nombre de Tirsa en Cantares 6:3, e. d. Satisfaccion. Las otras
traducciones usan esta palabra con mayor frecuencia, pero no aiaden nada a su desarrollo.

Ejemplos rabinicos de eudokia. Los rabinos usan i¥q para el favor de Dios y su voluntad, y hablan también de favor delante de

Dios. Hay también expresiones que denotan el beneplacito humano en el sentido de hacer las cosas de buen grado y no por obliga-
cion.

gvdokia en el NT.

gvdokia en Pablo. En el NT soélo hay dos referencias a la voluntad humana. En Romanos 10:1 la voluntad del corazén se
convierte en peticion a Dios. En Filipenses 1:15 la idea es la de la buena voluntad, dirigida hacia Pablo pero, por implicacion,
también hacia su mision. Las demas referencias en Pablo son todas al beneplacito de Dios o su plan. Es solamente posible, pero

poco probable, que en 2 Tesalonicenses 1:11 esté en juego la buena resoluciéon humana. En Efesios 1:5, 9, 11, donde 0¢éAnua,
TPOOeOLs y BoVAT| acompafian a e0d0kKia, €l término destaca el elemento de libre beneplacito en el plan divino.

gvdokto en los autores de los Sindpticos.
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La oracion de Jesus en Mateo 11:26; Lucas 10:21 la describe como el decreto de Dios de que el conocimiento del Hijo quede
oculto para los sabios y sea revelado a los pequefios.

En la proclamacion de Navidad en Lucas 2:14 tenemos dos versiones: «a los hombres de buena voluntad» y «buena voluntad para
con los hombres», pero la primera estd mejor atestiguada, y la segunda puede haber surgido por no lograr entender la forma hebrea
del original. El significado de la declaracién es que Dios se glorifica en el cielo con el envio de Cristo, y la implicacion de esto
para la tierra es la paz (e. d. la salvacion) para las personas de buena complacencia ahora que ha llegado el punto decisivo de las
edades. Estas personas de buena complacencia no son, desde luego, las que tienen la buena voluntad de abrirse a la gracia de Dios
0 que realizan actos que van a provocar una respuesta de favor divino. endokia puede, efectivamente, tener el significado de «con-
sentimiento», y la idea de favor divino ante las ofrendas humanas se puede hallar en el AT, pero el uso dominante de gvdokio
muestra claramente que las personas de buena complacencia son los receptores de la gracia de Dios por la eleccion o plan libre e
insondablemente soberano de Dios. ;Quiénes son esas personas? Obviamente debemos incluir a Israel en vista de 2:10, pero el
propio texto de 2:14 sugiere una referencia escatologica mas amplia a todos los elegidos que son redimidos en virtud del acto
salvifico de Dios en Cristo. La palabra e0doktc. desempefia un importante papel en el gnosticismo como un nombre para el Salva-
dor. Es comtin también en los padres, generalmente con referencia a Dios, al Logos o al Espiritu, y con explicaciones que reflejan
la incertidumbre griega acerca de su connotacion precisa.

[G. Schrenk, 11, 738-751]
eVEOYEDLO, EVEQYETEW, EVEOYETNC — EOYOV; EDKALOOC — KOLPOS
evhapiig [piadoso, devoto], evhaBeloOau [temer, reverenciar], ebAdpera [temor, reverencia]

El uso no cristiano. a. Este grupo denota una actitud de «cautela» o «circunspeccioény, p. €j. consideracion al kaipdg, vigilancia,
provision, preocupacion, luego el ser concienzudo, en religion escrupulosidad o asombro reverente, mas generalmente temor o
ansiedad. b. En la LXX el verbo significa [p 272] «estar en guardia», pero principalmente «temer», especialmente temor a Dios. c.
En Josefo y Filon el grupo se usa para «nerviosismoy, «cautelay, «temor», «prudenciay, «temor religioso».

El uso del NT. Este grupo es poco comun en el NT. Caracteriza a Simedn en Lucas 2:25, a los judios de Hechos 2:5, a los que
sepultan a Esteban en Hechos 8:2, y a Ananias en Hechos 22:12, siempre en el sentido de «devoto» o «piadoso». En Hebreos
12:28 gV0AGPeLo probablemente signifique «ansiedad» (cf. Fil. 2:12). En Hebreos 5:7 puede significar «temor de Dios», en cuyo
caso Qo significa «por razén dex. Otra posibilidad es que la referencia sea a la liberacion de la «ansiedad», pero esto dificilmente
hace justicia a la filiacion del v. 8. Tal vez este grupo se usa mas que nada para los judios devotos a causa del elemento de cautela
nerviosa, que es lo mas apropiado cuando hay que tener consideracion por la ley. Posteriormente alcanza una nueva prominencia
para la religiosidad en la Iglesia Oriental y en el monaquismo.

[R. Bultmann, II, 751-754]
gvhoytw [hablar bien de, bendecir], edbhoyntdg [bendito], edvhoyia [bendicion], évevhoyéw [bendecir]
evAoYEm, eDNoYLa

gVhOYEw Y evhoyia en la literatura griega. El sentido literal es «hablar bien». Esto da el significado «enaltecer». También
encontramos en los papiros un uso para «defensa». El término se puede usar para la alabanza que hacen los dioses respecto a los
seres humanos, pero mas frecuentemente para la alabanza a los dioses. La idea de bendicion es extremadamente poco comun.

La bendicion en el AT. La bendicion es un concepto importantisimo en el AT y en el judaismo. Como la maldicion, implica una
transferencia mediante actos y palabras. El grupo hebreo 773, que en la LXX se traduce por eDAoy£w, etc., denota la bendicion, el
ser bendecido y las bendiciones individuales.

El padre tiene una facultad de bendecir, que puede transmitir a sus herederos (cf. Gn. 27:1ss; 48:15; 49:25-26).

Esta bendicion asume la forma de oracion a Dios (Gn. 49:25). Puesto que Dios es personal, la bendicion no es magica sino que se
relaciona con el dar, libre y generoso, de Dios. La creacion depende de la bendicion divina (Gn. 1:22). Hombre y mujer son bende-
cidos desde el inicio (Gn. 1:28). Dios sustenta su propia obra enviando efusiones de bendicion (Ez. 34:26). Bendice el sabado (Gn.
2:3) asi como los cultivos y el ganado (Dt. 28:1ss). Hay bendiciones especificas relacionadas con la historia de la salvacion (cf.
Gn. 17:7-8; 26:3). La historia del pueblo escogido se halla bajo bendicion o maldicion (Dt. 11:26ss; 30:1ss). La bendicion se con-
vierte en maldicion si no se guardan los mandamientos. Los justos que confian en Dios y hacen su voluntad hallan bendicion,
mientras que los pecadores hallan maldicion (Jer. 17:5, 7; Sal. 24:4-5).
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El recuerdo de las bendiciones de Dios asume formas de culto (cf. las bendiciones dadas por Melquisedec en Gn. 14:19, por
Moisés en Dt. 33:1ss, por Josué en Jos. 14:13, por Eli en 1 S. 2:20, por David en 2 S. 6:18, y por Salomén en 1 R. 8:14). Gradual-
mente, el bendecir se va volviendo prerrogativa del sacerdote (cf. Lv. 9:22-23; Nm. 6:22ss; Dt. 10:8). La oracion del Salmo 3:8
resuena constantemente en la liturgia del templo.

Un uso importante de este grupo de palabras es también para cuando los creyentes bendicen a Dios, en el sentido de que le dan
alabanza y gloria.

El verbo hebreo se puede usar para bendecir en el sentido general de saludar.

El término también se puede usar de manera eufemistica cuando la intencion es en realidad una maldicion (cf. Job 1:11; 2:5, 9;
1:21).

[p 273] 7.  Eluso del grupo e0Aoyelv para el grupo 773 no cambia el sentido al descartar las ideas magicas, ya que el propio AT saca

—_—

la bendicion de la esfera de la religiosidad natural primitiva, y los términos griegos simplemente ponen su sello sobre este avance.
La bendicidn en el judaismo en tiempos de Jesus.

Filén usa frecuentemente eDAOYEw, ya sea con la idea de recompensa o en conexion con la vida contemplativa. Al notar la
presencia de AOYOg en esa palabra, da a la alabanza a Dios una base racional; es sumamente apropiado que magnifiquemos a Dios,
y en esto la verdadera norma son los pensamientos no articulados mas que las palabras.

Los rabinos elaboran reglas especificas para la bendicion. a. La bendicion aarénica ocupa un puesto firme en el culto. b. S6lo un
sacerdote puede pronunciarla en la sinagoga. c. Todas las formas de oracion que comienzan con la alabanza a Dios son bendicio-
nes. d. Los tributos de alabanza, etc. son comunes en otros contextos (cf. la bendicion de la ley, del templo, etc. en el Dia de la
Expiacion). Las bendiciones deben también preceder a todas las comidas, en reconocimiento de que todas las cosas provienen de
Dios (Sal. 24:1). Una accién de gracias conclusiva hace una edAoyio de la comida entera. e. Las bendiciones de la mesa desempe-
flan una parte importante en la Pascua, p. j. la bendicion del pan, y la copa de bendicion después que se come el cordero.

eVAOYEW Y eVAoylo en el NT.

El uso de este grupo en el NT se halla bajo la fuerte influencia del AT. Asi, Hebreos 7:1 usa el relato de la bendicion de Abraham
por Melquisedec para mostrar la superioridad del sumo sacerdocio de Cristo, mientras que Hebreos 11:20-21 y 12:17 reflejan el
concepto veterotestamentario de la bendicion paterna.

El NT reconoce también el deber de bendecir a Dios (cf. Lc. 1:64; 2:28).

La bendicion dentro de la historia de la salvacion se puede ver en el caso de Maria (Lc. 1:28, 42), pero especialmente del Mesias
mismo (cf. el saludo de Mr. 11:9-10; Jn. 12:13).

El Mesias adopta las practicas religiosas de su tiempo, de modo que lo hallamos bendiciendo el pan en Marcos 6:41; 8:7, aunque
elevando la mirada en lugar de bajarla como estaba prescrito, y con algo distintivo que en Lucas 24:30 lo hizo reconocible. En la
ultima cena Jesus bendice el pan y pasa a todos la copa de bendicion (Mr. 14:22; cf. «la copa de bendicion que bendecimos» en 1
Co. 10:16).

Jesus bendice también a personas, p. €j. los nifios en Marcos 10:16, y los discipulos en Lucas 24:50ss. Trae una plenitud de
bendicion (Ro. 15:29). Se trata de una bendicion espiritual (Ef. 1:3) que realiza lo que se le habia prometido a Abraham (Ga. 3:8—
9) y significa gozo eterno para los benditos del Padre (Mt. 25:34).

Los que han sido bendecidos de esa manera ya no han de pagar mal por mal, sino que deben bendecir incluso a aquellos que los
maldicen (Lc. 6:28; cf. Ro. 12:14).

Al brotar de un amor incondicional, la palabra edAoylo puede ser usada por Pablo para referirse a los donativos que estd recau-
dando como colecta para Jerusalén (2 Co. 9:5-6).

En 1 Corintios 14:16 ¢dAoyelv denota la alabanza extatica. En contraposicion con la maldicion dvaOepo.  "Inoodg, la confesion
de Jestis como Sefior es verdadera evAoyio (1 Co. 12:3).

La cita en Romanos 16:18 para las palabras lisonjeras de los engafiadores refleja el uso griego, pero tal vez con una sugerencia
palestinense de falsas promesas.
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El Apocalipsis muestra que el mundo eterno del tiempo final incluye la alabanza de aquel que esta sentado en el trono y del
Cordero (5:12-13; 7:12).

[p 274] evhoyntog

En el AT los creyentes pueden ser bendecidos por Dios (Gn. 12:2; Dt. 28:6), pero es mas comin que el bendito sea Dios (Gn.
14:20, donde Abram también es bendecido por Dios, v. 19).

En los escritos judios fuera del AT, las formulas litirgicas llaman bendito a Dios.

En el NT, s6lo Dios es el bendito en las formulas doxoldgicas que figuran en Lucas 1:68; Romanos 1:25; 2 Corintios 1:3; 11:31;
Efesios 1:3; 1 Pedro 1:3. En Marcos 14:61 Cristo es el Hijo del Bendito; esto puede hacer eco de la inquietud judia por parafrasear
el nombre de Dios.

¢vevhoyew. Esta forma compuesta figura en Génesis 12:3; 18:18 para enfatizar el hecho que la bendicion abarca a todas las razas y
pueblos. En el NT Ia hallamos en la cita que se hace en Galatas 3:8, y en la traduccion bastante libre de Hechos 3:25.

[H. W. Beyer, 11, 754-765]
eVVOEW, eVvola — volig
gvvodyog [eunuco], evvouyitm [hacer eunuco]

Fuera del NT g0voiiyog se usa no sélo para los hombres sino también para animales castrados y para frutos o plantas que no
tienen semilla o pepita.

La castracion es desconocida para los griegos, pero se halla en el Cercano Oriente. Ahi los eunucos son inspectores de las mujeres
y confidentes de los gobernantes, con frecuencia en puestos de poder. Los sacerdotes eunucos desempefian un papel en muchos
cultos; tal vez la idea sea la de asimilacion a la deidad y dedicacion a ella.

El AT prohibe la castracion de hombres o animales como algo contrario a la voluntad del Creador (cf. Dt. 17:16ss; 23:2ss). El
deseo de un orden cultico sano puede desempeifiar una parte en esta prohibicion. Pero los profetas insisten en que el amor ilimitado

de Dios abarca también a los eunucos (Is. 56:3ss). El término del AT oo designa a un funcionario militar o politico asi como a un

eunuco (cf. 2 R. 25:19). La traduccién de la LXX g0vodyo0¢ puede implicar la castracion, pero no necesariamente. Para tiempos de
Jesus, las influencias helenisticas favorecen una actitud mas suave para con los eunucos en ciertos circulos, p. ¢j. en la corte de
Herodes, donde Josefo nos dice que los tres chambelanes eran eunucos.

Sin embargo, el judaismo rabinico insiste en el deber de casarse y tener hijos. En vista de esto, Jeremias opina que Pablo debe
haber sido viudo (aunque cf. 1 Co. 7:7).

Jesus trasciende el punto de vista rabinico al diferenciar tres grupos de eunucos (Mt. 19:12): los que lo son de nacimiento, los que
han sido castrados, y los que se castran por causa del reino. En este ultimo caso el sentido es, evidentemente, figurativo; la referen-
cia es a aquellos que renuncian a la actividad sexual con el fin de centrarse en la meta superior que es el reino, como lo hace el
propio Jests. El evangelio afirma el orden natural, pero puede exigir que se niegue ese orden en aras del orden nuevo y superior.

En Hechos 8:27ss, se cumple Isaias 56:3—4 cuando el eunuco de la reina Candace abraza la fe y es bautizado.

La iglesia antigua, por lo general, entiende Mateo 19:12 en sentido figurado (aunque cf. el joven Origenes), y excluye del
ministerio a cualquiera que esté castrado a menos que haya sido sin su culpa (cf. canones 21ss de las Constituciones apostdlicas).

[J. Schneider, II, 765-768]
EVITPO0OEKTOG — OEXOUAL; EVTTPOTWITEW — TPOCWITOV
[p 275] évpiokm [encontrar]

Esta palabra significa «encontrar»: a. «hallar después de buscar», b. «encontrar accidentalmente» (en pasiva, «ser golpeado por»),
c. «ir a traer, conseguir» (respecto a bienes), d. «procurar, obtener», e. (figurativamente) «adquirir percepcion o vision, descubrirn
y f. «mostrarse o resultary, «resultar ser». Todos estos matices, a excepcion de c., figuran en el NT, a veces con referencia a hechos
ordinarios, pero principalmente con referencia a cosas relacionadas con la obra de Dios y su reino, p. ej. acontecimientos sorpresi-
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vos (Mt. 1:18; Lc. 9:36; Hch. 5:10), o milagros (Mt. 17:27; Mr. 7:30; Jn. 21:6), o dones sobrenaturales (Mt. 7:7-8), o el don del
reino de Dios (Mt. 13:44), o el encuentro con Jesus (Mr. 1:37), o la experiencia de Dios (Lc. 4:17; Ro. 10:20), o los dones de la
salvacion tales como el pasto en Juan 10:8, la gracia en Hechos 7:46, la misericordia en Romanos 4:1, y la redencion en Hebreos
9:12, o el llamado de Dios y su salvacion (Mt. 18:13; 24:46; Lc. 15:5-6), pero también con una sugerencia de responsabilidad (Lc.
13:6-7; 17:18) y de la seriedad del juicio divino (Mt. 24:46; 2 P. 3:14; Ap. 12:8; 16:20; 18:14; 20:15).

[H. Preisker, 11, 769-770]
eV0EReLa, eVoePim, evoeprng — offoual
gdonuog [claro, distinto]

Compuesto de ofjuc, edonuog significa a. «favorable» (que da sefiales buenas) y b. «evidente» (que da sefiales claras). Figura en
el NT s6lo en 1 Corintios 14:8-9, donde Pablo exige claridad de proclamacion en vista del grave peso del mensaje en asuntos del
destino eterno.

[W. Grundmann, II, 770]
eVOTAOY(VOS — OTIAAYYVICOMAL
gvouwv [presentable, distinguido]

«Honesto», «ordenado», «conveniente». Pablo usa el término en este sentido cuando exhorta a una conducta cristiana que el
mundo no cristiano pueda también encontrar irreprochable. Asi, en 1 Tesalonicenses 4:12 su punto es que los de fuera pueden
hacer juicios sobre esta base, y no hay que darles ocasion de escandalo. En Romanos 13:13 la idea subyacente (en el contexto) de
«ropaje apropiadoy» se funde con la de «conducta decorosa». Lo que esta en juego es el aspecto externo de la vida cristiana y, por
lo tanto, desde el punto de vista griego, el elemento estético puede ser a veces lo que cuenta, como en 1 Corintios 12:23-24.

«Noble», «honorable», «excelente», «prominente». José de Arimatea es un hombre «respetable» en Marcos 15:43 (rico en Mt.
27:57; bueno y justo en Lc. 23:5). Las mujeres que son incitadas contra Pablo en Hechos 13:50 son «distinguidas», como lo son las
de Hechos 17:12. Pertenecen a un estrato social superior.

[H. Greeven, II, 770-772]
ev@paivo [estar alegre, contento], evgppoovvn [alegria, contento]

eV@Paivw significa «animary, «alegrar», y (en voz media o pasiva) «estar alegre», «regocijarse». eDQEOOUVT significa «alegria,
con énfasis en el estado de &nimo. Los objetos de esa alegria pueden ser sucesos fisicos, festivales, o cosas intelectuales y espiri-
tuales (como en Platon y los estoicos).

La alternacion en la forma de traducirlo muestra que en la LXX este grupo no tiene un sentido especifico que lo distinga de otros
términos para designar la alegria. Puede denotar el gozo ctltico, la alegria por la ayuda de Dios, o el gozo escatoldgico en el tiem-
po final como tiempo de celebracion.

El judaismo sigue el mismo uso, y puesto que la obediencia a la ley tiene un caracter ctltico, incluso el temor al Sefior puede
describirse como eVugpoouvn. Filon distingue entre la alegria festiva verdadera [p 276] y la falsa. La verdadera alegria caracteriza
el ambito de Dios y proviene de Dios como suprema bendicion divina.

Estos términos no tienen un papel importante en el NT. Teolégicamente quedan eclipsados por xapd. edgpaivesbal se usa para
la alegria profana. Puede tratarse simplemente de una algarabia mundana (Lc. 12:19; 16:19) o incluso de un jibilo malvado (Ap.
11:10), pero también puede ser el regocijo social (Lc. 15:29) o la alegria del padre ante el retorno de su hijo perdido (Lc. 15:23—
24). El término puede denotar entonces una alegria que experimentan los paganos al recibir las bondades naturales de Dios (Hch.
14:17). El gozo de la comunion fraterna llega a su expresion en 2 Corintios 2:2 (el lado bueno de la alegria de Israel cuando ofrecia
sacrificios al becerro de oro en Hch. 7:41). Apocalipsis 12:12 y 18:20 hacen eco de la exigencia del AT de gozarse en los juicios
escatologicos de Dios. Pero las naciones pueden regocijarse ya en el mensaje del acto salvifico de Dios en Cristo (Ro. 15:10). La
comunidad cristiana trae fecundidad a Jerusalén, y es por lo tanto una ocasion de regocijo en cumplimiento de Isaias 54:1 (Ga.
4:27). La resurreccion de Cristo es también ocasion para el gozo previsto en el Salmo 16 (Hch. 2:25-26). En los escritos cristianos
primitivos hallamos el gozo cultual en Bernabé 15.9, el gozo ante la predicacion de la palabra en Didajé 12.9, y el gozo escatologi-
co en Justino, Didlogo 80.1 etc. (citas del AT).
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[R. Bultmann, II, 772-775]

VY OPOLOTEW, EVYOPLOTLO, EVYAOLOTOS — YAOLS

gvyonat [desear, orar], vy [oracion, voto], mpooevyouar [orar], mpooevy [oracion, lugar de oracion]
gvyouat, evyn

El uso de etyouat, e0yn. En el griego extrabiblico estos son los términos mas amplios para la invocacion de la deidad. Esta
presente el sentido de «hacer un voto», asi como el de «pedir, orar». La LXX usa esta palabra, pero aqui, y ain mas en el NT,
TPOOEVYOUOL Se convierte en el término principal.

«Orar, rogar, suplicar», «oracion, oracion de peticion, invocaciony. Tanto el sustantivo como el verbo figuran en este sentido en
Santiago 5:15-16, descartando asi toda operacion magica y quizas implicando la oracion por el perdon de los pecados asi como
por la curacion. En 2 Corintios 13:7, 9 Pablo usa este término cuando pide a Dios que los corintios no hagan lo malo y den mues-
tras de mejorar. Su deseo cortés de Hechos 26:29 se convierte también en oracion cuando afiade las palabras «a Dios»: s6lo Dios
puede realizar la conversion de Agripa y de sus oyentes.

«Hacer un voto, dedicar», «voto». Solo el sustantivo figura en este sentido en el NT. Lo encontramos en Hechos 18:18 y 21:23. El
raparse la cabeza indica que se trata de un voto de nazareo (cf. Nm. 6:7, 9, 19).

La conexidn cultual se debilita con el tiempo, y elyoual puede entonces asumir el sentido mas general de «desear» o «pedir». El
saludo de 3 Juan 2 refleja esto. Lo mismo sucede con el enunciado de Pablo en Romanos 9:3, donde ¢l desea (no ora) ser separado
¢l mismo de Cristo por causa de sus compatriotas israelitas. En Hechos 27:29, una vez mas, la tripulacion del navio desea (no ora)
que llegue el dia.

La oracidn en el mundo griego.

La oracién griega concuerda con la religion griega, que en una forma no animista encuentra en los dioses fuerzas restringidas del
destino, de modo que los encantamientos son secundarios en la oracion, y el sacrificio y la oracion ocupan un puesto en todas las
esferas de la vida.

Las oraciones homéricas, si bien con frecuencia son recursos estilisticos, expresan esto con claridad. Los héroes de Homero estan
conscientes de que dependen de los dioses, les atribuyen impulsos y emociones humanas, y recurren a ellos en su necesidad, p. ¢j.
antes de una batalla. Los favores que [p 277] se piden muestran que los seres humanos tienen cierto control de la vida, e incluso en
los campos donde los dioses gobiernan es posible conmoverlos con plegarias y ofrendas que imponen sobre ellos una obligacion, o
mediante promesas de futuras ofrendas si contestan a las oraciones. Sin embargo, en el acercamiento a los dioses se hacen exigen-
cias culticas y morales, si bien el acercamiento mismo es de intimidad mas que de temor.

En la tragedia encontramos un mayor interés por las bendiciones morales y espirituales, p. ¢j. la honradez y la piedad. La oracion
de venganza se convierte en oracion por una justa retribucion. Es mas fuerte el énfasis en los requisitos morales asi como en los
culticos.

La poesia lirica y la filosofia combinan los intereses eudemonistas y mas puramente €ticos, p. €j. la riqueza pero también la
proteccion contra el orgullo. La filosofia trata de reducir el elemento eudemonista, pero al hacerlo asi despoja a la oracion de su
vitalidad. Sin embargo, Platon alcanza una nueva hondura moral, y comenzamos a encontrar oraciones por la remision de la culpa
moral. En la filosofia posterior la oracion se convierte en una peticion mas general por el bien, a veces como intercesion por los
demas. Pero surge una nota de escepticismo: si Zeus no logra contestar las oraciones, esta poniendo de manifiesto su impotencia.

El helenismo combina los rasgos griegos con las influencias del Cercano Oriente. Una vez mas, la literatura refleja el pensamiento
y la practica populares.

En la diatriba estoico-cinica vemos que el monoteismo practico ha reemplazado al politeismo anterior. Si la oracién se ofrece a
muchos dioses, estos representan al Dios Ginico. Puesto que ese Dios es impersonal, no hay una verdadera peticion. Las peticiones
simplemente reflejan el ideal que hay que buscar, y puesto que esto uno puede alcanzarlo por si mismo, en tltima instancia no hay
necesidad de orar. Se repudia la oracion por la salud; esto los dioses no lo dan, y por lo tanto no debemos orar por ello. El Zeus de
Cleantes es poco mas que el destino, y la drtd0eta de los sabios les imposibilita invocar a la deidad. Posteriormente encontramos
cierto regreso a las peticiones concretas en Marco Aurelio, pero en general él también enaltece la oracion por el desarrollo interno
como la tinica que es apropiada para el verdadero sabio.
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Los misterios descansan sobre la base de una vida religiosa individual, y en sus oraciones los iniciados experimentan con temor
reverente la cercania de la deidad a la cual pertenecen por su consagracion, que controla su destino, y de quien esperan la salva-
cion. Pero la oracion es sélo lo penultimo; lo altimo es la vision de Dios. Por eso la oracion es primordialmente adoracion, luego
accion de gracias. Son poco comunes las oraciones por cosas mundanas, hay poca preocupacion por la culpa, la gran finalidad es
tratar de evadirse de la fragilidad natural mediante el éxtasis, y la intercesion por los demas se centra en la ignorancia de ellos (cf.
en contraste 2 Co. 12:1ss).

En Filon y la Sabiduria de Salomon predominan los elementos judaicos. Para Filon, s6lo los que oran viven de veras. La tarea del
sumo sacerdote es interceder por el pueblo, por la humanidad y por la creacion entera. La fortaleza del pueblo radica en la presen-
cia del Dios que responde a la oracion. La oracion se debe hacer con pureza y penitencia. La oracion que pide misericordia siempre
es escuchada. Pero en general Dios s6lo concede lo que es bueno para nosotros. La oracion debe ser mas por bendiciones morales
que materiales. En la Sabiduria, la oracién le da al alma verdadera libertad, todos pueden orar sin temor al rechazo, y todos hemos
recibido tantos dones que siempre resulta apropiada la accion de gracias.

Las inscripciones agregan poco a nuestro conocimiento de la oracion griega. Encontramos peticiones publicas por prosperidad,
acciones de gracias por curaciones, y formulas que procuran usar el poder divino para fines de exorcismo, medicina y erotismo.

[H. Greeven, 11, 775-784]

[p278] C. Laoraciénenel AT.

1.

El uso del AT. Para «orar» el AT usa la palabra no muy comin 10y, y a veces 558, pero hay varias otras palabras que pertenecen
al ambito de la oracion.

Verbos propios. Para 2ny se ha propuesto un sentido original «sacrificar», pero en el AT siempre significa «orar (a Dios)» o

«pedir (a Dios)». 595 denota también ya sea «orar» o «pedir».

Otras palabras. La idea de oracion también puede ser sugerida por términos que denotan «desear», «presentarse», «inducir el favor
de Diosy, por diversas palabras para hablar o clamar, y también por palabras para suspirar, gemir, rugir y lamentarse.

Las oraciones de alabanza y accién de gracias son muy comunes, y por lo tanto hay términos para «exaltar», «magnificar» y
«confesar» que pertenecen al campo de la oracion. Lo mismo sucede con verbos que denotan «susurrary, «meditar», «reflexionary,
y el grupo que significa «exultar», «regocijarse» y «alegrarse».

También hay que mencionar palabras para la musica y el canto, p. ej. cantar, dirigir, tocar instrumentos y hacer musica.

mnnwn, término para el saludo respetuoso, describe la disposicion asi como la actitud de oracion. Aun en los casos en que no va

seguido de una oracion, con frecuencia denota la adoracion a Dios (Lv. 26:1; 2 R. 5:18, etc.). Diferentes clases de oraciones le
siguen en Génesis 24:26; Exodo 34:8; 1 Samuel 1:28, etc. En cuanto a su uso en grandes festivales, cf. 1 Cronicas 29:20; 2 Croni-
cas 7:3; Nehemias 8:6, etc. Como un gesto similar se menciona el arrodillarse (1 R. 8:54), y también encontramos el estar de pie en
oracion (1 S. 1:26; Jer. 18:20). Se puede extender las manos ante Dios (Is. 1:15; Jer. 4:31) o levantarlas (Sal. 28:2). (Para un estu-
dio detallado de los términos hebreos, cf. el TDNT en inglés, II, 785-790.)

Rasgos principales de la oracién del AT.

La oracion y la fe en Yavé. El AT exige el culto exclusivo de Yavé; de ahi que toda oracion vaya dirigida al Ginico Dios, el Dios de
la alianza de Israel. Israel tiene conciencia del poder, la sabiduria, la bondad y la fidelidad de este Dios, pero también de su santi-
dad y su justicia. Los individuos, con su fe, toman parte en la fe del pueblo y por lo tanto en la relacion de Dios con el pueblo. Esto
rige su vida de oracion, le da la confianza necesaria y la incrusta en la historia del pueblo como historia de la accion constante de
su Dios bondadoso, fiel y misericordioso hacia ellos, de quien pueden esperar la salvacion futura. Sin embargo, la fe en este Dios
es fe en el Dios que también es el Creador y Sustentador del mundo, y que dispone de todas las cosas en el cielo y en la tierra. Pero
la fe en Dios no confiere un exceso de confianza en la oracion. Las peticiones estdn apoyadas por la confesion, la apelacion al
pasado, y el recuerdo de la misericordia de Dios. A Dios no se le puede dar por sentado. Es una persona viviente en su amor y su
ira. El, que ve y oye todas las cosas, es siempre el Sefior soberano. Las respuestas a la oracién, entonces, dependen de su benepla-
cito y decision personal.

El contenido de la oracion. jPor qué cosas oran los israelitas? Puesto que todas las cosas vienen del Dios Creador de Israel, uno
puede pedirle todas las cosas y darle gracias por todas las cosas. Los asuntos corporales desempefian un papel importante en las
oraciones del AT, p. ¢j. en los Salmos. Por estar el cuerpo y el alma tan intimamente ligados entre si, los bienes corporales se fun-



222

den con los espirituales. Son comunes las oraciones por la derrota de los enemigos, ya se trate de enemigos personales o naciona-
les. Estas oraciones son los estallidos de un pueblo oprimido o exiliado (cf. Sal. 137 o Sal. 149), y expresan no simplemente un
deseo humano de venganza, sino un interés por la justicia divina, e. d. el triunfo del bien representado por Israel, y la derrota de la
maldad representada por sus enemigos. A la par de estas peticiones encontramos, desde luego, clamores apasionados por bendicio-
nes espirituales tales como el perdon y la bienaventuranza de la comunion con Dios.

[p 279] c. La oracion y el culto. Las oraciones estan intimamente relacionadas con los santuarios, los sacrificios, las festividades y
los dias solemnes (cf. Gn. 12:8; 1 S. 1; Dn. 12:11; Is. 56:7). El templo constituye un foco especial; las manos se extienden hacia él
o hacia la ciudad santa (Sal. 5:7; Dn. 6:11). Sin embargo, la oracion no esta atada ni al santuario ni a la tierra. Puede ser ofrecida
en paises extranjeros (Gn. 21:32; 1 R. 17:20) y en el propio hogar (Gn. 25:21). Daniel ora tres veces al dia (6:11; cf. Sal. 55:17), y
en los Salmos 4 y 5 encontramos oraciones matutinas y vespertinas. Si bien la oracion puede acompaiar al sacrificio, puede ser
clasificada por encima de €l (Sal. 50:23; 69:30-31; 40:6ss), y los canticos pueden ser descritos como sacrificios espirituales (Sal.
107:22). Sin embargo, no hay una antitesis absoluta. Abraham erige altares cuando invoca a Dios (Gn. 12:8, etc.), se dan féormulas
de oracion para la ofrenda de las primicias (Dt. 26:13ss), los Salmos suelen referirse a los sacrificios en conexion con las oraciones
(Sal. 22:25-26), y encontramos plegarias junto con los sacrificios en Nehemias 12, etc. También el ayuno puede acompaiiar a la
oracion (Jer. 14:12; Neh. 1:4; Esd. 8:23). Se hacen votos de alabanza asi como de sacrificio, y Ana hace un voto de dedicacion (1
S. 1:11).

d. La oracion y la magia. En unos cuantos pasajes hay palabras o actos que podrian sugerir conceptos magicos, p. ¢j. Moisés que
extiende su vara en Exodo 17:9, o Josué que les habla al sol y a la luna en Josué 10:12—13, o Elias que se tiende sobre el nifio en 1
Reyes 17:21, pero en todos los casos la oracion a Dios despoja a las palabras o actos de cualquier caracter magico. La fe en Yavé
ahuyenta la magia, reemplazandola por la verdadera oracion (cf. 1 R. 18:41ss y Stg. 5:18).

3. Resefia de la oracion en el AT.

a. La oracion en los libros histéricos. Las referencias especificas a la oracién son pocas en comparacion, pero con frecuencia se da a
entender la oracion (Gn. 30:6, 17, 27), y tenemos algunos ejemplos hermosos (Gn. 24; 32:10ss). A Moisés se le describe como un
gran intercesor (Ex. 32:11ss, etc.). Las breves oraciones de Sanson son intensas y fervientes (Jue. 15:18), y la oracion de Ana es un
hermoso ejemplo de un desahogo tranquilo, aun cuando vaya enmarcada en términos mas generales. Los relatos de David contie-
nen una magnifica oracion que hace David en 2 Samuel 7:18ss, y la musica y el canto acompaiian el traslado del arca en 2 Samuel
6. De Salomoén tenemos la oracion real en Gabaodn (1 R. 3:6ss) y la gran plegaria de dedicacion (8:23ss). 