H, N (eta)

conducir, pensar|, é&nyéope fexplicar],
ato]

“Tyéopon |
mponyéopos [superar}, Suynote [rel

1. Esta palabra significa a. «conducir», b. «pensar», «creer», «considerar como. En el NT figura en el
sentido a. solamente en el participio presente (ver 2.}, pero es muy frecuente en el sentido b. (aunque
no se la halla en los escritos juaninos). En 1 Tesalonicenses 5:13 el punto es <estimar» {como en
Tucidides 2.89.9).

2. a fyoluevor (principalmente en plural) se usa para los lideres de Ja comunidad en Hebreos 13:7, 17,
24. Ellos son modelos de fe (v. 7} y pastores responsables ante Dios (v. 17); por eso hay que obede-
cerles (v. 17), y se los menciona antes que a los santos (v. 24). Sin embargo, segin Lucas 22:26, el
fiyoluevog ha de ser como quien sirve, lo cual constituye un control necesario sobre los cargos ofi-
ciales. En Hechos 15:22, a Judas y Silas se los llama «varones principales» entre los hermanos.

b. Losfyolpevot también pueden ser lideres fuera de la comunidad, p. &j. jefes militares en 1 Macabeos
9:30, lideres nacionales en Ezequiel 43:7, principes en 1 Clememte 5.7, sacerdotes jefes en los
papiros. Citando a Miqueas 5:1ss, Mateo 2:6 usa este término para un gobemnante nacional, y
Hechos 7:10 lo emplea para José como gobernador de Egipto. Cuando en Hechos 14:12 se llama a
Pablo el fryolyevog Tob Adyou, se estd adoptando un atributo que es comiin para Hermes (cf. Hermes

" como Beds b Twv AOYwY fyepwy).

&nyéopat. De los dos sentidos a. sintroducir», «aducirs, y b. «explicar», «narrar», el NT usa sélo b. (Jn.
1:18; Lc. 24:35; Hch. 10:8; 15:12; 21:19). Esta es una palabra técnica para designar la expasicién de Ia
poesia, las leyes, los ordculos, etc, En Juan 1:18, que no tiene complemento, el sentido es «revelar».

nponyéopt. En el NT este término figura solamente en Romanos 12:10. Puesto que dificilmente puede
significar «tomnar la delantera» o «ir de primeros, lo mejor que podemos hacer es verlo en analogia con
Filipenses 2:3 y traducir «tener en mds alta estimax (cf. 2 Mac. 10:12),

Suynows. En Lucas 1:1, Lucas se refiere a aquellos que han emprendido la tarea de compilar un «relato»
de las cosas referentes a Jests. Esta palabra se usa desde tiempos de Platén para referirse a un «registro»
oral o escrito. Los intentos por darle a 5uynoig un sentido especial —en apoyo de la teoria de que la base
de los actuales Evangelios esta constituida por extractos aleatorios— han topado con poco éxito.

[F. Biichsel, I1, 507-909]
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noovn [placer], gLindovo famante del placer]

En el NT la fifovm es una de las muchas fuerzas de la camnalidad no santificada que achian contra Dios
¥ que nos arrastran de nuevo hacia el mal.

A. El uso griego general,

1. Desarrolly semasioligico.
a. Derivado de la raiz 16t («dulces, «agradablen, «delicioso»}, el término TiSovT significa primero
aquello que es agradable al paladar, luego a los sentidos en general, luego lo que da placer. b. Luego
la palabra llega a significar el <deseo de placer» (cf. Stg. 4:1 y tal vez Tit. 3:3). c. Un desarrollo final
es para aquello que enciende el deseo o el placer (p. ej. una buena noticia), o para el placer con una
enumeracién de los placeres en cuestién, con una tendencia, en el periodo neotestamentario, a
asumir el sentido de «lujuria sensual».

2. Evaluacién étiea. Para los griegos, lafidovr es ambivalente. Pertenece al fiog y lo enriquece, pero tam-
bién puede amenazar y disolver su verdadero sentido. En Platén y Aristoteles puede ser el placer
noble ante lo bueno, lo verdaderc y lo bello, y por lo tanto ser equivalente a yaptt (gozo). Pero tam-
bién puede ser el placer sensual, y Ia fifovokpeois es la entrega a una vida de disipacion. La restic-
cién del significado acarrea una pérdida de estimacién, y lo convierte en lo opuesto a épetr.

B. i5ov1] en la filosofia griega.
1. Enlaantropologia filoséfica, fowr) {como opuesto de AGm) es una de las emociones, o resultado de
una de las emociones.

2. Enla ética filosofica, la pregunta bisica es si se trata de una virtud, si puede serla meta de la vida, si
se conforma con lo racional, o si promueve la virtud. Para Sécrates, es parte de la felicidad basada
en la virtud con tal que permanezca dentro del dominio propio y esté en armonia con otras formas
del bien. Para Aristteles, también, la 7i8ovr) es buena si brota de una vida virtuosa. Otros, sin
embargo, consideran que fifovT] es o completamente buena [Aristipo y posteriormente Epicuro) o
completamente mala (Antistenes). Los estoicos, que mantienen este concepto en la periferia, pre-
fieren designar al placer que resulta de la virtud ya sea como yapt o como €lpoaiin,

3. La conformidad con la naturaleza, la razén o la virtud es el criterio a la hora de asignarle valorala
Tidovr. Aristoteles postula la armonia entre la verdadera 0w y la naturaleza, la razén y la virtud;
pero pone a TSovT) como subsidiaria de esas tres. Los cirenaicos y epiciirecs atribuyen un papel mis
alto a fiBov1] como realizacién de la naturaleza, 1a razén y la virtud. Los estoicos ponen en duda si
150wt estd realmente en conformidad con la naturaleza y la razén. Aristételes, desde luego, tiene que
distinguir entre fboved superiores e inferiores, y si bien Epicuro afirma que el placer corporal es la
sede original del gozo espiritual, también él reconoce que el placer sensual no es en absoluto la ver-
dadera meta de la vica. La actitud critica de los estoicos, junto con un creciente pesimismo, ayuda a
producir més adelante una evaluacién mayormente negativa.

C- dowr| en la literatura judia.
. EnlaLXX, el término es poco comiin. «Sabor agradable» es el sentido en Ntimeros 11:8; Sabiduria
16:20. Lo que mids se acerca al sentido habitual es Proverbios 17:1. En Sabiduria 7:2 el punto es
«deseo sexuals. !

2. 4 Macabeos es una excepcion, que forma un puente hacia el uso en la filosofia griega. Aqui ffovn
puede ser un placer éticamente neutral, pero es evidente el estoicismo donde designa la sede de los
impulsos malos, como en 1:25. Sin embargo, en las lineas del AT, qﬁovnsereﬁemta.ntoalcuerpo
como al alma {1:28),

3. Filén se acerca a4 Macabeos. Para él la sede de la fifour es el cuerpo. Como fuente de muchos males,
se halla en anititesis al Aéyog y consiste principalmente en el placer sensual.
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4. Enlos rabinos no existe un equivalente exacto de fisovs, pero la ensefianza sobre el impulso maligno
ofrece semejanzas interesantes, en la medida en que ambas abarcan el elemento del deseo y en que
los placeres del impulso maligno son dulces.

D. El uso no biblico de duifdovoc.

1. En relacion con personas significa «concentrado en el placer», con matices similares a los de fiSov.
Filén, pensando teolégicamente, contrapone $iAndovoc a duigvepunog; Epicteto, pensando
antropolégicamente, contrapone dtinbovos a pridvbpwrog.

2. En relacién con objetos, el significado es «que da placers.

E. fi5ovri en el NT. Los siguientes sentidos seculares se pueden hallar también en el NT: a. «placer (2 P.
2:13); b. «deseo de placer (Stg. 4:1); c. «placer sensuals (Stg. 4:3; L. 8:14),

1. Origen y naturaleza de Woovr. La fifovr) caracteriza una orientacion no cristiana de la vida. Pertenece
ala esfera que es regida por fuerzas opuestas a Dios: Plog en Lucas 8:14, el e6n presente en Mateo
13:22. En Santiago 4:1-2 las fidoved estan al servicio del pecado y se contraponen a la yppt que es
fruto del Espiritu (G4. 5:22). La fiovt) queda bajo el mismo Juicio que la naturaleza humana caida.
Es una de las antitesis basicas del NT,

2. 1i8ovn y la relacitn del hombre con Divs.

a. Lafi6ov estd en oposicién a Dios. En 2 Timoteo 3:4, aquellos que perturban a la iglesia son amantes
del placer {LAdovoL) en vez de amantes de Dios (- 268¢o1). El amor al mundo es enemistad contra
Dios, y ¢l ceder a las fifovel es deslealtad a & (Stg. 4:1ss). Influye sobre nuestra relacién con la
voluntad de Dios y su palabra, y con la oracién,

b. La 5011} humana se opone a la voluntad de Dios, porque podemos vivir ya sea conforme a su
voluntad o conforme a nuestros propios deseos {cf. 1 P-4:2). Cf en los rabinos la referencia al
impulso maligno.

¢. Poreso lucha contra la palabra de Dios (Lc. 8:14), de la cual se dice en Marcos 4: 19 que las émQupion
la ahogan. Cf. de nuevo en los rabinos el impulso maligno.

d. Loque sele dice 2 Dios (en la oracion) también es afectado adversamente por lafiov, segiin vernos
en Santiago 4:3, donde pedimos mal si hacemos de las HBoved camnales el objeto de la oracion. La
actitud del deseo terrenal desenfrenado es contraria a la actitud de la verdadera oracién, que espera
en Dios y que sdlo busca lo que se puede pedir en el nombre de Jests. La oracion quesebhasaenla
ibo1) se mueve en un circulo filtil que sdlo conduce a una nueva 75017 y que sélo acaba con Ia
muerte (Stg. 4:1,3). - e ve

3. Lasnidoval y el hombre. :

a. Lasfidovei son enemigas del hornbre nomenos que de Dios, como lo entendernos a partir de las tres
imagenes biblicas que describen su operacién: el conflicto, la esclavitud ¥ las espinas. Las fiSoved pro-
ducen un conflicto constante (Stg. 4:1ss) en lugar de Ia paz {paz con Dios y paz del alma, Ro. 5:1;
15:13) que tenemos en Cristo, Este conflicto es con Dios (Stg. 4:4), con los demds {v. 1), y probable-
mente también con uno mismo (v. 2; of. G4 5:17; 1 P. 2:11; Ro. 7:23). Paralelos de este conflicto inte-
rior se hallan en Tucidides, los rabinos, Filon, ¥ entre los Padres apostélicos, Hermas. En Santiago,
sin embargo, el énfasis principal se pone en el conflicto con los dems,

b. Si no estamos dispuestos a combatir Ias #3oved, o nos dejamos derrotar por ellas, nos hacemos
esclavos suyos (Tit. 3:3). Son amos nuestros, que gobiernan en lugar de Dios o de Cristo. La misma
imagen de la esclavitud ala fifovr se puede hallar en Platén, los rabinos y Filon, todos los cuales abo-
gan por la resistencia al deseo, resistencia que puede asumir la fuerza de Aoyopds en 4 Macabeos,
el estudio de laley en los rabinos, o Ja oracién ¥ la sumisién a Dics en el NT.
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c. Latercera imagen destaca la naturaleza destructiva de fovr (kc. 8:14}, ya que, asi como las espinas
ahogan la semilla, asi las ffovel traen Ia muerte a aquellos que se rinden a ellas (cf. Ro. 6:23; Hermas,
Semejanzas 8.8.5, y la ensefianza rabinica sobre la muerte como final tiltimo del mal impulso).

4. Los portadores y las victimas de la Tovr).

a. Entrelos tres grupos que caen presa de la Hoovn en el NT, los no cristianos son los mas numerosos
(Tit. 3: :3). 'r;ﬁov-r; es uno de los muchos términos que usa el NT para describir el estado anteriora la
fe (cf. &yvour, @Beo, sin esperanza, etc.). Laslistas de vicios enumeran lo que queda abarcado por este

término.

b. El segundo grupo lo constituyen los cristianos de doble 4nimo, cuya mejor descripcién se halla en
Santiago 4:1ss, Paralelas a este grupo se hallan las personas en Lucas 8:14 que por un tiempo se mues-
tran abiertas a la acci6n de la palabra pero después desertan, ya no a causa de presiones externas,
sino porque se someten a impulsos opuestos.

c. Por ltimo esti el grupo de los falsos maestros que se caracterizan mds por una mala vida que por
una mala doctrina (2 Ti. 3:4} y cuya presencia es indicio de los dltimos  tiempos (cf. Jud. 18). 2 Pedro
2:13 ofrece la delineaci6n mis exacta de este tercer grupo. Aqui 7i5ovT es algo mis que placer en el
sentido general. Es la voluptuosidad: el deleitarse en el desenfreno durante el dia, e. d. las juergas y

el libertinaje (cf. Fil. 3:19). Esto esta en el contraste mas agudo posible con el gozo, que en el NT tam-
bién es algo supremo tanto en esta vida como en la venidera, pero que es favorecido no por las
féoval sino por la comunién con Cristo en las pruebas y aflicciones (Stg. 1:2) que tienen como fin la

perfeccién y la bienaventuranza eterna.
[G. Stahlin, I1, 909-926]

fikw [llegar, venir]

Esta palabra, que por su forma es presente, denota un estado y por lo tanto tiene la fuerza de un perfecto,
aunque se sigue usando en presente para «llegar». En el periodo helenistico se construy6 un aoristo
(REe). En los papiros encontramos los sentidos «llegar a», «volverse a», «resolver sobre» y «alcanzars, E}
término es importante en el campo cultual paralallegada de la deidad, especialmente a los participantes
en el culto, y ala inversa para la llegada de esos participantes a la deidad. En la LXX se puede hallar un
uso tanto ciiltico como local, p. €j. acercarse a Dios en la oracién o en el sacrificio, y la venida de Dios
(a veces escatolégica) para redimir o para juzgar (cf. Ez. 7:2). En la era de la salvaci6n los gentiles ven-
drén y verén la gloria de Dios (Hag. 2:7). También viene el tiempo final (Ez. 7:2ss). Durante muestra vida
nos vienen fuertes golpes (y también cosas buenas). Josefo usa la palabra para la llegada de un punto en
el tiempo (La guerra de los judios 7.323). El usa principal en el NT es para la venida final de Dios a salvar
y & juzgar. Jesiis mira hacia adelante al futuro del reino en el cual tendrén parte los gentiles (Mt 8:11;
Le. 13:29). El fin vendra después de que sea predicado el evangelio (Mt. 24:14). Cristo vendrd como un
ladr5n (Ap. 3:3; cf. 2:25). 2 Pedro 3:10 se refiere a los acontecimientos terribles que acompafiarén la
venida del Sefior, y Apocalipsis 18:8 habla de las plagas que vienen sobre Babilonia. También vendrén
sobre Jerusalén dias de destrucci6n (Lc. 19:43). En Juan, fikew, como €pyeoBud, se usa para expresar la
epifania. Jests ha venido o salido de Dios (8:42). En 2:4, ain no ha llegado su hora. Sabemos que el Hijo
ha venido (1 Jn. 5:20). Al mismo tiempo, aquellos que el Padre le dé vendrin a él (Jn. 6:37). En Roma
los judios vienen a interrogar a Pablo (Hch. 28:23). El término tiene un matiz ciiltico cuando se conecta
con Tpackuvély (Ap. 3:9).

[J. Schneider, I1, 926-928]

-303



Ha(e)iag [Eljas]

‘H(e)iog [Elias)

A. Elias en el judaismo tardio. Ninguna figura biblica tuvo mayor influencia que Elias en el judaismo
tardio (cf. 1 R. 17-18; 2 Crénicas 21:12ss; Malaquias 3:23-24; Sirdcida 48:1ss; Enoc Etiope 89:52,
etc.; 1 Macabeos 2:58; Filén, Josefo, los escritos rabinicos v los apocalipsis de E.has] Las razones de
1a prominencia de Elias son su arrebato misterioso (2 R. 2:11} y la profecia de su retorno (Mal. 4:5-

). Sus milagros constituyen rico material para la leyenda, y su arrebato ofrece la certeza de que él
da auxilio sobrenatural. En la apocaliptica tiene el papel de un escriba celestial asi como de interce-
sor de Israel.

3. Elretorno de Elias.

a. En el pasaje mds antiguo (Mal. 4:5-6) Elias regresara como figura mesi4nica que prepara el camino
al Rey celestial (3:1) mediante la purificacién del sacerdocio (3:2ss) y el establecimiento de la paz
{4:6). En el Sirdcida él restaurard a las doce tribus (Si. 48:10). Para los rabinos, Elias vendrd de Gad
como libertador militar.

b. Mis adelante, Elias prepara el camino del Mesias y no de Dios (¢f. muchos pasajes rabinicos, y
Justino, Didlogo 8.4). El Documento de Damasco espera la venida de un maestro de la verdad (tér-
mino que designa al propio fundador de la secta) que algunos equiparan con Elias. También habla
de un Mesias pasado y venidero, y hay una posibilidad de que el maestro de la verdad a quien se
espera sea el Mesias y no Elfas.

_¢. Otra opinién comiin es que Elias es el sumo sacerdote de los dltimos tiempos (cf. Zac. 4:1ss). Es
prabable que a la base de esta idea se halle una combinacion de Malaquias 3:1 y 4:5-6 con 2:4-5 (el
angel de la alianza y la alianza con Levi). En el NT se puede observar que el Bautista es de linaje
sacerdotal y que en Apocalipsis 11:3ss Elias y Moisés son dos olivos (cf. Zac. 4:3, 11ss); habitualmente
los olivos de Zacarias se explican como representacion del sacerdocio y la monarquia.

4. La tarea del Elias que vetorna. La venida de Elias anuncia la era de la salvacidn. Su tarea es la restau-
racién del pueblo: a. restauracién interior, establecimiento de relaciones de paz mediante la predi-
caci6n del arrepentimiento, resolucién de cuestiones discutidas de la ley; b. restauracién exterior,
establecimiento de la pureza de sangre y reunién del pueblo disperso; c. proclamacién de salvacién,
conflicto con el anticristo, e introducci6n del Mesias (si bien estas dos dltimas funciones s6lo figuran
fuera de la literatura rabinica mas antigua).

B. Elias en el NT.

1. El Elias histérico en el NT. Elias, que en el NT se menciona unas 29 veces (niimero sélo inferior al de
Moisés [73 veces] y al de David [59]}, recibe atencién: a. por proclamar la sequia y hambruna de tres.
afios y medio (Le. 4:25; Stg. 5:17; Ap. 11:6; cf. 1 R. 17:1), que él inicia y finaliza mediante su oracién
eficaz como hombre justo (Stg. 5:16-17), no por aigiin don especial; b. porque ofrece un modelo del
ministerio a los gentiles (Le. 4:25-26); ¢. por la seguridad que se Ie da de los 7.000 que no han doblado
larodilla ante Baal (Ro. 11:2ss, y cf. Le. 22:43 para semejanzas con 1 R. 19:5, 7); y d. a causa del juicio
divino que €l hace venir sobre sus adversarios en 2 Reyes 1:10, 12, y que probablemente estd en la
mente de Jos hijos de Zebedeo en Lucas 9:54 cuando Jestis Jes muestra que un acto asi es incompa-
tible con su misién salvifica.

2. La concepeion judia tardia de Elias en el NT.

a. Laidea de Elias como anxiliador en tiempos de necesidad es reconomda s6lo como una creencia
popular en el NT (Mr. 15:35-36; MLt 27:47, 49). Cuando Jesis grita «Eli, Eli», algunos espectadores
piensan que estd apelando a Elfas para pedjrle ayuda, y al no llegar esta s.yuda queda descalificada
su pretension mesianica. Paraos cristianos, Cristo mismo es el intercesor tinico cuya ayuda hay que
buscar en tiempos de necesidad.
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b. La expectativa de que Elias va a regresar resulta evidente ppr doquier en los Evangelios (Mr. 8:11,
etc.). Se especula si Elfas serd el Bautista (Jn. 1:21) o incluso Jests (Mr. 6:15), especialmente en vista
de sus milagros (Lc. 9:7:8). Se espera a Elias como el precursor (Mr. 9:11), con una tarea de resian-
racién (Mr. 9:12) mediante la predicacién del arrepentimiento {Ap. 11:3). El «debe» de Marcos 9:11
muestra que se considera que esa expectativa tiene base biblica.

3. Como se entiende en el NT la expectacion de Elias y su cumplimiento en el Bautista.

a. Es dificil determinar si el Bautista se consideraba a si mismo como Elias. Ciertamente no se ve 2 s
mismo como precursor de Elias. En apoyo de su autoidentificacion con el Elias que vuelve se podria
citar su predicacién del arrepentimiento, su ropaje (Mr. 1:6}, y los puntos de vista expresados en
Lucas 1:14ss. Por otro lado, el manto de pelo es prenda comiin entre los profetas (Zac. 13:4), ¥ las
opiniones del pueblo e incluso de sus discipulos no son necesariamente las de él (cf. Jn. 1:20-21". Es
probable que lo que Juan procura ser sea sencillamente 14 voz anénima en el desierto (Jn. 1:23; cf.
Is. 40:3).

b. Un argumento de los escribas contra la mesianidad de Jestis es que Elfas no ha regresado todavia 'cf.
th. los discipulos en Mr. 9:11). Jesiis replica a esto insinuando en Marcos 9:13 y afirmando abierta-
mente en Mateo 11:14 que el Bautista ha dado cumplimiento a la profecia de Malaquias, aunque el
«si queréis aceptarlo» de Mateo 11:14 sugiere que esta es una nueva interpretacion que resulta signi-
ficativa porque Jestis se coloca a s mismo bajo las Escrituras, considera la restauracion como religiosa
en vez de politica, ve la cercania del fin, y con la ejecucién de Juan encara su propia crucifixién inmi-
nente. Al aceptar el hecho de que Juan cumple la expectacion de Elfas {Mr. 1:2), el NT confiesa cons-
cientemente la propia mesianidad de Jesis.

4. La aparicion de Elias en el monte de la Trangfiguracion. Este relato (Mr. 9:4-5 y par.) es interesante porgque
las fuentes rabinicas mas antiguas no asocian de este modo a Moisés y Elfas. Se han propuesto diver-
sas teoras en la interpretacion, p. ej. que ellos dos representan a la ley y la profecia, o la develacién
del mundo celestial, 0 al heraldo y el precursor, o dos acompaiiantes de un rey oriental, o dos per-
sonajes iranios que pueden ser mensajeros, predecesores, comparieros o deidades. La apocaliptica
precristiana ciertamente se refiere a dos precursores (cf. Mr. 9:4-5), pero por lo general se tratz de
Enoc y Elias, no de Moisés y Elias como en Marcos 9:4 y Apocalipsis 11:3ss. En la transfiguracién,
Moisés y Elias son probablemente precursores cuya aparicién proclama la inauguracién del tiempo
del fin. Como figuras sufrientes, insindian también la pasién (cf. Mr. 8:31ss y Le. 9:31).

5. El Elias sufriente. S6lo una vez en el NT se menciona la venida de Elias como algo todavia futuro. a
saber en Apocalipsis 11:3ss, donde Elias y Moisés son los dos predicadores de arrepentimiento que
van a ser muertos por la bestia y resucitar después de tres dias y medio (para la identificacién cf. la
sequfa y la conversién de agua en sangre en 11:6 [1 R. 17:1y Ex. 7:17]). Un paralelo de esto se puede
hallar en al Apocalipsis de Elias, que también se refiere al conflicto con el anticristo, el martirio. k2
deshonra de los cadéveres y la resurreccidn, pero donde el segundo personaje es Enoc en vez de
Moisés. Una distinci6n es que en el Apocalipsis del N'T los dos testigos no regresan para matar al and-
cristo. Sin embargo, la tradicién es importante, ya que muestra que la idea de un precursor sufriente
(Mr. 9:12-13) no era desconocida en tiempos de Jesis; asi queda apoyada la historicidad de las
predicciones que hace Jesis de su propia pasién.

[J. Jeremias, 11, 928-941]

nikia |edad, estatural

1. Esta palabra significa primera:nente «edad», especialmente de madurez; y en forma colectiva, <os
contemporineos», 2. Luego significa «generacién». 3. Un sentido final es «tamaiio fisico», <creci-
mientos, si bien este sentido no aparece en los papiros, donde la palabra suele tener el sentido legal de
«madurez». El sentido «edad» es el mas comtin en Filon y la LXX. En el NT «estatura» es el sentido en
Lucas 19:3. Este podria ser el sentido en Mateo 6:27 y Lucas 12:25, pero el contexto favorece «duracién
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dela vidar. La madurez es el punto en Juan 9:21, 23; la virilidad en Hebreos 11:11; y los «afios» més que
la «estatura» en Lucas 2:52. Efesios 4:13 es teolégicamente significativo cuando postula la madurez
como la meta de la vida cristiana. Aqui importa muy poco si pensamos en la edad o en el crecimiento
fisico. La iglesia ha de alcanzar su forma perfecta cuando «todos» lleguen a la estatura de la plenitud de
Cristo por medio del ministerio (vv. 11-12). La plenitud de Cristo quedard representada en la iglesia
cuando ella alcance su forma ordenada por Dios mediante la construccién del cuerpo de Cristo por
medio del ministerio de la evangelizacién y la edificacién.

|J. Schneider, IL, 941-943]

fuépa |dial

A. «Dia» en el AT.

1. El dia hebreo antiguo constaba de dia y noche, comenzando al atardecer (Ex. 12:18). Es asf como es
creadala luz (a diferencia de las tinieblas) y el dia resulta de la separacién de la luz y las tinieblas (Gn.
1:5). Dios mismo reconoce el dia y la noche. El tiempo y su ritmo son creacion de Dios, y todo lo
que acontece dentro de los limites de la temporalidad esti bajo su dominio (Sal. 31:15).

2. Todos los dias son de Dios, pero la naturaleza secular de la vida exige que se separen para Dios cier-
tos dias especiales (el sabado y las festividades cultuales). Otros dias, aparte de los de culto, también
pueden estar relacionados de un mede especial con Dios (p. e]. el dia de Madién en Is. 9:3), Hay tam-
bién expectacion de un futuro y especial «dia del Sefior» cuando han de manifestarse su poder, su
disposicion para salvar, y su poder justiciero. No se trata necesariamente de un dia final. Es asi como
la derrota de Jerusalén es un dia de Dios al cual se puede mirar atrds en Lamentaciones 1:21. Del
mismo modo, en Ezequiel 34:12 el dia del Sefior esun dia histérico en vez de escatolégico. En Amés
5:18ss la esperanza popular consiste cbviamente en un gran dia de salvacién, y este dia tiene rasgos
escatolégicos para el profeta cuando él se refiere a los cambios césmicos que lleva incluidos. Pero
aqui, nuevamente, hay una mezcla de lo politico y lo escatolégico. Sin embargo, los profetas corxi-
gen la idea original de que el dia del Sefior va a significar juicio para los gentiles y salvacién para
Israel, mostrandoe que este dia implicari juicio también para Israel (cf. especialmente Sofonias).

3. El dia del Sefior no es el rasgo dominante de toda la profecia. En Oseas es muy subsidiario, y ni
siquiera las predicciones de juicio o de desastre tienen que referirse a € {p. ¢j. Is. 28:14ss). La caida
de Jerusalén es un punto decisivo, porque después de este juicio el dia del Sefior ha de ser un dia de
Iiberacién (cf. el cambio fechado con precisién en Ez. 33:21ss). Es asi como los profetas posteriores
vuelven a considerar el dia del Sefior como un dia de juicio para los gentiles, pero de proteccidn (Zac.
12:1ss), purificacién (Mal. 3:2), limpieza (Zac. 13:1-2), efusion del Espiritu (J1 3) y aguas paradisiacas
(J1. 4:18) para Istael. Este prospecto escatolégico es llamado a veces el final de los dias (Is. 2:2; Jer.
23:20, etc.). En el AT esta firmemente incrustada una creencia escatoldgica, que en sus elementos
esenciales es idéntica al dia del Sefior postexilico.

4. Eluso del término, si bien no restringe lo que tiene lugar a un dia de calendario, significa el acaecer
de un acontecimiento. Hay un tiempo en que Dios esconde el rostro o visita a Jerusalén, o cuando
todos lo conocen en la nueva alianza. Pero el tiempo puede referirse a ciertas condiciones més que
auna extensién especifica de tiempo. Jeremias, por ejemplo, usa la frase «ese tiempo» o «esos dias,
pero no el «dia del Sefior». Ezequiel combina «tiempo» y «dia» en 7:12. Escatolégicamente el dia del
Sefior denota la inauguracion de una nueva edad. En Daniel hallamos un conjunto de expresiones
diferentes (cf. 8:17; 9:26; 10:14; 11:27; 12:13). Aqui, un tiempo de afliccién precederd al final del
antiguo eén y la mauguracion del nv2vo.

: ° [G. von Rad, I, 943-947]
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[dia] fuépa

B. El uso griego general.
1. «Dia», como a. «luz del dia», b. «dia completo» (24 horas) y c. «dia» de la semana.

2. «Tiempo» (no comiin) a. como «tiempa de la juventud, edad, etc.», b. segiin es determinado por los
acontecimientos, experiencias. situaciones o estados de dnimo.

3. Muy rara vez personificado en la religién o el arte (p. ej. la hija de Helios) en el sentido L.a.

C. El uso de la LXX. X
1. La palabra es comiin en la LXX en los sentidos 1.2. (Gn. 1:5) y 1b (Gn. 25:24; Ex. 29:36).

2. El sentido 2. también es comin en Ja LXX. Encontramos 2.2 primero para el tiempo de la vida o
para tiempos extensos o periodos histéricos, luego en conexién con el futuro como el iempo de la
acci6n de Dios, ya sea histérica o escatolégicamente. 2.b. es especialmente comiin en los Salmes,
P- &j. el «dia de tribulacién» en 27:5.

D.El uso del NT.

1. fuépo como dia.

a. El tiempo de la «luz del dias; con yiveoBu para referirse al amanecer (Lucas y Hechos) y kAlvew
para referirse al atardecer (squ Le. 9:12; 24:29); con fipog para el pesa del pleno sol (Mt. 20:12); en
tanto distinto de la noche (2 P. 2:13); restringido en Apocalipsis 8:12.

b. «Dia» como medida de tiempo desde el amanecer al atardecer, o de un amanecer a otro (Lc. 9:37;
Hch. 21:26), con un niimero {Mt. 26:2}, el «tercer dia» referente ala resurreccién de Cristo (Mr. 8:31
y par; 9:31 y par, etc.). Que Cristo resucits al tercer dia es un elemento temprano de la tradicién
(1 Co. 15:3), de modo que es poco probable la influencia de las religiones mistéricas sobre este
nimero. El tres podia usarse simplemente como un mimero pequefio, pero el «segiin las Escriturass
(1 Co. 15:4) sugiere que su significacién s deriva del cumplimiento de Oseas 6:2 (que la exégesis
judia emboté al suprimir el niimero, cambiar los dias a milenios, o refiriendo el pasaje a la resurrec-
cién final). La diferencia entre el tf} ... 7pity de Mateo, Lucas y Pablo y el peti tpeig fpépag de
Marcos puede explicarse por la diferencia entre los modos griego y judio de calcular {cf. Mt. 27:63-64.
El «dia» se relativiza en 2 Pedro 3:8 {cf. Sal. 90:4). En cuanto a «cada dia» ver 1 Corintios 15:31,y «de
dia en dia» 2 Corintios 4:16.

c. Para «dia de Ja sernanax cf. Marcos 16:2; para fecha, Apocalipsis 9:15; el dia del juicio, 1 Corintios
4:3; dia de ayunar o de festejar, Romanos 14:5-6; dia del Sefior, Apocalipsis 1:10; dia del sébado,
Lucas 4:16; dia del pan sin levadura, Lucas 22:7; dia de la preparaci6n, Lucas 23:54.

2. Tuépe como tiempo. -
a «Tiempo de vida» etc. (Heb. 5:7; 7:3; 12:10), «periodo de tiempo» (Ap. 10:7, sobre acontecimientos
futuros; Hch. 15:7, de los primeros dias; 2 P. 3:3, del tiempo del fin antes del juicio; Heh. 2:17, del
tiempo final como algo ya presente; 2 Ti. 3:1, el tiempo final como tiempo de juicio; Le. 17:22, los
dias del Mesias; Mr. 2:20, el iempo después de la muerte de Jesis). En singular, la palabra denotala
tiltima edad. El énfasis se pone en la accién divina segtin las lineas de la apocaliptica, pero todavia
con matices diferentes como en el mundo judio. Asi, en Lucas 17:24 el dia del Hijo del Hombre se
refiere a su venida final en gloria (cf. Jn. 8:56). En 2 Pedro 3:12 la referencia es al dia de Dios como
dia de conflagracion final, mientras que en Apacalipsis 16:14 el gran dia de Dios es el del conflicto
con los reyes de la tierra. En Pablo el «dia» es el gran dia del juicio para la iglesia (1 Co. 1:8) o para
él mismo (2 Co. 1:14), asi como para los no cristianos; sirve como incentivo ético. En 2 Tesaloni-
censes 2:2 el punto principal de interés es la manifestacién de Cristo; aqui el dia del Sefior es equiva-
lente al dia de Cristo en Filipenses. En forma absoluta, «dia» es el dia del juicio en 1 Tesalonicenses
5:5; 1 Corintios 3:13; Hebreos 10:25 (cf. «aquel dia» en MLt 7:22, etc., y «gran dia» en Jud. 6; Ap. 6:17,
etc.). El dia de la manifestacion de Cristo y el dia del juicio son, desde Iuego, el mismo. El contenido
puede ser denotado a veces por frases como dia del juicio en Mateo 11:22, la clera en Romanos 2:3,
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épu [dia]

y la redencicn en Efesios 4:30. El dia final se usa también para relerirse al dia de la resurreccion en
Juan 6:39-40, etc. Pero «dia» puede denotar sencillamente un punto en el tiempo, como en
Colosenses 1:6, 9, o un periodo, como en Santiago 5:5; 1 Pedro 2:12; es probable que estos dos alt-
Nnos pasajes no sean escatolggicos.

b. Con una definicién mds detallada tenemnos el dia malo en Efesios 6:13, el dia de la prueba en
Hebreos 3:8, el dia de cumplearios en Marcos 6:21, y dias buenos en 1 Pedro 3:10.

3. En Apocalipsis 11:9, 11, se usan los dias en sentido figurado para referirse a afios. El dia también es

figurado en Juan 9:4 (2.a.) y Juan 11:9b (La). En Romanos 13:12-13 el iempo después de la resurrec-
cién de Cristo es el iempo de luz del dfa en el que los cristianos, como quienes comparten su bri-
Nlantez (1 Ts. 5:5), deben rehuir las obras de las tinieblas. En 2 Pedro 1:19 la palabra de Dios, como
una limpara en un lugar oscuro, hace llegar el dia que dispersa las potestades de las tinieblas.

[G. Delling, 11, 947-953]

“’Hoad [Esai]

I. Pablo usa tipologicamente el rechazo de Esaii en Romanos 9:13 para mostrar que el designio de Dios
no depende de privilegios o méritos humanos. Esaid es también un descendiente de Abraham, pero
no es escogido aunque haya nacido primero y no haya hecho ni bien ni mal. No existen paralelis-
mos de este uso del relato; la exégesis judia tiende a explicar el rechazo de Esaii a causa de sus malas
obras,

2. En Hebreos 11:20 Isaac invoca bendiciones sobre Esail asf como sobre Jacob. Una vez mis, la exé-
gesis judia piensa que Jacob tiene precedencia porque Dios prevé la maldad de Esad.

3. En Hebreos 12:16 se pone a Esad como ejemplo de la persona inmoral e impia que quiere, dema-
siado tarde, echar atrds sobre su decisién incorrecta.
[H. Odeberg, I1, 953-954]

oy [resonar]

a. Como intransitivo «sonar», «resonar», «retumbar», «tronar»; b. como transitivo «hacer sonar»; en
voz media «cantar». Fsta palabra encuentra diversos usos en la LXX para el tafier una citara (Is. 16:11),
el rugido del mar (Is. 51:15), el turnulto de los enemigos (Sal. 83:2), el aullido de un perro (Sal. 59:6), el
tintineo de las camr.anillas del sacerdote (Si. 45:9), y el sonido de las trompetas (Si. 50:16). El vinico caso
en el NT estd en 1 Corintios 13:1: el hablar extitico sin amor es como un cimbalo que resuena, que
puede atraer la atencién y entusiasmar a los oyentes pero no tiene valor moral ni espiritual.
Habitualmente se entiende que aqui el xeAkos es el gong que colgaba en los templos o en los arboles
sagrados, y cuyas notas largas y roncas se hacian sonar en los cultos orgidsticos para inducir el éxtasis.

[J. Schneider, IT, 954-955]
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Ocpdp [Tamar], ‘Poyap | Rahab] “Polf [Rut] #)70b:00plov
{lamujerde Urias|

. Lainclusion de mujeres en la genealogia de Jestis es sorprendente, pero mis sorprendente atin es el
hecho de que estas cuatro mujeres (Mt. 1:3, 5, 6) se mencionen en lugar de las cuatro madres ances-
trales de Israel. El punto es que estas mujeres tienen un lugar aqui, aun cuando sean pecadoras ¥
extranjeras, porque la historia del pueblo del Mesias es una historia de la gracia que opera a través
de la caida y que hace que los tltimos sean primeros (cf. 1 Co. 1:27ss). A Veces la exégesis rabinica
podra excusar a estas mujeres, pero Mateo no lo hace, ni las esta presentando simplemente como
tipos de Maria, y ciertamente no para justificar una supuesta ilegitimidad de Jesis.

. La exégesis rabinica, en efecto, mitiga los pecados de Tamar, etc. a. En Génesis 38 el mismo AT le
atribuye el pecado a Judd mas que a Tamar (Gn. 38:26), aunque la exégesis rabinica tiende (no sn
disensién) a excusar también a Judad. b. A Rahab se la exalta como prosélita e instrumento éel
Espiritu (cf. en el NT Heb. 11:31; Stg. 2:25), quien es antepasada de muchos sacerdotes y profetas
{p- ¢ Jeremias), si bien en ninguna parte se la coloca en el linaje davidico. c. El que David tuviera
como antepasada a una extranjera podria considerarse un grave defecto, pero la exégesis rabinica
enfatiza la conversion de Rut y el predominio divino; también se hace la sugerencia de que la humi-
llacién implicita obtiene una exaltacién mds duradera. d. En ciertos circulos se aventuran diversas
razones para disculpar a Betsabé y a David, p. ej. que Urias podria haberse divorciado de Betsab? 2l
marcharse a la guerra, o que €] estaba en rebeldia contra David. Por otro lado, Shammai y ozos
admiten libremente la culpa de David.

[G. Kittel, I1L, 1-3]

Bapoc [asombro, 8aupéw fasombrarse], acﬁap.ﬁoc; [estupe[acto]

- écBoypBéopay [estar estupefacto]

. Elsentido basico de este grupo de palabras es «estar asombrado, aténito», luego «estar aterrorizadee.
Es asi como las manifestaciones divinas o los milagros pueden causar asombro o temor y temblor.
Plutarco conecta el 8dyfog con la supersticion; la verdadera piedad florece sélo en terreno racional

. Este grupo no se usa mucho en la LXX, ni tiene un original hebreo fijo. (Para las diversas palabras
que se traducen con este grupo, ver el TDNT en inglés, I11, 5.) En general el elemento psicologicoes
dominante cuando aparece este grupo, pero el elemento de lo ocasional es menos prominente; en
el 8éuiBog humano esti en accién algo misteriosu e intangible.

. El asombro se vuelve a relacionar con la vista en el NT: Marcos 9:15; 16:5-6; Hechos 3:10-11, exc.
Pero es el elemento de epifania, més que la forma externa, lo que provoca asombro o temor. Con
expresiones de la misma raiz, los términos enfatizan el contenido de revelacion y la significacién
cristolgica de los sucesos (cf. Mr. 1:27). Estas palabras sirven también para acreditar los milagros Tc.
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4:36). Pero la estricta exigencia de Jesis en cuanto al discipulado también causa asombro y temor a
causa de nuestra incapacidad humana de llenar esa exigencia (Mr. 10:24ss; cf. Le. 5:9-10). El hecho
de que los discipulos estén en manos del Sefior probablemente sea lo que ocasiona su estupefaccién
y temor en Marcos 10:32. Este temor piadoso es una etapa preparatoria para la fe, En Marcos 14:33
tal vez debamos ver una comprensién cristoldgica de, p. ej., Salmo 31:22. Este incidente no sélo
arroja luz sobre el cardcter histérico de Jesiis (en contraposicién al docetismo) sino que hace resaltar
el elemento de epifania en Getsemani al presentar al Cristo «temeroso» como portador de la
revelacién divina,

[G. Bertram, I1I, 4-7]

~Bavetog [muerte], Buiokw [morir], aroByiokw [morir],

auvemoBurioke [morir con alguien]; Boeverdw [matar], Bvntéc [mortal],
&Boveoio [inmortalidad], (@8dveroc [inmortal))

Bavartog, Briok, dradimokd, cuvaTobifokw.

A. Bavatoc en el uso griego.

1. Uso cldsico. La muerte destruye la vida; la existencia sombria de los muertos en el Hades no es ver-
dadera vida. Lo mis que se puede esperar es la supervivencia o transmigracién del alma. Todas
deben morir, de modo que la muerte proyecta una sombra sobre la vida y su significado. Pero la
muerte trae liberacién de la dudosa bendicién de la vida. Entonces el suicidio puede ser una
liberacién, Sin embargo, nadie quiere morir, y no se sabe qué es lo que viene después. Los héroes
viven inmortalmente a base de su renombre, porque es bueno morir por la 10Atg. L2 muerte se con-
sidera un fenémeno natural. La juyn contimia viviendo como la fuerza vital en el cosmos, pero sélo
en el sentido de que el nacimiento de uno es la muerte de otro. Esto no resuelve el acertijo de
la muerte individual ni le quita su terror. Platén eleva este asunto a otro plano al darle precedencia a la
cuestion de lo correcto y lo incorrecto. El punto, entonces, es morir una buena muerte. En efecto,
la muerte puede ser la realizacién de la vida al levantarse sobre el cuerpo mortal. Sobre esta base
surge la esperanza de que el alma seguird viviendo, Aristételes sigue el mismo razonamiento,
excepto que para él es el voiig lo que sobrevive en alguna forma oscura,

2. El uso helenistico.

a. Elestoicismo. Para los estoicos, la muerte es un fenémeno natural. Hay que aceptarla como tal y de este
modo puede convertirse en un acto ético. La muerte, asi como la vida, es un asunto de decisién indi-
vidual, y puesto que la vida es indiferente, y sus bienes son considerados de manera pesimista, el sui-
cidio responsable esjustificable. La muerte cumple un propésito itil cormo prueba de la conducta recta,
e. d. si nos apartamos de las cosas externas, aceptamos nuestro destino, y por ende estamos prepara-
dos cuando sobreviene la muerte. La muerte no tiene carécter de juicio, pero los que se concentran en
las cosas externas no tienen verdadera vida, y por eso se los puede describir como ya muertos.

b. El neoplatonismo. Aqui se considera que la vida corporal uanlca la muerte para la Yy, El alma
alcanza la verdadera vida solamente mediante su progresiva liberacién del cuerpo. La muerte es
buena en la medida en que completa esta liberacién, pero el suicidio es una forma ilegitima de
apresurar este proceso.

c. El gnosticismo. Aqui, una vez mis, la verdadera vida no puede desarrollarse en el cuerpo, pero la
verdadera vida es ahora la inmortalidad de la vida divina, y la transicién hacia ella se hace mediante
la mortificacion ascética, o en las religiones mistéricis mediante experiencias sacramentalizadas de
naturaleza mistica o extatica. La yvida se alcanza finalmente con el despojamiento del alma en la
transmigracion o en el ascenso al cielo.
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[muerte] Bavarto;

d. Filon. Filén sigue al estoicismo y al neoplatonismo cuando describe a los malos como ya muertos.
La muerte fisica en si es indiferente o buena. Pero también hay una muerte que es destruccién eternz.

B. El concepto de muerte en el NT.

1. En el NT 6oweezog significa «morir» (Heb. 7:23) o «estar muerto» (Fil. 1:20). La muerte es nuestra
suerte humana lejana sélo para Dios (1 Ti. 6:16). Nunca se la presenta en términos heroicos, ni
siquiera como muerte autosacrificial (2 Co. 4:12) o como martirio (Ap. 2:10). La muerte es algo te-
trible que hace que la {wf} sea una {w? impropia, y la obra de Cristo consiste en destruir la muerte
{2 Ti. 2:10). La muerte es el dltimo enemigo; con su derrota quedard completa la salvacién (1 Co.
15:26; Ap. 20:14). En ninguna parte se la neutraliza como proceso meramente natural. Pertenece 2
la misma categoria que el pecado, y se mantene opuestaala {wn como el verdadero ser de Dios.

2. Lamuerte es la consecuencia y el castigo del pecado. Su origen no se trata de manera especulativa,
porque incluso si Pablo la considera como una potestad cdsmica, ella es el resultade de un acto
responsable (Ro. 5:12ss). El hecho de que Adin fuera creado solamente como «alma viviente» podria
quizds implicar la mortalidad natural, pero 8dvetog entré en el mundo por medio del pecado de
Adan (Ro. 5:12, 17). Esto no nos excusa, ya que somos responsables de nuestro propio pecado y de
nuestra propia muerte. La ineluctabilidad del pecado y de la muerte sirve simplemente para destacar
el hecho de que hay salvacién sélo en Cristo. La ley es lo que efectia la muerte, porque asi como
Adén desobedecié el mandato de Dios y los paganos transgreden su justa exigencia (Ro. 1:32), asi
en Isragl la ley despierta el pecado adormecido y da fuerza a la muerte como su castigo (cf. Ro. 7;
2 Ca. 3:7). Nuestro ser pecador es lo que Pablo llama oapE. Esta no es ni la materia, ni una cércel del
alma, ni una potestad demoniaca, sino el yo perdido que se ve en términos de la esfera corruptible
{Ro. 2:28-20). Al querer vivir para nosotros mismos, quedamos sujetos a la muerte, y todos los esfuer-
zos egoistas por escapar de esto nos enredan en el mismo circulo viciose (Ro. 7:10). El mensaje de
Juan es basicamente el mismo. Fuera de la revelacion en Jestis todos somos pecadores y por lo tanto
justamente entregados a la muerte, El pecado es ver el yo en términos del yo, en lugar de verlo en
términos de Dios. Es asi como el yo establece sus propios criterios (5:31ss), se imagina que es libre
(8:33), y tiene sus propias normas de gloria (5:41ss).

3. A vecesel NT retrata la muerte como algo puramente destructivo, y a veces como algo que invohr
cra un tormento futuro {cf. Mr. 9:48). Pero Dios o Cristo juzga tanto a los vivos como a los muertos,
de modo que la muerte fisica va seguida del juicio y la resurreccién. No se da una ensefianza deta-
llada sobre ¢l estado intermedio, pero la muerte fisica se convierte en muerte definitiva (la segunda
muerte, Ap. 2:11; 20:6, 14; 21:8) por medic del juicio. Sin embargo, incluso ahora la muerte despaja
ala vida de su verdadera calidad. Impone temor {Heb. 2:15). Proyecta una sombra y oscuridad {Lc.
1:79). Reina sobre lo que es carnal {Ro. 8:6). Fuera de Cristo, mas nos valdria comer y beber, porque
mafiana moriremos (1 Co. 15:32). La muerte acarrea incertidumbre (Mt. 6:25ss). Las obras humanas
estdn muertas desde su inicio (Het. 9;14). Como pecadores, ya estamos muertos (Mt. 8:22; cf. Ro.
7:10, 24; Jn. 5:21).

4. Lamuerte y Ia resurreccion de Cristo son el acontecimiento escatolégico mediante el cual la muere
misma es destruida (2 Ti. 1:10; Heb. 2:14). La muerte de Cristo es singular. No es un morir al pecado;
a €l Dios lo hizo pecado por nosotros (2 Co. 5:21, Ro. 8:3; G4. 3:13-14), y &l muri6 por nosotros. En
él Dios trata con nosotros, asume la muerte en si mismo, y asi hace de ella un acto divino creador
Esto quita el pecado y Ja muerte, y de alli brota la vida, porque Cristo no es retenido por la muerte
(Hch. 2:24), vuelve a la vida (Ro. 8:34), y tiene ahora las llaves de la muerte y del Hades (Ap. 1:18].
Al entregar su vida, €l la recobra de nuevo (Jn. 10:18). Al humillarse, es exaltado por Dios (Fil. 2:6ss;.
Asi vence a la muerte para aquellos que, en 1a fe, hagan suya la muerte de él. El es el primogénito de
entre los muertos {Col. 1:18; Ap. 1:5). Los creyentes siguen muriendo, con la excepcién de aquellos
que estén vivos cuando Cristo venga (1 Ts. 4:15ss). Pero al final ellos venceran la muerte en la resi-
rreccién {1 Co. 15:26; Ap. 21:4), de modo que incluso ahora la muerte ha perdido ya su aguijon
(1 Co. 15:55). Asi como para los no creyentes la muerte que les espera es la negacién de la vida, asi
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Bavutog [muerte]

para los creyentes la resurreccion esperada le da un nuevo cardcter. Ellos no moriran (Jn. 6:50). Han
pasado de la muerte a la vida (5:24). Esta vida no es su propia posesion (2 Ti. 2:18; cf. la probable
creencia de los corintios). Pero la destruccion de la muerte ya esta presente en esperanza, sobre la
base del evangelio. Tiene lugar en la obediencia de la fe, que es la aceptacion de la muerte de Cristo,
e. d. el morir con Cristo (Ro. 6:3-4) que se realiza en un nuevo modo de vida que debemos atrapar
con resolucién inteligente (Ro. 6:11). Es asi como la destruccion del pecado y de la muerte se mani-
fiesta en la mortificacién y en el cumplimiento de la exigencia justa de Dios (Ro. 8:2ss). Ya los
creyentes no viven para si mismos, sino para el Senor que muri6 por todos, de modo que en €l todos
han muerto (Ro. 14:7ss; 2 Co. 5:14-15). En la cruz el mundo queda crucificado para los creyentes y
los creyentes para el mundo (Ga. 2:19-20; 6:14). La proclamacién de la muerte de Cristo en la Cena
del Sefior exige una conducta digna {1 Co. 11:27ss; cf. 5:78). Pero esta conducta en si misma no
vence a la muerte. La meta esta ya alcanzada con la muerte de Cristo, de modo que toda jactancia
queda descartada (Ro. 3:27) y estamos muertos a la ley (7:6); su reimposicion le quita su efecto a la
muerte de Cristo (Ga. 2:19ss). El caminar cristiano es participacién en esta muerte (Fil. 3:9, 14). Esta
participacién da también nuevo significado a los sufrimientos como un morir diario en el cual el
mensaje es llevado a otros (cf. especialmente Col. 1:24} o se les da un ejemplo (1 P. 2:18ss). La unién
con Crislo en el morir es una base segura para el consuelo. Morimos en Cristo (1 Ts. 4:16). Por eso
somos dichosos (Ap. 14:13). Morimos por el nombre del Sefior {Hch. 21:13). Esto es para la gloria de
Dios (Jn. 21:19). Aqui la muerte no se toma de manera idealista. E] nuevo caminar y el nuevo
entendimiento no son cosas que por si mismas derroten a la muerte. Sobre la base del aconte-
cimiento de la muerte y resurreccion de Cristo, forman parte de un movimiento de consumacién.
Estamos muertos, pero nuestra vida estd escondida (Cal. 3:3). Al ser provisional nuestra vida actual,
anhelamos la muerte fisica o la parusia (2 Co. 5:1ss). Pero esta vida provisional es servicio al Seiior
(aunque el morir sea ganancia, Fil. 1:21). Es asi como tanto la muerte como la vida quedan rela-
tivizadas (Ro. 8:38), pero s6lo para los creyentes, ya que la obra de Cristo ha hecho que la muerte
sea definitiva para aquellos a quienes el evangelio les difunde la muerte (2 Co. 2:16) y quienes por lo
tanto permanecen en la muerte (1 Jn. 3:14).

Bavartw. Esta palabra significa «matars, «entregar a la muerte», scondenar a muerte». Estos son los sen-
tidos que tiene en el NT: «matar» en Marcos 13:12; 1 Pedro 3:18; «entregar a la muerte» en Romanos
8:36; «condenar a muerte» en Marcos 14:55. El uso es figurado («smortificar») en Romanos 8:13.

Bvmedc. Esta palabra, que significa «mortal», es usada por los griegos para caracterizar a los seres humanos
en contraste con los dioses (cf. en la LXX Job 30:23; Pr. 3:13). Pablo la usa como término global para la
naturaleza humana en 1 Corintios 15:53-54. En 2 Corintios 5:4 anhela el que lo mortal sea absorbido por
lavida. En particular, la 0apE o el oGun es mortal (2 Co. 4:11; Ro. 6:12; 8:11). Los Padres apostélicos y
los Apologistas, de modo similar, ven en 8umtag un atributo humano tipico; estos iiltimos también pueden
aplicar el término a las deidades paganas en secciones polémicas (p. ¢j. Taciano 21.2).

eBaveoia (@Bdvasoc) (— (wi, Bdvatog).

1. &Boveoie esante todo un término literario que significa inmortalidads. Esta pertenece propiamente
a los dioses. Se debate si el alma es inmortal. La escuela de Platén adopta ese punto de vista. En el
helenismo, la demanda de tal punto de vista es grande pero la creencia en él es escasa. Fl estoicismo
panteista encuentra en el cosmos una inmortalidad impersonal, mientras que la inmortalidad indi-
vidual es buscada en los misterios, la magia y el misticismo. La inmortalidad es mas que duraci6n;
es participacién en la naturaleza divina bienaventurada, e. d. es divinizaci6n. Por eso cualquier cosa
que sea sobrehumana puede ser llamada inmortal, p. ej. los videntes, los gobernantes y todas las
coras pneumiticas (p. ej. el conocimiento cristiano en 1 Clem. 36.2). Una nocién comiin es un
supuesto alimento de inmortalidag o medicina de vida (cf. Si. 6:16 e Ignacio, Efesios20.2).
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[inmortalidad] aSaveoia

2. El AT no tiene ningiin equivalente para &8amvwole, pero la LXX lo usa para la vida futura de los jus-
tos (Sab. 3:4; 4 Mac. 14:5). El término es comiin en Filén, y figura en Josefo en sus referencias 2
Eleazar, Tito, los esenios y los fariseos.

3. Enel NT aBavazog no figura, y encontramos aBuvacia solamente en 1 Corintios 15:53-54 (el mede
de existencia incorruptible en la resurreccién) y en 1 Timoteo 6:16 (Dios es el tinico que tiene inmor-
talidad en si mismo). En ambos casos la forma de expresién muestra la influencia del judafsmo
helenistico.

[R. Bultmann, I1I, 725}

— {un

“Buppéw (Bepoéw) [tener confianza;ser osado]

1. En sus dos formas (Bpaéew es la més antigua) esta palabra tiene el sentido bésico de «atreverses, «s=r
osado», «tener buen dnimo», «estar ufano o confiado», y luego a. «confiar en», «contar con», y b.
«tener valor contra alguien o contra algow, <ir con valor a». La LXX tiene siempre el sentido basico.
Si bien Platon sugiere que la osadia de cara a la muerte es posible sélo cuando hay conciencia de Iz
inmortalidad del alma, 1a LXX usa el término como llamado en tiempo de tensién o de emergenciz.
y la base es la presteza de Dios a ayudar. Dios mismo es quien emite el llamado en Hageo 2:5:
Zacarias 8:13; &l se pone a sf mismo en juego a modo de garantia. o

2. En el NT Jesis hace el llamado a tener dnimo (Mt. 9:2, 22; 14:27). Lo que él da o es, constituye &l
respaldo al llamado. Tras ese llamado estd lo que él mismo asegura ser; en el encuentro con él, Iz
accién de Dios es liberadora. Asi el evangelio da gozo y confianza, echando fuera la ansiedad,
haciéndonos entrar en la bondad paternal de Dios. El Sefior resucitado le hace a Pablo el mismo llz-
mado cuando esta en la cdrcel {Hch. 23:11). Los discipulos viven en un mundo que los amenaza,
pero pueden tener valor porque Cristo lo ha vencido (Jn. 16:33). Su osadfa no se basa en una dudosz
teoria de la inmortalidad del alma, ni en un proceso de iniciacién y deificacién, sino en el aconie-
cimiento histérico de la muerte y resurreccion victoriosas de Cristo. La historia reemplaza al mito, ¥
el cumplimiento reemplaza al anhelo. Si bien ahora estamos separados de Cristo, mantenemos &
buen animo (2 Co. 5:6, 8), porque tenemos las arras del Espiritu {v. 5) y vamos avanzando hacia lz
consurnacién. Hebreos 13:6 encuentra una base para el valor durante la persecucién en el hecho de
que el Serior es nuestro auxiliador. Un caso de «tener confianza en» se da en 2 Corintios 7:16, y Pablo
«es osado» contra los corintios cuando estd ausente, segiin su ironica afirmacion en 2 Corintios 10:1

[W. Grundmann, 111, 25-27)

Babpe. fmaravillal, Gevpdlw [maravillarse, admirarse], = = -

Bavpdorog {maravilloso), fevprotog [maravilloso]

A. Fl uso de este grupo de palabras en el griego secular. Este grupo tiene primeramente el sen-
tido de asombro, ya sea critico o inquisidor; luego admiracién, con un matiz de reverencia o temor
ante lo que es inusitado o misterioso, p. ej. los milagros o los ordculos en la religion, asi como los actos
o medios magicos, y ciertos fenémenos (antes de su explicacion) en la filosofia.

B. El uso de este grupo de palabras en el judaismo griego.

1. ELAT griego. Este grupo encuentra aqui un uso variado para traducir muchas palabras hebreas que
no estan relacionadas entre si. Sirve para denotar la experiencia religiosa cara a cara con aquello que
trasciende las posibilidades humanas. a. En negativo (Pr. 6:30, r.u en el TM) introduce algo que es
evidente por si mismo. Este grupo también encuentra un uso para el hecho de que Dios no hace
acepcion de personas (Dt. 10:17), o de que tiene respeto por alguien que estd en oracién (Gn. 19:21 .
En las relaciones humanas, los jueces no deben incurrir en la acepcion ¢ - vorsonas (cf. Is. 9:14). L2
parcialidad es también el punto en Levitico 19:15, etc., mientras que en jo 22:8 se irata de la adw-
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lacién. b. A vecesla LXX usa este grupo para denotar el asombro, con el fin de enfatizar el efecto de
un hecho o acontecimiento sobre aquellos que lo ven (cf. Job 11:13; 42:11). En particular, destaca los
caminos maravillosos e inexplicables de Dios en relacién con los problemas de la teodicea. Pero tam-
bién puede expresar horror ante el juicio divino {como en Job 17:8; cf. Lv. 26:32) asi como el asom-
bro ante la direccion divina (Ex. 34:10; cf. Job 42:3 y especialmente los Salmos, p. ej. 45:4). En
2 Samuel 1:26 la referencia es al amor maravilloso de los amigos, y en 2 Crénicas 26:15 al auxilio
milagroso de Dios. En Sirdcida 39:20 la idea es que nada es imposible para Dios, pero si bien lo
maravilloso puede ser aquello que humanamente es imposible, también puede ser algo grandioso o
glorioso (cf. ]gx 34:10; Job 5:9). A veces resalta el elemento de lo pavoroso en el milagro (cf. Job 41:1;
Am. 3:9). Con este grupo se pueden relacionar verbos de ver, para destacar la idea de una estupe-
faccion sorprendida (Hab. 1:5}. Se puede ver un sentido negativo en Isaias 52:14, donde la ofensa es
causada por Dios pero el verbo destaca la reaccién humana de aquellos que no comprenden. Dios,
quien es maravilloso en sus obras (Sal. 68:35), realiza maravillas de salvacién y de juicio (Ex. 3:20,
etc.), y todo lo que estd relacionado con él —su nombre, su casa, etc.— puede tener el atributo de ma-
ravilloso. c. Este atributo también puede aplicarse a su pueblo, los santos, los justos, y especialmente
los mirtires, si bien sélo en los escritos helenisticos encontramos este uso con sus peligros de
exageracion y profanacion (cf. el culto a la heroina en Jt. 10:19 y los motivos de los martires en los
Macabeas). Los libros candnicos, en cambio, nos prohiben entrar por cuenta propia en la esfera de
la maravilla divina (Ex. 19:12; f. la bisqueda de sefiales del NT en Mt. 12:38ss). La actitud apropiada
es de no ocuparse con cosas que son demasiado maravillosas (Sal. 131:1). El titulo Saupotog
también es intrinsecamente no biblico. (Para un estudio lingiiistico detallado, ver el TDNT en inglés,
111, 29-36.)

2. En Filén y Josefo son mas fuertes los motivos seculares y legendarios. Se pone énfasis en los acon-
tecimientos maravillosos de 1z historia del AT. Para Filén, la maravilla ante la creacién puede con-
ducir a la admiracién de su Creador, si bien también puede permanecer fija en el mundo. En
cualquiera de los dos casos hay poco sentido verdadero de asombro reverente ante la revelacién
divina. Los términos se usan en el contexto de una vision racional de las cosas, se pueden aplicar a
los sabios y a los profetas, y en general promueven la religién en lugar de enaltecer a Dios.

C. El uso de este grupo de palabras en el NT. Si bien el uso del NT concuerda externamente con
el del AT, la secularizacién del grupo en el periodo helenistico significa que no puede tener la misma
significacién lingiiistica o teologica, que los casos no son ni tan numerosos ni tan importantes, y que
existen fuertes diferencias en las diversas secciones del NT.

1. a. La mayoria de los pasajes figuran en los autores de los Sindpticos (especialmente en Lucas) en
relacién con los relatos de milagros. El propdsito de este término es describir el efecto sobre los
espectadores (p. ef. Mr. 5:20; Le. 11:14). Sin embargo, en Mateo 9:33, lo que se destaca es la signifi-
caci6n del acontecimiento como parte de 1a historia de salvacién del NT. Lo mismo vale para Mateo
15:31. En Mateo 9:8, donde una lectura variante es ébafynoav, el término sirve para expresar el
asombro gozaso de que Jestis no sélo se entrega a si mismo por el pecado, sino que él mismo per-
sonalmente perdona nuestros pecados. El hecho de que Jesiis calme la tormenta también causa estu-
pefaccion (Mt 8:27; Le. 8:25), pero Mateo encuentra que esta reaccion es demasiado débil cuando
se trata del caminar sobre las aguas y pone en su lugar «adorar» (Mt. 14:33). El asombro ante la
higuera que Jestis hace marchitar en Mateo 21:20 comporta quizds un elemento de duda en vista de
la respuesta de Jesds en los vv. 21-22. La ensefianza de Jesiis causa asombro, como también lo cau-
san sus acciones. En Lucas 4:22 los oyentes quedan sorprendidos por el encanto pero también por
el contenido de gracia del sermé6n de Jesis, si bien se mantienen criticos. En el debate sobre los
impuestos el asombro es ante la sabiduria de la respuesta (Mt. 22:22), pero la sorpresa es el punto en
Lucas 11:38 (los fariseos), Marcog 15:5 (Pilate, cuando Jesiis no quiere defenderse contra acusaciones
tan fragiles), y Marcos 15:44 (otra vez Pilato cuando se entera de que Jesiis ha muerto tan pronto). La
duda y la admiracién se mezclan en el 8avpalew de Lucas 24:12 y 24:41 en relacién con la resurrec-
cién. En los relatos de la infancia en Lucas, el uso de Bavpefew (1:21, 63; 2:18, 33) da un sentido de
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la acci6n y la revelacion de Dios en los acontecimientos. En Marcos 12:11 el propio Jests cita &
Salmo 118:22-23 para denotar la respuesta ante la accion de Dios, una respuesta que solo es prelim-
inar a la fe, puesto que puede contener elementos de sorpresa, duda, o simple admiracién asi como
asombro ante la manifiesta accién de Dios.

b. Dos veces el propio Jesiis queda admirado, primero ante la falta de fe de la gente de Nazaret (Mr. 6:6 .
¥y luego ante la fe del centurién de Capernaum (Mt. 8:10; Le. 7:9).

c. Enlos Hechos se sigue el uso de los Sindpticos, pues se conecta el grupo con acontecimientos mils-
grosos en 2:7; 3:12; 7:31 (la zarza ardiente). En 13:41 se cita como advertencia Habacuc 1:3, con énfz-
sis en el elemento negativo,

3. Juan no usa el término para milagros individuales ni para la respuesta psicolégica, sino para &
impacto de las obras de Jesds (5:20; 7:21). Indica que los discipulos entienden mal, en 4:27, 33. Se
exhorta a no maravillarse en 3:7; 5:28 (cf. 1 Jn. 3:13); no deben dudar ni ofenderse.

4. En Pablo 8avua{ewy es una forma literaria en Galatas 1:6; 2 Corintios 11:4. En voz pasiva, ez
2 Tesalonicenses 1:10, la referencia es a la manifestacién escatolégica de la gloria de Dios en la cuz!
toma parte la comunidad; aqui la palabra es paralela a «glorificado».

5. Judas 16 sigue el uso del AT para referirse a la adulacion, mientras que 1 Pedro 2:9 tiene un mazz
mas helenistico cuando habla de que estamos llamados a entrar en la luz «maravillosa» de Dios.

6. El Apocalipsis usa el grupo seis veces. En 13:3 la tierra sigue a la bestia con admiracién (probable
mente un primer paso hacia la adoracién ciltica, en vista del v. 4; cf. el culto imperial de Roma). Es
a causa de la relacién cercana con la adoracién que al vidente se le prohibe admirarse en 17:6-7, E=
15:1 una sefial del cielo es llamada grande y maravillosa, y en 15:3 las obras de Dios son grandes ¥
maravillosas. Aqui el uso es semejante al de los Salmos.

D. Este grupo de palabras en el uso cristiano primitivo. No hay aqui nada distintivo excepto ex
el dicho del Sefior preservado en Clemente de Alejandria, Stromateis 2.9.45.4 (cf. 5.14.96.3), que
hace eco de un motivo en la filosofia platonica y asi sugiere un malentendido mistico del concepis
biblico. La naturaleza provisional de la maravilla queda perdida en 1 Clemente 1.2 cuando lo mare-
villoso, en sentido débil, es conectado con las bendiciones cristianas, pero la particularidad teolégicz
se mantiene en 2 Clemente 2.6; 13.3-4. El uso en la martirologia temprana es similar al c=
4 Macabeos.

[G. Bertram, I11, 27-47}

Bedopon — dpdw

Bcotpov [teatro, espectaculo], Beatpifouts [exponer piblicamente]

La palabra 8€atpov (que no aparece en la LXX) denota a. «teatro o anfiteatros, b. «el piblicos, y ¢. «obrz
teatral» o «especticulos. Los estoicos la usan en el sentido c. (tb. Béxju) para expresar la idea de que &
sabio en conflicto con el destino es un especticulo para los dioses y para los hombres. De este uso s2
hace eco en 1 Corintios 4:9 (cf. Heb. 10:33), pero 1. aqui hay también un recuerdo de los sufrimientos
piblicos de Job, 2. este 8éarpov es un espectéculo lamentable en lugar de ser motivo de orgullo, y 3. €
énfasis no se pone en la autonomia humana sino en la accién divina, de modo que los no creyentes muy
bien podrian pasar por alto el punto de este Béazpov. :

[G. Kittel, 111, 4243

Belog, BeLdne — Bede
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6éAw [desear, querer], 8éAnpa [voluntad], einois -[voluntad|

8é1w. En cuanto a la relacién con Botop, ver foUlopat més arriba. En el griego secular y la LXX la
palabra 8€lw tiene sentidos tan variados como «proponerses, «estar listos, sresolvers, «desears,
~preferir», y en forma negativa «rehusar». Se puede usar para la voluntad divina o para la voluntad del
rey. En el AT es comiin en forma negativa.

A. El significado griego comiin de (¢)Bédw.
1. El primer sentido es «estar listo» (con un matiz de «consentirs), o «gustar de».

2. Después encontramos «querer», a veces en un sentido erdtico que conduce a «unirse» e incluso «con-
cebir», pero también, sin sentido erético, «gustar dex, xcomplacerse en»; principalmente, en la LXX,
con sujeto humano.

3. Expresando intencidn, la palabra puede entonces denotar «desear, «estar a punto de hacer algo»,
«estar acostumbrado a hacer algo», <tener la intencién dex.

4. Lapalabrs cxpresa también la resolucion en cuanto a la decisién libre o sopesada, a veces con laidea
de eleccion o preferencig, v en sentido religioso con el matiz de disposicién resuelta (en negativo, una
‘renuencia considerada u obstinada),

5. 8éleww puede también denotar la voluntad que da un mandato, p. ej. el gobierno y designio de Dios
en la creacidn y en la historia, o bien el gobierno, decretos u érdenes de los gobernantes, oficiales y
jefes militares,

B. Rasgos significativos del uso neotestamentario de 8éiciv desde el punto de vista de la
teologia biblica.

1. El6&ew de Dios. El §éderv de Dios se caracteriza por su condicién definida, su certeza y su eficacia.
En Mateo 27:43 (cita de Sal. 22:8) expresa el deseo o deleite divino, pero en otros lugares se refiere
a la voluntad soberana de Diios en la creacién (1 Co. 12:18) o en la salvacién (Jn. 3:8; 1 Ti. 2:4). En
la pardbola en Mateo 20:14-15 el punto es la libertad de disposicién de Dios. En Romanos 9:18, 22
Pablo muestra c6mo esto se desarrolla en la salvacidn y en el juicio. La voluntad salvifica de Dios es
declarada a los gentiles en Colosenses 1:27. Con ella contrasta la falsa pretensién del diablo en Lucas
4:6. E1 8éAewv de Dios expresa también sus exigencias para su pueblo, especialmente la misericordia
antes que el sacrificio (Mt. 9:13; Heb. 10:5, 8). Denota ademds la direcci6n de Dios en la vida de los
que son de su pueblo; por eso hemos de suffir por hacer el bien sital es la voluntad de Dios (1 P. 3:17).

2. El8ekewv de fesis,

a. Los discipulos aceptan el poder de la voluntad de Jesiis, como en la peticién de Lucas 9:54, o la dis-
posicién a seguirlo en Marcos 14:12. Esta voluntad da inicio al milagro de Mateo 15:32ss, Se puede
ver en el acto de Jestis de escoger 2 sus discipulos en Marcos 3:13 y en su accitn sanadora en Marcos
1:40-41; Mateo 8:2-3. Se extiende a la resurreccion de los muertos en Juan 5:21, o (en la oracién) al
concederles a los discipulos una visién de su gloria en Juan 17:23. El futuro entero de los discipulos
descansa sobre esta voluntad omnipotente del Hijo (21:21).

b. Perolavoluntad de Jests en sullamado terrenal da testimonio de que &l comparte nuestra condicién
humana. Asf, en Marcos 7:24, es posible hacerle cambiar su voluntad. De hecho, el rechazo humano
puede frustrar su propésito de salvacién (Mt. 23:37; Le. 12:49). La oracién en Getsemani implicala
posibilidad de una voluntad humana independiente que es dejada de lado en sumisién a la volun-
tad divina (Mr. 14.36; Mt. 26:39).

3. El6edewv de Pablo en su relacin ap;stdlica autoritativa con las iglesias. A Pablo le gusta 8€hewv, ya sea
cuando estd enfatizando ciertos puntos de ensefianza (1 Ts. 4:13; 1 Co. 10:1; 12:1; Ro. 11:25)

1
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[desear, querer] BéAw

haciendo afirmaciones personales Ro. 1:3), expresando su intencion en la controversia (G4. 3:2), 0
dando direccién pastoral {1 Co. 7:32).

4. El®erew religioso y su apuesto en el NT.

a. Enlosautores de los Sinépticos, 8:£1v puede expresar el esfuerzo religioso, p. ej. el de la piedad judia
en Mateo 19:17, o 1a voluntad de discipulado en Marcos 8:34. Un deseo mal orientado es el punto en
Marcos 10:35 y Galatas 4:21. Por oo lado, el deseo de Mateo 15:28 implica la [e con su orientacién
hacia el poder de Cristo {cf. Mr. 10:31). En Juan 7:17 tenemos la disposicién a hacer la voluntad de
Dios, que se convierte en oracién eficaz en 13:7, la voluntad de santificacién en Hebreos 13:18, y la
voluniad de la vida verdadera en 1 Pedro 3:10 (cf. el papel determinante de Békew en Mt. 7:12). En
Apocalipsis 22:17 el deseo del agua de vida puede satisfacerse acercindose a Cristo, e. d. por la fe.

b. EnPablo el 8éAewv religioso va ligado a verbos de hacer. Dios mismo quiere y hace en Filipenses 2:3.
En 2 Corintios 8:10-11, el dar es consecuencia de una voluntad bien dispuesta. Los deseos y las
acciones interactiian en Galatas 5:17 En Romanos 7, sin embargo, el 8ékewv bajo la ley, aparte de la
fe y el Espiritu, no se puede poner en accién. Lo que se quiere no se hace; lo que no se quiere se hace.
Este 8€AeLv impotente consiente en la ley e inclusive se deleita en ella {vv. 16, 22), pero no puede ir
mis alld de la intencién de realizarla. Hay aqui en juego una dicotomia que es cuestidn, no simple-
mente de cumplir mandatos especificos, sino de vida o muerte. Pero la perversién del ser en el
legalismo implica también ia iransgresién concreta. Sélo el Espiritu, no la ley misma, puede dar
fuerza a la voluniad y capacitarla para que satisfaga la justa exigencia de la ley (8:4). En los intentos
por adquirir la justificacién por cuenta propia, la voluntad queda esclavizada ala adpk; en Cristo es
liberada por el Espiritu. Paralelos 2 Romanos 7 se pueden ver en Epicteto, quien arguye que hay algo
en la vida que no se conforma a lo que se desea, y que aunque queremos ser libres, nos vemos ata-
dos por el cuerpo. Pero en Epicteto el primer problema es principalmente de ignorancia, mientras
que el cuerpo, al ser un asunto secundario, no tiene porqué ser el grave obstaculo que la oapf esen
Pablo, para quien Ia verdadera libertad de la voluntad llega sélo 2 medida que Ja voluntad espiritual
reemplaza a la voluntad legal por medio del ministerio de Cristo y del Espirii. Como lo expresa
Romanos 9:16, la voluntad y el esfuerzo quedan sin efecto alguno si estan privados de la voluntad y
misericordia de Dios (cf vv. 18,22,

¢. El rehusar, como opuesto a la voluntad religiosa, se puede ver en la parabola de Mateo 21:30, la
resistencia de Jerusalén en Mateo 23:37, el rechazo brusco de Lucas 19:14, la renuencia a acercarse
a Jesis en Juan 5:40, la desobediencia en Hechos 7:39, y la negacién a arrepentirse en Apocalipsis
2:21. En Juan 8:44 se denota una voluntad resuelta de hacer el mal, y en Marcos 8:35 una orientacién
hacia valores errados.

Béinua.

A. iédnue en el mundo griego, en el helenismo, y en la sinagoga.
1. El primer uso de 8éAnjux es para «querer» o «propésito, luego «deseo» (incluso sexual).

2. Enla LXX figura para designar la «voluntad» 0 «complacencia» divina, y después para el «deseo»
humano, la «voluntad» de un rey y la «voluntad egoistas.

8. Enlos escritos herméticos hay un uso considerable para referirse a la voluntad de Dios como buena,
soberana, creadora y determinadora de todo.

4. Enlos escritos rabinicos la voluntad de Dios, a menudo ligada con su nombre y su gobierno {como
en el Padrenuestro), es aquello que hay que hacer.

B. 6éAnpa en el NT. La forma plural {comiin en la LXX) figura en el NT sélo en citas de la LXX (Hch
13:22) y para los deseos carnales :Ef. 2:3). La voluntad de Dios es una unidad, y por lo tanto se Iz
pone en singular (fuera de la lectura variante en Mr. 3:33).
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1. BéAnue como voluntad de Dios.
a Cristo como hacedor de la voluntad divina.

(i) Latercera peticién del Padrenuestro expresa un consentimiento con Ia voluntad de Dios que Cristo
mismo ejemplifica en Mateo 26:42. Es porque €l vive por la voluntad divina que a todo el que haga
esa voluntad él lo llama su hermano, su hermana y su madre (Mr. 3:35).

(ii) Juan establece el mismo punto con hondura eristol6gica. Jesis realiza la voluntad del Dios que lo ha
enviado, ejecutindola y asi medidndola (£:34; 5:30, etc.). La uni6n esencial del Hijo y el Padre llega
a una expresion ética. Jesis es el Hijo eterno (7:28) que es uno con el Padre (1:18, etc.) y escucha sus
palabras (5:20). Esto lo demuestra él con su constante apertura a la voluntad del Padre. Su misma
vida es realizar esta voluntad (4:34). El contenido de esta voluntad consiste en conducir a los que
creen en él hacia la vida eterna {6:39-40). Sin embargo, la obediencia no es ni un proceso natural ni
un milagro. Entrafia una sujecién deseosa de su propia voluntad que lo capacita para asegurar que
su mision, su palabra y su obra provienen todas de Dios (7:28, etc.). Esto garantiza que su juicio es
justo (5:30), y asegura su poder en virtud de que Dios lo oye (9:31). Pero también implica su entrega
de si mismo (cf. 12:25) en cumplimiento de su misi6n salvifica.

(iii} En Hebreos 10:7, 91a vida toda de Cristo, en contraste con los sacrificios de animales, es una ofrenda
de sia la voluntad de Dios, en virtud de la cual los que creen en él son santificados.

b. La concepcién de ia voluntad de Dios como base y propésito de salvacién.

(i) Con la excepcion de Apocalipsis 4:11, en el NT la voluntad de Dios es siempre su voluntad de sal-
var. En Mateo 18:14 esta voluntad protege a los pequedios. En Mateo 6:10, etc. es una voluntad pater-
nal. En cuanto tal, es normativa y vinculante {cf. 21:31).

(i) Pablo expresa el carécter salvador de la voluntad de Dios mediante su uso de ket cuando se refiere a
la obra de Cristo (cf. G4. 1:4). En Efesios 1:5ss tenemos & Cristo, katét la voluntad de Dios, y élg la ala-
banza de Ia gloria de Dios. Aquila voluntad de Dios se relaciona con su eudokia y su Bouir), y en el v.9
es un puatnpiov que se ha hecho publico. Si explicamos el 8éAnua divino en funcién de estos equiva-
lentes, vemos que se trata de la fuente, la base y la norma de toda la obra de salvacién, la resolucién que
exige accion y que es la tinica que puede proveer el impulso para la ejecucién de lo que estd planeado.

c¢. Lanuevavida de los creyentes y la voluntad divina.

(i) La actitud bésica. (a} Los judios conocen la voluntad de Dios en el sentido de sus exigencias (Ro.
2:18), pero s6lo aquellos que son ensefiados por Jestis la reconocen de veras (Lc. 13:47-48), Es as
como Pablo, en su conversidn, adquiere un conocimiento totalmente nuevo de la voluntad de Dios
(Hch. 22:14). Esta voluntad debe ser examinada (Ro. 12:2) sobre la base del no acomodamiento a
est: eén y de la renovaci6n de la mente. Lo que se necesita es un conocimiento préctico en sabiduria
y entendimiento espiritual (Col. 1:9). El Espiritu nos ensefia cémo conducimos conforme a lo que
Dios desea (cf. Ef. 5:17). (b) También la oracién debe ser conforme a la voluntad de Dios, segiin el
modelo de Jesiis (Mr. 14:36). Esa oracién puede contar con la seguridad de que serd oida (1 Ju. 5:14).

(ii) El hacer. (a) El hacer es decisivo para seguir a Jesis (Mt. 12:50). Sélo cuando existe una resolucién de
hacer puede uno conocer la &ubaxn de Jesis (Jn. 7:17) y percibir su verdadera conformidad con la
Escritura (Jn. 5:46-47). El hacer es también una condicién para entrar en el reino (Mt 7:21; cf. 1 Jn.
2:17). La recepcién de lo prometido sélo viene cuando se ha perseverado en el hacer (Heb. 10:36). (b)
Si el hacer es una condici6n, es también el contenido de la vida cristiana bajo le propia accién
facultadora de Dios {¢f. Heb. 13:21; Ro. 12:2; Fil. 2:12-13). 1 Pedro 4:2 contrapone el nuevo vivir segiin
la voluntad de Dios al vivir anerior segiin las pasiones humnanas. Incluso los esclavos van a realizar
ahora su servicio como una forma de hacer de corazén la voluntad de Dios (Ef. 6:6). (¢) Definiciones.
Rara vez se nos dice lo que la vohuntad de Dios implica especificamente, puesto que se supone que ella
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no es ningin secreto. En | Tesalonicenses 4:3; 5:18 se eIogier la santificacién y la accién de gracias, ¥
en 1 Pedro 2:15 la sumisién a los gobernantes. En 2 Corintios 8:5 se dice que hemos de entregarnos
nosotros mismos al Sefior. Un comiin denominador es el glorificar a Dios. (d) Instrucciones detalladas.
La voluntad de Dios debe ser realizada en detalle (cf. Col. 4:12). Asi, Pablo es apéstol por la voluntad
de Dios (1 Co. 1:1, etc.}, y en cuanto a tal declara la voluntad de Dios y se rige por ella (cf. Ro. 1:10).
También la comunidad ve la accién de la voluntad de Dios en lo que le acontece (cf. 1 P. 3:17; 4:19.

2. Béhnuo: como zofuntad humana y demoniaca. Fuera de Mateo 21:31 {en una pardbola), los dinicos casos de
la voluntad humana en los Sindpticos se hallan en Lucas, p. ). 22:42; 23:25, En 2 Pedro 1:21 el punto
es la voluntad humana egoista: asi como la Escritura no fue escrita por impulso humane, asi nosotros
no debemos interpretarla de manera arbitraria. En Juan 1:13 la voluntad de la camne es el deseo sexual
(v agui la voluntad de vardn es quizis el deseo de tener un hijo y heredero, mientras que la sangre
podria ser simplemente una referencia al aporte de la mujer). EI mismo sentido se da en 1 Corintios
7:37, que dificilmente podria referirse a un padre o tutor, ni a un matrimonio espiritual, sino que lo que
parece mas natural es que tenga en la mira Ja intencién del matrimonio. En Juan 1:13 y 1 Corintios 7:37
se hace referencia al deseo sexual en un sentido puramente psicoldgico y no peyorativo, pero no sucede
lo mismo en Efesios 2:13, donde las pasiones de la carne en la vida pagana abarcan la lujuria sexual ¥
comportan una insinuacién de esclavitud a la oépE. 2 Timoteo 2:26 se refiere a la voluntad de Satands,
que los opositores realizan porque han caido en sus trampas y son cautivos suyos.

C. 6éinpa en la iglesia antigua. En los Padres apostélicos 8éAnua se usa biblicamente para referirse
ala voluntad de Dios que subyace a la salvacién (Ignacio, Esmirniotas 11.1), que da direccién para el
servicio (Ignacio, Efesios20.1), y que es el poder que engendra a Cristo (Ignacio, Esmirniotas 1.1, etc..
que toma Jn. 1:13 en singular). El término es importante en la controversia monotelita, pero con uz
énfasis no neotestamentario en el 8Anue como érgano de volicién y no como su contenido.

8€lnoi;. Esta es una palabra koiné tardia, relacionada con 8éAnje pero menos comiin. Figura en la
LXX para la voluntad o beneplacito divino, para el deseo humano, para la voluntad del rey, y en un uso
especial para el «deleite» o «dulzura. El tinico caso en el NT estd en Hebreos 2:4: junto con el testimo-
nio de los oyentes del Sefior, Dios también dio testimonio mediante sefiales, etc. y dones distribuidos
segiin su propia voluntad.

|G. Schrenk, 111, 44-62]

Beuélioc [cimiento, fundamento], BepéArov [cimiento,

fundamento], Bepeirow [cimentar, poner el cimiento]

1. El adjetivo sustantivado & Bepéliog, que se halla desde Homero, significa «piedra de base» o
«cimiento» (masculino en 1 Co. 3:12; 2 Ti. 2:19; Heb. 11:10; Ap. 21:19; neutro en Hch. 16:26). El uso'
puede ser literal para referirse al cimiento de una casa, una torre o wia ciudad (cf. Le. 6:48-49; Heb.
11:10; Ap. 21:14, 19), o puede ser figurado para referirse al fundamento de las iglesias (Ro. 15:20) o
delas ensefianzas (Heb. 6:1; cf. 1 Ti. 6:19). En Romanos 15:20; 1 Corintios 3: 11 el cimiento es Cristo,
mientras que en Efesios 2:20 los apdstoles y profetas son el cimiento y Cristo es la piedra angular {cf
th. 2 Ti. 2:19). Tras este uso se halla el concepto de edificacién. La iglesia es una casa que es construi-
da por Dios o por Cristo, o en Dios o Cristo por sus dirigentes y miemnbros. Cristo es el cimiento, pero
los apéstoles estin asociados a é] {cf. Mt. 16:28). La casa es la casa de Dios; hay raices en el AT para
este concepto y para la idea relacionada del BepéAro (cf. Is. 28:16 y Ap. 21:14, 19).

2. Elverbo Bepelidw en Mateo 7:25; Lucas 6:48; Hebreos 1:10 significa «proveer un cimientos. El sen-
tido es figurado en Efesios 3:17; 1 Pedro 5:10, e. d. «fortalecer», «confirmar», pero con la idea
implicita de que cuando Dios nos confirma en la fe y en el amor esti estableciendo su casa o su igle-
siz sobre su cimiento firme en Cristo.

[K. L. Schmidt, 111, 63-64]

Beodldaktog — Beds; Bedpayos, Beopuyéw — paopa; Bedmvevotog — Trebja
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-Bedg | Dios, dios|, Bedmng [divinidad), &Beoc [sin Dios],

~Beodidaxtoc [ensenado por Dios), Béloc [divino], Betétnc [divinidad] =

Bedg (— kiprog, Tatrip).

" A. El concepto griego de dios.

1. Belq en el uso del griego secular. La palabra 8edg se usa tanto en singular como en plural, definido e
indefinido, frecuenternente con poca distincién de sentido entre los dioses, dios, el dios y la
divinidad, El término no denota una personalidad especifica sino la unidad del mundo religioso a
pesar de su multiplicidad. El concepto griego es esencialmente politeista en el sentido de creer en una
totalidad ordenada de dioses. Zeus, como padre de los dioses y de los hombres, lleva esto a su expre-
sion. Puesto que &l tiene la primera y la dltima palabra, la piedad suele asociarlo muy simplemente
con dios. A partir de la pluralidad se desarrolla una jerarquia con familias de dioses y un pantedn.
Zeus, Apolo, etc. son llamados dioses, pero también se llama asi al cosmos, y también a las fuerzas
elementales se les puede dar ese nombre. La realidad més profunda es dios (los griegos tendrian que
volver al revés 1 Jn. 4:16 y decir que el amor es Dios). Pero la realidad es multifacética; de ahi el plu-

. ral Beol. Los héroes, las personas poco comunes y los gobernantes prominentes también son dioses,
de modo que en el culto al emperador, Bed; es una designacién del cargo. Finalmente, los filésofos
usan la palabra para las fuerzas metafisicas, de modo que con frecuencia usan como equivalentes lo
divino, lo bueno, lo existente y el destino. Vermos aqui una espiritualizacién y una moralizacion de
los personajes miticos, que destaca su dignidad pero les quita la proximidad. Sin embargo, con todos
los cambios de forma, la estructura interior del concepto permanece constante.

2. Elcontenido del concepto griego de dios. Los dioses son un factor dado. Aunque sean eternos, han llegado
a ser. No han creado el mundo, pero son su forma o su significado. Por eso se los identifica con el
orden humano, p. ]. en el estado. Su eternidad incluye la eterna juventud. Gozan de un poder y feli-
cidad superiores, pero carecen de seriedad moral. Son seres infinitos, perc de la misma clase que
nosotros. A diferencia del destino impersonal, que ni siquiera ellos pueden alterar, ellos representan
un plan y propésito lleno de significado. Tienen forma humana {su majestad es la de la criatura
viviente més elevada), y sus emociones y costumbres son humanas.

3. Desarrollo del concepto griego de dios.

2. En Homero hay dos motivos que rigen el desarrollo de este concepto, el natural y el ético. Estos
motivos llevan por una parte al misticismo de la naturaleza, y por otro a la ética racional. Los filoso-
fos sujetan los dioses homéricos a la critica racional, reemplazando el antropomorfismo por el cos-
momorfismo. No se niega la presencia de la divinidad en el mundo, pero se enfatiza su unidad, y se
introduce la idea del motor no movido. La regularidad del ser y el principio de compensacién o de
justicia césmica representan el aspecto ético. Asi, en la tragedia, la justicia divina gobiemna ines-
crutablemente en la dialéctica de la existencia humana. Zeus es una potencia redentora por cuanto
nos ensefia la moderacién por medio del sufrimiento. Es asi como el concepto griego alcarza una
cierta objetividad, pero no existe relacién directa con la deidad, ya que se interponen el estado y la
sociedad, y ala deidad la conocemos s6lo a partir de sus obras en la naturaleza y en la historia.

b. Platén lleva més lejos este proceso eticizante y espiritualizante al atacar la falsa religiosidad, al negar
la intervencién divina en forma de relacién fisica, y al completar la separacién entre deidad y
humanidad postulando s6lo una semejanza de ser y no una verdadera unidad. En Platén el mito
sirve solamente para elucidar temas filoséficos. La realidad final es impersonal, y la divinidad sig-
nifica su realizacién en el espacio y en el iempo como reflejo moviente de la eternidad. En este sen-
tido la deidad desempefia el papel de arquitecto, no de creador. También en Aristételes la deidad es
la condici6n necesaria para un ofden césmico, la causa de que cada cosa exista como existe. A esta
deidad uno no se puede dirigir en oracién, ni ella quiere nada, y si existe amor por ella se trata sim-
plemente de la atraccién que nos empuja a esforzarnos por una forma de ser mis elevada.
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€. Elhelenismo transforma los dioses miticos en conceptos metmfisicos y cosmicos. Es asi coma el estoi-
cismo encuentra en Zeus la ley comprensiva del mundo que esté operante en todas las cosas y a la cual
hay que adaptarse. Se desarrolla asf un punto de vista panteista, que enfatiza el aspecto providencial
si bien el estoicismo posterior asume una linea mas personal y ética con su padre y proveedor que es
el original de todas las virdes y que por medio del volg puede estar también en nosotros. En cor
traste con esto, el atomismo de Epicuro no deja verdadero lugar para la deidad excepto al nivel de
nuestras opiniones al respecto o nuestra conciencia de ella. En contraposicion con el constante incre-
mento en el nimero de dioses, el helenismo intenta Ja unificacién mediante la equiparacién sobre el
principio de que sélo los nombres difieren y que las realidades son la misma. Las deidades no griegas
se funden con las griegas, y las tendencias sincretistas conducen hacia el culto a un dios jefe o univer-
sal, Zeus o Juipiter, si bien esto no se da en un sentido verdaderamente monoteista.

d. Filon trata de mediar entre el concepto del AT y las ideas griegas del platonismo y el estoicismo. Parz
€l Dios es trascendente, el Creador tnico, incomprehensible y todopoderoso que primero configura
lasideas y después hace de ellas el mundo visible. Al lado de Dios est4 el A0yoc, de quien son engen-
dradas las ideas. El concepto de Aéyog despersonaliza a Dios, pero, mientras que la obra de la dei-
dad griega es simplemente el interrelacionar la idea con el ser, para Filon la idea misma es una
creacion y emanacion de Dios.

e. Elneoplatonismo se interesa por el uno supremno desde el cual y hacia el cual fluyen todas las cosas.
Ese uno esla deidad primera y paterna de la cual procede el 1ol como arguitecto, y después la Jruy
como vinculo entre el mundo de las ideas y el de la experiencia. Tenemos asi el uno y el todo, pero
eluno no se funde con el todo. Eluno es la fuerza subyacente de todo lo que es, y para él, ser y crear
son lo mismo. El mundo va desarrollandose intenporalmente a partir de él como su objetivacién.
de modo que la deidad llega a ser el mundo. Segiin este punto de vista la oracién carece de sentido,
excepto como autorreflexién con miras a la elevacion hacia alturas més puras.

f. En los escritos herméticos se puede hallar un panteismo mistico. La deidlad llena todas las cosas, v
es bisexual y autocreadora, el uno y el todo; los misticos que reflexionan sobre la fusién dela unidad
césmica en la unidad del ego espiritual son ellos mismos 8eot. Es de notar que en ninguna de estas
elaboraciones hay sitio para un concepto personal y monoteista de Dios como el Creador con quien
puede existir una relacion personal. La orientacién bésica es hacia el ser y laley eterna, con la det-
dad como la potencia o esencia que asegura la permanencia.

[H. Kleinknecht, II1, 65-79]

B. 5R yﬂ"nrN en el AT,

1. Eluso de la LXX, Beb¢ es el equivalente usual enla LXX para % y ovrox; otras palabras tales como
klpLog e loyupds figuran a veces, pero poco frecuentemente (kipLog es la palabra habitual para €
nombre divino Yavé). El término 8ed¢ propiamente dicho figura sdlo unas 330 veces.

. 2. Lacreencia del AT en Dios en forma de f2 en Yavé. Lo que los autores del AT creen acerca de Dios se mani-

fiesta en lo que dicen de él y en lo que le dicen a €. Si bien la experiencia y la ensefianza individua-
les varfan, la realidad subyacente es la misma. Hay expresiones sencillas que destacan su cardcter
basieo, si bien se ven complicadas por el uso aleatorio de términos tales como El, Elohim y Yavé.
Dios y Yavé son obviamente el mismo, pero existe una tensién inicial entre la persona divina de Yavé
y la suma de las fuerzas cosmicas; esta se resuelve sélo cuando los profetas promueven la seguridad
de que Yavé es el Creador y Soberanc del mundo, en quien el poder divino se concentra en una vo-
luntad omnipotente y al lado del cual no hay ninguna otra deidad. Como lo muestra el canon, sélo
lentamente el pueblo avanza hacia un reconocimiento de que el Dios nacional es el Sefior de tcaas
las cosas. El punto de partida es la fe en Yavé como el Dios de la alianza. Moisés toma este concepto
y le da su fuerza singularmente impulsora al conectarlo con el Dios de los padres (Ex. 3:15), el Dios
exclusivo (Ex. 20:5; 34:14, etc.).
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3. La tradicion referente a la fe en Dios antes del surgimiento de la comunidad de Yavé. Debido a la naturaleza
del material, es dificil decir con certeza cudl era la forma precisa del concepto pre-mosaico. El nom-
bre Yaveé se integra a este material, pero Exodo 6:3 exhibe una conciencia de distincién. No obstante,
la combinacién «Yavé Dios» en Génesis 2:4 identifica a Yavé como el Dios que cre todas las cosas
¥y a quien los patriarcas conocieron y adoraron. La aposicién mas completa en Salmo 50:1 tiene la
naturaleza evidente de una confesién de fe.

4. 5% yeoriSr como apelativos. Ni Sk ni &75x tienen originalmente el mismo significado que Yavé.
Ambos denotan a Dios de manera genérica en vez de personal, son de derivacién politeista y nece-
sitan ser matizados para denotar a Dios individualmente. 5, como nombre fuera de Israel, es secun-
dario, y no nos ayuda a entender el uso biblico. Cuando se usz por si solo para desi{)ar a Yavé (Is.
40:18, etc.), o como paralelo a Yavé (Nm. 23:8), el punto es que solamente Yavé es 5, aunque no
necesariamente con una polémica contra otros dioses.

5. El contenido de la creencia del AT en Dios. La tesis de que Dios s el Dios de Israel es fundamental. Este Dios
es Dios en forma absoluta {cf. 1 R. 18:21), de modo que cuando el nombre se funde en los apelativos,
las palabras 5% y &' llegan a contener el legado vital de la fe. a. b, desde luego, no es peculiar de
Israel. Ismael tiene S en su propio nombre, y tanto Balaam como Job hablan de 7&. Se pueden hallar
paralelos entre muchos pueblos. En el AT % es la forma més simple para lo divino para distinguirlo
de lo humano (Ez. 28:2; Os. 11:9). "% es santo (Os. 11:9}, es espiritu (Is. 31:3), es éticamente superior
{Nm. 23:19) y por ende digno de confianza. Con todos sus matices ®& es un objeto personal de la re-
verencia y el conocimiento religiosos, aun cuando el concepto de Dios es introducido slo por el uso y
no es el significado original. Como se puede ver por la expresion «estd en mi poder» (Gn, 31:29), la idea
que estd en la raiz puede ser la del poder, pero en el sentido religioso 1iltimo de poder que es sobrehu-
mano. Los términos paralelos para Dios, p. ¢j. Duefio, Sefior y Rey apoyan la conexién con el poder.
b. La etimologia, desde luego, plantea varias dificultades (para detalles, ver el TDNT en inglés, I1I,
84-85). c. Tampoco se pueden explicar los datos lingjiisticos en términos de 75 y 5%, aun si tenemos
un plural y un singular relacionado (cosa que algunos ponen en duda). Ciertamente no es necesario
suponer que esos términos tengan un sentido basico diferente, a saber, «el que ha de ser temido=. d.
Pero si estdn relacionados y comportan el sentido de poder, el uso del singular y del plural plantea una
pregunta. Puesto que 9% es principalmente posterior, y es comiin solamente en Job, su significado
queda fijado por los otros dos términos. 0= es claramente un plural numérico sélo en muy pocos
casos (cf. Ex. 15:11). Esta palabra puede designar incluso a un solo dios pagano (p. ej. 1 R. 11:5). Enlo
principal, entonces, tenemos un plural mayestitico. No hay sentido alguno de tratar a Dios como uno
entre muchos dioses. El punto es que Dios tiene todo lo que pertenece a la deidad.

6. La continuacign histirica de la creencia del AT en Divs. Si Yavé es llamado 2% o £7798, esto implica que
€l es una manifestacion concreta de la realidad divina. El concepto no tiene el dinamismo del nom-
bre, pero forma una base para su desarrollo como experiencia religiosa basica. Esta experiencia
difiere para Israel en la medida en que el Dios de Israel es verdaderamente Dios, e. d. Soberano,
Creador y autorrevelador, a diferencia de las fuerzas naturales que los paganos simbolizan en las im-
genes o en las acciones ciilticas. Esas fuerzas son inactivas; no pueden ni ayudar ni impulsar, y por
lo tanto son vanas (Is. 44:9; 1 8. 12:21). Si pueden ser explicadas racionalmente como césmicas o se-
xuales, s6lo la fe en Yavé y la obediencia a sus mandatos pueden romper su poder numinoso. Dios
nos hizo a su propia imagen (Gn. 1:26); nosotros no podemos hacer a Dios. Por eso la palabra de
Dios viene como una realidad que trasciende y configura la voluntad y la accidn humanas, Esta real-
idad puede ser parcial o insuficiente (cf. 1 S. 28:13). Sélo puede ser completada apropiadamente a
medida que Dios mismo manda, actia y guia. Pero no se puede contar con esto, porque Dios se
oculta (Is. 25:1; 45:15), y se ocasiona confusién por la experiencia de otros cultos, cuyos dioses
pueden ser endebles (Sal. 31:6; 1 Cr. 16:26), pero pueden apuntar a grandes triunfos y prodigalidad
(Jer. 7:18; Am. 5:26; Dt. 12:2), de modo que el pueblo presta lealtad (Jer. 5:7) y esta consciente del
poder de esos dioses (cf. 2 R 3:27). Que existen verdaderos poderes divinos se admite en
Deuteronomio 6:12. El exclusivismo de Yavé {Ex. 20:5) va dirigido finalmente, no contra aquellos
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que se vuelven hacia otros dioses, sino contra los dioses mismos. Ya sea dentro de su propia comu-
nidad o en las relaciones exteriores, Israel estd consciente de la realidad de un panteén territorial
Sélo la creencia en que Dios es el Poderoso (Jos. 22:22), supremo sobre el pantedn entero, puede
impedir la recaida en el culto a los idolos. Pero se ve que un monoteismo monérquico implica (Jer.
2:11) que, a pesar de toda la sinceridad del paganismo, los dioses de los paganos no tienen verdadera
realidad; y si Israel se torna a ellos, incurre en infidelidad v cae presa de la discordia interna (Jer.
2:13ss). Por eso los escritos posteriores pueden hacer una distincién clara entre el iinico Dios y los
dioses extranjeros (cf. Dn. 11:36; Mal. 2:10-11; Sal. 82), pero estas distinciones se basan sobre el
reconocimiento de la deidad de Dios en su auxilio, fidelidad o consuels, como en los Salmos con su
motivo personal «Dios mio». A Dios se lo conoce como el Dios viviente que estd activo en favor de
su pueblo (Os. 2:1). Como lo muestra Isafas 40-41, &l se manifiesta a si mismo como Dios al hacer
lo que es digno de Dios en sus obras de creacion y redencién.

[G. Quell, 11, 79-89]

C. El dato cristiano primitivo de Dios y su conflicto con el concepto de Dios en el judaismo.

7. Eluso. a. Enla LXX 8etc es el término usual para traducir 27, 0 Bedg es el Dios de Israel, mien-

tras que Bedc es principalmente apelativo. 10 B€iov no figura. £l judaismo prefiere no hablar de Dios,

y en vez de ello adopta expresiones tales como el Sefior, el Todopoderoso, el Altisimo. El judaismo

helenistico, que adopta el estilo filosofico, se refiere a la deidad, la providencia, etc. Filén usa el adje-

tivo Beloc, 6 Bed para el Dios de Israel (0 & kUp1og para denotar su poder), 8e0; para el Adyoc, y feol

a veces para seres humanos, pero su término favorito es tb Bélow. Josefo usa 0 8edc y 8ed sin distin-

cion, pero gusta de t0 8€iov y bt oupavol, y rara vez usa kUpiog. Las obras apdcrifas y pseudoepigrs-

ficas, que adoptan estilos mds antiguos, usan kUpLog (para Yavé) junto con muchas otras expresiones,

p- ¢j. Altisimo, Clementisimo, Todopoderoso, Santo, Creador, Inengedrado, etc. Jestis usa Bedc libre-

mente, y con menor frecuencia tiene kipLog, obpovos, Siveug (cf. Mr. 14:61-62), o godix (Le. 7:35).

Sin embargo, Tatfp es su verdadero nombre para Dios. En otros lugares del NT la palabra normal

es fedc, A partir de Pablo, klipLog se usa con la mayor frecuencia para referirse a Jests, como se usa

8ed p. j. en Juan 1:1. 8ed; habitualmente lleva el articulo cuando est4 en nominativo, pero en otros

casos puede hallarse con o sin articulo, sin distincién. 8edg también puede denotar a deidades
paganas (cf. Heh. 19:37; 1 Co. 8:5} e incluso a seres humanos {Jn. 10:34-35, citando Sal. 82:6].

[E. Stauffer, 111, 90-92]

b. Los términos rabinicos para Dios. El judafsmo rabinico tardio evita el nombre divino y adopta susti-
tutos formales, Distingue entre el nombre propio (Yavé), los nombres genéricos (5, 1%, n*r;};__;}, vlos
nombres descriptivos (el Altisimo, el Rey, etc.). Puesto que el nombre divino no se debe promumciar
en vano, su uso se restringe a la actividad cultual, y en cierto momento llega a existir solamente como
un simbolo escrito y no una palabra viviente. Los sustitutos varian segiin si el uso es religioso o secu-
lar, y a medida que estos asumen el concepto pleno de Dios, ellos a su vez tienden a volverse dema-
siado santos para el uso secular y dan paso a otros. 15X y 2778 no ocasionan dificultad alguna en un
principio, y no es sino en la época medieval que se convierten en tabii. Los términos o sustantives que
expresan cual:dades y cosas semejantes se usan con libertad, y un grupo abstracto (santidad, poder,
etc.) se vuelve también popular. (Para los detalles, ver el TDNTen inglés, 111, pp. 92-94.)

(K. G. Kuhn, ITL, 92-94]

2. Launicidad de Dios.

a. El monoteismo profético como punto de partida del verdadero monoteismo. El verdadero
monoteismo no es producto del politeismo sino su negacion. Su Dios no es una nueva idea de
unidad, sino la realidad tiltima y \,'erc‘la\f:leral~ El Dios uno es para Moisés la realidad decisiva, y en
cuanto a tal reclama validez exclusiva (Ex. 20:2-3). Este Dios es el inico Dios del mundo entero. Sin
embargo, solamente en Israel es revelado y adorado. Por eso su unicidad debe ser afirmada tanto en
contra de los dioses falsos como en contra de las otras fuerzas que dominan al pueblo (Is. 26:13). E1
triunfo posterior del monoteismo en el islam debe mucho a los conceptos biblicos. En otros contex-
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tos las férmulas monoteistas tienen poco impacto. Zoroastro expone una filosofia dualista de la his-
toria, con una orientacién monoteista (en vista del tiunfo final de la luz).

b. El'monoteismo dinimico en el judaismo tardio.

(a) A veces el judaismo puede usar 8¢ol para referirse a seres humanos o para los dioses pagancs. La
base veterotestamentaria para la descripcién de los seres humanos como dioses es débil, y en pasajes
como Salmo 82:1; Exodo 21:6, la referencia es a los jueces como representantes de Dios. Los rabi-
nos resisten fuertemente las pretensiones paganas de los humanos a la condicién divina (cf. Dn.
11:36-37). Alli donde el AT llama a los seres celestiales =%, la LXX tiene habitualmente ingeles
o hijos de Dios. Esto es parte de la gran polémica contra la idea de que los idolos del paganismo son
dioses en un sentido verdadero, como en Bel y el Dragén, Sabiduria 13:1ss, Josefo, y los ataques de
los rabinos contra el culto a las estrellas, la zoolatria y el culto al emperador. A veces se ve detras de
los idolos a fuerzas demoniacas; a veces se descarta a los idolos como una nada. Pero hay un frente
unido en contra del politeismo.

(b) El judaisme otorga un puesto primordial a la confesién del Dios uno, ya sea en la fe, las férmulas o
la prictica. Las formulas varian y pueden asumir una forma confesional o polémica. Donde mejor
- se preserva el significado original es en el 12¢f (Dt 6:4). A la unicidad de Dios corresponde la unici-
dad del pueblo, porque, mientras que un dia el Dios uno serd el Dios del mundo entero, ahora es el
Dios tinico tinicamente para Israel, el pueblo que esti dispuesto a sufrir y morir en la confesién de

su unicidad.

(¢) Desde luego, Dios actiia por medio de intermediarios, e. d. ingeles o hipéstasis (palabra, espiritu, ver-
dad, etc.), pero estos no son independientes ni del mismo rango. Sirven a Dios como delegados
suyos. A partir de Daniel sus niimeros van creciendo. Los dngeles sujetan su propia voluntad total-
mente a la voluntad de Dios, recibiendo y ejecutando 6rdenes cada dia, proclamando en primera
persona la voluntad de Dios, pero sélo como representantes de Dios, de modo que no pueden acep-
tar la adoracién por parte de los seres humanos. En emergencias extremas s6lo sirve el auxilio
directo de Dios.

(d) El Dios tnico estd en conflicto con las fuerzas demoniacas. Satanés se ha rebelado contra Dios y estd
al mando de una hueste de demonios. Pero Satanis es criatura de Dios, ha caido del cielo, y, si bien
sigue siendo poderoso, es mantenido a raya por Dios, quien ejerce su poder soberano sobre los actos
malignos dé los demonios para aprovecharlos para sus propios propésitos de bien y para la destruc-
cion de ellos. Es asi como un monoteismo dinamico supera tanto al monoteismo automético como
al dualismo estitico.

(e) En este conflicto, la apocaliptica encuentra un papel para el Rey Salvador, el Mesias, el Hijo del
Hombre, quien, ya sea celestial o terrenal, es el representante de Dios, sin ser él mismo Dios, pera
armado con un poder divino al cual deben someterse todos los enemigos. Este Rey Salvador es el
representante decisivo de Dios, que no sustituye a Dios, pero que logra un reconocimiento univer-
sal de la gloria vy unicidad de Dios.

c. 8eol en el NT. En los Hechos se retrata vividamente el politeismo con que se encontraron los apés-
toles en Efeso (19:27), en Atenas (17:23), en Malta {28:6) y en Listra (14:11ss); cf. tb. Herodes en
Cesarea (Hch. 12:22). La respuesta monoteista es siempre la misma (Hch. 19:26; 17:23-24; 14:15;
12:23). Los idolos no son nada (1 Co. 8:4), pero la idolatria es pecado (10:7), ya que s una negacién
de la adoracién al verdadero Dios e implica sujecién a fuerzas demoniacas; los 8eot oAkot no son
verdaderos dioses, pero imponen una territ le esclavitid.

d. €ig B0g en la confesion y la préttica del cristianismo primitivo. Jestis mismo cita el yi2% en Marcos
12:29-30, y el escriba no puede sino concordar con ello (12:32-33). Férmulas monotefstas parecidas
figuran, p. ej., en Romanos 3:29-30; 1 Timoteo 1:17. Creemos (Stg. 2:19) o sabemos (1 Co. 8:4) que
hay solamente un Dios. Por ahora no todos los pueblos perciben esto; por eso el NT se refiere al Dios
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de los padres, de Israel, de Abraham, etc., 0 a nuestro Dios ® a mi Dios, en fiel estilo del AT. Come
la iglesia ha heredado las promesas, el Dios de Israel es ahora el Dios de la iglesia (cf. Hch. 15:14.-
Pero la iglesia no debe solamente creer que Dios es uno solo; debe creer en Dios (Ro. 4:3) y esperar
en él (1 P. 1:21). El conocimiento debe ir acompariado de celo (Ro. 3:11). El reconocimiento de k=
soberania de Dios significa que no hay que tentarlo (Mt 4:7). El primer mandamiento asume una
nueva seriedad en su exclusion no sélo de los idolos sino también de la riqueza, el vientre, las fuerzas
césmicas, las autoridades del estado, o inclusive el emperador. La confesién de un solo Dios impons
la constante tarea de confiar y obedecer exclusivamente a este tinico Dios.

e. Dios y sus dngeles en el NT. En el NT los dngeles no desempefian un papel muy importante.
Provienen de Dios (Hch. 12:11) v €l actiia por medio de ellos {Hch. 7:35). No son nada sin Dios, v
con €l lo son todo. No aceptan que se les adore (Ap. 19:10).

f. Monoteismo y cristologia en el NT. Cristo confirma el monoteismo al privar de su poder al principe
de este mundo. El mismo agudiza Ia confesién monoteista (Mr. 10:18), se consume de celo porlacass
de Dios (Jn. 2:17), ora constantemente a Dios, y a él exclusivamente lo llama «mi Padre» (Jn. 20:17.
Como Hijo que es, tiene poder para perdonar pecados, se sentard en el trono de Dios para juzgar a!
mundo, lleva el nombre de Logos, es mediador de la creacion (Jn. 1:3) y de la salvacién (1 Co. 10:4,
y tiene precedencia sobre los angeles (Heb. 1). Guerrea contra el diablo (Lc. 22:28; 1 Jn. 3:8.
resistiendo a sus tentaciones, expulsando demonios, atando al hombre fuerte, convirtiendo en vieto-
ria la aparente derrota de la eruz, y estableciendo el dominio del Dios uno (1 Co. 15:28). A él Dios lc
ha enviado, lo ha instituido, lo ha acreditado, lo ha confirmado, lo ha ungido y lo ha exaltado. Dies
esta con €l, lo llena de poder, y actia con él y por medio de él, reconciliando al mundo consigo (2 Co.
5:19). Ell viene de Dios y regresa a &l. La fe en él y la fe en Dios son lo mismo (cf. Jn. 14:1, 9; 10:3¢-
17:11). El precursor de Dios en Malaquias 3:1 es el precursor de Jesiis en Marcos 1:2. Jesiis usa e
divino éyw éit. En | Corintios 4:4-5, él es primeramente Juez y luego Dios. Todas las cosas existen
por él y para él, igual que con Dios (Ro. 11:36; 1 Co. 8:6; Col. 1:16}. El es el Primero y el Ultimo (Ap.
1:17; f. v. 8). Pero Dios es su Dios, su Cabeza y su Padre (EL. 1:17; 1 Co. T1:3; Jn. 5:18). También él es
«de» Dios (1 Co. 3:23). Sus titulos, con articulo, expresan su singularidad (el santo, el elegido, &
ungido, el hijo, etc.), pero el genitivo «de Bed¢» muestra su derivacion de Dios. La excepcién eskipios.

g Cristo como Beds en el cristianismo primitivo. En Juan 10:30ss Jestis prueba que el uso de 8eol parz
referirse a seres humanos no carece de fundamento biblico, si bien él mismo sélo asegura ser el Hije
de Dios. En Hebreos 1:8-9 1a designacién del rey del AT como Bedg se transfiere a Jesiis, En Romanos
9:4-5 Cristo es llamado 8ed¢ de manera directa, a no ser que en la dltima cliusula tengamos unz
doxologia independiente. En Juan 1:1 «el Logos era Dios» (y cf. algunas lecturas de 1:18). En Juan
20:28 Tomas reconoce a Jesiis como su Dios (y cf. el ciego en 9:38). Cf. también Tito 2:13 y, fuerz
del NT, Didajé 10.6; Carta de Ignacio a los Efesios 18.2, etc.; y las cartas de Plinio 10.96.7. Cristo, come
el representante de Dios, es £l mismo el portador de la naturaleza y el oficio divinos.

h. La triple relacién de Dios, Cristo y el Espiritu. La relacién entre Dios y Cristo encuentra su expre-
: sion en férmulas que enuncian tanto su unidad como la primacia de Dios (1 Co. 8:6; 1 Ti. 2:5; Mc
23:8ss). Aparecen férmulas triadicas que incluyen dngeles (Lc. 9:26), y <f. los espiritus de Apocalipsis
1:4-5. Pero la triada habitual es Dios, Cristo y el Espiritu, quien se halla en una relaci6n especial tanto
con Dios (Jn. 4:24) como con Cristo (Mr. 3:29-30; Le. 1:35; Jn. 3:34; Ro. 8:27, 34; Jn. 16:14), pero
quien también continiia la obra de Cristo (Jn. 14:26; G4. 4.ss). Es asi como encontramos férmulas
triddicas que abarcan a Dios, Cristo y el Espiritu en 1 Corintios 12:4ss; 2 Corintios 13:13; Mates
28:19. Estas férmulas expresan Ia relacion indisoluble y triple, pero no llegan realmente a hablar d=
una unidad trina. El enunciado claramente definido de 1 Juan 5:7 no fue interpolado en el texto sino
hasta el siglo VL
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3. El ser personal de Dios.

a El conflicto con el antropomorfismo en el mundo judio. La LXX trata de purificar el concepto de
Dios mediante pequefias alteraciones, p. €. introduciendo un mensajero divino en Exodo 4:24, 0
poniendo «poder» en vez de «mano» en Josué 4:24, o hablando de ver el lugar de Dios en vez de a
Dios mismo en Exodo 24:10, o diciendo en Génesis 6:67 que Dios muestra su gracia en lugar de
decir que se arrepiente, Posteriormente los helenistas van mas lejos al alegorizar el AT, al encontrar
contenidos abstractos en los antropomorfismos, y al poner en su lugar conceptos filosoficos. Pero la
fe en el Dios personal se mantiene. Es asi como Josefo utiliza términos fordneos pero sigue hablando
del Dios vivo de sus padres. Los rabinos evitan las alegorias pero explican los antropomorfismos
como acomodaciones divinas a la fragilidad humana, si bien ellos mismos en la oracién llaman
Padre a Dios, hablan de su oido y de su mano para atender sus necesidades, y lo conciben como un
Dios que llora por Jerusalén. Al enfatizar la voluntad de Dios, no lo equiparan a él con sus atributos
pero destacan su carécter personal. Asi, si bien tanto griegos como judios eliminan el antropomor-
fismo, los primeros consideran que Ja personalidad en si es antropomoérfica, mientras que los segun-
dos distinguen entre el antropomorfismo y la fe en el Dios personal. Dios no es como nosotros, pero
tiene voluntad, habla y escucha.

b. ElDios personal del NT. En el NT el antropomorfismo es un problema superado. Aqui la naturaleza
personal de Dios es una realidad viviente revelada en Cristo y en el Espiritu (2 Co. 4:6; Ro. 8:27; cf. ]a
oracién «Abba» en Ro. 8:15). Al tii que Dios nos dirige respondemos dirigiéndole a Dios un T, Dios
es el Dios viviente de la voluntad y del designio, a quien podemos acercarnos con oraciones y clamores
de ayuda. Se sabe que €l es fiel y veraz (Ro. 11:2; Jn. 3:33; Tit. 1:2), bondadoso (Ro. 2:4), justo (Ro.
1:18), santo y perfecto (Mt. 5:48). No se trata de descripciones abstractas sino de testimonios histéri-
cos. Se expresan medijante adjetivos atributivos o predicativos (Ro. 16:27, etc.), mediante un genitivo
de Bedg con sustantivo (Ro. 3:3) o Bedg con genitivo (Ro. 15:5, etc.), mediante una audaz ecuacién (1 Jn.
4:8, que hace de Dios el origen y la norma del amor), mediante predicados referentes a su naturaleza
(Ro. 16:26; 1 Ti. 1:11), y mediante una ecuacién con predicado neutro (Jn. 4:24; 1 Jn. 1:5).

4. La trascendencia de Dios.

a. El poder de Dios como soberano en la religién semitica. (1) En el mundo semitico las deidades se
definen por su poder, y por lo tanto llevan titulos de gobiemo. En relacién con los seres humanos
ellos son amos, protectores, jueces, padres, reyes. En relacién con el mundo son gobernantes que
dirigen su destino. {2) Las ideas magicas, los cultos de la fertilidad y las mitologias astrales disuelven
este concepto en un sincretismo, pero en Istael los profetas lo profundizan. El Dios de Israel es el
absoluto Creador y Soberano de todas las cosas. Esto lo expresa la LXX enfatizando el término
kpLog y ciertas palabras conexas como Seomdtng y faotiels.

b, Dios y el mundo en el judaismo tardio. Dios esti por encima del mundo, y se sirve de intermedia-
Tios para ejecutar sus 6rdenes. Erinmortal, pero lo es en forma dindmica en tanto Soberano. No estd
fuera del mundo sino encima de £l, y por eso es omnipresente en vez de distante. El es el todo, pero
como su Creador y no en un sentido panteista. Nosotros no estamos «en» Dios mediante una unién
natural o extitica, sino que venimos «de» &L El estd «con» nosotros en virtud de su alianza, de modo
que en cualquier necesidad podemos dirigimos a €] en oracion, sabiendo que el Soberano de todas
las cosas extenderd su proteccion poderosa. La apocaliptica vislumbra una dposicién de voluntad
que distorsiona la forma de este mundo, pero Dios en su omnipotencia puede transformar todas las
cosas para su propio propésito, de modo que uno puede esperar con confianza su triunfo y su
dominio al final ' '

c. El Dios trascendente del NT. También en el NT Dios es kUptog, etc. No esti fuera del mundo sino
encima de él. Cielo y tierra juntes son la creacién de Dios, si bien el cielo, como trono de Dios, es
superior (Mt. 5:34-35), y las fuerzas terrenales se oponen al sefiorio de Dios en el cielo (cf. Mt. 6:10).
El acontecimiento de Cristo es el encuentro decisivo entre el cielo y la tierra que la apocaliptica
aguardaba (Le, 17:20, que significa que el reino estd presente en Jesis). En Jesiis, Dios esta con
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nosotros; es Emanuel (Mt 1:23; ¢f. Is. 7:14). Su forma y nanualeza celestiales encuentran su mani-
festacion terrena en su condicion de siervo y su crucifixién (Fil. 2:6ss). El Verbo se hizo carne (Jn.
1:14). El encuentro no significa una iluminacién o divinizacion del hombre, ni un matrimonio
divino-humano, sino un enaltecimiento y superacién de la tensién mediante la muerte y resurreccién
de Cristo. La tensién no es la de lo infinito con lo finito ni la de la eternidad con el iempo, como en
la filosofia helenistica. Dios no queda restringido por relaciones metafisicas (cf. Lc. 3:8). Ninguna
potestad natural ni histérica puede forzar a Dios (Ro. 11:23-24). Su palabra es vida y muerte (L.
12:20). Todos los cambios y azares de la vida provienen de él. Dios estd con su pueblo como su Rey
y Protector, pero con una nueva certeza en Cristo que Pablo expresa con su Umép en Romanos 8:31-32.
En virtud de este «Dios por nosotros» queda resuelta la ansiedad césmica de la antigiiedad. Palabras
como polpe no figuran en el NT. Junto con esta trascendencia hay también, desde luego, una cierta
inmanencia. Los creyentes son la casa en la que habita Dios. Dios estd entre ellos (cf. 1 Co. 14:25: év
tulv). El es el Padre que esti en todos, si bien este «en todos» ha de entenderse en términos del «sobre
todos y por medio de todos» que lo precede (Ef. 4:6; cf. 1 Co. 12:6; Col. 1:17). 1 Juan 4:16 se refiere
a un mutuo habitar, aunque més en el sentido de fidelidad que de unién metafisica. Esto concuerda
con el importante papel de la oracién en los escritos juaninos. La oracién queda fuera de lugar
cuando el inmanentismo disuelve la relacion yo-ti. La oracién presupone un Dios que estd por
encima del mundo y a quien podemos recurrir con confianza en tiempo de necesidad. En el NT
aparecen diversos términos para la oracién. Va dirigida a Dios. Realizada en el nombre de Jesis,
tiene propdsito asi como certeza. Su climax es la peticién por la realizacién definitiva del gobierno
de Dios, cuya victoria ya ha quedado decidida por el acontecimiento de Cristo (Lc. 11:2). Incluso
después del acontecimiento de Cristo, esta realizacién sigue siendo objeto de fe y no de vista. El
primer encuentro llegard a su plenitud cuando quede eliminado todo conflicto (Ap. 21:3-4) y Dios
sea todo en todos (1 Co. 15:28).

Bedtn (— Berdrng). Esta palabra, que significa «divinidad», figura en el NT sélo en Colosenses 2:9 (cf.
1:19-20). El Dios uno, a quien pertenece toda deidad, ha otorgado esta plenitud de la deidad al Cristo
encarnado.

t8eoc. En la antigiiedad habia siete formas biésicas de ateismo: 1. el ateismo practico de los ignorantes,
negligentes y hedonistas (cf. Is. 22:13; Ro. 1:30); 2. la religién secularizada del culto estatal (Ez. 28:2; Dn.

~ 11:36; Ap. 13); 3. la creencia en el destino (cf. Col. 1); 4. la reinterpretacién metafisica de las creencias;
5.1a duda religiosa (cf. Sal. 73); 6. el desafio contra el Dios omnipatente (cf. Moisés en Ex. 32:32; Jeremias;
Job); 7 toda negacién de Dios o de los dioses (judios y cristianos son acusados de ateismo por los politeis-
tas, a cuyos dioses rechazan, mientras que Ef. 2:11-12 llama &beot a los paganos, y cf. Mart. Pol. 9.2).

Beobdidaxtoc. A diferencia de Bedmveuatog, que se usa para referirse a las Escrituras canénicas (2 Ti.
3:16), Beodidaxtog («ensefiado por Dios») se usa en | Tesalonicenses 4:9 para los cristianos como miem-
bros de la nueva comunidad (cf. Jer. 31:34; Is. 54:13; Jn. 6:45).

(E. Stauffer, 111, 94-121,

8¢ioc. a. Adjetivo de 8¢, esta palabra significa «divino» en relacién con todo lo que lleva el sello de Ia
deidad, p. €. como poder predominante, realidad final, significado supremo o concepcion filoséfica. Las
personas cultas gustan de este término y suelen usar la expremﬁn impersonal 8ela dioLg para designar
a Dios. También los seres humanos pueden ser 8€ioc, p. ej. los videntes, los sacerdotes, los cantores, los
salvadores y los gobemantes b. E! sustantive td 8¢iov es un término comtin para «deidad». El NT usa
8¢€log sdlo en pasajes que estan bajo influencia helenistica (2 P. 1:3-4; Hch. 17:29), pero sin claudicar de
la fe en el Dios personal.

Be1otng. Formada a partir de 6¢iog, esta palabra también significa «divinidad» en el sentido de que algo
es divino, ya se trate de un dios o de la majestad imperial. El Gnico caso en el NT estd en Romanos 1:20:
la deidad de Dios se puede percibir en la creacién. -

[H. Kleinknecht, ITI, 122-123]
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feooePric {temeroso de Dios], 8eooéfeo [piedad, reverencia a Dios}

A. El uso fuera del NT. 1. El punto de interés tras este compuesto de 8€0¢ es |a verdadera piedad (p. j.
honrar a los dioses), pero en sentido critico significa «supersticion=, y mds en general denota senci-
llamente «religions. 2. El grupo es poco comin en la LXX (aunque eloéPeic es comiin en
4 Macabeos), pero cuando se usa (p. ej. en Job 1:1; Ex. 18:21), tiene el sentido de verdadera religion.
El sustantivo aparece solamente en Proverbios 1:29. 3. 8eooepric se puede hallar en unas cuantas
inscripciones para describir a los judios como quienes mantienen la verdadera religién. Los judios
mismos gustan del 1érmino «temerosos de Dios» para si mismos y para los adherentes gentiles, ya
que da a enlender que son adoradores del verdadero Dios.

B. El uso del NT. EI NT esquiva el uso de este grupo, ya que usa feooefiry; y BeooéBere s6lo una vez
cada uno. El adjetivo figura en Juan 9:31: Dios escucha a aquellos que le temen, y esto se define como
el hacer su voluntad (cf. Pr. 15:29; Job 27:9). El sustantivo aparece en 1 Timoteo 2;10, que ensefia que
las mujeres que profesan la religion (e. d. el cristianismo) deben fundamentar su confesion con bue-
nas acciones.

C. El uso cristiano primitive. Estos términos siguen siendo poco frecuentes en los Padres apostélicos.
En el Martirio de Policarpo 3 8e00éfeiu es obviamente el cristianismo (cf. 2 Clem. 20.4). Estas pala-
bras son mas comunes en los Apologistas. En Justino, Didlogo 110.2, 1a 8coaéfierrt viene por medio de
la predicacién apostélica. En Atenagoras, Siiplica 37.1, los cristianos son los verdaderos temerosos de
Dios. Diogneto describe con gran encanto la 8eooéfewe de los cristianos. Origenes, Contra Celso 3.59
y 81, trata de destacar la singularidad de la 8eooéBeLer de Jesiis. Sin embargo, en este caso el uso del
término general «religion» tiende a ceder el punto desde el inicio, El restringido uso judio y del NT

. para referirse al verdadero culto en contraste con la idolatria queda entonces amenazado por la
invasi6n de un uso antropocéntrico mas general, que es intrinsecamente ajeno a la revelacion biblica.
[G. Bertram, IT1, 123-128]

Bepameln [curar, servir], Bepamela [curacion), Bepanwy {siervo] -
Bepameinn.

1: Esta palabra, en griego secular, significa a. «servir, atender», «ser servicial», y b. «atender a los enfer-
mos», «tratars, «curar» (también en sentido figurado).

2. Los mismos sentidos se pueden hallar en el judaismo (cf. «servirs en Est. 1:1b y «curam en 5i. 18:19).
Filén se refiere a la curacion tanto del cuerpo como del alma.

3. En vista de los milagros de Jestis, se podria esperar que hubiera muchos paralelos entre los rabinos
de su tiempo; pero en realidad tenemos apenas algunos casos aislados.

4. a En el NT Bepanelw nunca significa «servir en sentido secular, y sélo una vez, en Hechos 17:25,
denota el culto. Aqui el punto de Pablo es que el verdadero Dios no tiene una morada cultual y no
necesita un ministerio cultual, de modo que el fepemelew que es adecuado para los idolos resulta
inapropiado para él.

b. Un uso mucho més comiin es para «curacién», no simplemente en el sentido de tratamiento médico,
sino en el sentido de la verdadera curacién que trae el Mesias, Jesis tiene poder para curar a los enfer-
mos (Le. 7:21ss). Esta actividad forma parte de su minister.o, tanto como la predicacién (Mr. 4:23).
Ninguna enfermedad se le puedg oponer. El cura a muchos (Mr. 3:10) o a todos (M. 12:15), ya sea que
estén enfermos, lisiados, ciegos, impedidos, o sordos o mudos, y cuando sea que surja la necesidad,
aun cuando suceda en sibado (Mt. 12:10, etc.). El expulsar demonios es una forma de curar. Esto se
realiza mediante la palabra en lo que a veces resulta una violenta lucha (cf. Le. 4:40-41; Mr. 3:10-11).
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La palabra también cura afecciones o defectos, aunque con freguencia Jests toca a los enfermos (Mr.
1:41), los toma de la mano {1:31), les impone las manos {5:23}, o realiza actos como los de los médi-
cos (7:33; cf. Stg. 5:14). Los enfermos pueden simplemente tocarlo a él o tocar sus vestidos (Mr. 3: 10
5:28; cf. la sombra de Pedro en Hch. 5:15 y las prendas de Pablo en Hch. 19:12). La curacién es totz!
por cuanto Jesis, al iniciar la era de la salvacion, quita las enfermedades del pueblo (Mt 8:17; cf. Ls.
53:4). Los procesos mismos pueden tener paralelos en los registros griegos y judios, pero el punw
importanie es la demostracion de que con Jesus el reino de Dios ya ha irrumpido en nuestro mundo
sufriente. El verdadero milagro, entonces, no es la transgresion de la ley natural, sino la victoria en el
conflicto por el dominio del mundo. Como continuacién de esta victoria, Jestis manda a sus discipo-
los curar a los enfermos. Elmandato en si, recibido en la fe, les otorga el poder (Mt. 10:1, etc.). El Sefior
resucitado repite el encargo, y en nombre de Jests los apdstoles curan a los enfermos y alos poseidos
por demonios (Hch. 5:16; cf. Pedro en Hch. 3:1ss; Felipe en Hch. 8:7; Pablo en Hch. 28:8-9). Sin
embargo, la curaci6n puede ser obstaculizada por una actitud falsa: el escepticismo en Nazaret {Lc.
4:23; Mr. 6:5), y la fe débil de los discipulos en el caso del muchacho epiléptico (ML 17:14ss).

c. Laherida grave que se le inflige 2 1a bestia es curada, segiin Apocalipsis 13:3, 12. No se puede deter-

minar con certeza el acontecimiento al que esto se refiere.

Bepaneis. Esta palabra significa a. «servidumbre» (de una casa), y b. «curacién». Paraa., cf. Mateo 24:43:
y para b., Lucas 9:11 (médico) y Apocalipsis 22:2 (escatolégico). La LXX usa este término para «culo

divino» {p €j.J1. 1:14}, pero el NT nunca usa este sentido. e

Bepdnwv, Comiin en la LXX, esta palabra se usa en el NT solamen:= para Moisés en Hebreos 3:5. H
punto es que Moisés es un siervo, en contraste con Jests que es el Hijo (cf. Ga. 4:1ss).
[H. W. Beyer, II 128-132]

=30epllw [cosechar, segar], BepLopdc [cosecha] i o

Bepifw. a. Literalmente «cosechar», b. en sentido figurado «recoger una cosecha» (cf. una accién morsl
y sus consecuencias, ya sean éticas o escatoldgicas, en la LXX y Filén). EI NT usa la palabra litéralmen:ze
en Mateo 6:26, y figuradamente en Santiago 5:4 (con énfasis escatolégico). Lo cosechado corresponds
necesariamente a lo sembrado (Ga. 6:7ss). Esto provee un motivo para la conducta correcta. Tambign
los resultados de la misién son una cosecha que se basa en lo que se ha sembrado (Jn. 4:36ss). Pero ag=
uno puede tener el gozo de cosechar lo que otros han sembrado. El fundamento material es también uns
cosecha relacionada con la semilla espiritual que se siembra (1 Ca. 9:11).

Bepropoc. La LXX usa esta palabra para «cosecha» de manera literal en Génesis 8:22, y figuradamenre
parz el juicio universal (Ja separacién del pieblo electo y las naciones) en Joel 4:1ss. Un sentido ético s
puede hallar en la apocaliptica (escatol6gico) y en Filon (psicoldgico). El sentido literal figura en el NT
en Juan 4:35, el figurado (la decisién escatolc gica de Dios) en Mateo 13:30; Marcos 4:29; Apocalipsis
14:15. La hora de esta decisién es inminente {Mt. 9:37-38) y el criterio es ético (Mt. 13:41ss). Va impliciz
tanto una promesa como una amenaza (Mt. 3:12; 13:30), ya que la decisién entrafia una separacién en
consecuencia con la accién presente. :

[F. Hauck, 111, 132-133}
Bewpéw — dpiw

Bnpiov [animal salvaje, bestia

Diminutivo de 8rjp, Onplov significa «animal salvaje», lo cual a veces incluye a las aves y los insectos, ¥
postariormente significa cualquier animal. La LXX usa el término s6lo para animales terrestres, generzl-
mente salvajes, y si Tito 1:12 afiade kako6g, no se necesita adicién alguna para transmitir el sentido de una
bestia salvaje. También se da el sentido figurado (los seres humanos como bestias). Con Jesis en el
desierto hay animales salvajes (asi como dngeles) en Marcos 1:12. Aqui el sentido es literal; no hay neces-
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dad de pensar en Génesis 2 ni en un conflicto mitolégico. El énplov de Apocalipsis 13:2 vincula el
Apocalipsis con Daniel 7. Puesto que existe un paralelismo antitético entre Dios y el dragon, Cristo y la
bestia, y los siete espiritus y la segunda bestia (Ap. 13:11ss), la primera bestia es el anticristo. Esta bestia
herida contrasta con el Cordero inmolado (5:6). La bestia, que est4 herida pero no muerta, obliga median-
te la violencia a que se la adore, persigue a los creyentes, y deshonra a Dios al servir como representante
del dragén; el Cordero, en cambio, se entrega a si mismo a una muerte autosacrificial de servicio, recibe
honra y poder, y da gloria al Padre. La segunda bestia s el falso profeta de los iltimos tiempos, que actia
como un verdadero profeta pero cuya profecia es una tentacién diabdlica a adorar a la primera bestia
(13:11ss). En otros puntos de la imagineria del Apocalipsis, las potestades demoniacas son cominmente
retratadas como bestias: las langostas de 9:1ss, los caballos de 9:16ss, y las ranas de 16:13-14. Se podria
ver alli una distincién respecto a {@ov, que incluye a los seres humanos. En una creacién caida las bes-
tias parecen significar la perversién de nuestro llamado como quienes hemos sido hechos a imagen de
Dios. Pueden entonces simbolizar el elemento demoniaco, que corrompe lo que es verdaderamente
humano para hacerle subhumano.

[W. Foerster, 111, 133-135]

‘Onoaupds [tesoro, cofre de tesoro], fnooupifw [atesorar, amontonar]

@noaupdc. a. «Lo que esta depositado», «almacenanuentoa «tesoros. b. «Lugar de almacenamiento,
«bodega», «cdmara o cofre del tesoro» (p. ej. la tesoreria del templo). La LXX tiene tanto a. (Jos. 6:19,
etc.; tb. figuradamente en Is. 33:6) como b. (Am 8:5; figuradamente en Jer. 51:16, etc.). En el judaismo
las buenas obras son un tesoro que se acumula ante Dios; el interés se puede pagar ahora, pero el capi-
tal se guarda para el juicio. La eternidad es también una casa del tesoro a donde van los justos (cf. Lc.
23:46; Ap. 6:9). EI NT tiene a. «tesoro» en sentido literal en Mateo 13:44, con sentido figurado en Mateo
12:35 (el tesoro del corazon), Mateo 6:19ss (tesoros celestiales en contraste con los terrenales, pero con
una nueva urgencia y sin idea de mérito), Colosenses 2:3 (los tesoros de la verdadera sabiduria y
conocimiento que estin ocultos en Cristo), y 2 Corintios 4:7 (el tesoro de la nueva vida en Cristo, que
por ahora tenemos sélo en vasos de barro). E1 NT tiene también el sentido b. («cofre de un tesoro») en
Mateo 2:11; 13:52. En el sentido a., 8nonupdq es importante en el gnosticismo para el tesoro de laluz y
Cristo como tesoro y como perla. Es posible que la terminologia gnéstica haya influido sobre
Colosenses 2:3, pero cf. Isafas 45:3.

énoaupi{w, «Guardar», <atesorar», «acumulars, especialmente valores. En la LXX ver 2 Reyes 20:17, y
figuradamente Amas 3:10. Cristo prohibe amontonar bienes terrenales, por ser una accién matenahsta
y egoista (Lc. 12:21). Se los puede perder si no se renuncia a ellos, ya que no ofrecen seguridad alguna
(M. 6:19ss). Las acciones de amor equivalen a acumular un tesoro en el cielo (Mt. 6:20). Pablo usa la
palabra literalmente para el apartar las ofrendas semanales en 1 Corintios 16:2 (cf. 2 Co. 12:14), pero en
Romanos 2:5 el uso es figurado para referirse a c6mo los impenitentes van acumulando para si ira (cf.
2 P. 3:7, donde Dios guarda el mundo presente para ¢l juicio).

[F. Hauck, III, 136-138]

OMipw [apretar, afligir], O%ific [aprieto, afliccién]

A. 61ifi, BXiYn; en el griego secular.
1. BAlBe significa literalmente «apretar», «estrujar, «rodears, luego «ser estrechos. 84iii¢ significa
«presién» en sentido fisico, p. €. cuando un médico aprieta el pulso.

2. En sentido figurado, OAlBw significa «afligirs, «acosar», con los matices a. «desconcertars,
b. «oprimir» o «vejar». Filoséficamente este grupo se usa para las aflicciones de la vida.
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B. 8Aipw, BAjng en la LXX. >

L

El uso figurado, que es teolégicamente significativo, es comiin en la LXX para diversos términos
hebreos que significan a. «<angustiars, b. stratar con hostilidads, c. «afligirs, d. «oprimir», y
e. «acosars, «ser hostil con», e incluso «destruir», 0 en el caso del sustantivo, a. «dificultad», b. «angus-
tiar, c. «opresién», «tribulacién», etc. 2. Se tienen en la mira tanto las aflicciones internas como las
externas; las primeras abarcan tanto la angustia como la ansiedad, las iltimas las aflicciones de
esclavos o forasteros, la opresidn por los enemigos, y dificultades tales como la enfermedad, el errar
por el desierto y el naufragio. 3. Se puede estar pensando en el temor interior o [z angustia (cf. Gn.

42:21). 4. Los términos adquieren significacién teoldgica porqur: por lo general la referenciaesala
angustia de Israel (o de los justos}, p. ¢j. en Egipto (Ex. 4:31), o el exilio (Dt. 4:29). A menudo esa
angustia se ve como una visitacién divina sobre el pueblo, de modo que nos enteramos acerca de un
dia de afliccién presente o funiro {Is. 37:3; Hab. 3:16). 5. Pero los justos también sufren diversas aflic-

ciones (enemigos, enfermedades, etc.) de las cuales Dios los libra (cf. Sal. 9:9; 32:7, etc.). En el
judaismo tardio se dice que las aflicciones producen arrepentimiento, mcrementan el mérito, 0
logran la expiacién para uno mismo o para otros.

C. 8Aipw, 0Xilng en el NT.
1. La naturaleza de la tribulaciin.

L

Los términos son comunes en el NT (especialmente en Pablo), y en su mayor parte son figurativos.
Tanto los creyentes como los apSstoles sufren afliccién. Es algo de hecho (Hch. 11:19, etc.) pero tam-
bién inevitable (Jn. 16:33). Israel es un tipo de esto. Pablo como apéstol sufre particular afliccién
(cf. 1 Ts. 3:3-4; Hch. 20:23; 2 Co. 1:4-5; Col. 1:24).

. Estos padecimientos son los propios padecimientos de Cristo, los cuales, al no haberse agotado

todavia (Col. 1:24), contingan en el apéstol. El apdstol experimenta la propia pasi6n de Cristo al ser
entregado a la muerte porla iglesia (2 Co. 4:10-11). Al proclamar la palabra, se hace gjemplo de ella.
Los mértires de Apocalipsis 7:14 dan un testimonio similar de los propios sufrimientos de Cristo. Los
sufrimientos de la 1gles1& son los de Cristo en forma representativa. Cristo sufre en su pueblo sob're
la base de su propio sufrimiento.

. El sufrimiento eristiano es, entonces, inseparable de la vida cristiana; es el propio sufrimiento de

Cristo, y es escatol6gico en vista de su acontecer en el eén al que Cristo ha puesto fin (cf. 1 Co. 7:26ss;
Mt. 24:4ss, 9ss, 15ss; Ap. 1:9, donde las aflicciones presentes se ponen bajo la luz de la gran tribu-
lacién del fin de los tiempos). También el judaismo tenfa la expectativa de la tribulacién escatoldgica,
pero los rasgos nuevos en el NT son (a) que esta tribulacién final ya ha comenzado, (b) que la propia
pasion del Mesfas le da inicio, y (c) que es padecida por su pueblo disperso. :

. Exdste también una afliccin asociada con el juicio final, cuando los impics y aquellos que afligen a

la iglesia quedardn bajo la ira de Dios (Ro. 2:9; 2 Ts. 1:6). La iglesia anticipa este juicio al asociarse’
con Cristo en su sufrimiento vicario de juicio divino. En este sentido la afliccién cristiana es para la
fe una verdadera demostracién del justo juicio de Dios (2 Ts. 1:5).

!! Lamunaaddambuham

. Las aflicciones cristianas son de distintas clases (cf. los sinénimos en Ro. 2:9, 1 T5.3:7; Jn: 16:21; Mr.
4:17). Las referencias especificas son a la persecucion en 1 Tesalonicenses 1:6, al encarcelamiento en
Hechos 20:23, al escarnio en Hebreos 10:33, a la pobreza en 2 Corintios 5:13, y tal vez a la enfer-
medad en Apocalipsis 2:22 (cf. th. las listas en Ap. 8:35 y 2 Co. 11:23ss). También encontramos la
angustia interior y la pena (Fil. 1:17) o la ansiedad y el temor (2 Co. 7:5).

El poder comiin de la afliccidn es el de la muerte que actda en ella (2 Co. 1:8-9; 4:10-11; 11:23). El
sufrimiento de Cristo en sus miembros es una experiencia de los efectos de la muerte que & ha de-
rrotado (cf. Fil. 3:10). La afliccién deja su marca externa sobre nuestra vida presente con su contin-
mencia y corruptibilidad (2 Co. 4:16). Es asi como nos pone a prueba a ver si vamos a defender el
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evangelio a riesgo de nuestra vida, si vamos a ver la vida en términos de sus propias posibilidades o
de aquellas que quedan abiertas por la promesa divina (cf. 2 Co. 1:8-9). La fe acepta el juicio divino
en Ia afliccién y ofrece la vida de nuevo a Dios. Conduce entonces a soportar con paciencia (2 Ts.
1:4), postura que en esperanza se centra en lo que no se ve, dando asi consuelo (2 Co. 1:5-6} y la
seguridad de que la gloria venidera supera con mucho los sufrimientos actuales (2 Co. 4:17-18).
Tenemos, entonces, un circulo virtuoso gracias al cual la promesa da esperanza, la esperanza acepta
el sufrimiento, el sufrimiento alimenta la paciencia, y la paciencia aumenta la esperanza, dando asi
plenitud al gozo de la promesa del Espiritu.

3. Con esta aceptacién de la afliccion, los cristianos edifican la comunidad. En ella la palabra se con-
vierte en una promesa pertinente de consuelo para los demis (2 Co. 1:4ss). En el sufrimiento de su
pueblo, Cristo mismo edifica la iglesia, mostrando asi que en realidad &l ha quebrantado ya el poder
de la afliccion.

: { [H. Schlier, I11, 139-148]

Burokw, Butie — Bdvarog

~Bpnvéw [llorar; lamentar], pfivog [duelo, lamentacion] -

A partir de Homero Bpfjvog es un término técnico para ~duelo» y puede incluso significar «lamento» o
«endecha». El verbo, en cambio, no se restringe al lamento por los muertos.

A. 8pfvog en la cultura grecorromana.

1. En Grecia la lamentacién es parte esencial del funeral, durante la exhibici6n del cadaver y la inhu-
macion propiamente dicha. La endecha sirve de homenaje al difunto. Las mujeres desempefian un
papel prominente, pero también los varones cantan lamentos. Con frecuencia se recurre a profe-
sionales. Solén traté de restringir los excesos ligados con el consiguiente crecimiento de una indus-
tria funeraria, p. j. al legislar que las plafiideras debian ser parientes del difunto.

2. Lasinfluencias del Cercano Oriente redujeron la eficacia de las reformas de Solon. Estas influencias

se pueden ver en el uso de la lamentaci6n para llorar la muerte del dios de la secta en las religiones
mistéricas.

3. Los romanos siguen a los griegos en el canto de endechas por parte de mujeres cercanamente
emparentadas, durante la exhibicién del cadéver y el entierro.

B. 6pfivog en Ia cultura del Cercano Oriente. Las costumbres del Cercano Oriente dan cabida a una
lamentacién mis violenta. También aqui las mujeres desempefan una parte mas importante que los
hombres. '

1. EIAT 1alXX usa normalmente 8pfjvog para la lamentacion y no para las expresiones mis espon-
taneas de duelo. El duelo tiene lugar en la casa y luego durante el entierro. Los primeros por quienes
se hace duelo son los parientes, si bien puede haber luto nacional por personajes sobresalientes (cf.
Gn. 50:3, 10). Se encuentran plafiideras profesionales, y la endecha formal reemplaza a la
lamentaci6n criginal que era menos formal (cf. Gn. 23:2}. Poetas inspirados como David (2 8. 1:17ss)
y Jeremias (Jer. 9:9) ocupan el puesto de los trenodistas pagados de Grecia. Una vez mds son promi-
nentes las mujeres (Jer. 9:10; Ez. 32:16), especialmente las virgenes (J1. 1:8; Jer. 9:20). En el AT no
figura ninguna lamentacién caltica. En lugar del duelo por un dios muerto, el propio Dios viviente,
por medio de sus profetas, pide que se hagan lamentaciones a causa del juicin sobre su pueblo o de
la destruccién de otros pueblos. Es asi como Opfiyog se convierte en una palabra profética impor-
tante, ya sea que se refiera al 8pfjvot, del profeta, de los afectados, o de los espectadores (cf. Is. 14:4).
El circulo se amplia cuando los juicios divinos se hacen universales. 8pfjvog puede cubrir el pais
entero (Am. 5:16), especialmente los lugares altos (Jer. 7:29, etc.). En cuanto a ejemplos de 8prvol
hebreos véanse las Lamentaciones; 2 Samuel 1:19ss; Amés 5: 1ss; Isafas 14:4ss.
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[lorar, lamentar] Spnuéw

2. El judatsmo. En el judaismo postbiblico las costumbres de] duelo quedan fijadas y codificadas. La
lamentacién tiene lugar en la casa y durante la inhumacion. Se tocan flautas, pero su uso queda
restringido (p. ej. no en la casa ni en la procesion ni en ciertos dias). Las endechas son cantadas por
mujeres, quienes también baten palmas. Las mujeres de la familia juegan un papel modesto, pero los
varcnes hacen elogios del muerto, golpedndose el pecho v la cabeza y zapateando. Oradores paga-
dos pronuncian discursos fiinebres cerca de la tumba. Josefo, en Antigiiedades 742, se refiere a las
inscripeiones funerarias {EmtadLot Bpijvot).

C. Bpméw y Bpfvoc en el NT. El sustantivo aparece sélo en Mateo 2:18 (incierto) y el verbo solo en
Mateo 11:17 (Le. 7:32); Lucas 23:27; Juan 16:20. Excepto en Juan, la referencia es estrictamente al
luto pero no a la lamentacion formal.

1. Eluso de 8pnpéw atestigua las costumbres judias en tiempos de Jests (cf. las mujeres que, camino al
Gélgota, lloran, se golpean el pecho y se lamentan).

2. Una continuacién intera de la tendencia del AT se puede ver en Mateo 2:17-18 {cita de Jer. 31:15.
Adqui el cumplimiento del NT corresponde a la profecia del AT en la medida en que Dios realiza una
liberacién milagrosa en medio de la destruccién completa. El 8pfivog de la madre de Israel {(Raquel)
es asumido por las madres de Belén, pero sobre uno y otro resuena la voz del éieog de Dios, de modo
que con la preservacién proléptica del Salvador Jestis, la voz de lamento se convierte en voz de rego-
cijo. Las mujeres de Israel se lamentan de modo parecido cuando Jesis se encamina hacia la cruz ez
una procesion funeraria (cf. 1a uncién). Pero Jesis lo prohibe, ya que'él mismo va caminoala vida v
Jerusalén a su destruccién, de modo que es por si mismas y por sus hijos por quienes deberfan llorar
las mujeres. Tenemos asi aqui otro caso de la insinuacién profética del 8pifjvo. EnJuan 16:20 hay una
referencia, claro ests, a la lamentacion de los discipulos ante la muerte de Jesis, pero ahora el tér-
mino tiene una referencia mas amplia a la lamentacién de su pueblo durante todo el periodo de aflic-
ci6n previo a su parusia (cf. v. 21). Al mismo tiempo, asi como el luto de Israel es convertido en gozo
por la primera venida de Cristo, asila lamentacion de la iglesia se.convertird en gozo por su segunda
venida. Su pueblo ha pasado por la noche de dolor y de muerte hacia el dia de gozo y de vida. En
Mateo 11:17 (Le. 7:32) el lamentarse, como el tocar flautas, es un intento de decirle a Dios lo que €l
deberia decir por medio de sus mensajeros. Los jefes del pueblo, como los nifios, quieren darle
érdenes a Dios (cf. Acab en 1 R. 22:8ss). No estdn dispuestos a aceptar la singularidad divina de los
mensajeros, y al hacerlo asi evaden la exigencia de Dios (cf. Mr. 3:22, 29-30). Los actos de Dios van
acompanados del 8pfivo; humano, pero en el NT esto se centra en Jesiis mismo, €l mensajero de 2
alegria. Hay 8pfjrog a su nacimiento y a su muerte, y durante su tiempo de tribulacién junto con él
su iglesia también conoce el Opfvoc. Pero, por ser €l el mensajero de la alegria, no hemos de esperar
el 8pfivag por él personalmente, y el 8pfvog de la iglesia militante serd por fin la yapd de la iglesia
triunfante. '

[G. Stahlin, 11, 148-153) °

— kAo, kAeududg, KoTTw, Kometds, Auméw, Alm, Tevbéw, T évbog

Bpnoketo. "[religion], Opriokoc religiosol, €éBeroBpnokela

[religion hecha al gusto personal]
1. Este grupo, raro en la LXX y en el NT, es comiin en griego.

2. Laetimologia es disputada; antes sé sugeria la derivacién de Tracia o de 6péope («temblars), en tanio
que los estudiosos modernos favorecen un vinculo con Beparr- (eservirs).

3. También se puede sefialar la distincién de significado. El sentido positivo es «celo religioso» (por el
cual eran notables las mujeres de Tracia), «culto a Dios», «religion» (cf. Josefo, Antigiedades 1.13.1 .
Parece ser esto lo que se quiere decir en Hechos 26:5 y Santiago 1:26-27.
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Bprioxeic [religion]

4. Pero hay también un sentido negativo, a saber «exceso religioso, «culto incorrectos; este es el punto
en Colosenses 2:18, con su ataque contra el culto a los dngeles.

5. El sentido negativo no es intrinsecamente necesario, pero es aiadido por el genitivo. Por si misma,
Bpnokeic es una palabra incolora bastante parecida a religiosidad. Tiene que ver principalmente con
los aspectos externos del culto, y los convierte en cuestion de gusto o de eleccion personal. Los
sinénimos como Bepeneliw, Emuéeta y lepoupyia son igualmente raros en el NT. Esto indica que las
expresiones que denotan una actitud religiosa para con Dios encuentran poca cabida en el cristia-
nismo del NT, porque aqui la actiud de uno para con Dios es su respuesta a la exigencia de Dios, y
a diferencia de religiosidad la Biblia habla de la fe como la obediencia de la persona entera a Dios
{cf. 1a frase Aertoupyle tig mlotews en Fil. 2:17),

6. La palabra eBelofpnakeie en Colosenses 2:23 parece haber sido acufiada por el propio autor para
denotar, no una piedad afectada, sino una piedad que no corresponde a su verdadera realidad, o sea

a Cristo, sino que es configurada por uno mismo.
IK L. Schmidt, IIL, 155- 159)

~BpLapPétio {llevar en procesion triunfal]

La palabra OpLeqifelt, que es la base de «triunfo, significa a. «triunfar sobre» y b. «llevar en procesién
triunfal», En el NT figura en el sentido b. el camino de Cristo hacia la cruz es, paraddjicamente, la mar-
cha triunfal de Dios en la cual exhibe a las potestades (Col. 2:15). También los cristianos son llevados en
desfile triunfal (2 Co. 2:15), pero para ellos, como siervos de Cristo, esto significa gracia y ministerio.

[G. Delling, I11, 159-160]

Bpovoc [trono]

A. El trono fuera del NT.

1. Uso del término. Esta palabra, relacionada con silla y escabel, denota un taburete alto con respaldo, bra-
zos y escabel para los pies. Es un asiento para ancianos, maestros, etc., y posteriormente se reserva
para reyes y dioses. En plural (cf. Col. 1:16) puede denotar un poder regio o divino. La LXX, que lo
usa para traducir el hebreo 893, suele afiadir genitivos, p. ej. trono de gloria (1 S. 2:8), del reino, e. d.
real (1 R. 9:5), de maldad (Sal. 94:20); cf. trono de gloria en Mateo 19:28, y de gracia en Hebreos 4:16.

2. El trong en el mundo griego. El trono real llega a Grecia procedente del Cercano Oriente. El trono
divino es prerrogativa de Zeus, si bien a veces hay un doble trono para Zeus y Hera. También figu-
ran tronos en el culto a los muertos. No hay un equivalente de un verdadero trono divino en el AT,
aunque cf. el cielo como trono de Dios. Nunca se habla del arca como el trono vacio de Dios.

3. Eltrono en el AT, El trono es la sede del rey (Gn. 41:40), de la reina inadre (1 R. 2:19} y del gobernador
(Neh. 3:7). El primogénito del faraén comparte el trono (Ex. 11:5), y Salomén se sienta en el trono de
David {1 R. 1:13). El trono es entonces simbolo de gobierno, El trono de David ha de durar para siem-
pre (2. 7:12ss). Es el trono del Mesias en Isafas 9:6. Puesto que la realeza de David implica la de Dios,
el trono es el del reino de Yavé (1 Cr. 28:5) o de Yavé mismo (1 Cr. 29:23). Entonces las referencias al
trono de Dios (cf. Is. 6:5; Ez. 1:26) o al trono de Dios en el cielo (Is. 66:1) se proponen expresar la
majestad del Soberano divino. Esta majestad se manifiesta en la tierra; la edad venidera de la salvacion
es el trono del Sefior en Jeremias 3:17 (cf. el vinculo con el nombre y con la alianzaen 14:21). La majes-
tad y la presencia también confluyen en las palabras de Jeremias 17:12-13. El poder del trono de Dios
se extiende sobre los gentiles (Sal. 47:8). Es eterno (Sal. 93:2; Lm. 5:19). Lleva consigo la adminis-
tracién de la justicia (Sal. 9:4, 7} En la escena del juicio en Daniel 7:9ss se describen tronos. El trono
del Anciano de Dias es de llamas de fuego, y miriadas de dngeles lo rodean.
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[trono] Bpovog

. El trono en el judaismo helenistico. En Sabiduria 18:15, del tronosde Dios desciende la palabra para juz-

gar 2 Egipto. La sabiduria misma es la ocupante del trono en Sabiduria 9:4. Los mirtires estin cerca
del trono en 4 Macabeos 17:18. Josefo menciona el trono en Antigiiedades 3.137, pero él y Filon elu-
den Jaidea del trono de Dios por considerarla demasiado antropomérfica.

. El tromo en el judaioma palestinense. Los rabinos muestran gran interés en el trono. Esunaobm;irecéa-

mica. Los muertos justos estin bajo él, y quienes estan mds cerca son los mértires. De los dngeles, los
dngeles del trono son los que estin mds cerca. Los tronos de Daniel son para los grandes hombres
de Israel. El Hijo del Hombre est sentado en el frono del juicio en Enoc Etiope 43:3, etc.

B. El trono en el NT. EI NT se refiere al trono de Dms de manera libre perono especulativa, y asocia

f

con €l al trono de Cristo.

El cielo como trono de Dios. Sobre la base de Isaias 66:1ss, Jestis lama al ¢ielo trono de Dios (Mt 5:34).
Jurar por él es jurar por Dios. Esteban cita el mismo versiculo para mostrar que Dios no puede ser
encerrado en un templo humano (Hch. 7:49).

. El trono de David. El trono de David es el trono del Mesias Rev en Lucas 1:32. Hebreos 1:8 refiere las

palabras de Salmo 45:6 a Cristo como Hijo eterno. La monarquia davidica alcanza su verdadera
realizacién con la soberana majestad del Mestas.

. El trono de gloria. Esta expresion figura con frecuencia en los dichos sinépticos con referencia al

gobiemo futuro del Mesfas sobre Israel, en el cual participan los diseipulos (Mt. 19:28). Este gobiemo
se extiende a los gentiles (Mt. 25:31-32), si bien los demds no tienen ahora parte en él. En el Apo-
calipsis también hay tronos al inicio del reino milenario (20:4}, pero al final sélo esti el gran trono
blanco del juicio universal y el que estd sentado sobre él (20:11).

. El trons de gracia. Ahora que Jesiis, nuestro gran Sumo Sacerdote, estd sentado a la diesira de Dios, el

trono puede ser llamado trono de gracia, porque la soberania de Dios se manifiesta en la misericor-
dia y no en la condenacién (Heb. 4:14ss).

. Eltrono de Dios y del Cordero. En la visién de Apocalipsis 4 el trono, aunque no se describe, acupa un

puesto central. La adoracién se tributaa aquel que estd sentado en €l (4:8ss). El Cristo exaltado com-
parte el trono (cf. 5:13; 6:16). Es el Cordero quien apacienta ala muchedumbre ante el trono (7:13ss).
El rio de 22:1 sale del trono de Dios y del Cordero. El trono de Dios y del Cordero esta en la ciudad
(22:3). Ya en 3:21 Jesiis comparte este trono con su Padre y promete que los que venzan participarén
de ese trono. Los ancianos tienen sus propios tronos en 4:4, pero no son auténomos, porque adoran
al que estd sentado en el tiono. En cambio, el propio treno de Dios es en si mismo, al final, el rono
del Cordero. Este doble trono representa el mismo dominio eterno.

. El trono de Satands y de la bestia. Existe una contraparte impia 2l trono de Dios y del Cordero. El trono

de Satznds en Apocalipsis 2:13 puede contener una alusi6n al culto de Esculapio en Pérgamo, 0 més
estrictamente al altar de Zeus en la fortaleza de esa ciudad. El dragén le da un trono a la bestia en
13:2, y un dngel derrama una copa sobre el trono de la bestia en 16:10. Esto ocasiona la oscuridad
para su reino; el trono y el dominio estin relacionados.

Los tronos como una clase de dngeles. Colosenses 1:16 menciona «tronos» entre las potestades supra-
terrena]es (cf. Enoc Eslavo 20:1). La referencia parece ser ala clase ms alta de potestades angélicas.
_ [O. Schmitz, III, 160-167]



Bupoc [pasién, ira]

Bupdc [pasion,iral, eniBupic [deseo], émbupén [desear],

emBuuntne [el que deseal, wﬂupeoum [consldemr EvBum]mg
-[pensamiento oculto]

Bupde (— 0pyM). Bk denota un movimiento impetuoso (del aire, el agua, la tierra o criaturas vivientes).
A partir del significado «hervir» viene «<humear» y luego «<sacrificar. 8uyidq significa lo que es movido
o se mueve, e. d. la fuerza vital, y puede entonces denotar cosas tan variadas como deseo, impulso,
espiritu, célera, sensibilidad, disposicién y pensamiento. En el NT 8uég aparece cinco veces en Pablo,
una vez en Hebreos, dos veces en Lucas y diez en el Apocalipsis (cinco con 7ol Beol). El significado es
siempre «ira», humana en Pablo, Hebreos y Lucas, pero no en Romanos 2:8, y divina en el Apocalipsis,
- excepto en 12:12 (la ira del dragén). Los simbolos son el vino y el ciliz (del AT), asi como las copas (cf.
Ap. 14:10, 19; 15:7). En Apocalipsis 14:8; 18:3 Babilonia ha arrastrado a las naciones a la mereda.d de
modo que han caido en el pecado y han quedado bajo la ira de Dios (cf. Jer. 25:15ss). Bupdg es lo mismo
que ira, y en Apocalipsis 16:19; 19:15 figura la expresion el 6updg de la ira (dpyr).

€mBupie, émBupéw (— Hdov).

1. Este grupo denota deseo, especialmente de alimento o de actividad sexual. Este deseo es primero
moralmente neutro, pero la filosofia, al elevarse por encima del mundo sensorial, lo considera
reprensible, y en el estoicismo la émOupia es una de las cuatro pasiones principales. Epicuro distingue
entre deseos naturales e ilicitos, subdividiendo los primeros en los que son puramente naturales y los
que son necesarios para la felicidad.

2. El AT condena la mala voluntad asi como el acto malo, p. €j. el codiciar. Se exige la autodisciplina
sexual (cf. 2 S. 11:2). En el judaismo son importantes el ayuno, la regulacién de las carmnes y la obser-
vancia estricia del sdbado. El deseo se considera a veces como el principal pecada, ya que la émBupia
estd en conflicto con la devocién suprema a Dios.

3. Elestoicismoy el judaismo se combinan en los helenistas. La LXX usa ém8ujiia para el bajo deseo p. gj.
en Nameros 11:4 (aunque émBup€lv puede denotar un empeiio piadoso en Is. 58:2). Filon nos llama a
luchar con la émBupiee. 4 Macabeos exige el imperio de la razén sobre el impulso y enumera la émBupiie
{que brota de la sensualidad) como uno de los impulsos principales junto con TBo, doPog y Abm.

4. Los equivalentes rabinicos apuntan précticamente a lo mismo, p. ej. en expresiones como «hacer su
propio deseo».

B. El uso en el NT. Este grupo es més comiin en las epistolas que en los Evangelios. Puede denotar el
hambre (Le. 15:16), el anhelo (Le. 22:15), o un deseo por los misterios divines (Mt. 13:17) o por
cualquier cosa buena (Fil. 1:23; 1 Ti. 3:1). Pero por lo general denota el deseo maligno, segiin lo
indica el cc mplemento (una mujer en Mt. 5:28, otras cosas en Mr. 4:19), 1a orientaci6n (cf. G4, 5:17),
el instrumento (el corazén en Ro. 1:24, el corazén en Ro. 6:12, la carne en Ef. 2:3, los ojos en 1 Jn.
2:16), o el modo (carnales en 1 P. 2:11, mundanos en Tit. 2:12, inmundos en 2 P, 2:10, etc.). En
Romanos 7:7 se encuentra un modelo judio para el uso que hace Pablo de este término respecto al
décimo mandamiento. Por eso no es menester pusmla.r una influencia estoica, excepto tal vez en
1 Tesalonicenses 4:5. En cualquier caso, lo malo en la emBuyia no es la irracionalidad sino la des-
obediencia. El deseo es una manifestacion del pecado. Bajo la prohibicién de la ley, pone de mani-
fiesto nuestra carnalidad, nuestra apostasia respecto a Dios, y nuestra sujecién a la ira (G4. 5:16, Ro.
1:18ss). En Santiago, es la raiz de los pecados individuales (1:14-15), mientras que en Juan brota del
mundo, constituye su naturaleza, y perece con €l (1 Jn. 2:15ss). Los enunciados del NT acerca de la
émBupia forman parte del mensaje de arrepentimiento y negacién de si. ém8upia es el impulso, la
lujuria, o la ansiosa bisqueda del propio interés. Nos muestra lo que verdaderamente somes. Incluso
después de recibir el Espiritu sigue siendo un peligro.
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fel que desea] EmBuunTic

tmBupntic. En el NT el tinico caso es 1 Corintios 10:6 (alusion a Nm. 10:34).

aBupéopar. De évBupog, que significa «valiente, animoso», esta palabra tiene muchos sentidos, de los
cuales en el NT sélo figuran «sapesar», «considerar (Mt. 1:20; 9:4).

&Biyunaw. Esta palabra poco comiin se usa en Mateo 9:4; 12:25; Hebreos 4:12 para los pensamientos
ocultos del corazén que sélo Dios puede discernir. évvola es paralelo en Hebreos :12 y T en
Hechos 17:29. Tal vez se esté dando a entender lo que es insensato 0 malvado.

[F. Biichsel, I11, 167-172]

A. El uso literal y el figurado.

1. Estrictamente, 8Upe se usa en el NT para «puerta», especialmente en una casa, ya sea la puerta que
da hacia afuera o una puerta que conduce a un aposento (cf. Mr. 1:33; 2:2; Le. 11:7; Hch. 5:19; Jn.
18:16; Mt. 6:6). También puede denotar el «portén» o portal del templo (Hch. 3:2; 21:30), y un ter-
cer uso es para la «entrada» a un sepulcro (Mt. 27:60; Mr. 15:46).

9. Figuradamente, estar «a la puerta» es estar muy cerca {Mr. 13:29, etc.). «Abrir una puerta» es una meta-
fora comtin para representar una oportunidad. Dios abre una puerta al otorger la ocasién para la obra
misionera (Col. 4:3), o la posibilidad de la fe (Hch. 14:27); los creyentes e abren la puerta a Cristo en el

 arrepentimiento {Ap. 3:20). En cambio, «cerrar la puerta» representala pérdida irrevocable de una opor-
tunidad {Ap. 3:7; Mt. 25:10) y comporta por tanto una implicacién de juicio. EI hecho de que Cristo
tenga poder para abrir y cerrar (Ap. 3:7) muestra que en su mano esta tanto la gracia como el juicio.

B. Los milagros de puertas en el NT.

1. "Tres veces en los Hechos (5:19; 12:6ss; 16:26-27) se da la liberacién mediante la apertura milagrosa
de puertas. El tema de la puerta que se abre sola es comin en el ATy fuera de él, pero sélo hay una
conexién limitada con el liberar de una prisién. Los detalles en Hechos, los antiguos paralelos y las
semejanzas internas sugieren a algunos estudiosos que Lucas estd estilizando los relatos, pero no se
puede establecer ninguna influencia especifica. La lecci6n de las narraciones es que ninguna cadena
ni prisién puede impedir el avance del evangelio, ya que el brazo de Dios es lo suficientemente
fuerte como para romper todo cerrojo y quitar todo obstéculo.

2. En Juan 20:19, 26 el Sefior resucitado pasa dos veces a través de puertas cerradas. Su corporeidad
transfigurada ya no est4 sujeta a Jas limitaciones terrenales.

C. La puerta celestial. La idea.de un firmamento sélido conlleva el concepto de una o varias puertas

en el cielo. Si bien en el AT hay solamente dos referencias (Gn. 28:17; Sul. 78:23),1a nocién es comiin -

en los escritos clsicos, el misticismo, el gnosticisma y el judaismo tardio. La ir ica referencia expresa
en el NT se encuentra en Apocalipsis 4:1, pero la misma figura se halla tras los versiculos que hablan
acerca del cielo que se cierra (Lc. 4:25) o que se abre ya sea (1) en la autorrevelacién de Dios (Mr. 1:10;
Jn. 1:51; Heh. 10:11; Ap. 19:11) o (2) enla manifestacién a los santos de los misterios del e6n venidero,
cuando tienen acceso en visién (Hch. 7:55ss) o en el Espiritu (Ap. 4:1ss) al palacio celestial de Dios.

D. El uso escatolégico de la imagen de la puerta. Escatolégicamente, la puerta abierta o cerrada
denota el otorgamiento o negacién de una participacién en la salvacion. En este caso, la puerta no
es la puerta del cielo. La enfrada en el reino, ya sea que se mencione una puerta {Mt. 25:10} o no,
implica habitualmente el ingreso en la sala festiva para el banquete escatologico (Mt 7:7-8; 22:12;
25:10, 21ss; Le. 13:24-25; 14:23). En contexto, la puerta abierta de Apocalipsis 3:8 también significa
el acceso a la gloria escatolégica mds que el éxito misionerc. La imagen de Apocalipsis 3:20 tiene
también una fuerza escatologica; el Salvador que retorna (cf. Le. 12:37) busca entrada como huésped
para disfrutar de compartir la mesa en la gran cena festiva.
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Gopa [puerta]

E. «Yo soy la puerta» (Jn. 10:7, 9). El contexto parece cbligarnos a tomar este predicado de primera
persona muy diferentemente en el v. 7 (la puerta hacia las ovejas) y en el v. 9 (la puerta para las ove-
jas). Pero eso no es muy probable, y lo mejor es que interpreternos el ambiguo v. 7 segtin el v. 9. El
origen de la metéfora ha sido punto de muchos debates. Algunos estudiosos ven una lectura equi-
vocada de la expresién aramea «pastor de las ovejas» como «puerta de las ovejas». Otros rastrean la
influencia del gnosticismo precristiano. Pero los modelos del AT para la imagen del pastor, para
entrar y salir, y para los predicados referentes a puertas (especialmente en el contexto de Sal.
118:19ss) constituyen una base mds obvia. En analogia con «yo soy el caminos en 14:6, «yo soy la
puerta» desarrolla las ideas de 10:1-2. La leccién del v. 9 es que Cristo es el tinico que media la perte-
nencia como miembro en la comunidad mesidnica y la recepcion de sus bendiciones de salvacién y
vida eterna. La leccidn del v. 7 es que €l es el tinico mediador del auténtico oficio pastoral.

[J. Jeremias, 111, 173-180]

— khelg, mikn

Bupedc — OmAov, TevoTAly

8w [sacrificar], Buoto [sacrificiol, Buoleomiplov [altar]

A. Datos lingiiisticos.

7. 80w, a. El sentido bisico es «sacrificar», al principio solamente ofrendas quemadas, luego todo tipo de
ofrendas. La LXX lo usa para sacrificios ofrecidos tanto a Dios (Gn. 31:54) como a dioses extragios (Ex.
34:15); el NT s6lo para sacrificios paganos (Hch. 14:13; 1 Co. 10:20). b. En conexi6n con las ofrendas
quemadas, la palabra significa también «inmolar», ]uego «matar, degollar» (cf. en el NT Lc. 15:23;
Hch. 10:13). Se usa para el acto de matar el cordero pascual en Marcos 14:12 (cf. 1 Co. 6:7: Cristo,
nuestro cordero pascual, ha sido inmolado). c. Un tercer sentido es entonces sencillamente «asesinars,

2. Buoix, a. El «acto de sacrificios. b, «Sacrificio» (a) literalmente, tanto pagano como veterotestamen-
tario (cf. en el NT Le. 2:24; 1 Co. 10:18), y (b} figuradamente para la muerte de Cristo como ofrenda
a Dios (Ef. 5:2), y la vida cristiana como una ofrenda del yo (Ro. 12:1), ya sea en donativos (Fil. 4:18),
en alabanza (Heb. 13:15-16), o en compartir y hacer bien (Heb. 13:16).

3. BuowxotipLov como el altar de Dis. a. Literalmente para los altares en el templo (Lv. 4:7 y en el NT
ML 5:23-24; Lc. 11:5-6; 1 Co. 9:13; Heb. 7:13; Ap. 11:1), para otros altares cillticos (Gn. 22:9-10; Stg.
2:21), y para el altar del cielo (Ap. 6:9, etc.); b. figuradamente, pero sin una referencia muy especi-
fica, Hebreos 13:10.

B. El concepto de sacrificio en el NT.
1. Las presuposiciones del AT, La raiz del concepto veterotestamentario de sacrificio ha de hallarse en la
realidad del orden de la alianza. Dios, en su autorrevelacién histérica, quiere tener trato personal con
* supueblo por medio del sacrificio. Ya sea que el sacrificio sea un don a Dios, un medio de expiacién,
ouna expresién de comunién, va orientado hacia la presencia de Dios en gracia y en juicio. Los pro-
fetas lo cuestionan (Am. 5:21ss; Is. 1:10ss) y los Salmos lo rechazan (40:6ss; 50:8ss) s6lo cuando el
mérito humano reemplaza al encuentro personal. Si se considera que la alabanza, la obediencia, la
fidelidad y el amor son verdaderos sacrificios (Sal. 40:6ss; 50: 14, etc.), estas cosas no invalidan los sa-
crificios del culto, que también pueden ser sacrificios de rectitud (Sal. 51:19).

2. La evidencia del NT. En los Evangelios Jesiis no pronunda juicio sobre el sistema cultual. En Mateo
5:23-24; 23:18ss acepta el altar y los sacrificios como factores dados. El clamor por misericordia y no
sactificio no hace sino seguir la linea profética (Mt. 9:13; <. Os. 6:6). Si el templo y el culto son secun-
darios y llegarén a su fin (Mt. ]2:6; 26:61; Jn. 2:19), es porque Jesiis mismo establecerd una nueva
alianza que no encuentra cabida para ofrendas ciilticas. Pablo estd consciente de que la meta de las
comidas sacrificiales es la comunién con la deidad (1 Co. 9:13; 10:18ss), pero en 1 Corintios 10:11ss
no da insinuacién alguna de que la eucaristia, en la cual tenemos comunién con el cuerpo y la sangre
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de Cristo, sea para él una comida sacrificial. En consonascia con su teologia de la historia y su
esquema del antiguc orden v el nuevo, compara a Cristo, como cordero pascual de la nueva comu-
nidad, con el cordero pascual de Israel (1 Co. 5:7). La muerte expiatoria de Cristo es el antitipo de la
muerte del cordero. Tanto en su naturaleza como en su efecto, esta muerte es agradable a Dios. La
figura del sacrificio, tan familiar para Pablo, le ayuda a comprenderlo como el acontecimiento basico
de la salvacién. La misma figura le ayuda a comprender la vida cristiana. Como creyentes nosotros
hemos de ofrecer acci6n de gracias, u ofrecernos nosotros mismos como Aoyikh Axzpeie (Ro, 12:1).
Todo lo que hacemos enla fe, p. ej. el ministerio (Fil. 2:17b) o el dar ayuda malerial {Fil. 4:18), se con-
vierte en Buaiz y Aettoupyia. 1 Pedro apunta 2 lo mismo cuando llama a los cristianos un sacerdocio
real (2:5) cuyas ofrendas son sacrificios espirituales cuando ofrecen de nuevo sus vidas a Dios (cf.
1:15}. Hebreos usa los conceptos ciilticos del AT cuando llama a Cristo el Sumo Sacerdote que hace
expiacion por su libre ofrenda de si. Con todos los paralelos, sin embargo, la epistola ve una distin-
cion cualitativa en la medida en que el Hijo impecable y eteno, por su entrega personal efectuada de
una vez por todas, realiza la purificacién interior y la redencién eterna que logran el propésito origi-
nal del sacrificio del AT, a saber, la comunién personal con Dios. Por esta razén, el tinico autosacrifi-
cio de Cristo suprime el ritual del AT y ala vezlo trasciende. Si el autor usa el ritual como medio para
describir la obra de Cristo, también encuentra que en la nueva alianza las ofrendas literales del ritual
quedan reemplazadas por la obediencia de Cristo (10:5ss; ¢f. Sal. 40) y el ministerio cristiano de ala-
banzay de servicio mutuo (13:15-16; cf. Sal. 50). En otras palabras, la entrega total de si, primero la de
Cristo, y luego, sobre esa base, la de su pueblo, es el verdadero significado del sacrificio.

3. El trasfando historico: el judaismo tardio y el helenismo. ; .

a. Eljudaismo tardio es estricto en observar las leyes del sacrificio, pero expresa critica a la vez que elo-
gio. Los sacrificios son buenos porque implican obediencia 2 los mandatos de Dios. Sin embargo,
hacer ¢l bien es también cbediencia, y de hecho puede ser considerado como sacrificio (cf. tb. el
temor de Dios y el sufrimiento por su causa). Asi el sacrificio cultual pierde su lugar especial y se abre
el camino para que el judaismo siga adelante, incélume, sin él. Si el culto sélo esta segundo después
de la ley como una de las cosas sobre las que se sostiene el mundo, la piedad sinagogal (e. d. el
arrepentimiento, el espiritn quebrantado, el estadio de la ley, la benevolencia y la oraci6n) es tam-
bién sacrificio y, aun cuando cesen los sacrificios, el sacrificio de accién de gracias no cesard por toda
la eternidad. -

b. El helenismo hereda del mundo clisico no la visién antigua del sacrificio ni su espiritualizacicn, sino
la eritica filoséfica dirigida a él. Si sélo los buenos son dignos de sacrificar, y si una vida piadosa es
més agradable que una gran ofrenda, no hay nocién de que la conducta correcta tenga relacion
alguna con el sacrificio literal. Para algunos, la verdadera adoracién toma lugar en la esfera del voik,
Para otros, la oracién mistica reemplaza a las ofrendas. El judaismo helenistico adopta un concepto
figurado, considerando la obediencia moral como mejor que la observancia ciiltica, en una posible_ _
fusién de influencias filoséficas y proféticas. Filén alegoriza la ley del sactificio, y al hacerlo la espiri-
tualiza en lineas misticas. Si es necesaria una correcta actitud del alma, el verdadero punto es que la
formaexternaapuntamasallidesi. = 2 '

4. El concepty del NT'y la iglesia antigua. En los primeros escritos postneotestamentarios el sacrificio es una
imagen plastica para la entrega de si a Dios. La Epistola de Bernabé encuentra en la muerte de Cristo
la contraparte de los sacrificios del AT, mientras que el Martirio de Policarpo considera el martirio
como un sacrificio; en el Pastor de Hermas el ayuno, la benevolencia y la oracién son sacrificios.
Justino, con su visién tipolégica del culto del AT y del NT, llama 6uoiz. a las especies sacramentales
{Didlogo 41), aunque para él sélo las oraciones tienen el caricter de verdaderos sacrificios (117). En
Atendgorus, Stplica 13, 1a alabanza de la creacion es el sacrificio supremo. Didajé 14.2 alude a Mateo
5:23-24 y Malaquias 1:11 en conexién con la eucaristia, pero sélo con Ireneo surge un enfoque sobre
el sacrificio eucaristico.

[J. Behm, 111, 180-190]

Bdpaf — biov, TavomAin
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I, L (iota)

L. Enel NTla férmula «Abraham, Isaac y Jacob» denota la relacién especial con Dios de la cual se pre-
cia Israel. Dios hizo su alianza con estos tres patriarcas, y la expresion simboliza al Israel verdadero
y fiel. Los fariseos la aplican a si mismos como quienes han aceptado la voluntad de Dios y estdn por
lo tanto seguros del reino. Quienes tienen por padres a los patriarcas son hijos del reino; por eso se’
ofenden con el dicho de Jesiis en Mateo 8:11-12 segiin el cual habré extranjeros que se sienten con
Abraham, Isaac y Jacob en el reino, mientras que los hijos son expulsados. El judaismo posterior
encuentra en la formula una garantia de la relacién de Dios con el pueblo de la alianza que estd in-
cluido en los patriarcas. Esta linea de pensamiento se halla detrds de Marcos 12:26 y sus paralelos:
si Dios es todavia el Dios de los patriarcas, entonces ellos deben haber sido resucitados a la vida, y
nosotros seremos resucitados con ellos. En Hechos 3:13, puesto que es el Dios de los patriarcas el que
resucitd a Jesis, Israel niega a su propio Dios al rechazar a Jess. La inclusién de los tres nombres
tiene un propésito restrictivo, porque sélo los descendientes de Jacob —y no todos los descendientes
de Abraham-— constituyen el pueblo de la alidnza (cf. Heh. 7:2ss; Heb. 11:9).

2. Pablo encuentra en el evangelio un abandono de la restricci6n, ya que todos los que creen son ver-
daderos hijos de Abraham y herederos de la promesa. Si Jacob representa a Israel como nacién en
Romanos 11:26, también ilustra el hecho de que la gracia es por eleccién y no por derecho de
nacimiento (Ro. 9:13).

3. Eluso de «casa de Jacob» para Israel (Le, 1:33; Hch. 7:46] es nuevamente restrictivo.

4. 1Clemente 31.4-5 permanece dentro de este circulo, viendo en Jacob el epitome del Israel nacional
al cual pertenece Jesiis por Ja carne y como Sumo Sacerdote.
[H. Odeberg, I11, 191-192]

Tevime [Janes], Topfdic {Jambres]

1. Estos dos nombres estin corrémpidos inchiso en los textos rabinicos, donde figuran como los magos
principales de Egipto que tratan de competir con Moisés y Aarén (Ex. 7:11ss). Se dice que conti-
nuaren con su oposicién en el Mar Rojo y en el desierto, donde instigaron al culto al becerro de oro
¥ posteriormente trabajaron junto con Balaam.

2. En 2 Timoteo 3:8 se los menciona sélo de modo general como oponentes de Moisés que tipifican a
los oponentes del evangelio.

3. Trazas de una obra que narraba su historia se encuentran en Origenes y en el Deeto de Gelasio.
[H. Odeberg, I11, 192-193]
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~Aopo [curar];ixowc fcuracion] Aejie fcuraciéal;intp

A. Enfermedad y curacién foera de la Biblia.

1.

Puntos de vista primitivos, En dempos antiguos la dnica afeccion fisica que se puede comprender es una
herida en la batalla. Las enfermedades que no se comprenden se consideran entonces como atagues
por parte de potestades extrafias que pueden ser vencidas mediante la magia o los sacrificios. Pero
también se descubren los poderes curativos de plantas y animales, que desempefian un papel en el
tratamiento.

. La racionalizacidn del arte de curar en Iz medicing antigua. Los egipcios estuvieron entre los primeros en

desarrollar la medicina, usando una extraiia mezcla de investigacién y teorfa {2600-1600 a. C.).
Abrian tlceras, encajaban huesos, cosian heridas, empastaban dientes y usaban medicamentos, pero
también hallaban un puesto para la magia. Los griegos colocaron el arte de curar en una base més
empirica (a partir del s. V1 a. C.). Los médicos constituian un gremio vinculado por el juramento
hipocritico, y eran formados en escuelas. En Roma surgieron especialistas en los ojos, los chentes,
los oidos y los males de las mujeres, y muchos médicos se hicieron rices.

. Milagros de curacisn, dioses de curacidn y dioses salvadores en el helenismo. La religion y la supersticién se

fundieron con la medicina. Con frecuencia la enfermedad era considerada un castigo, y encontramos
dioses de curacion, especialmente Apolo y Esculapio. Supuestamente el dormir en el templo tenfa
valor sanador en santuarios tales como Epidauro, que eran muy coneurridos. Es debatible si se rea-
lizaban cirugias durante el suefio, pero no habia division alguna entre sacerdote y médico excepto
en asuntos de detalle, p. ej. en cuanto a la naturaleza y el tratamiento de la epilepsia. Se reportan cura-
ciones milagrosas, como las de ciegos y lisiados por Vespasiano y Adriano. Los dioses son sanadores
y salvadores, tanto en sentido interior como en sentido césmico. Asf, a Esculapio se le considera el
fundador de la medicina, v a Eros como patrén de Ja gimnasia y la agricultura asi como de la medi-
cina. Los dicses median la presencia sanadora de Zeus, cuya meta es la felicidad humana en un sen-
tido predominantemente natural.

. Elusolitzral y figurado de las palabras. a. El sentido literal es el més frecuente, perob. los griegos extien-

den los términos a otros campos en el sentido general de srestaurar», p. gj. quitando defectos in-
telectuales, o vengando agravios, o cormrigiendo males. En estas lineas, Epicteto considera la escuela
filoséfica como Letpelov.

Enfermedad y curacién en el AT y en el judaismo,

. La evaluacion religiosa de la enfermedad. En Israel hay algunos males, como la enfermedad mental, la

lepra y la enfermedad monal, que son asociadas con demonios; pero también encontramos los ini-
cios de la higiene, y se desarrolla la conviccién de que Dios envia la enfermedad o la impide. Por eso
puede ser un signo de la ira divina (Is. 38), pero esto plantea problemas para los justos (p. e]. Job)
cuando no hay una causa obvia. Cuando la hay, el arrepentimiento es un camino hacia la ¢ wacién
(2 S. 12:15ss). El judaismo trata de vincular males especificos a pecados especificos, pero reconoce
que la enfermedad tumbién puede ser un castigo de amor o un medio para aliviar penas eternas.

. La magia y la medicing: Dios ef médico (literalmentz). La fe en Dios desacredita a la magia; pero hay

resabios que contindan {cf. los conjuros en el judaismo). Las influencias egipcias y griegas (Gn. 50:2}
producen una medicina més empirica (cf. Is. 3:7,; Jer. 8:22; reglas higiénicas en Si. 19:2-3, etc)). La
anatomia y la cirugia inspiran respeto. Pero Dios es el verdadero Médico. El sacerdote esti a cargo
de la salud {Lv. 13:49ss). Si a los médicos se los alaba como obra de Dios (Si. 38}, 1a oracién desem-
pefia un papel importante {38:13-14); cf. la censura a Asa por recurrir a los médicos en vez de a Dios
{2 Cr. 16:12). Filon no es menos ambivalente, y reconoce a los buenos médicos pero apunta hacia
Dios como el verdadero Sanador. En el judafsmo posterior las advertencias contra los médicos co-
rren parejas con la capacitacién de muchos rabinos como médicos y el uso de médicos en el templo.
La oracion es el medio principal de curacion, come en muchos salmos con su secuencia de queja,
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peticién, y accién de gracias (Sal. 6; 16:10; 38; 107:17ss). Si los términos pueden ser a veces figura-
dos, el sentido literal es original. La relacién entre oracién y curacién milagrosa es fluida (cf. Naaman
en 2 R. 5 y la resurreccion del muerto en 2 R. 4).

3. La curacitn en sentide figurado. Dios sana retirando el juicio, el cual puede tomar la forma de enfer-
medad o de otras calamidades. Asi la curacién tiene un sentido mds amplio, especialmente en
Jeremias (3:22, etc.). El arrepentimiento y la remisién de pecados son prerrequisitos, de modo que
la curacién y el perdén van muy de cerca. lio8e denota el volverse de Dios en su gracia, teniendo
en el trasfondo el vendar una herida. Asi, la restauracién de la comuni6n es el elemento crucial de
donde brota la restauracién fisica o mental. El profeta estd ungido por Dios para vendar a los de
corazén quebrantado (Is. 61:1) anunciando buenas noticias. El Siervo del Sefior padece sufrimien-
tos vicarios para hacer expiacién, de modo que se llega a la conclusién paradéjica de que «por su
llaga fuimos curados». Filon favorece el uso figurado, pero mas para la curacién interior que para el
perdén, aunque esta curacién proviene de Dios, del Aoyog, o de la divina EvvoLe.

C. Enfermedad y curacién en el NT.

1. La enfermedady el arte de curar a la luz del NT. A veces el NT relaciona la enfermedad con los demo-
nios (cf. la posesion y Mt. 12:22ss), pero también la ve como un juicio (Ap. 6:8), aunque 1o en tér-
minos de un dogma rigido de retribuci6n (cf. Mr. 2:5; Jn. 9:3-4; 11:4). Pablo, entonces, puede clasi-
ficarla junto con todos los demés sufrimientos (Ro. 8:28) incluso bajo la carga de lo que quizis era
un mal fisico que Dios no quitaba (2 Co. 12:17ss). En el NT se ve que la enfermedad contradice el
plan de Dios para la creacién, de modo que a pesar de Marcos 5:26 no es posible oponerse a ningiin
esfuerzo por librarnos de ella (cf. Le. 10:34; Col. 4:14; 1 Ti. 5:23),

2. Jesis el médico. El uso de los términos en los Evangelios. Jesiis causé una gran impresién como Sanador.

Todos los Evangelios, especialmente Lucas, usan o8 para su obra. lzoig es literal en Lucas 13:32,
~y figurado s6lo al citarlo. Jesis se llama a si mismo «médico» mis de una vez (cf. el dicho parabélico
" en Mr. 2:17 y el dicho proverbial en Lc. 4:23).

3. Los milagros de curacion de Jesiis a la tuz de la historia de la religion. Los relatos de curaciones similares a
las de Jesis plantean muchas preguntas.

a. La tradicion. Muchos relatos de curacién provienen de excavaciones en Epidauro. Algunas de las
curaciones son grotescas, pero otras parecen ser auténticas. Los relatos de curaciones en el judaismo
contienen adherencias legendarias, pero con frecuencia los elementos esenciales bien pueden ser
histéricos. Cuando estin presentes dos o mas recensiones, estas confirman la tenacidad de la tradi-
ci6n popular. No existe ningiin testimonio original de los milagros de Jestis, ni se puede rastrear una
tradicién no quebrantada (a pesar de Papfas), de modo que en algunos casos bien se puede haber
dado una expansién (cf. Mr. 5:21ss; Le. 7:11ss; Jn. 11:1ss). Sin embargpo, dificilmente puede haber
habido cambios sustanciales después del siglo L La tradicién tomé su forma bésica antes que la
consignacion escrita (cf. 1 Co. 15:6) y se autentica a si misma por su vividez y simplicidad (en com-
paracién con los relatos apécrifos). La comunidad surgi6 bajo el impacto de actos poderosos que difi-
cilmente podrian ser reemplazados y que los cristianos mismos no mestraban deseo alguno de ima-
ginarse (cf. el hecho de que al Bautista no se le acreditan milagros, y el relato tan objetivo de lo que
le ocurri6 a Pablo en Hch. 14:20 y lo que dijo en Hch. 20:10). Algunos rasgos comunes de los relatos
de milagros son (1) el fracaso de la destreza médica, (2) un encuentro, y (3) la prontitud y seguridad
del milagro. Las motivaciones para narrar los relatos varian, p. ej. en Epidauro para infundir con-
fianza, entre los rabinos para mostrar el poder de la observancia de la ley, y en los Evangelios para
conducir a la fé en Cristo.

b. Lanaturaleza de los milagros. Bn Epidauro y en el judaismo se relatan milagros que involucran ala
naturaleza. En los Evangelios se dan unos cuantos, pero son mas comnunes las curaciones, Los males
que se curan incluyen mas que des6rdenes nerviosos, y también hay exorcismos. Los relatos se na-
rran no desde el punto de vista de los pacientes ni de sacerdates intéresados en si mismos, sino desde
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el punto de vista de la misericordia de Jesiis, de modo que la fuerza central es el amor, no el egoisma.
No hay curaciones de animales, ni pagos, ni castigos, ni elementos burlescos. Jestis no esté dispuesto
a usar los milagros para causar sensacion, y la inica exigencia que pone es el discipulado, de modo
que se pueda gozar de una bendicién espiritual asi como de curacion fisica.

. Las curaciones. El modo de curar en los Evangelios es sencillo y no implica ninguna terapia empirica.
Debe haber habido alguna razon especial para el uso de saliva en Marcos 7:33; 8:23; Juan 9:6. No
encontramos el suefio sanador, y la imposicién de manos sustituye a otros contactos mas burdos.
Algunas curaciones se hacen a distancia. La curacion suele ser de palabra, no en el sentido de magia.
sino por la palabra de mando de Jesis en respuesta a los ruegos de ayuda y en virtud del poder
recibido en la oracién (Mr. 9:29; cf. los rabinos). La fe es condicion previa y consecuencia. Jesis
mismo tiene fe, la exige a aquellos a quienes cura, y promete poder a los discipulos sélo en la medida
en que tengan fe. Sin embargo, la fe que se exige no es una creencia en la credibilidad de los milagros
5ino la fe en Jesiis mismo. Implica una relacién de confianza, una conviccion del poder de Dios, y el
consiguiente compromiso de obediencia. Esta fe, que queda bien ilustrada en Mateo 8:5ss (el cen-
turién}, recibe no simplemente la curacién fisica sino la salud plena de la salvacién (Mr. 5:34; Le. 7:50..

Valoracién teolégica: la singularidad de las curaciones de Jesiis. Los milagros de curacién estdn bien
atestiguados a partir de diversas fuentes, y las «leyes» naturales son relativas, de modo que no se
puede de manera racionalista descartar las curaciones realizadas por Jesds. También se debe tomar
en cuenta el impacto de la personalidad de Jests y de sus poderes especiales. Ya que estos se ponen
al servicio de la propia obra de Dios en la historia, no debemos medirlos con criterios ordinarios. En
comparacién con otras curaciones, las de Jestis son singulares en razén de su propio amor santo y
misericordioso, que es a la vez supremamente intenso y supremamente comprensivo, ¥ que abarca
tanto el ser exterior como el interior, Jesis no interrurnpe la conexién entre el mal y el pecado, pero
no considera la enfermedad como una retribucién ni cree que el quedar libres de la enfermedad sea
una meta primordial. Su interés principal es liberar del pecado, y si bien puede usar la curacién come
un primer paso en esta direccién, también puede otorgar primero el perdén (Mt. 9:2) o incluso dar
perdédn cuando no hay necesidad de curacién {Lc. 7:47ss). También a veces las curaciones pueden
estar al servicio de un punto pastoral, p. ej. cuando se realizan en el contexto de una disputa (el
sabado en Mt. 12:9ss, el derecho de perdonar en Mt. 9:1ss). Los milagros no son especticulos, pero
son sefiales {Jn. 2:11, 23; 4:48, etc.). Son demostraciones sencillas pero poderosas de que la edad
prometida de cumplimiento ha llegado ya (cf. Mt. 11:5 e Is. 35:5-6). A partir de ellos el Bautista debe
percibir que el reinado de Dios est4 presente {Mt. 12:28). Fl no lograr ver esto es una cerrazén cul-
pable (Lc. 12:54ss), Los milagros son victorias prolépticas: una pregustacion y una garantia de la vic-
torfa final. Jests invade con poder el reino de Satands (Lc. 10:18}. Nada lo puede resistir, porque aun
cuando es condenado a muerte, es por medio de esa muerte que viene el reino. El contexto
mesidnico y escatolégico les da a las curaciones de Jesiis una singularidad en la historia religiosa que
es la singularidad de toda su persona y su misién. '

. La curacion en la edad apostilica. Si Jestis les da a sus discipulos poder de curar (Mr. 3:14-15), no se trata
de unas dotes para uso egoista sino de un equipamiento para un testimonio eficaz, de acci6n as? como
de palabra. El poder puede legar a un limite (Mr. 9:18), no ha de usarse para obtener ganancia (Mt.
10:8), y puede ser ejercido aun fuera del circule apostélico cuando se invoca el nombre de Jestis (Mz
9:38ss). Con su fe escatolégica en Jests, los primeros testigos entablan la lucha contra el sufrimiento
corporal (Hch. 3:1ss etc.). Si figuran rasgos primitivos, especialmente por parte de quienes son cura-
dos, los actos de poder, como las curaciones de Jesis en la predicacién misionera (Hch. 2:22), despier-
tan la fe (Hch. 2:43, etc.) e impulsan el progreso de la predicacién (Ro. 15:18-19, etc). El don de
curacién es una operacién «n nombre del Sefior exaltado (Hch. 3:16), o una operacién del Sefior
mismo por medio del Espiritu (Hch. 9:34). Es un carisma especial, dado particularmente a ciertos tes-
tigos comisionados, pero no confiere ningtn derecho ni una exencion mdgica de enfermedades
graves o persistentes (cf. Fil. 2:26; 2 Ti. 4:20). La curacién puede ser un don, pero sigue siendo un tema
en la intercesion piadosa (2 Co. 12:8; Stg, 5:13ss). El uso figurado de este grupo figura en el NT sélo
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en citas del AT {excepto en Heb. 12:13). Asi, la advertencia de Hechos 28:27 cita Isaias 6:10, y 1 Pedro
2:24 cita Isaias 53:5. En ambos casos la referencia es a la resturacién por medio del perdén y los be-
neficios salvificos resultantes. En Hebreos 12:13 el uso es é&tco. En una exhortacion a la conducta cris-
tiana, esto se compara con la construccién de sendas derechas para que lo que esta lisiado se cure.

D. El Evangelio del sanador y la curacién en la iglesia antigua. El vigor misionero del cristianis-
mo debe muchisimo al poder con que trae liberacidn de la esclavitud bajo los demonios y bajo el des-
tino, para pasar a ese amor desapegado con que los creyentes asumen la causa de los enfermos y
necesitados. Con énfasis en la liberacién del pecado, el uso figurado (en parte bajo influencia del AT)
vuelve a adquirir mayor prominencia, como cuando a Jesus se lo llama latpdg (cf. la semejanza
fonética entre Jests e LzoBav) y se transfieren a él los temas helenisticos. El uso literal de este grupo
es poco comun. Aparece en citas del AT en | Clemente y Bernabé, y el uso figurado es especial-
mente comiin en Hermas (p. ej. Visiones 1.1.9; Mandatos4.1.11; Semejanzas 5.7.3) con una insinuacién
de infusién de gracia asf como de remisién de los pecados.

[A. Oepke, I11, 194-215]

— bbvapig, Bepanel, owthp, iyifg

b {lego, extrano]

A. it fuera del NT.

1. Eneluso griego encontramos los siguientes sentidos: a. «individuo privado» a diferencia de una per-
sona prblica; b. «lego» a diferencia del experto; y ¢. «extrafio, persona de fuera» a diferencia de un
miembro, El término toma su sentido distintivo de su respectivo contexto.

2. Los rabinos toman i8Leitng como préstamo en los tres sentidos: a. «persona privada» en compara-
cién con el rey; b. «lego» en contraste con el experto; y c. «ser humano» a diferencia de Dios.

B. i8.ttng en el NT.
1. En Hechos 4:13 la palabra tiene el sentido general de «inculto», y en 2 Corintios 11:6 el sentido
similar de «no diestro» (en la elocuencia) (cf. Justino, Apolozia 1.39.3; 60.11).

2. En 1 Corintios 14:16 el contexto sugiere una persona que no tiene el don y por lo tanto no es edifi-
cada. En 1 Corintios 14:23-24, sin embargo, la combinacién con &motog muestra que la referencia
5 a uno que no es miembro y que asiste a las reuniones de la iglesia. En ambos casos, entonces, se
tiene en la mira alos no creyentes, e. d. a los de afuera que no tienen el don de lenguas nilafe, y a
quienes el ejercicio de ese don no va a ayudar.

[H. Schiier, ITI, 215-217)]

Jeloped. {Jezabel] -

A Jezabel rara vez se la menciona en el judaismo tardio, y por lo general slo en la repeticién de los
relatos del AT en 1y 2 Reyes. Obviamente Apocalipsis 2:20 usa el nombre de manera simbélica, posi-
blemente para referirse a un movimiento o a una profetisa pagana, pero mas probablemente para una
mujer lider en la comunidad cristiana, e. d. una profetisa libertina.

[H.Odeberg, I11, 217-218]

leperele, lepatein, lepdrevpe — lepdg

A. El profeta Jeremias en el judaismo tardio. Las fuentes de Ia tradicién acerca de Jeremfas son
2 Crénicas 35:25; 36:12, 21-22; Esdras 1:1; Daniel 9:2; Siricida 49:6-7; 2 Macabeos; también Filén
y Josefo, un fragmento transmitido en Eusebio, Preparacién para el Evangelio 9.39, y diversos apécri-
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fos. La mayor parte de la tradicion se relaciona con el personaj# historico, anadiendo a los escasos
datos de la Escritura leyendas acerca de su nacimiento, su ocultamiento del arca, y su martirio medi-
ante lapidacidn.

- El profeta Jeremias en el NT.

1. Las unicas referencias expresas en el NT se hallan en Mateo 2:17; 6:14; 27:9, aunque hay proba-
bles alusiones en Mateo 23:37 y Hebreos 11:37. 2. Un dicho de Jeremias se cita expresamente en
Matea 2:17 (Jer. 31:15). 3. El recuerdo de Jeremias 32:9 puede explicar la amibucion de Zacarias
11:13 a Jeremias en Mateo 27:9. 4. Mateo 16:14 dice que algunas personas consideraban a Jesis
comao una reaparicion del profeta Jeremias. Esto es sorprendente por cuanto no existe registro aljmo
de una expectacién escatolégica referente a Jeremias. Posiblemente Jeremias surja como un nombre
representativo {cf. Mr. 8:28; Le. 9:19) a causa de la posicion canénica del Libro de Jeremias a la
cabeza de los profetas posteriores.

(J. Jeremias, I11, 218-221]

Hepoc [sagnudo”é,ahlo] Toiepov:[el templo], "Lepmﬁtrn'[sacerdocio]
- ._epn:tmn [desempenarel oficio sacvrdota]] ieparevpn [sacerdocio reall,

leporteloc (), [oficio sacerdotal]; iepovpyéw: [oﬁcmr el servicio sawrado}

epoButos [sacrificadoala deldad] lepompenmc fsanto],
.f,epom)iem [profanar templos],iepdoviog {profanador de templos|,

epoc.

Aepelc [sacerdote], épyrepetc [sumo sacerdote]

A. FEtimologia. Se han hecho diversas sugerencias, pero no hay ninguna certeza excepto que la palabra

B. i
1

es prehelénica.

lepdc en el uso griego comiin, -

Singnimos y anténimos. No existe una distincion fija respecto a 1érminos tales como Belog, &ytog, 6owog,
etc. Por una parte denota el poder de la esfera divina, por owa la santidad de lo que perteneceala
deidad, ya sea por naturaleza. por ley primigenia o por costumbre. Es el término sacro o ciltico mds
comiin en el mundo griego.

. Los principales grupos de uso.

En relacién con cosas denota (1) lo que pertenece a la esfera divina (2) segin esto es experimentado
en la forma de consagracion, p. ¢j. (3] paises y ciudades bajo proteccién divina, pero (4) especial-
mente objetos cultuales como templos, fiestas, etc., aunque también (5) cualquier cosa dedicada reli-
giosamente a la deidad.

. Las personas son tepol (1) cuando, como los héroes o los reyes, se hallan bajo la proteccion divina,

o (2) son sacrosantos como el emperador, o (3) son iniciados en los misterios (cf. th. los poetas, los
filésofos, y los sacerdotes).

C. teptc en la LXX. Percibiendo el sentido pagano del término, la LXX prefiere usar éry1o para traducir

P, y solo rara vez tiene lepds, p. ej. las trompetas sagradas en Josué 6:8 y los vasos en Daniel 1:2.



1epog [sagrado, santo]

D. iepdc en el resto del judaismo helenistico.
1. Josefo siente la distintividad de &yLoc pero aiin asi hace uso generoso de epdg en el sentido literario
general.

2. También Filon usa lepdg frecuentemente, p. ej. para la sagrada Escritura o para un santo man-
damiento, pero con un significado moral més fuerte que en el uso griego ordinario.

3. EnJosefo, Filén y los Deuterocandnicos la palabra describe (1) 1a Escritura y la ley, (2) las cosas san-
tas pertenecientes al tabernaculo y al templo, y (3) los dias santos, especialmente el sibado.

4. También encontramos ciertas conexiones especulativas, como con (1) la naturaleza y el cosmos
(Filsn), (2) el Adyog y el voix (Filon), (3) lo mistico en sentido amplio, especialmente en relacién con
los niimeros y los significados alegéricos (Filén), y (4) personas tales como sacerdotes, dngeles y oca-
sionalmente personas virtuosas (Josefo y 4 Macabeos!.

E. tepdc en el NT. El uso infrecuente en el NT muestra que el cristianismo comparte la postura de la
LXX de rehuir este término sacro del paganismo. La tinica concesién es la descripcion de la Escritura
del AT como lepit en 2 Timoteo 3:15, y f. el uso de titiepe en 1 Corintios 9:13.

F. lepdc en la iglesia antigua. En los Padres apostélicos y los Apologistas, iepds, figura para designar
la Escritura en 1 Clemente, para el uso correcto del dinero en Hermas, Semejanzas 1.10, y una vez para
Dios en 1 Clemente 33.4. Clemente de Alejandria usa el término s6lo rara vez (para Moisés en
Stromaleis 1.12.4), pero Origenes lo usa con frecuencia, p. e]. para el incienso, la resurreccién, y espe-
cialmente los dngeles, los profetas, los apdstoles y los amigos dedicados al estudio sagrado.

10 lepov,
A. toliepdy y 1ét lepd como términos ciilticos generales. a. Un primer uso es para «sacrificios», espe-
cialmente los holocaustos y los banquetes y costumbres sacrificiales. b. También se pueden denotar

los objetos y acciones ciilticas en general. ¢. Un uso més global es para lo ciltico en cuanto a tal (cf.
1 Co. 9:13: «el ministerio del templo»).

B. El uso de t0iepév para el templo.

1. El uso griego general. Si bien vudg es normalmente el santuario interior, y téuevog los contornos, to
lepdv se puede usar de manera més abarcante para cualquiera de esas dos secciones, o para cualquier
terreno consagrado o lugar de sacrificio, incluyendo los santuarios paganos, el templo de Jerusalén,
e incluso las sinagogas.

2. Eltemplo de Jerusalén en el judaismo.

a. La LXX y los Deuterocanénicos. (1) Si bien el sacerdote es b lepels, la LXX evita th lepov para el
ternplo, y prefiere olkog o vade. (2) En los Deuteracanénicos, sin embargo, con frecuencia encon-
tramos TO Lepb o To Lepby Tob Beod (o tol xupiov) para el templo.

b. Josefo y Filén, (1) En general Josefo ofrece una descripcion completa del templo de Herodes (La
guerra de los judios 5.184ss). (2) Por lo que respecta al uso, tanto Josefo como Fil6n usan 1d lepdv para el
taberndculo, el templo de Salomén y los santuarios paganos. En Josefo iepév puede denotar el atrio
completo o 1z colina del templo, mientras que v se usa para el templo propiamente dicho, coma
sucede con tb fylov y T iyw, que ponen un énfasis especial en la santidad del lugar (cf. el uso
alegérico de Filon), con una distincién entre Ti iyl y 7& &eyw w@v &yl (el santo de los santos).

3. Eluso de tb\epbv para el templg en el NT.

a. Eluso general. Mientras que la LXX evita =ity para el templo del AT, el NT no encuentra razén para
no usar el término ahora que la era del templo del AT ha pasado. Se puede usar olkog, como en Mateo
12:4 {roD Beod) y Juan 2:16 (zod nertpés pov), y veds también se halla en sentido general (cf. Mt 27:5; Jn.
2:19), pero T Leptw es el término comdn tanto para los contornos como para el santuario interior.
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e , - & . 1 [ .
.10 1€pdy como término general. Con una referencia general, 10 lepov aparece en pasajes tales como

Mateo 12:6; Hechos 24:6; 1 Corintios 9:13; Lucas 22:53; Marcos 13:3.

. Como la colina del templo. 7o lepov designa la colina del templo o el atrio més exterior en versicu-

los como Mateo 21:14; 21:12 y paralelos (la purificacion del templo}.

. TOTTEpUYLOV TOL Lepob. La referencia exacta en Mateo 4:5; Lucas 4:9 es incierta. Schlatter sugiere un

baledn que se proyecta elevado, y Dalman la esquina sudeste que sobresale hacia el valle del Cedrén.

. Ensefiar en el tepdv. Cuando leemos que Jests o los apdstoles ensefian en el templo {p. ej. Mr. 14:49;

Jn. 7:14; Heh. 5:20; cf. Le. 2:46), el sitio puede ser la casa de instruccién o un salén con pilares en el
atrio exterior.

La Puerta Hermosa. El sitio de la curacién en Hechos 3:2ss es el porton corintio de bronce en la
entrada del lado este hacia el Atrio de las Mujeres (Josefo, La guerra de los judios 2.411).

. tblepov como el Atrio de las Mujeres. Es aqui donde Ana ora en Lucas 2:37, Jestis observa aquiala

viuda en Marcos 12:41ss, ensefia aqui en Juan 8:20, y probablemente tiene aqui el encuentro de Juan
8:2ss. Es aqui donde las madres traen sus ofrendas de purificacion (Le. 2:24).

. Comg el Atrio Interior. Estaesla refenmc:a en Lucas 18:11; Lucas 24:53; Marcos 11:11; Juan 7 3?-38
~Hechos 21:26.

Como el templo propiamente dicho. Aqui sélo puede entrar el sacerdote. Hay cortinas que cubren
las entradas hacia el santuario y el santo de los santos {cf. Mt 27:51).

C. Impulsos hacia la espiritnalizacién del templo en el mundo griego.

1

|

La ilusiracitn. La ilustracién jénica protesta contra la antropomorfizacién homeérica de los dioses,
habla de un solo Dios, y muestra cierta comprensién de la oraci6n interior. La critica del culto se
desarrolla con Zendn. Séneca encuentra que el culto es saludable para el pueblo pero lo reinterpreta
para los sabios.

. La espiritualizacidn del concepio de templo. Séneca sugiere que el mundo o el alma es el verdadero tem-

plo de Dios. El desprecio dualista por el cuerpo no permite que el cuerpo sea llamado templo de
Dios. Posteriormente la imagen del templo se usa para la inhabitacién del espiritu o del poder

mégico,

. El recorrido desde la profecia del AT hasta la apocaliptica judia y el judaismo helenistico.
. Eltemplo en ln profecia del AT, Profetas como Amas e Isafas no forman parte de una tradicién ciltica,

pera, si bien critican los actos cultuales cuando hay injusticia o falta de amor (Am. 5:21ss; Mig. 6:6ss;
Is. 1:10ss), no estdn en contra del culto en cuanto a tal. Aun cuando el templo no pueda abarcar la
majestad de Dios (Is. 66:1ss), atin asi las naciones vendrin a Si6n (Is:60:1ss). Temas similares se dan
en los Proverbios (p. ej. 15:8; 21:27) y en los Salmos (cf. 50:8ss; 51:16ss), pero sin un rechazo del culto
como tal. El templo serd destruido (Miq. 3:12) pero también serd reconstruido (Ez. 40ss; cf. Hag, 2:
e Is. 2:1-4). El tamafio reducido del nuevo templo, la ausencia del arca, y la profanacién por Antioco
Epifanes influyen sobre la apocaliptica posterior del templo.

. El templo en Ia apocaliptica.
. Dichos anteriores al 70 d. C. Se espera que en el perfodo mesidnico habra un templo més glorioso,

aunque ne es claro si es el Mesias quien lo consuuye.

. El nuevo templo. Hay una leyenda segtin la cual el santuario es enterrado y escondido antes de la

restauracién. Con la liberacién de Israel vendrd una Jerusalén mds grande, con un nuevo templo
como santuario de las naciones.
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c. Eltemplo celestial. También hay referencias a una ciudad y un templo celestiales como modelo de
la ciudad y templo terrenales y como morada de los bienaventurados.

d. Lacatistrofe del 70 d. C. La destruccién dela ciudad y del templo en el 70 d. C. intensifica las expec-
tativas mencionadas. Se encuentra especial consuelo en la idea de una Jerusalén celestial (que, segin
4 Esdras, aparecerd al final).

e. La espiritualizacién y critica del sacrificio. Para algunos rabinos, las acciones de amor y la obser-
vancia de los mandamientos son los verdaderos sacrificios, y hallamos incluso la opinién de que en
el mundo venidero no habra sacrificios.

3. Eltemplo en Josefo y Filon.

a. Josefo, Josefo valora muchisimo el templo y el culto. Dios envia al templo una porcién de su Espiritu,
aunque sin una verdadera ubicacién. Para Josefo, sin embargo, la virtud es el més digno servicio a
Dios, y el cosmos es la casa eterna de Dios que sobrevive aun cuando el templo perece.

b. Filon. Filén ataca una religiosidad pervertida que deja de lado la purificacién interior. Es pecado
hacerle a Dios una casa de madera o de piedra; el cosmos es el verdadero lepv de Dios, asi como
la Aoyuk) Yy, el voii, y el Aoyioude de los sabios. El Aéyog reina como verdadero sacerdote del
alma. Pero Filén puede encontrar un puesto para el culto del templa, tanto en la alegorizacién como
en el sentido de que ofrece un horizonte para el impulso vilido de traer ofrendas de gratitud y de
buscar la expiacién.

E. La actitud de Jesds y del cristianismo primitivo respecto al templo.

1. El énfasis del testimonio de Jesis y la actitud cristiana primitiva en los Evangelios. Los dichos registrados en
los Evangelios reflejan el conflicto de la iglesia asi como la propia postura de Jesiis, pero lo que dice
Jests influye sin duda sobre las decisiones de la iglesia.

a. Ladoble actitud de Jesiis. Jestis afirma el culto del templo como algo establecido por Dios, pero atin
asi reclama superioridad sobre el templo. Ora en el templo y ensefia en él como centro piiblico del
judaismo (cf. Mr. 14:49; Jn. 7:14, etc.). También efectita alli curaciones (Jn. 5:14; Mt 21:14). Allilo
alaban los labios de los nifies (Mt 21:15).

b. Eltemplo como lugar de la presencia divina. Al hacer del templo el Ingar de la manifestacién de si,
Jests cumple y trasciende la historia divina anterior. El tabernaculo y el templo son la casa de Dios
(Mt. 12:4) y casa de oracién (Mr. 11:17). Jurar por el templo es jurar por el Dios que habita en él
{Mt. 23:21). Como lugar de la presencia de Dios, el templo santifica todo lo que est dentro de &l (Mt.
23:16-17). Hay que pagar el impuesto del templo (Mt. 17:24ss).

c. La purificacion del templo. Se trata de una purificacién del culto, no de una interrupcion de él. La
santidad se extiende al recinto completo del templo. La pr stesta expresa la conviecién profética de
que el templo no es un lugar para conseguir ganancias, de que debe ser un lugar de oracién para
todas las naciones, y de que la oracién tiene precedencia sobre el sacrificio, La accién puede tener

* también un aspecto mesidnico, pero dificilmente puede ser politica.

d. Eldicho referente a la destruccién y reconstruccién del templo. Este dicho, que es manipulado en el
juicio de Jesis, parece haber ido dirigido al hecho de que el nuevo culto, asociado con la persona de
Jesis, vaa reemplazar al antiguo. El culto serd perfeccionado en la era mesiénica de la salvacién, Juan
2:18ss también relaciona el dicho con el cuerpo de Jesis (cf. Jn. 1:14b). Como lo pone Mateo 12:6,

alli estd presente uno que es mds grande que el templo. El pleno peso de esta verdad se manifiesta
después del 70 d. C.

e. La profecia de su destruccién. El apocalipsis sinGptico contiene una prediccién de la caida del tem-
plo en un juicio que también es un signo de la parusia. Mientras los discipulos admiran el templo,
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Jesiis predice dolorosamente su devastacién. A la abominzgién de Daniel 12:11 se le da una
referencia mas amplia: los ejércitos gentiles en Lucas 21:20, v el anticristo en 2 Tesalonicenses 2:3-4.

f. Dichos de estratos posteriores de la tradicién. Los relatos de lz infancia ofrecen profecias por parte
de devotos del templo para quienes es importante que la nueva revelacién se dé en el lugar antiguo.
Jesus, siendo nifio, muestra reverencia por el temnplo, especialmente como lugar de ensefianza. En
el relato de la pasion, el hecho de que se rasgue la cortina del templo muestra que Ja muerte de Cristo
da libre acceso a Dios (Mr. 15:38).

1]

. La actitud dz otros escritos del NT hacia el templo como 6 1epdv.

a. Hechos. En los Hechos, los discipulos oran en el templo (2:45 . v Pablo tiene allf una visién (22:17)
y lleva alli la ofrenda de purificacién (21:26). Sin embargo, Esizban alega que el Altisimo no habita
en casas (cf. Is. 66:1-2) e insiste en que el templo es solamente temporal.

b. Otras referencias del NT. En otras referencias del NT se usa120; o té &ywx en Iugar de to lepév. El
punto central es que términos tales como templo, pueblo y sacerdocio se aplican ahora a la comu-
nidad universal de Cristo. En 1 Pedro 2:4ss, la imagen del templo se combina con la de Cristo como
piedra viva. La comunidad misma es el templo en 1 Corintios 3:2; 2 Corintios 6:16-17; Efesios 2:19ss.
En 1 Timoteo 3:15, sin embargo, el olkog 8o es la familia dz Dios (cf. 1 P. 4:17; Heb. 3:6; 10:21).

c. Lasimagenes del Apocalipsis. El Apocalipsis desarrolla la nueva imagineria. Los vencedores serdn
columnas en el templo de Dios. La nueva Jerusalén desciende como ciudad universal, y el templo
es la presencia eterna de Dios sobre el trono (7:15; 11:19; 14:13: 13:5-6; 16:1, 17). En la consumacién
ya no habra mas templo (21:22).

epwatvm,

1. Este término, més abstracto que el posterior leparteis, significa «sacerdocio», «oficio sacerdotals,
«dignidad sacerdotal» o (menos frecuentemente) «ministerio sacerdotals. Figura sélo una vez en el
canon (1 Cr. 29:22) para referirse al oficio sacerdotal, pero es comin en los Deuteracandnicos, Josefo
y Filén para el sacerdacio o el oficio o dignidad (y ocasienalmente la actividad) sacerdotal.

2. Los tinicos casos en el NT estin en Hebreos 7:11-12, 24. Este pasaje contrapone el sacerdocio
levitico, que no puede traer perfeccién, con el sacerdocio de Cristo segiin el orden de Melquisedec.
En los Padres encontramos el término para el sacerdocio levitico (1 Clem. 43.2), el sacerdocio
pagano {Atenagoras, Siplica 28.3), el sacerdocio de Cristo (Origenes, Comentario sobre Juan 1.28), y el
ministerio cristiano (Juan Criséstomo).

tepatelio.

1. Esta palabra significa «desempeﬁa.f el oficio sacerdotal» y figura en la koiné, la LXX, los Deutero-

canénicos y Josefo, pero no en Filén.

2. En el NT lo hallamos sélo en Lucas 1:8 (Zacarias). 1 Clemente lo usa para el ministerio levitico
(43.4), y Justino para el de los sacerdotes paganos (Ex. 19:6; f. 23:22).

teparevpur. Esta palabra parece figurar solamente en la LXX y los escritos que dependen de ella. Se
acufia en la exposicién de la revelacién del Sinai (Ex, 19:6; cf. 23:22).

1. Eltérmino hebreo subyacente significa «reino de sacerdotes» e implica que todos los miembros del
pueblo tienen una funcién sacerdotal (cf. Nm. 11:29; Is. 61:6,.

2. La LXX traduce con mucha libertad y destaca més fuertemente el aspecto sacerdotal.
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3. 2Macabeos 2:17 alude a Exodo 19:6 con su referenciaa la dignidad divinamente conferida de Israel,
que es tanto regia como sacerdotal. Pero aqui y en Filén es incierto el significade exacto, ya que
estrictamente Paotieiov significa «residencia reals,

4. En 1 Pedro 2:5, 9 la salvacién y la dignidad son transferidas a la comunidad, que, basada en Cristo
como piedra viva, es construida para formar un templo espiritual para un ministerio sacerdotal con-
sagrado. La comunidad es un sacerdocio porque ofrece sacrificios espirituales. Como sociedad
sacerdotal estd inmediata a Dios, pero no hay una casta sacerdotal, porque el pueblo entero es una
comunidad sacerdotal. Es real por cuanto pertenece al Rey, le sirve, y comparte su gloria en un
ministerio de testimonio (v. 9).

lepervela (lax).

1. Derivada delepatedo, esta palabra puede denotar la actividad sacerdotal, pero més cominmente se
relaciona con el oficio, o con el sacerdocio en general {cf. Ex. 40:15; Jos. 18.7).

2. En Lucas 1:9 se refiere al ministerio en el templo (quemar incienso), pero en Hebreos 7:5 denota el
oficio sacerdotal recibido por los descendientes de Levi.

lepovpyéw.

1. Este término significa «realizar el ministerio sagrado o sacrificial». En Josefo y Filon siempre significa
«ofrecer sacrificio», y con frecuencia carece de complemento. (lepoupyie significa «sacrificion, y
tepolipynue el «acto de sacrificio».)

2. En Romanos 15:16 Pablo dice que su servicio del evangelio es un ministerio cultual. Como ministro
de Cristo que es, presenta a los gentiles como ofrenda agradable. Resguarda la metifora contra el
malentendido ciiltico al mostrar que el verdadero sacrificio, santificado por el Espiritu, es la ofrenda
de la vida en la obediencia.

lepdButog.
1. Esta palabra significa «consagrado o sacrificado a la deidad»; el uso es principalmente cultual.

2. En 1 Corintios 10:28 la referencia es a la came cultual que ha sido ofrecida en un sacrificio pagano.
Para Pablo es eléwidButov (alimento sacrificado a los idolos; cf. 8:1).

Llepompentig.

1. Aqui la idea es «lo que corresponde al lepdv», ya sea como templo, ministerio del templo, accién
sagrada o deidad. El término puede referirse a cualquier cosa religiosa o cultual, pero también puede
tener una referencia moral, y en Filén puede tomar el seatido mis general de «solemne», aunque
para €l el sentido habitual es lo que es consonante con Dios. Otros posibles significados son «digno
de respeto» y «costosos. :

2. Tito 2:3 exhorta a las mujeres mayores de la iglesia a serieponiperelc en su conducta. Con trasfondo
cultual, el punto es que, puesto que pertenecen a Dios por la fe en Jesucristo, deben vivir y actuar en
consecuencia, e, d. con la reverencia correspondiente.

lepoouiée.

L. Lareferencia de este término es al saqueo de templos, que a ojos de griegos y romanos es un delito
gravisimo, comparable a la%raicién y el asesinato, y que acarrea castigos drasticos. En el AT,
Deuteronomio 7:25-26 prohibe a la gente tomar cosa alguna de los santuarios paganos. Josefo rein-
terpreta esto como una expresién de la tolerancia de la ley del AT por otras religiones. Los rabinos
consideran el saqueo de templos con més suavidad que, p. &j. el asesinato, e imponen penas menos
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severas. Algunos rabinos permiten que se tome posesion de los idolos si han sido desacralizados por
los mismos gentiles, y si se puede dar un uso pesitivo al oro. ropas y utensilios asociados con ellos.

- Literalmente el término significa «cometer saqueo de templos», pero también puede usarse menos

estrictamente, p. €j. para el quitarles a los judios el oro del templo.

. En Romanos 2:22 Pablo acusa a los judios de despreciar a los idolos y a la vez despojar sus templos.

El uso del verbo en una especie de lista muestra que se tiene en mente un sentido literal. Lo que estd
en juego probablemente no sea tanto el saqueo real de templos paganos, sino el sacar ganancia a par-
tir de ofrendas votivas. En vista de la antitesis (el aborrecer a los idolos), no es muy convincente la
sugerencia de que lo tinico a lo que se refiere Pablo es el robarle al templo de Jerusalén al no pagar
el impuesto del templo.

epbouiog.
|

Literalmente se refiere a la toma de los utensilios de oro del templo por parte de Lisimaco, o al robo
de libros y fondos sagrados a los judios conforme a un edicto de Augusto. El sustantivo puede usarse

también para el sacrilegio en general, y para la categoria de castigo (i Lepbouiog) aplicable a deli-
tos similares. En la comedia se convierte en un término de insulto bastante comiin («bribéna).

. En el alboroto de Efeso, el secretario de la ciudad defiende a los apéstoles con el argumento de que

no se trata de ofensores contra la religién; no han cometido ningtn sacrilegio (Hch. 19:37).

Tepetic.
A. Fl sacerdote en el mundo griego.

1

Los datos de la historia religiosa.

a.iepel; figura en Homero con un sentido muy parecido a pdvig; tanto el sacerdote como el vidente
tienen poderes que habitan dentro de ellos y que los facultan para mediar el trato con los dioses.

b. Pero también encontramos la idea de que toda la gente puede orar y sacrificar. c. Sin embargo, los
santuarios requieren de sacerdotes oficiales que estén al servicio de las deidades locales. d. Hay
entonces una vocacion sacerdotal y, si bien no hay una casta definida, algunas funciones sacerdotales
son hereditarias,

. Las reflexiones filosdficas sobre el sacerdocio en el estoicismo.

a. Para Zendn el sacerdote debe tener un conocimiento y piedad correlativos que lo pongan en con-
tacto con el poder que est en accién en todas las cosas. b. Sélo el sabio estd verdaderamente
equipado para lo que es y debe ser el sacerdote. c. Epicteto puede entonces usar la figura del sacer-
dote para referirse al ministerio filoséfico.

. La forma particular de esa reflexiin en el }udamm helenistico (Filon).

a. En Filon el sacerdote simboliza el Aoyog o razén. En el templo del alma, el verdadero hombre reina
como sacerdote (cf. la expresion 6 lepel Adyog). b. El oficio sacerdotal es supremo para Filén. El
estar fisicamente libre de defecto denota la pureza espiritual. El sacerdote evita enmarafarse con lo
sensual y mira exclusivamente a Dios. Todos los sabios justos son sacerdotes. c. El pueblo judio tiene
rango sacerdotal por medio de la ley, que es una escuela preparatona para el sacerdocio, si bien el
verdadero sacerdote es sélo el sabio, no el judio. ;

. El sacerdote en la historia de Israel

Desde el periodo temprano hasta la reforma d Josias. La funcién sacerdotal original es el transmitir orécu-
los (Ex. 17:9; 33:7ss, etc); cf. la derivacién de ji= del drabe kakin («vidente»), El cabeza de familia
puede ofrecer sacrificios. Moisés y Aarén son levitas, ligados a un clan sacerdotal que tiene condi-
cién de huésped en el organismo nacional. Al principio el culto estd descentralizado, ya que los
levitas achian como sacerdotes de casas junto con sus funciones en Silo (dar ordculos, ofrecer sacri-
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ficios, y oficiar ante el arca). Se establece un culto completc con los templos oficiales bajo el control
real, y en ellos el sacrificio llega a ser mds importante que el dar oraculos o el instruir en Ia ley.

2. De Josias @ Esdras. Josias pone en vigor la centralizacion, y se suprime la idolatria en los santuarios
locales. Esta reforma promueve el sacerdocio inico del santuario tinico, el de los descendientes de
Sadoc, y los demds levitas realizan sélo deberes de menor monta en el templo. A pesar de la critica
profética, que enfatiza las exigencias més profundas de Dios, el sacrificio tiende a eclipsar la instrue-
cién. El periodo exilico es de codificacién; el sacerdecio brota con un dominio exclusivo del culto.
Después del exilio, Esdras reconstruye la comunidad sobre esta base. El sacerdocio se convierte en
un orden cerrado en si mismo, pero también se necesita de los escribas para la exposicion de la ley.
Silos sacerdotes, como 6rganos del ministerio del templo, se convierten en una casta influyente, los
escribas alcanzan una creciente autoridad por ser quienes declaran laley y dirigen la instruccién reli-
giosa, ensefando inclusive a los sacerdotes, que son ministros solamente cultuales y con frecuencia
tienen baja reputacién.

3. Sacerdotes y levitas en tiempos de Jesis.

a. Una brecha social separa a los sacerdotes ordinarios de los sacerdotes superiores. El sacerdocio, que
se remonta a Aarén, es hereditario. Se divide en 24 clases o turnos, cada uno de los cuales sirve
durante una semana y a su vez esti subdividido en cuatro a nueve casas. Los sacerdotes, que sélo
estan de servicio dos semanas al afio y durante las fiestas, se dedican a vocaciones seculares.

b. Loslevitas, cuyo papel también es hereditario, estin a cargo de deberes mdas humildes en el templo
y en la misica, pero no tienen acceso al altar ni al santuario. J. Jeremias estima que los sacerdotes y
levitas, con sus familias, constituyen alrededor del 10% del pueblo.

4. Los sacerdotes después dz la destruccion del templo. Después de la destruccion del templo los sacerdotes
pueden leer la Escritura, impartir bendiciones y recibir primicias; pero los escribas se convierten en
el verdadero centro de la comunidad, ya que la ley y su estudio constituyen un sustituto del templo
¥ sus sacrificios (a pesar de la esperanza de la restauracion del templo y el sacerdocio).

C. El uso de iepelx en los escritos judios y cristianos.

1. Antela ausencia de otra palabra, Lepels se usa libremente en la LXX para designar al sacerdote y al
sumo sacerdote. 2. lepelc se usa también para sacerdotes paganos, pero frecuentemente con una
modificacion, p. ej. T@v eibwAwv. 3. Josefo suele distinguir a los sacerdotes ordinarios de los sumos
sacerdotes.

D. lepelc en el NT. En tanto son diferentes de los sacerdotes principales y del sumo sacerdote, los
sacerdotes desempefian apenas un papel menor en el NT. Jests, si bien no es hostil al ministerio
sacerdotal, no se llama a sf mismo sacerdote, ni a sus discipulcs tampoco; y muestra mds bien un
espiritu profético.

1. Jesis acepta el papel del sacerdote cuzndo les dice a los leprosos que acaban de ser limpiados que
comparezcan ante el sacerdote (Mt. 8:4, etc.) y presenten la ofrenda prescrita.

2. En Mateo 12:4ss defiende su accién de curar en sibado sobre el doble fundamento de que en una
emergencia David quebrant Ja ley sacerdotal y que los sacerdotes mismos rompen el sibado. La
propia Escritura justifica estas transgresiones, y ahora estd presente algo que es mds grande que el
templo o que el sacerdocio.

3. EnLucas 1:5 un sacerdote recibe una nueva revelacion, y en Hechos 6:7 muchos sacerdotes se hacen
creyentes, pero el sacerdote y gl levita quedan mal parados en Lucas 10:31-32,

4. En Apocalipsis 1:6; 5:10; 20:6; 22:5 (sobre la base de Ex. 19:6) todos los cristianos son sacerdotes por
cuanto son redimides por Cristo, y en cuanto a tales tienen parte en el dominio real de Cristo. La
iglesia es la nueva comunidad que consta en su totalidad de sacerdotes de Dios y de Cristo.
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apyLepel. .

A

Observaciones lingiiisticas.

1. Esta palabra se da solamente a partir del siglo [11a. C., y parece haber sido adoptada por el judaismo
entre el 150 y el 50 a. C. Son comunes los derivados tales como GpyLépew (surna sacerdotisa);
2. Equivalentes en el AT se pueden hallar en Levitico 21:10; 2 R 25:18; Levitico 4:5; 3. apyLepels es
raro en la LXX. Figura s6lo cinco veces (p. ¢j. Lv. 4:3); en otros lugares el sumo sacerdote es 0 lepelg
wéve o simplemente & iepels. 4. Sin embargo, Gpyiepels es més comun en los Deuterocanénicos
{41 veces). )

. El gpyiepet en el mundo griego y helenistico.
. En Egiptoy Tiroy en lz discusion tedrica. El término aparece por primera vez en Herodoto para referirse

al sacerdote principal en Egipto, cuyo rango es inmediatamente inferior al del rey. También para
Tiro esta documentado un sacerdote principal. El estado ideal de Platon incluye un sumo sacerdote
anual a la cabeza de los sacerdotes que ofician para ese afio.

. Bajo los Seléucidas y los Ptolomess. Bajo los Seléucidas el término se usa para sumos sacerdotes desig-

nados por el rey en las satrapias, asi como para sacerdotes principales de santuarios locales. Los
Ptolomeos también nombran sumos sacerdotes, y los sumos sacerdotes estin entre las diversas clases
de sacerdotes en Egipto.

. Después de Augusto. 2. El titulo se aplica a los sacerdotes principales provinciales del culto imperial.

b. También hay un sacerdote principal en Egipto a quien parecen estar sujetos los cultos griegos y
egipcios. ¢. Los templos provinciales (p. ej. en Pérgamo, Esmimna, etc.) se hallan bajo sumos sacer-
dotes. d. Los sacerdotes hereditarios de sociedades artisticas y otras son apyLepéls. e. También lo son
muchos sacerdotes principales de dioses y santuarios locales especificos.

. Camo «pontifex maximus». El término también se aplica (sin p&";w'cog)ha.l emperador mismo, César

ostenta el titulo, y con Angusto se vuelve parte del estilo imperial.

Fl sumo sacerdote y los sacerdotes principales en el judaismo y el NT.

. Historia del sumo sacerdocio.

a. Desde el exilio hasta los Asmoneos. Después del exilio, el sumo sacerdote, que reclamaba descen-

der de Aarén por la linea de Sadoc, se halla ala par del gobernador. El linaje de Sadoc es roto por
Antioco. Onias I11 se va a Egipto, y del 160 al 153 a. C. Jerusalén se queda sin sumo sacerdote.

. De los Asmoneos al tiempo de Jesiis y los apéstoles. Jonatén, un sacerdote ordinario, asume el sumo

sacerdocic en 153 a, C., y posteriormente los Asmoneos asumen también el titulo real. Bajo Herodes
y los romanos se dan nombramientos y depasiciones arbitrarias, y surgen familias influyentes (p. ¢j.

1a de Ands), aunque los Jegalistas siguen difundiendo la legitimidad de la linea de Sadoc. La mani- -~

pulacién politica, la simonia y el creciente poder de los fariseos debilitan el papel de los sumos sac-
erdotes, pero_ellos siguen siendo los supremos representantes religiosos de Israel.

. La dignidad, derechos y tareas del sumo sacerdote.

Dignidad. Con la caida de la monarquia, el sumo sacerdote no sélo es el plenipotenciario de Dios
sino también el principal representante del pueblo. Tiene un carécter indeleble de santidad trans-
mitido por su investidura.

 Derechos. Enitre los derechos estd un escafio en ¢l Sanedrin y prerrogativas referentes al sacrificio.

. Tareas. Los deberes son primordialmente cultuales, y culminan con el singular privilegio de ingre-

gar una vez al afio al santo de los santos para ofrecer sactificio el Dia de la Expiacion. El sumo
sacerdote oficia durante la semana anterior a ese dia, y debe proteger cuidadosamente su pureza
ritual, Las regulaciones rituales (p. €. evitar contacto con un cadaver) son especialmente estrictas en
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su caso. La sucesion se resguarda mediante reglas muy estrictas referentes a su novia (edad, vir-
ginidad, legitimidad, etc.).

3. El dpyrepeli; (singular) en el NT.

a.

p

[ S - W

El sumo sacerdote que con mis frecuencia se menciona en el NT es Caifas, yerno de Ands, que era
sumo sacerdote en el afio memorable de la muerte de Cristo (Jn. 11:49-50).

. Anis, que para entonces ya habia sido reemplazado, seguia siendo influyente; cinco de sus hijos y

su nieto, asi como su yerno, ocuparon el cargo. Las referencias de Juan 18:15, 19ss {y cf. Le. 3:2; Hch.
4:6; Jn, 18:13) pueden ser a él.

Ananifas es sumo sacerdote en Hechos 23:2; 24:1.

. Eldpyrepeic preside al Sanedrin (Mt 26:57; Mr. 14:53; Le. 22:54).
. Los apyLepéis (plural) como sacerdotes principales.

La significacion de los oficios sacerdotales superiores. Los sacerdotes principales parecen haber sido
un colegio sacerdotal que controlaba el templo y su tesoro, y que tenia escaiios en el Sanedrin. Este
colegio incluia al rector del templo, los jefes de los hurnos semanales y diarios, los prefectos del tem-
plo, y los tesoreros del templo.

. Los dpyepéic en el NT. En el NT (y en Josefo) hay mis referencias a los sacerdotes principales que a

los sumos sacerdotes. Con frecuencia se los menciona solos (Mt 26:3-4, etc.); aqui la referencia
probable es a los que ocupan el cargo o al Sanedrin entero. También se los menciona junto con uno
o mis grupos diferentes en el Sanedrin (Mt. 27:1-2, etc.). Sacerdotes principales y escribas es un tér-
mino general para referirse a las autoridades religiosas (Mt. 2:4), y cf. sacerdotes principales'y ancianos
(Mt. 21:23, etc.) o gobernantes (Lc. 23:13; 24:20), o los mis influyentes de los judios (Hch. 25:2). yévog
apyrepatikov en Hechos 4:6 (cf. Josefo, Arﬂtgﬂedades 15.40) denota la calidad de miembro en la aris-
tocracia sacerdotal que ocupa los puestos superiores. Esceva de Efeso (Hch. 19:14} es un sacerdote
principal en la didspora. Las referencias comunes a los sacerdotes principales en el NT muestran que
la oposicién contra Jesis proviene de las autoridades religiosas en general y no de individuos especi-
ficos. Los representantes religiosos oficiales del pueblo presentan resistencia al ministerio de Jestis.

referente al sumo sacerdote en Filon.

. El concepto de mediador.

En Filén el sumo sacerdote representa al pueblo, y se identifica con él en la expiacién. Pero también
se halla en una relaci6n especial con Dios, y su papel es por lo tanto de mediador.

. Sin embargo, para Filén el A6yog es central en la mediacién. Asf Moisés, el AGyog principal, se halla

detris de Aarén. La especulacién sobre el Adyog por si sola posibilita T exa]taclon del dpyrepel
cuando este ingresa al santo de los santos (cf. Lv. 16:17).

. El conceplo de impecabilidad.

Filén va més alld de Levitico 16:6 al postular la impecabilidad del sumo sacerdote como mediador,
cuyos errores recaen sobre el pueblo y son ficilmente convertidos en buenos, b. Aqui ejerce su in-
fluencia el ideal estoico del sabio. c. La doctrina del A¢yo¢ domina la formulacién de esta impeca-
bilidad absoluta. d. También estd en accién el concepto fluido del hombre de Dios, expresién que se
puede usar para el sacerdote o el profeta, asi como para Moisés, el X6yoc, o el hombre arquetipico.

. La especulacion casmica. E1 A6yog es sumo sacerdote en el templo del cosmos, que es el mundo exal-

tado de Dio:. Reflejando al cosmos, el sumo sacerdote, al servicio del Padre, introduce el cosmos
entero a su servicio. Cuando ora por el cosmos en su accién mediadora, €l cosmos ingresa con él en
el santuario. El sumo sacerdote debe configurar su vida en consecuencia.
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E. El sumo sacerdote en Hebreos, .
1. Elementos hdsicos del esquema.
a. Elmodo de considerar al sumo sacerdote en Hebreos se basa sobre el fuerte impacto causado por la

vida y muerte de Cristo.

. Queda iluminado por ciertos textos del AT como Salmo 110:4, el relato de Melquisedec en Génesis

14, y pasajes de la alianza como Jeremias 31:31ss. El uso que se hace de Melquisedec es tipologico,
y en él el punto central es el de la superioridad respecto al sacerdocio levitico. Los pasajes proféticos
dan dinamismo a la imagen cultual con su énfasis en el cumplimiento de la voluntad de Dios, la
comunién con Dios y el perdén.

. El sumo sacerdocio de Cristo es un camino que también nosotros hemos de recorrer. Pasa a través

de la muerte sacrificial para llegar al trono. Abarca tanto la accién salvifica como la intercesién con-
tinua. El ministerio en la tierra es calificado con un «de una vez por todas» (cf. Ro. 6:10); el ministe-
rio actual se realiza en el cielo (8:4).

. El Hijo da cumplimiento al culto pero también lo trasciende. El es en persona la completa automa-

nifestacién de Dios; la verdad de la filiacion domina sobre la del sumo sacerdocio. Esto entrafia un
predicado de eternidad que le da al sumo sacerdocio su impronta y su fuerza. La categoria profética
de la promesa inviolable de la alianza subraya el cardcter eterno de esta revelacion nueva y final.

. El énfasis en la imagen cultual no sélo les impediré a los lectores coquetear con el antiguo culto, sino

que también hace justicia al hecho de que la antigua teocracia esté construida sobre el sacerdocio
levitico representado personalmente por el sumo sacerdote.

El sumo sacerdole levitico. - i

Las dimensiones y tareas més profundas y eternamente significativas del ministerio sacerdotal. El sa-
cerdote es llamado por Dios, representa al pueblo, estd en solidaridad con ellos, es también un
pecador, y tiene como tarea principal el ofrecimiento de sacrificios en expiacion (Heb. 2:17; 5:1ss; 9:7).

. Eloficio del sumo sacerdote del AT halla su limite en el pecado, El sacerdote del AT tiene que hacer

ofrendas por sus propios pecados (7:27), su mediacién no abarca los pecados hechos con valuntad
(5:2), y la culpa continua va creando una constante necesidad de nuevas ofrendas, de modo que en
realidad el culto es un recordatorio del pecado (10:3).

. Este fracaso tiene su raiz en la naturaleza terrenal del culto. El sacerdote es mortal, el sacrificio debe

repetirse, la purificacidn es externa, y el santuario forma parte de la creacién corruptible. La cortina
del templo expresa la naturaleza indirecta y provisional de la relacién con Dios {9:9).

Cristo como sumo sacerdote exaltado.

Solidaridad con la humanidad. La sintesis de Hijo y sumo sacerdote entrafia primeramente la humil-
dad del Jests hist6rico en solidaridad compasiva con aquellos a quienes ha venido a auxiliar (4:15).
EEn este sen)l:ido €l corresponde al sumo sacerdote terrenal, pero con la salvedad de que es sin pecado
4:15; 7:26),

. El sumo sacerdocio eterno surge por el lestimonio de la filiacién. Jestis cumple los requisitos para ser

sumo sacerdote al mestrar que es el Hijo, en obediencia leal por medio del sufrimiento (3:2; 5:7-8).

‘Su llamamiento e institucién se basan en la declaracién de filiacién (Sal. 2:7) que él acredita por su

perfeccion (7:28).

. El sumo sacerdote sin pecado. En tanto sumo sacerdote, Jesis es sin defecto como el sumo sacerdote

del AT (7:27); pero al ser ademis sin pecado no necesita hacer ofrenda en beneficio propio (7:27-28),
habiendo demostrado suimpecabilidad en una obediencia que le da el derecho de representary sal-
var a aguellos con quienes es solidario (2:17).
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F.

5

+ El contraste con la ofrenda carnal. El sacrificio de este sumo sacerdote es una suprema y personal

ofrenda de si, en la cual el sacerdote es también victima (7:27). La ofrenda de sangre es también una
ofrenda de vida que es hecha definitiva por el Espiritu eterno (9:14). Esta ofrenda vicaria es de una vez
para siempre |7:27; 9:24ss), en el doble sentido de ser histéricamente tinica y eternamente definitiva.

+ Cristo, surmo sacerdote, abre el acceso al trono, a la presencia plena de Dios. Este sumo sacerdote

entra en el cielo, asi como el sumo sacerdote terrenal entra en el santo de los santos. Asi hace que el
lugar de la presencia de Dios sea accesible a la esperanza (4:14ss; 6:17ss). Cristo sacerdote estd tam-
bién sentado en el trono como rey. Es sacerdote de manera eterna y omnipotente (7:16, 24-23).
Ningan cambio, ningtin azar, ni siquiera la muerte, puede interrumpir su obra.

- Deducciones radicales de la interpretacin eristolégica del culto. Se da un rompimiento radical con el antiguo

orden. La primera ofrenda cesa con la validez eterna del sumo sacerdote que da el cumplimiento
(10:9). Dios anula el mandamiento anterior (7:18) y sustituye la alianza antigua (8:13).

La eficacia salvifica y las implicaciones prdcticas de lo verdad proclamada.
El beneficio salvifico es la redencién total (cf. 9:12, 15; 10:18). Esto abarca no sélo el perdén sino tam-
bién la purificacién de la conciencia y la santificacion para Dios.

. Esta salvacidn es una posesion (4:4), un acceso (12:22) y una realidad confesada (3:1) que la comu-

nidad puede disfrutar con libertad (4:16; 10:19, 22).

- Las tinicas ofrendas que hay que hacer ahora son las de la accién de gracias y la comunién amorosa

{13:15ss). No debemos ni continuar ni reemplazar el antiguo sistema cultual, ya que Cristo le ha
dado su cumplimiento definitivo, y él es el inico que permanece.

apyrepels y Lepel en la iglesia antigua.

. Cristo.como sumo sacerdote o sacerdote. Ignacio, 1 Clemente, Justino, Clemente de Alejandria y Origenes

reflejan todos el lenguaje y pensamiento de Hebreos.

. El sacerdocio general de Ia comunidad. Ireneo, Tertuliano y Origenes de refieren, en diferentes lineas, al

sacerdocio general, y Justino puede incluso usar el término «sumo-sacerdotal» para referirse a la
iglesia (Didlogo 116.3). .

« Los clérigos como sacerdotes. Didajé 13.3 llama a los profetas «vuestros sumos sacerdotes»; 1 Clemente

usa los 6rdénes del AT como modelo para la iglesia (40-41). Tertuliano llama al obispo sacerdote
principal, y Eusebio, en Historia eclesidstica 10.4.2, iene un pasaje en el cual al clero se le habla como
alepeic. :

[G. Schrenk, 111, 221-283]

LepdBurog, lepompen, lepoauléw, tepdouio, Llepoupyéw — Lepds; TepovowAtys, Tepoodiut — Zidv;
lepwotivn — Lepdc 1

"Inaoug es la forma griega del Josué del AT (nombre del hijo de Nun en Exodo, etc., del sumo sacer-
dote en Hageo y Zacarias, de dos hombres en 1 8. 6:14 y 2 R. 23:8, y de un levita en 2 Cr. 31:15).

. 'Inooix, es nombre comiin hasta principios del siglo IT d.C.EINTus2 “Inoot para Josué en Hechos

7:45; Hebreos 4:8, y cf. 'Tnool en Lucas 3:29, Tnoolc BupaPPis en Mateo 27:16, Bepinooik en
Hechos 13:6, y Tnooix; en Colosenses 4:11. Después del siglo 11 Tnootc desaparece como nombre
propio, probablemente porque se lo ernpezd a evitar conscientemente.

- El nombre ‘Incoi expresa la humanidad de Cristo. Se le conace con este nombre, y asi se le habla

a él y se habla de él. Para distinguirlo de otros que lo llevan, encontramos adiciones como «de
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[Jestis] Trools

Nazaret de Galilea» (Mt. 21:1i, 0 «hijo de David» (Mr. 10:47-48 cf. tb. Mr. 1:24; Mt 27:37; Jn. 18:3,
etc.). La comunidad cristiana confiesa a este Trooi como principe de la vida (Hech. 3:135), como el
Cristo de Dios, como Sefior y Salvador, y como Hijo de Dios. Pero no hace separacion alguna entre
‘Ingoil y 0 xiptog; “Incoil; mismo es aquel a quien Dios ha hecho Sefior y Juez (cf. Fil. 2:7; G4 3:1;
Hech. 17:31). En los Evangelios Sindpticos yen los Hechos se usa cominmente la forma simple
Tnoolk, aunque también encontramos 6 kupLog (p. &j. en Lucas) y ciertas expresiones fijas como
Tnooix Xpiotd; y 0 kiprog Trnooig Xplozog. Sin embargo, en el resto del NT es poco comiin Ia
forma simple Inools. Pablo 2 usa sobre todo cuando estd pensando en la vida y la muerte de Cristo,
como en 1 Tesalonicenses 4:14; 2 Corintios 4:11ss; Filipenses 2:10. También en Hebreos v el
Apocalipsis el uso de Tnoots indica que la historia de Jestis constituye la base de la fe p. ej. Heb. 2:9:
6:20; 10:19; Ap. 1:9; 14:12; 20:4; 22:16).

4. Mateo y Lucas aseguran que el nombre no es accidental; se le pone porque Jestis ha de salvar a su
pueblo de sus pecados (Mt 1:21}. El nombre completo en hebreo es un nombre-frase: «Yavé salvas,
Algunos Padres relacionan Inooli; con el griego Wtopo, y una teoria moderna es que Jesiis es una
forma masculina de Taow, la diosa de la salvacién; pero Eusebio reconoce la base hebrea, y el uso
de Inooii antecede a los contactos eristianos con el mundo helenistico.

3. El nombre Jesis es importante desde el punio de vista de la historicidad de Cristo. Quienes niegan
esto tienen que mostrar que existe un mito judio de un Dios que muere y resucita, que los relatos del
Evangelio no son inteligibles histéricamente, que Jesis es el nombre de un personaje mitolégico, v
que existe un culto precristiano de Jests {posiblemente relacionadd con Josué hijo de Nun, aungue
los argumentos en este sentido son puramente especulativos, como lo son las sugerencias de que
habia una secta de Jesé, o que los terapeutas adoraban a un dios ciiltico llamado Jesiis). Por lo que
respecta a Josué, para el judaismo tardio el periodo del éxodo es una experiencia eje; pero la entrada
a la tierra bajo Josué es secundaria al otorgamiento de la ley, y en ningiin lugar es Josué un prototipo
del Mesias. Ademds, en el NT la ley sélo tiene una significacién interina entre Abraham y Cristo, v
si se menciona a Josué es solamente en relacién con acontecimientos histGricos (Heb. 11:30-31; Hch.
7:45) o para mostrar que el éxodo no trajo el cumplimiento (Heb. 3:7ss). Si fueran precristianos, el
Salmo Naaseno y los papiros méagicos podrian apuntar hacia un culto de Jests; pera estos textos son
posteriores y simplemente dan testimonio del impacto del Jesis histérico. El simple uso del nombre
de Jesis en los Evangelios y en los Hechos da un testimonio convincente {y totalmente sin intencién}
de la historicidad de Jesis.

. [W. Foerster, 111, 284-293]

— buopa

koo [suficiente], wavotng [capaciddd;:suficiencial; kovow =

[ser suficiente, ser apto]

ixovos tiene el sentido bisico de ssuficientes, «bastantes, ssuficientemente grande». En €l NT figura para
un grupo grande, para un periodo largo de tiempo, o para una cualidad (cf. Mr. 10:46; Le. 8:27; Mc
3:11). Aparece principalmente en Lucas y Hechos.

L. Entre los versiculos en que xavdg tiene significacién teoldgica esta Mateo 3:11. El hecho de que el
Bautista no sea «digno» de llevarle las sandalias al Mesias denota su condicién de siervo. Puede dar
el bautismo de arrepentimiento, pero el Cristo venidero es el Sefior absoluto ante quien nadie puede
pretender nada, y en quien Dios va a actuar mds alld de toda medida humana. El centurién de Mateo
8:8; Lucas 7:6 bac 2 una confesién similar de la majestad de Jestis cuando reconoce su propia indig-
nidad. En 1 Corintios 15:9 Pablo esté reconociendo su falta de calificaciones para el oficio apostdlico
{cf. 2 Co. 2:16). Pero la admisién de la insuficiencia personal va de la mano con el reconocimiento
de Dios como la fuente de toda suficiencia (2 Co. 3:5-6; ¢f. 1 Co. 7:25; 2 Co. 4:1; G4. 2:7; 1 Co. 13:10;
Col. 1:12). :
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Leavog [suficiente]

2. En el relato lucano de la pasion, cuando los discipulos sacan dos espadas, Jesis dice: lcavov ot
(Lc. 22:35ss). El significado es discutido. Una sugerencia es que las dos espadas son tedo lo que se
necesita. Pero muchos exégetas ven una censura implicita, ya sea de la falta general de entendimiento
por parte de los discipulos, o de este malentendido especifico, o de su insensata confianza en las
armas. En este caso el dicho pone fin a la discusion: «Ya basta.» Otra posibilidad es que Jesus esté
sefialando irénicamente la insuficiencia de esas armas. Una iltima interpretacion es que Jestis estd
tratando de desalentar a los discipulos de su confianza en las armas temporales, aunque reconoce el
amor y lalealtad que los hace sacar las espadas. El tiene que ir a la cruz solo, pero el Ikavog eatiy
apunta a su continua comunién con sus seguidores. Bonifacio VIII usa este pasaje de manera
alegorica {Unam sanctam, 1302) para probar que tanto el poder temporal como el espiritual (las dos
espadas) se hallan bajo control papal.

[K. H. Rengstorf, 111, 293-296]

cetnplo [suplical

Derivada de ixtrip, «el que pide proteccién», ieTnpia denota Ja peticién de proteccién; después, mas
generalmente, «siiplica urgente», En Hebreos 5:7 (con «oraciones») tiene obviamente el sentido mas
general en lo que probablemente sea una frase convencional.

[F. Biichsel, II1, 296-297]

thapdc [alegre], thapding [alegrial

1. Con el sentido de «contento» o «alegre», Lixpd se puede usar con referencia a la luz del dia, las can-
ciones, mensajes, y especialmente personas. Un sentido posterior es «benévolos.

2. El uso comin en la LXX es para el «rostro alegre» o «favor» de un gobernante, «Alegre» es el sig-
nificado comiin en Filén, ya sea en relacién con fiestas, con los sabios o con el rostro.

3. En 2 Corintios 9:7 (en una alusién no estricta a Pr. 22:9] Pablo se refiere a la alegria de la generosi-
dad. El sentido se aproxima a liberalidad (cf. Ro. 12:8). Esta alegria contrasta con la murmuraeién y
contienda de Filipenses 2:14. La recepcién del don de Dios provee la motivacién (cf. 1 P. 4:9-10).

4. Entre los Padres apostélicos s6lo Hermas usa LApd¢ y tapérng. La naturaleza y el rostro humano
son alegres, la genero.sudad es un servicio alegre, y los mandamientos son alegres, mientras que
1Aapotng se contrapone a AU en Mandatos 10.3,

[R. Bultmann, ITI, 297-299]

“ldewc [misericordioso], tAaokop [expiar], thaopog [expiacion),

tAxotrpov [propiciatorio]

‘{Aeca. Atributo de personas, TAew significa «feliz», «amistosos, «misericordioso», Se usa especialmente
con referencia a gobernantes y deidades. En la LXX es un predicado solamente de Dios, p. &j. en frases
como «perdonar», «tener compasions. Los tinicos casos del NT se hallan en Hebreos 8:12 (cita de Jer.
31:34) y la exclamacién negativa de Mateo 16:22.

[F. Biichsel, I11, 300-301]

Widoropot, Lheopde,
A. Expiacién y formas de expiacién en el AT.
1. =53 en la LXX. La mayoria de las veces (83 veces de un total de 100) la LXX pone &AsoKopat para

traducir el hebreo 153, Otros términos (p. ). &ye{w) se usan a modo de variacion o a causa de algin
contenido especial.
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[expiar] Uldoxopm

2. Significado de la raiz~23. La etimologia de "23 es oscura. Génesis 32:21 favorece el sentido bésico
«cubrirs, aunque también son posibles «lavar» y «propiciars.

3. m23 y reseate. En Exodo 21:30 hay referencias a la expiacion no cultual en virtud de la cual se puede
compensar una lesién y la parte lesionada se puede reconciliar (cf. Nm. 35:31; Sal. 49:8; Ex. 30:12).
Se percibe con razén una relacién entre esto y ~£2.

4. El=83 no cultual.

2. En su uso general “2> significa expiacién mediante el reemplazo de vida humana o animal (Dt
32:43; Ex. 32:30), o el alejar una amenaza de destruccion mediante dones (Pr. 16:14) o, ante Dios,
por la propia accién de Dios (Jer. 18:23; Sal. 78:38).

b. En uno o dos pasajes la palabra figura junto con el sacrificio. Asi Dios queda complacido en Génesis
8:20ss, y abandona su ira en 2 Samuel 24:25, pero no puede haber expiacion mediante sacrificio
para los graves pecados de los hijos de Eli en 1 Samuel 3:14.

5. Eluso cultual. 2
a. En relacién con la expiacién sustitutoria o el rescate podemos remitimos de nuevo a Exodo 30:13-16,
asi como a Niimeros 35:33-34; 35:11ss.

b. Sin embargo, en la mayoria de los casos este usa se da en relacién con las ofrendas prescritas por la
ley y junto con términos tales como «liberar del pecado», «purgar» y «santificar». Si bien la expiacién
va claramente ligada con la sangre, el uso es flexible. Entre las ofrendas leemos en 2 Reyes 12:16
acerca de ofrendas por la culpa, que aqui parecen ser pagos expiatorios (cf. 1 S. 6:3ss). A estas se
afiaden las ofrendas especiales de Levitico 5, en virtud de las cuales los que son culpables de diertos
delitos deben confesar su culpa y traer un sacrificio especifico para que el sacerdote pueda hacer
expiacién por ellos. Esta expiacion es efectuada por sangre, sobre la base de Levitico 17:11: «Porque
la vida de la carne estd en la sangre, y yo os la he dado para hacer expiacion sobre el altar por vues-
tras almas; pues la expiacién de la vida, con la sangre se hace».

¢. Enlaofrenda por el pecado en Levitico 4, la manipulacion de la sangre y el quemar la grasa consti-
tuyen el climax, teniendo como meta el perdén. Lo mismo vale en las ofrendas por la transgresién
y la culpa en Levitico 7 y Levitico 5 {y cf. la consagracién sacerdotal en Ex. 29 y Lv. 8; también Lv.
9; Nm. 8:5ss; Lv. 12; 15:2ss; Lv. 14). Tanto el concepto de purificacién como el de consagracién se
pueden ver en el rito del Dia de la Expiacién. Si esto incluye los holocaustos, la sangre de la ofrenda
por el pecado se halla en el centro de la expiacién cuando el sacerdote ofrenda por si misme, por el
pueblo y por el santuario. El rito de Ezequiel 43:18ss se basa en el de la ley pero con la distincién de
que aqui la expiacién esla meta de todas las acciones cultuales (43:13ss). La fuerza del concepto de
expiacién se puede ver por el hecho de que en Nimeros 28-29 la ofrenda por el pecado acompafia
ahora a toda; las demas ofrendas. Se debe observar que la expiacién y el perdén son solamente por
las transgresiones no deliberadas (Lv. 4:2; Nm. 15:30). Obviamente esto abarca mis que las ofensas
cultuales, pero no incluye ninguna que se haya cometido deliberadamente y con mala intencién. La
purificacién va de la mano con la expiacién.

6. Conclusién, En el pueblo de Dios nada se debe dejar sin ser expiado. Dios mismo ha provisto los
medios de expiacién. La expiacién restaura la relacién quebrantada con Dios, excepto alli donde los
pecadores se separan ellos mismos de la comunidad por una transgresién deliberada. Tode lo que es
afectado por el pecado 0 la impureza necesita expiacién, porque no puede permanecer ante el Dios
santo y la amenaza de su juicio. La expiacién se hace de modo supremo por la sangre de las ofr adas.
Dios ha establecido que esto debe ser asi, y la sangre es apropiada en vista de la vida que contiene. Si
no se hace expiacién, queda amenazada la vida, y si se hace, se preserva la vida. Puesto que la vida es
asi salvada por la vida, la idea de vicariedad esti innegablemente presente en algin sentido.

[H. Herrmann, 111, 301-310)]
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LidoKopon [expiar]

B. linopdc y kaBappoc en el mundo griego. kaBapyds es la purificacion de defectos cultuales o
morales; LAzopog es la propiciacion de deidades, demonios o difuntos. Si bien esas dos cosas no son
iguales, si constituyen dos aspectos del mismo proceso. La primera es mds importante, puesto que la
purificacién es esencial para tener una relacion correcta con la deidad. Los kaBeppol pueden tomar
la forma de lavamientos o fricciones, pero también incluyen sacrificios (animales o humanos) en los
cuales las manchas son transferidas a la victima y asi se quitan. Los tAnopol incluyen actos cdlticos
tales como oraciones, sacrificios, purificaciones, danzas y juegos. Todos estos se repiten anualmente,
y abarcan las ofensas tanto rituales como morales. Purifican y a la vez expian, y si bien en su origen
tienen la finalidad de aplacar a las dicses (cuya célera es a veces caprichosa), en la filosofia el énfasis
se pone en la conducta moral y la benevolencia esencial de la deidad, de modo que los Ka&xppm y
los LAaopot pierden su significado o sufren una reinterpretacién psicolégica.

C. Las ideas de expiacién en el judaismo.
1. El concepto de pecado es apremiante en Ia teologia rabinica. El pecado es el principal obstéculo para
" una relaci6n correcta con Dios, y su eliminacién o expiacion es por lo tanto esencial. Esto se logra
~ mediante el culto y la piedad personal. El Dia de la Expiacion, los sacrificios y los objetos cultuales
tienen todos una significacion expiatoria. También la tienen la penitencia, el sufrimiento, las obras
de amor, el estudio de la ley, el ayuno, el martirio y la muerte. El sufrimiento de los justos puede
expiar los pecados del pueblo o evitarles a otros el sufrimiento.

2. Los judios de la dispersion mantienen esencialmente los mismos puntos de vista que los judios
pa.lestmenses Pagan el impuesto del templo y muestran interés por sus ritos. También ven el valor
expiatorio de la penitencia, y Filén habla del sufrimiento vicario.

D. Lidokopan,
1. De la misma raiz que tAewg vienen los verbos Uinu, «ser propicios, y LActokopo {oeﬁ;lmcq.m} «hacer
propicio, propiciar». En este 1iltimo caso los humanos son el sujeto, y las deidades o los difuntos son el
complemento (excepto cuando el sentido es «sobornar). El aoristo pasivo tiene el significado «ser hecho
propicio», e. d. «mostrar misericordia. Pero en la oracién YdofnL, la deidad es activa: «Sé propicio.»

2. Enla LXX lAdokojul es poco comiin; tiene el sentido de «ser misericordioso» o «ser o hacerse pro-
picion (cf. Ex. 32:14; Lm. 3:42; 2 R. 5: lB] €€uhzoxcopat, sin embargo, es comiin para los actos sacer-
dotales para purgar o expiar el pecado (122). Puede tener tanto el sentido personal «hacer propicio»
como el sentido ciltico «purgar {la mancha del pecado o de la culpa)s.

3. Filén usa poco estos dos términos. Para €l iAdokopa suele significar «aplacar (con personas como
sujeto y Dios o personas como complemento) o «expiar» (por acciones cultuales o morales). Filén, si

- bien afirma que las buenas obras expian el pecado, percibe (sobre una base cultual) que es Dios quien
achia en nosotros para efectuar la verdadera pureza; asi le da ala expiacién una dimensién personal.

4. Enel NT Llamcq.m figura s6lo en Lucas 18:13; Hebreos 2:17; €€LAdokopat no aparece en absoluto,
En Lucas 18:13 1Aao@mr es un clamor a Dios pidiendo misericordia. En Hebreos 2:17 la tarea de
_ Jestis como Sumo Sacerdote es expiar los pecados ante Dios. La idea no es aplacar a Dios ni vencer

los pecados éticamente.

5. Lo interesante en la construccién y significado de tAdokopal y EELAdokopa es la adicién al sentido
«propiciar» (con acusativo de la persona propiciada) del sentido «purgar» (con acusativo de la per-
sona u objeto purgado) y «expiar» {con acusativo de la culpa expiada o con mepl, 76, etc.). Este fue
un desarrollo natural, puesto que lo que propicia a Dios también purga del pecado y expia su culpa.
Sin embargo, no es menos impresionante el hecho de que unas palabras que originalmente denotan
nuestra accién humana en relagion con Dios se usen ahora, més bien, para la accién divina de Dios
en relacién con nosotros y en favor nuestro,
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[expiacién] Uhoopdg

E. Uaopic. Esta es la accién de propiciacién y expiacion. En la LXX, que también tiene €finopoc
denota la expiacion ciltica y el perdén divino. Filon también la usa para purgar del pecado. Los tni-
cos casos en el NT se hallan en 1 Juan 2:2; 4:10. Aqui se trata de la propia accién bondadosa de Dios.
y por eso denota la remocién de la culpa (cf. la confesién del pecado en 1:8, 10, y mapdxcAnzog en 2:1°
El resultado en nosotros es |a seguridad en el juicio (4:17) v la victoria sobre el sentido de pecado. Al
demostrar amor, el Uiaoudc genera amor (4:7, 11, 20-21). Puesto que Jestis ha venido para la elimi-
nacién (LAzopoc) del pecado, los regenerados no pueden pecar. Cuanda lo hacen, se ponen en contra
de la verdad, y tienen que regresar a Jests como | Aetapée. Este Lixopdk no estd especificamente conec-
tado con la muerte de Cristo sino con sumision total (cf. 1:7; 3:16; 5:6). E11Axouds es necesario en vistz
del juicic que se acerca. No es simplemente una doctrina sino una realidad por la cual vivimos.

|F. Biichsel, I1I, 310-318]

xatiplov.

7. \Axomprov en la LXX.

a. El AT se refiere a un 0722 de oro encima del arca (Ex. 25:17ss). Los querubines estin colocados 2
sus extremos, con los rostros mirando hacia €l (v. 20). Es alli donde Dios se encuentra con Moisés
(v. 22; cf. Nm. 7:89; L. 16:2). El sumo sacerdote quema el incienso sabre él el Dia de la Expiacién
(Lv. 19:13), y luego rocia sangre sobre él y frente a él.

b. EIM7E2 no es una simple tapa, ni forma parte del arca (cf. Ex. 26:34; 30:6). En Exodo 25:17 la LXX
lo llara primeramente Utotripiov €Ti8epe («pieza manual expiatorias), luego Lixotriplov (dugar de
expiaci6n»), y una vez éitlaopds (1 Cr. 28:11), El término hebreo probablemente se deriva de la pa-
labra «cubrir», no «expiar»; pero 1 Crénicas 28:11 favorece la equiparacién con LAxotfiplov, v la
tradicion exegética la apoya.

[J. Herrmann, I11, 318-319]

2. téikaotripLov es un susiantivo neutro procedente del adjetivo IAxatnpLog. Podria ser un masculino
acusativo en Romanos 3:25, pero no hay otros casos de esto. s

3. El sustantivo neutro es comiin en la LXX como traduccién de f7ez (Ex. 25:16ss; 31:7; Lv. 16:2ss:
Nm. 7:89). El sentido es el de un agente més que de un lugar de expiacién: «aquello que hace
expiacién, El altar de los holocaustos es 16 LAaotmptov en Ezequiel 43:14 (probablemente a cause
de la sangre rociada). Sin embargo, técnicamente el término denota el N122, aunque fuera de =
LXX y obras relacionadas el sentido es el més general de «oblacién»,

4. Romanos 3:25.

a. Noes completamente seguro si en Romanos 3:25 Pablo tiene en mente el 152, pero sin duda quierz
decir «aquello que expia el pecado» y que asi revela la justicia de Dios y trae la redencién. Dios
mismo es el sujeto de la accion, de modo que el punto es la expiacién divina y no la propiciacién
humana. «Por fex se debe tomar con LAxatipiov. El objeto de la fe es Jesis crucificado y resucitadc ..
quien es por lo tanto nuestro LAzoThprov cuando creemos en &, y el tema del mensaje de recon-
ciliacion (cf. el «puso», que parece referirse a la predicacion apostélica mas que a la seleccién divina .
«En su sangre» se relaciona claramente con iAxa=ripLov més que con la fe. Es por ser quien murié
{:&r los creyentes que Jesis es el Lzotriptov de ellos. La revelacion de la justicia divina en Jestis come

otTipLov estd conectada con el pasar por alto los antiguos pecados, en lo cual el MED desempeda
un papel importante. El punto, entonces, parece ser que Jesis es un N782 superior que actiia por
medio de la fe, no la observancia externa; que es rociado con la propia sangre de Jesis, no la de ani-
males; y que esta expuesto a la vista. no oculto en el santo de los santos. De este modo Pablo per-
sonaliza y espiritualiza el concepto del N8z, como lo hace en otros lugares con el servicio cultual &
con la circuncisién (Ro. 12:1; Col. 2:11). Si é] tiene en mente el n'j23 propiamente dicho, lo reorienz
hacia Jesiis como aquel en quien se ha realizado la expiacién verdadera y completa.

361



Waotrplov [propiciatorio}

. EltAaotipiov no hace propicio a Dios, ya que la gracia de Dios es su presuposicién. Aquellos que

estin bajo la ira de Dios estin también bajo su paciencia (Ro. 2:4). Esto lo revela el i\notpiov. Pero
esta revelacién s6lo viene con la accién vicaria de Dios. Lo que se revela no es simplemente la
paciencia sino la santidad de Dios que castiga el pecado (v. 26) pero que al hacerlo asi separa el
pecado del pecador y asi trae al pecador a la fe y el arrepentimiento. Para lograr esto se requiere a
uno que nos revele a Dios y que al mismo tiempo nos represente a nosotros ante Dios soportando
de manera vicaria el juicio divino y llevandonos asi al juicio propio de la fe. Sin esta obra vicaria la
revelacién no podria traer verdadera redencion. Es en la unidad de la revelacién divina y la repre-
sentacién humana que Jesis es por la fe una expiacion en su sangre, y con eso trae la redencién.

. Hebreos 9:5 simplemente sigue el uso de la LXX cuando habla del tAxatnpiov en relacién con el arca.

[F. Biichsel, IT1, 319-323]

‘wa |para que] =

Aungque la significacién de finalidad no es siempre demasiado estricta (cf. los escritos juaninos), el NT
no sigue a lakoiné al darle a esta palabra un significado consecutivo o causal. Las clausulas con ‘ive son
comunes en el NT principalmente a causa de su comprensién teleolégica del modo en que Dios trata
con nosotros y de nuestro destino humano.

A. Las cldusulas finales teoldgicas.

A

a

En el judaismo.

La LXX usa'ive para denotar el sentido de la accién de Dios (p. ej. al no abandonar a Israel o al
defender alos que sufren), a saber, manifestar su propia naturaleza, su pader y su gloria. La literatura
sapiencial ve la obra intencionada de Dios en toda la realidad y los acontecimientos (cf. Si. 39). Las
clausulas finales son importantes en Sirdcida 44ss. Si la accién histérica de Dios estd al servicio de
diferentes fines, la meta fina) sigue siendo que se le reconozca y se le glorifique.

. Laapocaliptica ensancha y profundiza este punto de vista. Lo interpreta todo (p. ej. laley) de manera

teleol6gica. Muchas cosas acontecen para cumplir lo que estd predicho. Hay individuos que son
enviados para realizar labores especificas. Las naciones tienen sus propios destinos, especialmente
Israel, cuyo castigo presente es un medio para un fin ulterior. Los verdaderos siervos de Dios recono-
cen el rumbo teleoldgico de Dios (cf. José, y la pregunta de Mardoqueo a Ester en Est. 4:14). La meta
iltima es escatol6gica; todas las metas histéricas apuntan hacia la consumacién divina, cuando la rec-
titud y majestad de Dios se van a manifestar de manera victoriosa y la meta de la creacién va a
quedar lograda en el mundo futuro y en los justos que lo hereden. La teleologia, por supuesto,
plantea agudamente la cuestidn de la teodicea. Usa solucién es que sélo una minoria alcanzari la
meta, y el resto de la humanidad y las demis criaturas perecerdn. Sin embargo, el judaismo en
general prefiere contraponer los propésitos de Dios para los gentiles y para Israel argumentando que
los gentiles han sido dejados por ahora a su propio arbitrio con miras a una posterior disciplina,
mientras que Israel es disciplinado ahora con miras al futuro perdén,

. Lateologia rabinica acepta el principio teleolégico de que todo lo que Dios hace es para bien. A par-

tir del 70 d. C. esto se convierte en un «sin embargo» desafiante, aunque ficilmente se puede con-
vertir en un lema ligero. También figura la frase «para que se cumpliera», Como en todo el pen-
samiento teleolégico, a veces se encuentran razones fantasiosas para las acciones de Dios.

. EnelNT

El acontecimiento de Cristo da nueva vida y significado a la antigua telealogia. Jesiis mismo habla
de su oficio singular en funci6n de un encargo (Mt. 5:17ss; Jn. 3:17, etc.). Las obras de poder estin al
servicio de su revelacion (Mr. 2910, etc.). Es asi como producen una crisis de decisién. Van a conducir
ya sea a la fe 0 al endurecimiento (cf. Lc. 2:34). Las clausulas con fve son finales aun cuando la
referencia es a un endurecimiento (Mr. 4:11-12)., Jesiis ha venido al mundo para juicio (Jn. 9:39). En
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un modo supremo, la cruz misma tiene significacion teleolégica hasta llegar al heche mismo de que
tiene que cumplirse lo que dijeron los profetas (Mt. 26:56).

. La primera predicacién cristiana toma prestada la férmula de José y enaltece la accién de Dios que,

para cumplir su plan, domina y transforma el sentido de la cruz {Hch. 2:36, etc.). Pablo expresa esto
en forma de paradojarjesﬁs se ha hecho pobre para que por su pobreza niosotros nos hiciéramos
ricos (2 Co. 8:9; cf. 5:21; Ga. 3:13-14, etc.). En las lineas de la ieologia del martirio ,Jestis no muere
stmplemente para ser exaltado sino para salvar. La cruz se ve entonces a la luz del Téog, y el con-
cepto de téA0g permea en su totalidad la comprensién cristiana de Dios, del mundo y de la historia.
La creacidn, el llamado de Abraham, la ley y la historia de Israel van avanzando todos hacia Cristo,
el tinico en quien son hechos perfectos les antiguos testigos v martires (Heb. 11:40). La cruz, sin
embargo, no descarta una consumacion futura, Como los martires, los cristianos pasan por el sufri-
miento actual con miras a una futura gloria (Ro. 8:17; 1 P. 1:6-7}. Dios recorre el sendero del conflicto
con su pueblo, logrando que todo resulte para bien de aquellos que lo aman (Ro. 8:28; cf. Flm. 15),
Incluso el endurecimiento de Israel es el medio para un fin Wlimo de gracia y de gloria: «para que
ellos también alcancen misericordia» (Ro. 11:31); «para tener misericordia de todos» {v. 32).

El fin de todos los caminos de Dios es la justificacién por 12 fe, la salvacién, la autorrevelacién de
Dios, pero sobre todo la divina glorificacion en la victoria, no de la ira, sino de la gracia, cuando todas
las cosas queden sujetas a Dios (1 Co. 15:28) y su creaci6n alcance su destino original (Ro. 11:36).

. Esto se puede afirmar con confianza porque ya en la cruz de Cristo Dios ha llevado Ia historia a su

meta pasando a través del conflicto, destruyendo la autoglorificacién humana'y estableciendo asi la
gloria divina en el soli Deo gloria de la nueva creacion,

B. Las cldusulas finales éticas.
1. En el judaismo.

a.

En las cliusulas finales éticas (cf. Ex. 20:12 y especialmente Proverbios) se enuncian los resultados
buenos o malos de la conducta. Sin embargo, en iiltima instancia, la meta de toda accién corrécta es
procurar hacer la voluntad de Dios (cf. Pr. 3:21-22). Con esto concuerda la forma bisica de Jas ben-
diciones. La accién de Dios tiene como meta la accién humana especifica. :

. La apocaliptica hace de estos conceptos teolégicos la base de la ética. Hemos sido hechos para un

propésito divino. Para mostrar esto, Dios nos ha dado la ley:. Interviene para conducirnos a la justi-
cia. Se nos muestra la razén final o la meta para los actos, v no sélo sus consecuencias inmediatas,
Esto se destaca claramente en las oraciones que concluyen con clausulas de finalidad.

. Lateologia rabinica acepta el mismo principio, pero con una tendencia a formalizarlo y trivializarlo.

El resultado puede ser un moralismo utilitario aun cuando se perciba el cumplimiento de la volun-
tad de Dios como meta de la creacion.

. EnelNT,

Con ﬁ'ecuenaajewsua :mperahvosmndamlas ﬁna.les. Estas c!ausulas dirigen nuestra voluntad y
nuestras acciones hacia la meta escatolégica de la salvacién, a la cual nuestra vida actual debe estar
orientada, mediante la preparacién, el conflicto y el sacrificio Mt. 19:12, 23ss). La meta suprema de la
conducta es Ia entrada en el reino (Lc. 16:9), 0 el perdén (Mr. 11:25), o la glorificacion de Dios (Mt. 5:16).

. Laaccién divina provee el impulso para toda accién humana. La creacidn es un llamamiento divino

y la obra histérica de Dios es una palabra de convocatoria. Asilos enunciados acerca de la accién de
Dios conducen a clausulas finales referentes a las tareas y posibilidades humanas. La predestinacién
(Ro. 8:29; 9:11-12) apunta hacia nuestra meta final, no en sentido fatalista, sino en orientzcién a

* nuestra voluntad humana. Dios quiere esta voluntad, y la dirige hacia su meta al liberarla y gober-

narla. Esto lo hace en el acontecimiento de Cristo como su suprema palabra y obra (cf. Ef. 2:8-9). Los
indicativos de este acontecimiento conducen hacia los imperativos (cf. 1 Co. 5:7;2 Co. 5:15, etc.; Ro.
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8:3-4). Un elg o'ivee de finalidad destaca la fuerza de la cruz para la vida cristiana {cf. Ro. 7:4; Gd.
2:19). Eso se aplica especialmente al apostolado (2 Co. 4:10).

c. En Pablo las cliusulas finales también se refieren a las metas divinas para nosotros (1 Co. 9:22ss;
9:12ss). Puesto que estas metas exigen el supremo sacrificio de si, queda excluido el utilitarismo. No
hemos de buscar simplemente la salvacién personal. En una jerarquia de metas, la glorificacion de
Dios es de nuevo lo supremo (2 Co. 4:15, etc.). Esto va mas alld de nuestra propia capacidad; por eso
la ética del NT es una ética de oracién. Las exhortaciones se convierten en bendiciones y en peti-
ciones que son introducidas por'ive (cf. Jesiis en Le, 22:32; 21:36, y Pablo en Col. 4:3-4; 1:9ss). No
es simplemente un recurso estilistico que las epistolas de Pablo comiencen con peticiones y acciones
de gracias y concluyan con bendiciones, ya que el ap6stol iene mas confianza en Dios que en la
buena voluntad humana o en el poder del hombre. El que Dios sea glorificado es nuevamente la
meta final de nuestro camino, asi como del de Dios (cf. Fil. 1:9ss; 2 Ts. 1:11-12; 2 Co. 1:8ss; Ef. 1:17ss).

[E. Stauffer, I11, 323-333]

— €ic, Budt

Topdaymg — motapude

i6¢ [veneno, herrumbre); ketiéopot {herrumbrarse]

De las dos palabras 16¢, la primera (que significa «flecha») no figura en el NT, mientras que la segunda
(que significa «veneno» o «sherrumbre») la encontramos en Romanos 3:13; Santiago 3:8; 5:3.

1. 165 como ~penenov. En el AT el veneno de las serpientes es una metifora para las palabras maliciosas
de los enemigos (cf. Sal. 140:3). También el mal es comparado con la hiel de los dspides (Job 20:12ss).
El vino, aunque agradable al paladar, tiene el aguijon de una vibora. En el NT Pablo usa la misma
comparacién para describir el pecado: nuestra lengua es engafiosa, nuestros labios tienen veneno de
serpientes, y nuestra boca estd llena de maledicencia y amargura. El pecado produce enemistad y
convierte las palabras en armas traicioneras que causan destruccién. Debido al poder de la palabra,
los pecados de la lengua son particularmente siniestros. Con ello concuerda Santiago cuando llama
a la lengua un mal incansable llenc de veneno mortal (3:8]. La lengua no simplemente trae el mal,
sino que ella misma es el mal. La muerte acecha en sus palabras violentas y engafiosas. Cf. tb.
Hermas, Semejanzas 9.26.7; Ignacio, Tralianos 6.2,

2. 10c como «herrumbre». En Santiago 5:3 165 como herrumbre cfrece una advertencia conira la acumu-
lacién de riqueza mundana. La herrumbre no s6lo la corromperd, sino que servird de testimonio con-
tra sus duefios y devorad su carne como fuego. El punto no es simplemente que la herrumbre
prueba la transitoriedad de las riquezas, sino que acusa a los ricos por dejar podrirse las cosas en vez
de darselas a los pobres. Como en Ezequiel 24:3ss, la herrumbre es una acusaci6n, aunque también
puede estar presente una advertencia contra la confianza en cosas transitorias (cf. Mt. 6:19-20). En el
mismo versiculo figura el verbo katidopu para «herrumbrars.

' [O. Michel, I11, 334-336)

Toubaic, Tovdeiog, lovdeil w, Tovdaiopds — Iopamh

‘inmrog [caballo]

1. Elcaballo en Palesting, el ATy el judaismo. Ya muy tempranamente el caballo es de importancia militar
en Egipto, y de alli (o de Asia Menor) llega a Palestina. Salomén recibe caballos como regalo (1 R.
10:5) y también los compra a Egipfo (10:29). Los caballos y los carros constituyen 1a base de los ejérci-
tos de Israel, Siria, Asiria y Persia. A los caballos se los elogia por su velocidad y su fuerza (cf. Job
39:19ss). El poder de Dios se describe en funcién de jinetes v carros {2 R. 2:11; 6:17), Pero el caballo
denota también el poder extranjero en el que no hay que confiar (Sal. 76:6; Os. 1:7), Simboliza la con-
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fianza en la carne (Is. 30:16). Por eso el rey de paz elige un burro, no un caballo {Zac. 9:9). El caballo
desempea un papel especial en las visiones. Joel describe las lanfostas como carros y caballos (2:4-3'.
Zacarias ve caballos de diversos colores {1:8ss). 2 Macabeos 3:23ss habla de un caballo y un jinete ven-
gadores, mientras que en 10:2%s leemos acerca de jinetes que protegen al ejército de Judas.

2. Elcaballo en el NT.

a. Jests entra en Jerusalén montado en un burro, no en el bélico caballo (Mr. 11:1ss). La fe discierne
aqui la venida del rey de paz mesidnico en cumplimiento de la Escritura, y la manifestacidn del
secreto mesidnico (cf. Mt. 21:3; Jn. 12:15).

b. Santiago 3:2-3 compara el deminio cristiano del cuerpo con el manejo de un caballo.

. El Apocalipsis sigue a la literanura apocaliptica en el uso de la imagineria relacionada con caballos.
Los cuatro caballos de 6:1ss representan la conquista, la contienda civil, la penuria y la peste. Las lan-
gostas demoniacas del cap. 9 son comparadas con caballos con cabeza como de leén y con faculiad
de matar tanto con la cabeza como con l2 cola. En 14:20, la terrible naturaleza del juicio se muestra
con el hecho de que la sangre llega hasta las riendas de los caballos. Sin embargo, al final el Mesias
y su hueste aparecerdn en los caballos blancos de la victoria {19:11ss), aunque sélo el Mesias «juzza
y hace la guerra» (v. 11); esto lo hace con la espada de su boca (v. 15).

[O. Michel, I11, 336-339)

ipig larco iris|

A. Fuera del NT.
1 Ich es la palabra habitual para «arco iris», aunque también puede significar <halos, «iris» del ojo 0
«juego de colores», La diosa Iris personifica el arco, en reflejo de los conceptos y expenenc:as reli-
giosas que se asocian con éL

2. Enel AT el arco iris es signo y testimonio de la alianza de Génesis 9:0ss. El término hebreo también
puede denotar el arco del cazador o del guerrero; entonces la idea subyacente podria ser que el arco
de Dios ha sido colocado en las nubes. Pero en Ezequiel 1:28 el arco demuestra la gracia y la gloria
de Dios, y en Sirdcida 43:11 da testimonio, junto con toda la creacién, del poder del Creador. La
LXX siempre usa t6£ov, no ipic.

3. Los rabinos advierten contra el mirar al arco iris, tanto por temor de quedar cegados por la gloria
divina, como también por el peligro de profanar el nombre divino. Expresan la opinién de que el
arco iris aparece s6lo cuando no hay justos sobre la tierra; la existencia de los justos garantiza la
preservacién del mundo, y por lo tanto hace innecesario el arco iris.

B. E1NT.
1. A diferencia de la LXX, el NT, como Josefo y Filén, usa ipi5 para el arco iris,  fin de dejar claro el
significado para los lectores de habla griega.

2. Lapalabra figura en Apocalipsis 4:3 y 10:1. En 4:3 un halo d= esmeralda rodea el trono divino. En
10:1 la nube y el sol muestran que el emblema del dngel con el librito profético es un arco iris. En
ambos casos probablemente hay una alusion a la senal de lz alianza de Génesis 9. Incluso cuando
Dios juzga, €l arco iris es un indicio que nos asegura su voluntad buena y generosa. Si en 4:1ss Dios
es el Dios santo y trascendente (cf. v. 6), el iris alrededor del trono da testimonio de que es también
el Dios cercano y amoroso cuyo libro del destino es abierto por el Cordero inmolado {cap. 5} ¥
cuyos juicios aiin permanecen bajo el signo del arco iris (10:1ss ? A la sefial de la alianza de Génesis
9 se le da asiuna referencia y un cumplimiento cristolégicos. La salvacién de Dios que se hace pre-
sente, y que precede a todas las cbras humanas, forma la base de la legitima seguridad en el juicio.

[K. H. Rengstorf, ITL, 339-342]

Towdk — TaxeP; lodyyerog — Eyyerog
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iooc [iguall, icotnc [igualdad]; io6myiog [de igual valor]

A. g6t como cualidad.

1. Laigualdad cuantitativa.

a. Laigualdad denotada por loog es principalmente de tamafio o de niimero, o de valor o fuerza en sen-
tido cuantitativo (a diferencia de opowog, que sugiere cualidad). Puede entonces usarse para la igual-
dad de sumas, extensiones de espacio o de tiempo, porciones, piezas o una voz igual (cf. Ex. 30:34;
Ez. 40:5ss).

b. En Apocalipsis 21:16 las tres dimensiones iguales de la ciudad celestial, especialmente como tres
veces doce mil, denotan perfeccidn. Si bien en la antigiiedad se dan cubos (cf. la torre cdbica de
Marduk en Babilonia, y la forma ciibica del santo de los santos en el templo), la idea es probable-
mente que la nueva Jerusalén llena el cielo y la tierra.

¢. En Lucas 6:34 es clara la idea bésica pero no el sentido preciso, ya que tétlow podria ser (1) el capi-
tal sin los intereses, (2) el total correspondiente de capital ms interés, (3) un servicio similar, o (4) el
interés equivalente al capital original. En cualquier caso, se muestra que el dar con el fin de obtener
es incompatible con un amor desprendido. El calcular la correspondencia exacta (ya sea en pago o
en venganza) es ajeno a la verdadera actitud cristiana (cf. 1 Co. 13:5).

2. Laigualdad de contenido o de significado. Asi como'igog puede denotar la igualdad exacta en matemati-
cas, también se puede usar para la concordancia precisa de contenido, p. ej. en un duplicado o trans-
eripcion. Asi, el contenido de los testimonios en Marcos 14:56 no es coherente en los detalles, como
lo exige la ley.

3. Laigualdad humana: los griegos. El concepto de igualdad humana es importante para los griegos, espe-
cialmente como base necesaria de lz ley. Sélo los que son legalmente iguales pueden entablar rela-
ciones legales. Aunque sean diferentes en naturaleza, podran gozar de los mismos derechos. Esta
igualdad refleja o es parte de la igualdad que, para Platén, es la dindmica esencial del cosmos y la
base del orden. La igualdad es un principio fundamental de la democracia (junto con la libertad), no
como igualdad esencial, sino como igualdad de posicién y de derechos {cf. 2 Mac. 9:15). También
subyace a la sociedad personal de los amigos, en quienes se logra una verdadera fusién de espiritus.
Laigualdad legal exige también la justicia, e. d. la administracion de la ley sin favorecimiento de per-
sonas. En este punto hay una aproximacién a 8ixarog. Por iltimo, lo6tng es importante en los con-
tratos en el sentido de que los signatarios aceptan por igual los derechos y obligaciones contraidos.

4. Laiguoldad humana: los eristianas. En contraposicion con la igualdad legal se halla la ignaldad cristiana
que se basa en la gracia y el amor. Se trata de una igualdad de posesiones espirituales (Hch. 11:17) y
de salvacién eterna (Mt. 20:12) que Dios ha establecide sin consideracién al origen, la historia pre-
via (Hch. 11:17), los Iogros o el mérito (Mt. 20:12), y que exige ignaldad en la relacién. Pablo recurre
aapelar al sentido griego de igualdad cuando promueve la colecta para Jerusalén (2 Co. 8:13-14). No
se trata de un simple ruego para dar con la esperanza de recuperar, sino de una aplicacién de la regla
de oro de Lucas 6:31. El iva del v. 14 enuncia el objetivo divino en vez de la motivacién humana.
i06tng como principio de asistencia mutua estd al servicio de la meta divina de lodeng. Dios mismo
establece esta igualdad otorgando el mismo don a los gentiles que a los judios, e. d. el Espiritu Santo
(Hch. 11:17). 2 Pedro 1:1 usa las palabras que denotan el mismo rango y condicién en la vida civica
(lodriyag e lootyle) para describir la igual fe por la cual somos igualmente justos en el reino de Dios.
Jestis, en la pardbola de los obreros (Mt. 20:12), destaca la naturaleza escatolégica de esta igualdad.
No hay aqui un principio legal que involucre la ignaldad de derechos o de logros, sino un acto darec-
titud divina contra el cual protesta el sentido de justicia humana (vv. 11-12). La igual recompensa es
la igual felicidad, como la que encontramos que se espera en muchas afirmaciones y relatos de los
rabinos. Esta igualdad no excluye actuales diferencias en cuanto a fe (Ro. 12:3), receptividad (Mr.
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4:24), y carismas (1 Co. 12). El NT presupone diferencias en &l reino de Dios (Mt 5:19; 10:41-42,
etc.). Pero permanece la igualdad de vida eterna y de salvacion.

5. La igualdad por naturaleza y la igualdad con Dics fuera del NT. Si bienloog se refiere primeramente a la
igualdad cuantitativa, pronto adquiere un aspecto cualitativo. Se puede usar entonces para igualdad
de caridcter; o, en el estoicismo, respecto a acciones buenas y malas; o, en la LXX, respecto a nuesra
igualdad humana en el nacimiento y en la muerte (Sab. 7:3). La igualdad humana contrasta con la
igualdad de Dios, que es solamente con respecto a si mismo Is. 44:7, etc). La imagen divina no
implica igualdad por naturaleza. En el judaismo Dios va a establecer por fin una semejanza mds plena
(cf. 1 Jn. 3:2), pero el buscar 1a igualdad con Dios (Gn. 3:5; Is. 14:14) es un pecado fundamental. Por
eso la Biblia evita ciertas expresiones comunes entre los grieges. como «igual a Dios» {lod8eo).

6. La igualdad de Jesis con Dios en el NT.

a. En Juan 5:18 se acusa a Jesis de hacerse igual a Dios. Si bien él no asegura eso de manera expresa
(cf. v. 19), si enfatiza la identidad de las obras. En Juan 1:1; 10:30 se enuncia claramente la unidad
del Padre y el Hijo, inclusoala par de la sujecion del Hijo al Padre; de ahi la acusacidn en 10:33 de
que «ti, siendo hombre, te haces Dios». En este contexto, el ioo de 5:18 tiene una nueva hondura
y plenitud, porque, con su elemento inherente de exactitud v su dimensién afiadida de cualidad,
denota una igualdad esencial que el término posterior op00toL0g se propuso afirmar y defender.

b. Este es también el significado deox en el dificil versiculo de Filipenses 2:6. Los problemas del ver-
siculo son si el ser igual a Dios es una realidad o una posibilidad, y si la accién es la del Cristo pre-
existente o la del histérico. La primera respuesta es que la igualdad con Dios es una posesién, y no
se puede perder ni renunciar a ella; es el inicio del camino de Cristo (v. 6) y serd también el final
(vv. 9ss). Pero Cristo cesa temporalmente de hacer uso de ella, tomando forma de siervo, ejerciendo
su sefiorio en esta extrafia forma de humillacién, y llegando asi a su reconccimiento piiblico. Como
él no se preocupa de si mismo {que es el punto de la exhortacién), la naturaleza divina que se
demuestra en su humildad queda confirmada en su gloria. La acci6n, entonces, es la del Cristo
eterno, y el vaciamiento no implica pérdida alguna de su esencial igualdad con Dios.

B. io6tn¢ como equidad. Puesto que lo6tng se aproxima a SikeiooGvn («justicias), el grupo asume el
sentido de equidad o justicia. El juez justo es'ioog (imparcial), pero la persona justa también esioog
(honrada). Colosenses 4:1 refleja este uso cuando manda a los amos tratar a sus esclavos tanto con
justicia como con equidad (z0 Sikavov kel Thy Ladtryte Toig Sotiowg napéxeabe). E1 Amo de ellos que
estd en el cielo, y que es incondicionalmente justo y equitative, es a quien ellos deben dar cuentas
{aunque Clemente de Alejandria [en Stromateis 3.6.1; 6.47.4] tiene en mente la gracia de Dios en vez
de su lodtng judicial cuando usa el termmo con referencna a Dios).

[G. Stihlin, 11, 343355

— Sikenog, €L — ¢, Buolog

Topanh [Israell, Topoeritne [israelita), Tovdeioc fjudio],
Tovdate. [Judeal, Tovdaixdc [judio], toudeilw [vivir como judio],

Tovdeiapdc [judaismol, Efpeiog [hebreo]; Eppaixdc [hebreol,
‘Efpeig {(idioma) hebreo], Eppaioti [en hebreo]:

A. Istael, Jud4 y los hebreos en el AT

1. ILraely Judd. Israel es el nombre de la liga tribal sagrada de Josué 24. Denota la totalidad de los elegi-
dos de Dios y abarca sus creencias centrales. Con la monarquia sigue cubriendo a la entidad entera
bajo Saiil, pero bajo David llega a denotar a las tribus del norte por contraposicién a Juda David y
Salomén mantienen unida la liga a pesar de las tensiones, pero con Roboam Israel se apara y
quedan los dos reinos de Israel y Jud4. Judé es simplemente un nombre politico para la tribu y luego
para el reino del sur, y no tiene ninguna significacién religiosa. Con el colapso del reino del norte,
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Israel llega a ser nuevamente el nombre para el pueblo entero en sentido espiritual {como 1o habia
sido para los profetas; cf. Is. 8:14), y este llega a ser el uso normativo. Desde luego, enla préctica Juda
es ahora Israel, pero el concepto de un Israel mis grande que abarque todas las tribus no se pierde
jamas, Josfas intenta una verdadera restauracién del reino davidico completo, y la reconstitucién de
las doce tribus llega a ser una forma de expectativa escatolégica.

. Los hebreos. El nombre «hebreos» parece ser al principio un término legal mas que étnico (conectado

tal vez con Habiry) (cf. Ex. 21:2ss; Jer. 34:8ss; 1 S. 14:21). Pero el término se convierte luego en uno
mids general, que es usado por los extranjeros para denotar a Israel {a menudo de manera critica; cf.
Gn. 39:14, etc.), o por los israelitas para distinguirse a si mismos de los extranjeros (Gn. 40:15; Ex.
1:19, etc.). Tiene entonces un sentido casi nacional en, p. €]., Génesis 14:13 y Jonds 1:9.

[G. von Rad, I11, 356-359]

. Topand, Tovdalog, *Efpaiog en la literatura judia después del AT.
. TopunA/Tovbalog.

La base. En los tiempos postexilicos se ponen en uso dos términos para referirse al pueblo: el término
religioso «Israel/israelitar y el término politico <judio». Ambos denotan al pueblo en términos de su
confesién religiosa asi como de su unidad nacional. Israel es la comunidad de aquellos que adoran
al verdadero Dios y que han sido elegidos por €l para ese propésito. Todo judio se halla en relacién
con Dios, y los de fuera pueden ingresar en esta relacion sdlo si se hacen miembros de este pueblo.
De las dos designaciones, «Israel» es preferida por el pueblo y enfatiza el aspecto religioso, mientras
que «judion es el uso no israelita (adoptado libremente por los judios de la dispersién) y comporta a
veces (aunque no frecuentemente) un matiz despectivo.

. Eluso del judaismo palestinense. (i) En 1 Macabeos, «Israel» es el término propio del autor; pero se

usa Toubaiol (a) cuando los que hablan no son judios; (b) en las cartas diplomaticas, tratados, etc.;
(c) por los judios mismos en las comunicaciones diplomiticas; y (d} también por los judios en comu-
nicaciones intemas oficiales (cf. 1 Mac. 13:42; th. las monedas asmoneas). (ii) Obras religiosas como
el Sirdcida o Judit usan naturalmente «Israel» con su orientacién religiosa. Lo mismo se aplica a las
obras rabinicas. (i) Cuando los rabinos usan Toubellog, es principalmente en labios de no judios, o
adoptando el uso de los no judios o de los judios de la dispersion. Lo inusnal del término se puede
ver en el intento de hacer un juego con la palabra «monoteista» al describir a Mardoqueo como judio
en Ester 2:5.

Eluso del judaismo helenistico. (i) En 2 Macabeos, «Israel» figura sélo cinco veces y siempre en con-
textos fuertemente religiosos, p. ej. 1:25-26. / Toubdiog se usa libremente, inclusive en la antodesig-
nacién. También encontramos Toubuiopdg para designar la religién judia (cf. 8:1), 3 Macabeos sigue
un patrén parecido (cf. «Israel» en 2:6, etc.; Toubdiog en otros lugares). (i) El testimonio de las
inscripciones apunta a lo mismo. Incluso los judios se llaman a si mismos Toudeiot. Cf. también los
documentos arameos de los colonos de la Elefantina. (iif) En este centexto también se puede citar
4 Macabeos, aunque aqui los contenidos religiosos dan mayor cabida para «Israels.

Como término para el idioma y la escritura. (i) ‘Efpeiog es menos comin que Topafd y que
"Touddiiog, y en Jos rabinos denota el idioma (en tanto diferente del arameo o del griego) y la escri-
tura (en tanto diferente de la escritura asiria o de la griega). S6lo rara vez se ponen el hebreo y
el arameo en una misma categoria. (i) Los Deuterocanénicos y los pseudoepigrafos también usan el
término para el hebreo; pero ocasionalmente, y méds comiinmente en Josefo y el NT, va incluido
el aram~o. Josefo extiende también el término para abarcar monedas, medidas, los nombres de los
meses y diversas caracteristicas nacionales.

. Como nombre arcaico y expresién elevada para el pueblo de Israel. (i) E1 AT usa esta palabra para

el perfodo mas antiguo, y esto conduce a que se use en referencias al pasado m4s remoto o en obras
que cultivan un estilo arcaico. (i) Como término arcaico, Efipeios adquiere dignidad y llega a usarse
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asi como término elevado o elegante que evitard los matices regativos de Touddioc. p. €j. en los
relatos de martirios en 4 Macabeos (5:2, 4 etc.} o en Judit. {jii) Posiblemente este sea el punto en algu-
nas inseripciones, aunque, en vista del uso aceptado de Tovdaing, aqui la referencia bien podria ser
a caracteristicas nacionales, principalmente al aferrarse al uso del arameo.

[K. G. Kuhn, III, 359-369]

Tovdaiog, Tapanh y Efpaios en la literatura griega helenistica.

. Toudaios.

En los escritores paganos. (i} Los escritos griegos postclsicos contienen muchas referencias, y en su
mayor parte tienen Toudeilog para referirse al pueblo (menos comimmente ‘Efpedio). Los historiadores
toman nota del pueblo y muestran interés por su historia y su politica (p. ej. Hecateo de Abdera. o
Agatarquides). (ii) El término Toudeiog tiene también una connetacién religiosa decisiva, p. €j. en
Megistenes, Plutarco, ete. Plutarco describe los ritos y festividades de los judios. (iii} Un punto significa-
tivo es que Touciog puede denotar la adhesién religiosa sin que importe la nacionalidad {cf. Plutarco).

. Entre los judios y escritores judios. (i) Los judios de la dispersion adoptan la costumbre gentil v

pronto llegan a lamarse a si mismos TovBelot. (ii) Filon sigue este uso, con énfasis en la unidad reli-
giosa asi como en la nacional (aunque no llega tan lejos como para hablar de judios que no
pertenecen a la nacién). (iii) Josefo rara vez usa TovdaloL para el Israel antiguo, pero en cambio usa
solamente esa palabra cuando llega al periodo postexilico y contemporéneo. Entreteje los aspectos
nacional y religioso y a veces puede llamar a los prosélitos Tovbaiot.

. TopanA.

En los escritores paganos. Puesto que «Israel» es un término especificamente judio, no es de extrasiar
que los escritores paganos nunca lo usen ni para el Israel antiguo ni para el presente. Figura en los
papiros solamente cuando hay una influencia judia o cristiana directa.

. En Filén y Josefo. (i) Filon. Con referencia al periodo antiguo, Filén sigue al AT al usar «Israel», fre-

cuentemente en citas. (ii) Josefo. También Josefo usa «Israel» solamente con referencia al pasado. A
diferencia de Fil6n, quien le da al término una significacién figurativa, Josefo parece no adjuntara él
ningjin significado religioso particular. Prefiere Topanvtow para el pueblo entero, y muestra fami-
liaridad con el uso palestinense de este término para referirse a la gente corriente a diferencia de los
sacerdotes y levitas.

. "Efpeiog.

En los escritores paganos. (i) Rara en la literatura griega, esta palabra tiene habitualmente un sentido
nacional, geografico o lingiiistico. (i) A veces se la selecciona como un término més antiguo. i) En

un caso es bien claro que denota el idioma. (iv) Para Pausanias, el término significa «habitante de

Palestina».

. Entre los judios: Filén y Josefo. {i) Filén. Filon usa la palabra para designar a los judios de tiempos

antiguos, y también para aquello que, aunque judio, no es comin a todos los judios, p. €. el idioma.
(i) Josefo. Tenemos aqui un uso similar para el antiguo Israel y para cosas tales como el idioma, la
escritura, las monedas, etc., que son peculiares de los judios como nacién. (iii) En inscripciones, el
término designa a los judios palestinenses de habla aramea.

. Tovdailog, Toparid y Eppeiog en €l NT.
- 7. TovBaiog, Tovdade, Toudaixog, lovbetlw, Toudaiopds.

2 Toudeiog en los autores de los Sindpticos. TouSalog es poco comin en estr s autores. Figura para de-

signar al pueblo sélo en plural, y sélo en labios de extranjeros {cf. Mt. 2:2). Tiene un sentido nacional
y geogrdfico, pero especialmente religioso. En el relato de la pasion, como en el de los Magos, a Jesiis
se lo llama «rey de los judios», pero es obvio que Pilato no toma en serio el lado religioso, y la cruci-
fixién es un claro golpe contra toda pretension politica (cf. Mt 27:11, 29, 37). En contraste, los jefes
del pueblo se burlan de Jestis como el «rey de Israel» (Mt. 27:42). En Mateo 28:15 no hay articulo, y
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la referencia es a los judios que rehisan confiar en Jesis, En Marcos 7:3 la nota explicativa es para
los no judios, y la palabra tiene connotacién religiosa. En Lucas 7:3 y 23:51 el autor bien puede estar
adoptando su propio uso. El uso sindptico corresponde al de 1 Macabeos: Toudeilol se usa para el
pueblo, ya sea por parte de no judios, o por judios en su trato con ellos, mientras que Topar) es el
término judio propio.

b. Juan. (i) Entre los muchos usos en Juan, observamos primero una semejanza con el de los Sinépticos
en el relato de la pasién (18:33, 39; 19:3), donde «rey de los judios» figura en labios no judios (cf. tb.
18:35). También es una mujer samaritana la que habla en 4:5, y en 4:22 se hace distincién respecto
a los samaritanos. (ii) Juan usa también Toudalog para los habitantes de Palestina, especialmente en
explicaciones de las costumbres o circunstancias judias. El propésito es, obviamente, aclararles las
cosas a los extranjeros (cf. 2:6, 13; 5:1; 7:2). En esos contextos el uso es objetivo y no enfético. Lo
mismo se aplica a 1:19; 3:1, etc. Algunos de estos judios bien pueden ser creyentes en Jesis (8:31;
11:45; 12:11). Este uso corresponde al de Josefo, y no tiene porqué implicar una distancia del autor
en cuanto a tiempo o nacionalidad. (iii) En algunos pasajes, los judios en Juan son los opositores de

Jesiis, aunque Ja oposicién brota del contexto y no estd implicita en el término. Asi, ciertos judios cri-

tican a Jestis como tal porque él parece rechazar el templo en 2:18ss, o se llama a si mismo el pan de
vida en 6:41ss, o reclama la unidad con el Padre en 10:31 (cf. tb. 5:16ss; 8:48; 13:33). Algunos «udios»
asumen una actitud ambigua por temor a los qjudios» (7:13; 9:22). El punto en todo esto no es que
los judios en su totalidad rechacen a Jests, ni que un grupo especifico de zelotes lo haga asi, sino que
la oposici6n surge por razones de la religién judia (cf. 9:29). Se insiniia entonces un abismo entre la
comprensi6n cristiana del AT y la comprensin judia que se le opone. Para Juan los judios con fre-
cuencia son aquellos que adoptan esa comprensién judia en rechazo de Jests. Al mismo tiempo, la
base nacional se mantiene. No todos los judios rechazan a Jesiis, y los que lo hacen son primeramente
judios por nacionalidad, y s6lo entonces son judios en oposicién a Jests.

c. Hechos. El uso en los Hechos es parecido al de Juan. Difiere, sin embargo, por cuanto ahora se
incluyen los judios de la dispersi6n (pero na los prosélitos, excepto tal vez en 2:5). Tovdefiog es el tér-
mino normal en boca de no judios (18:14; 22:30) o de judios en su trato con ellos (21:39; 23:20; 24:5).
A veces hay una connotacion religiosa (cf. 10:22 y tal vez 16:20). No hay ninguna insinuacién des-
favorable en pasajes como 13:6; 18:4; 19:10, 17. En 10:28, el compromiso con la ley caracteriza a los
judios. Esto puede generar un uso (como en Juan) para designar a los que se oponen a Cristo y a su
comunidad (cf. 16:3; 9:23; 12:11; 13:50; 17:5, 13]. Sin embargo, este aspecto no va indisolublemente
ligado al término, ya que hay judios que si creen (14:2) y estos judios estin en malos términos con
los Toubdiol que son opositores.

d. Pablo. Pablo usa més comdnmente "Tovbefiog, en singular, y con frecuencia sin articulo. Esto sugiere
que tiene en mente el tipo religioso. Incluso en 1 Tesalonicenses 2:14, que se refiere a los judios
palestinenses, los que estdn en la mira son aquellos que rechazan tanto a Cristo como a los profetas.
Pero el tipo incluye al verdadero judio, que guarda la ley, a diferencia del judio meramente exterior
(cf. Ro. 2:17ss). La devocién a la ley es lo que caracteriza al judio (cf, 1 Co. 9:20). Asi, el judio de
Galatas 2:13 es el adherente de la ley. Esto contrasta con el «udio de nacimiento» del v. 15. El judio
tiene la ley, y eso es lo que lo diferencia de los helenos y los gentiles (Ro. 3:1-2; 9:4-5). Por la volun-
tad de Dios el judio tiene una ventaja inherente, y el evangelio se le predica primero al judio. Pero
puesto que el judio no guarda la ley (Ro. 2:17ss), y Dios es también el Dios de los gentiles y bende-
cird a todos los pueblos en Abraham (Gd. 3:8), la distincién radical de judio y heleno no se aplica ya
a los que son justificados por la fe en Cristo (G4. 3:28; Col. 3:11; Ro. 9:24), si bien se mantienen Ias
distinciones histéricas (1 Co. 7:17ss).

e. El Apocalipsis. En los dos casos en Apocalipsis (2:9; 3:9), de los que son judios sélo por pretensién
y por nombre se dice que son la sinagoga de Satands. Estin en contraste implicito con los judios ver-
daderos que estin comprometidos con Dios y con su voluntad {cf. Ro. 2:18ss). Sin embargo, de ahi
no se desprende necesariamente que estos tiltimos sean cristianos.
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Touaia, Tovdeixés. Tovdaie es el nombre del pais y es principalmente adjetivo (Mr. 1:5). Mas
estrechamente denota a Judea {cf. Mt. 3:5; 19:1), pero también se puede usar para Palestina entera
{cf. Ro. 15:31; 2 Co. 1:16). Es un 1érmino geogrifico y no tiene significacién teclégica. Toudeixdg, que
figura solamente en Tito 1:14, tiene el sentido de «relacionado con», pero el punto no es que los o
sean judios por naturaleza, sino que circulan entre los judios.

. loudeifaw, Toubaiopdc. Fuera del NT loubai/ew significa ya sea la conversién al judaismo o la adop-

cién parcial de las costumbres judias. En el inico pasaje del NT en Galatas 2:14, la palabra tiene ese
segundo sentido. TovBaliopds figura sélo en Galatas 1:14, En 2 Macabeos significa judaicidad, ya sea
en sentido objetivo o subjetivo. El sentido es subjetivo en Galatas 1:14: Pablo sobrepasa a sus con-
temporaneos en la judaicidad de su vida y pensamiento.

. "Toparih, TapanAleng.

El patriarca TapanA. Si bien en el NT no hay referencia directa al patriarca Iopaiid, hay alusiones
posibles en Filipenses 3:5 y Romanos 9:6, aunque probablemente alli se hace referencia al pueblo
{como también en Mt. 106 Le. 2:32; Heb. 11:22; Ap. 7:4, etc.).

. El pueblo de Dios.

En Mateo y Lucas Topxfj} es la palabra habitual para el pueblo de Dios en labios judios. En Mateo
2:20 figura en sentido general para el pas, y en Lucas 1:80; Mateo 10:23 se refiere al pueblc en un
sentido puramente objetive, Sin embargo, generalmente tiene connotacién religiosa: "TopaiA es en
sentido especial el pueblo de Dios. Asi, Dios es el Dios de 'Topad en Mateo 15:31, y Jesis es el ver-
dadero rey de Topanh (aunque se burlen de &l por serlo) en Mateo 27:42 {cf. Lc. 2: 25 24:21). A causa
de su condicién como pueblo de Dios, Jesis espera hallar fe en Topanis (Mt. 8:10). Es enviado a las
ovejas perdidas de TopatiA (Mt. 10:6). Dios tiene especial cuidado por TopanA (Le. 1:16). Lo llevaa
una decisién por medio de Cristo (Lc. 2:34}. Los discipulos juzgarin a sus doce tribus (Mt. 19:28). En
todo momento se tiene en mente al pueblo histrico.

(ii} Juan. Los términos Topan e Topemdit son poco comunes en Juan: En los cuatro casos del

primero, siempre denota a Israel como el pueblo de Dios (p. ej. 1:31, 49; 12:13). Nicodemo, como
maestro de Istael, deberia comprender la aceion de Dios (3:10}. El dnico uso de Topaniltng (
Natanael} muestra que uno puede ser miembro del pueblo de Dios sin ser un verdadero Topanili=ng
(1:47; cf. Ro. 2:28-29; 9:6). Sin embargo, el término no llega a extenderse del pueblo histérico a
todos los creyentes.

(iii) En los Hechos, Toparj aparece principalmente en la primera parte, y Toubeiog en la segunda. E}

uso es neutral en Hechos 5:21, aunque con la insinuacién (como en 2:22; 3:12; 5:35; 13:16) de que
aquellos que se encuentran cara a cara con el evangelio enfrentan una decisién especial referente a
Israel como pueblo de Dios. Es por ser este pueblo que Israel es lamado a ver lo que Dios ha hecho -
en 2:36; 4:10; 13:24. En 4:27 y.5:21 se puede hallar un contraste entre el Israel no creyente y la igle-
sia, pero es a Israel a quien Cristo le va a restaurar el reino (1:6; cf. 28:20), y esto implica una exten-
si6n del término para abarcar al nuevo pueblo de Dios. Sin embargo, hay una identidad entre el
pueblo antiguo y el nuevo (cf. 13:23, donde el Israel de la promesa y el Israel del cumplimiento son
el mismo).

(iv) Pablo usa principalmente "Toparis de modo especifico para el pueblo de Dios, especialmente en

Romanos 9-11. Dios no ha desechado a su pueblo, porque Pablo es un Tapaniitng (11:1). Inclusive
el Israel carnal goza de la bendicion de la ley, etc. (9:4). Al buscar la rectitud por medio de la lev
(9:31-32), esta actualmente en desobediencia (10:21) y sujeto a un endurecimiento parcial (11:25.
Pero en cumplimiento de la promesa, todo Israel serd salvo (11:26), porque es algo més que 2
totalidad de sus miembros. Se puede ver un uso similar en Efesios 2:12. En ninguno de esos casos
el término abarca a la comunidad cristiana. Sin embargo, hay movimientos en esta direccién en
Romanos 9:6 y 11:17ss, y parece estar implicito, aunque no especificamente enunciado, en el
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Topenh keti oapxe de 1 Corintios 10:18, y también en el Topani tob 8ect de Galatas 6:16, que
comprende a todos los que siguen la regla de Pablo, ya sean circuncisos o incircuncisos.

3. 'EPpaiog, ‘Efpaikog, Efpoic, Efpaioti.

a. Las formas derivadas. (i} "Epeikdc. Este término figura en el NT solamente en algunas versiones de
Lucas 23:38. En otros lugares normalmente denota el idioma. (i) "Eppaic. En Hechos 21:40; 22:2
vemos que Pablo le hablé al gentio en arameo. El breve esbozo de su educacién en el cap. 22 explica
su conocimiento tanto del hebreo como del arameo. También oye la voz del cielo en hebreo o en
arameo (26:14), probablemente por ser esta su lengua materna, a menos que haya una alusién al
hebreo como idioma del cielo. (iii) ‘EBpeioti figura sélo en Juan y en el Apocalipsis. Se usa ya sea
cuando una expresion griega se debe poner en el idioma original, o cuando por alguna razon se
desea dar un nombre original. En contraposicién con epunvebeLy, que implica aclaracién (cf. Jn.
1:38; 4:25), Eppaiotl tiene el propésito de dar mayor precisién histérica (cf. Jo. 19:13, 17, 20; 20:16).
En el Apocalipsis, que usa el hebreo en contraste con el arameo de Juan, la idea en 9:11; 16:16 puede

“ser incrementar el elemento de misterio y rareza. La alternativa es que el término hebreo pueda ser
ya un término familiar.

b. ‘Efpdiog. (i) En Hechos 6:1 uno de los dos grupos es llamado ‘EBpeiot. Parece poco probable que,
en contraposicién con los helenistas, estos fueran simplemente hablantes de arameo. Es mis proba-
ble que fueran nativos de Judea, ya bien conocidos unos de otros, mientras que los helenistas venian
del extranjero, y por eso se los descuid6 simplemente porque no eran bien conocidos, y no por mala
voluntad. Por supuesto, también puede haber habido problemas lingiiisticos. (i) En Filipenses 3:5
Pablo tiene en mente su linaje cuando se llama a st mismo hebreo hijo de hebreos. No es un prosélito,
ni estd helenizado; es de la tribu de Benjamin y tiene por lengua matera el arameo. (iii) ‘Efpediog
tiene el mismo sentido, y no es simplemente una variacién estilistica, en 2 Corintios 11:22. Como sus
oponentes, Pablo es de ascendencia palestinense, miembro pleno del pueblo de Dios, heredero de
la promesa, y siervo de Cristo. (iv) El titulo de la carta a los Hebreos apunta a lo mismo. Los desti-
natarics no son simplemente hablantes del arameo sino judios palestinenses, aun cuando probable-
mente en ese momento estén viviendo en Italia (13:24).

[W. Gutbrod, IT1, 369-391]

Lotopéw [investigar, visitar], {totopie {informacién, wisita]) -~ 00

L. lovopéw parece derivarse de‘lotwp, <el que sabe y hace valer ese conocimientos. El verbo significa
entonces ~investigars, «atestiguar». En la tragedia y la filosofiz el sentido es habitualmente «inda-
gacion», lotopix llega a significar «informacién» basada en la investigacién. Desde tiempos de
Aristoteles, y probablemente de Herddoto, significa entonces «historia»,

2. En Grecia, al principio las sagas poéticas cumplen la funcién de la historia. El conflicto contra Persia
inspira a Herédoto a escribir verdadera historia. Tanto él como Tucidides procuran destacar la
grandeza de lo que han experimentado. Habiendo sondeado las profundidades de la vida, ya o se
contentan con presentar el pasado heroico de manera poética. La verdad es interesante en cuanto a
tal, y ellos se dan a la tarea de investigar la verdad en toda la vida, tanto pasada como presente. No
pueden ver el presente como poesia, sino s6lo segin va sucediendo, aunque inevitablemente se infil-
tra un elemento artistico. En la obra de Tucidides los griegos alcanzan la historia cientifica. Debido
a su interés primordial en la naturaleza se quedan sin entrar en las diferencias humanas, y también
carecen de una critica metédica de las fuentes con la cual puedan corregir las imagenes legendarias
transmitidas desde el pasado. Pero apuntan en la direccién correcta.

3. a.Laprimera predicacion cristiana,es proclamacién de Jesiis como el Sefior resucitado que esté sentado
ala derecha de Dios, cuya nueva venida se espera, y cuyas palabras y acciones hist6ricas se recuerdan,
Aun en lo referente al elemento histdrico se trata de testimonio en servicio de Dios y de la verdad. La
exactitud de la informacién histérica es importante (1 Co. 15:3ss). Se dan indicaciones de tiempo rela-
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tvamente precisas (1 Co. 11:23:. Puesto que los creyentes no ppeden verificar ellos mismos los acon-
tecimientos, el testimonio debe ser acreditado y creible. Sin embargo, los Evangelios muestran poca
influencia de la historia griega. Constan de dichos y narraciones al estilo rabinico. Orales al principio,
son coleccionados y consignados come relato de la actividad terrenal del Mesias que estd ahora exal-
tado. En su origen y en su punto de vista son totalmente diferentes de la biografia griega.

b. Sélo en Lucas encontramnos algin contacto con los escritos histéricos griegos. Su prélogo, los discursos
en los Hechos, y los relatos de los viajes de Pablo dan evidencia de cultura literaria en el sentido helenis-
tico. Lo que ofrece Lucas es anténtica histaria dentro de los limites de su material y de su propésito. En
el evangelio no puede escribir uma biografia, y obviamente la hisioria de Jests y de los apastoles difiere
de la de una nacién. Por ello se contenta con hacer encajar a Jesiis en Ia historia mundial (3:1-2), con
investigar la tradicion muy mimiciosamente, y con escribir en mejor griego, usando a veces los térmi-
nos técnicos de la investigacion y la composicién histdrica (Adyos, mparye, etc.).

¢. Como se ha observado, Pablo se interesa por la exactitud histérica (1 Co. 11:2, 23, ete.), y su obje-
tivo es presentarles a las iglesias a Cristo crucificado (G4. 3:1). Sin embargo, usa lotopéw en Galatas
1:18 —elinico caso en el NT- simplemente en el sentido popular de «visitar con el fin de averiguars.
No tiene nada en comiin con los historiadores griegos. Tampoco lo tiene Juan, aunque este tiene un
gran don de presentar personajes (Marta, Tomas, etc.), destacando el drama del conflicto, deseri-
biendo el estado de dnimo de las muchedumbres (7:11, etc.), y esbozando situaciones (13:30, etc.).

[F. Biichsel, IT1, 391-396]

ioybw [ser fuerte, capaz], ioyuvpdc{fuerte, poderosol,

ioylc {fuerza, capacidad], xatioxiw [ser fuerte, superior]

1. El grupo loyu- tiene el sentido de «aptitud, «capacidad», «poder» o «fuerza». Se traslapa con el
grupo Suva-, pero implica un mayor énfasis en el poder. Asilogi es «ser fuerte, Vigoroso, capaz»,
KaTLo 0w “ser fuerte» aser superior», «fortalecer», loyupdg «fuerte, poderoson, e Loyl «fuerzas,
«capacidad». Loyl es comin en el griego mis antiguo y es gustado en la LXX, pero va desapare-
ciendo en el helenismo y dificilmente figura en absoluto en los papiros o en las inscripciones.

2. EINT sigue la pauta comin. a. gyl significa «ser capaz» y figura con frecuencia en Lucas pero tam-
bién en Mateo, el Apocalipsis y Hebreos. En Mateo 5:13 describe la sal que ha perdido su sabor; no
sirve paranada. En Hechos 19:20 1a palabra de Dios prevalece poderosamente. En Gélatas 5:6 la cir-
cuncision y la incircuncisién no tienen poder alguno en relacién con lajusticia esperada, sino sélo la
fe que achia por medio del amor. Santiago 5:16 nos recuerda el poder de la oracién ferviente en tiem-
pos de dificultad. En Filipenses 4:14 Pablo sefiala hacia la fuente de toda fuerza para la vida cristiana;
él tiene en Cristo un poder que le hace posibles todas las cosas. -

b. katwoyikw figura en Lucas 23:23 en el sentido de «ser fuerte», «prevalecers, y en Lucas 2:36 en el sen-
tido de «ser fuerte», e. d. ser capaz de sobrevivir los desastres descritos y por ello ser capaz de man-
tenerse en pie ante el Hijo del Hombre. En Mateo 16:18 el significado es «superar, vencer»; el reino
de la muerte no puede prevalecer sobre la iglesia como la comunidad de aquel que es mas fuerte.

c. loxupds se usa de manera absoluta en el NT tanto para personas como para cosas (Le. 15:14; 1 Co.
4:10; 10:22; 2 Co. 10:10; Heb. 5:7; 11:34; Ap. 18:2, 21). En | Corintios 1:25 vemos que la debilidad
de Dios es «mas fuerte» que los hombres. La ética y la religién humanas no tienen poder alguno en
relacién con la salvacién. La aparente debilidad e insensatez de la cruz son mas poderosas que la
sabiduria y la fuerza humanas. Hehreos 6:18 se refiere a la fuerza del consuelo o estimulo que se fun-
damenta en el acto salvifico de Cristo como nuestro precursor y sumo sacerdote. En 1 Juan 2:14 los
hombres jovenes son fuertes a cansa de la palabra de Dios que mora en ellos. Dios mismo es un Juez
poderoso en Apocalipsis 18:8; juzga fuertemente a Babilonia 'v. 10). En Apocalipsis 5:2; 10:1; 18:21
leemos respecto a un angel fuerte.
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d. loyly se refiere a la capacidad humana en Marcos 12:30; debemos concentrarla toda en Dios. La
fuerza del Seior es la base de la fuerza cristiana en Efesios 6:10. Segiin 2 Tesalonicenses 1:9, el juicio
ha de ejecutarse en la gloria del poder de Dios. Dios tiene poder para hacer lo que nosotros no
podemos hacer {Le. 12:4-5). Pero este poder se despliega también en favor del ministerio cristiano
(1 P. 4:11). Se atribuye a Dios y a su Cristo en las doxologias de Apocalipsis 5:12 y 7:12.

3. a. En Mateo 9:12 Jestis usa latpg para describir su obra salvifica. Ha venido a curar a los enfermos.
Los Loytovteg, e. d. los fuertes o sanos, que no perciben su propia necesidad, no pueden entender
para nada a Jesis ni su mision.

b. En Mateo 3:11 y paralelos el Bautista habla de uno mas fuerte que viene después de él. El por su
parte s6lo puede dar el bautismo en agua para arrepentimiento, con miras al reino, pero ese otro mds
fuerte va a bautizar con el Espiritu y con fuego. Jesis se llama a si mismo el mas fuerte en Lucas
11:20ss. Aqui el contexto es el debate acerca de los exorcismos de Jesis. Sus opositores los atribuyen
a Beelzebii, pero Jests replica comparéndolos con el despojo de un hombre fuerte (Satands) por parte
de uno mas fuerte. Satands tiene cierto dominio, pero la historia de Jesis es la historia de un ataque
exitoso contra ese dominio y su derrocamiento. Tras este enunciado se hallan pasajes como Isafas
49:25 (la liberacion de los que son prisioneros de los fuertes) e Isafas 53:12 (el siervo sufriente que
reparte el botin con los fuertes). Pasajes semejantes se puede hallar en los escritos pseudoepigrificos
y rabinicos, y en el NT (cf. L. 4:6; 13:16). El punto en comiin es que Satands nos esclaviza en el
pecado, la enfermedad, la posesion demoniaca y la muerte, pero Cristo considera como su misién
quebrantar ese dominio, vencer a Satands y traemnos la liberacién. El fuerte poder de Jesis desple-
gado en esta misién liberadora es el del reino de Dios. Jesis demuestra su poder, no s6lo en su
muerte y resurreccién, sino ya en su vida, en su triunfo sobre la tentacién, en sus curaciones y exor-
cismos, en su resucitacién de muertos. Pero Isafas 53:12 mantiene el vinculo con su muerte vicaria
(cf. th. la metéfora del rescate). Con Isaias 53:12 y Mateo 20:28, Lucas 11:22 forma un nexo que
abarca la vida, muerte y resurreccion de Cristo como el acto decisivo de la liberacién humana,

c. En Efesios 1:18-19 —pasaje que amontona palabras de poder- la fe de la comunidad se hace remon-
tar hasta la fuerza poderosa de Dios. Para férmulas similares cf. Isafas 40:26; 44:12, y en la LXX
Deuteronomio 9:26; 26:8. El uso de dos o tres términos para el poder divino es un uso comiin e
intencional cuyo propésito es destacar su grandeza. En Efesios 1:19 va precedido del triple enun-
ciado: «las riquezas de la gloria de su herencia»,

: [W. Grundmann, I11, 397-402]

— Slvapo

ixvoc [huella]

1. “lyvog puede denotar ya sea una huella individual o una pista de huellas. Se usa en sentido figurado
para la huelli. que queda por la vida o la conducta, y que otros pueden notar y seguir. En 2 Corintios
12:18 Pablo y Tito han seguido la linea de una conducta responsable en su administracién de la
colecta. En Romanos 4:12 la fe de Abraham ha dejado su huella, por la cual los creyentes circuncisos
pueden conformar su conducta, y la fe también puede quedar accesible a los incircuncisos, Aqui «ras-
gos» es una posible traduccién, pero podria sugerir la imitacién de aspectos especiales de la vida de
Abraham, mientras que el verdadero punto es que toda la fe es un seguir los pasos de Abraham.

2. En | Pedro 2:2] es més apropiado el sentido implicito de «ejemplo». Pero también aqui la idea es mas
la de un rastro que seguir que la de actos que imitar. El imep de la pasién de Cristo {«<por vosotros»)
lo saca del ambito de la repeticién. Los creyentes sufren como discipulos de aquel que ha recurrido
el sendero del sufrimiento, ep comunién con él, siguiendo el mismo rumbo, pero no en una
imitacién detallada. Pero, éacaso el sufrimiento agota el significado del seguimiento en este sentido?
La situaci6n inmediata, al ser de sufrimiento, podria parecer indicar eso (cf. tb. 1 P. 4:1; Mt. 20:20ss).
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Pero los discipulos también reciben el encargo y la autoridad de Cristo (Mt 10:1ss), y Pablo habla
de ser glorificados con él (Ro. 8:17; cf. th. Jn. 13:15; 15:12; Stg. 5:10-11).

3. EI NT nunca sugiere que la vida cristiana haya de ser una imitacién exacta de la de Cristo. Puede
haber ecos de esto, p. e]. en las curaciones, o en la muerte de Esteban (Hch. 7:58ss). Nuevamente,
Pablo suele poner como ejemplo a Jesis (Fil. 2:5ss; Ro. 15:1ss; Col. 1:24; Ga. 6:17). Pero la meta es
siempre el discipulado, no la imitacién. Los Hechos apéerifos dificilmente van mas alla de esto. La
iglesia antigua, sin embargo, tiende a moverse hacia la imitacion, especialmente cuando encuentra
en el martirio el verdadero discipulado (cf. Ignacio, Efesios 12.2; Mart. Pol. 22.1).

4. Tyvog también puede significar «planta» o «pie» (cf. en la LXX Dt 11:24; 28:35; Jos. 1:3;2 8. 14:23;
2 R. 19:24; Dn. 10:10). En Ezequiel 43:7 se hace referencia al pie de .D‘.lOS Enlas rehglones paganas
encontramos ofrendas votivas con huellas talladas; estas conmemoran las visitas o curaciones de
peregrinos, o bien dan testimonio de visitas de los dioses. Sin embargo, como es obvio, esas pract-
cas son ajenas al NT, y tampoco encontramos allf la idea de huellas que permanecen (cf. Pablo en
Ro. 11:33 sobre la base de Sal. 77:16ss y Job 11:7 LXX: «¢Puedes encontrar el rastro del Sefior?s).

[A. Stumpf, ITT, 402-406]

— dvebuyvinotog

Twvic [Jonas]

A. Jonds, padre de los apéstoles Pedro y Andrés. En Mateo 16:17 a Simdn Pedro se le llama
Bapuwvi, mientras que en Juan 1:42; 21:15ss el nombre de su padre es Twdvwng. Tovi figuraenla
LXX (2 R 25:23) como variante de "[mci:v(v)m‘ En otros contextos no hay ejemplos del siglo I de
uso de Tewvit. Por eso probablemente sea una forma abreviada de Twdvimg, a menos que Juan esté
usando aqui como sustifuto la forma més comin. No se sabe nada mas del padre de Simén Pedro.

B. El pmfeh_]onas.

1. Cémo se veia a Jonds en el judaismo tardio. En el judaismo tardio Jonas fue sumamente enaltecido.
Supuestamente era el hijode la viuda de Sarepta, huyé en interés de Israel, y ofreci6 su vida por su
pueblo.

2. El profeta Jonds en el NI La permanencia en el gran pez (Mt. 12:40) y la predicacién en Ninive (Mc
12:41; Le. 11:32) son mencionadas en el NT. Hay también ecos de este relato cuando Jesiis calma la
tempestad (Mr. 4:35ss). El arrepentimiento de Ninive es presentado como una advertencia presente
de que aqui hay uno més grande que Jonds. El doble contraste entre gentiles y judios y Jonas y Jesiis
da contenido a la amenaza. Es punto de mucho debate lo que se quiere decir con la sefial de Jonas.
Algunos han tratado de encontrar una referencia original a Juan el Bautista, pero esto es dudoso
desde el punto de vista lingiiistico. El contexto'de Lucas 11:29ss ha sugerico que la predicacién
misina podria ser la sefial, pero serfa inusitado el que la predicacién humana sea una sefial divina.
Por eso parece que la sefial es la liberacitn después de tres dias y noches (Mt. 12:40) que acredita a

Jonas como predicador del mismo modo que la resurreccion va a acreditar a Jesds (Lc. 11:30). Podria

estar incluido el concepto de la época de que Jonds se habfa ofrecido 2 si mismo. Jesiis puede dar
validamente esta sefial enigmatica porque no queda abstraida de su persona y no suaviza la ofensa
ni la consiguiente llamada a una decisién.

[J. Jeremias, I11, 406-410]



K y K (kappa)

KaBoLpéw [b'qar ‘destruir}; Kaempemr; farr o.bammnto

destruccién] -

kaBoipéw. Este verbo tiene los siguientes cuatro sentidos principales: a. «bajar», b. «derribars, ¢, «des-
truir> y d. «destronar». La LXX lo usa en todos estos sentidos para diversos equivalentes hebreos, p. ej.
bajar el mar de bronce, derribar casas, ete., destruir ciudades, v destronar gobernantes. En el NT halla-
mos a. para bajar de la cruz en Marcos 15:36 (mientras se esti vivo) y Marcos 15:46; Lucas 23:53;
Hechos 13:29. ta] que-ya estd muerto). La consideracion por la Pascua no permitia que se dejara en la
cruz a Jesds ni a los ladrones. El sentido b. figura en Lucas 12:18: en su locura, el hacendado rico derri-
ba los graneros que tiene para construir otros mas grandes. Para el sentido c. nos tomamos a Hechos
13:19 (cf. Dt. 7:1), cuando Dios le otorga a lsrael la tierra destruyendo a siete naciones. La palabra tam-
bién tiene este sentido figuradamente en 2 Corintios 10:4. Lucas 1:52 tiene el sentido d.: Dios destrona
a los poderosos que no realizan su voluntad; aqui el contexto es escatolégico. En Hechos 19:27 el verbo
tiene el mismo sentido en relacion con algo diferente. Los plateros efesios argumentan que Artemisa
puede quedar privada de su majestad por causa del ministerio de Pablo.

xeBuipeois. Este susiantivo tiene los mismos sentidos que el verbo. En 2 Corintios 10:4 la predicacion
de Pablo va a conducir a la destruccion de los baluartes del razonamiento humano {cf. Pr. 21:22), En
2 Corintios 10:8 v 13:10 keBeipeaig es lo contrario de oikoopn (edificacion). Una vez Pablo derribs,
pero ahora su encargo consiste no en destruir sino en edificar (cf. Jer. 1:10; 24:6).

[C. Schneider, IT1, 411-413]

koBepoc [limpio, puro], kebepilew {limpiar, purificar],.
keBaipe- [limpiar], xebupdtng [purezal, axdepoc | imfalro

dadepote [impurezal, keBupLapde [limpieza, purificacic
exkaBolpw [limpiar], repicafupgi-{desperdicio, basural

keBopic, kabuplfw, kabripw, knbupdng.

A. El uso. Este grupo denota la limpieza ¢ pureza fisica, religiosa y moral, en sentidos tales como
limpio, libre de mancha o de vergiienza, y libre de adulteracién. En la LXX se usa principalmente
para 712 y 2! con las connotaciones habituales de limpio, libre o inocente (cf. Ez. 36:25; Sal.
51:10; Ex. 25:11, ete.).

B. Lo puro y lo impuro fuera del NT: Parte L
. En la religidn primitiva. Las ideas de pud-r predominan en el pensamiento primitivo referente a la
limpieza. Después de entrar en eontacto con el poder, p. €j. en el nacimiento, la relacién sexual y la
muerte, es necesaria la purificacién para hacerlo 2 uno apto para la vida corriente. Pero dado que el
poder numinoso puede ser una deidad asi como un demonio, también se necesita la purificacién
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cuando uno trata con ese poder. La pureza y la impureza sop consideradas de manera cuasi-fisca.
pero la asociacion de pureza y santidad ofrece un punto de partida parz la espiritualizacién meral

. En la religion griega. En su etapa primitiva la religion griega sigue la pauta acosiumbrada. Sin

embargo, en la etapa hist6rica se considera a los dioses como fuerzas amistosas, si bien hay que acer-
carseles con pureza cultual. Entonces se elaboran reglas para alejar lo demoniaco y para proteger la
naturaleza santa de los dioses. Estas reglas son principalmente cultuales, pero en la religion personal.
y especialmente en la filosofia, tiene lugar una sublimacién que también afecta la esfera cultual En
la aproximacién a la deidad se exige una pureza moral asi como una pureza ritual.

. En la religion del AT, E] AT refleja el mismo desarrollo general. La impureza, que puede ser contrzida

en el contacto con el nacimiento o con la muerte (Lv. 12; Nm. 19:11), es una fuerza contaminanie
activa. También lo es cualquier cosa relacionada con un culto extranjero. Los animales que previa-
mente habian sido consagrados a los dioses quedan descalificados {cf. Lv. 11). Por supuesto que zm-
bién la higiene desempefa una funcién (Lv. 11:29-30). Sin embargo, también se pone énfasisenla
santidad de Dios, de modo que el concepto de pureza se desarrolla con especial fuerza. Las purifi-
caciones mediante el lavamiento, el sacrificio o la transferencia restauran la pureza perdida y abren
el acceso a Dios. Como la santidad de Dios tiene contenido moral, la pureza ritual simboliza la
pureza moral. Los profetas enfatizan este aspecto incluso al punto de castigar las concepciones pura-
mente rituales, aunque sin rechazarlas totalmente. Algunos grupos en el judaismo tardio tienden al
extremo opuesto, pero el judaismo helenistico (cf. Fil6n) espiritualiza fuertemente el antiguo con-
cepto cultual. Se mantienen en alto las reglas cultuales de purification, pero su significado es princ-
palmente simbélico; lo que Dios exige es la pureza moral.

: [F. Hauck, 111, 413417

C. Lo puro y lo impuro fuera del NT: Parte II: El judaismo.
7. La impureza cultual.

a.

Para el judaismo, la impureza esta adherida a la persona o cosa impura y se puede transferir a oras
personas o cosas. Se distingue entre el origen y lo que queda infectado, y hay cuatro grados de
impureza, cuya intensidad se debilita en cada etapa de transmision.

. La transmision se da por el tacto, el cargar, el apretar, la entrada (p. ej. de un leproso) o el lugar p. &].

estar en la misma casa que un cadaver),

De los diferentes grados de impureza resultan diversos grados de exclusion. Cierta presentaci6n dis-
tingue diez grados, y divide el pais mismo en diez dreas de santdad, p. ej. las ciudades, la colina del
templo, los atrios interiores, etc.

' que respectz a los vasos y utensilios, el grado de contaminacién depende no sélo del tipo de
infeccién sino tambié n de la manufactura y el material. El uso al que se dedique el material (p. ej. el
cuero) puede determinar también su contaminacién.

. Las sectas mds estrictas consideran a otros grupos como deficientes desde el punto de vista de su

vision de la pureza. Entre estos grupos se incluye a los judios cerrientes v a los semijudios, asf como
los samaritanos y los gentiles. Los gentiles quedan excluidos del tempio, y los judios estrictos deben
evitar el contacto con templos o vasos paganos, y purificar lo que les compran a los gentiles.

Por extrafio que parezca, se piensa que las Escrituras canénicas también contaminan las manos. Ia
explicacién original de este dato asombroso es probablemente que estin dedicadas a la deidad v por
lo tanto son tabii. Pero una explicacién posterior es que habian sido declaradas impuras para fimes
de distinci6n.

2. La purificacion cultual. La restauracién de la pureza se dz principalmente por medio del agua

{lavamiento, aspersién o bafio), aunque también se puede requerir una ofrenda por el pecado.
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También los vasos se purifican con agua (remojando o escaldando); a veces puede ser necesario
destruirlos. El acto mds comiin de purificacion es lavarse las manos (p. ej. para la accion de gracias
o en los momentos de oraci6n). También se exige la pureza para el estudio de la ley, pero las reglas
varian. La oracién se debe interrumpir si durante ella ocurre la contaminacién.

3. La actitud de los rabinos respecto a la ley. La teclogia rabinica reconoce que las reglas de pureza son
importantes solamente porque es el Rey de todos los reyes quien las establece. En muchos puntos
hay también disposicién a suavizarlas. La impureza levitica no debe detener la lectura de la ley,
puesto que laley misma tiene fuerza purificadora. Pero las leyes de pureza también se pueden aplicar
con una rigidez legalista.

4. La pureza interna. El énfasis en la pureza ritual va acompariado en el judaismo rabinico por una exi-
gencia fuerte y coherente de pureza moral. El alma la hemos recibido de Dios pura, y debemos man-
tenerla asi. La exigencia de pureza interior abarca la totalidad de la vida, desde cosas como el habla,
por una parte, hasta la administracién de la justicia, por la otra. Debemos resguardar nuestra boca
de todo pecado, y santificarnos de todo pecado y culpa; entonces Dios nos da la promesa de su
presencia permanente.

[R. Meyer, III, 418-423]

D. Lo puro y lo impuro en el NT.

1. Lalimpieza fisica. Este sentido estd presente en pasajes que siguen el punto de vista tradicional de que
lo que est4 fisicamente limpio es apto para el uso cultual {Heb. 10:22?0 ritual (Mt. 23:26) o respetuoso
(M. 27:59). Lo que mis se acerca al judaismo son las afirmaciones acerca de la nueva Jerusalén en
el Apocalipsis (21:18, 21; cf. 15:6; 19:8, 14). Lo que es limpio es apto para Ia comunién con Dies; lo
profano es dejado fuera (cf. 21:27).

2. La purezn cultual y la purificacion. El término tiene esta referencia cuando se usa para la purificacién
ritual de vasos o utensilios (Mt. 23:25), la limpieza de leprosos (M. 8:2-3), o la sangre como medio
de purificacion (Heb. 9:22). Pero Pablo afirma la pureza basica de todas las cosas creadas (Ro. 14:14,
20}. Pedro aprende la misma leccién en la visién de Hechos 10 (cf. v. 15 y 11:9). Sin embargo, si los
animales son puros, los gentiles no estdn excluidos del evangelio por una impureza cultual. La purifi-
cacidn que cuenta es la limpieza del corazén por la fe (Hch, 15:9). Aqui es el propio Jests quien indica
el camino con su ensefianza de que la verdadera contaminaci6n es interior (Em lo cual declara puros
todos los alimentos, como comenta Marcos; cf. Mr. 7:14ss). Tito 1:15 avanza el principio de que es
la persona quien hace puras o impuras las cosas: para los puros todo es puro; para los no creyentes
nada es puro, Segin 1 Timoteo 4:5 la accién de gracias por las comidas santifica todos los alimen-
tos, de modo que podemos disfrutar de ellos sin escriipulo. En el NT, pues, se desvanece la idea de
una impureza material o meramente cultual; el concepto de pureza moral y espiritual la trasciende

y lareemplaza.

3. La pureza moral. Jesiis nos musstra que una pureza cultual que tiene que ver sélo con cosas externas
es insuficiente (Mt. 23:25-26; Lc. 11:41). La pureza que se le exige a la comunidad neotestamentaria
es moral y personal. Cousiste en una dedicacién a Dios, que renueva el ser interior. La pureza del
corazén —que estd muy por encima de la pureza de las manos— es lo que cuenta ante Dios. Pero la
pureza se convierte en tema primario sélo en escritos tales como las Pastorales, Hebreos, Juan,
Santiago y 1 Pedro. Santiago 1:27 asegura que la religién pura consiste en el amor préctico, mientras
que Santiago 4:8 exige una purificacién del corazén asi como una limpieza de las manos (cf. Is.
1:16-17). 1 Pedro 1:22 exhorta a una purificacién del alma en la obediencia de la fe y en un amor sin-
cero. Efesios 5:26 usa el simbolismo del bautismo para describir la purificacién moral realizada por
Cristo y que determina la conducta futura. La muerte de Cristo es sobre todo el sacrificio que expia
el pecado y crea una nueva pureza de vida. Por esta muerte somos un pueblo suyo, celoso por las
buenas acciones (Tit. 2:14). Recibimos un corazén puro y una buena conciencia, y esto redunda en
el amor (1 Ti. 1:5). La carta a los Hebreos contrapone a la antigua pureza ritual la superior pureza
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moral del nueve orden (9:13). Todavia se necesita purificacién (cf. 9:22), pero esto sélo lo puede
lograr la sangre de Cristo que purifica del pecado (1:3) y que libera de los impulsos pecaminosos
(9:14). Es por la muerte de Cristo, entonces, que tenemas acceso a la santidad y podemos vivir en la
presencia de Dios. La pureza también es un tema importante en Juan. Los discipulos quedan limpios
gracias a su asociacién con Jesis (Jn. 15:3). Esta purificacion se da por la palabra (cf. 17:14ss). En Juan
13 el lavamiento de los pies sirve como simbolo, que apunta hacia el bautismo (Jn. 13:10), y 21a vez
ofrece un ejemplo al denotar el servicio amaroso de Cristo en el perdén cotidiano. 1 Juan atribuye
el poder de esta continua purificacitn a la sangre de Jests (1:7). Es en virtud de esta purificacin que
los creyentes pueden alcanzar la pureza (3:3, 6). El Apocalipsis insiste en la pureza ritual de la nueva
Jerusalén, pero obviamente s6lo como simbolo de su perfecta santidad interna.

dxdfeptos, txabapoia. Estos dos términos se usan para la impureza fisica, cultual y moral, que estin inti-
mamente entretejidas. En la LXX el uso es principalmente cultual. La impureza se pega como una
infecci6n y hace que la persona o cosa sea iniitil para el culto. Los objetos, los animales, los lugares, los
utensilios y las personas pueden ser impuraos, p. ej. por contacto, por procesos sexuales o por idolatria.
Los sacerdotes deciden lo que es impuro y efectiian los ritos de purificaci6n (cf. especialmente Lv. 7, 11,
13ss; Nm. 9, 19). El judaismo helenistico profundiza el concepto en lineas morales. En el NT, L el sen-
tido de impureza cultual se puede ver en Mateo 23:27; Hechos 10:14, 28; Glatas 2:11-12, y f. el tér-
mino «espiritu inmundo», Pero el NT también usa este término 2. para referirse a la alienacién de los
gentiles con resPectc a Dios, la cual se manifiesta como licenciosidad (cf. Ro. 1:24sg; | Ts. 4:7; Ef. 4:19;
2 Co. 6:17). La exoBpola es una obra de la carne, e. d. de la persona no regenerada que estd sujeta a los
deseos naturales (Ga. 5:19). La santificacién cristiana, sin embargo, abarca a los hijos de los cristianos,
de modo que ellos ya no son impuros (1 Co. 7:14).

kubepLopds. Este término significa «limpieza fisicas, luego «limpieza ritual». En la LXX se usa para la
purificacién ritual {ef. Lv. 15:13; Ex. 29:36; 30:10). El sentido de purificacién cultual se puede hallar en
el NT en Marcos 1:44; Lucas 2:22; Juan 2:6, pero aqui el término denota también la purificacion del
pecado, en el bautismo (Jn. 3:25; Ef. 5:26; 2 P. 1:9), por medio de la muerte de Cristo (Heb. 1:3;cf. 1 Jn.
1:7ss). Para este mismo concepto Pablo usa @yuropds en 1 Corintios 1:30; 1 Tesalonicenses 4:7;
Romanos 6:19; este término es més dindmico.

aceBocpco, «Limpiars, «purgar, sseparar». Pablo usa esta palabra en 1 Corintios 5:7 para la accion de élim-
nar la levadura, e. d. quitar todas las abominaciones, y en 2 Timoteo 2:21 para dejar de lado lo vergonzoso.

TepucdBappee. Esta forma mis intensiva de kéBappe es comin en el griego secular para a. la ofrenda
expiatoria, b. los indignes y marginados, y c. lo que se descarta después de la purificacién. Todos esos
sentidos son adecuados en la descripcién que Pablo hace de si mismo como éxafapola tob kéopou en
1 Corintios 4:13. ;

[F. Hauck, 111, 423-431]

keBeldw [dormir]

A. Uso general.

1. Respecto a los seres humanas.

a. Elsentido primario es «dormir». El suefio es altamente estimado en la antigiiedad, pero el activismo
de los griegos y romanos encuentra de mal gusto el dormir demasiado; las horas de la madru
hasta la salida del sol son el perfodo principal de produccién intelectual (lucubraciones). El suefio
tranquilo en tiempos de peligro (cf. Socrates) es seiial de grandeza. -

b. Elsuefio también es considerado como una incursién de lo suprasensual, de modo que la antigiiedad
pone mucha atencién a los suefios. Se hacen intentos por interpretarlos cientificamente; en su
mayoria tienen que ver con cosas materiales como la prosperidad o la pobreza, la salud o la enfer-
medad, etc. Al acto de dormir en un templo se le asocia cierta significacion religiosa.
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¢. Figuradamente el suefio tiene una referencia negativa, p. ej. falta de concentracién o una vida inac-
tva o vegelativa.

d. Puesto que el dormir abarca la ambivalencia de la vida y la muerte del hombre, se plantea la pre-
gunta de si la vida misma no sera un estar dormidos, y su actividad un simple suefio. Pero también
se equipara el dormir con la muerte, de donde se infiere la inmortalidad.

2. Respecto a los dioses y héroes.

a. Homero encuentra natural que los dioses deban dormir el suefio seguro de los héroes, pero la
filosofia considera sin sentido esa idea, ya sea con referencia a personificaciones de la naturaleza o a
Dios en sentido supremo.

b. La idea de dioses que duermen persiste en la religion menos intelectualizada y esta intimamente
ligada al problema de la muerte (cf. a Atis, sin vida pero incorruptible; el Endimién que duerme con
sus ojos abiertos; y el culto cretense a Zeus que muere y renace).

B. El suefio en el AT y en el judaismo.

I. Respecto a los seres humanos. 3

a. También el AT valora altamente el suefio. Nos refresca (Jer. 31:26), y Dios lo protege (Ex. 22:25-26),
Incluso en el suefio los justos pueden meditar sobre la ley (Sal. 1:2), y su suefio es dulce (Pr. 3:24), ya
que Dios no duerme (Sal. 121:3), y por eso estin a buen seguro (Sal. 3:5), En efecto, Dios les da el
suefio a sus amados (Sal. 127:2). Por otra parte, el dormir demasiado es una indolencia culpable (Pr.
10:5), se condenan los lechos lujosos de los ricos (Am. 6:4), y los siervos diligentes no duermen.

b. Las visiones procedentes de Dios vienen durante el suefio (Gn. 15:2; 18. 3:1ss). Estas pueden asumir
la forma de suefios que necesitan interpretacin; cf. la escala de Jacob (Gn. 28:10ss}, los suefios de
José (Gn. 37:5, 9) y sus interpretaciones (Gn. 40:5ss; 41:1ss), asi como los suefios de Zacarias y de
Daniel. Los suefios proféticos denotan el favor divino, pero los suefios también pueden engafiar
(Nm. 12:67; 1 S, 28:6; J1. 2:28). En el juicio divino el suefic puede ser también estupefaccién (Is.

_ 51:20).

¢. El AT no usa keeldeiv para designar la pereza, pero si usa el término de manera neutral para
referirse a la muerte (cf. Dn. 12:2).

2. Respecto a los idolos que duermen y Dios que no duerme. Elias reta a los sacerdotes de Baal: tal vez el dios
de ellos estd dormido y hay que despertarlo (1 R. 18:27). En cambsio, el Dios de Israel «no se
adormece ni duerme» (Sal. 121:4). Sélo es mitolégico el modo de expresion, pero no el concepto,
P- €. en Salmos 44:23; 78:65.

C.EINT.
1. Elsentido literal, _

@ EINT acepta el suefio como un hecho natural (Mt. 13:25; Heh. 20:9), pero muestra més interés en
laactividad que en el suefio (cf. L. 6:12; 1 T, 2:9), En Getsemani los discipulos no deberian dormir
sino velar (Mt. 26:40ss). Sin embargo, Jesiis duerme apaciblemente durante la tempestad (Mr. 4:38),
confiando implicitamente en el cuidado del Padre, y por ello seguro en su comuni6n con Dios (cf. la

paca fe de los discipulos).

b. Dios da direccién en el sueio, P €. aJosé (Mt. 1:20), a los Magos (Mt:2:12),ala esposa de Pilato (Mt
27:19) y a Pablo (Hch. 16:9). Sin embargo, en el NT los suefios son sélo algo marginal, y puede
haber suefios que son moralmente peligrosos (Jud. 8).

2. Elsentido metafirico, 5
a. Eltérmino figura para designar la muerte en 1 Tesalonicenses 5:10, En Mateo 9:24 estd en juego una
auténtica resurreccion de muertos. No se ensefia que la muerte sea en realidad solamente un suefio.
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b. Sedaun uso especializado en | Tesalonicenses 5:6, donde ¢l suefig es el opuesto de la concentracién
v la energia de la fe en una situacién escatolégica. En Mateo 25:5 duermen tanto las virgenes pru-
dentes como las insensatas, pero las primeras estin preparadas en el momento decisivo.

D.La iglesia antigua. keBebSw no figura en los escritos inmediatamente postneotestamentarios.
Leyendas como la de los siete durmientes, que toman prestados conceptos de mitos antiguos y del
judaismo, no surgen antes del siglo V.

[A. Oepke, I11, 431-437)

— Umvog, evelpw

—xebiKko [ser.conveniente], (zd kabiov [lo correcto oapropiado])
7. Eluso popular. a. «Bajar o llegar», b. «ser adecuado, conveniente, apropiado,

2. Eluso filosifico. Del uso popular, 16 ka8ficov pasa al vocabulario filoséfico en el sentido de «lo que es
conveniente o exigidow, p. ej. por la naturaleza, por la costumbre o por la piedad.

3. La LXX. 1a1XX usa el término en todos sus matices de sentido: cf. Génesis 19:31 {«conforme a la
costumbre»), Exodo 5:13 {«tarea de cada dfan), Levitico 5:10 («conforme al ritow), y cf. Sirdcida 10:23;
2 Macabeos 6:4; 3 Macabeos 4:16.

4. EINT Eltnico caso (plural) en el NT es el negativo en Romanos I:QE, donde Pablo tiene en mente
lo que resulta ofensivo incluso para el juicio humano natural. La decision en contra de Dios conduce
auna completa pérdida de la sensibilidad moral, el desate de los vicios contra natura, y de ahf el tipo

de conducta que incluso los paganos sensatos consideran impropia.
[H. Schlier, IT1, 437-440]

~kdBnpen [estar sentado]; ka6iCw [sentarse, sentar, poner],

“kaOeCopoL estar sentado, sentarse]

7. Elsentido neutral. El estar sentado es por lo general en un taburete (2 R 4:10) o divédn (Gn. 48:2; Ez.
23:41), 0, al aire libre, sobre una piedra (Ex. 17:2), preferiblemente bajo un arbol (Jue. 4:5), 0 enl2
cima de una colina (2 R. 1:9) o al borde de un pozo (Ex. 2:15). Jestis se sienta a la orilla del lago (Mt
13:1) 0 en montes (Mt. 5:1). Pedro se sienta en el patio (Mt 26:58; cf, Est. 5:13). Extrafiamente, los

- soldados se sientan al pie de la cruz (Mt. 27:36). En el AT el sentarse es comiin para las comidas (Gn.
27:19; Ez. 44:3), pero en el NT la costumbre es reclinarse (Mt. 9:10; Jn. 13:23, etc.).

2. Elsentarse como seial de distincion.

a. Los dioses. La arqueologia retrata a los d-oses sentados mientras los hurnanos estin de pie para oraz
Asi, se considera que el arca es el trono ce Dios (1 S. 4:4; 2 S. 6:2, etc.). En Isafas 19:1 Dios esti sen-
tado sobre una nube, o cabalga sobre ella. Para Jestis el trono expresa la dignidad divina (Mt. 5:34-35%.
El Apocalipsis describe a Dios sobre el trono (4:2ss; 5:1ss, etc.; cf. Is. 6), pero también el anticristo
puede estar sentado en un trono (2 Ts, 2:4).

b. Los gobernantes. En la antigiiedad los gobernantes suelen ser personajes similares a los dioses, y por
eso el trono es también prerrogativa suya (Ex. 11:5; 1 R. 1:17ss, etc.). También la reina y los favoritos
reales se sientan en tronos. Los gobernantes pueden incluso sentarse en presencia de Dios (Sal
110:1). La ornamentacién de los tronos simboliza el poder real (1 R. 10:18ss). En el NT el rev
mesiénico estd entronizado al lado de Dies, y concede un asiento junto a si a los creyentes que ver-
cen (Ap. 3:21). En este sentido son influyentes los textos de Salmo 110:1 y Daniel 7:13 {cf. Mt. 26:64:
Mr. 14:62; Col. 3:1; Heb. 1:3; 8:1; 12:2).
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Los jueces. Asi como los dioses egipcios se sientan para juzgar, asi los jueces humanos se sientan en
senal de su dignidad (cf. Mt. 27:19; Hch. 25:6; 12:21; 23:3). El Juez divino est4 sentado en el juicio
final (Mt. 19:28; 25:31).

Los maestros. Como muchos maestros de la antigiiedad, Jesis se sienta para ensefiar (Mt. 5:1;
13:1-2, etc.), siguiendo asi la costumbre rabinica (Mr. 2:6; Mt. 23:2; Le. 5:17).

Las asambleas. A las asambleas antiguas se las describe sentadas, p. ej. el senado, el Sanedrin, los
sinodos cristianos. Apocalipsis 20:4 se refiere a un senado celestial (cf. 4:4), aunque alli el cuadro se
convierte en una escena de adoracién.

En cuanto ala precedencia en el sentarse — deflog.

. El sentarse como actitud psicoldgica

Como gesto de pena. En el AT el sentarse es un signo de luto. Al denotar el abandono patético, esla
posicion en la cual uno se lamenta de si mismo o de otros (Job 2:8ss), Estar sentado en Ja oscuridad
es un término técnico para indicar el luto (Is. 9:1; Le. 1:79). También se sientan los mendigos (2 R.
7:3; Mt. 20:30, etc.). Las mujeres que lloran por Jestis estin sentadas (Mt. 27:61) (cf. las que lloran por
Adonis en Ez. 8:14). También los penitentes se sientan para expresar pena (Jon. 3:6; Lc. 10:13).

. Por razones pricticas. Algunas personas se sientan por razones practicas, p. ¢]. los que escuchan a un

maestro (Mr. 3:32), los recolectores de impuestos (Mt. 9:9), los pescadores (Mt 13:48), los cambistas
de monedas (Jn. 2:14} y los nifios en ciertos juegos (Mt 11:16; Le. 7:32).

. El sentarse en ¢l culto divino. En los templos antiguos lo acostumbrado era estar de pie, pero se hizo

necesario que la gente se sentara debido a lo extensos que eran los oficios mistéricos. En la sinagoga
tanto Jests (Le. 4:20) como Pablo (Hch. 13:14) se sientan, y el sentarse es general en la iglesia (Hch.
2:2; 20:9; 1 Co. 14:30; Stg, 2:3, y tal vez Ap. 4:4),

. Sentidos figurados. El verbo también puede significar a. «quedarse» (Mt. 26:36), b. «habitar» (Gn.

23:10; Lc. 21:35), c. «<montar, viajar» (Mr. 11:2, 7; Jn. 12:14-15; Hch. 8:28), d. «instalar» (1 Co. 6:4;
Ef. 1:20), e. «sentarse para considerar» (Lc. 14:28, 31) y f. «posarse» (las lenguas como de fuego en
Pentecostés, Hch. 2:3).

[C. Schneider, 111, 440-444]

keBlotnui [llevar, constituir, hacer], dxataotaoie [desorden],

3 T [+
axateotatog [inestable]

keBloTnpt. A partir del sentido bésico «colocar se desarrollan los siguientes significados importantes.

L
2.

«Conducir», «llevar» (Hch. 17:15).

«Constituir en el cargos, «instalar», a. con acusativo (Heb. 5:1), b. con acusativo y énl y genitivo (Mt.
25:21), dativo (Mt. 24:27), o acusativo (Sal. 8:6), c. con doble acusativo (Heb. 7:28), d. con infinitivo
de finalidad, también en genitivo o con eig (Mt. 24:45; Heb. 8:3).

. «Hacer a alguien algo» (doble acusativo). Teolégicamente importante a este respecto es Romanos

5:19. Se plantea la pregunta de hasta qué punto el que nos volvamos justos por la obediencia de uno
solo es una realidad, y hasta qué punto es una sentencia judicial. Fl elemento forense esté presente
en el contexto (cf. v. 18) y la naturaleza dominante de la creacién es lo que cuenta para Dios més que
la naturaleza del individuo (vv; 13ss). Sin embargo, la sentencia de Dios decide tanto el destino como
la cualidad, de modo que si bien en Adén todos fueron hechos pecadores, en Cristo todos en poten-
cia, y los creyentes de hecho, son hechos justos, y serdn hallados tales en el juicio. Declarados justos,
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lo seran también de hecho (Ro. 8:3-4), aunque el énfasis se pong en la sentencia judicial. La teoria de
que Pablo ha conectado los sentidos 1. y 2. en un acertijo escatolégico es demasiado artificial

4. En Sanuago 3:6 «lalengua es fuegox; aqui la palabra expresa el aspecto de afirmacion mejor que un
simple &otiv. De modo parecido, en Santiago 4:4 el amigo del mundo demuestra ser enemigo de
Dios.

axataotaoie. Esta palabra significa «desorden» a. como «turbulencia politica», b. como «inestabilidad
personal». El sentido a. figura en Lucas 21:3, el sentido b. en 2 Corintios 6:5. También encontramos en
el NT un sentido adicional ¢. «perturbacion» en la comunidad a causa de disputas (Stg. 3:16) o de la
exageracion carismatica (1 Co. 14:33).

dxardotatoc. El significado de esta palabra es «inestable, inquieto», ya sea a. como «expuesto a la inquie-
tud», 0 b. como «inestables. En el NT solo hallamos b.: 1a persona «inestable» no puede orar con efica-
cia segiin Santiago 1:8, y en Santiago 3:8 la lengua es un mal «incontrolable».

[A. Oepke, I11, 444-446]
Kdiv — "APer

kouvog [nuevo (en ndtum]em)} KOLVOTNG [n()vedad],muhmmgm

[renovar, ;estaumr] avakowdw: [hacer nuevol; mvmmu-mcu,
[renovacion), éykoavi{w [renovar] :

KeELoc,

1. Datos lingifsticos. A diferencia de véog, snueva en el tiempo», kzivog mgmﬁca sTnuevo en naturaleza»
(con la implicacién de «mejor»). Ambas palabras sugieren «poco familiar», «inesperado», smaravi-
lloso», y la distincién se va borrando con el empo. El NT tiene katvd¢ para «no usado ain» en
Mateo 9:17, «insélito» en Hechos 17:21, y «nuevo en su clase» en Mateo 13:52; Efesios 2:15; 2 Juan
5; Hebreos 8:13 (aunque en 2 Co. 5:17; Heb. 8:13, etc. también estd presente un aspecto de tiempo).

2. Datas teoldgicos. keetvdg denota lo nuevo y maravilloso que es introducido por la edad de 1a salvacién.
Es por ello un término teolégico clave en la promesa escatoldgica: los nuevos cielos y tierra en
Apocalipsis 21:1; 2 Pedro 3:13, la nueva Jerusalén en Apocalipsis 3:12; 21:2, el vino nuevo en Marcos
14:25, el nombre nuevo en Apocalipsis 2:17; 3:12, el cantico nuevo en Apocalipsis 5:9, la nueva
creacién en Apocalipsis 21:5. Esta nueva creacién, que esla meta de la esperanza, halla su expresién
ya en ]z vida cristiana (2 Co. 5:17). Con Cristo ha venido el nuevo edn. En él judios y gentiles son un
solo hombre nuevo (Ef. 2:15). Los creyentes han de vestirse de la nueva naturaleza que se les da (Ef.
4:24), La voluntad salvifica de Dios se desarrolla en la prometida nueva alianza que Jesiis ha estable-
cido ahora (Le. 22:20; 1 Co. 11:25; Heb. 8:8ss; 9:15). Se trata de una alianza mejor (Heb. 7:22), in-
falible (8:7), perdurable (13:20), fundada en promesas ms nobles (8:6). El hecho de que lo viejo y lo
nuevo no puedan mezclarse (Mr. 2:21-22) destaca el elemento de distintividad. El nueve man-
damiento del amor tiene su base en el propio amor de Cristo (Jn. 13:34); es nuevo sin ser novedoso
(1 Jn. 2:7-8). Los escritos inmediatamente posteriores al NT retienen el sentido cualitativo de kewvog
pero con una tendencia legalista, especialmente en la idea del cristianismo como la nueva ley
(cf. Bern. 2.6; Justino, Didlogo 11.4; 12.3).

kewwdtng. «Novedads, con una insinuacién secundaria de lo inusitado. En el NT sélo Pablo usa este tér-
mino. En conformidad con los sentidos neotestamentarios de ketvéc, nosotros hemos de andar en
snovedad» de vida y servir en la «novedad» del Espiritu (Ro. 6:4; 7:6). La nueva creacién por el Espiritu
libera de la esclavitud bajo el pecado y la ley, y da una nueva cualidad a la vida y al servicio.

dvakeil e ( — dvexevdw, tvavedw). El significado de esta palabra es srenovars, «restaurar». En el NT
aparece en Hebreos 6:4, donde se hace la advertencia de que los que cometen apostasia no pueden ser

383



avekevilwn [renovar, restaurar]

restaurados otra vez al arrepentimiento, e. d. ser traidos de nuevo a la conversion (petavoway). En los
escrilos cristianos primitivos el término es comin en conexién con el nuevo nacimiento y el bautismo
(Bern. 6.11; Hermas, Semsjanzas 8.6.3, etc.).

avekoade (— dvakaifw, dvepedn). Esta palabra significa <hacer nuevos, La usa Pablo en 2 Corintios
4:16, no para un proceso de cambio moral, sino para la diaria renovacién y fortalecimiento por el
Espiritu, que lo levanta a é por sobre las presiones externas. Sin embargo, la renovacién moral es el
punto en Colosenses 3:10, ya que con el don de la vida nueva en Cristo hay una continua renovacién
conforme al modelo de la imagen divina.

tvexaivoae. Esta palabra, que significa «renovacion», se usa en Romanos 12:2 para la renovacién de
la mente y de la voluntad por la que todos debemos pasar, mediante la accién del Espiritu (Ro. 8:9ss),
st querernos mostrar que pertenecemos al nueve eén. En Tito 3:5 la referencia es a la renovacion
primera y singular, la creacién de una vida que antes no estaba alli, que es obra del Espiritu Santo aso-
ciada con el bautismo.

éyxeuvifw, Esta palabra, poco comiin fuera de la Biblia griega, significa también «hacer nuevo, reno-
var». En Hebreos 10:19-20 figura en relacién con el nueve camino de entrada al santuario: Jesis ha
abierto o dedicado este camino, recorriéndolo él mismo por primera vez. En el otro caso en Hebreos
9:18, con referencia a la alianza, la idea es la de poner en vigencia o consagrar. Como ordenanza enla
historia de salvacién, la antigua alianza, como la nueva, es puesta en vigencia mediante la muerte (Ex.

« 24:6ss).
[I. Behm, ITI, 447-454]

kapdc [momento decisivo, fikatpog [inoportuno, dxetpéw
[no tener tiempo), ebkearpoc [oportunol, etkarpic '

[momento adecuado, oportuno], mpéokerpoc [temporal,
‘transitorio| R

KoLpéc,

A. El uso no biblico. En su sentido basico keipdc parece referirse a un punto decisivo en cuanto a
lugar, situacién, o tiempo.

1. Elsentido espacial es poco frecuente.

2. Laidea de una situacién decisiva se desarrolla después de Hesfodo con muchos matices, p. ej. peli-
gro, efecto, favor, oportunidad, ventaja, éxito o meta. :

3. a El término tiene entonces el sentido de un «momento decisivos, nuevamente con implicaciones
positivas, neutras o negativas, aunque la positiva de la fortuna es la mas comiin. En este sentido la
fortuna no es el destino, sino la oportunidad que hay que aprovechar con osadia. Surge entonces una
conexién con la ética, p. €]. en el estoicismo, que enfatiza 1 responsabilidad de satisfacer las exigen-
cias del kapds. También se encuentra un culto al dios Kaipdc; este dios es descrito con un rizo de
cabello en la frente, de modo que incluso en lo religioso se insintia un llamado a la accién. b, Pero
keapbg puede también convertirse enun término més débil para indicar el tiempo, (i) como un breve
lapso de tiempo, y (ii) como una extensién de tempo.

B. El uso en la LXX. f

1. Usado principalmente como equivalente del hebreo iz y i (también del arameo p3t), 58 sig-
nifica primeramente «punto decisivo en el tiempo», pero con mas énfasis en la designacién divina
que en la exigencia ética. La referencia, entonces, es al iempo de Dios (cf. Job 39:18; Nm. 23:23; Ec.
3:11; Dn. 2:21). Dios da el tiempo final de felicidad, fija el tiempo de la muerte (Ec. 7:17), y hace lle-
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gar el iempo final o el tiempo del juicio (Lm. 1:21). El Eclesiasiés discierne la mano de Dios en los
kaipol por los cuales pasa el autor (3:10ss). Un uso mas secular se da en | Crénicas 12:23, etc.
(«situacion critica») y Sirdcida 4:20 («momento adecuado~) (cf. Hag. 1:2).

2. Es mds comin un sentido puramente temporal, p. ej. punto del tiempo en Génesis 17:21, 23 etc., 0
extensién de tiempo (¢f. Ez 12:27, etc.). Es asi como hallamos un uso para los festivales, o para tiem-
pos bioldgicos o meteoroldgicos regulares. También se pueden indicar etapas de Ja vida. En general,
sin embargo, este uso mds comiin es de menos interés teoldgico.

C. koiptc en el NT.

1. a. El uso espacial no figura en el NT, y el uso situacional solamente en Hebreos 11:15 {«oportu-
nidads), pero el sentido temporal de «momento decisivo» es comiin, a menudo con énfasis en el
hecho de que es establecido por Dios. Jerusalén no reconoce el kaipdg singular en que Jests viene a
salvarla (Lc. 19:44). Las masas no logran ver el cardcter decisivo del kerpdc que estd presente en Jests
{Le. 12:56). La presencia de este kezipog es la forma en que Dios da cumplimiento a la profecia del
AT (Mr. 1:15). A la seriedad de la decision se le da asi una nueva intensidad. La simultaneidad del
cumplimiento final y presente plantea una exigencia y confiere una capacidad para el
reconocimiento y el resultado en el amor (Ro. 13:11; G4. 6:10; Ef. 5:16; Col. 4:5). La propia vida de

Jestis s halla bajo el reclamo del kaipoc, El discierne el momento y decide en consecuencia (Jn. 7:6,
8). Este keepdg no es simplemente una oportunidad favorable. Jesus lo espera de parte del Padre y
asf goza de una verdadera certidumnbre. Especialmente su final se halla bajo el keupé. El mismo dice
cnéndo ha llegado (Mt. 26:18), pero sélo cuando ve y capta y acepta el keLpdc que es dado por Dios.
Es entonces el «tiempo apropiado» {Ro. 5:6).

b. A veces el énfasis se puede poner en el contenido, de modo que el elemento de decisién humana es
mas débil, pero el de la designacion divina no es menos claro. Es asi como Dios fija el tiempo para
la manifestacion del Logos (Tit. 1:3), para la demostraci6n del amor divino en Jests (1 Ti. 2:6), para
la epifania de Cristo (1 Ti. 6:15) y para la cosecha de su pueblo (G&=6:9). Entre otros keupol de este
tipo, e. d. puntos especificos en el desarrollo del plan de Dios, se hallan el inicio del poder mesidnico
sobre los demonios (M. 8:29), del juicio inminente (1 P. 4:17), de ]a remocicn del poder del kezéxov
{2 Ts. 2:6) y del juicio final (1 Co. 4:5; Ap. 11:18). Los cristianos no pueden calcular los empos (Mr.
13:33; Hch. l:7§; Dios tiene un dominio soberano sobre ellos. kaipds puede convertirse en término
técnico para el juicio final (cf. Le. 21:8; 1 P. 5:6; Ap. 1:3). Pero también puede denotar puntos especi-
ficos en la vida del ereyente (cf. 2 Ti. 4:6; Lc. 1:20).

2. a Entre muchos casos del uso para «breve lapso de tiempo», cf. Lucas 21:36; Efesios 6:18; Romanos
9:9; Mateo 24:45; Marcos 12:2; Mateo 13:30; Gdlatas 4:10 (con diversas referencias).

b. Para una «extensién de tiempo» (ofra vez con diversas referencias), cf. 1 Tesalonicenses 2:17;
1 Corintios 7:5; Lucas 8:13; Hebreos 11:11; Hechos 17:26; Romanos 3:26; 2 Corintios 8:14; a veces
para una indicacién general de tiempo, p. ej. Mateo 11:25; Hechos 12:1; 7:20; 1 Timoteo 4:1.

o pog, dxonpew, elkanpog, eleple. dxaipog tiene los sentides a. «excesivor, b. «no bienvenidos, y
c. «inoportuno», ﬂfxa'l.pém puede significar «nio tener tiempo», En la LXX encontramos fikeLpog sola-
mente en‘el Siracida para sinoportuno». En cambio, elkaipog y etkapia denotan lo que es «propicios,
el tiempo «favorable» o «adecuado» (cf. Sal. 104:27). En 2 Timoteo 4:2 el punto de elkaiptg dxedpug
es «ya sea que resulte conveniente o no». En Hebreos 4:16 elkatpoc denota el «tiempo designado por
Dios»; la compasién de nuestro Sumo Sacerdote asegura que este serd también el tiempo adecuado para
nosotros. ebkapia figura en Mateo 26:16: Judas tiene que buscar una «oportunidad favorable» para
entregar a Jesis (cf. Lc. 22:6). éxetpéw figura sdlo en Filipenses 4:10: «no tener oportunidads.

TpookeLpos. Esta palabra tardia significa «condicionado temporalmente», «limitado temporalmente»,
«inusitadon, stransitorio» (también en sentido cualitativo). En la LXX denota «temporal» a diferencia de
«eterno», e. d. lo que pertenece a este mundo (s6lo 4 Mac. 15). En Mateo 13:21 la referencia es sencilla-
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mente al tiempo («por un tiempo»}, pero Hebreos 11:25 contiene un juicio moral: los placeres
pecaminosos son pasajeros. En 2 Corintios 4:18 encontramos el contraste entre lo temporal, que es tam-
bién transitorio, y lo eterno, que es definitivo.

[G. Delling, I1I, 455-464]

koiw ‘[encender, arder]

kit es teolégicamente significativo en Lucas 24:32 y 1 Corintios 13:3. 1. En Lucas 24:32 la idea del
corazén que arde por dentro parece basarse en el uso del AT (Sal. 39:3), aunque hay también paralelos
griegos y latinos. 2. En 1 Corintios 13:3 se han ofrecido diversas interpretaciones para lo de entregar el
propio cuerpo para ser quemado. a. El martirio. Pablo habria estado familiarizado con la idea del mar-
tirio por el fuego (cf. Dn. 3:23ss; las referencias rabinicas; 2 Mac. 7:3ss; 4 Macabeos; Heb. 11:34). Ese tipo
de martirio implica heroismo, pero Pablo lo mira con reserva si esta orientado hacia el yo, ya que abrela
puerta al orgullo, ofrece un fundamento para que uno se sienta justificado por si mismo, y puede incluso
eclipsar la cruz de Cristo. Ciertamente Pablo no esti contraponiendo aqui el amor a la fe. b. La autoind-
neracion. La autoinmolacién por el fuego es exaltada a veces en Ia antigiledad como acto supremo de
sacrificio o de libertad (cf. el estoicismo, y también la autoincineracién de las viudas en la India). Si es esto
lo que Pablo tiene en mente, tiene al respecto las mismas objeciones que contra el caso a. c. El marcara
los esclavos. Segin este punto de vista, la idea de Pablo es la de entregarse uno mismo a la esclavitud en
favor de otros. Esta es una interpretacién con pocas probabilidades, porque la mayoria de los esclavosno
eran marcados (por lo general sélo los fugitivos y los eriminales), y en todo caso este proceder involucraria
cierta medida de amor autosacrificial. Lo mejor, entonces, es que sigamos a.,, o b., 0 ambas.

|K. L. Schmidt, III, 464-467]

KukoAoYéw [insultar, maldecir]

Esta palabra poco frecuente significa «insultar», «calumniars, «maldecir», La versién negativa del quinto
mandamiento en Marcos 7:10; Mateo 15:4 se basa en Exodo 21:16 LXX. Jests le da a ese mandamiento
una profundidad adicional al aplicarlo a la retencién de lo que se les debe a los padres a causa de un pre-
texto religioso vacio (Mr. 7:11-12). En Marcos 9:39 probablemente tenemos un tipo de dicho popular que
contiene un humor sutil. En Hechos 19:9 los oponentes de Pablo ridiculizan su mensaje (nolo maldicen).
[C. Schneider, IT1, 468]
kakonadeLe, B — TEaYW :

kax6c [malo], éxexoc [honrado], kexie [maldad, dificultad],
kaxow [danar], kexobpyos [malhechor], kagonBee [malicia),

kakomoléw [hacer mal), kaxomoudg fmalficchqﬂ._
[tratar mal], aveEixaxoc [paciente] '

Kakd. Esta palabra, que expresa una carencia, tiene los significados a. «initils, -qncapaz», b. «moral-
mente malvadow, «malos, c. «débil» y d. «ruinosos. La presencia de lo que es kukdg planfea la dificil
cuestion del origen y propdsito del mal en relacién con Dios y con el destino humano y cosmico, e. d.
la Cuestl(fm dela teodlcea.

A. kuxdg en el mundo griego. En el mundo g:nego se desarrollan dos formas de ver el mal: primero,
que procede de la deidad por necesidad divina, y segundo, que es parcialmente causada por
nosotros. Estos puntos de vista se traslapan en la tragedia en los temas de la culpa y el destino. La
filosofia sugiere que la ignofancia es la razén del mal, pero también esté presente el dualismo, p. ej.
en el pensamiento de que el bien implica necesariamente el mal, o en la teoria de que las almas han
sido precipitadas a este estado terrenal como castigo y tienen que ir elevindose para salir de él hacia
el mundo supraterrenal del bien. Sécrates y Platén desarrollan el concepto de que nosotros hacemos
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D.

el mal involuntariamente por ignorancia, pero Plat6n encuentra también una dimensién emocional
e incluso cosmica del mal en la forma de una necesidad dialéctica conectada con la materia que la
deidad us6 para formar el mundo (el dualismo cosmoldgico de espiritu y materia). Aristoteles se
mantiene mds de cerca con la idea de que la ignorancia, culpable en si, es la causa del mal moral,
También el estoicismo rechaza la idea de la necesidad metafisica, intentando colocar el mal dentro
de su sisterna monistico al relativizarlo como contraparte del bien, atribuyéndolo a una falsa visién
del mundo, o argumentando que la perfeccién del todo excluye la del individuo. No puede esquivar
un dualismo psicolégico (cf. Epicteto).

. kakd en el helenismo. Para Filén el mal es una posibilidad desde el nacimiento. Incluso si elegi-

mos el bien, siempre estamos en conflicto con él en esta vida. Es una realidad vinculada a la tierra.
Sin embargo, tiene una dimensi6n religiosa como pecado, y es vencido por la unién con Dios.
Plutarco ofrece una visién mis metafisica, atribuyendo el mal a una alma césmica mala. Los escritos
herméticos plantean un contraste absoluto basado en tener o no tener el voix. Plotino encuentra el
principio del mal en la materia, que esti en el punto mds distante respecto al Uno. El alma, aunque
hundida en la materia, sigue siendo divina y tiene un impulso que tiende hacia una unién con la dei-
dad, que es alcanzada en el éxtasis y en la muerte. El mal es una realidad, pero lo es como ausencia
de un verdadero ser.

. En el principio maligno en el parsismo. En el zoroastrianismo encontramos dos voluntades (o

deidades) antitéticas en vez de dos principios opuestos. Los espiritus de falsedad y de verdad luchan
por dominarnos. En esta vida vamos elaborando la eleccién que hacemos entre ellos dos en la exis-
tencia pretemporal. Todo el mal viene del espiritu maligno, que tiene la ayuda de los demonios. Un
juicio final separard lo bueno de lo malo, y en un dltimo conflicto el mal y los malvados serén des-
truidos y se establecerd la perfeccion.

kaxd; en el AT (LXX). En el AT las cuestiones referentes a kuxdc brotan principalmente en cone-
xién con conceptos tales como éeptia y ddikie. kakog corresponde a la raiz hebrea 27, aunque se
usa también para otros términos; destaca de modo impresionante el juicio moral del judaismo sobre
la maldad. Hay 371 casos.

. T Kakdv como el mal. En los libros histéricos la LXX usa este término para «desastre». Estén aqui pre-

sentes dos ideas. Primero, el mal en este sentido es un castigo por el pecado, especialmente por la
idolatria y la apostasia (cf. Dt. 21:17-18; Jer. 6:19). Segundo, Dios salva del mal en este sentido {Jer.
26:13) cuando su pueblo se arrepiente. Los males tienen, entonces, una dimensién politica o
nacional. Provienen de Dios, el Sefior de Ia historia, como eastigo por una conducta que se apartade
€l. Pero las intenciones finales de Dios son buenas, porque incluso en la medida en que los males son
la respuesta de su rectitud a la culpa humana, son también expresiones de su biisqueda misericor-
diosa por cuanto por medio de ellos & vuelve a llamar a su pueblo a la verdadera fe, la obediencia
y la adoracion. Esta idea esti bajo la afirmacién de Job en 2:10. Le da al concepto de Dios un cardc-
ter solemne y misterioso, pero comporta la seguridad de que en sus profundidades el ser de Dios es
paz Yamor. -

. T KokOv como concepto ético. TO kekdy es también un concepto ético (cf. Mig. 2:1; Sal. 28:3). El mal en

este sentido tiene su sede en el corazén humano (Jer. 7:24). A este respecto el término es importante
en los Proverbios (95 veces). A menudo el traductor lo pone en lugar de diferentes originales hebreos
(cf. Pr. 1:18; 2:16; 3:31). El punto que se comunica es que podemos elegir el bien con la ayuda de la
sabidurfa. Si lo hacemos, también encontraremos el bien. En cambio, si deliberadamente escogemos
el mal, por ignorancia o por impiedad, se seguirdn resultados malos (cf. 4:27; 13:10; 25:19). Con fre-
cuencia el término se usa de manera muy general, p. ej. para la contienda en hebreo, y en muchos
casos es introducido por el traductor (cf. 19:6, 27; 21:16, etc.). Si bien en si mismo no toma una pos-
tura, este término expresa el juicio moral de la época.
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E kexdc en el NT. El término kakdg no es significativo en el NT, ya que la obra salvifica de Dios en
Cristo le quita al problema de la teodicea su punto principal, y kaxdg como concepto moral es mucho
menos importante que dyepTia y movnpog.

1. Jesis considera el corazén como sede del mal (Mt. 7:21}, aunque detras de él estd el tovnpds. Dios
mismo estd separado de todo lo malo (Stg. 1:13). La lengua (Stg. 3:8} y el amor al dinero se hallan en
su raiz (1 Ti. 6:10).

2. EINT usa & ket para la ruina temporal o eterna que podria sobrevenimos. Lazaro tiene t& kaka
ahora; el rico lo tendré después (Lc. 16:25). El sefiorio de Dios decide las cuestiones de la perdicion
y la salvacién. pero la decision divina no se desarrolla plenamente en esta vida. El punto de la
pardbola no es uno de desquite mecanico {lo malo por lo bueno y lo bueno por lo malo) sino de
respuesta al llamado divino a la confianza y a la obediencia, donde lo que estd en juego es el destine
eterno y no sélo el temporal.

3. EnRomanos 13:3-4 Pablo reconoce que hay mal en el mundo, y destaca que Dios ha encomendado
al estado la tarea de refrenarlo.

4. En Romanos 7:19, 21 Pablo encara con realismo el hecho de que, si bien Dios quiere de nosotros el
bien, por nuestra parte no podemos hacerlo. Asi quedamos bajo el juicio de 2:9. Aqui el mal es mas
que moral; implica el no reconocer a Dios y el autoafirmarse ante él, e. d. la impiedad. En este sen-
tido surge una ambivalencia, porque interiormente consentimos con el bien —somos criaturas de
Dios y no pademos negar nuestro origen— pero no podemos traducir nuestras buenas intenciones
en acciones, y asi caemos presa del pecado y de la muerte. La liberaci6n viene s6lo cuando estamos
unidos por la fe a Cristo, quien ha cargado con nuestra culpa.

5. Cuando nos unimos a Cristo de ese modo, la anterior imposibilidad se convierte en una posibilidad
que hemos de aprovechar (Col. 3:5). La nueva realidad de la vida en Cristo significa que podemos
ser ingenuos en cuanto a lo malo (Ro. 16:19). En el amor podemos ahora superar el mal con el bien
(Ro. 12:21), porque el amor ni piensa el mal (1 Co. 13:5) nilo hace (Ro. 1310}, Si el mal es una fuerza
que perturba la comunién fraterna, el amor que se deriva de Cristo vuelve a hacer posible la ver-
dadera comunion.

axaxoc. Esta palabra, opuesto de kakdc, significa «honrado», «inocente». Filén lo usa para los nifios
recién nacidos, Job es honrado, segiin 2:3 (cf. 8:20). El sentido de inocente lleva al de «ingenuo» (cf. Jer.
11:19). Este es el punto en Romanos 16:18: los que causan divisiones engafian a los de «mente sencillax.
Sin embargo, en Hebreos 7:26 el significado es «<honrado», Religiosamente nuestro Sumo Sacerdote es
santo, cultualmente sin defecto, y moralmente inocente. Esos tltimos atributos denotan su majestad.

kakio. Esta palabra expresa la cualidad de knkdc; es el resultado de kekdw o el principio del mal, prin-
cipalmente €1: el campo ético, aunque puede también denotar la incompetencia o, en sentido religioso,
la culpa. Las roaxio desempefian una parte importante en la ética de Fil6n. Siendo una posibilidad de
la vida humana, no pueden mantenerse frente a Dios. En la LXX kaxia puede ser una falta individual
(1 R. 2:44). Toda xaxie es kexix ante Dios (Jer. 1:16). Pero kexia puede también ser un sinénimo de to
kakdv en el sentido de infortunio o desastre (1 8. 20:7).

En el NT kokio significa «dificuliad» en este sentido en Mateo 6:34. Todo trabajo que atiende a las
necesidades naturales impone una carga, aunque esta no deberia oprimir a aquellos que conocen a
Dios como Padre amoroso. En otros lugares el uso es ético. La palabra denota un pecado especifico en
Hechos 8:22 (el pecado de Simén Mago), pero Pablo lo usa més en general para el mal que e castigo
del pecado y que perturba la comunién fraterna (Ro. 1:28-29; Tit. 3:3). Los cristianos pueden despojarse
de este mal (1 P. 2:1; ¢f. Stg. 1:21 ; £f. 4:31). Pero la nueva libertad no debe convertirse en pretexto para
el libertinaje (1 P. 2:16). Debemos ser nifios en cuanto a la kaxiz (1 Co. 14:20). En su linea principal, el
NT considera la kakiz como una fuerza que destruye la comunion.
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kaxow. El significado de este verbo es «dafiars, «maltratars, «lesionar», EI NT lo usa parala opresién de
Israel en Egipto (Hch. 7:6, 19), para la persecucién de la iglesia (Hch. 12:1; 14:2), y para los males de los
que Dios protege a Pablo (Hch. 18:10). Cuando hay celo por lo bueno, no se puede infligir verdadero
dafio (1 P. 3:13).

kexobpyog { — Anawrg). Elkaxolovog es «uno que hace mals, «mathechors, «villanos. E} NT usa la palabra
para los dos ladrones crucificados con Jesis (Le. 23:32-33, 39). En 2 Timoteo 2:9 el ap6stol encuentra una
semejanza entre €l mismo y su amo cuando habla de estar entre cadenas como un kaxolpyog.

kaxonBeie. Esta palabra, que se halla en Ester 8:12-13 y significa «maldad», es parte de la serie en
Romanos 1:29, donde su posicién muestra que significa «maldad deliberada» o «malicias,

KeKoToLEw, kaxoToids. El verbo significa «hacer mal», y el sustantivo «el que hace mal». Se hallan casos
en la LXX en Génesis 31:7; Proverbios 6:18; Jeremfas 4:22. En el NT los dos términos figuran espe-
cialmente en 1 Pedro (2:12; 3:17; 4:15). Los creyentes serdn considerados como mathechores (2:12).
Deben respetar a los gobernantes, cuyo oficio es castigar a los malhechores (2:14). Si ellos mismos sufren,
no debe ser por hacer el mal (3:17). El sufrir como cristiano y no como malhechor serd para la gloria de
Dios (4:15-16). 3 Juan 11 hace una distincién bésica. Cuando vemos a Dios, surge en nosotros el poder
para las buenas acciones y para el amor y la misericordia. Cuando se hace el mal, no se ve a Dios. Vemos
a Dios, por supuesto, cuando vemos a Cristo {cf. Jn. 14:9).

€yxakéw. Esta palabra tiene dos sentidos, «actuar o tratar mals y «cesar (ﬁ?&ebidmente}». En Lucas 18:1,
inmediatamente después del discurso apocaliptico del cap. 17, el punto es evidentemente que, con miras
al final, los discipulos no deben desmayar en la oracién. El significado es el mismo en 2 Corintios 4:1:
Pablo no dejara que las dificultades lo hagan fallar o desfallecer. En virtud del propésito eterno de Dies,
en Efesios 3:13 Pablo les pide a sus lectores que no se desanimen por las presiones de la situacién pre-
sente, las cuales en realidad son su gloria. De modo semejante, en 2 Tesalonicenses 3:13; Gélatas 6:9 se
exhorta a no desfallecer en hacer el bien, con la promesa de una cosecha final de vida eterna (G4. 6:8].

avefixakos. Esta palabra, que significa «paciente, longdnimen, figura en el NT s6lo en 2 Timoteo 2:24,
que afirma que el siervo del Sefior no debe ser contencioso sino amable, apto para ensefar, y «pacientes
incluso con los opositores.

[W. Grundmann, 111, 469-487]

—> dyaB6g, GuapTavw, ToVIpo;

kedéw [llamar], kAfiow [llamado, vocacion], kinzoc

!lf’lm'ldo (adj.)], dvrikeréw Jinvitar a su vez), ¢ “{chkm I'iLuS'u]

-EYKJLnurx [acusar i6n|, clokodéa [invitar], petaxeiéo [thaer Ill)
car,

|souvkadén {convocar], emkaiéw [inv
apelar]; ﬂpmmltm mvitar;convoc ar], sn(,mom [asamblea,
iglesia] —

1. Datos. kahéw, que sigr;.i.ﬁca «[lamar, aparece con frecuencia en todo el NT, especialmente en Lucas
y Hechos, menos frecuentemente en Marcos y Juan. Se puede traducir siempre por «llamar», pero
con frecuencia tiene el matiz especial del llamamiento o vocacién divina.

a. En voz activa, con acusativo y vocativo, lo hallamos en Lucas 6:46: «¢Por qué me llamais ‘Sefior,
Sefior'?» Con acusativo de complemento y acusativo predicativo significa snombrar, poner nom-
bres, p. ej. en Mateo 10:25; Lucas 1:59; Mateo 1:21, 23; Lucas 1:13. También figura en voz pasivaen
este sentido, en diversas construcciones (cf. Mt. 2:23; Mr. 11:17; Le. 1:32; Jn. 1:42; Heh. 1:12, ewc.
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Otro uso bastante comiin es para ¢llamar-:a.~, «invitars, p. ej. en Mateo 20:8; 22:4; Marcos 3:31;
Lucas 7:39; Juan 2:2; Hechos 4:18 y 24:2 (en sentido legal); 1 Corintios 10:27.

- Con frecuencia es Dios o Cristo quien llama. Dios lama a su Hijo (Mt. 2:15). Jesds llama a sus dis-

cipulos (Mt. 4:21). Llama a los pecadores al arrepentimiento (Mt. 9:13). Dios nos llama hacia si
mismo o a la salvacién (Ro. 8:30). Ha llamado al linaje de Abraham (Ro. 9:7). Ha llamado tanto a
judios como a gentiles (Ro. 8:24). Ha llamado a los cristianos a la comunién con su Hijo (1 Co. 1:9).
Nos ha llamado a la paz (1 Co. 7:15), en gracia (Gd. 1:6), a la libertad (G4. 5:13), a su reino y su glo-
ria (1 Ts. 2:12), en santidad (1 Ts. 4:7; cf. 2:13-14}, a la vida eterna (1 Ti. 6:12), ala luz (1 P. 2:9), pero
al mismo tiempo al sufrimiento (1 P. 2:20-21). Cristo mismo es llamado (Heb. 5:4). Cuando Abraham
es llamado (11:8) es un tipo de los cristianos, quienes pueden ser descritos sencillamente como «los
llamados» {9:15), y que en cuanto a tales estdn invitados al banquete de bodas del Cordero (Ap. 19:9).
Si en los Evangelios es Jesis quien hace el llamado, lo hace en cumplimiento de una funcién divina,
y la respuesta apropiada es la fe, que conlleva no sélo el discipulado sino también Jas bendiciones de
la salvaci6n. Tras este término, pues, se hallala obra completa de Dios, por medio de Cristo, en juicio
y en gracia, Esta obra tiene lugar directamente con el propio llamamiento de Jesds o en el ministe-
tio del evangelio (cf. 2 Ts. 2:14). En este uso del término hay entonces un elemento técnico, aun
cuando no esté explicito.

Paralelos.
Para «nombrar» hallamos paralelos en Génesis 17:19; 1 Samuel 1:20, etc. Los nombres son impor-
tantes en el mundo del AT. Ser lamado como algo equivale a ser eso (cf. el paralelismo en Lc. 1:32).

El uso de la palabra para «invitar» es comiin desde Homero y figura en los papiros y en la LXX.

También hallamos paralelos para la idea de que Dios nos [lama con miras a nuestra obediencia (cf.
ademds de paralelos mds generales Pr. 1:24; Filon, De los leyes especiales 4.187; 1 Clem, 32.4, etc.;
Hermas, Semejanzas 9.14.5; Mandatos 4.3.4).

Origen,

El origen principal del uso del NT ha de buscarse en la LXX. La fuente mds rica se encuentra en
Isaias 40ss (cf. 41:9; 42:6; 46:11; 48:12; 51:2; cf. tb. el poner nombre en 43:1; 45:3).

El término hebreo es habitualmente X72. La fuerza objetiva de kxA€iv puede verse también a partir
de su uso para palabras que significan «tomar» y «ser».

La idea de invitacién o convocatoria a la salvacién es comiin en los escritos rabinicos. Una palabra
ordinaria adquiere asi una significacién especial mediante el hecho a. de que Dios es el sujeto, y b.
de que la meta es la salvaci6n.

KkAfjorg,

I

Datos. En Romanos 11:29 la kAfjorg de Dios es su llamado o llamamiento. En 1 Corintios 1:26 los co-
tintios deben fijarse en su llamamiento; Dios «escogi» a los necios y débiles, etc. (v. 27). En
1 Corintios 7:20 deben permanecer en el estado en que fueron llamados. No se trata de su
«vocacion» secular, ya que fueron llamados en el Sefior y su kAfjov¢ es con Dios {vv. 22ss). En Efesios
1:18 la esperanza del propio llamado es la esperanza a la que uno es llamado (cf. 4:4). Efesios 4:1
habla de una vida digna de la vocaci6n, Filipenses 3:14 de un premio del llamado, 2 Tesalonicenses
2:11 de ser dignos del llamado de Dios, 2 Timoteo 1:9 de un llamado santo, Hebreos 3:1 de un [la-
mado celestial, y 2 Pedro 1:10 de la confirmacién del propio llamado y eleccién. En todos estos
pasajes hay un matiz técnico, de modo que «[lamamiento, vocacién= suele ser una mejor traduccién
que «llamado», aunque estofiltimo es siempre posible. El elemento de la gracia en el llamamiento
se destaca especialmente bien en 2 Timoteo 1:9.
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. Paralelos.
Hay unos cuantos casos de kAfoig para «poner nombre» o -mombren

[= 2 i X

. La invitacién es mas comdn {cf. Jt. 12:10; 3 Mac. 5.14; Jer. 31:6 LXX).

1)

El sentido religioso de «llamamiento» se da en Epicteto, Disertaciones 1.29.48 (la imposicién de una
tarea dificil); Bernabé 16.9 (el llamamiento de la promesa); Hermas, Mandatos 4.3.6 [ﬂamaxmen..o
grande y augusto, e. d. el bautismo). [En un uso secular distintivo hallamos kAfig1g o keAéoeLg para

las clases romanas.)

3. Origen. Puesto que kAfiolg como sustantivo verbal es equivalente a kxA€iv, el origen de su uso en el
NT es el mismo. Su ausencia de la LXX puede ser accidental, o puede deberse a la influencia del
hebreo, que tiene menos sustantivos verbales que verbos. -

KAntoc.

1. Datas.

a. Este adjetivo verbal figura diez u once veces en el NT. A veces es un verbo y a veces un sustantivo
referente a los cristianos. Ejemplos de esto son Romanos 1:1, 6-7; 8:28; 1 Corintios 1:1, 2, 24; Judas 1;
Apocalipsis 17:14; Mateo 22:14, y algunas versiones de Mateo 20:16.

b. En Romanos 1:1, kAfioLg dwtatolog podria sugerir un llamado al cargo, pero para Pablo el lla-
mamiento como cristiano y como apéstol son lo mismo.

¢. Mateo 22:14, a diferencia de otros pasajes del NT, parece distinguir entre los llamados {kAntol) y los
elegidos (BxAextol) (cf. Ap. 17:14). Para captar el punto necesitamos realmente conocer el original
arameo. El dicho puede también ser dialéctico; su finalidad es quizés mostrar que el lamado no se
puede dar por sentado, de modo que no hay verdadera distincién entre lamar y elegir. Se pueden
hallar paradojas semejantes en la actitud de Jestis respecto a la oracion, y su descripcién de los opo-
nentes en Mateo 8:12 como hijos del reino.

2. Paralelos. Si bien la palabra se remonta 2 Homero, los paralelos son pocos. 2. La LXX lo usa para
«nombrado» en Exodo 12:16. b. Homero lo usa para «invitado, «bienvenido», en Odisea 17.286.
c. «Llamado por Dios» figura solamente en el &mbito cristiano, p. ej. 1 Clemente.

3, Origen, El origen es similar al de kAfjowg. Probablemente Exodo 12:16 se halle detrés de la combi-
nacion de kAntés y #y.oc. No hay evidencia de que kAntog sea un término cultual en la religion

pagana.

ButL-, Eyvkatén, Eykanue, €lg- peta-, Tpo-, ouykaéw. Estos compuestos no tenen significaci6n teold-
gica en el NT. &ykeAéw figura en sentido legal («acusar») en los Hechos, como también el sustantivo
€yKAn, i€t para «mandar a traem figura sélo en los Hechos, ouv- para «zonvocars en Marcos 15:16;
Lucas 15, 6, 9, EY;'— para «invitar» en Hechos 10:23, av1i- para «invitar a su vez» en Lucas 14:12, y 1po-
(«provocar) en Galatas 5:26.

EMKEAEW.

1. Datos. H

a. Un primer significado es enombrar, poner nombre» (cf. Mt. 10:25 [activa]; Lc. 22:3; Heh. 1:23, exc;
Heb. 11:16; Stg. 2:7 [pasiva]).

b. Eluso en vozmedia para «apelar a alguien» es un uso legal comiin (cf. la apelacién de Pablo al César
en Hch. 25:11-12). Menos téenicamente, cf. la apelacién a Dios en 2 Corintios 1:23. Con frecuencia
hay una apelacién a Dios en la oracién (cf. Heh. 2:21; 7:59; 9:21; 22:16; Ro. 10:12; 2 Ti. 2:22: invo-
car a Dios).
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2. Paralelos. Hay muchos paralelos griegos para el sentido a. snombrar» y también para b. «apelars, ya
sea en la literatura, los papiros o Josefo. El invocar a Dios se encuentra en la LXX, pero también en
los autores clésicos y en los papiros.

Origen.
a. Sibien el uso del NT refleja el uso general, la influencia de la LXX es fuerte. Asi, en Hechos 15:17 el
que los gentiles se llamen con el nombre de Dios implica que le pertenecen porque él se les ha
revelado (cf. Stg. 2:7).

b. Lainfluencia de la LXX también es fuerte en la idea de invocar a Dios en la oracién {cf. Sal. 50:15;
53:4; 86:3; 89:26; 91:15, etc.).

¢. Elusoenla LXX y el NT sugiere que invocar el nombre del Sefior es casi un término técnico (cf. Gn.
13:4; 21:33; Sal. 79:6, etc.).

d. A menudo la LXX traduce el original hebreo con kpdfewv, tal vez a causa de cierta semejanza
fonética. Con base en el uso absoluto se puede ver que tenemos un término técnico en los equiva-
lentes hebreos asi como griegos.

e. Enel NT «invocar el nombre del Sefior» (en la oracion) puede referirse a Dios Padre (Hch. 2:21) pero
también a Dios Hijo (Hch. 7:59; Ro. 10:12ss; 2 Ti. 2:22). Los que «invocan el nombre de nuestro
Sefior Jesucristo» (1 Co. 1:2) son cristianos. El dirigir la oracién a Jesis es un distintivo de la fe en &l
como el Mesias.

TPpooKehéw.

7. Datos. En el NT sélo figura la voz media, y el término rara vez tiene significacion teolégica; se usa
simplemente cuando una persona llaman a otro, o a otros, hacia si (c¢f. Mr. 15:44; Lc. 7:18; 15:26;
Hch. 5:40; 6:2; 13.7, etc.; Stg. 5:14). Quien llama es Dios en Hechos 2:39, el Espiritu Santo en Hechos
13:2, y Jestis en Mateo 10:1; Marcos 3:13, ete.

2. Paralelos. Los escritos griegos muestran que se prefiere la voz media, y puede ser un término legal
para «citar a juicio» (cf. algunos de los casos en Hch.).

3. Origen. La influencia de la LXX es clara en Hechos 2:39 (1. 2:32) y 16:10. En Mateo y Marcos el
estilo sugiere que cuando Jesiis llama hacia si esta cumpliendo el llamamiento divino como el Cristo
(cf. la introduccién mas o menos fija a los relatos),

éxxAnola.

A. Introduccién. Los diccionarios generales definen ékxAnoia como 1, «asamblea» y 2. <iglesia», Los
léxicos del NT distingue n entonces entre iglesia como a. el cuerpo entero, y b. la congregacién local
0 iglesia que se reine en una casa. El énfasis difiere segun ia denominacién, aunque a veces se
percibe la unidad bésica. Puesto que el NT usa un tinico término, las traducciones deben tratar de
hacer lo mismo; pero esto plantea la pregunta de si «iglesia» o «congregacién» es siempre adecuado,
especialmente en vista del uso del AT para Israel y los conceptos hebreo y arameo subyacentes.
También hay que preguntar por qué la comunidad del NT evita un término cultual para designarse
a si misma y selecciona uno mas secular. «Asambleas, entonces, es quizds el mejor término especi-
fico, particularmente porque tiene tanto un sentido concreto como uno abstracto, e, d. para el hecho
de reunir asf como para la asamblea.

B. El NT. Una pregunta importante gs por qué écAnoiz no figura en libros tales como Marcos, Lucas,

Juan, y 1y 2 Pedro. {Suausencia en Judas es menos significativa, como también en 2 Timoteo y Tito
en vista de 1 Timoteo, y en 1 y 2 Juan en vista de 3 Juan.)
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1. Los Hechos. Los primeros pasajes en los Hechos (2:47; 5:11; 7:38:8:1, 3; 9:31) son importantes en vista
del uso no sélo para la iglesia de Jerusalén (8:1) sino para la iglesia en toda Judea y también para el
Israel del AT (7:38). Predomina el singular, pero posteriormente encontramos también e! piural
(posiblemente 9:31, probablemente 15:41, ciertamente 16:3). Un dicho fecundo es 20:28: <la
emc).qauz del Sefior que él compré con su propia sangre». En todos estos versiculos la iglesia local es
llamada ékkAnoia sin cuestién de precedencia ni de énfasis local. El singular y el plural son inter-
cambiables. Dos o mis iglesias no hacen la iglesia, ni hay muchas iglesias, sino una sola iglesia en
muchos lugares, ya sea judia, gentil o mixta. El tinico término descriptive que se afiade es toi Beaid
(0 kupiou), lo cual la distingue claramente de la sociedad secular (que se denota en 2:47 con iady).
En tres casos se da un uso puramente secular (19:32, 39, 40 . que muestra que lo que importa no es
el hecho como tal de reunirse sino quién retine y porqué. En el caso de la iglesia, es Dios (o el Sefior]
quien reine a su pueblo, de modo que la iglesia es la exkinoiz de Dios que consta de todos aquellos
que pertenecen a él (cf. 6 en 5:11; 15:22). Aplicado a los creyentes el término es esencialmente
cualitativo: la asamblea de aquellos a quienes Dios mismo congrega.

. Las epistolas paulings, . El uso en Pablo es similar; cf. el uso libre del singular y el plural (Ro. 16:23;
16:4, 16; G4. 1:13, 22), el uso de 6An (Ro. 16:23), y las referenaas a un lugar (Ro. 16:1) 0 zona {1 Co.
16:19). La omisi6n ocasional del articulo muestra que éxxingia es casi un nombre propio {cf. 1 Co.
14:19; 2 Co. 8:23). Incluso una pequefia iglesia en una casa se puede llamar &xinoia (Ro. 16:5).
Cada iglesia local representa a la iglesia entera (2 Co. 1:1, «l2 iglesia que esta en Corinto»), de modo
que i 1 es aplicable enella (1 Co. 6:4; 11:18; 14:34) serd aplicable en todas partes. Para Pablo, tam-
bién, Tou 800 es la definicitn principal, ya sea en singular {1 Co. 1:2) o en plural (1:16). (Esto mues-
tra que él no hace diferencia entre iglesia e iglesias, como se hace a veces.) Puesto que Dios actia en
Cristo, también puede figurar &v Xpiotd (G4. 1:22) o tod Xpiotod (Ro. 16:16); «cristianas» es una
traduccién demasiado incolora para esto. También hallamos «iglesias de los santos» en 1 Corintios
14:33, lo cual resulta natural en vista de la equiparacién de la &xAnple con los «santificados en Cristo

Jestis» en 1:2. Materialmente, Pablo comparte su concepcién de la iglesia con los primeros discipu-
los. La iglesia es todavia la éxkcAnole 100 Beol como en el AT, pero con la novedad de que Dios ha
cumplido la alianza en Cristo, y deque Cristo se ha manifestado a si mismo a los discipulos y los ha
comisionado para que congreguen un pueblo en su nombre. La iglesia queda constituida y
autorizada por las apariciones del Sefior resucitado, no por las experiencias carismaticas que también
son disfrutadas por los discipulos y por Pablo. Pablo reconoce asi los privilegios de la primera comu-
nidad y sus dirigentes, como se puede ver en el hecho de que organiza la colecta para Jerusalén {que
T0 es simplemente una cuestién de benevolencia o de estrategia) y su descripcién de Santiago, etc.
como «columnas» en Gélatas 2:9 {aun si hay aqui cierta ironia en vista de la falibilidad humana de
ellos y del des=o equivocado de algunos de exaltar demasiade a las personas con autoridad). Pablo
no tiene deseo alguno de imponer una nueva visién de la iglesia, sino mas bien de proteger la visién
original contra las innovaciones incipientes. Para é] la iglesia se mantiene o cae con su iinico funda-
mento en Cristo, su reconocimiento de él sélo como Seficr. v el rechazo del excesivo én asis en per-
sonas o en lugares. No se da ninguna descripcién de Ia iglesia, pero Pablo llega a la médula del
asunto con su cornprension de ella (de manera paralela a la de los Hechos) como una asamblea que
. es la asamblea de Dios en Cristo.

. Las epistolas paulinas, II: Colosenses y Efesios. En estas epistolas se despliega una doctrina mds especi-
fica de laiglesia. Es el cuerpo de Cristo, con Cristo mismo como cabeza (Col. 1:18,24; Ef. 1:22; 5:23).
Existe una relacién de coordinacién y subordinacién entre ella y Cristo (Ef. 5:24-25, 29). La iglesia
ha de ser santa y sin mancha (5:27). Por medio de ella se da a conocer la sabiduria de Dios (3:10).
Adqui las afirmaciones humanas giran en tomo a un misterio divino (3:4-5). Todo lo concerniente a
Cristo y a la iglesia es accitn de Dios. El misterio de la unién entre Cristo y la iglesia constituye un
modelo para la uni6n entre esposo y esposa, aun cuando 2 la vez es ilustrado por esa otra unién
{5:25ss). Las imégenes se toman del mundo de la época: el Redentor vence a las petestades hostiles
en su ascenso celestial (Ef. 4:8ss), derriba el muro de divisién (2:14ss), crea el hombre nuevo 2:15),
ama y cuida a la iglesia como esposa suya (5:22ss), y la edifica como su cuerpo (2:19ss). Pero si bien
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C

estas ideas estdn relacionadas con el mundo de la especulacién gnéstica, y dificilmente se las puede
derivar de pasajes como Romanos 12:4ss o fundirlas en un cuadro coherente, su peso es prictico mds
que teérico o esotérico. Porque a. expresan la relacion estricta entre Cristo y la iglesia, y estin asi al
servicio de una eclesiologia cristol6gica, y b. protegen una cristologia exaltada en la dificil situacién
ocasionada por las falsas ensefianzas y las tensiones entre los cristianos judios y gentiles, Estas inquie-
tudes son totalmente paulinas incluso si hay que usar un nuevo conjunto de conceptos para contra-
rrestar la devaluacién judia de la iglesia que se centra en lugares o personas, y la exageracién gnoés-
tica que postula un matrimonio entre Cristo y la sabiduria en vez de entre Cristo y su pueblo. En
efecto, inclusive las ideas de estas cartas estin presentes materialmente, aunque no formalmente, en
epistolas como Romanos y 1 y 2 Corintios, donde la iglesia es el cuerpo en sus interrelaciones (1 Co.
12) y la meta de Pablo es presentarla como una esposa pura a su esposo (2 Co. 11:2). El lenguaje
podrd ser gnéstico, pero el punto es mostrar que la iglesia no es simplemente una sociedad humana
sino que se define en funcién de Cristo. La eclesiologia es cristologfa, y viceversa. Quedan asi
trascendidas todas las distinciones humanas (Col. 3:11; cf. G4. 3:28). Sin embargo, esto no es un mis-
ticismo cristiano, ya que la iglesia puede ser el cuerpo de Cristo s6lo obedeciendo al llamado de Dios
en Cristo, y el Dios que llama en Cristo es el Dios de la antigua alianza que ha establecido ahora la
nueva, de modo que la asamblea del NT es la asamblea del AT llevada a su cumplimiento. Si a esta
comunidad se le atribuye santidad, no es como cualidad sino en virtud de la obra justificante y san-
tificante de Dios en Cristo, sobre la base de la cual la palabra de la promesa que se dirige a Israel es
ahora la palabra de la promesa cumplida que se dirige a los cristianos.

. El resto del NT. Los otros pasajes del NT afiaden poco alo que se ha dicho. El Apocalipsis usa el plu-

ral 13 veces, y también habla de la iglesia de Efeso, de Esmirna, etc. 3 Juan usa el término dos veces
con el articulo y una vez sin €l. Santiago 5:4 menciona a los ancianos de la iglesia, refiriéndose pro-
bablemente a la comunidad entera. Hebreos 2:12 cita Salmo 22:22, y Hebreos 12:23 se refiere a la
asamblea de los primogénitos, probablemente no en sentido técnico sino sencillamente en el de una
asamblea festiva en el cielo (cf. v. 22).

El mundo griego. El mundo griego usa &xAnola para una asamblea popular (cf. Hch. 19:32,
39-40). E1 AT y el NT le dan su sentido especifico afiadiendo tob 8eol o & XpLotg). {Escogieron esta
palabra porque tenia un sentido cultual? Denota la asamblea de emclrp:ot en las ciudades griegas,
pero no hay evidencia segura de su uso para una sociedad cultual, La ékAnale secular ofrece un
paralelo formal, y puede tener un matiz religioso, como en el ofrecimiento de oraciones; pero el uso
del NT se deriva del de la LXX. Estoexplicaporquéenlaﬁnse adoplacdmhenvezde traducir con
términos como curia, civitas Dei o convocatio. El término &xAnole tiene una historia sagrada en los
escritos sagrados. Destaca la distintividad del cristianismo en contraposicién con las sociedades ciilti-
cas, para las cuales existen términos especiales como 8lagog. Los judios helenisticos son probable-
mente los primeros en aplicar el término a la iglesia, prefiriéndolo a ouvaywyn porque este iltimo
estaba adquiriendo un sentido més resmngxdo, 4 qmzés porque hay cierta semejanza fonética eatre
éxkAnole y el hebreo '>71p.

Expresiones paralelas. Con frecuencia podré no estar presente el término &k Anois, pero el asunto
mismo es presentado bajo términos diferentes. 1 Pedro, especialmente, ofrece expresiones tales
como «casa espiritual» (2:5), «linaje escogido, etc. (2:9) y «pueblo de Dios» (2:10). Glatas 6:16 habla
del «Israel de Dios», Galatas 3:29 de la «descendencia de Abrahams, y Santiago 1:1 y 1 Pedro 1:1
de las «doce tribus» 0 los «exiliados» de la dispersién. Términos menos intimamente ligados son los
santos, los hermanos, los discipulos, etc. En Santiago 2:2 la iglesia también se puede llamar a si
misma ouveywYT, que se deriva también del AT. Surge la pregunta de cual término habrian podido
usar los cristianos de lengua aramea, y antes de eso el propio Jesiis.
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E. Mateo 16:18 y 18:17 .

1. El problema. Existen varias dificultades referentes a estos dos pasajes: su coordinacién con otros
pasajes que emplean ékAnoie, su autenticidad, sus equivalentes semiticos y su correcta exposicién.
La complejidad surge porque las respuestas a esas preguntas influyen unas sobre las ofras,

2. La relaridn de los dos pasajes. Un problema especifico es que 16:18 parece referirse a la iglesia entera v
18:17 ala iglesia local, para la cual habriamos podido esperar ouveeywyn). éSerd 573 el término sub-
yacente en ambos casos?

3. La critica textual y literaria. Ninguno de los dos versiculos ofrece verdaderos problemas textuales. La
critica literaria sefiala que no existen paralelos a 16:18 en Marcos ni en Lucas, pero no puede ofre-
cer argumentos silidos en faver de la teoria de la interpolacién (y en todo caso, incluso una inter-
polacién podria basarse en una auténtica tradicion). ;

4. La critica material. Mateo 16:17ss tiene un sabor semitico, pero las dos cuestiones de Jestis y la iglesia
y &l puesto de Pedro entrafian problemas estadisticos, escatologicos, histéricos y psicolégices. a. H
problema estadistico es la ausencia de é&kAnoiz en otros lugares de los Evangelios, pero como en
1 Pedro, este hecho no es decisivo en vista del paralelo «ebafio» en Mateo 26:31 y Juan 10:16, 2
reunién de Jos Doce como el niicleo del verdadero pueblo de Dios, y la descripcién que Jesiis hace
de si mismo como el Hijo del Hombre, e. d. el representante del pueblo de los santos (Dn. 7). Mis
ain, la mesianidad de Jests y su institucién de la alianza (la Cena del Sefior) muestran que a él se lo
debe considerar el fundador de lo que posteriormente se llama con la mayor frecuencia la ékxAngiz.
b. El problema escatoldgico es si el fundar una ékxAnola encaja dentro de la predicacion del reino.
Si bien obviamente la ékkAnola no es la feoiiele, ella misma es claramente una entidad escatoldgica,
y se considera a si misma como tal. c. El argumento histérico es que Pedro no ocupa el cargo que se
ledaen 16:18 (cf. 1 Co. 3:11; 10:4). Por otro lado, desempeiia un papel que es dificil de explicar sobre
bases puramente histéricas o psicolégicas, y aun cuando se le puede desafiar, como en Galatas 2 o
Juan 20:2ss, es dificil ver c6mo el pasaje de 16:18 pudo haber surgido y se pudo haber establecido
no era auténtico. d. La objecién psicoldgica es que Pedro no demuestra ser una piedra. Pero este es
sé6lo un aspecto especial del milagro de la gracia que se ve en la elecci6n de Israel, o, de hecho, de la
iglesia misma.

5. Los equivalenies en hebreo'y en arameo, Una cuestion separada es si el original hebreo de &kkinoiz es b7z
o el correspondiente préstamo arameo, que en todo caso es poco frecuente. Jesis y los discipules
deben haber sabido hebreo, pero los rabinos no necesariamente usan 7 para la congregacion
judfa, ya sea nacional o local, y el término arameo normal (R0713) sugiere un grupo especifico que
podria ser considerado como una secta. Tal vez el punto es que Jestis habria podido usar este término,
pero con la clara implicacién de que este grupo separado representa al verdadero Israel como el
pueblo de Dios. Si es asi, en 18:17 1a referencia original bien podria ser a la comunidad del AT, pero
con razén la iglesia lo aplica después a si misma con la traduccién ékkAnoia,

F. El AT y el judaismo.

1. El judatsmo griego. a. La LXX usa &xAnoia unas 100 veces, mayormente para 532. El término
ékinolx tiene el sentido basico de =asamblea» (cf. Dt. 9:10; 1 R. 8:65); s6lo adquiere un sentido -
teolégico con la adicitn kuplou {cf. Dt. 23:2ss, etc.), o una expresién como «de Israel» (1 R. 8:14] 0
«de los santos» (Sal. 89:5, etc.). Fluso de ouverywy es similar, También este se utiliza con frecuencia
para 5iTp, y tiene tanto un sentido general (xasamblea») como uno técnico («congregacion de Israels).
b. En Filon y Josefo la posicion es en general la misma, pero hay més referencia a asambleas
nacionales, y el sentido tcnico es también més pronunciado.

2. Eltexts hebreo. Si bien éxkAnoiz se usa casi siempre para 57, 572 se traduce por &xinola solamente
en algunos libros (p. ej. Deuteronomio, Josué, Jueces, Samuel, Reyes, Crénicas, Esdras, Nehemizs,
los Salmos). En otros lugares el equivalente es guveywyn, u ccasionalmente otros términos como
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6xAog o aloteoig. owveywyT, a diferencia de éxxAnole, se usa también para traducir 772, que es
comiin en Exodo, Levitico y Niimeros.

G. Etimologia. Puesto que el término del NT &xAnoie recibe su impronta especifica del AT, la histo-
ria es mas importante que la etimologia, especialmente porque ni exkaA€tv ni ékxAntog figuran en el
NT, y los dos son también muy poco comunes en la LXX. Los autores del NT tienen pocas
probabilidades de haber tenido en mente la idea de los «llamados hacia afuera» cuando hablaban de
la &xAnoic {aunque cf. Ef. 5:23ss; 1 Ti. 3:15; Heb. 12:23]. Si en efecto la iglesia estd constituida por
aquellos a quienes Dios ha llamado hacia afuera del mundo, esto tiene que ver con consideraciones
materiales mas que lingiiisticas. Lo que si se quiere decir siempre es la «asamblea {de Dios}». La pa-
labra «iglesia» en si, sugiere el aspecto universal —y su equivalente en las lenguas germanicas (cf.
alemén Kirche, inglés church) muestra etimol6gicamente su pertenencia al Sefior (gr. kupaxov)—, pero
tiene la desventaja de haber adquirido un matiz jerdrquico. La palabra «congregacion» afirma el
punto de que la pequeia comunidad es ya la iglesia, y enfatiza el aspecto de la reunién conjunta, pero
tiene la desventaja de dirigir la atencién hacia el grupo individual, a veces en un sentido sectario.

" «Comunidad eclesial» se podria recomendar como una posible alternativa a esos dos términos.

H. Los Padres apostélicos y el primitivo catolicismo. En la iglesia antigua encontramos sefiales de
un viraje en el uso de los adjetivos y el surgimiento de la especulacién. En las primeras obras,
&xAnola es comiin solamente en Hermas, con su vision de lakupie, la cual es dyie y npeoPutépa, la
uopd) de un espiritu santo (cf. Visiones 1.1ss). | Clemente, en tres casos, tiene un uso similar al de
1 Pedro 1:1 y Santiago 1:1. Ignacio emplea en sus epistolas epitetos imponentes, muchos de ellos
sumamente extravagantes. En Efesios 5.5 Dios, Cristo y la iglesia son presentados a los creyentes
como una sola entidad. Cada iglesia tiene un tnico obispo, y la palabra kxfoliwkt| aparece en
Esmirniotas 8.2. En el Martirio de Policarpo la iglesia s santa y catélica, y peregrina en diferentes
lugares. En la Didajé la iglesia estd dispersa, pero vaa ser congregada en el reino (9.4). Aqui una frase
de dificil interpretacion habla del misterio mundano de la iglesia representado por el verdadero pro-
feta (11.11). 2 Clemente enfatiza la dimensién de misterio en 14.1, Con su referencia a la preexisten-

' cia de la iglesia, esto se conecta con la especulacién acerca del e6n de la iglesia y las afirmaciones re-
ferentes a la iglesia ideal en contraste con la iglesia empirica (cf. Agustin, y la posterior distincién
entre la iglesia invisible y la visible).

L Conclusién. El desarrollo del «catolicisro» como algo distinto del cristianismo primitivo es clara-
mente evidente en el campo de la iglesia, con el surgimiento de la especulacién gndstica y la influen-
cia del platonismo. El propio NT no establece distincién alguna entre una iglesia triunfante e invisi-
ble y una iglesia militante y visible. La iglesia, como congregacién individual que representa el todo,
es siempre visible, y su rectitud y santidad le son siempre imputadas mediante la fe. Esto lo reconoce
Lutero cuando, al traducir las Escrituras, prefiere el término «congregacién» a «iglesia». Pero si no
se debe enarbolar el ideal en contra de Ia realidad, tampoco est la iglesia entera en contra de la con-
gregacion local. Cada congregacion re resenta a la iglesia entera, la de Corinto no menos que la de
Jerusalén. El desarrollo de organizacicnes posteriores no altera esta verdad basica. Si hay un ele-
mento de cambio constitucional, p. ). con el mayor énfasis en los obispos y los didconos que en los
carisméticos, esto no representa en el NT un cambio esencial de un modelo pneumético a uno
juridico. Ese cambio s6lo viene mas adelante, cuando la elevada especulacién acerca de la iglesia
atribuye una significacion divina a los desarrollos histéricos y posibilita asi la transicion desde el cris-
tianismo primitivo hacia el «catolicismo» primitivo y posterior.

: [K. L. Schmidt, 111, 487-536]

— GUEYKANTOG, THpaKaAEw, TEPEKATITOS, CupTEpIKIAéw

KehoSiddokadog — SLbdokw
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A. Elsignificado de keAdc. Relacionado con palabras indoeuropeas que significan «poderosos, <exce-

4.

C.
L

lentes, «fuertes, kaid tiene el sentido de a. «sano, «tils, p. €j., metal de ley, lugar apropiado o
Hempo propicio, b. <hermoso», «atractivos, «encantadors. v ¢. «<bueno». Todos estos sentidos se
pueden reunir bajo Ia idez de «lo que estd ordenado o sano», y con este sentido basico keddg es un
término clave en el pensamiento griego. El sustantivo td keiov (t& keehd) significa a. «lo bueno», «el
biens, «virtud», y b. «lo hermosos, «bellezax,

Kalos kol dyefoc.

. Esta combinacién figura a partir del siglo V a. C., al principio con un sentido politico y social. Los

ayeBol son los dignos o notables, y los keeAol kel aye8ol son los ciudadanos principales que ambién
muestran alguna superioridad cualitativa relacionada con su caricter y cultura. La expresion se
puede usar también para los que no son griegos.

. Sécrates afiade entonces a este término una dimension espiritual y ética. El keeAd kéryeeBdg es un ciu-

dadano digno que ha Ilegado a serlo mediante la instruecién en la virtud. La keclokeyaBle comienza
por dentro y luego se expresa hacia afuera. El secreto es la educacion, y la vida ordenada que de ella
resulta traerd felicidad.

. La influencia del pensamiento filoséfico en la vida politica se puede ver en los oradores, p. ¢j.

Deméstenes, para quien el kudg kiya86G es el politico ideal que considera solamente el bien piblico
¥ 1o sus propios intereses o enemistades.

La expresién se convierte después en un estereotipo. Epicteto recalca la relacién del deseo de renun-
ciacién con la integracion de la propia voluntad en la de la deidad. Filén sigue a la filosofia antigna.

kakdg y T kehov en el mundo griego y en el helenismo.

Platén vincula muy fuertemente lo keAdv a lo &yaB6v. Es un aspecto de ello, o su forma. Lo kaiév
es la fuerza motriz del empefio por la armonia y la realizacién. Subyace a la educacion como el pro-
totipo de una imagen superior. Detrés de la forma terrenal se halla una idea eterna de lo keeddv. Epug
es la capacidad de percibir 1o keAd. De la visién o conocimiento de lo kaAdév mediante el £pg
vienen la virtud y la inmortalidad, Lo keAdv funde la deidad, el cosmos y la humanidad, y en el arte
y la virtud aporta a Ja vida sentido, camaraderia y eternidad.

. Aristoteles divide lo keAdv en lo que es naturalmente hermoso y lo que es moralmente hermoso.

Definido por el orden, lokzAdw eslo bueno en sentido absohuto. El estoicismo acepta esta eticizacién
del concepto. El significado principal llega a ser ahora «lo virtuosos, y el concepto es el de una
norma.

. El aspecto religioso vuelve a brotar en el helenismo. Filén, bajo la influencia del AT asi como del

estoicismo, le da al término un sentido religioso. Lo divino es lo kaAbv, y el mundo est unido con
ello. Quienes buscan y aleanzan lo kehdv son hijos de Dios.

. Plotino revive la opinién de Plat6n. Comienza con la belleza perceptible, pero avanza hacia la idea

de lo bello como verdadero ser. La belleza de este mundo revela la gloria y la bondad del mundo
espiritual, que es el ambito propio de la belleza verdadera. El ver esta belleza trascendente trae feli-
cidad. Es la meta de la vida, ya que lo bello es bueno, y viceversa. Lo logramos por medio de la
belleza del alma que se alcanza en la purificacién y en virtudes tales como la autodisciplina, el valor,
la magnanimidad y la sabiduria.

. Enlos escritos herméticos lo kaAdv pertenece al mundo de Dios. El cosmos ideal es el keAdg x6op05.

Lo kezAdw es aqui algo trascendental como Ja deidad. El dualismo nos excluye de ello, excepto pur
el conocimiento de la revelacién y la correspondiente piedad.
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D. kaAdg en el AT (LXX) y en el judaismo.

1. Usado en la LXX para n2?, <hermoso» {p. ej. Gn. 12:14), y =%, «itil» (Gn. 2:9) 0 «moralmente
buenos (Pr. 17:26), kakdg desempefia apenas un papel limitado en el AT. El concepto mis perscnal
de la 866« de Dios reemplaza gran parte de lo que los filasofos griegos querian decir con ese con-
cepto, y en una ética determinada por la ley no tiene lugar el ideal de la vida y de la educacion que
se expresa en el kaidc kéya8dg. Alli donde kedés significa lo bueno, denota la conformidad con la
voluntad de Dios, y si bien el sentido de una belleza ordenada puede estar presente en el relato de
la creacién (cf. Gn. 1:4, 10, 12, 18, 21, 25, 31), la dimensién estética estd por lo general ausente.

2. Enel sentido de «moralmente buenow, e. d. conforme con la ley, keAds es un sinénimo de éye8éc y
figura en Nuimeros 24:1; Deuteronomio 6:18; 2 Crénicas 14:1; Isaias 1:17; Miqueas 6:8.

3. En el paralelismo, keAdq tiene el sentido de «encantador» o «agradable» en Salmo 135:3 (cf. th.
1 Mac. 4:24).

E. kaldc en el NT.

1. Los autores de los Sindpticos. En el mensaje del Bautista y en la predicacién de Jests hallamos la met-
fora «fruto bueno» (Mt. 3:10; 7:17ss). Lo que hay aqui es un llamado a la petdvour con miras a llegar
a ser el drbol bueno que produce buen fruto. En las pardbolas nos encontramos también con la
«buena semilla», e. d. la palabra del reino de Dios (Mt. 13:24, 27, 37-38), y los «peces buenos», e. d.
los que mediante la petavoLe se colocan bajo el sefiorio de Dios. Aqui keeAdg va siempre orientado
hacia la faoiieio de Dios.

2. Los kethék €pye a los cuales nos llama Jests (cf. ML 5:16; 25:35ss) son obras de amor y de misericor-
dia tales como las hallamos en el AT (Is. 58:6-7) y en los escritos rabinicos, donde el modelo son las
propias obras de amor y misericordia que hace Dios, p. ej. el vestir a Adin y Eva (en Gn. 3:21) o el
visitar a Abraham que esta enfermo (en Gn. 18:1) o el consolar a Isaac (en Gn. 25:11), o el sepultar
2 Moisés (en Dt. 34:6), Jests exige misericordia y no sacrificio (Mt. 9:13), y él mismo demuestra esto
al venir a salvar a los pecadores. Pero esas buenas obras estdn integradas al sefiorio divino, de modo
que incluso una obra como enterrar al propio padre no debe ser un fin en si misma (Lc. 9:59). Mas
aiin, todas las buenas obras se le hacen ahora al propio Jesis (Mt. 25:40). Asi como ¢l es nuestro abo-
gado ante el Padre, es también un abogado ante nosotros en favor de los demas. Se acerca a nosotros

- en la persona de los necesitados, y procura llevar adelante por medio de nosotros su obra salvifica.
La recompensa de esta obra de salvacién es que con ella Dios es glorificado (Mt 5:16). Queda
entonces eliminada toda idea de reciprocidad (cf. Le. 14:12ss). La herencia del reino es la vinica
recompensa, y en este reino no hay escala de pagos. El Buen Samaritano es el modelo de la miseri-
cordia querida por Dios, que actia espontineamente y no busca recompensa (Le. 10:30ss). La
uncién en Marcos 14:3ss es ensalzada como una memorable obra de amor —mds importante que la
limosna para la cual los discipulos habrian podido usar el dinero (vv. 4-5)—, porque satisface la necesi-
dad del momento y es realizada de manera proléptica en favor de uno a quien le espera la muerte
de un criminal, con la consiguiente amenaza de la sepultura de un criminal en la que no hay uncién.

3. Juan. Un uso significativo en Juan se halla en la descripcion de Jesds como el «buen pastor». Esta de-
signacién comporta una afirmacion singular en oposicién a los dioses pastores del helenismo y a los
pastores (los jefes) del pueblo. La base de la afirmacién es el conocimiento que el pastor tiene de su
rebafio, y el hecho de que €l da la vida para salvar a su rebafio de los lobos. Al introducir por ese
medio a su rebafio en su propia comunién con el Padre, demuestra ser él el verdadero pastor, bueno,
competente y digno de elogio. En 10:31-32 Jesiis pregunta por cudl de sus buenas obras quiere ape-
drearlo la gente. Estas obras son buenas porque son las obras de Dios. Como tales, sin embargo, con-
llevan una pretension mesidnica que el pueblo ne puede o no quiere aceptar.

4. Pabip. A veces Pablo utiliza T kaA0v en forma absoluta, como sinénimo de td éyad8év. Asi, en
Romanos 7:18, 21 td keAbv es el bien que queremnos hacer y no podemos. En 2 Corintios 13:76, el
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hacer o dyeB0v es la nueva posibilidad del cristiano. No debemos cansarnos de hacerlo (G4. 6:9.
El término puede denotar también cosas especificas que son buenas o encomiables, p. ej. la conti-
nencia sexual (1 Co. 7:1, 8, 26}, o el respetar la conciencia de los demas (Ro. 14:21). Como adjetivo
caracteriza la ley en Romanos 7:16, pero no se puede usar para la jactancia de los corintios en
1 Corintios 5:6. Pablo exige buenas obras en el sentido de obras de amor y misericordia (cf. Ro.
12:13, 20; 1 Co. 16:11), pero para estas no usa kel €pye.

. Las Pastorales. keed.66 es un término mucho més importante en estas epistolas. Nos encontramos con

keehix €pye en 1 Timoteo 5:10, 23; 6:18; Tito 2:7, 14; 3:8, 14, y con kahov épyov en 1 Timoteo 3:1. Las
buenas obras son la intencién de Dios para nosotros (Tit. 3:8). Orar por toda la gente es bueno (1 TL
2:3). Debemos pelear la buena milicia (1 Ti. 1:18), y ser buenos soldados (2 Ti. 2:3). El autor ha
peleado la buena batalla (2 Ti. 4:7). Al igual que Cristo, nosotros hemos de hacer una buena confe-
sién (1 Ti. 6:12-13). También debemos ser ricos en buenas obras (1 Ti. 6:18). La ley es keeAdg {1 TL
1:8). Los obispos deben ser de buena reputacién (3:7), y los didconos obtendréan un grado honroso
mediante el buen servicio (3:13). El buen ministro enseiia la buena doctrina (4:6). Por iiltimo, todo
lo que ha sido creado por Dios es bueno (4:4}. En estos pasajes, keeAdg tiene en su mayor parte el sen-
tido filosofico de «correcto», «ordenado» o «excelentes, manifestado en cosas tales como la con-
ducta apropiada, la ensefianza correcta, y una actitud apropiada respecto al mundo. Sin embargo.
todo eso va en orientacién hacia Cristo y el evangelio. El uso en Santiago, 1 Pedro y Hebreos es
semejante (cf. Stg. 2:7; 1 P. 4:10; Heb. 13:8; también Stg. 1:27; 1 P. 4:9; Heb. 13:2-3; 3 Jn. 5).

[W. Grundmann, I11, 536-550]

kieAGG en las afirmaciones cristolégicas en la iglesia antigua.

. La influencia de Isaias 53 sobre la opinidn de la iglesia antigua de un Cristo feo.

Isaias 53 es uno de dos pasajes principales que rigen el concepto primitivo de Cristo. Especialmente
significativo {con Is. 52:14) es Isaias 53:2b en la versién de los LXX. Los términos como tales no
desempefian papel alguno en el NT mismo, el cual enfatiza la humildad de Cristo mas que ninguna
carencia de belleza, y que no tiene en mente la apariencia externa cuando llama a Jesis imagen de
Dios (2 Co. 4:4) o Hijo del Hombre, (Heb. 2:67). 1 Clem. 16 concuerda con el NT al citar Isafas 53
y Salmo 21: el punto que est4 sobre el tapete es la humnildad de Cristo.

b. Justino muestra una inquietud similar a la de 1 Clemente en su uso de Isaias 53 en Apologia 50:1ss;

d

Didlogo 100.2, etc. El punto en discusién no es la apariencia externa, sino la renuncia a la glori
divina. Sin embargo, esto sf conduce a la deshonra humana, de modo que las potencias celestiales,
al momento de la ascensién de Cristo, tienen que preguntar: «{Quién es el rey de gloria?» (Didlozm
36.6). El tema de la falta de reconocimiento halla su base en 1 Corintios 2:8.

La idea de que la humildad de Cristo implica fealdad brota en Hechos de Tomds 45, aunque, nueva-
mente, lo opuesto es la gloria divina més que la belleza humana. En obras similares esto va ligado 2
una depreciacién dualista de la humanidad, que pasa por alto la doctrina biblica de la imagen divina.

En su debate contra las tendencias docetistas, la iglesia se ve impulsada a poner més énfasis en la ape-
riencia fisica de Cristo, y recurre a Isafas 53 en busca de orientacién. Es asi como muchos cristiancs
aceptan la opinién de que el Sefior, deliberadamente, no aparece con una figura hermosa con el fin
de no restar fuerza a su ensefianza. Origenes, al replicar a las objeciones de Celso a este respecio.
descarta la pertinencia de Isafas 53. Entre otros Padres hay titubeo y desacuerdo; el \inico consenso
es que Isafas 53 se refiere a la condicién humilde de Cristo, y de forma suprema a su pasién.

. El concepto de un Cristo bello en la iglesia ant ua.

Otro pasaje influyente es el Salmo 45, La idea de que la belleza es intrinseca a la deidad predispene
a muchos te6logos a reclamar para Cristo una belleza sobresaliente, a pesar de Isajas 53. Esta idea
helenistica halla ecos en Sabiduria 13:5; Sirdcida 39:16, en una obvia alusi6n al relato de la creacién.
En la LXX encontramos también pasajes tales como Salmos 49:1; 96:6. Los apologistas cristianes
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como Atendgoras se refieren a la belleza de la creacion (Siplica 10.1, etc.), y I Clemente habla de la
belleza del lazo del amor divino (49.1}. Esta idea de belleza hace impensable un Cristo fea.

b. Esbajo esta luz que podemos comprender la aplicacion mesidnica de Salmo 45:2-3, Los escritores
judios también entienden este pasaje de manera mesidnica. También se hallan tipos de Cristo en la
hermosura de Moisés (Ex. 2:2] y la buena presencia de José (Gn. 39:6). El novio del Cantar de los
Cantares sirve como tipo mesidnico, y a veces se da una interpretacién mesidnica a Isafas 33:17

{donde la LXX usa 66Em).

¢. Lasdescripciones gnésticas van mds alla de la informaci6n del AT, con su retrato de la eterna juven-
tud y belleza del Sefior exaltado. Aunque se usan términos humanos, estas descripciones carecen de
realismo histdrico, de modo que el resultado total es docetista.

d.- En el arte de las catacumbas encontramos también un Cristo joven y hermoso, generalmente en
conexién con el buen pastor (aunque tal vez sobre la base de Ez. 34:23; Zac. 11:7ss mas que Jn.
10:1ss). El pastor divino es una encarnacién ideal de la visién cristiana de la salvacién, aun cuando
en lo formal hayan tenido cierto impacto los modelos religiosos y seculares del mundo de la época.
la piedad popular recoge la idea del Cristo bello, no obstante las descripciones aterradoras de la
pasion, y le da expresi6n tanto en el arte como en el canto.

|G. Bertram, I11, 550-556]

= eyaBg, kewde, Tovmpog

keAUTtw [cubrir,esconder], koAuppe [cobertura, velo],

avoxeAvmtw [descubrir; levantar el velo], ketaxeAdintw [cubrir,
velar), emokeAintw {descubrir, revelar], dnokaduviic [revelacion]

koAU, El significado bésico parece ser «enterrar, y esto da «e_s::ondenb, «cubrirs, E_ll uso principal en
griego cldsico es poético. La palabra es comiin en la LXX (cf. Ex. 14:28; 27:2). En Exodo 24:15-16 la
nube cubre la tienda, y los sacerdotes se cubren a st mismos al oficiar. En Salmo 32:5 se da un uso figu-
rativo para el encubrir el pecado. En el NT encontramos el uso literal en Mateo 8:24; Lucas 23:30 (con
una insinuacion de «enterrar»); Lucas 8:16. Mateo 10:26 tiene el término en sentido figurado: Dios se
asegurard de que el mensaje sea declarado a pesar de todos los intentos por suprimirlo. En 2 Corintios
4:3 Pablo enfrenta la acusacin de que su mensaje es oscuro; lo acepta en el caso de los no creyentes,
cuya mente ha sido cegada por el dios de este mundo. Santiago 5:20 y 1 Pedro 4:8 se basan en
Proverbios 10:12 cuando hablan de cubrir el pecado mediante una accién amorosa. El amor asegura el
acceso al perdén divino (aunque a veces los rabinos remiten el amor de Pr. 10:12 al amor de Dios por
la ley). Una idea paralela tal vez sea que sélo los que perdonan serdn perdonados (Mt. 6:15), si los peca-
dos cubiertos son los del que ama.

Kehuple,

1. En las obras clasicas tempranas esta palabra también es poética. Un significado es «velo» o «cober-
tura para la cabezas. El usar un velo va ligado con el pesar, con el alejar el mal, con la fecundidad
(en una novia), y con la presencia de lo numinoso {uso de méscaras).

2. En el AT Moisés usa un «velos sobre su rostro en Exodo 34:33ss. Los intentos de explicar esto me-
diante comparaciones (p. €j. en funcién de una méscara ciiltica) son especulativos. Es discutible si el
velo es para proteger a la gente de la gloria divina o para proteger la gloria divina de ser profanada.
Tal vez haya un poco de las dos cosas. La gloria de Dios s6lo se puede ver como él mismo lo quiere.

3. En2 Corintios 3:7ss Pablo usa el Telato de Moisés en su comparacién de la revelacién del AT con el
evangelio. k@Aupyie es literal en el v. 13. La aplicacién es entonces doble. a. El velo esconde el esplen-
dor que se va desvaneciendo, por glorioso que hubiera sido. Si el esplendor pasajero es tan glorioso,
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cudnto maés lo serd el esplendor duradero del evangelio {cf. vv. {ss). b. El velo simboliza el velo que
actualmente esté puesto sobre la mente de los israelitas obstinados cuande leen el antiguo pacto. Lo
que ellos deberian ver alli es Iz gloria de Cristo, y s6lo cuando se conviertan al Sefior les serd quitado
el velo por Cristo para que no s6lo vean la gloria del Sefior sino que ellos mismos sean transforma-
dos a sernejanza suya. (La experiencia de Moisés en la tienda parece subyacer ala idea de los vv. 16ss;
of. Fx. 34:34-35)

dvaxaAinrw. Esta palabra significa «descubrirs, a. con un objeto impersonal (un paquete, un carécter,
etc.), y b. con un objeto interna «quitar», El sentido b. figura en 2 Corintios 3: 14: el velo permanece «sin
quitar» o «sin ser levantado». Por otro lado, el sentido en 2 Corintios 3:18 es a. (un uso figurado del sen-
tido literal): todos nosotros con el rostro «descubierto, sin velos en contraste con vv. 13 y 15). Aqui el
término expresa la inmediatez de la revelacién y de la comunién con Dios en el NT.

KOO AU,

1. Fuera del NT la palabra significa «velar{se}», «poner{se} velo». En la LXX Moisés esconde el arca
detrds de una cortina (Ex. 26:34), los serafines se cubren la cara [s. 6:2), y, si bien las mujeres habital-
mente se cubren con un velo, una mujer embozada al lado del camino es una prostituta (Gn. 38:13}.

2. En el NT la palabra figura sélo en 1 Corintios 11:6-7. Aqui Pablo exige que las mujeres usen una
cobertura o velo para orar o para profetizar. No hay evidencias que apoyen la idea de que las mujeres
griegas estuvieran obligadas a colocarse el velo en piiblico. En tiempos de Tertuliano, las mujeres
judias eran notorias en Africa del Norte porque cuando estaban en la calle usaban velo. La costum-
bre parece, en realidad, haber sido propia del Cercano Oriente, como en la ley asiria de que las
mujeres casadas y viudas debian colocarse el velo en piiblico, y las prostitutas {esclavas) debian
andar sin velo. La poblacién natal de Pablo, Tarso, por hallarse en 1a frontera del Cercano Oriente,
es mds estricta en este sentido que Grecia o la mayor parte del Asia Menor, pero incluso alli hay
muchas excepciones. La prictica que Pablo elogia, entonces, se deriva del Cercano Oriente, y &l la
restringe al mbito que se halla bajo la jurisdiccién de la iglesia, es decir, el culto.

3. Enlaera cristiana, la costumbre de las mujeres de llevar velo ha tenido una historia variada. Las cata-
cumbas retratan a mujeres orando que sélo estin parcialmente cubiertas con velo, y con frecuendia
encontramos que se retrata 2 Marfa y a otras mujeres santas sin cubrirse la cabeza. Los velos han sido
considerados obligatorios para las monjas y a veces para ofras mujeres que prestan servicio en la igle-
sia, Muchas mujeres, especialmente las catdlicas, también usan alguna cobertura sobre la cabeza para
el culto. Pero ni ha habido ni hay una aplicacin universal de esta regla.

amokaAUmtw, GrokdAugig. Estos términos plantean problemas especiales, porque es facil importar ideas
dogmiticas hacia los pasajes del NT que habitualmente se traducen por «revelar» y «revelacions. Pero
uno no se puede refugiar en la exposicién puramente filolégica nsando traducciones tales como «poner
de manifiesto» o «develars. Los términos son, has:a cierto punto, ambivalentes, pero tienen una buena
medida de unidad interna, y la mejor manera de destacarla es con el término «revelacién» como la
manifestacién de Ia deidad, con tal que esto se coloque primero sobre una base més amplia.

A. La idea de revelacién en la historia religiosa. La modema investigacion religiosa, si bien no des-
cuida los fenémenos, se asoma detrés de ellos en busca de un elemento objetivo. La religion tiene que
ver con la manifestacién de la deidad. La deidad estd escondida; no hay un acceso directo. Peronose
puede tratar con ella si permanece escondida. Es opinién general, entonces, que la deidad se mani-
fiesta a st misma. La religién busca el método adecuado para lograr esto. Para este fin encontramos el
uso de fetiches, suefios, ordculos, astrologia, auspicios, etc. Estas cosas, cuando se institucionalizan,
pueden ser balanceadas por la palabra de individuos dotados, quienes a veces se convierten en fun-
dadores de religiones, y cuyas ensefianzas asumen una forma més permanente como escritos.
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B. La revelacién en el mundo griego y en el helenismo.

1. La religion popular. Mientras que los romanos enfatizan la regularidad en la revelacién, los griegos
encuentran la deidad principalmente en lo inusitado. Sin embargo, se pueden usar medios comunes
para declarar las fuerzas del destino. Son importantes los suefios y su interpretacién, pero sobre todo
el oriculo. Los griegos no usan el término gnokaAlnteiv para referirse a Ja revelacion divina. Para
ellos la deidad es tan evidente y tan escondida como la realidad de la cual es la forma bdsica; por eso
uno puede verla o pasarla por alto. Si sigue siendo parte de la esencia de la deidad el manifestarse a
si misma, no existe una revelacion tinica. Los dioses no dan sino insinuaciones, y son tan volubles
como la fortuna, sin tener una norma de veluntad moral inviolable. La religién griega conoce las
revelaciones, pero no es una religién de revelacion.

2. Laeritica aédula y la incrédula. La antigiiedad puede mostrarse eritica respecto a las revelaciones. No
acepta el mito como historia, alegoriza sus rasgos objetables, y cuestiona las sefiales milagrosas (cf.
los epicireos, y el énfasis de Epicteto en que debemos dejarnos guiar por el deber). Plutarco, al
comentar el ordculo, acepta el hecho de que el alma puede ser instrumento de la deidad, pero destaca
que es un instrumento imperfecto. La deidad usa a personas inspiradas, pero no entra en ellas cor-
poralmente ni las usa contra su voluntad. Los fendmenos fisicos pueden, sin embargo, provocar el
don mantico, de modo que si comprendemos el asunto correctamente no hemos de descartar lo
oracular como si no mereciera confianza alguna.

3. Eluvolverse hacia la historia. Aunque las concepciones mégicas pueden constituir el punto de partida,
la idea del «<hombre divino» sefiala un volverse hacia la historia. Ciertos gobernantes, estadistas,
poetas, médicos, eruditos y filésofos que son sobresalientes {cf. Empédocles, Pitigoras y Apolonio;
también Sécrates, Platon, e incluso Epicuro) causan un impacto tal sobre su propia generacién y las
sucesivas que se les ve y se les honra como reveladores divinos.

4. La racionalizacion de la idea de revelacién. La filosofia griega se inclina hacia las explicaciones causales
e inmanentes. Podria dar la impresion de que esto deja por fuera la idea de revelacién, Pero el sig-
nificado, abarcado por el pensamiento, se inyecta en la naturaleza. El ser y el pensamiento forman
una unidad, ya sea como AGyog, como Vol o como idea. El cosmos manifiesta el espiritu pensante,
y cuando Poseidonio le da a esto un matiz religioso, el resultado es la idea de revelacién natural. Es
asi como Cicerén infiere a partir de la creacién que ella debe tener o un creador o un gobernante.
Escondida de los sentidos, la deidad, como el espiritu humano, puede ser captada por el voix, sin
necesidad de una revelaci6n especial,

5. Elmisticismoy el gnosticismo, El gnosticismo acepta la condicién oculta de la deidad y el hecho de que
ocurren revelaciones espcciales. Los iniciados, sin emtargo, conocen a la deidad, aunque sélo sea
paso a paso, de modo que la deidad sélo queda velada por la falta de iniciacién, no por esencia. Las
raices del misticismo se hallan en la magia. Se postula un mejoramiento de la vida por la divinizacién,
y esto se alcanza mediante el uso de los métodos o férmulas correctas, Esto descarta la singularidad
histérica en la revelacién, A medida que las acciones sacras son espiritualizadas, van dando paso
gradualmente a la vision y la contemplacion, las cuales pueden ser puramente interiores y cognos-
citivas mds que emocionales. Se puede hacer entonces una sintesis con el gnosticismo y la filosofia,
como en los escritos herméticos. Estos recogen el conocimiento esotérico confiado a Hermes
Trismegisto. Dios ha dado la palabra de revelacién que conduce a la regeneracién, que ha de
recibirse con reverencia y gratitud, que ha de mantenerse en secreto, pero que tamnbién impele a dar
testimonio. A pesar de los términos, aqui tampoco hay ninguna revelacién historica, sino simple-
mente la transmisién de un conocimiento del fundamento del mundo —en efecto pero no intrinse-
camente escondido— que puede ser tanto impersonal como personal.

6. Uso de los términos. Cuando los griegos hablan de algo andlogo a la revelaci6n, usan en su mayor parte
otras palabras. El corpus hermético usa &nokeAimtew para la revelaci6n ilegitima de los misterios,
- lacual es execrable. Jamblico, sin embargo, la usa para una manifestacién beneficiosa. El sustantivo
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tiene generalmente sentidos ordinarios tales como descubrirs® la cabeza o encontrar una fuente
oculta. Sin embargo, es un término técnico en la adivinacién, halla un puesto en la astrologia y la
alquimia, y puede significar cultualmente la revelacion de asuntos secretos. El uso teoldgico ya sea
del verbo o del sustantivo es fundamentalmente ajeno a los griegos, y tal vez se derive de la Biblia
griega, aunque esto es debatible desde el punto de vista filolégico.

C. La revelacién en el AT.

1.

El fundamento en la historia religiose. También la religion del AT conoce medios de revelacién tales
como las sefiales (Gn. 24:12ss), los videntes (1 S. 9:6ss), los suefios (Gn. 28:12ss), los ordculos (1 S.
14:37ss), las directrices sacerdotales (Dt 17:9, 12), y el éxtasis y la profecia. El ayuno puede servir de
preparacion (Dn. 9:3). '

. La revelaciin del Dios viviente. El factor nuevo es que el Dios de Israel es el Dios viviente (Jos. 3:10; Is.

37:4; Dt. 5:23) a distincién de los idolos muertos. Como Dios verdadero, estd escondido (Is. 45:15).
Se revela segiin él mismo quiere. De modo que tenemos una auténtica revelacién, la cual se va desa-
rrollando en tres direcciones principales.

Dios se revela a si mismo como el Sefior de la historia. Aqui es basico el éxodo (Ex. 14:18). Por su
intermedio Dios separa a Israel para si (Ex. 19:4ss). Esto no confiere privilegio alguno, puesto que é]
gobierna a todas naciones {¢f. Am. 9:7). Pero es constitutivo de la alianza. Lo que cuenta no es tanto
lo que es, como lo que sucede. La historia es obra de Dios (Is. 7:1ss). Los reinos estén sujetosaél ya
sus designios (Is. 7:18ss). El se sirve de Asiria y la quebranta; él hace de Ciro un agente de restau-
racion después del exilio (Is. 45:1ss). La revelacién, entonces, no es simplemente la imparticion de
conocimiento, si bien el conocimiento viene por medio de ella. Es la accién de Dios, que quita el
ocultamiento esencial y se ofrece €l mismo para la comunién sobre una base

. Dios se revela como bondadoso y santo. Es santo en el sentido ético (los Diez Mandamientos). El

pueblo suele inclinarse hacia la religién natural o ciiltica, pero los profetas emiten constantemente un
llamado a la obediencia, sin la cual el culto es una abominacién (2 S. 12:7ss; 1 R. 17:1; Am. 2:6ss; Os.
6:6; Is. 1:10ss, etc.). En susantidad, Dios se interesa por su gloria (Ex. 20:5). No esregido por una idea
abstracta de bondad. Su voluntad es buena, aun cuando esa bondad puede no siempre ser evidente
(cf. Sal. 73; Job). Pero Dios es también bondadoso. Muestra misericordia y perdona (Ex. 34:67). Su
soberania conduce, por medio del juicio, a la bendicién (Is. 40:1ss; 53; 61:1ss). En esto se manifiesta
su fuerza todopoderosa como Creador y Sefior.

. Dios se revela a si mismo como Creador y Sustentador del mundo. El hizo el cielo y la tierra (Is.

37:16). A partir del hecho de que €l achia con poder, se puede ver que el mundo tuvo su origen en
su voluntad y en su palabra. Es asi como en los relatos de la creacion las cosmogonias mitolégicas
quedan radicalmente purificadas. El mundo existe por la palabra, y por Ja misma palabra es man-
tenido y gobernado (cf. Sal. 18:7ss; 19:1ss; 29; 33; 96:10ss; 97:1ss; 104; 148; Is. 40:12ss, etc.; Am. 5:8;
Job 38-39). En contraste con la concepcién griega, que implica un dominio del mundo por medio
del pensamiento, Dios ocupa aqui el lugar central. No somos nosotros quienes develamos a Dios,
sino Dios quien se revela a nosotros.

La delimitacion de la revelacion. Mientras que la visién griega se mueve entre la compresion en un mis-
terio y la extensién cosmopolita, en el AT el culto no es una religién mistérica ni del mundo. Dios es
el Dios de su pueblo libremente escogido (Ex. 19:4ss). En cuanto tal &l es el Dios del mundo, que se
declara también a las otras naciones en susjuicios (Is. 13ss) y bendiciones (Am. 9:7). bail puede llamar
a los otros pueblos al arrepentimiento (Jon. 3:4ss), y al cond- cir a su propio pueblo a la salvacién va
a compartir con ellos su revelacion (Is. 41:1ss; 45:4ss; 49:1ss, etc.). Pero todo esto tiene lugar dentro
de la relacion de alianza con su pueblo, y como el acto propio de Dios sobre el cual nadie puede
reclamar derecho alguno. Puesto que la revelacion es el acto propio de Dios, él puede revelarse
fuera de Israel, y en Israel se puede hallar revelacion falsa asi como verdadera {cf. 1 R. 22:19ss). En
efecto, debido a la pecaminosidad del pueblo, hay un conflicto con la falsa profecia, la cual parece
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tomar forma institucional y ruge a lo largo de los siglos {1 R. 22:5ss; Jer. 2:26; 6:13ss; 18:18ss, etc.).
El propio Dios puede incluso servirse de esa profecia en jiscio (1 R 22:19ss). Tan agudo es el pro-
blema, que el AT avanza criterios por medio de los cuales distinguir a los profetas verdaderos de los
falsos (Dt. 18:21): a_ la motivacién (cf. Mlq 3:5; Am. 7:14, aunque también 2 R. 4:8ss}; b. la recep-
cién, con el poderoso impacto de la recepcién de la palabra (en vez de los suefios) como punto deci-
sivo (Jer. 23:28; Ex. 33:11; Am. 3:8; vinculado con las visiones, Is. 6; Am. 7-9; Zac. 1ss); c. el
cumplimiento {I S.3:19; 1 R. 8:56; DL 18:22), aunque la voluntad de Dios no es inalterable, y podra
ajustarse a una situacion cambiante (Is. 28:23ss); d. el contenido, que en los verdaderos profetas
siempre serd fiel antes que complaciente, ya se trate de un mensaje de juicio o de salvacién {1 R.
22:555; Miq. 3:5; Is. 7:1ss). La verdadera profecia, aunque no es moralista, siempre tendrd una orien-
tacién moral (Jer. 23:21-22). No refleja nuestro propio juicio, sino que nos coloca bajo el juicio de
Dios y luego conduce, a través del juicio, hacia la gracia. Dios mismo se da a conocer a sus men-
sajeros, tanto interiormente como histéricamente. Con frecuencia tienen incertidumbres interiores
(Jer. 20:7ss), pero la revelacion les impone una limitacién y les confiere la confianza que necesitan.

4. Revelacion y escatologia. La revelacion del AT es especialmente distintiva en relacién con el futuro, No
se refiere a lo que siempre es, sino a lo que ha de ser. El futuro no es la utopia del optimismo natu-
ral. El dia de Dios es primero un dia de oscuridad (Am. 5:18ss) y s6lo posteriormente un dia de sal-
vacion final (Am. 9:11-12; Is. 9:1ss). La apocaliptica se desarrolla con la revelacién de la gloria futura
(cf. ya Ez. 40ss; Sal. 46-47; 96-99).

5. Eluso.crokeAintew tiene primero el sentido ordinario de «descubrirs {Ex. 20:26, etc), o el figurado
de «iniciar» (1 8. 20:2). Tiene peso teoldgico s6lo cuando el sujeto es Dios (Nm. 92; 31;18.2:27,28.
7:27). Pero no hay un término fijo para revelacién, y dnokeAGing no se usa en este sentido. El verbo
encuentra un uso importante en Isafas 56:1, donde denota la manifestacion escatologica de la
liberacién divina existente.

D. La actitud del judaismo ante la revelacién.

1. Puntos generales. El judaismo ya no espera revelacién directa. El énfasis se pone en la revelacion
pasada que consta en laley, los profetas y los escritos. La tradicién oral se entiende s6lo como exposi-
cién. La voluntad de Dios ya se conoce, y hay que cumplirla. En el dltimo tiempo vendrd nueva reve-
laci6n, pero en parte como nueva exposicién. En el judaismo helenistico los términos dwokeA Umtewy
y emekeAtyiLg son poco comunes; Filén no usa ninguno de los dos.

-2. La apacaliptica. La apocaliptica constituye un sustituto de la revelacién (el término viene del ltimo
libro del NT). Es distintivamente palestinense, aunque dificil de conectar con ningiin grupo especi-
fico, y popular también en el judaismo helenistico. El género es pseudoepigrafico; las revelaciones
se derivan supuestamente de grandes personajes del pasado, Se enfatiza la trascendencia divina. El
nuevo eén existe ya y, cuando el mal alcance un climax, irrumpird con poder. Para los videntes el
velo ya ha sido levantado en las visiones, y ellos las imparten para alentar :  los siervos de Dios que
e:tdn en la lucha. La seriedad de los temas, el concepto de la historia- universal, y la comprensién
dmamlca de la revelacin hacen de la apocaliptica una fuerza importante,

3. Larevelaciin natural. En parte por razones apologéticas y en parte por razones polémicas, el judaismo
helenistico se inclina més al inmanentismo. Filn y el libro de la Sabiduria (p. ej. 13:3ss) disciernen
a Dios en la belleza y la teleologia del mundo, de modo que la idolatria, si bien es inexcusable, es
también lastimosa. El problema aqui es que en Filon, como en la filosofia griega, el movimiento va
de abajo hacia arriba, de modo que a Filén se le hace dificil esquivar la amenaza del panteismo. Un
desarrollo paralelo es la ecuacién de ley revelada con ley natural.

E. La revelacién en el NT. El NT-hereda y presupone la revelacion del AT. Es asf como pasa por alto
el judaismo, con la excepcién del impacto escatolégico de la apocaliptica. La dindmica distintiva de
su perspectiva sobre la revelacidn brota de la relacién entre historia y escatologia.
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1. La revelacion en los autores de los Sinpticos. El testimonio del Bautista (Mt 3:2) y el mensaje inicial de
Jests (M. 1:15) implican que Dios esta por venir y va a manifestar su reino. Debemos preparamos
para este acto divino de revelacion. Pero pronto resulta evidente que Jesiis mismo es el reino. Este
est4 presente en €] como realidad escatolégica. El otorga la revelacion (Mt. 11:27), la encarna, y serd
quien finalmente la manifieste (Mr. 8:38) cuando él mismo se manifieste (Lc. 17:30). Por el Padre, los
creyentes pueden verlo a él ya tal como es (M 16:17). El dar a conocer la revelacién que esti pre-
sente en Jesis es en si mismo un acto de revelacion. El conocimiento humano por su propia cueatz
resulta aqui un estorbo (Mt. 11:25}. Pero incluso para los sencillos, la revelacién es equivoca (cf. Mr.
4:11ss). Las pardbolas pueden esconder al tiempo que revelan. Si se hace uso de ciertas presupos-
ciones generales tales como el gobierno de Dios en la naturaleza y un sentido del bien; si se pueds
resurnir la ley (Mr. 12:28ss) y los dichos de sabiduria tienen un lugar {Le. 14:7s), entonees un funda-
mento cosmico del ser no desplaza al Dios viviente, ni la moral natural desplaza la voluntad santz
de Dios, tal como éstos se pueden conocer en la Escritura. El objetivo de Jesis es el honrar y cumplir
larevelacién del Dios de la alianza (cf. Mr. 7:8ss; Mt. 5:17). Esta revelacion es para toda la gente (Mt
8:11), pero sélo en el sentido de que Dios se ofrece a si mismo a todos los pecadores y con miras 2
su respuesta en una fe y confesion obedientes.

2. La comprension de la revelacién en la comunidad primitiva. Aqui encontramos una orientacién todaviz
mas fuerte hacia el futuro, El Mesias que ha venido vendré otra vez. Escondido en el cielo, un dia se
manifestara (Hch. 3:21). Las palabras y obras terrenales dan cumplimiento a las promesas del AT.
pero la meta se alcanzaré sélo con esta manifestacién gloriosa {10:36ss). El envio del Espiritu es el
nexo actual entre el pasado y el futuro. Si bien los helenistas tienen una actitud més libre con respecto
al culto (cf. Esteban), no tenemos documentacién alguna de un helenismo, sea judio o gentil, que
pudiera haber reemplazado la revelacién histérica con una tendencia mistica al éxtasis, como se halla
en el gnosticismo posterior.

3. La revelacién en las epistolas del NT.

a. Enlas epistolas la revelacién es primordialmente la venida histérica de Dios que se cumple en Jesis
y que se consumard en el iltimo dia. El AT es la letra sagrada de la revelacin, que no se llama en &
revelacion, sino que se pone al servicio de su cumplimiento en el NT (Ro. 4:23-24). El verdaders
punto focal es la escatologfa, e. d. la manifestacién de Cristo (1 Co. 1:7), del juicio de Dios (Ro. 2:3,
o suira {1:18), del anticristo (2 Ts. 2:3), pero también de 1ajusticia de Dios (Ro. 1:16), de sus hijos {Ra.
8:19), de la gloria de éstos (8:18) y de su salvacién (1 P. 1:5). El destino de los creyentes por medio de
la gracia de Dios es un misterio que se devela por medio de la autorrevelacién de Cristo, y que e
conocido para los mensajeros de Cristo (Ef. 3:3ss; Ro. 16:25-26; G&. 1:12, 16). Por soberana decision
diving, la fe se revela como el medio de salvacién (Ga. 3:23). La proclamacién y la recepcién son la
revelacion asi como el mensaje {cf. 1 T5. 2:13). No podemos enseiiar ni aprender lo decisivo; es el
Espiritu quien lo revela (1 Co. 2:10-11), no misticamente, sino en orientaci6n hacia el autoofreci-
miento histérico de Dios por nosotros en Cristo. Pablo no usa érokalujag para referirse ala vida te-
rrena de Jesis. Fsta tiene el carcter de ocultamiento. Pero la revelacion de Dios se da ahora por viz
de ese ocultamiento (1 Co. 1:18ss). Aunque sea en ocultamiento, la vida terrena es revelacién esca-
tol6gica. La preexistencia de Cristo, aunque no se enfatiza, hace evidente esto (cf. Fil. 2:6ss; G4. 4:4:

2 Co. 8:9). Cristo est4 presente incluso con Israel en el desierto (1 Co. 10:4). Fue su Espiritu el que
inspiré a los profetas (1 P. 1:11-12). Toda la historia de la salvacién se coloca entonces en la luz
matutina de la revelacién que alcanzara su climax con la parusia. Desde luego, también puede haber
revelaciones directas (cf. Hch. 16:9-10; 2 Co. 12:1, 7; Ga. 2:2). Pero este uso mis general queda inte-
grado al uso mas estricto, ya que estas revelaciones especiales de Cristo son para confirmacién, direc-
ci6r o edificacion. Deben pasar la prueba del amor cristiano y el servicio.

b. En Pablo la cuestion de la revelacion natural es dificil. El afirma claramente que Dios se da a cono-
cer en la creacidn, que los gentiles conocen a Dios, y que ellos hacen por naturaleza lo que es2
‘escrito en la ley (Ro. 1-2; cf. Hch. 14:15ss; 17:22ss). Pero también argumenta que esto los hace inex-
cusables a causa de su pecado e idolatria (Ro. 1:20, 32; 2:12ss). Esto explica porqué puede decir que
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los gentiles no conocen a Dios (Ga. 4:8), que el mundo no conoce a Dios mediante la sabiduria
{1 Co. 1:21), ¥ que el conocimiento del decreto de Dios no implica su observancia (Ro. 1:32). Dios
se propone claramente que toda la gente lo conozea, pero ellos frustran su propésito mediante su
resistencia, y asf se hacen culpables de una desobedienda y una ignorancia que son inexcusables. El
uso que Pablo hace aqui de esos términos no es sistemitico, sino misionero y polémico. Su valo-
racién teolégica radica en 1 Corintios 2:14. El pensamiento natural de los pecadores no puede cap-
tar las cosas del Espiritu. Sélo cuando pasa bajo el juicio de la cruz logra llegar al verdadero
conocimiento. Incluso en Romanos 1 Pablo habla desde dentro del conocimiento de la revelacién,
y nunca usa estos términos cuando habla acerca de lo que los gentiles conocen o pueden conocer
acerca de Dios. La tinica revelacién es la del juicio de Dios y la concomitante justicia de Dios, que
significa salvacién para los creyentes.

4. Larevelaciin en la literatura juanina.

a. El evangelio y las epistolas. La teologia juanina no usa los términos que nos ocupan, pero es una
teologia suprema de la revelacion. Al reclamar para Cristo el término Adyag, vincula la creacién entera
con la revelacidn en Cristo, y asi hace una afirmacién exclusiva para Cristo. Si el Logos es eésmico
(Jn. 1:3), es también personal y, en Jests, es historico (1:14). Todos los puntos de interés, sean mesiani-
cos o misticos (la luz, la vida, el gozo, la unién espiritual con Dios) confluyen en el Logos encarnado.
Pero esto no es por sincretismo ni por revelacion natural, sino gracias a la revelacion tinica, absoluta
e histérica. La nota suprema es el amor. La escatologia no se excluye, pero la esperanza descansa
ahora en la posesion. La historia precristiana de la salvacitn va ligada al Preexistente (cf. 8:58). La obra
terrena de Jesis se ve ante todo desde el ngulo de la manifestacién (1:14; 1 Jn. 1:1ss). Al dividir, la
realidad de Dios brilla sobre el mundo de pecado y muerte en la persona de Jesiis (Jn. 3:14ss). El,
escondido para los no creyentes, es visto por los creyentes en toda su gracia y verdad {1:14).

b. El Apocalipsis. Este libro se llama a si mismo &nokéAuinc. Comparte con Juan el uso del términe Adyog,
pero la orientacién es ahora hacia el futuro en un desvelamiento del mundo celestial. A pesar de algu-
nas afinidades con la apocaliptica judia, se acerca mas a la profecfa y tiene mas del contenido de la re-
velaci6n biblica. Estd disefiado para fortalecer a la iglesia en su choque contra la potestad del estado,
que se absolutiza a si misma. Por encima tanto del estado brutal como de la iglesia sufriente se levanta
el mundo de la eternidad, que es el mundo de la victoria final y del reino de Dios y de su Cristo.

5. La limitaciin y confirmaciin de lz revelacion. Dando cumplimiento a la alianza del AT, el NT reconoce
que Israel es el punto focal de la revelacién salvifica (cf. Jn. 4:22) aun cuando Dios no se ha quedado
sin testimonio suyo en ninguna parte (Hch. 14:16-17). Pero esta revelacién va ahora mis plenamente
dirigida a la humanidad entera (cf. Mr, 13:10; Heh. 1:8, etc.). Al mismo tiempo, el NT se interesa por
confirmar la revelacién verdadera frente o la falsa. Hay sefiales que la indican (Mt. 11:5-6; n. 5:36;
1 Co. 2:4}, pero también existen los milagros demoniacos (Mr. 13:22-23; 2 Ts. 2:9-10). Ni siquiera un
ingel puede ser garantia de una revelaci6n auténtica (G4 1:8; cf. 2 Co. 11:14). Un mejor criterio de
prueba son los frutos (Mt. 7:15ss). El Espiritu Santo ha dado también el carisma del discernimiento
{I Co. 12:10). La confesi6n de Jesds como Sefior es el criterio mas claro (1 Co. 12:3). Pero esto debe
ir acompafiado del amor (13:1ss). El oficio del Espiritu es glorificar a Cristo (Jn. 16:13ss), e. d. al
Cristo encarnado (1 Jn. 4:1ss). La revelacién debe entonces verificarse mediante el compromiso con
Cristo, pero otra vez con el respaldo del amor (1 Jn. 4:8; cf. Jn. 13:35). El amor protege la confesién
respecto al formalismo, y la confesion protege al amor respecto al moralismo.

6. Los términos en el NT, Para las manifestaciones divinas el NT usa en orden ascendente los grupos
yvwpiewy, Snhoby, pavepoln y amokaAbmrew. El primero de estos es el que tiene un uso secular més
abundante. mientras que los dos iiltimos figuran pnm::pa]mente en un sentido religioso, porlo gene-
ral en voz pasiva, La distribucién de davepoiv y dmoiadinrely varfa, El primero figura en los Sinép-
ticos solamente en Marcos 4:22, y no figura en absoluto en Galatas, Filipenses, 1 y 2 Tesalonicenses,
Santiago, ni 2 Pedro. Es comiin en Juan, 1 Juan, 2 Corintios, Colosenses y las Pastorales.

“&nokeAUirteLy es comin en los Sinépticos, la mayor parte de Pablo y 1 Pedro, pero no figura en Juan
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(excepto en la cita de 12:38), 1-3 Juan, ni Colosenses. Estos dos sérminos son menos intelectuales que
los primeros dos, pero davepolv es mas neutral y @nokait—zewv es mas judio. De modo que
davepoly sugiere que lo que se ve es en principio accesible, v &nokeAinTelv que se da un desve-
lamiento sélo por un acto de la voluntad divina. El dltimo término estd m4s cercano al micleo del
concepto biblico, El primero se adopta quizés en el encuentro misionero para mostrar que el evan-
gelio satisface todas las inquietudes humanas, pero en esta adopcion asume gran parte del sentido del
término basico, a saber, que Dios revela lo que de otro modo esta escondido, mediante sus propias
palabras y acciones histéricas que llegan a su climax en Cristo.

7. Resumen teologico. En el NT la revelacién denota el desvelamiento de realidades ocultas y la mani-
festacién del Dios trascendente. Es la accién bondadosa de Dics de volverse hacia aquellos que estin
perdidos en el pecado. Preparada en el AT, se hace actual en la vida, muerte y resurreccién de Cristo,
y aguarda su consumacién en Ia parusa. Pero entonces es también el mensaje que transmite este con-
tenido, e. d. su transmisién eficaz. De este modo llega a ser revelacién también para los individuos,
pero sélo porque ya es revelacién que pretende ser escuchada v que tiene poder para hacerse ofr. En
suma, es la accién del Padre que se ofrece a st mismo en Cristo para que tengamos comuni6n con éL

F. Panorama histérico. Los términos son bastante comunes en la iglesia antigua. En Hermas deno-
tan las experiencias visionarias. Justino los usa principalmente para casos en que se da direcci6n indi-
vidual (Didlage 78.2ss). Un uso mas central es cuando cita Mateo 11:27, pero su modo de entenderlo
es intelectualista (Apologia 63.3ss). Ignacio se acerca mis al punto de vista del NT cuando habla de
llegar al conocimiento de la economia divina referente a Cristo {Efesios 20.1). Diogneto se acerca
todavia més en 8.11. Origenes incluye en su definicién el conocimiento de las cosas futuras. Tedlogos
como [reneo disciernen la brecha que recorre toda la creacién por medio de la caida, y muestran una
aguda conciencia de que sélo la obra salvifica de Dios en Cristo puede trasponer esa brecha y que
en efecto la traspone.

[A. Oepke, II1, 556-592]

kapnAog [camello]

Comiin en todo el Oriente Medio, el camello es usado en el AT por los patriarcas (Gn. 24:10ss} y es
favorecido por los beduinos (cf. Jue. 6:5; 7:12).

1. En el NT la palabra figura sélo en los Sinépticos. El Bautista usa una prenda hecha de pelo de
camello (Mr. 1:6). Es una vestimenta barata, resistente y distintiva (cf. Mt. 11:8). Las personas de fe
podrén ver al profeta detrés de esa dspera figura exterior (cf. Zac. 13:4). Estd presente alli un motivo
del desierto (cf. el alimento); Dios estd hablando de nuevo a su pueblo en el desierto (Os. 2:14-15).
Tal vez haya también cierta asimilacién a Elfas (2 R. 1:8: la vesidura de pelo y el cinturén de cuero).

2. En Mateo 19:24, después de la entrevista con el joven rico, Jesis usa una imagen tipica del Cercano
Oriente para destacar el hecho de que la entrada al reino normalmente es imposible para los ricos,
si bien esto no descarta la accion bondadosa de Dios (Mr. 10:27). Se elige un animal grande y una
abertura pequefia para enfatizar la imposibilidad, como en varios paralelos rabinicos (con frecuen-
cia un elefante).

3. Ladenuncia de los escribas y fariseos contiene una imagen semejante en Mateo 23:24, En su ansioso
legalismo estdn dispuestos a colar de sus bebidas los insectos muertos, pero practicamente estardn
tragando camellos con su descuido de la rectitud y la misericordia y con sus pecados de extorsion y
rapacidad (23:23, 25). Han perdido todo sentido de proporcién en relacién co.1laley, y esta pérdida
constituye su juicio.

[O. Michel, 11, 592-594]
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xapntw [doblar; inclinar]

Esta palabra, usada con yovv, significa doblar la rodilla en sumisién y adoracion. Va ligada con el
reconocimiento universal a Dios en Romanos 14:11 y Filipenses 2:10. En Romanos 11:4 el punto es el
no transigir con el culto a Baal, En Efesios 3:14 se denota la actitud de oracion. Pablo deriva la férmula
dela LXX (cf. Is. 45:23; 1 Cr. 29:20, etc.). El griego secular usa kauntew con yowy para doblar las rodi-
llas para sentarse o descansar, pero no como férmula para referirse a la oracion.

[H. Schiie: 77, 594-595]
— y6wu, TpoakuVEw

kavov-{regla, normal

A. kavidv fuera del NT.

1. ‘Elsentido subyacente es «cafia. En la LXX la palabra no se usa como equivalente para el término
hebreo que denota una vara de medir, pero figura solamente en Judit para «pilar de la camas, en
Miqueas 7:4 sin un sentido claro, y en 4 Macabeos 7:21. Filén la usa para «estatuto», y Josefo para
«modelo», «medida».

2. Enel uso secular el sentido bésico de «cafia» da paso al de «vara recta». a. Literalmente se puede usar
para la viga de un tejedor, o para la balanza, o, en la construcci6n, para una vara de medir. b. En sen-
tido figurado llega a significar entonces «norma» o «ideal». ¢. En la escultura denota el marco
humano perfecto. d. En la muisica se trata del monocordio dominante. e. En gramética hay un canon
de escritores modelo. f. En derecho es el ideal vinculante. g. En filosofia lo usa Epicuro para la base
mediante la cual se puede conocer lo que es verdadero o falso, lo que hay que buscar o evitar. Los
kewdveg son los criterios de verdad y de valor, o las reglas para el uso correcto del libre :* rio.h. La
palabra puede denotar finalmente una «lista» o «tablax, p. ¢j. una lista matemética o un cronograma
histdrico. : '

B. kewev en el NT.

1. Pablo usa kavedv, aunque rara vez, como una medida de valoracién para uno misme © para los
demds. Asi, en Gilatas 6:16 los cristianos tienen solamente un «canon»; ellos ven que todos los con-
ceptos y normas anteriores han sido dejados de lade, y ahora deben vivir conforme a la nueva
realidad de la libertad que da Cristo. Esto determinara su propia conducta, y también los capacitard
para ver si olros pertenecen de veras al Israel de Dios. La palabra tiene un sentido similar en algu-
nas lecturas de Filipenses 3:16.

2. Mas dificil es el triple uso en 2 Corintios 10:13ss. En contraste con las pretensiones de sus oponentes,
Pablo plantea aqui un canon para su propio ministerio apostélico. Radica en su obra pionera bajo la
direccién de Dios. Probablemente esto no significa que él tenga en mente una linea de medicion de
Dios o la asignaciér. de una zona geogréfica que le dé derechos exclusivos. El punto es 11145 bien que
le ha sido concedido por Dios, histéricamente, llegar a Corinto, y luego seguir adelant: cuando su
ministerio tiene éxito. El no se detendr alli donde ya se conoce el evangelio; esto implicaria jactarse
mas alld de los limites en el trabajo de otros (v. 16). La ley de su canon radica en Isaias 52:15b, que
€l explica en Romanos 15:20-21 en apoyo de su predicacién alli donde todavia no se invoca a Cristo.

C. kaviiv en la Iglesia cristiana. NN

L. Sien el NT kavtiv se usa s6lo en Gélatas 6:16 para aquello que es normativo para los cristianos, la
idea de norma, ya sea para la vida, para la doctrina, para el culto o para las Escrituras aceptadas,
adquiere importancia primordial en la iglesia antigua a causa de las constantes disputas. 1 Clemente
la usa en un sentido ético en 72; es la medida del servicio asignado en 41.1. El giro «canon de ver-
dad» aparece en Ireneo 1.9.4-5 para la verdad vinculante del evangelio (cf. canon de fe y el canon
eclesidstico). El canon es entonces la norma, canonizar es reconocer como tal, y ékkAnoed duevog es
un sinénimo de kevon{opevog.
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2. Después del siglo cuarto nos encontramos con los siguientes #isos. (i) Primero, el canon es la colec-
cion de escritos sagrados del AT y el NT. Aqui lo primario es el concepto de norma mis que el de
modelo o lista. (i) Los decretos de los concilios de la Iglesia también son cénones. (jii) El derecho
canénico es la coleccion de esos decretos, junto con los decretos papales. (iv) Existe un canon del
clero ordenado, asi como de los monijes y las monjas, en el sentdo de lista. (v } El término se puede
usar también para referirse a una regla de vida, y por consiguiente la palabra «canénigos» denota a
los clérigos que viven conforme a esa regla, p. ej. en las catedrales o colegios. (vi) La parte central y
fija de la misa llega a llamarse el canon. (vii) A partir del afio 993 d. C. se dice que los santos son
canonizados; es dificil decir cuél de los sentidos es el que predomina en este uso.

[H. W. Bever, ITI, 536-602]

amieto fandar vendiendo, negociar]

1. El uso griego. La palabra significa «ponerse a vender al detalles, y comporta un matiz de astucia y
avaricia. En filosofia denota la venta de ensefianza a cambio de dinero.

2. Elusoenla LXXy Filsn. El verbono figura en la LXX, pero en Isaias 1:22 kdmaoc («mercader) tiene
el matiz peyorativo habitual. Filén usa kermAele (scomercio al detalle») para la conducta de los ese-
nios, pero usa otras palabras para el comercio de los falsos profetas.

3. kemAeteiv en el NT El Ginico caso del NT est4 en 2 Corintios 2:17;'donde Pablo asegura que él no es
uno de los que convierten la palabra de Dios en mercancia {cf. Heh. 20:33; 1 Ts. 2:3ss). Lo que tiene
en mente es (i) ofrecer la palabra a cambio de dinero (a diferencia de recibir dones de gratimd por
ella, 1 Corintios 9:14) y (ii) adulterar la palabra (cf. el paralelo en 2 Co. 4:2). Si bien Pablo aceptala
regla puesta por el Sefior en Mateo 10:10, él por su parte renuncia a su derecho al sustento, no sea
que se le acuse de avaricia y de trato fraudulento. El predicador debe regirse por el compromiso con
la palabra, Ia responsabilidad ante Dios, y la lealtad a Cristo.

[H. Windisch, IT1, 603-603]

‘Kapdlo[corazon]; kapdioyveomg [conocedor de los corazones],

‘okAnpokepdic [dureza de corazon)
Kepdic.

A.:t": y33%2 enel AT.
. El significado literal es a. «pechio», y b. «sede de la vitalidad fisicar,

2. En sentido figurado designa a. 1a valentia (2 Cr. 17:6) en diversas expresiones, b. Ja sede de las fun-
ciones racionales (Dt. 29:3}, c. el lugar de decidir y planear (Jer. 23:20), y d. la fuente de la conducta
religiosa y ética (1 S. 12:20). (Para detalles, ver el TDNT en inglés, 111, 606-607)

3. Otro uso figurado es para el medio del mar.
|F. Baumgiirtel, 111, 605-607]

B. kapdicx entre los griegos.
1. Psicol6gicamente kapbia denota el Grgano central del cuerpo.

. Figurativamente, éste s a. el lugar de las emociones y b. el lugar del pensamiento.

. Otro uso figurativo en la naturaleza es como designacién de la parte central, p. €], el corazén de la
semilla de una planta o de un arbol. {Para detalles, ver 7DNT, I11, 608-609).
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C.La LXX y el judaismo helenistico y rabinico.

1. kaple es el verdadero equivalente para el hebreo 2% y =25, aunque también hallamos Suxvola,
Yuxn) y, mds raramente, voik $ppéves y otfifog. En la LXX kapbic es el érgano principal de la vida
humana, que incluye lo intelectual, lo volitivo y lo religioso.

2. Eljudaismo helenistico, p. ej. Filén, puede adoptar el mismo uso, aunque para Filén kepsia es un tér-
mino inexacto, puesto que un 6rgano fisico no puede ser la sede de una vida superior. En Josefo
kapSlex es sencillamente el drgano fisico, aunque usa figuradamente edkapdicg para «con valentias.

3. Eljudaismo rabinico sigue al AT en su uso de 3% y 235,

D. kapbie en el NT.
1. Laideade que el corazon es el 6rgano central y la sede de la vitalidad fisica figura en el NT solamente
en Lucas 21:34 y Santiago 5:5.

2. En el NT se da un rico uso de kapdix para a. la sede de los sentimientos, deseos y pasiones (p. j. el
§020, la pena, el amor, el deseo y la lujuria; cf. Heh. 2:26; Jn. 16:6; 2 Co. 7:3; Ro. 10:1; 1:24);b.la
sede del pensamiento y el entendimiento (cf. Mt. 7:21; Jn. 12:40; Hch. 8:22; Mr. 11:23; Ap. 18:7; Ro.
1:21); . 1a sede de la voluntad (p. ej. Hch. 11:23;2 Co. 9:7; Lucas 21:14); y d. el centro religioso con
el cual trata Dios, que es la raiz de la vida religiosa, y que determina la conducta moral (p. ej. Le.
16:15; Ro. 5:5; 8:27; Ef. 3:17; Heb. 8:10; 2 P. 1:19; como el corazén del pecador, Mr. 7:21; Jn. 12:40;
Ef. 4:18; Stg. 1:26; como el corazén del redimido, Mt. 11:29; 1 Ti. 1:5; 1 Ts. 3:13; Col. 3:22; 1 P. 3:15;
Stg. 4:8, etc.).

3. Elsignificado de «parte interior de la tierra» figura en Mateo 12:40.

kepdloyveiotng. Este término, que se encuentra por primera vez en el NT, se aplica 2 Dios como el que
conoce el corazon (Hch. 1:24; 15:8). Expresa Ja idea familiar de que Dios (o Cristo) puede penetrar lo
més intimo del ser, donde se toma la decisién respecto a €l (cf. Le. 16:15; Ro. 8:27; 1 Ts. 2:4; Ap.2:23;
yenel AT, 18S. 16:7; 1 R. 8:39, etc.).

akAnpoxapdia ( — axAnpdc, okAnpétng, oxAnplvw). «Dureza de corazéns es el sentido de esta palabra
delaLXXy el NT (acufiadaa partir del hebreo 23% naw). Se halla en Marcos 10:5 (y par,) y 16:14 (con
amartia; cf. Ro. 2:5), y denota una pertinaz falta de receptividad a la declaracién de la voluntad salvifica
de Dios.

[J. Behm, T1I, 608-614]

kepog [fruto], éxaproc [sin fruto], kaprodopéd [dar fruto)

kapméc. En griego secular hallamos a. el sentido literal «frutos, y b. el sentido general «producto» o
«ganancias. El uso de la LXX es semejante; cf. a. en Nimeros 13:27; Deuteronomio 11:17, y b.en
Proverbios 12:14; Amés 6:12; Oseas 10:13; Salmo 104:13. En los escritos iranios el alma se compara con
una planta que debe producir fruto. Mis tarde el judaismo suele Jamar al resultado de umna accién su
fruto, y en una imagen financiera esto podria expresar la idea de la retribucién (aunque a veces senci-
llamente como interés, e. d. las consecuencias en esta vida a diferencia del capital que sélo serd acredi-
tado en el juicio).

En el NT nos encontramos el sentido literal (a.) en Santiago 5:7, 18; Mateo 21:19; Marcos 4:29;
Apocalipsis 22:2; Lucas 1:42 (los hijos), El sentido general (b.) denota primeramente los resultados de
las acciones humnanas, como er: Mateo 3:8 (como prueba de la petdvowr); Mateo 7:16 (expresién dela
naturaleza interior); Mateo 21:48. Aqui los frutos son un criterio decisivo para el juicio. El poder que los
produce puede ser el poder del pecado en el caso de los malos frutos (Ra. 6:20-21), 0 la comunién con
Cristo (Jn. 15:2ss) o el Espiritu Santo (G4. 5:22) en el caso de los buenos frutos (cf. Ro. 6:22). Pero
KapTSG en este sentido puede ser también el resultado del ministerio (Ro. 1:13; Fil. 1:22). La colecta para
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Jerusalén es un fruto en este sentido (Ro. 15:28). El sustento para Pablo traera frutos para los filipenses
(Fil. 4:17). La rectitud es fruto de la disciplina puesta por Dios (Heb. 12:11) o el fruto que da Dios a aque-
Hos que buscan la sabiduria (Stg. 3:18). La muerte de Cristo es la condicidn previa para una rica cosecha
en Juan 12:24.

txepriog. Esta palabra, que significa «sin frutos (cf. Jer. 2:6), es siempre figurada en el NT con la excep-
cién de Judas 12. Los cristianos deben traducir su compromiso en rectitud; por eso no deben quedar sn
fruto en el juicio (Tit. 3:14; 2 P. 1:8). Las malas obras son sin fruto perque no traen salvacién (Ef. 5:11.
El vol queda sin fruto en el hablar en lenguas (1 Co. 14:14), y la palabra misma puede quedar sin frno
cuando cae entre espinos (Mt 13:22). En Judas 12 los falsos maestros son comparados con érboles s
fruto.

kaprodopéw. Esta palabra, que significa «dar frutos, tiene el sentido literal en la pardbola de Marcos
4:26ss, pero en otros lugares el uso es figurado. En Marcos 4:20, los que aceptan la palabra dan fru.
Las obras son el fruto de los justos en Colosenses 1:10 (cf. Ro. 7:4 en contraste con 7:5). La palabra de
la verdad evangélica da fruto en los colosenses y en todo el mundo {Col. 1:6).

; [F. Hauck, ITI, 614-616}

kaprepéw [ser fuerte, perseverar} TPOOKAPTEPEW [persmtu.

~mantenerse firme]; rpookeptépnolg [prarsvvvranma]

kaptepéw. Esta palabra tiene los dos sentidos de a. «ser fuerter y b. «perseverar con firmezar, Enla LXX tiene
el significado de «perseverar» en Job 2:9 e Isaias 42:14 (en hebreo «clamar»). También tiene este sentido en
4 Macabeos :9, 28; 10:1, etc, en conexién con el martirio. En 2 Maczbeos 7:17 significa «perseverar.

El iinico caso en el NT se halla en Hebreos 11:27, donde Moisés, después de salir de Egipto, soporta gr=-
cias a esa fe que llega hasta aquel que es invisible pero eficaz. Esta fe en el Dios invisible es la presa-
posicién de la fe del NT en el Dios que se ha revelado y se ha dado en Jesucristo.

Tpookeptepéw. Esta palabra tiene dos usos: 1. con personas, «estar dedicado a», y 2. con objetos, a, «cen-
trarse en», b. «apegarse a» y c. «estar continnamente en». En la LXX es una forma mis fuerte de
keprepéw en Nitmeros 13:20, En el NT el sentido 2.c figura en Marcos 3:9 («estar continuamente
preparado») y Hechos 2:4, y el sentido 2.a en Romanos 13:6, donde las autoridades se concentran cons-
tantemente en la tarea que han recibido de Dios, Un caso del senddo 1. se puede hallar en Hechos 10:-7
(¢l soldado leal; cf. th. Hch. 8:13, donde Simén Mago se adhiere a Felipe). El sentido 2.b es teolégica-
mente significativo en Hechos 1:14, donde los discipulos se mantienen firmes en la oracion. Esta oracién
persistente precede a la eleccién de un sustituto para Judas en 1:15ss. Jesis por su parte ora de modo
parecido, p. &j. cuando, en su oracion que dura toda la noche, presenta a Dios sus decisiones. Dirige 2
los discipulos a ¢ ue oren de este modo (Lc. 11:1ss) y a que persistan en la oracién (L. 18:1ss), no sélo
observando horzs fijas, sino disfrutando de una continua comunién con Dios en la obediencia y con-
fianza propia de los nifios. En Hechos 6:4 los apéstoles aceptan esto como parte de su tarea primordial,
y en Hechos 2:42 la comunidad entera se dedica con perseverancia a la ensefianza, la vida en comin,
la fraccién del pan y la oracion. Encontramos exhortaciones apostolicas a la persistencia en la oracién
en Romanos 12:12 y Colosenses 4:2. En mpookeptepéiv, pues, hallamos expresado un aspecto impor-
tante de la vitalidad y el poder de la iglesia del NT.

TpookaptépnoLs. Esta palabra figura sélo en Efesios 6:18. La perseverancia en la oracidn y en la inter-
cesién forma parte del combate espiritual. La oracion, que tiene sus raices bien plantadas en la vida y el
poder de Dios, entreteje a la iglesia en una sola unidad con un lazo firme. No es s6lo una disciplina pia-
dosa, sino un trabajo serio que exige persistencia.

[W. Grundmann, II1, 617-620]
Keetefeive — eive
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keerPodry ffundacién, inicio]

kotaPoln [fundacion, inicio]

1. Esta palabra, que significa «colocar abajos, se usa p. ej. para el acto de echar la semilla, el engendrar
seres humanos, el sembrar guerra y el establecimiento del gobierno. En el NT fa palabra significa la
«fundacién» del mundo, ya sea para denotar tiempo (Mt 13:35; Le. 11:50} o, mds frecuentemente,
para denotar la eternidad del plan de salvacién de Dios (Mt 25:34; Ap, 13:8). Con mpd se usa para
el amor de Dios al Hijo antes del tiempo {Jn. 17:24), la eleccién del Hijo (1 P. 1:20) y 1 eleccién de
los creyentes (Ef. 1:4). Este concepto se halla en los rabines.

2. Un segundo significado en Hebreos 11:1 tiene que ver con la funcién sexual del varén, El versiculo
podria referirse a Sara, pero el contexto, especialmente el v, 12, sugiere que el sujeto es Abraham, y
que kel ¢t Zappa se debe a una corrupcion del texto.

[F. Hauck, I1, 620-621]

Kataryyehels, Kateyyehho — dyyelin; kateyerin — veAdw; keteyovidoum — &yeiv

--‘-:K'aj:_{zﬁr._l'cdim con
casiig]

bndenadion, condena,

KT LKL ),

A. Fuera del NT.
1. En voz activa el verho significa «condenar», ya sea en absoluto o con persona (en genitivo o
acusativo) y complemento (acusativo o dativo), con la causa de la condena puesta en genitivo,

2. En voz pasiva es comiin kataducaobelc. El significado en pasiva es la condena judicial, el juicio por
no presentacién, o el perder un caso.

3. En voz media el acusador logra la condena de un oponente, o gana un caso (cf. Sal. 94:21),

B.EnelNT. Conla excepcién de Mateo 12:7, en el NT el uso es siernpre en forma absoluta. En Mateo
12:37 el éx-da la base o prueba. En Lucas 6:37 lo opuesto esdoAleLy, «absolver», Santiago 5:6 se queja
de los ricos de corazén duro, quienes obtienen la condena de los inocentes abusando de la Justicia.

keeteedixen. 1. «Condena, condenacion», a. en sentido Judicial (al exilio, a la crucifixién, etc.), y b. en sen-
tido moral (Filén, De las leyes especiales 3.116).

2. «Castigo», a. financiero, ¥y b. de los muertos, con descripciones fantasiosas, El tinico uso en el NT se
halla en Hechos 25:15:-Festo le dice a Agripa que los sacerdotes principales y los ancianos de
Jerusalén quieren la condena de Pablo.

; - [G. Schrenk, 11, 621-623]

ketedouddn — Gobrog; KotdBeux, kotebenatiln — dvatifnu; ketmoyive — ologive;
KaTaKeUYdOj, — KIEVXEOpaL; KTKATIPOVORED — KARPOG; KaTdkpLyL, KaTokpivw, Ketdkpiolg —
kpluw; KaTakupLetn — kipLog; kateleAé, -Aule, -Aakoc — Ahée; kertoappove — AnuPive;
Kotokelmo, kecrdtAeygur — Aetmo; ketaABELw — Mbdlw; korteA b, kactdAupe — Adw; knogaBivew
= pevBive; KetepopTupén — Leptupée S

- ketevtde [llegar al, dmavtdw’ [venir al encuentro], tndvtnoic -
[llegada al encuentro] e Y

katode. Esta palabra, que significa literalmente «bajar a un encuentro», tiene por Io general el sen-
tido de «lograr una meta» (con €lc), que puede ser fijada o determinada. En el NT figura s6lo en Hechos
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{llegar a) KOLTOVTis

y Pablo. En Hechos 26:7 las doce tribus tienen la esperanza de alcanzar la promesa, aunque a pesar de
todo su celo no logran el verdadero conocimiento (Ro. 10:2). En Filipenses 3:11 Pablo comparte los
sufrimientos de Cristo, y por tanto la semejanza de su muerte, teniendo como meta la resurreccién. Ea
Efesios 4:11 lameta de la comunidad es la unidad de la fe y del conocimiento del Hijo de Dios. También
aqui es Dios quien ha fijado la meta, y su contenido es la semejanza con Cristo en su unidad. Como ex
Hechos 26 y Filipenses 3, la meta es escatolégica, pero también plantea una tarea para el ministerio &2
la palabra. Vinculadas con la unidad estin la madurez, la totalidad v la perfeccién. Los individuos tienez
parte en esto junto con la comunidad. Un uso levemente diferente se da en 1 Corintios 10:11, donde
Pablo dice que el fin del antiguo eén y la alborada del nuevo han llegado a nosotros. Sin embargo, tam-
bién aqui tenemos la accién de Dios con una implicacion teleologica y escatol6gica. En 1 Corintios
14:36 Pablo les recuerda a los corintios que la palabra de Dios no comenzé con ellos, ni son ellos los tni-
cos a donde ha llegado. Por eso deben poner atencién a lo que hacen las otras iglesias, y poner a pruebe
sus propias practicas en consecuencia con ello.

Umvtdss, imavmows. Laidea que se halla tras estas palabras es la de <encuentrow. Es asf como encontramoes
«salir al encuentro, salir a recibir» en Mateo 8:34; 25:1; Juan 12:13, y «venir al encuentro» en Mateo 8:28;
Marcos 5:2; Lucas 8:27; Juan 4:51, etc. En Lucas 14:3! se tiene en mente un encuentro hostl

[O. Michel, I1L, 623-626}
— Grdvnoig

ketavboow {penetrar, apufialar];xatdvubic [espiritu de estupor]

En el NT el sustantivo aparece solamente en Romanos 11:8 (citando Is. 29:10). El endurecimiento d2
Israel (aparte de los elegidos) es obra de Dios; él les ha dado un espiritn de entorpecimiento o estupcr.
El verbo relacionado figura en Hechos 2:37 (basado en Sal. 109:16}, en el sentido de «traspasados hasa
el corazéne.

= |H. Greeven, 111, 62¢]
KketefLow — HELOC, KATETHTED — THTEW

koromadw |cesar, descansar], xketanavoi; {descanso,

lugar de descanso : =

ketaneixo. Esta palabra significa <hacer cesars, con los matices de a. «poner fin a» (acciones o cond-
ciones), b. «restringir» (personas), también «despachar», «matar», c. «dar descanso» (e. d. hacer cesar el
sufrimiento), usualmente con Dios como sujeto en la LXX, y d. «descansar» (cf. Ex. 20:11). En el NT
encontramos b. en Hechos 14:18. Hebreos 4 establece una relacién entre Josué que lieva al pueblo al des-
canso {c. en v. 8) y Dios que descansa (d. en v. 4). Se ve entonces que el AT apunta mis alld de si mismo;
en un verdadero cumplimiento Dios traerd un descanso que corresponde propiamente a su propio des-
canso, Quienes tienen hoy parte en Cristo son llamados a persistir con miras a esta meta final (3:14).

ketineuols. Esta palabra, que significa «ceses {activa) o «descansos (pasiva), es comiin en la LXX para
referirse al descanso de Dios (Is. 66:1), el descanso del pueblo (I R. 8:56) o el descanso sabatico [Ex
35:2, etc.). En Hechos 7:49 (basadc en Is. 66:1) denota el descanso de Dios, e. d. el lugar donde &
establece su presencia. En Hebreos 3—4 (cf. Sal. 95:11), la referencia es al descanso (o lugar de descanso!
que Dios le da a su pueblo. Asi como la promesa del AT apunta més alla de Moisés hasta llegar a Cristo,
asi el descanso de Dios en Génesis 2:2 apunta més allé de Josué y David (4:7-8) hacia el descanso final
al cual han de Ilegar los creyentes en Cristo £ se mantienen firmes en su fe,
: [O. Bauernfeind, 11, 627-625]
— dveeterlin, Gudmaong, Emavemalo
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KETRTETROM |cortina)

katométaoue [cortina] ! '

A. Fuera del NT.

1. Con el sentido literal de «lo que se extiende hacia abajow, esta palabra parece haber sido usada como
término técnico para las cortinas de los templos. Estas cortinas, gruesas y de colores vivos, cubrian
las imdgenes que se exhibian sélo en las grandes festividades, y con frecuencia tenian un significado
simbélico.

2. LaLXX usa el término de modo similar para las cortinas en el tabernaculo o en el templo, p. ej. entre
el lugar santo y el lugar santisimo (Ex. 26:31ss, etc.), o entre el santuario y el atrio frontal (Ex. 26:37,
etc.). La cortina exterior no tiene significado cultual, pero la interior, que tradicionalmente tiene la
figura de los dos querubines, es un signo importante de divisién. Es debatible si habia una sola
cortina (Josefo) o dos (Talmud).

3. La cortina interior tiene significado cultual, ya que esconde el lugar santisimo, y sélo el sumo sacer-
dote puede trasponerla en el Dia de la Expiacidn, cuando también ella es rociada con sangre.

4. Las sinagogas probablemente tenian cortinas desde un periodo antiguo, p. ¢j. delante del arca de la
ley; pero no se suponia que estas fueran copia de las cortinas del templo.

B. En el NT.
1. La cortina del templo que se rasg6 al morir Jesds (Mr. 15:38 y par.) es la cortina interior. Se da a
entender que Jesiis abre el acceso al lugar santisimo.

2. Hebreos 6:19; 9:3; 10:20 interpreta teolégicamente la cortina interior. Jesiis ha pasado a través de la
cortina celestial que es su prototipo. Lo ha hecho como precursor en favor nuestro. La cortina se
identifica con su carne, la cual sirve de velo (cf. 2 Co. 5:16) pero que es también el camino hacia el
lugar santisimo. Es sobre esta base que la Iglesia Ortodoxa Griega encuentra un lugar para el
KT mEToopa en su liturgia. '

[C. Schneider, 111, 628-630]

KETive — VW] KETaTiTTe — TUITR); KETEp, KITEpaojl — &pd; KeTapyew — &pydc; ketepti{w,
KETEPTLOLG, KATAPTLONGE — HPTIOG; KATROKEVOW — OKTIVOG; KETHOKOTEW, KETHOKOTOS — OKOTEW;
KeTROTEANW, KTaOTOAT) — OTEAAW

keTeoTpiee [ser llevado por la pasion]

Este compuesto de gtpeviaw, «arder, «codiciar» (cf. Ap. 18:7, 9), sustantivo otpfivog (<arrogancia»; cf.
2R. 19:28; Ap. 18:3) figura en el NT solamente en 1 Timoteo 5:11, donde la idea es que las viudas mas
jovenes pueden ser «llevadas por sus deseos» contra Cristo y que por lo tanto no hay que ponerlas en la
lista oficial. El concepto es figurade, como lo vemos a partir del v. 14. No va implicita condena alguna
contra el nuevo matrimonio, ni se estd elogiando el ascetismo. El punto es sencillamente que puede sur-
gir un conflicto entre el ministerio por Cristo y el deseo de volver a casarse.

|C. Schneider, I11, 631]
xataoppayl{w — odpaylc; ketatopn — 1éuvw

katoppovéw [despreciar], ketappovntic [burlon],
epLdpovéw [menospreciar, tomar gla ligera]

katadpovéw. Con genitivo, doblé genitivo, acusativo o énl, este verbo significa «despreciar», «deni-
grar», «tratar con desinterés», E1 NT nos advierte contra el despreciar la bondad de Dios (Ro. 2:4), ala
iglesia (1 Co. 11:22), a los pequerios (Mt. 18:10), a los dirigentes jévenes (1 Ti. 4:12) y alos amos (1 Ti.
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[despreciar] katadpovéw

6:2). En sentido positivo, Jestis desprecia la ignominia de la cruz (Heb. 12:2). El uso proverbial comin
subyace a Mateo 6:24. En 2 Pedro 2:10 los adversarios desprecian a los dngeles, o el sefiorio de Cristo.

katadpornmy. Hechos 13:41 cita Habacuc 1:3 en una advertencia a los oyentes judios y prosélitos
(v. 26) de que no sean «burlones» cuando oigan el evangelio del perdén por medio de Cristo.

Tepuppovée. Con el sentido original de «considerar», y posteriormente de «dejar de lado, menospre-
ciars, esta palabra figura en el NT sélo en Tito 2:13, Tito no debe dejar que nadie lo menosprecie.
[C. Schneider, 111, 631-633]

katoxBoviog [debajo de la tierral

KetayBovLog es comin en el griego secular para referirse al mundo inferior. En el NT sélo figura en
Filipenses 2:10 en una frase que denota, sin mis especificacion, la totalidad de los seres (cf. Ap. 5:13}.
Intentar una clasificacién, p. €j. viendo en los kezexBoviot a los muertos que descansan en la tierra, es
pasar por alto la naturaleza poético-litirgica del pasaje.

[H. Sasse, I1I, 633-634]
keteldwiog — eldwiov

kavepyaloper [vencer, realizar] <o .

katepyafopn significa a_ «vencers, luego b. «trabajar en, hacer» {también «preparar, equipars). Su uso
principal en el NT se da en Romanos y 2 Corintios, pero también se encuentra en 1 Corintios, Efesios,
Filipenses y 1 Pedro (una vez en cada una de ellas), y dos veces en Santiago. Tiene un mal sentido
Romanos 1:23; 1 Corintios 5:3 (hacer una accién incorrecta} y 2 Corintios 7:10 (causar la muerte); cf
th. Romanos 7:8 (el pecado produce la codicia). Pero también puede tener un buen sentido, como en
Romanos 7:18 (hacer el bien); 5:3 (producir la paciencia); 2 Corintios 7:10 (producir arrepentimiento
para salvacién), etc. En Efesios 6:13 se puede referir a la preparacion para la batalla o a vencer la oposi-
cion. En este sentido positivo, el sujeto 1iltimo de la palabra es Dios o Cristo (cf. Ro. 15:18; 2 Co. 12:12),
por cuanto es él quien hace el don de la salvacién y nos moldea para la vida nueva y eterna (2 Co. 5:5).

{G. Bertram, 111, 634-633]
KETENW — Exw

katriyopoc |acusador], katiywp |acusador], katnyopéw {acusar],

keTyople Jacusacion)

K&TTYOpOS, KETHYep. KiTTjyopog, que significa «el que habla en contra, «el que acusa, se usa judicial-_
mente en el NT en Hechos 23:30, .15; 26: 16, 18; Apocalipsis 12:10, aunque probablemente este deberia

ser Kutijywp, «acusadors, e. d. el diablo. E! diablo como ketfiywp figura en Job 1:6ss; Zacarias 3:1ss, y

la idea es comiin en el judaismo, En el NT, ver juan 12:31 asi como Apocalipsis 12:10. En Romanes

8:33, Pablo se refiere solamente a la acusacion.

katTyopéw. Esto significa «acusar» o, mas ampliamente, «delatar», «dar a conocer», «declarar», En e
NT tiene principalmente el sentido judicial (Mr. 3:2; 15:3, 4; Lc. 23:10; Jn. 5:45; Hch. 22:30, etc.). La
acusacion mas en general es el punto en Romanos 2:15. En el NT no encontramos nunca el significado
«declarar».

katnyopiz. Significa «acusacién» judicial {también «predicado» en gramatica, y «categoria» en l6gica).

En el NT significa «acusacién» en Lucas 6:7; Juan 18:29; | Timoteo 5:19; Tito 1:6,
[F. Biichsel, I11, 636-637]

415



KutTyéw [instruir]

‘kotnyéw [instruir] -

1. Esta palabra rara y tardia significa «sonar desde arriba» {p. ej. en un discurso desde un estrado),
luego a. «relatar algo» y b. «instruir a alguiens.

(5=

. En el NT encontramos a. («decir algo», en pasiva «recibir noticias») en Hechos 21:21, 24 con
referencia al falso rumor acerca de Pablo. Pablo mismo usa la palabra en el sentido b. Asi, en
Romanos 2:18 el judio es «instruido» en la ley. En 1 Corintios 14:19 Pablo prefiere decir cinco
palabras con el entendimiento con tal de «instruir» a otros. Gélatas 6:6 destaca que los que reciben
instruccién deben sustentar a quienes les instruyen. Puede ser que Pablo elija esta palabra poco
comiin (en lugar de S.5¢okewy) con el fin de enfatizar la naturaleza distintiva de la instruccién cris-
tiana (cf. nuestro uso actual de «catecismo»). En Hechos, Apolos ha sido «instruido» en el camino del
Sefior, e. d. en la voluntad de Dios, con sus afirmaciones y sus promesas, segiin se manifiesta por
Jests y en Jesis (18:25). En Lucas 1:4 son posibles dos ideas: 1. los relatos «reportados» a ti, y 2. las
doctrinas en las que hi has sido «instruido». En el contexto parece mis probable el sentido 1. Teéfilo

ha recibido informacién, y el objetivo del autor es confirmar su veracidad.
[H. W. Beyer, 111, 638-640]

koTidopeL — LOC; Karmowéw, Ketokilw, katowkneipLov, ketowia — olkog; katioylo — loybe;
xatompilopal — Eoomtpov

katw [debajo, abajo], ketwrépw {por debajo], ketwrepog

[mas bajo, el mas bajo]

KT, KOTWTEPW. KETW es un adverbio que denota «debajo», «abajo» (en el NT cf. Mr. 14:66; Hch. 2:19
para «debajo», y Mt 4:6; Jn. 8:6; Hch. 20:9 para «abajo»). «Debajo» denota 1a tierra como morada de
los pecadores, y sarriba» el cielo como morada del Dios santo (¢f. Heh. 2:19; Jn. 8:23). katwrépm en
Mateo 2:16 significa de dos afios o «por debajox, «menos».

ketwtepog. Este comparativo (o superlativo) de késw figura en el NT solamente en el tan debatido
pasaje de Efesios 4:9. El redentor que ahora ha ascendido, primero descendic z «lo inferior (o lo més
bajo)» de la tierra. Esto podria referirse al reino de los muertos (el mundo inferior entendido como lo
mas bajo), o sencillamente a la tierra misma. La referencia a «sobre todos los cielos» en el v. 10 sugiere
que lo que se tiene aqui en mente es «debajo de la tierra», y lo que mejor ofrece una antitesis a la resu-
rreccién y ascensién de Cristo es su muerte més que su encarnacién. Efesios enfatiza también el signifi-
cado salvifico de la muerte e Cristo (1:20; 2:16; 5:2). La idea de llevar a los cautivos no es tanto que él
libere a los muertos que estan en el Hades, cuanto que subyuga a los espiritus que nos mantenian cau-
tivos (1:21; 2:1ss). El descenso y el ascenso hacen posible la imparticién de dones (4:7ss) para equipar a
los santos para que resistan las falsas ensefianzas (4:14), detrds de las cuales se hallan las fuerzas malig-
nas de 6:12, y para conducir a la comunidad ala plenitud de Cristo (4:13), que por su ascenso y descenso
ha recorrido el cosmos entero desde el lugar de los muertos hasta la derecha de Dios.

[F. Biichsel, I11, 640-642]

)]

ke, Esta palabra significa «calor abrasador», o en sentido figurado «calor de fiebre» 0 «fuego de
amor», En Apocalipsis 16:9 denota la ira feroz de Dios. En la edad de la salvacion los santos son prote-
gidos del calor abrasador (Ap. 7:16).

kedpe [calor abrasador], kavpetilo [quemar(se), abrasar(se

kavpetifw. Esta palabra significa «abrasar(se), marchitarse» (figuradamente, «padecer de fiebre»). En
Apocalipsis 16:8-9 la célera de Dios quema a los pecadores como fuego o como un calor abrasador.
[J. Schneider, IT1, 642-643]
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[abrasamiento] Kkeebalg

~kabolg [abrasamiento], kebowv Jcalor], kovodopon

- [quemarse, consumirse en el fuego] mwmpwc(opm [cautenzar o
'marcarafuego] - e

kador. Esta palabra, que significa «<abrasamienton, «accién de consumirse», figura en el NT sélo en
Hebreos 6:8. La tierra estéril serd entregada por fin al fuego; de un modo similar, los creyentes apéstatas
serdn victimas del fuego de la ira divina.

kabowv, Esta palabra podria significar ya sea «calor» o «viento calidor (LXX). En Mateo 20:12; Lucas
12:55 el sentido es «calor». «Viento cilido» es posible, pero no tan probable, en Santiago 1:11.

kewuadopet. Con el significado de «suffir por el calor {o por la fiebrels, esta palabra se usa apocaliptica-
mente en 2 Pedro 3:10, 12 para la disolucién de los elementos con fuego en una conflagracién final.

kevoTnpLopet. Este término poco comtin, que significa «quemar con hierro ardientes, aparece figu-
radamente en 1 Timoteo 4:2, donde se dice que los falsos maestros tienen la conciencia «cauterizada»
o «insensibilizada a fuego». La idea parece ser que son esclavas de fuerzas demoniacas. En la antigiiedad
se marcaba a fuego a los esclavos fugitivos y a los criminales; también a veces a los prisioneros de guerra,
los trabajadores de las minas y municiones, y los reclutas de un ejército. Es esta préctica lo que subyace
ala metifora. :

= [J. Schneider, II1, 643-645]

lxuxrzoum. [jactarse]; Kauxmlcc [jactancia, motivo de orgullo]
Kcqucng [;actanma} éykevydopon [jactars gloriarse],

‘koTokouydopon [jactarse contra]

KoeutopeL, Kengmee, kedynotg.

A. El uso griego. El significado de este grupo es qjactarse», «jactancia», generalmente en mal sentido,
de modo que en los fildsofos y satiristas encontramos advertencias contra ello.

B. El AT, Ia LXX y el judaismo.

1. LaLXX usa este grupo para diversos términos hebreos relacionados con el gloriarse. Si bien el AT
encuentra lugar para un orgullo justificable (Pr. 16:31; 17:6), hay muchos proverbios contra la jac-
tancia {1 R. 20:11; Pr. 25:14). Es la actitud basica de ]os insensatos y de los impios (Sal. 52:1; 74:4},
Jactarse de la rigueza es confiar en ella (Sal. 49:6). No hay lugar para jactarse delante de Dms {]ue.z
7:2). Sin embargo, uno puede gloriarse en el conocimiento de Dios (Jer. 9:23-24). Dios trata con
Israel para su propia gloria {Dt. 26:19). Por eso los justos pueden gloriarse de la ayuda de Dios (Sal
5:11). Jactarse en este sentido equivale a «regocijarser y Hene significacion escatolGgica, puesto que
llegard a hacerse realidad en el tiempo final {Zac. 10:12}. Este gloriarse va de la mano con el dejar de
fijarse en uno mismo y el confesar a Dios cnnﬁa.damente

2. Fljudaismo mantiene la misma tensién entre la jactancia falsa y la verdadera, pero con una tenden-
cia a enfatizar la ley como razén para la verdadera jactancia (Si. 39:8).

3. Los rabinos hallan una fuente para jactancia en la ley, o incluso en su cumplimiento, pero enfatizan
que la ley no debe observarse por interés propio, advierten contra el orgullo, y encuentran también
una ocasién para jactarse en el sufrimiento recto.

4. Para Fil6n, el gloriarse es incorrecto porque en €l no reconocemos a Dios como el Dador de todo
bien, sino que nos olvidamos de él y usurpamos su gloria. Los justos, al someterse humildemente =
la gracia divina, obtienen una alta posicién ante Dios y alcanzan asi la verdadera gloria.
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| Keruydop [jactarse]

C. EINT y el cristianismo antiguo.

1. Pablo.

a Laactitud cristiana basica. Pablo, quien es el que casi exclusivamente emplea este grupe de palabras
en el NT, contrapone a la vanagloria jactanciosa la actitud apropiada de fe que Cristo posibilita y
exige. La fe excluye la jactancia (Ro. 3:27); Abraham, el padre de la fe, no tiene nada de que jactarse
delante de Dios (4:2). La jactancia vilida del judaismo se ha convertido en una falsa jactancia en la

. ley (2:17, 23). Nuestro tinico motivo legitimo de jactancia estd en Cristo (5:11), quien ha negado toda
la grandeza tanto de judios como de gentiles {1 Co. 1:18ss). Los creyentes, que se jactan sélo en
Cristo (Fil. 3:3), han abandonado toda vana jactancia (3:7ss). Se glorian sélo en la cruz (G4. 6:14).
Sobre esta base, por la gracia de Dios, ellos pueden mantenerse en la presencia de Dios, pero sélo
como receptores del don divino (1 Co. 3:21; 4:7). Paradéjicamente, pues, los creyentes pueden glo-
riarse en sus sufrimientos, no porque se trate de logros ascéticos, sino porque en ellos se manifiesta
el poder de Dios (2 Co. 11:23ss; 12:9; 4:10-11), de modo que, al regocijarse en ellos, se regocijan tam-
bién en la esperanza de la gloria de Dios (Ro. 5:2).

b. Lajactancia apostolica. El rechazo de la jactancia personal no excluye para Pablo una jactancia valida
en su obra apostélica (2 Co. 7:4, 14, etc.i en parte porque esto expresa confianza en las iglesias, pero
principalmente porque lo que €l hace descansa sobre lo que Cristo hace por medio de él {Ro. 15:17-18;
1 Co. 15:10). Por eso la obra depende de la gracia y no del mérito, y la jactancia se da sélo dentro de
los limites asignados de la labor (2 Co. 10:13) y no se da por comparacién con la labor de otros
(10:12ss). Pablo puede recomendarse a si mismo solamente porque Dios lo recomienda, y se mide a
si mismo s6lo por su propio encargo (2:14-7:4). Ni siquiera tenemos que medirnos a nosotros mismos
comparéndonos con el Israel incrédulo (Ro. 11:18ss), sino que hemos de jactarnos sélo sobre la base
del autoexamen (G4. 6:4). Entonces la jactancia serd ocasion para la accién de gracias y para la ale-
gria, puesto que serd un reconocimiento de la gracia de Dios. En este sentido Pablo encuentra su glo-
ria en las iglesias (1 Ts. 2:19-20). En efecto, &l mismo debe ser la jactancia de esas iglesias (2 Co. 1:14),
ya que su labor fortalece la fe de ellas, y asi ellas tienen mayor razén para gloriarse en Cristo (Fil. 1:26).
El hecho que todo sea por gracia explica porqué para Pablo rehusar al derecho al sustento resulta,
paraddjicamente, una ocasién para jactarse (1 Co. 9:15-16); este derecho no tiene base alguna en el
logro humano. Al mismo tiempo, la resistencia de los corintios a la autoridad vélida de Pablo como
apastol lo obliga a él a jactarse de si mismo, no en razon de su persona, sino en la de Cristo (2 Co.
10:8ss). El reconoce que esto es una locura (11:16), y una vez que ha enumerado todas sus ventajas na-
turales (11:22) pasa rapidamente a enumerar sus padecimientos (11:23ss). Si avanza luego a hablar de
visiones y revelaciones (12:1ss), no prosigue mas alla con este tema. Mas bien regresa de una vez al
tema de la debilidad (12:5ss). Finalmente cierra la discusién con la afirmaci6n de que, si bien en rea-
lidad él no es inferior a otros, esto es pura locura, porque en si mismo él no es nada (12:11).

2. Eleristianismo antiguo después de Pablo. E tema bésico de Pablo figura también brevemente en Efesios
2:8-9 y 2 Tesalonicenses 1:4. El jactarse en Dios se puede ver en Hebreos 3:6. Santiago 1:9 expresa
-el terna del AT de que los humildes deben gloriarse en su exaltacién por Dios, mientras que los ricos
deben gloriarse en su humillacién, confiando solamente en Dios (cf. 4:13ss). En los escritos poste-
riores fuera del NT, 1 Clemente advierte contra la jactancia y aconseja la humildad (13.1; 21.5);
Hermas enumera la jactancia como un vicio en Mandatos 8.3; Ignacio sigue a Pablo en Efesios 18.1y
Tialianos 4.1; en Justino, Didloge 101.1, se presenta a Jestis como modelo. La jactancia vilida de los
justos en Dios se expresa en 1 Clemente 34.5.

Eyxavydoyuar. Esta palabra, atestignada de manera dispersa, significa lo mismo que keuydo8ou (2 Ts. 1:4;
cf. 1 Clem. 21.5).

karaxevytopat. Esta palabra expresa el elemento de superioridad comparativa en la jactancia (cf. Ro.
11:18; Stg. 2:12 [figurado; Stg. 3:14). El contexto muestra con quién se hace la comparacion (con los
judios incrédulos en Ro. 11:18; con el juicio en Stg. 2:13).

‘ (R. Bultmann, I1I, 645-654]
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[yacer] . KeELaL

ketpon [yacer], dvakeyen [reclinarse], ouvavakeyun
{[reclinarse ala mesajunto con], évtieyar [confrontar],

amokeipen [ser colocadol, enikewer [yacer sobre), ketdxeyor
[acostarse], mupaxepm [yacer listo], mepixepon fyacer en tornol,
npokeyuon [yacerdelante de] = =

kelpa. Esta palabra significa «vacer, estar acostadon, ya sea con referencia al hecho o al resultado, ¥
puede ser figurativo asi como espacial. En el NT es habitualmente espacial, «yacer» o «estar colocado
o puestox (Le. 2:12, 16; Mt. 5:14: 28:6; Ap. 4:2), pero también puede ser figurativo, «ser designados (Lc.
2:34), «ser colocado» (1 Ti. 118, «yacer en» {1 Jn. 5:19).

avd-, ouvevexetpat. Este verbo significa «ser puesto aparte» (las ofrendas votivas), «descansar sobre»,
«reclinarse (a la mesa)». En el NT tiene el tercer sentido (Mr. 14:18; Mt. 9:10; 22:10-11; Le. 22:27; Jn.
6:11). Enla antigiiedad la gente se reclinaba para comeér, apoyndose sabre el costado izquierdo (aunque
las mujeres, los nifios y los esclavos comian de pie o en otras posiciones). El reclinarse para la cena de
Pascua simboliza la libertad alcanzada con el éxodo.

avtiken. De «confrontars, ssta palabra asume el sentido «esiar opuesto», como en Galatas 5:17;
1 Timoteo 1:10. 6 avrikeipero: es «el adversarion (Lc. 13:17; 1 Co. 16:9; Fil. 1:28).

andkeluon. Esta palabra, que tene sentidos tan variados como «estar guardadow, «llegar sobre» y «ser
despreciadon, significa =estar guardado» en Lucas 19:20; Colosenses 1:5; 2 Timoteo 4:8, y «estar estable-
cido para» en Hebreos 9:27, Ex las iiltimas tres referencias lo que se expresa es la certidumbre del futuro
determinado por Dios.

emiceyuon. En el NT esta palabra significa «descansar sobre» en Juan 11:38, «golpear» en Hechos 27:20,
«agolparse» en Lucas 5:1, «ser impuesto» en Hebreos 9:10; 1 Corintios 9:16.

kotdkerpon. Este compuesto significa «eitar recostado (p. &j. por enfermedad, para dormir o en las comi-
das); cf. Marcos 1:30; 2:4; Juan 5:3, 6; Hechos 9:33 (enfermos), Marcos 2:15; 1 Corintios 8:10 (a la mesa).

nepdxern. El inico uso de esz palabra en el NT se halla en Romanos 7:18, 21 : «hallarse listo, a manos.

mepikeun, Esta palabra, que significa «yacer en tomo» (en pasiva «tener en tomno»), se usa para la
piedra de molino en Marcos 9:42, la cadena de Pablo en Hechos 28:20, y figuradamente la debilidad
en Hebreos 5:2 (cf. th. 12:1). ;

Tpbielye. Esta palabra significa «ser exhibidor en Judas 7 y «estar delante de uno» en Hebreos 12:2 (el

gozo designado) y 6:18 {la esperanza prometida).
[F. Biichsel, 111, 654-656]

kérevope [voz de mando]

Con un sentido bisico de «lo que es impelido», kékevope tiene significados tales como «ordens, «lla-
mado», «grito de 4nimos y «grito». En el habla ordinaria tiende 2 ser reemplazada por KEAELOLE, que se
convierte en término técnico para un decreto gubernamental. En el NT se usa sélo en 1 Tesalonicenses
4:16 para el grito de mando, aunque no resulta claro quién lo da o-cual es su relacién con la voz del
arcéngel. La orden, el lamado y el sonido de trompeta parecen relacionarse principalmente con el des-
pertamiento de los muertos, pero también insimian el fin en un sentido general {cf. 1 Co. 15:52). El
«primero» y el «entonces» de los vv. 16-17 tienen un significado cualitativo més que cronolégico; la
meta es que todos los creyenizs lleguen a estar con el Sefior.

[L. Schmid, II1, 656-659]
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KEVOG [vacio]

< Kevo vaciol, kevéw [vaciar], xevobofog [jactariciosol,
- kevodokie [vanidad,-enganio] =

.

KEVOG.

A. Fuera del NT. :
1. Literalmente el significado es «vacio», por lo general de cosas, pero también de personas.

2. En sentido figurado la referencia es a personas vanas o frivolas o a cosas fiitiles, p. ej. opiniones,
motivos de jactancia, cosas que se dicen, y cf. la expresién €ig kevv, «en vano».

B. Enel NT.
El sentido literal figura en Marcos 12:3; Lucas 1:53; 20:10-11. En Lucas 1:53 (cf. 1 8. 2:7-8) tenemos
la idea de la gran reversién cuando los ricos se van con las manos vacias (cf. Mt. 5:3ss).

2.. Santiago 2:20 tiene el sentido figurado para personas: una persona «vacia» o «insensatas. Sin
embargo, en su mayor parte el NT usa la palabra de manera figurada para cosas, p. ej. palabras vanas
en Efesios 5:6 (cf. Stg. 4:5), engaiio vacio en Colosenses 2:8, gracia iniitil en 1 Corintios 5:10, trabajo
iniitil en 1 Corintios 15:58. Al decir que ni la gracia ni nuestro servicio son en vano, Pablo expresa
un fuerte sentido de confianza en el don de Dios y en la consiguiente responsabilidad que esto nos
impone. Su visita (1 Ts. 2:1) no fue «en vano», tanto porque no hubo engafio ni interés personal en
ella, como porque fue exitosa en el poder de Dios que actud en ella (1:5-6). En cambio, su predi-
cacion seria Kev%c, e.d. sin contenido y ademids ineficaz, si Cristo no hubiera resucitado {1 Co. 15:14).

kevow. Esta palabra significa «vaciar» (pasiva «estar desolados) y «anular> (pasiva «parar en nadas). El
primer sentido figura en el NT sélo en Filipenses 2:6-7 (respecto a Cristo). Es dificil que eso signifique que
Cristo se neg6 a si mismo; tampoco se sugiere que él aspire ms alli de su condicién actual. El punto,
entonces, es que Cristo no explota de manera egoista su forma divina, sino que la deja de lado para tomar
forma de siervo, El sujeto es el Sefior preexistente. El sigue siendo el mismo, pero cambia su modalidad
de existencia {cf. 2 Co. 8:9). Para el segundo sentido recurrimos a 1 Corintios 9:15 y 2 Corintios 9:3. Pablo
preferiria morir antes que permitir que nadie (al proveerle sustento) anulara su razén para jactarse, y por
eso insiste en la colecta, no sea que su jactancia acerca de los corintios pare en nada. En Romanos 4:14,1a
herencia por medio de la ley podria invalidar la fe. De mode semejante, en 1 Corintios 1:17, una sintesis
de contenido y de una técnica brillante podria despojar a la cruz de su fuerza, e. d. de su contenido salvi-
fico, su consiguiente ofensa, la eficacia divina que con ella va relacionada.

kevoSofoc, Esta palabra significa «el que dice cosas exageradass, «presumido», como en Galatas 5:26.

kevoSoflo, Esta palabra tiene los dos sentidos a. «engafio», y b. «vanidads. Sélo b. figura en el NT (Fil
2:3), aunque encontramos ambos en los padres apostélicos (a. en Hermas, Semejanzas 8:9.3, y b. en
Hermas, Mandatos 8.5).

[A. Oepke, I, 659-662]

kévtpov- [aguijada, aguijon]

A. Fuera del NT. Con el sentido bésico de «algo que punza», esta palabra se usa 1. para las garras de
los animales, 2. para ciertos instrumentos humanos como las espuelas, las aguijadas, los litigos o los
clavos, 3. en sentido figurado para los tormentos o acicates, 4. para Ja autoridad (cf. la expresién
comiin « lar patadas conwa el aguijén»), y 5. en matematicas, para la punta del compis o el centro
del circulo. La LXX usa el térino para la aguijada (p. €j. Pr. 26:3). Filén compara a Dios con un
auriga que lleva rienda y latigo, pero también usa el término para decir «centro» (la tierra como cen-
tro del cosmos). Josefo se refiere al kévtpov de la pasién (cf. Antigiiedades 7.169) (Amnén y Tamar) o
de la atraccion (cf. La guerra de los judios 2.385).
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[aguijada, aguijon] kévrpor

B. Enel NT.

1. En Hechos 26:14, en la narracion de la conversién de Pablo, Cnslo le dice a Pablo que le resulta
daiiino patear el aguijon. Si bien la idea del aguijén o chuzo para los bueyes es comtn en el mundo
judio, Pablo (o Lucas) parece estar adoptando aqui un proverbio griego; esto resulta sumamente
apropiado en un discurso dirigido al helenista Agripa. Apenas es posible probar una cita directa (por
Lucas) de Euripides, quien tiene el dicho (cor el plural, aguijones) en una situacién parecida. En todo
caso, el proverbio (también con el plural) es una cita convencional ya en el siglo Id. C.

2. En 1 Corintios 15:535ss Pablo cita Isaias 23:3 y Oseas 13:14, y luego afiade que el kévtpov de la
muerte es el pecado. Aquilaidea no es tanto que la muerte sea un tirano con una aguijada, o un sol-
dado con una lanza o flecha, o una bestia con una punta venenosa, sino mas bien que es como un
insecto con su aguijén. Cuando el pecado, en el cual reside su poder, es vencido por Cristo, el agui-
jon queda retirado y la muerte se vuelve impotente.

3. En Apocalipsis 9:10 los saltamontes-escorpiones que surgen del abismo al sonar la quinta trompeta
tienen en la cola aguijones venenasos, con los cuales atormentan a los que no tienen el sello de Dios.
[L. Schmid, I11, 663-668]

képeg [cuernol

A. El cuerno fuera del NT. Esta palabra, usada para los cuernos de los animales, es también un sim-
bolo de la fuerza divina o humana. En el AT describe el poder de Dios en una accién profética (1 R
22:11) y es también un término directo para el poder {Zac. 2:1ss). Una metdfora comiin del AT esla
de exaltar un cuerno o destruirlo, lo cual es prerrogativa de Dios, no nuestra (cf. Sal. 75:4-5). En el
judaismo posterior leemos sobre c6mo les crecen cuernos a los corderos, para denotar su poder que
va creciendo, y el Mesias es un novillo blanco con grandes cuernos negros. Los cuernos del altar (Ex.
27:2) son sus angulos en forma de cuerno [cf. Ap. 9:13).

B. Fl cuerno en el NT. .

1. Lucas 1:69 usa terminologifa del AT cuando habla de que Dios suscita un cuerno de salvacién (¢f. Sal
18:2). Aqui Dios es el Sefior de la historia que pone en accién su poder para ayudar y bendecir por
medio de su Mesias («en la casa de David su siervos).

2. El cuerno es un simbolo importante en el Apocalipsis. La segunda bestia en 13:11 tiene dos cuernos
como un cordero, pero habla como un dragtn {cf. los lobos con piel de oveja). Los siete cuernos del
Cordero expresan la plenitud divina de su poder. Los diez cuernos del dragén y de la bestia (cf. 12:3;
13:1, etc.) son diez reyes futuros (cf. Dn. 7:7, 24). Algunos comentaristas han visto en estos reyes a los

sitrapas de los partos, que iban a apoyar a Neron a su regreso al atacar Roma. Otros han sugerido

una lista de emperadores romanos, y aiin otros, potestades demoniacas. Hay que sefialar que se trata
de reyes de la tierra entera (16:14, 16} y que no guerrean contra Babilonia ({Rema?) sino contra &
Cordero en una batalla abierta y final. La serpiente de diez cuernos es Satands, quien usa el poder
acumulado de la raza en la dltima lucha.

[W. Foerster, 111, 669-671]

képdog [ganancial, kepdaivew [ganar, lucrar, ahorrar]

képdog significa «gananciar, «provechos, «lucros, con el deseo de ello como sentido derivado, y también
en plural los consejos astutos. kepduiv es «obtener ganancia, provecho o lucrow, pero ms gereralmente
«ganar algo» o «ahorrarse algo». Ninguna de las dos palabras aparece en la LXX. En el NT, Tito 1:11 s2
refiere a aquellos que dan falsas ensefianzas por <ganancia» (en mal sentido). En Filipenses 1:2] Pablo
considera que el morir y estar con Cristo serd «<ganancia». En contraste, considera que las «ventajas» cz
su vida precristiana son una pérdida por causa de Cristo (Fil. 3:7). El verbo significa «lucrar» en Santiags
4:13, «ahorrarse algo» en Hechos 27:2], y «ganar algo» en Mateo 25:16-17 (mds talentos) y Filipenses 3:3
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KEpdog [ganancia)

(a Cristo). En 1 Corintios 9:19ss tiene el sentido de «ganar» {pa-a Cristo) {cf. 9:22: «salvar»). Un paralelo
es el ganar al hermano que yerra, en Mateo 18:15. En Mateo 16:26, es concebible que lo de ganar el cos-
mos pudiera significar ganar la humanidad por el esfuerzo misionero, pero el sentido més obvio es ganar
dominio sobre el mundo como esfera de poder, recursos y posibilidades terrenas.

[H. Schlier, 111, 672-673]

kepuehn [cabezal, dvaxedaiordopar [recapitular]

A. kedadn fuera del NT.

=
B

. Denotando lo que es primero, supremo o extremo, kearn] se usa para la «cabeza» humana o animal
pero también para una «punta» o «extremo, p. €j. la proa de un barco, la parte superior de una pared,
la boca (o la fuente) de un rio, el inicio de una era, un punto de partida. Un sentido ulterior se desa-
rrolla después, lo que es «pmmmeme- 0 «sobresalientes, y todavia en otro desarrollo la kegads] denota
la «persona enterax, p. gj. en giros como QAT kedAr o peydAn kedaln) (persona querida o grande).

. La LXX adopta el uso griego para «cabeza» y «punta» 0 «cima», junto con el sentido de la «persona»

entera, pero también afiade un nuevo significado: el «cabeza» o «jefe» de una sociedad (cf. Dt. 28:13;
Is. 9:13-14). La comparacién del pueblo con el cuerpo se halla en el trasfondo en Isaias 1:4ss (cf. 7:20).

. El judaismo sigue a veces este uso en Deuteronomio 28:13. También hallamos frases tales como

«cabeza del sacerdocio» o «de los id6latras del mundo», y a Adin se lo llama «cabeza de todo lo
creado»,

. En los circulos helenisticos y gnésticos la palabra adquiere un sentido especial en conexién con el

eén y el hombre primigenio. El e6n césmico abarcala totalidad de las cosas en su cabeza y su cuerpo,
En el gnosticismo el e6n divino se convierte en el hombre primigenio que abarca la sustancia del cos-
mos, pero también en el hombre redentor que abarca la sustancia remanente de un mundo caido.
El hombre primigenio, que es portador del cosmos, se recupera de la caida como hombre redentor,
quien recoge en si mismo el cosmos. En este esquema la kedud? esta a la vez separada del cuerpo
{y superior a &1), y en unidad con él. Se pueden ver elementos de esta opinién en el comentario de
Fil6n al Exodo, donde el Adyog es 1a kedeeAn que gobierna el cosmos y en el cual el cosmos halla su
plenitud. Los textos gnésticos son més complicados, pero en diversas combinaciones contienen la
idea del hombre primigenio o el redentor como kedar (a quien a veces se equipara con Cristo).

kepeAr) en el NT.

. El término suele significar aqui la «cabeza» himana o animal, sin significacidn teolégica (cf. la cabeza

de Jesis en Mt. 8:20; Lc. 9:58), y especialmente en el relato de la pasién (Mt. 26:7; 27:30, 37; Mr.
15:19; Jn. 19:2, 30; 20:7, 12); la cabeza del Seiior resucitado {(Ap. 14:14; 19:12). y

En 1 Corintios 11:3 Cristo es cabeza del vardmn, el varén lo es de la mujer, y Dios lo es de Cristo. Por
eso el varén no debe cubrirse la cabeza, puesto que es imagen y gloria de Dios, pero la mujer si,
porque ella es 1a gloria del varén. Aqui se considera que la distincién entre varén y mujer tiene un
fundamento ontolégico, porque, mientras que el varén es reflejo de Dios de manera directa, la mujer
lo es sélo indirectamente, pues recibe su vida del varén y para el varén. Es en razén de esta distin-
ci6n bésica que las mujeres dotadas de carismas deben cubrirse la kedaAr) mientras oran o profeti-
zan. No hacerlo es ofender a la cabeza en el doble sentido; el cabello largo que Ja dloigle daala
mujér a modo de velo es indicio de ello.

. a En Efesios 1:22-23; 4:15-16; 5:23; Colosenses 1:18; 2:10, 19 Cristo es cabeza de laig.esia, la cual,

como cuerpo suyo, va creciendo hacia él para formar el hombre nuevo y perfecto. En una apli-
cacién distintiva del pensamiento de hombre primigenio-redentor, aqui el énfasis se pone en la
unidad de Cristo y su iglesia. El, como cabeza celestial, esti presente de manera terrena en la iglesia,
mientras que la iglesia, como cuerpo suyo, estd presente de manera celestial en Cristo. Como cabeza,
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[cabeza] Kedas

Cristo dirige el crecimiento de la iglesia hacia él mismo, y hasta su cumplimiento en él. El es su épyn
o principio (Col. 1:18). Es también su meta (Ef. 2:15). A esta meta se llega en la fe y el conocimiento,
y por consiguiente en la sujecion a la cabeza (Ef, 5:23-24).

b. Como cabeza de la iglesia, Cristo existe también antes de todas las cosas, y por tanto es también
cabeza de la creacién (Col. 1:15ss; 2:20). El primer hombre esté en accidn en el redentor, desple-
gando el cuerpo de la creacidn en el cuerpo de la iglesia. Las cosas hallan su unidad solamente en éL
El evangelio, entonces, pone de manifiesto el misterio que estaba escondido desde antes del tiempo,
en la medida en que la sabidurfa de Dios en la creacién (e. d. Cristo) se da a conocer por medio de
la iglesia. En el nAnpuwpe de laiglesia que es su cuerpo, Cristo atrae todas las cosas hacia el mifjpuwyz.
Cristo es el Sefior del mundo, y en cuanto Sefior resucitado asume dominio sobre él por medio de
la iglesia, la cual es entonces pertinente para todas las cosas.

dvaxepaimoopm. Este término poco comiin significa «llevar a una kepaArj», «resumirs o «dividir en las
porciones principales». Otros matices son «llevar a conclusién» y «recapitular». En el tinico uso del NT,
en Efesios 1:10, el contexto sugiere que hay una suma definitiva, comprensiva y recapituladora de la
totalidad de las cosas, cuando la iglesia recibe a su cabeza. En Cristo, que es esta cabeza, la totalidad
queda abarcada de manera nueva como su suma.

[H. Schlier, 111, 673-682]

kipuE [heraldo, predicador], (iepoxfipué [heraldo de un templo]),

knploow |anunciar, proclamar], kipuype [proclamacion],
Tpoknpuoow [proclamar publicamente o de antemano]

kpuE (Lepoxiipud).

A. El kfipuf en el mundo griego.
1. Dignidad y posiciin social del heralds. El heraldo ocupa un alto puesto en la antigiiedad griega;
pertenece a la corte, porta un cetro, y es renombrado por su astucia y sabiduria. Pero también realiza
tareas pequefias y hace diligencias muy ordinarias. Posteriormente hay heraldos de los misterios, de
los juegos, de los festivales y de los mercados. Como oficiales estatales, los heraldos llegan a ser
tenidos en poca estima pero atn asi prestan servicios poco importantes, forman parte de las clases
més altas, y con frecuencia se les dan altos honores y recompensas.

2. Calidades que se exigen en un heraldp. Fl requisito basico es una voz fuerte y resonante, puesto que el he-
raldo tiene que emitir convocatorias, mantener la paz y hacer anuncios. Los juegos incluyen con-
cursos para poner a prueba la fuerza y la diccion de los heraldos. Para restringir la locuacidad y la
exageraci6n, es importante que los heraldos comuniquen las noticias o transmitan los mensajes
estrictamente en la forma en que se les dieron. En las negociaciones rira vez actian por iniciativa
propia, sino que sencillamente dan mensajes breves, plantean algunas preguntas, y vuelven a repor-
tarse ante quien Jos envié, para recibir instrucciones adicionales. En la asamblea o enla corte actian
s6lo como voceros del presidente.

3. Significaciin religiosa del heraldo.

a. Suinmunidad en las misiones diplomaticas. Puesto que para los griegos son inseparables la pohlma
¥ la religion, se considera que los heraldos que van en misién al extranjero estin bajo proteccién no
sdlo de su patria sino también de los dioses. Dafiarlos es acarrearse la ira divina. Aun cuando su men-
saje sea poco bienvenido, hay que recibirlos con hospitalidad. Gozan de una especial condicién
sagrada que les posibilita el hablar sin temor ni favor. Por esta razén suelen acompafiar a los legados.
Incluso en la guerra pueden acercarse al campamento del enemigo para abrir negociaciones de paz.
De modo similar pueden acercarse al campamento del enemigo a declarar la guerra.
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b. Su participacién en la vida de culto. Los heraldos ofrecen plegarias al momento de inaugurar una
asamblea o reunir el ejército. Invocan bendiciones divinas sobre sus propias ciudades, y maldiciones
sobre los traidores y ofensores piiblicos. También toman parte en los preparativos para sacrificios, y
dirigen la plegaria en el sacrificio mismo. Participan también en el acto religioso de establecer trata-
dos. Su llamado en los festivales y juegos podria tener también un aspecto cultual, y algunos heral-
dos son empleados especificamente por sociedades de culto (cf. su papel en los misterios eleusinos,
en los cuales emiten el llamado a la adoracién, dirigen la oracion, ayudan en los sacrificios, y hacen
anuncios importantes).

4. El heraldo de los dioses. Si bien todos los heraldos se hallan bajo la proteccion de los dioses, los dioses
tienen sus propios heraldos especiales. Hermes es el dios heraldo que desempefia el papel de heraldo
en las asambleas divinas. También a veces las aves son heraldos de los dioses. También lo son los fils-
sofos estoicos, los cuales, segiin Epicteto, van por el mundo con un estilo de vida sencillo, con la tarea
de presentar la ensefianza divina con su verdad y su exigencia, llevando una paz mayor de la que
incluso el emperador puede generar, pero también emitiendo un llamado a la decisién, reprendien-
do el error, e invitando a la emulacién. Formalmente se ve aqui un paralelo cercano con la labor de
los primeros misioneros cristianos. Una distincién primordial es que el estoico se ve a si mismo
Como un KXTROKOT0E, un inspector de la gente que declara su mensaje sobre la base de sus observa-
ciones. El punto de partida estoico, entonces, es la necesidad o la maldad humana, mientras que el
punto de partida cristiano es la presencia bondadosa de Dios en Cristo. Esto apunta hacia la
diferencia fundamental, a saber, entre el dios cuyos heraldos son los estoicos, y el Padre de Cristo
cuyo mensaje declaran los apéstoles. El mensaje mismo difiere en consecuencia, porque, si bien los
estoicos tienen altos ideales, a fin de cuentas slo pueden aspirar a despertar una adormecida semi-
lla de moral, en tanto que el evangelio introduce la nueva edad del reino, que implica una conver-

' sién y renovacién radicales. Los heraldos filoséficos proclaman el desarrollo y la divinizacién del
hombre; los mensajeros apostélicos proclaman la encarnacién, el perdén de los pecados y el don de
la vida eterna.

B. El heraldo en el mundo judio.
1. Josefo y Filon: En Josefo el uso parece estar principalmente en conexién con la guerra y la diploma-
cia; Fil6n evita el término.

2. La LXX kfpuE figura s6lo cuatro veces en la LXX. En Génesis 41:43 no hay un original hebreo, En
Daniel 3:4 el heraldo de Nabucodonosor le ordena a la gente rendir adoracién. El uso en
4 Macabeos 6:4 es semejante (el heraldo de Antioco). Siracida 20:15 usa la palabra en una com-
paracion. El hecho de que no haya un verdadero equivalente es muestra de que la idea es ajena.

3. Los rabinos. Entre los rabinos, en cambio, el heraldo vuelve a adquirir prominencia con la adopcién
del préstamo lingiiistico T13. El origen de este término es disputado (égriego? {persa?), pero hallaun
uso frecuente y variado para los pregoneros de la cindad, los heraldos de la corte, los pregoneros del
templo que despiertan a los sacerdotes, los anunciadores de sentencias rabinicas, y los heraldos
angélicos o humanes de Dios (p. ej. Noé en la generacion del diluvia).

C. El kfipu€ en el NT. El heraldo es extrafiamente poco importante en el NT. Sélo se dan tres casos del
término. En 2 Pedro 2:5 Noé es heraldo de rectitud (cf. 1 Clem. 7.6; 9.4}, y en 1 Timoteo 2:7; 2 Timoteo
1:11 Pablo es heraldo y apéstol {y maestro). (Algunos textos también presentan la palabra.en Col. 1:23))
Puesto que la palabra podria parecer adecuada para el predicador del NT, esta escasez de uso es sin
duda deliberada. Tal vez haya dos razones para ella. Primero, el énfasis del NT se pone en el mensaje
mis que en el mensajero, o bien en Dios mismo como verdadero mensajero. Segundo, el concepto
griego estd definido con demasiada precisién; los predicadores del NT no son personajes sagrados que

. puedan reclamar inmunidad. Mé§ bien van como ovejas en medic de lobos (ML 10:16), serdn persegui-
dos como lo fue su Maestro (Jn. 15:20), y estdn, por decirlo asi, entregados a ]a muerte {Ap. 12:11). Pero
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esto no impide que el mensaje emprenda su curso irresistible y victorioso por elmundo (2 Ti. 2:9,2 Te
3:1). El acento se pone, entonces, en el verbo knplioow, no en el sustantivo Kpué.

Knploow.

A. knpioow en el mundo griego.

1.

Matices de significado y sindnimos. El verbo es una palabra mucho menos significativa en griego que &
sustantivo. Significa «gritar en voz alta, pregonar, anunciar», Puede llevar matices tales como «ofre-
cer, ordenar, prohibir, pedir», y comercialmente ofrecer en venta, subastar». Un sentido general es
«dar a conocer», aunque especificamente puede significar también «proclamar como heraldo».

. knpUaow en pasajes de significacion religiosa.

Un primer uso religioso es para anuncios referentes a juegos y fiestas, p. e]. al proclamar concursos.
anunciar ganadores, conferir honores.

. Otro uso es en las aretalogias para declarar las obras de la deidad mediante la instruccién divina v,

a pesar de la vacilacién, mediante la obligacién divina.

. En los escritos herméticos encontramos paralelos cercanos al NT en el concepto de proclamacicén

profética. El mensaje, sin embargo, no es el del perdén y la liberacién de pecado, sino el de 2
liberacién del cuerpo y la divinizacién. Tampoco hay declaracién alguna del gobiemno de Dios nid=
su accién; la proclamacion es instruccién acerca de qué hacergyuna exhortacién a hacerlo, con el
fin de pasar del error al conocimiento.

. knpuoow en el AT. En el AT griego la palabra figura 33 veces para diversos equivalentes hebreos.

Puede tener el sentido general de «gritars, pero también denota la proclamacién, ya sea por un he-
raldo (Gn. 41:43) o en un sentido més general (Ex. 36:6; 2 Cr. 24:9). La proclamacién puede incluso
ser por escrito (2 Cr. 36:22). Sélo rara vez describe knploow la tarea de los profetas, p. ej. los profe-
tas falsos en Miqueas 3:5; Jonds en 1:2; 3:2, y Jeremias en 20:8, Isafas 61:1 se refiere a la proclamacién
de la libertad a los cautivos en un acontecimiento eficaz y escatoldgico (cumplido per Jesis en Le.
4:21). En Oseas 5:8 el sentido es «dar la alarma» en presencia del enemigo que se acerca. Este es tam-
bién el punto en Joel 2:1, excepto que ahora lo inminente es el dia del Sefior. En Joel 3:9, sin
embargo, tenemos un llamado a las armas. mientras que en Sofonias 3:14 y Zacarias 9:9 el llamado
es 2 la exultacién, porque la salvacién de Dios ha llegado. En el AT knploow nunca tiene el pueso
tan prominente que ocupa en el NT.

C. M2 en los rabinos. En los escritos rabinicos encontramos cuatro usos principales de 172: despejar

D.

el camino para una persona importante, darles validez a los hallazgos legales mediante la proclz-
macién, hacer lamamientos cultuales, y (con Dios como sujeto) revelar, ya sea directamente o me-
diante las Escrituras.

pwaco enel NT.

1. knploow y otras palabras que significan proclamacion. E1 NT usa muchas palabras para la proclamacitn

del mensaje cristiano, p. &j. lETEw. Aehéiv, peprupely, Sibiokewy. Es un error el traducir stmplememe
esos términos, y el propio kmplooew, como «predicar». Fundamentalmente, knplocew es la
declaracion de un acontecimiento. Con la excepcién de Apocalipsis 5:2 no lo encontramos en los
escritos juaninos, que prefieren paptupéiv, ni en Hebreos. Figura 61 veces en el NT (nueve en Mateo,
14 en Marcos, 17 en Lucas-Hechos, 19 en Pablo, una en 1 Pedro y una en Apocalipsis). Su maves
importancia respecto akfjpuf o kTpuyle muestra que el acento se pone en la proclamacién dindmica.

. El uso de xnp¥oow. El uso es principalmente activo. El contenido se denota con un sustantivo

acusativo, un infinitivo, 61t o'lve, una clausula de relativo, o un discurso directo (a veces con Aéyww .
La persona a quien se habla va en dativo, y el lugar se puede indicar con & o €ic. El verbo figure
también en absoluto (p. ej. Mt. 11:1; Mr. 1:39).
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3. El significado secular en Lucas 12:3. En Lucas 12:3 la referencia no es a la obra de los discipulos; aqui
Jests esta trayendo a cuento un dicho popular para indicar que los designios ocultos de los fariseos
se hardn piblicos.

4. La proclamacion por diferentes predicadores.
a. Los judios. Estos proclarnan la ley (Ro. 2:21). Moisés es proclamado en la sinagoga (Hch. 15:21).

b. ElBautista. Juan pregona en el desierto la era mesiénica Mr. 1:14 y par.). No predica la ley, sino que
llama al arrepentimiento, y sefiala proféticamente hacia Cristo, en una promesa cuyo cumplimiento
inmediato es seguro. Su bautismo sella a aquellos que aguardan el gobierno de Dios y anticipa la
remisién mesianica (Hch. 13:24).

¢. Jesucristo, (i) Encarnado. El proclamar la palabra de Dios es la misién de Jesis en Marcos 1:38.
Comunica el mismo mensaje que el Bautista (Mr. 4:17), pero lo hace como un profeta del cum-
plimiento, de modo tal que la declaracin es en si misma el acontecimiento (Lc. 4:18ss). En él a pala-
bra es una fuerza creadora; da lo que declara. (ji} Crucificado. Entre el Viernes Santo y el Domingo
de Pascua Jests proclama la remisién en el lugar de los muertos (1 P. 3:19-20). Los espiritus son
probablemente las almas de los muertos, mis que los justos del AT o los angeles caidos. La carcel
parece ser un lugar especial en el Hades. La ubicacién en el tiempo se da entre la muerte (v. 18) y la
resurreccion y ascension (vv, 21-22). El predicador es Cristo. El contenido del mensaje no se men-
ciona, pero sin duda es el evangelio, como lo sugiere el contexto inmediato en los vv. 18-22.
(iii) Resucitado. El Cristo resucitado también est4 presente en la palabra de sus mensajeros {cf. Lc.
10:16), aunque sélo los creyentes escuchan su llamado en esa palabra (cf. Ro. 10:14ss). Pablo enlaza
muy de cerca a Cristo y su mensaje en 2 Corintios 1:18-19. La palabra del NT es un acto de Dios, ya
que el propio Cristo habla por medio de ella.

d. Los sanados. Los que son sanados por Jests les dicen a otros lo que les ha ocurrido, aun cuando él
les manda no hacerlo (Mr. 1:44). Puesto que no lo hacen por encargo, su accion es testimonio (cf. Mr.
1:44-45) més que proclamacién en el verdadero sentido neotestamentario (aunque se use keploow).
La prohibicién parece tener la intenci6n de impedir que el asombro ante el milagro ocupe el lugar
de la fe. Cuando hay oposicién al milagro, como en Marcos 5:17ss, Jestis autoriza a la persona curada
a decir lo que se ha hecho, y entonces ella comienza a proclamarlo.

e. Losdiscipulos y ap6stoles. Los discipulos son enviados a proclamar el arrepentimiento y la cercania
del reino, y también a curar. Deben proclamar sin temor lo que han oido de boca de Jesas (Mt.
10:17). El final vendré cuando el mundo entero haya oido (Mt. 24:14). Como la vida, la muerte y la
resurreccién de Cristo, esta proclamacién forma parte del plan salvifico de Dios. Es la declaracién
de los hechos salvificos, para que estos puedan ser también una realidad salvifica para los ereyentes.
La palabra de la cruz, asi como la cruz misma, es poder de Dios (1 Co. 1:18). Son unos pecadores los
que reciben el encargo de declararla. La eficacia no depende de ellos, ya se trate de sus destrezas o
de su pureza de motivacisn (1 Co. 1:22-23; Fil. 1:15). El Cristo a quien predican es mayor que ellos;
lo praclaman a él, no a si mismos (2 Co. 4:5). Aunque no debe haber discrepancia alguna entre su
mensaje y su conducta, ellos no actian en interés propio sino que procuran ganar a la gente para
Cristo, presentindose a si mismos solamente como siervos por causa de &L

f. Unangel. En Apocalipsis 5:2 un dngel le plantea al mundolapregmtadeqmenesd:gnoéeabnrel
libro con sus siete sellos.

5. El contenido del mensaje especifico del NI Si bien en el NT el énfasis se pone en el acto de la proclamacién,
el contenido no es en modo fﬁosecmdxrh.ﬁhpahhponemacdénlo que proclama, el con-
tenido es ciertamente de sup importancia. No estd determinado ni por Ia situacion de los oyentes
ni por las ideas del proclamador, sino por el reino d.lvmo o el sefiorio que Jestis mismo anuncia y trae.
La inminencia del reino plantea la exigencia de la petévoux como posibilidad de participacién. Junto
con esta exigencia va la declaracién de perdén, como acto divino de juicio ygrauaques:gmﬁcaracon-
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denacién para algunos y liberacién para otros. Cuil de fas dos cosas venga depende de c6mo
responda uno a Cristo (1 Co. 1:23-24). El rey es intrinseco al reino: el Cristo total que es Sefior me-
diante la muerte y la resurreccién, y quien es proclamado como tal (2 Co. 4:5). No hay aqui mito
alguno del dios que muere y resucita, por cuanto la referencia es al acontecimiento real de una vida
en la historia. Pero la vida en si misma, por edificante que pueda ser, s6lo tiene significacién ala luz
de la reswrreccién. Lo que se proclama, pues, no es simplemente una historia humana, como tampoco
es simplemente un dogma humano. La historia de la salvacién es proclamada, y su proclamacién es
en si misma un acontecimiento salvifico. Lo que estd en accién aqui no es solamente el contenido de
lo proclamado, sino Dios mismo. Por esta razén, es poder de Dios (1 Co. 1:24), no permite adul-
teracion (G4. 5:11), y debe ser proclamada a tiempo y a destiempo (2 Ti. 4:2). Como en el mundo
griego, knplooew se halla lingiiisticamente en intima relacién con ederyyeAileae (cf. th. kfpuf y
eldyyeoc), aunque con Jos matices y contenido especial que el NT confiere a ambos términos.

Los oyentes. La meta de la proclamacién es la fe, mds que el entendimiento. Jesds no trae una
ensefianza, sino un mensaje. Hay gente de todas las culturas que se le opone (1 Ca. 1:21ss), pero los
creyentes lo aceptan. La proclamacién es importante porque por medio de ella surge la fe. El ver-
dadero oir produce esa fe que es también obediencia; esto lo realiza la palabra (Ro. 10:8). Puesto que
la fe viene por la proclamacién, ambas tienen el mismo contenido (1 Co. 15:14).

Envio y proclamacién. La proclamacién exige mensajeros, y la existencia de mensajeros implica un
comisionamiento. Durante su vida Jesiis comisiona a los Doce y a los Setenta (Mt. 10:7; Lc. 9:2; 10:1).
Después de su resurreccion renueva el mandato (Mr. 16:15). El envio es ahora al mundo y no sloa
Tsrael (Mr. 13:10; Col. 1:23). Si el envio entrafia restriccion, también confiere autoridad. Los envia-
dos proclaman aquello que se les encarg6 proclamar (Mt. 10:27). No narran sus propias experiencias,
sino que declaran los actos y la voluntad de aquel que los envia. Si no hubiera envio, no habriz
proclamacién divina sino mera propaganda humana. '

. La enserianza y la proclamaciin en los autores de los Sindpticos. En el NT, especialmente en los autores de

los SinGpticos, knpiacew y Stbdokew suelen ir juntos (Mt. 4:23; 11:1; cf. Hch. 28:31). Principal-
mente, la ensefianza es la exposicién en las sinagogas que va orientada a los creyentes, mientras que
la proclamacién puede darse en cualquier lugar como un llamado a los pecadores. Sin embargo,
Jestis «proclama» también en la sinagoga, ya que su ensefianza no es simple exposicién. Incluso
como exposicion, asume la forma de un discurso que exige una decision a la luz de la accién presente
de Dios (cf. Mt. 7:29).

. Los milagros y la proclamacién. Si la proclamacién es la palabra activa de Dios, y el gobierno de Dios

es una realidad presente, se dan sefiales y prodigios que acompafian la palabra y la confirman (Mr.
16:20; Heb. 2:3-4). Para los creyentes los milagros demuestran la realidad del mensaje, pero alosno
creyentes se les niegan las sefiales, ya que el propdsito de estas no es imponerle ala gente la fe, Jesds
mismo las minimiza (cf. Mt. 4:3ss; Mr. 5:43). Después de las curaciones de Marcos 1:3.1ss, pasa a
predicar en otras aldeas, pues es-para eso que ha venido (v. 38). Lo que cuenta es la proclamacién;

. los actos de poder son sencillamente sefiales de que el reino de Dios efectivamente ha venido con

ellas (Mt. 11:5).

Kipuype,
A. Fuera del NT.

1.

Elmundo griego. Esta palabra denota tanto el acto de la proclamacién como su contenido. Puede tener
sentidos tales como snoticia», «declaracién», «decreto», «<anuncios, etc.

. Filén. Filon suele usar el término para el grito o «pregén» de un heraldo, un «decretos, o especial-

mente la «publicacién» de honores o victorias (figuradamente).

. La LXX hace poco uso de la palabra (cf. 2 Cr. 30:5; Jon, 3:2).
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1. Los rabinos lo usan para proclamas de la corte o en conexion con la propiedad.

B. En el NT. En Mateo 12:41 par,, Lucas 11:32, a lo que se alude es a la predicacién de Jonds. Lo que
estd en juego en 1 Carintios 2:4 es el acto; es eficaz, no como oratoria, sino en el Espiritu y en poder.
De lo que se habla en Marcos 16 es del contenido del mensaje, pero en 1 Corintios 1:21 este men-
saje en si mismo es poderoso para salvar. En 1 Corintios 15:14 incluye la resurreccién. En Romanos
16:25 el evangelio de Pablo es el mismo que la predicacion de Jesiis. En Tito 1:3 nuevamente se hace
referencia al acto, es por él que nos viene la Palabra divina, y se confia al apéstol por mandato divino.
En 2 Timoteo 4:17 se tiene en mente el oficio de predicacion. Dios ha fortalecido al apastol para que
desempeiie el oficio de predicador (cf. 4:5, 7). No actiia como un acusado sino como un heraldo, de
modo que los representantes de todas las naciones escuchen la palabra por medio de él.

Tpoknploow. En griego mpo puede significar ya sea «hacia adelante» o «ante», dando asi el sentido de
«proclamar, tomar la palabra», o rara vez sproclamar de antemanos. Otros sentidos son «ofrecer pibli-
camente» (e. d. ssubastar») y «prometer». En el tinico uso bien fundamentado del NT, en Hechos 13:24,
la adicion del mpo sugiere que Juan es el dltimo de los profetas antes del tiempo del cumplimiento,
aunque incluso aqui Juan predica el bautismo de arrepentimiento, méds que predecirlo. Debido a la
inminencia del reino, no se trata de una simple promesa sino de una expectacién anhelante.

[G. Friederich, I11, 683718]
kedokn) yoviag — yovia; Kndig — ITétpog

“Kwéw [poner en movimiento, causar], petoxivén [quitar, -

apartar

xwéw. Esta palabra significa «poner en movimientos, «agitars, «causar», con matices tales como «per-
turbar», «movers, «instigar», y en los papiros «exigir», «plantear una demanda o queja». En Mateo 23:4
enfatiza el contraste entre las cargas que se imponen a otros y el quedarse sin mover un dedo para ayu-
darles. En Apocalipsis 2:5, a la iglesia de Efeso se le advierte que su candelabro sera quitado si no se
arrepiente. En Hechos 17:28 Pablo usa términos estoicos para preparar el terreno para el evangelio; en
Dios vivimos, nos movemos y existimos. En otros lugares sélo dos de esos términos aparecen juntos,
pero la idea subyacente es comin. Se remonta a la idea de Platén, del alma del mundo de la cual
proviene todo movimiento. Filén tiene la misma nocién: Dios, aunque €l mismo no se mueve, pone en
movimiento todas las cosas. Pablo, en su propia teologia, sin duda preferiria decir «por medio de Dios»,
pero halla en ese enunciado un punto de partida para su discurse misionero.

petaxLvéw. Esta palabra poco comiin significa a. «quitars, y b. «alterar». En el AT griego se usa para
«quitar (un lindero}» (Dt. 19:14) y «ahuyentar» (Is. 54:10). En el tinico caso del NT el uso es figurado; los
colosenses (Col. 1:23) no han de apartarse de la esperanza del evangelio.

- [J. Schneider, 111, 718-720]

=xAn§oc {rama) ==+

kAibog significa «vistagow, sbrote», «ramas, y en sentido figurado se usa para referirse a los hijos. En
Romanos 11:16ss Pablo usa el término para las ramas que son injertadas en el iinico olivo. Pablo acepta
lz continuidad de la comunidad, pero para él Cristo es la «simiente» de Abraham (Ga. 3:16), y por esola
comunidad consta de los creyentes en Cristo, tanto judios como gentiles. La fe en Cristo y en la obra salvi-
fica de Dios en él es el requisito tinico para ser miembro. Una relacién de fe reemplaza a la relacién de
sangre. El drbol permanece, pero alguna. ramas se han apartado, y otras nuevas las reemplazan. En
Ignacio, Talianas 11.2, los cristiangs son llamados kA&bou de la cruz; en Hermas, Semejanzas8. 1ss, hay una
alegoria del injerto, y en Justino, Didlogo 110.4, encontramos una parabola de la vid y sus continuos brotes.

[J. Schneider, I11, 720-722]
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~ el [Horar, lamentarse], kAawdpoc [llanto, Tamento]

Kaziw. Esta palabra, que significa «llorar» o «lamentar», expresa el pesar al separarse, el remordimiente.
el dolor por los muertos, pero a veces también la alegria (cf. Gn. 46:29). En Lucas 6:21 Jesiis bendice =
los que lloran y les promete la risa, mientras que los que ahora rien llorardn. Como en los rabinos, la ri==
frente a Dios denota la autoafirmacién humana y la seguridad en uno mismo, mientras que el llorzs
expresa reconocimiento y aceptacion de Dios y de su autoridad. Al final, sin embargo, los que ahora s
desentienden de Dios van a ver su condicion de perdicién, mientras que los que confian en él disfrutaré=
de la gracia y la comuni6n. Este trastrueque de todos los valores manifestard la diferencia entre la segur:-
dad verdadera y la falsa. Ejemplos veterotestamentarios de este tipo de llanto se pueden hallar en 2 Reves
20:3ss y 22:18-19 {Ezequias y Josias). Otras referencias son Jueces 15:18; Oseas 12:4; Salmo 126:5-6. E=
el uso biblico va incluida la idea de las lagrimas de remordimiento debidas a un sentido de culpabilidac.
Esto es ajeno al mundo griego, donde lo que se llora es el destino y no las propias acciones pecaminosss
de uno. Detrds de esa distincion se hallala relacién diferente con Dios, en quien puede haber una humnilds
confianza porque €l dirige los destinos humanos hacia la salvacién. Alli donde el juicio se expresa con
kiziew, su plena severidad se denota con el uso de términos mds suaves (nevBelv, Bpnpeiv, etc.) par=
denotar la accién propiamente dicha de lamentarse (cf. Lc. 6:25; Stg. 4:9; Ap. 18:11;Jn. 16:20). La mar-
festacion de Dios significara tanto la sujecién a él como el pesar de darse cuenta de lo que esto entraiz.
En Lucas 23:28 las mujeres lloran y se lamentan por Jesis; estin llenas de pesar porque ven lo e
versible de la marcha hacia la cruz. Pero Jesiis les dice que no lloren, porque él esté dando cumplimienz
al plan de Dios, y esta es su gloria. Al lorar demuestran que no entienden, y Jests reacciona con otro L=
mado al arrepentimiento, diciéndoles que deben llorar més bien por sus propios hijos, los cuales sufrirz=
las consecuencias de lo que estd ocurriendo. En Lucas 19:41-42 & mismo llora por Jerusalén.

KkAeuByds. Este palabra se usa literalmente para referirse al lamento o la pena en Mateo 2:18 y Heches
20:37. En otros lugares figura con el «crujir de dientes» para denotar el terror ante la manifestacion &=
Dios por parte de quienes rechazan su invitacién (Mt. 8:12; 13:42, 50; 22:13; 24:51; 25:30; Le. 13:25.
El erujir de dientes sugiere un remordimiento atormentador.

. [K. H. Rengstorf, 111, 722-72¢;

sxkAaw [partir, Tomper]; xAdowc [fraccion, pm‘txmlemu[

kAopa [trozo, migajal

A, Uso general.
1. kAo significa sromper», «arrancar» (cf. Ro. 11:19-20 {lectura variante]), «destrozar»; kAdaig 51gmﬁ'=
«separacién» (de los brotes de la vid), y kAdope significa «fragmento» o un «bocado» o «trozo» de paz

2 Estegrupo de palab-asseusaenel N'Tpam]a costumbre comiin depamrelpan en las comidas, coa
que se inicia el comyartir del plato principal. Jesiis sigue esta prictica al alimentar a la multitud 2\=
6:41), en la Ultima Cena (Mr. 14:22) y en el encuentro en Emaiis (Lc. 24:30). Para Pablo cf. Hechcs
20:11; 27:35. El banquete en comiin de la iglesia se llama kAdo15 del pan en Hechos 2:42 y cf. 207
Los fragmentns que sobran en Mateo 6:42 y Juan 6:12-13 son kAdopete; segin la costumbre, Jes=s
ordena que sean recogidos después de la comida.

B. El partimiento del pan como término para la Cena del Seiior. El partimiento del pannoese=
cuanto a tal un acto cultual, ni siquiera en Ia Ultima Cena; forma parte del proceso de iniciacion. D-=
modo que el partimiento del pan en Hechos 2:42 (cf. 20:7) es sencillamente un término para ks
comidas corrientes en las cuales los creyentes comparten la mesa recordando cémo el propio Jests
compartia la mesa con los discipulos. Pero dentro de esa comida corriente encontramos también 1=
acto especial y cultual de partir el pan (1 Co. 11:20). Asi, como nos enteramos por Ignacio (Efezzs
20.2) y la Didajé 14.1, el partimiento o fraccién del pan se convierte quizés en el primer titulo pz=
la nueva comida litirgica, la Cena del Sefior. Este uso continia, pero el titulo es reemplazado pos=
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riormente por elapiotia, y la fraccion del pan se convierte en parte especial de la celebracién, sim-
bolizando la muerte violenta de Cristo.

C. La Cena del Sefior en el cristianismo primitivo.

L

a

Fuentes.

Repaso. Ademds de 1 Corintios 11:23ss; Marcos 14:22ss; Mateo 26:26ss; Lucas 22:15ss, tenemos que
tomar en cuenta 1 Corintios 10; 11; 16:20, 22; Hechos 20:7, 11; Juan 6, especialmente vv. 51ss; y
pasajes en Ignacio, la Didajé y Justino.

. Valoracion. Los relatos de la institucién son de tres tipos: paulino, marcano y lucano. Pablo y Marcos

comparten el relato, la palabra de interpretacién, y un dicho escatolégico, pero con variantes en lo que
se dice sobre la copa. Lucas abrevia el final con «esto es mi cuerpo» y ademas expande colocando la
institucion mads firmemente en el entorno pascual y dando un contexto escatolégico mds especifico.

. La Ultima Cena,

Trazas del entorno pascual. Con toda probabilidad la Ultima Cena es la Pascua, ya que muchos
detalles encajan de modo excelente con las formas externas de la Pascua.

. La Pascua judia de la época. En ese tiempo la cena pascual se efectuaba el dia 14 de Nisén, en

Jerusalén, con la presencia de por lo menos diez personas. Después de las bendiciones propias de la

fiesta y del vino, se bebia una primera copa, se servia la comida, y se daban instrucciones con un lla-
mado ala accién de gracias y la esperanza. Entonces se cantaba la primera parte del Hallel; se pasaba
la segunda copa; se tomaba. el pan, se bendecia y se partia, y se daba inicio a la comida. La cena pas-
cual concluia con la tercera copa (la de accién de gracias), el resto del Hallel, y una cuarta copa.

. Trazas de la Pascua en la tradici6n. Se pueden discernir los siguientes detalles: (1) el beber de Ia copa;

(2) el vincular los dichos de interpretacion con partes de la cena; (3) la referencia escatolégica; (4) la
equiparacién expresa de Lucas 22:15 (cf. v. 17); {5) la hora (¢l anochecer); (6) el lugar (Jerusalén); (7) la
preparacién cuidadosa; (8) el reclinarse, que se prescribe para Ia Pascua; (9) las muiltiples copas (L.
22:17, 19}; (10) la copa de accién de gracias o de bendicién (1 Co. 11:25; cf. 10:16), y (11) el himno con-
clusivo (Hallel}. Es de notar, sin embargo, que no se haga referencia alguna al cordero pascual.

. El significado de los dichos de Jesiis en la Cena.

Los grupos de dichos en los textos més antiguos. Hay dos grupos: los referentes a la Pascua presente
y la futura (Lc. 22:15ss; Mr. 14:25), y los referentes al pan y al vino (1 Co. 11:24-25; Mr. 14:22ss; Lc.
22:19). Los dichos del primer grupo se relacionan con las bendiciones iniciales y la primera copa; los
del segundo con la distribucién del pan partido y el compartir la copa de bendicién.

. Los dichos pascuales. El primer dicho (Le. 22:15-16) expresa el gozo por la fiesta y la consumacién

venidera, junto cen la solemnidad de la separacién y la muerte inminente. El segundo (22:18) pre-
supone que los discipules van a compart r cenas sin Jesiis, pero mira hacia adelante al banquete de
consumacién cuando venga el reino.

. Los dichos acerca del pan y del vino. Los dichos del segundo grupo se refieren a Jestis mismo. Son

parabélicos, pero esta vez la pardbola va acompariada de una accion, de modo que los discipulos no
se limitan a escuchar sino que ademss participan. Dentro de la Pascua, los dichos van muy separa-
dos. Por lo que se refiere al primer dicho, el original arameo que probablemente se usé para «cuerpo»
no denota el cuerpo fisico como tal sino la persona: «Este pan soy yo mismo.» El dicho es por lo tanto
una promesa de la presencia de Cristo cuando los discipulos realicen cenas en comiin en el futuro.
El segundo dicho relaciona la copa con la nueva dwx8ticn, el nuevo orden divino que se fundamenta
en la sangre derramada de Cristo. El dicho es entonces una promesa de que el Maestro que se
encamina a una muerte violenta est presente con la plenitud de la salvacién actualizada. Tomados
en su conjunto, los dichos dirigen la atencién lejos del pasado y hacia Jesds mismo, quien ahora
realiza la voluntad divina de salvar, y quien ofrece la promesa de su presencia personal como
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Salvador (en virtud de su muerte autosacrificial) durante el perido que va hasta el establecimiento
de la comunién definitiva en el banquete final.

d. Alteraciones y adiciones. El dicho acerca de la copa en Marcos 14:24 relaciona la muerte de Cristo
con Isaias 53:12, mientras que Mateo 26:27 sugiere a Jeremias 31:34. Las formas de distribucion en
Marcos y Mateo destacan la entrega de los elementos. Pablo, con su «<hagan estos (1 Co. 11:24),
expresa la presuposicitn de que los discipulos han de repetir la accién asi como Israel celebra la li-
beracién de la Pascua.

e. papevadd. Esta expresién en 1 Corintios 16:22 («Sefior nuestro, ven») es un clamor de anhelo por la
parusia, pero es también una plegaria eucaristica que pide una pregustacién dela comunidn final en
la Cena (cf. Did. 10.6; también Ap. 22:20).

4. La Cena del Sefior en Pablo.

a. Relacién con la Cena del Sefior en la comunidad primitiva. Puesto que Hechos 2:42, 46 dificilmente
puede referirse a la Cena del Seiior, no tenemos informacién directa acerca de su observanciaen la
iglesia antigua. La frase «partimiento del pan», que denota una comida en comin, no justifica la
comunién con el pan solo,

b. 1 Corintios 10y 11. La cena vespertina de 1 Corintios 11:20 (que se efectiia el domingo en Hch. 20:7;
cf. 1 Co. 16:2; 11:20ss} ya no esta conectada con la Pascua. La asociacién de la Cena del Sefior con
el pan y el vino, y no ya con el cordero, facilita esa disociacién. El rito tiene Iugar en el contexto de
una comida en comtn, lo cual da pie a escindalos en Corinto. Como memorial de la muerte de
Cristo, exige una seriedad apropiada (1 Co. 11:23ss). Cuando se falla en hacer esto realidad, sobre-
viene el juicio (vv. 28ss). La comuni6n con el Sefior descarta la comunién con los demonios en los
banquetes de los idolos (1 Co. 10:14ss).

c. Elpensamiento de Pablo acerca de la Cena. El significado es la comunién personal con Cristo (1 Co.
10:3-4, 16-17; 16:22). La comunién con Cristo crea comunién unas con otros (1 Co. 10:16-17). El con-
tenido central de los dichos eucaristicos es la muerte vicaria de Cristo (11:26}; mediante ella se
establece una nueva alianza Ta Cena es observada entre los tiempos; en ella miramos hacia atrds a
la primera venida, y hacia adelante a la segunda (11:24ss). Hay un fuerte énfasis en los elementos en
cuanto representan el cuerpo y la sangre de Cristo. Si la fiesta es una fiesta de conmemoracién, lo es
en el mismo sentido que la Pascua, e. d. como una re-presentacién, como la proclamacién de la
realidad presente del acto salvifico de Dios en la historia. La Cena es una accidn cultual solemne,
pero difiere de las fiestas paganas por cuanto el rito sacrificial queda excluido y el compartir no es
burdamente sensorial. La participacion en la presencia de Cristo se relaciona, no con el comer y el
beber por si solos, sino con la accién completa. La unién no es resultado de una mera observancia
del rito, sino que viene por medio de la propia accién de Cristo por la palabra y el Espiritu, de modo
que la Cena no se espiritualiza ni se materializa, sino que se le da una interpretacién realista y ain
asi histérica y espiritual. Exige una actitud apropiada, que ha de ponerse a prueba mediante el
autoexamen y que puedeserconegidaporelmsdgo divino. Los participantes deben preguntarse si
estan en las condiciones debidas segiin el indicativo y el imperativo del evangelio.

5. La Cena del Serior en Juan.

a. El discurso en Juan 6. En vez de un relato de la institucién, Juan ofrece reflexiones sobre ella en
conexién con la alimentacién de los cinco mil (Jn. 6). Jestis es el pan de vida, su pan es su came ofre-
cida de manera vicaria, y el tomar su carne y su sangre trae comunién con €l y vida eterna. Pero no
son la came y la sangre en si lo que da vida, sino el Espiritu.

b. La perspectiva de Juan. Cuando se toman el pan y el vino, Cristo estd presente. El pan y el vino repre-
sentan la carne y la sangre que constituyen su persona. Median la vida eterna por la unién con Cristo.
Esto no lo realizan los elementos mismos, ya que es el Cristo vivo, espiritual y exaltado el que estd pre-
sente y el que se imparte 2 si mismo. Los conceptos de presencia y comunién concuerdan con las tradi-
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on

ciones mas tempranas. El realismo de Juan estd alejado tanto de una visién simbélica como de una
visién magica; la presencia de Cristo por el Espiritu confiere el don de una comunién salvifica.

- La Cena del Seiior en la época postaposiclica.

La Didajé. En esta obrala Cena ha de celebrarse ¢l domingo, en el contexto de una comida en comiin,

y con oraciones especificas y con expectacion escatolégica (cf. el uso del Maranatha). Estd presente la
idea de comunién. Se dan requisitos para la participacién, y entre los nuevos elementos estén el con-
cepto de sacrificio y la inclusion de la inmortalidad y del conocimiento entre los dones (9-14).

. Ignacio. En referencias dispersas, Ignacio halla al Cristo resucitado en accién en la eucaristia,

advierte contra Iz recepcién indigna, y ve en la Cena una representacién de la unidad. Sin embargo,
tiende a helenizar ¢l concepto de vida y a materializar la operacién con su entendimiento de la
eucaristia como medicina de inmortalidad. A la eucaristia se Ia llama sacrificio de alabanza, y es el
obispo quien debe presidirla (cf. Efesios 13.1; Filadelfios 4; Esmirniotas 7.1; 8.1; Efesios 20.2).

Los Hechos apécrifos. Estos se deslizan hacia un sacramentalismo mégico y un misticismo sectario,
al convertir la eucaristia en un misterio gnéstico (cf. Hechos de Juan 109; Hechos de Tomas 27;
49-50; 121; 133; 158),

[J. Behm, II1, 726-743]

kieic{llave]

% Las diferentes aplicaciones de la imagen de las [laves en el NT.

L

Es comiin ‘en la antigiiedad la idea de que el cielo esté cerrado por puertas, y que ciertas deidades o
dngeles tienen las llaves para entrar en él. En el judaismo posterior encontramos unas cuantas refe-
rencias a los dngeles (p. ej. Miguel) como depositarios de las laves. De Dios mismo se puede decir
que porta la llave. En otra figura, guarda la llave de la lluvia. Lucas 4:25 alude a la llave de la Tluvia
cuando dice que ¢l cielo estuvo cerrado en tiempos de Elfas. Los dos testigos de Apocalipsis 11:6 tam-
bién tienen poder para cerrar el cielo.

. Las llaves del mundo inferior. La antigiiedad también describe el mundo inferior sellado por portones,

cuyas llaves las tienen los diversos guardianes, p. ej. Nedu, Plutén, Crones o Isis. El judaismo hace

“apenas un uso aislado de este concepto. El Apocalipsis, en 9:1 y 20:1, se refiere al abismo sellado

cuya llave la tiene Dios o un dngel. El propio Cristo resucitado tiene las llaves de la muerte y del
Hades {1:18); la idea es probablemente que Cristo ha arrebatado a la muerte personificada y al
Hades las llaves del mundo inferior; por eso tiene el poder para abrir las puertas de ese mundo y para
llamar a los muertos a resucitar (cf. 1 P. 3:19-20; Hch. 2:25ss). Puesto que los rabinos le asignan a Dios
la llave para vivificar a los muertos, con esto se le daa Cristo un atributo divino.

. La llave del conocimiento. En Lucas 11:52 Jestis se queja de que losescribas se han lievado la llave del

conocimiento. El significado puede ser que han arrebatado a. el conocimiento como llave del reino,
o b.1allave al conocimiento. En el original es mas probable lo primero {cf. Mt. 23:13), aunque en el
mundo helenistico seria mas natural lo segundo. En cualquier caso la idea es que los escribas guardan
la llave del conocimiento teol6gico, pero en lugar de abrir la puerta de la salvacion retienen la llave
y asi mantienen cerrada la puerta.

. Uso escatoldgico.

La llave de David. En Apocalipsis 3:7 el Cristo resucitado tiene la Tlave de David (cf. Is. 22:22).
Como retofio prometido de David, tiene la llave del palacio eterno de Dios, y dJspone del juicio y

de la gracia.

L4
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b. Las llaves del dominio real de Dios. En Mateo 16:19 Jesas le otorga a Pedro las llaves del reino de
los cielos. En los Evangelios esto dificilmente puede significar qfie Pedro tenga la llave de las puer:
tas del mundo celestial, por cuanto el cielo es el dominio real de Dios al final de los tiempos (cf. Ap.
3:7). ¢En qué sentido tiene Pedro la llave de esto?

B. El poder de las llaves.

1. Mateo 16:19. :

a. El pasaje es fuertemente semitico en su vocabulario, estilo y ritmo. Esto es importante en cuanto se
refiere tanto a su autenticidad como a su interpretacion.

b. En el uso biblico y judaico, el entregar las llaves no significa el nombramiento como portero sino que
conlleva laidea de una plena autorizacion (cf. Mt. 13:52; Ap. 3:7).

c. Los escribas reclaman el poder de las llaves y lo ejercen (o se quedan sin ejercerlo) declarando 1=
voluntad de Dios en la Escritura, e. d. mediante la predicacién, la ensefianza y el juicio. La impli-
cacién es que Jesis les estd quitando esta autoridad a los escribas y se la estd otorgando a Pedro.

d. Laparte posterior de Mateo 16:19 equipara el poder de las llaves con el atar y desatar. Entre los rabi-
nos esto tiene el sentido de emitir dictimenes acerca de qué es permitido o prohibido, pero orig-
nalmente los términos denotan la absolucion o la condenacién, v pueden usarse para ejecutar o ale-
jar el juicio divino mediante la oracién. La autoridad de Mateo 16:19, entonces, abarca €
pronunciamiento de juicio sobre los no creyentes y la promesa de perdén alos creyentes, e. d. el dis-
pensar la palabra de gracia y de juicio. r

2. La extensidn a los apdstoles del poder de atar y desatar. Mateo 18:18 y probablemente Juan 20:23 hacen
referencia a Maieo 16:19. Juan 20:23 extiende el derecho a los once. Mateo 18:18 podria pareces
tener en mente 2 la congregacién (v. 17), pero se les estd hablando a los discipulos, y después de los
vv. 1255 la seccién vv. 15ss estd disefiada para mostrar que existe un ministerio de disciplina asi como
de amor (cf. Tit. 3:10). s

3. Elgjercicio del poder de alar en lo comuniidad primitiva. El ejercicio del poder de atar implica un triple pro-
ceso que culmina en la reprensidn publica y la excomunion cuandc hay caidas morales graves o fa-
sificaciones del evangelio (1 Co. 5:1ss; Hch. 8:18ss; G4. 1:8-9; Tit. 3:9-10). La excomunién compor:
la maldicién (G4. 1:8-9) y la entrega a Satands (1 Co. 5:3-4). En Juan 20:23 se insintia el juicio de Dios.

4. Elpoder de desatar. Se trata del poder de prometer perdén. Tal vez en Juan 20:23 esté asociado con £
bautismo (cf. Mt. 28:16ss; Le. 24:47). Descansa sobre la imparticién del Espiritu, quien equipa a los
apdstoles para su ministerio cuando Jests los envia. Por medio del Espiritu, Cristo mismo estd en

- accidén como quien perdona.
[J- Jeremias, 111, 744-752:

— Bper, TOAN

KkAémw [robarl, kAémmc [ladrén]

KkAémtw significa a. «robar» (ya se trate de objetos o de personas), b. «defraudar o «embrujar», y ¢.
«esconder», kKAéTTng significa a_ «ladrén», y b. «uno que actiia con subterfugios», Si bien en el munta
griego el robar puede excusarse a veces, en el AT es un pecado grave (Ex. 20:14; Dt. 5:19), ya sea que
los objetos robados sean articulos valiosos, idolos, animales o palabras de Dios. Como pecado conzz
Dios (Ex. 20:14), acarrea el castigo (Ex. 22:2). Ni siquiera la necesidad o la pobreza lo excusan (Pr. 30:% .
Las langostas de Joel 2:9 se comparan con ladrones, y Abdias 5 sugiere que el juicio de Dios es mis
destructivo que el robo (cf. Jer. 49:9). El robar es algo que sucede de noche (Job 24:14) y por la fuerz
(24:16); sus rasgos son, entonces, el secreto y 1a violencia. En el NT la nueva vida del amor en el Espir=:
significa que a los Diez Mandamientos se les confiere una seriedad adicional, y que est a nuestra &=
posicién un nuevo poder para cumplirlos (cf. Mr. 10:19; Mt. 19:18; Le. 18:20; Ro. 13:9; Ef. 4:28), £



kAETTw [robar]

robar rompe la comunién fraterna (cf. Jn. 12:6}; el trabajar al servicio de los demas es su sustituto. Pero
con frecuencia el NT usa kAéwtng con referencia a la irupcién de la era mesidnica. Los discipulos deben
velar, porque su Sefior vendrd tan inesperadamente como un ladrén (1 Ts. 5:2ss), Esta venida tomard
por sorpresa a los no creyentes, pero los creyentes, que viven a la luz de la nueva edad, deber estar lis-
tos {cf. Mt. 24:43, 2 P. 3:10; Ap. 3:3; 16:15). Si el Sefior viene como un ladrén, también los ladrones
irrumpen y se roban los tesoros terrenales (Mt. 6:19-20), y los que alegan falsas pretensiones de sefiorio
son ladrones y salteadores (Jn. 10:8, 10). El uso del simil de un ladrén para el Sefior en su venida mues-
tra a. que s6lo un punto de la parébola es importante (aquilo repentino de su venida), y b. que Ia liber-
tad de la fe le quita a la iglesia el temor de esas comparaciones.

[H. Preisker, III, 754-756]

SMpaiframa) SroE e s

kAT, que significa «brote, «ramita», «cogollo, denota habitualmente el brote de la vid enla LXX (Ju
1:17; Nah. 2:3; Ez. 17:6ss; tb. Mal. 3:19). En Juan 15:1ss la parébola indica la relacién orgénica vital entre
la vid y las ramas. Para dar fruto, las ramas deben permanecer en la vid y deben experimentar la disci-
plina de la poda. Si no permanecen, son desechadas y se marchitan.

[J. Behm, II1, 757]

“KAfpoC- [suerte, herencial, kl‘qu(ﬂ'ﬁ-[de’s gnar por suerte]; -
TpookAnpow [asignar], dAdkanpoc fcompletol, oAorkAnpia :
- [integridad], kAnpdvopioc [heredero, ouykinpévopoc [coheredero],

«Anpovopew [heredar], ketaxinpovopéw [dar o recibir una herencial,
-kAnpovopie Therencia] T :

KkARpog.

1. Uso griego. El sentido bésico de kAfipoc es «suerte» la que se echa), luego «porcién», y finalmente
«herencia» (también, en los papiros egipcios, «tierra dada en pago»). ' '

2. kifipog y xAnpovopis en ln LXX. kAfipog significa «suertes (cf, Jon. 1:7; Jos. 18:7) y luego «lote de terre-
no» (Nm. 16:14). kAnpovoyix significa «herencia», pero, dada la modalidad de reparticién de Canasn
(p- €. en Jos. 17:4}, kAfipog es un equivalente, Es asi como hallamos kAnpovopéiv kiAfpor en Nimeros
18:24, y en Deuteronomio 10:9 el Sefior es el kAfjpog de los levitas, De hecho, kAnpovopie puede
asurnir sentidos originalmente ajenos de kAfipoc. Sin embargo, nunca se dice que la tierra como un
todo sea el kAfpog de Israel. kATpog se puede usar en plural (Nm. 32:19), pero kAnpovopix no; y
podemos leer de un kAfipog iy kAnpovopie (Nm. 36:3, «lote de herencias), pero no viceversa.
Cuando se dice que el pais entero es dado & kAfipe, es poco probable que esto signifique «en pago».
El sentido probable es que se da para ser repartido en kAfipot individuales (Nm. 36:2). La asignacin
garantiza la legitimidad de la posesién. Tanto kfipog como kAnpovopie reconocen que la terra no
pertenece a Israel por la conquista sino por don de Dios. kifjpog enfatiza la asignacion, y kAnpovopls
la validez de la posesién. Asf como el pais entero es asignado a Israel, las porciones individuales son
asignadas a tribus, clanes y familias. Entonces se desarrolla un uso figurado en virtud del cual Israel
es el kAfipog de Dios (Dt. 9:29), o kAfjpog (como pepis) es el «destinos o «suerte» de las naciones (Is.
17:14) o de los individuos (Pr. 1:14). Con el surgimiento de la esperanza en la resurreccion, kKAfpog
puede denotar finalmente Ia porcién que se le asigna a uno después de la muerte (Da. 12:3). Todo el
uso estd arraigado en el sentido de que Dios gobierna soberanamente la historia,
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L

. KAT\pOc en el judaismo tardio. En el judaismo encontramos todavia los dos sentidos de «suerte» y «por-
ciéne. Asi, en el afio 67 d. C., los zelotes escogen por suertes a un nuevo sumo sacerdote, y Josefo nos
dice que Filipo llegé a Roma «para adquirir una parte (en la herencia)» (cf. Josefo, La guerra de los
Jjudios 4.153ss; 2.83). En los pseudoepigrafos, los israelitas tienen una porcién en Moisés (las bendi-
ciones) y la frase «la porcion de los justos» denota la vida eterna.

4. kAfipog en Filon. Filén pisa terreno del AT cuando usa kAfjpo; para «lotew, «porciéns, «herencias o
«patrimonio», También llama al justo el kAfipog de Dios y viceversa. Explica que Dios es la porcion
de los levitas de la manera en que el arte e la porcitn de los artistas. Puede decir, también, que la
nobleza es el kAfipog del alma en una participacién espiritual que no carece de base natural.

n

. kAfipog en el NT. Un primer significado en el NT es «suerte», como en Marcos 15:24 (con énfasis en
al humillacién de Cristo} y Hechos 1:26 (con énfasis en el buscar la voluntad de Dics). El sentido
principal, sin embargo, es «porci6n asignadax. Asi Judas tiene parte en el ministerio de los apGstoles,
en Hechos 1:17 Sim6n Mago no tiene parte en la palabra de Dios ni en su don, en Hechos 8:21, y
hay referencia a una porcién escatolégica en Hechos 26:18; Colosenses 1:12. Ignacio amplia este sen-
tido en Efesios 11.2, etc., y Policarpo en Policarpo 12.2. En 1 Pedro 5:2-3 alo que se hace referencia no
es a las posesiones personales de los ancianos, y ciertamente no a las ofrendas en favor de ellos, sino
a las porciones asignadas a ellos (e. d., a su cargo).

kinpbe. Significa primeramente «asignar por suerte, y luego «repartir». El tinico uso claro en la LXX
estd en 1 Samuel 14:41. Filon usalz palabra para la asignacién ordenada en el mundo namral y moral. El
tinico en el NT estd en Efesios 1:11-12, donde no denota un acto pretemporal sino la determinacién
deDiosmcua.nloafectanuestruserynosasignaunameta,asber.n‘ivirparaa]abmdemglmia».

TpookAnpéw. Con el significado «distribuir por suertes, luego simplemente «distribuir», esta es una pa-
lzbra comiin en Filén para el ordenamiento natural de las cosas hacia Dios, y luego para el autoorde-
namiento de los justos. El iinico uso en el NT estd en Hechos 17:4, donde el significado podria ser
«fueron asignados {por Dios) a», pero la persuasin que precede apoya un sentido activo: sse unieron 2
Pablo y Silas». ; : Tl

oiakAnpog { — tyr). Esta palabra denota «completo» en extensién o abarque. En la LXX se usa para
las piedras enteras (e. d,, sin labrar) en Deuteronomio 27:6, una vid entera en Ezequiel 15:5, y semanas
enteras en Levitico 23:15. En otros lugares el término puede denotar animales u hombres que son sin
defecto, o un pueblo verdadero, o la rectitud plena, o en Filén el mundo no adulterado de Dios, En el NT
laidea en | Tesalonicenses 5:23 es que los creyentes puedan ser mantenidos enteros en todo sentido; la
referencia al cuerpo puede sugerir un deseo de que permanezcan vivos para la parusia. Es el Dios dela
paz el que puede hacer esto; aqui la paz abarca la integridad (la salvaci6n total, corporal y espiritual) que
sélo Dios puede dar, pero que €l puede dar, y en efecto da, incluso a aquellos que estén quebrantados en -
su espiritu, su alma, y su cuerpo. En Santiago 1:4, el tinico otro caso en el NT, el logro de <o completo»,
lo cual incluird el dominar la lengua (3:1ss), es la meta de nuestras diversas pruebas y dificultades. .

ook Anple. Con el significado de «integridadw, «condicién de completos, esta palabra figura en Hechos
3:16 para la salud o integridad fisica que se le devuelve al paralitico.

kAnpdrojog, auyKANEGVOHaS, KANPOVOREW, KTEKATIPOVOEW, KATPOVOHLA.

A. Uso griego del grupo. En griego el punto central del grupo es la herencia. El kAnpdvopog es el
_«heredero», el oukkAnpdvopog es el «coherederos, kAnpovouéw es «ser herederon, «heredars, y
kAnpovopic es «herenciar y después «posesién». Se puede sefialar que en el derecho griego, egipcio,
helenistico y judio los hijos eran siempre herederos, mientras que el derecho romano les permitiaa

los padres una libertad de disposicién testamentaria.
|W. Foerster, IT1, 758-769]
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B. El AT,

1. Sondeo lingiiistico. Mientras que kAfipog figura 129 veces, kinpdw figura sélo tres veces, ouykAnpdw no
aparece del tode, y kAnpévouog cuatro veces. kAnpovouéw, sin embargo, figura 163 veces,
katakAnpovopéw 59 veces, y kinpovoyin 143 veces (principalmente para traducir el hebreo nbny).
(Para detalles y los equivalentes hebreos completos, ver el 7DNT en inglés, 111, 769).

2. La promesa de la posesion de Canadn hecha a los patriareas. Los relatos patriarcales comienzan con el
mandato y la promesa de Génesis 12:1ss. Sobre esta base Israel cree que la posesion de Canadn es
por promesa y determinacién divinas. La tierra es «la tierra de sus padres» (Gn. 31:3; 48:21).

3. Lapromesa de la posesion de Canadn en los relatos de Moisés. La historia de Moisés se inicia con la misma
-promesa (Ex. 3:7-8). Si esta se presenta primero independientemente, después se asume en la
"promesa patriarcal como renovacion de ella (cf, Ex, 32:13; Dt. 34:4).

4. Canadn como la hevencia de Israel desde Exodo hasta Niimeros. Desde Exodo hasta Niimeros es comin la
idea de que Dios lé dala tierra a Israel, pero la idea de la herencia es menos prominente que Ia de
la reparticién, excepto cuando se hace referencia a las tribus (cf. Nm. 26:52ss; 33:50ss; 36:2ss;
18:20ss; 27:1s5). :

5. Canadn como herencia de Israel en ¢l Deuteronomio. Puesto que el Deuteronomio presenta los ltimos dis-
cursos de Moisés antes de la entrada en la tierra, no es de extrafiar que se encuentren muchas refe-
rencias a Ja tierra que Dios prometi6 dar a los patriarcas y a sus descendientes (cf. 1:7ss; 2:12, 29;
3:18ss; 4:1ss, etc.). En este contexto, la herencia abarca tanto Ia tierra entera como las porciones indi-
viduales (cf. 19:14). La posesitn s6lo es posible porque Dios ha entregado la tierra y va a expulsar a
los cananeaos (3:20; 9:4-5).

6. Canadn como la herencia de Iirael en Josué, Josué recibe y repite el mandato divino (Jos. 1:2, 10-11), toma
la tierra, y luego la divide por suertes {13:1, 7). La divisién es por familias e individuos asf como tribus
{19:49; 24:30}, y es la base de las prescripciones que protegen la herencia en Niimeros 27

7. Canadn como la herencia de Israel desde Jueces hasta Nehemias. En los libros que siguen encontramos los
temas comunes de que Dios le da la tierra a Israel {1 R. 8:36), de que Israel debe guardar los man-

" damientos de Dios con el fin de mantener la posesién (1 Cr. 28:8), de que la tierra entera es la heren-
cia de Israel (Jue. 20:6), y de que a las tribus se les asignan porciones (Jue. 2:6) y deben ocuparlas en
detalle (1:3), cosa que los danitas no logran hacer (cf. 1:34 y cap. 18). Esdras resume la visién general
en su gran oracién en Nehemias 9:8ss.

8. La tierra de Canadn y el pueblo de Israel como la herencia de Dios, La tierra es llamada herencia o porcién
- de Dios en 1 Samuel 26:19; 2 Samuel 21:3; 1 Reyes 8:36; 2 Crénicas 20:11; cf. Exodo 15:17 Mas
cominmente, Israel misma es la posesién de Dios (Ex. 19:5; cf. Dt. 7:6; 1 R. 8:51; 2 R. 21:14; 1 S.
10:1; 2 8. 14:16; 20:19). Cuando Dios les dio a las naciones sus porciones, escogi6 a Israel como su
propia porcién y heredad (Dt. 32:8-9). ' ' =¥

3. Los profetas. En general los profetas hacen paco uso del tema. Amés se refiere s6lo a la toma de
Canazn en posesién {2:9-10). Miqueas llama a la tierra Ia porcién del pueblo (2:4), Jeremias dice que
Dios le ha dado a Israel la herencia mas hermosa (3:19). La van a poseer para siempre si hacen la
voluntad de Dios (7:7), pero en realidad la han convertido en abominacién (2:7) y por eso él 1a ha
entregado a sus enemigos (12:7ss). Ezequiel presenta ideas parecidas (20:5-6; 37:25; 35:15), pero
con la promesa de una posesién nueva y eterna después del exilio (36:12; 27:25; cf. 40ss). Al final de
Isafas los justos van a poseer la tierra (60:21), y hay referencias a la herencia de Dios en 63:17. En
Zacarias, Dios heredard a Judd £omo porcion suya (2:12) y hard que los justos posean toda Juda
(8:12). Joel llama a Israel el pueblo de Dios y su heredad (2:17), y la tierra también es suya (2:18).
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70. Los Saimas. En los Salmos se encuentra consuelo y fortaleza en gl repaso de los actos salvificos de

Dios, de modo que con frecuencia hallamos referencias a la promesa {105:9ss), la conquista (44:2ss},
la donacion (135:12) y la distribucién de la tierra (78:55). Israel es también la heredad propia de Dios
(28:9, etc}, aunque todas las naciones son posesion suya en la medida en que ¢ 25 el Sefior y Juez
universal (82:8). La tierra es la heredad de Dios solo en 79:1; en otros lugares es de Israel, tanto en
&l recuerdo (37:18, etc.) como en la esperanza (37:18). Dios mismo es la porcion del autor en 16:5-6.
y lo eslaley de Dios en 119:111.

71. Conglusidn. a. Las referencias muestran que los términos hebreos denotan distribucién, y la posesion

s6lo sobre esta base. Expresan asf el elemento de la ordenaci6n divina. b. El sentido de reparticién
por porciones tarnbién estd presente. Las tribus, las familias y los individuos tienen sus propias pa:
por suerte sagrada, y por eso también por designaci6n divina. c. El concepto basico es el de posesio
de la tierra, y la ley da varios pasos para salvaguardar esto (Ex. 20:17; Lv. 20:5; cf. Is. 5:8; Miq. 2:2).
d. Puesto que Dios prometi6 la tierra a los patriarcas, se la podria lamar herencia aunque no fue
poseida ni transmitida, sino dada por Dios en la conquista. Las porciones individuales se convierten
entonces en heredades, como en el caso de Nabot en 1 Reyes 21:3. Si bien una herencia puede
incluir bienes, consiste principalmente en tierra (Nm. 27:1ss; Rut 4:5ss). e. Las elaboraciones men-
cionadas explican porqué Israel se puede llamar la porcién y heredad de Dios. £. También explican
el uso para designar el destino como la «porcién», «lote» o «suerte» de uno, una suerte que puede ser
equiparada con Dios mismo (Sal. 16:5-6).

|J- Herrmann, 111 769-776}

C. El grupo kAnpévopos en la LXX.

A

Dalos lingiiisticos. Segiin se ha sefialado, kAnpovoyog es poco frecuente en la LXX; significa <heredero-
en 2 Samuel 4:7 y «propietario» en Miqueas 1:5. ouvkAnpovoLog no figura del todo. kAnpovojiéw es
omnmyhenesenhdasvanados tales como «heredar», «poseer», tomar» (cf. Gn. 22:17; 1 R.20:15ss),
y «mantener», KeTakAnpovopéw es bastante comin, mente para srepartir una herencia» o
«hacer que alguien herede o tome posesién». kAnpovoji, otra palabra comiin, significa <herencia».
«posesitn», pero también se funde con kAfipos en el sentido de «parte» o «porciéne. '

. Datos materiales. En un estudio material son importantes [as relaciones del grupo con los originales

hebreos (para detalles, ver el ZDNTen inglés, I11, 777). De alli desprendemos que el principal punto
en KAnpovopEw y kAnpovopie no es tanto la herencia como la posesion duradera (Jos. 18:3). Esta se
basa en la promesa (Dt. 30:5) y se establece mediante la toma violenta. De paso, entonces, implica
también la herencia (Nm. 27:8}, ya que la toma de la tierra es un proceso irreversible que comporta
derechos tribales y familiares sobre las porciones de tierra asignadas. Sobre esta base, la descripcién
de la tierra o del pueblo como la kAnpovopia de Dios expresa una relacién duradera que tiene su fun-

. damento en el don divino.

o

. El grupo en el judaismo posterior.
- Lingiiisticamente los términos tienen aqui el sentido legal de herenma, pero el uso rel:gwao del AT

sigue ejerciendo una fuerte influencia.

. Materialmente es importante la idea de la toma y posesién de la tierra, especialmente con referen-

cia escatolégica. La promesa hecha a Abraham se extiende para abarcar la posesion permanente de
la tierra entera, p. €j. en el cumplimiento mesiénico de Génesis 28:14. También es prominente la ide=
de heredar la vida eterna, aunque sin referencia particular a Dios como Padre e Israel como hijo. A
lainversa, el infierno es la porcién de los malvados. kAnpovopla se puede usar a veces para referirse
a Israel como heredad o posesién de Dios, y la ley es para Israel una posesion preciosa.



KAnpdvopog [heredero]

E. El grupo en el NT.

1. Eluso. kAnpovopos significa <heredero» en Mateo 12:7, <heredero» en sentido religioso en Gélatas 4:1;
Romanos 8:17, y «receptor de las promesas divinas en Romanos 4:13-14; Tito 3:7; Hebreos 6:17;
Santiago 2:5. ouwvxAnpdvopos fignra para «coheredero» en Romanos 8:17; Hebreos 11:9; 1 Pedro 3:7;
Efesios 3:6. kinpovopéw significa «heredars en Galatas 4:30; Hebreos 1:4 (Cristo) y «recibir» los dones
o promesas de Dios en Mateo 5:5; 19:29; Lucas 10:25; 1 Corintios 6:19-10; Gélatas 5:21; Hebreos
1:14; 6:12. katoxAnpovopéw significa «dar en posesion» (Heh. 13:9). kAnpovople significa «herencia»
en Marcos 12:7 v Galatas 3:18, «posesién» en Hechos 7:53; Hebreos 11:8, y «herencia eterna» en
Hechos 20:32; Efesios 1:4, 18; Colosenses 3:24; Hebreos 9:13; 1 Pedro 1:4.

2. El uso teolggico. Un sentido neotestamentario especial se puede ver en la pardbola de Marcos 12:1ss,
donde el Hijo es el heredero y la herencia es el reino. Esto vincula la filiacién con la herencia mucho
mas fuertemente que en el AT y en el judaismo. Pablo expresa la misma idea cuando relaciona la
herencia con |z filiacién en Romanos 8:17-18 (cf. G4. 3:29; 4:7). De modo parecido, Hebreos 1:2 dice
que el Hijo ha sido nombrado heredero de todas las cosas. En la paribola la herencia no denota
todavia la posesién efectiva; sélo el Seiior resucitado entra en ella (Mt. 28:18). Le herencia es vincu-
lada expresamente con el reino en Mateo 21:43; esto la libera de las limitaciones terrenales y la
equipara con el nuevo mundo del gobierno soberano de Dios. Si Cristo es el heredero, los que for-
man su pueblo son sus coherederos, pero sélo por llamamiento y designacién divina. Los hijos del
reino quedan excluidos (Mt. 8:11-12). La herencia es mediante una nueva creacién (1 Co. 15:5), o por
adopcién (Ro. 8:23), y en cuanto tal es objeto de esperanza. La salvacién (Heb. 1:4), 1a gloria (Ro.
8:17), la redencion (8:23), la gracia (1 P. 3:7), la bendicién (3:9), en suma, la vida eterna (Tit. 3:7),
constituyen el contenido de la herencia. Las ideas espaciales carecen de importancia, incluso en
Mateo 5:5. El asunto es reinar con Dios (Ro. 5:17; Ap. 5:10). Apocalipsis 21:2ss indica claramente lo
que se quiere decir con herencia (cf. v. 7). La porcién celestial (1 P. 1:4) no denota una parte del cielo
espacialmente diferenciada sino una participacién en el reinado eterno de Dios. La herencia no se
adquiere, sino que se basa en la relacién filial con Dios, y no hay referencia a una situacién paralela
de heredar el infierno. En Gilatas Pablo se enfrenta con la opinién judaizante que sélo los que obser-
van la ley pueden clasificarse como los hijos de Abraham que heredan las promesas. Esto implica la
contradiccién de que ya la herencia no es por promesa sino por ley (Ga. 3:18). En realidad, sin
embargo, esta promesa precede a laley, la fe hace de Abraham su receptor, Cristo es el linaje a quien
se da la promesa, y todos los que pertenecen a Cristo por la fe son la verdadera progenie de
Abraham, no por descendencia natural sino por adopcién (4:5ss). Aqui el énfasis se pone en la
promesa escatoldgica hecha a Abraham, que ha hallado su cumplimiento inicial en Cristo. Lineas
parecidas de pensamiento se dan en Romanos 4:13-14 y Efesios 3:6. También la carta a los Hebreos
considera kAnpovopie como el contenido de la promesa del AT (9:15). Los cristianos son herederos
de 2 promesa (6:17) como quienes la han conquistado y la han alcanzado. Pero la promesa, garanti-
zada por Dios, se pone frente a los lectores a fin de que por la fe y la paciencia la reciban. Como los
padres (cf. cap. 11), ellos viven en el «todavia no» de la herencia. No deben ser irreligiosos como lo
fue Esaii, quien, cuando deseé heredar la promesa, fue rechazado (12:14-17).

[W. Foerster, 111, 776-785]

KAfoLg, KANTOE — Kekéw

koukio [barriga, estomago, vientre]

A. Fuera del NT. ;
I. Con el sentido de <huecow, kot)ic se usa para a. «la parte hueca del cuerpo», b. <barriga, estémago»,
«entrafias, «intestinos», y c. (rara vez) «el vientre».

2. Enla LXX se usa para «estémago» (Jon. 2:1), bastante cominmente para el «vientre» (Gn, 25:24;
Dt. 28:4, 11), asi como para el érgano sexual masculino (Sal. 132:11), y figuradamente para el
«mundo inferior» (Jon. 2:3) y para los «pensamientos ocultos» (Job 15:35). En Filén es el sisterna
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—

digestivo, que, como en la filosofia griega, es considerado la sede cLel deseo. Josefo lo usa para la pane
inferior del cuerpo cuando estd enferma.

. Los equivalentes rabinicos tienen los sentidos usuales «estmago» y «vientres, y encontramos un uso

figurado para la «boveda» de una casa.

. En el NT.
. EnelNT, «estomago» es el sentido en Marcos 7:19; Lucas 15:16; | Corintios 6:13; Apocalipsis 10:9-10;

«vientre» en Mateo 19:12; Lueas 1:15, etc.; 2:21; Juan 3:4; Hechos 3:2; Gilatas 1:15, y «parte interiors
en Juan 7:38.

. En Marcos 7: 14ss Jestis explica el pecado en funcién de la diferencia entre la xodiz y la kapdia. Lo

que es externo no dafia nuestra relacion con Dios. El mal tiene su raiz en el corazén malvado. En
1 Corintios 6:13 Pablo acepta la tesis de los libertinos, de que 12 kouAie es corruptible. Pero no con-
cuerda tampoco en que sea moralmente indiferente o en que sea la sede del deseo pecamninose. Por
pertenecer al mundo de las criaturas llegard a perecer, pero el cuerpo {6Gua) le pertenece al Sefior
resucitado, y por eso no se debe entregar al libertinaje (vv. 13-14). En Romanos 16:18 y Filipenses
3:19 podria ser que Pablo se esté refiriendo al libertinaje desenfrenado y a la gula (cf. la traduccién
«apetitos»), pero otra posibilidad es que tenga en mente a los judaizantes que ponian demasiado

* énfasis en las regulaciones alimentarias.

. El sentido de «parte interior» esta presente en Juan 7:38. Cuando Jesis apaga la sed interior de los

creyentes, el ser interior de ellos, refrescado, se convierte en fuente de refrescannento mas amplio {cf
Is. 58:11; Zac. 14:8; Ez. 47:1ss) al deshordarse hacia los demds.
[J. Behm, III, 786-789]

L KOLVOG {comfm]  kowavée [compatie

Kowwréw [tomar parte en, compartir], kowwvie {comunion,

articipacion], kamvmvuH [socio]; GU"{I\OLI’ véw [participar en,
- compartir], kotvewvucoc [gt-nemso] rowdw [hac

~profanar] o :

KoLVog.

A. En el griego secular.

. Esta palabra significa «comiin» a. en el sentido de posesiones, propiedades, ideas, etc. que se tienen
en comiin, b. en el sentido delo que concierne a todas, P- &j. sociedades, dineros, decisiones, y cen
el sentido de lo que es de poco valor.

2. Una segunda linea de uso es para «companeros», «participess.

=

Enel ATy eljuda.lsmo.

. Elsentido general de comtin se halla s6lo unas pocas veces en los Proverbios (p. €. 1:14; 15:23; 21:9;

25:24),

Otro sentido {heb 571} hace referenciaalo que es de uso general u ordinario, a diferencia de lo que
estd consagrado (aunque en esos casos la LXX usa fénAoc). Asi, los rabinos usan %1 para los dias
lahorables, o para los terrenos, dineros o alimentos ordinarios, o para animales destazados para uso
comiin. $6lo en las obras denterocanénicas (p. &j. 1 Mac. 1:47) y en Josefo encontramos kowvog como
equivalente de esto.
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C. El individuo y la sociedad; teorias y formas de la sociedad.
1. Los griegos valoran a los individuos y los derechos individuales, perc con un fuerte sentido del deber

para con la sociedad y de integracion en ella, puesto que el orden es el principio de toda la realidad,
La tenencia comiin de la tierra subyace a la sociedad, pero, excepto alli donde las necesidades mili-
tares exigen un grado de economia comunal (como en Esparta), la propiedad privada se desarrolla
pronto, con la resultante distincion entre ricos y pobres. Las teorias de la sociedad procuran restau-
rar el equilibrio, Asi Pitdgoras establece para sus seguidores una sociedad comunitaria, Platén, en su
descripcién del estado ideal, sugiere que los gobemantes y soldados deben ser puestos en una condi-
citn pablica, y en sus propuestas modificadas aboga por la nacionalizacién de la tierra y una estricta
supervision econémica. AristSteles preserva la propiedad privada, pero con la condicién de que
una porcion de la tierra se tenga en comun, y de que se logre lo més cercano posible a la igualdad

- de posesidn. Poetas como Hesiodo pintan un estado ideal, sea en el pasado o en el presente. Los cini-

cos creen que la posesién comiin de todas las cosas es el verdadero orden de la naturaleza. Los estoi-

cos buscan la mejor realizacion posible de una era mejor, fomentando el espiritu de hermandad. Los
neopitagéricos renuevan el ideal de una vida en comtin y una comunidad de bienes {por cuanto la
tierra es una madre comiin} en la cual uno puede no poseer nada y sin embargo ser duefio de todo.

. Aparte de los pitagoricos, los griegos se limitan a teorizar acerca de la propiedad en comiin; pero gru-

pos judios como los esenios la practican, compartiendo tanto las comidas como la propiedad. Los te-
rapeutas también viven comunitariamente y en un aislamiento ascético, para el estudio mds intenso
de las Escrituras.

D. kowoc en el NT.

L

Tito 1:4 habla de la fe «cominy, y Judas 3 de la salvacion «comiin». En Hechos 2:44; 4:32 los dis-

_ cipulos llevan una vida en «comtn», siguiendo el ejemplo de Jesis (Lc. 8:1ss) y en expectacién de

los iiltimos dias {Dt. 15:4). Esta vida en comunidad no se basa en una teoria econémica, en la sociali-
zacion legal ni en la imitacién filoséfica de la naturaleza, sino que expresa la comunion fraterna que
renuncia a la propiedad (cf. Le. 12:33) con el fin de ayudar a los demss (Hch. 2:45). La expresién de
los Hechos («tenfan en comin todas las cosas») es helenistica.

. El sentido de «profano» figura en Apocalipsis 21:27; Hebreos 10:29 («teniendo por profana la san-

gre del pactos); Marcos 7:2 («manos ritualmente impuras»). EINT niega que cosa alguna ereada por

. Dios sea ritualmente profana (cf. Hch. 10:28; Ro. 14:14). Los hermanos maés débiles podran seguir

pensando de ese modo, y hay que darles cabida, pero estin objetivamente errados (Ro. 14:14).

KOLWWIEE, KOV, KOLVWULE, GUYKOLVWVGC, CUYKOLV@VEW.

A. Significado y construccién de los términos. Kowwvo significa «compafiero, «participes. xoul

B.
1

@Wéw significa 1. «tomar parte en, participar» y menos frecuentemente 2. «impartir». Se usa en abso-
luto, o con genitivo de objeto, dativo de persona o ambes. kowwwyin significa «participacions,
«impartici6n», o «comparierismo, comunién». Se usa con genitivo objetivo {lo que se comparte), ge-
nitivo subjetivo (la persona o cosa que comparte), y el receptor va en dativo o con una preposicién
y el genitivo objetivo (la persona en quien se da el compartir).

El grupo en el griego secular.

La vida humana. El compartir se da en muchos campos, p. €]. las empresas, las relaciones legales y el
matrimonio. La amistad es para los griegos una expresion suprema del compartir. La ciudadania
también es importante, puesto que la preservacién de la sociedad, y de hecho del cosmos, depende
del compartir politico o cosmopolita.

. El lengugje sagrads. El tomar parte en el poder divino por medio de comidas en comiin es una idea

antigua que persiste en el concepto griego de comunién con los dioses en los banquetes sacrificiales
o incluso mediante la unién sexual. La filosofia purifica la idea. Asi, para Platén, comunién con Dios
esla forma suprema de compartir, mientras que el estoicismo, con su idea de un universo integrado,
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enfatiza la comunidad humana y la comunién de toda la humapidad con Iz deidad. El misticismo
reemplaza la comunién con la union.

C. El grupo en la esfera israelitajudaica.

1. El AT El grupo no es comiin en el AT (y menos ain que el grupo hebreo equivalente 127, que
denota asociacién con otras personas para diversos fines, o la asociacién con los idolos, pero nunca
con Dios). kowwwvin aparece sélo en Levitico 6:2 para «depésitos, y en Isafas 44:11 los que adoran
a los idolos son sus «compasieros». En el Siracida kouwvog se puede usar para compartir la mesa
(6:10) pero también para la asociacién en actos ilicitos (41:19). kowwids denota estrecha camaraderia
con los males o con los ricos en Sirdcida 13:1. kowwwie se usa para Ja participacion material en
Sabiduria 8:18.

2. ElAT: Dios. La ausencia de este grupo para indicar la comunién con Dios separa al AT del mundo
griego. En el AT los justos dependen de Dios y confian en él, pero no se consideran sus compafieros.
Esto es sorprendente, en vista del hecho de que el culto expresa la entrada de Dios en una comunién
sacra. Prevalece un sentido de distancia més que de asociacién. incluso cuando hay regocijo delante
de Dios (cf. Dt. 12).

3. La literatura rabinica. Entre los rabinos, el sentido bésico de «participe» porta matices tales como
«compailero» (en el bien o en el mal), «persona con relacitn legal», «miembro de una sociedads y,
entre los rabinos mismos, «colegas. El concepto de «comuniér. comunidad, compartir» tiene un sep-
tido general, pero también tiene matices religiosos cuando denota €l compartir la mesa, p. €. en la
Pascua.

4. Filén usa el grupo de manera distintiva para referirse a la comunién humana con Dios, p. €j. en €l
culto. También lo usa para la vida comiin ideal de los esenios. Da a kowvwiéw y kowwviz el sentido

poco comiin de «dar una parte» 0 «impartirs.

D. El grupo en el NT.

1. Elsentido de «tener parte en algos.

a. En Lucas 5:10 el punto es el ser socios en el trabajo. En Hebreos 2:14 los hijos comparten una mor-
talidad comtin, de Ja cual Cristo participa con el fin de vencer ala muerte y al diablo. En 2 Pedro 1:4
la redencién aporta participacion en la naturaleza divina. En Romanos 11:7 las ramas injertadas
comparten la vida total del drbol cultivado. La participacién en lo santo tiene un carécter exclusivo
(2 Co. 6:14). Como hijos de Ia luz, los cristianos no pueden tener parte en el pecado (EF. 5:11). El par-
ticipar en los pecados de otros lo enreda 2 uno en una misma culpa y juicio (Mt. 23:30; cf. 1 Ti. 5:22;
2 Jn. 11). El pueblo de Dios debe salir de Babilonia, no sea que tomen parte en sus pecados y en su
juicio (Ap. 18:4).

b. Pablo suele darle al grupo un contenido religioso. En 1 Corintios 1:9 los eristianos son llamados a la

comunién con el Hijo de Dios. Puesto que no hay una absorcién mistica, esta comunién se da por
la fe, que identifica la vida de ellos con la de . Si es una posesién presente, esta a la espera de la con-
sumnacién futura (¢f. 1 Ts. 4:17). Conlleva la participacién en el evangelio (1 Co. 9:23; cf. Fil. 1:5} y
un compartir la fe (Flm. 6). .

c. En este sentido, la comunién de la Cena del Sefior es importante como expresitn destacada de la
comunién con Cristo (1 Co. 10:16ss). Para Pablo los banquetes sacrificiales denotan la comunién di-
vina (vv. 18, 20). Quienes comparten la Cena son compaiieros de Cristo; por eso deben rehuir los
banquetes idolitricos. Al womar del pan y del vino comparten con Cristo en una comuni6n interna
que comporta la bendicién del perdén obtenido por su muerte. Esta comunién se extiende a todos

los participantes, segiin queda representado por el tinico pan (v. 17).

d. La comunién con Cristo también implica vivir, sufrir, morir, heredar y reinar junto con él (Ro. 6:8;
8:17; 6:6; 2 Ti. 2:12; cf. th. Z Co. 7:3; Col. 2:12-13; Ef. 2:5-6). Hay aqui dos fases de la comunién, la
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primera con la humillacién de Cristo y la segunda con su exaltacién, En su vida y obra Pablo toma
parte en los sufrimientos totales de Cristo (Fil. 3:10; Col. 1:24), pero espera andlogamente participar
en su gloria (Fil. 3:10; Ro. 8:17). 1 Pedro 4:13 destaca el mismo punto. Para Pablo, los sufrimientos
individuales son parte de la carga que pesa sobre la comunidad entera segiin la ley de la comunién
(Col. 1:24; 2 Co. 15:7).

e. Los creyentes también participan en el Espiritu (2 Co. 13:13) por quien Cristo viene a ellos. En
Filipenses 2:1 se trata de una participaci6n en el Espiritu mas que el don del Espiritu.

f. La comunién con Cristo significa comunién con los otros cristianos en un coparticipacion de fe {cf.
Flm. 17) y de servicio (2 Co. 8:23). Puesto que los cristianos gentiles comparten las mismas bendi-
ciones que los cristianos judios, deben compartir con ellos sus bienes materiales (Ro. 15:27; cf. 12:13).
Al compartir muniamente los sufrimientos, comparten Ia gracia mutua (Fil. 1:7; f, 4: 14). Aun i ellos
mismos no sufren, son coparticipes de los que si sufren (Heb. 10:33).

8 Kowwvi esun término favorito en 1 Juan para el vinculo viviente que une alos cristianos. Comienza
como comunion con el Padre y el Hijo (1:3, 6) por un permanecer que comienza aqui y se consuma
en el mas alli (3:2, 24; 4:13). Se expresa en la comunién familiar de los creyentes (1:3, 7).

2. El sentido «dar parte en algor. Este raro significado griego es bastante comin en el NT, Lo encon-
tramos en el reciproco compartir de Filipenses 4:15 y Galatas 6:6 (cf. 1 Co. 9:11), Pablo lo usa tam-
bién en conexién con la colecta para la iglesia de Jerusalén, la cual da una forma definida a la comu-
ni6n entre las dos partes del cristianismo (Gé. 2:9; Ro. 15:26). La colecta tiene la significacion de una
comunién en el servicio (2 Co. 8:4) en un compartir sincero y bien dispuesto (2 Co. 9:13), El com-
partir activo es también el punto en Hebreos 13:16.

3. Elsentido absoluto: <comunitn». En Gdlatas 2:9, el estrechar Iz mano expresa la plena comunién en la
comin fe en Cristo. En Hechos 2:42 kowwvix denota, no la sociedad cristiana ni su comunidad de
bienes, sino la comunién familiar que se establece y se expresa en la vida de la iglesia.

kowwuikdg a. Un primer sentido de esta palabra es «perteneciente o designado a la sociedads, b. Otro
significado es «dar gozosamente una parte a otross. La palabra no figura en la LXX, yenel NT se usa
s6lo en 1 Timoteo 6:18 en el sentido b,

kowdw. Esta palabra, que significa «hacer comiin» o «compartir», no se usa en la LXX, pero en el NT
se usa en tres sentidos. 1. En Hechos 21:28 significa «profanar el templo. 2. En Mateo 15:11, 18, 20 sig-
nifica «contaminar», no por impureza ritual sino por el pecado personal. 3. En Hechos 10:15; 11:9
significa «declarar profano, impuro». ‘

[F. Hauck, I1I, 789-809]

o [sentilla, grano], kékkwoc [escarlata

KOKKOG.

1. Esta palabra, que significa «semillas, figura en el NT en las parsbolas de Jesis. La semilla de mostaza
que crece hasta convertirse en un gran arbusto (Mt. 33:31-32 y par.) representa la predicacién mo-
desta de Jestis, que, coma la accién divina, tiene una significacién que todo lo abarca. El arbol en
cuyas ramas anidan los pajaros (cf. Ez. 17:22-23) simboliza un gobierno que se extenderd a todos los
pueblos. En Lucas 17:6 la semilla de mostaza es pequefia en comparacién con el robusto sicémoro,
pero puede arrancarlo de raiz y quitarlo (cf. Mt. 17:20). Aqui el punto no es tanto el poder de una fe
aun miniscula, sino el hecho de que el poder de Dios no va en proporcidn con la fe humana. La fe,
entonces, debe apartar la vista de si misma, y entonces lo imposible se vuelve posible.
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2. Tanto Pablo como Juan encuentran en el grano de trigo {1 Co. 1537; Jn. 12:24) un signo de la accién
divina y de la creacion. Pablo percibe enla semilla que es enterrada y que brota a la vida un simbolo
de la continuidad de la corporeidad antigua y la nueva, mientras que Juan halla en ella un simbolo de
la necesidad de la muerte y resurreccién de Cristo y de la ley divina que une al Maestro con el dis-
cipulo. El panorama escatolégico asume en Juan una urgencia cristologica.

3. Fuera del NT kdxkog denota también la baya de escarlata y el color escarlata (cf. 1 Clem. 8.3).

kokkwog. Esta palabra significa «escarlatas (cf. los ornamentos del santuario en Ex. 26:1, etc., el mate-
rial escarlata en Lv. 14:4, y la ropa escarlata en 2 S. 1:24). En los profetas la escarlata se relaciona con el
pecado, ya sea como lo contrapuesto al blanco (Is. 1:18) o como sefial de lujo (Is. 3:23; Jer. 4:30). En el
NT 1. Jesiis es revestido de una tinica escarlata en Mateo 27:28. Probablemente se trataba de un mantw
de soldado; el rey de la paz, en una representacién desfigurada con intenci6n de mofa, queda asi vestido
de traje de guerra. 2. En Hebreos 9:19 se menciona la lana escarlata en relacién con la expiacién bajo
la ley (cf. Lv. 14:4, 6). 3. En el Apocalipsis, la escarlata y la piirpura denotan la pompa del poder
demoniaco de Babilonia. Ataviada de piirpura y escarlata, la mujer estd sentada sobre una bestia escar-
lata (17:3-4). El rojo vivo de 6:4; 12:3 difiere de la escarlata de aqui, que es el epitome de la abominaciéz
demoniaca, lalascivia y el poder impio. El ejército del Mesias esté vestido de lino blanco y cabalga sobre
caballos blancos (19:11ss); las vestiduras son blanqueadas en la sangre expiatoria del Cordero (7:14..
Tenemos entonces un claro contraste con la mujer que estd vestida de escarlata y montada sobré una
bestia escarlata.

[O. Michel, I11, 810-814]

xohtlw [cortar, castigar], koraorc [castigo]

kora{w. Este término significa «cortar», «podar», «recortars, y figuradamente a. <impedir», «restringirs,
y b. «castigar, y en pasiva «sufrir pérdida». Un uso comiin es para el castigo divino. En las inscripciones
la deidad castiga a aquellos que violan las leyes cultuales. Algunos autores clésicos consideran el mal
como retribucién divina. Filén encuentra en la beneficencia y la reribucién las dos principales poten-
cias del ser, aunque Dios prefiere perdonar que castigar, y castiga s6lo a aquellos que no entran en
razén. El castigo trae bendicién al liberar de un falso patrén del alma. EI NT usa koAa{w en Hechos 4:21
y 2 Pedro 2:9. Sélo el segundo se refiere al castigo de Dios. Los malvados estardn sufriendo cashgo ente
fa muerte y el juicio, e. d. hasta que su destino quede definitivamente fijado.

koo, Esta palabra, que significa «castigo, se usa para el castigo divino en 2 Macabeos 4:38;
4 Macabeos 8:9. En el NT figura en Mateo 25:46: los que fracasan en el deber ético préctico van a irse
al castigo eterno. El tinico otro caso es | Juan 4:18, que dice que el temor es su propto castigo (cf. 3 18;.
Este temnor es expulsado por el amor, que estd libre de todo temor. -
[J. Schneider, I, 814-81]

(kohaketw ) Jadular], kodaxie Jadulacion]

La palabra koisxix se deriva de koAuxel («adulars), Ja cual no figura en el NT. koaxiz no se encuentra
enla LXX pero es comiin en Filén. El inico ejemplo del NT se halla en 1 Tesalonicenses 2:5, donde Pablo
dice que no recurre a la adulacién en su predicacién (a diferencia de muchos oradores helemstloos}

[J. Schneider, 817-818]

kohudi{w [abbfetear]

Este término poco comin figura unas cuantas veces en el NT y en los escritos cristianos. Significa
«abofetear», «maltratar», «injuriar», El sentido es literal en el relato de la pasién (Mt. 26:27). El dolor
espiritual va incluido también en | Corintios 4:11; 1 Pedro 2:20 (que refleja la pasion de Cristo, vv. 21ss..
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En 2 Corintios 12:7 Pablo es abofeteado por un angel de Satands. La espina en la came dificilmente
podria referirse a la persecucién o a la tentacion al libertinaje, pero puede tener que ver mds bien con
un intenso dolor que acompaiia a las visiones de Pablo. Se han intentado diversos diagndsticos para
‘explicar ese dolor, p. ej. un padecimiento de los ojos, epilepsia, neurastenia, migrafia, malaria, etc.; pero
ninguno es totalmente convincente. Pablo mismo llega, en su oraci6n, ala comprensién de que su aflic-
cién tiene un profundo significado. También Cristo fue abofeteado por Satanis y sus agentes, pero
Cristo sigue siendo el vencedor, y su poder se hace perfecto en la debilidad de Pablo.

[K. L. Schmidy, I11, 818-821]

“koAdw  [juntar, unir|, mpookoAddw [juntarse;unirse]
KoAAdto. ’ _

1. En el NT koAigw, que significa «encolar o pegars, figura sélo en voz media o pasiva. Asi en Lucas

10:11 significa figuradamente «tocar», y en Hechos 8:29 «juntarse» (al carruaje). En Romanos 12:9

los cristianos deben «adherirse» a lo bueno, mientras que en Lucas 15:15 el hijo prodigo se «arrima»
aun ciudadano del pais lejano, y en Hechos 5:13 nadie se atrevia a «juntarse» a los apdstoles.

2. Un sentido especifico de koAAdoBel es para las relaciones sexuales; cf. Mateo 19:5 (citz de Gn. 2:24);
Efesios 5:31 (que cita a Gn. 2:24 més literalmente con TpookolAnBnoete); 1 Corintios 6:16 (donde
lo opuesto es la unién con el Sefior, v. 17).

TPOOKOAALL.
L. Una lectura tiene esta palabra en Hechos 5:36, en el sentido de «unirses.

2. En Efesios 5:31 y una lectura de Mateo 19:5 denota la unién conyugal.
[K. L. Schmidt, III, 822-823]

-k0A0Bow |mutilar, acortar]

«oAoPow figura en el NT en Mateo 24:22 en el sentido figurado de «acortar. Dios ha acortado el tiempo
de afliccion, e. d. lo ha hecho mds reducido de lo que se proponen los opresores, para que los elegidos
puedan ser preservados de la destruccion fisica (como lo indica el «toda carne» de Mr. 13:20, la natu-
raleza fisica de los sufrimientos, y la presencia de los elegidos en la parusiz, Mr. 13:27).

- [G. Delling, IIT, 823-824]

koAToc [send, plie

KGAToG tiene los sentidos ienow, «pliegue» (de un ropaje), y «arco» o «cavidady, p. ej. el fondo de un
valle 0 el seno del mar. La LXX lo usa para expresar la intimidad matrimonial (Dt. 13:7 = 13:6), para el
pliegue de un ropaje (Ex. 4:6-7), y para el fondo de un carro {1 R. 22:35) o del altar (Ez. 43:14). En el NT
el discipulo amado ocupa el puesto de honor al reclinarse sobre el «pecho» de Jestis (Jn. 13:25; cf. el Hijo
y €l Padre en Jn. 1:18). En Lucas 6:38 el sentido es «pliegues de una vestidura, y en Hechos 27:39 una
«bahia» o «golfo» del mar. En Lucas 16:22-23 el punto puede ser que Lazaro ocupa el puesto de honor
en el «seno» de Abraham, pero también es posible que lo que se expresa sea una comunién de amor.
Ambas ideas estin presentes en el judaismo rabinico.

[R. Meyer, III, 824-826]
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xoviw [blanquear] = :

kowdw significa «pintar con cal, encalar», «enyesar», «blanquears (Dt. 27:2). En Hechos 23:3 Pablo
llama al sumo sacerdote Ananias un muro «blanqueado» para denotar su maldad cuidadosamente di-
simulada. De modo p"u'ec:do en Mateo 23:27 Jests llama sepulcros «blanqueados» a los escribas v
fariseos hipacritas. La ironia de esa afirmacién es que ellos representan precisamente aquello que evi-
tan. No son lo que aparentan ser, y hay que evitarlos como impuros (aun cuando aseguran ser puros .
[J- Schneider, 111, 827]

‘.k6mog [fatiga, penalidad], komaw {fatigarse]

En el griego secular k6mog significaa. «paliza» o la «fatiga» que ella ocasiona, y b. el «esfuerzo= (p. ]. del
trabajo manual) que acarrea cansancio fisico. KOTLE, entonces, significa «cansarses, «desgastarses. La
LXX lo usa para cansarse en la batalla (2 S. 23:10), para el esfuerzo en el trabajo (Jos. 24:13), y paralos
gemidos de los afligidos (Sal. 6:6). kémog es la suerte humana en el AT (Job 5:7; Sal. 25:17-18). Las fas-
gas actuales se contraponen al descanso futuro (Is. 65:23). Dios, quien nunca se fatiga (Is. 40:28ss), otor-
gard reposo a los justos (33:24}, En el NT, 1. el sentido «fatigarse= figura literalmente en Juan 4:6 y figu-
radamente en Apocalipsis 2:3; 2. «<Agotarse» figura literalmente en Mateo 6:28; Lucas 5:5; Efesios 4:28;
2 Timoteo 2:6, y figuradamente en Mateo 11:28-29 (desmayar bajo el peso de la ley). kémog tiene un sea-
tido general en Mateo 14:6 y una referencia escatolGgica en Apocalipsis2:2. Pablo, como apéstol, acepz
las penalidades como cosa normal (2 Co. 6:5; cf. Mt. 5:11-12). Sus dificultades especiales afirman su
certeza (2 Co. 11:23); los kdmoL asumen precedencia cuando apela a cosas que muestran que él es un ver-
dadero siervo de Cristo (lc. at).

3. Un uso neotestamentario distintivo es para el trabajo cristiano en la comunidad y para ella. Pablo lo
usa para su propio trabajo en 1 Corintios 15:10, etc. Describe su trabajo manual en 1 Corintios 4:12,
pero, puesto que él no esta obligado a hacer esto, forma parte del trabajo que realiza por Cristo (1 Ts.
2:9; 1 Co. 9:15ss). Todo su servicio por Cristo puede, en efecto, ser considerado como trabajo fatigoso,
aunque es también su orgullo y su alegria (2 Co. 11:23). Sumeta es presentarle a Cristo unos cristianos
maduros {Col. 1:29). Muestra interés por el éxito de este trabajo (G&. 4:9) y apunta hacia una recom-
pensa escatolégica (1 Ts. 3:3; Fil. 2:16). Pablo usa también el grupo koni- para el trabajo de otros {1 Co.
15:58), el cual, como trabajo en el Sefior (Ro. 16:12), merece la mds alta estima (1 Co. 16:16). El amor
es la fuente de este trabajo (1 T5. 1:3), el cual es realizado especialmente por los que ocupan cargos en
la iglesia (1 T8. 5:12). El mismo uso se puede hallar en 1 Timoteo 4:10; 5:17; Juan 4:38; Hechos 20:35,
pero se vuelve menos prominente en los autores cristianos posteriores, quienes piensan tal vez que
k070G, con su matiz de trabajo manual, no es un término idéneo para el ministerio.

[F. Hauck, 111, 827-830]

kometoc [gblpe, Tuto, kontow. [golpe'lr lamentar; hacer duelo],

GTOKOTITY "'[aihputdr, castrar];éykom [obstaculo], &yt -
], &xkomo [cortar, quitar] :

KOTETOC, KOTTW.

A. La costumbre general de hacer duelo.

1. En griego, como en muchas otras lenguas, «golpear» asume el sentido especifico de «hacer duelo,
lamentar». Especialmente las mujeres se golpean el pecho al hacer duelo (los hombres se golpean por
remordimiento o dolor). La idea es probablemente dar expresion corporal al pesar, aunque puede
haber un concepto cultual incluso sacrificial) subyacente.
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Lol 8 - - |

. Lalamentacién por los muertos asume otras formas externas, p. &j. alaridos que puntian los lamen-

tos individuales {a menudo por planideras pagadas que completan lo que hacen las parientes
mujeres).

. La postura comiin para el luto es sentarse en el suelo. También nos enteramos de una danza finebre

en la cual las mujeres pueden golpearse las mejillas ante el lamento de las panderetas.

. Las razones para la lamentacion bulliciosa son variadas, p. €j. espantar a los demonios, la honra

ritual a los muertos, y el provocar condolencia.

. El luto en el mundo griego y romano.

El luto popular,
Los golpes en el cuerpo y los gritos fuertes son habituales en Grecia desde dias muy antiguos.
Probablemente [legan a Grecia procedentes del Cercano Orente.

. Solén legisla en contra de la extrema violencia y extravagancia en los funerales, como lo hace tam-

bién el derecho romano, pero las costumbres continian al momento de mostrar el cadaver y en el
entierro, y en Roma se constituyen sociedades funerarias para sufragar los altos costos. La filosoffa
expresa aborrecimiento por las exageraciones en el duelo.

Como parte muy importante del luto, el término que significa golpearse el cuerpo (kometds) llega a
ser usado para el luto mismo. El verbo, que originalmente se usaba con la parte del cuerpo que se
golpeaba, se halla entonces en absoluto-o con el acusativo de la persona por quien se hace duelo.

- En el Cercano Oriente, las mujeres son las principales encargadas de las expresiones de duelo (ya se

trate de parientas o de profesionales pagadas). Su propésito es expresar pesar, honrar al difunto,
provocar condolencia, y aliviar la pena de los parientes con pensamientos de consuelo. También en
Grecia las mujeres son las dolientes. Sol6n trata de limitarlas a las parientas del difunto, pero en
Atenas encontramos plaiideras pagadas. Tanto en Grecia como en el Cercano Oriente puede
tratarse de mujeres o de hombres, y a veces encontramos que los hombres, ademas de las mujeres,
se golpean el pecho, se mesan el cabello, y se raspan las mejillas en sefial de duelo.

II. Elluto en el culto.

L

El luto asume una forma violenta en aquellos cultos que se enfocan en la muerte y resurreccidn de
la deidad; cf. el culto babil6nico de Tamuz (Ez. 8:14), el culto sirio de Adonis, el culto frigio de Atis,
y el culto egipcio de Osiris, en los cuales las diosas Ishtar, Astarté, Cibeles e Isis, junto con sus devo-
tos, lloran por los dioses que mueren en los grandes festivales anuales.

. Ritos parecidos se pueden encontrar en los misterios griegos, en los cuales los repetidos dramas '

cilticos (Perséfone y Dionisos) inchiyen expresiones salvajes de lamentacién y regocijo. Se puede
mencionar también el banquete de duelo por el héroe Aquiles.

. El luto en el AT.

Elluto popular.

. Datos lingiiisticos. El equivalente exacto de kéwropa en hebreo es 720, aunque Ia palabra griega se

usa también para otros términos. El sentido es normalmente hacer duelo o luto, y otras palabras
como kAalw (28, 1:12), dAadadew (Jer. 4:8), wevBéaw (Jer. 16:5) y Bpnvéw (Miq. 1:8) suelen acompafiar
akémropon; cf. tb. kAaveride (Is. 22:12) y Bpfivoc (Jer. 9:9) con kometéde. El verbo suele usarse ya sea
para o junto con gestos de pesar, tales como cortarse el pelo, rasgarse las vestiduras y vestirse de cili-
cio. KGmTopaL KoTetdV es la expresién que denota instituir un luta.

. Prdcticas. En el AT se encuentran diversas costumbres referentes al luto, p. €j. andar descalzo,

despeinarse el pelo o cortdrselo, rasgarse las vestiduras, esparcir ceniza, ayunar, lamentarse, y gol-
pearse el pecho o la cadera. El luto comienza al momento de la muerte (0 muy poce después) y con-
tinia hasta el momento del sepelio. El entierro va seguido de un periodo de luto que consta de
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ayunos y lamentos, y que dura siete dias (o mas en el caso de personas prominentes). A veces poca
haber duelos anuales (la hija de Jefté, y Jostas). =

. Los dolientes. Estos son primeramente la familia inmediata (el marido, la esposa, la novia, el padre.

etc.; cf. los gritos «Ay, hermana» etc. en pasajes como Jer. 22:18). Luego se incluye a otras persoras
{amigos, etc.), y a veces a la naci6n entera, como para Moisés, Samuel, Abner y Josias. Se destac—
las mujeres, y encontramos coros de mujeres o incluso todas las mujeres de una poblacién o p=s
(p- €. 2 8. 1:24). Las plaiideras profesionales desempeian un papel Jer. 9:16; 2 Cr. 35:25).

. Expresiones de pesar. El pesar se expresa primero en clamores informes (Lm. 1:1, etc.). Estos clamorss

se convierten luego en breves lamentos por el difunto («<Ay, hermano mio» en 1 R. 13:30). A pa=
de estos se desarrollan los lamentos mas completos, 0 endechas, para los cuales se adiestran =
dolientes y plafiideras profesionales (cf. la lamentacién por Josias en 2 Cr. 35:25). Algunas de es
endechas se transmiten a través de las generaciones y sirven de modelo para otras. Se pueden cz==-
tar en forma responsorial o antifonal (2 Cr. 35:25; Zac. 12:10ss). A menudo se le habla al difunto &=
segunda persona (Ez. 27:3ss), y el lamento se entona en nombre de los parientes (Lm. 1:12ss.
incluso del difunto (Jer. 9:18). Surgen abusos por la violencia del clamor y la extravagancia, cocc
en Grecia y Roma. .

. Un rasgo distintivo del AT es que un duelo completo es sefial de normalidad. El juicio divino co=

porta la maldicién de la muerte sin la debida sepultura o duelo (Jer. 8:2; 22:18; Job 27:15). Ex=
equivale a humillarse a la condicién de un animal (Jer. 22:19). Es la suerte que corre toda la casa 22
Jeroboam, a excepcién de Abias (1 R. 14:10ss).

II. La lamentacién profética ( — Bpnvéw).

L

4.

El luto tiene uma forma especifica en el AT, pero se trata de una versién profética en vez de culb=’
Consta en parte de actos piiblicos, y en parte de lamentaciones habladas o escritas. Las lamer.=
ciones siguen los modelos populares (Ez. 32:19ss; Jer. 9:20-21). La finalidad, sin embargo, no es coe-
solar sino asombrar, no provocar la condolencia sino producir el arrepentimiento. La lamentacicz
profética, pronunciada en nombre de Dios, es habitualmente por la muerte futura en la forma de v==
destruccién nacional. El interés principal, sin embargo, es por la rebeldia de la naci6n mis que pir
su derrota. Esta lamentaci6n no acepta la muerte; busca la renovacién de la vida (cf. Am. 5:14 ¥
comporta la seguridad de la restauracién.

. Ellamento de Amés 5:1-2 es tipico. El hecho de que sea por la hija virgen despierta el més profunz:

sentido de pérdida, puesto que con ello se expresa un propdsito no realizado. Se deben sefialar ta—-
bién los lamentos de Miqueas (1:8), de Jeremias (9:18) y de Ezenuiel (cap. 19); asi como los lame=-
tos ir6nicos y burlones por Egipto (Ez. 32) y por Babilonia (Is. 14). Tales lamentos se elevan a grances
sublimidades poéticas. :

. Un aspecto secundario es que el profeta puede tener que renunciar al luto ordinario (Ez. 24:16; j=

16:5). La meta de esos simbolos es retratar esa terrible situacién en que no habré luto a causa c=!
juicio divino (Ez. 24:22ss; Jer. 16:4ss). '

La actividad profética incluye también la declaracién del luto o de su necesidad. La lamentaciic
puede ser por el pecado (JL 2:12) o por la destruccién que acarrean los juicios de Dios (Is. 22:32.
Puede asumir una forma irénica, como en la lamentacién por la catastrofe universal en Jeremizs
25:34, o por el despojo del dios Milcom en Jeremias 49: 1ss.

. La certeza de la restauracion vier e con el anunciu del desastre; esto significard la sustitucion del ko

por la danza (Sal. 30:11), Sin embargo, la lamentacién por el Mesias (Zac. 12:10ss) es parte del mz=-
saje de salvacién; hay aqui una pena que desemboca en vida.

=)
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bl

. El luto en el judaismo.
. Fuenles y uso. Diversos tratados dan testimonio de las costumbres de duelo en el judaismo. El uso es

muy parecido al del AT.

. Costumbres y tiempos. La primera parte del duelo se da durante la procesién fiinebre. Consta de
. lamentaciones y golpes de pecho. Una segunda parte viene a continuacion del entierro propiamente

dicho; se divide en un periodo de un dfa, un periodo principal de siete dias (tres de ellos de luto muy
rigido), y un periodo mds largo pern menos estricto de treinta dias (y de un afio entero cuando se trata
de los padres). A continuacion pueden venir conmermoraciones adicionales, alentadas por oradores
ambulantes.

i Lmdolmta Las plafiideras contratadas con sus lamentos, haciendo sonar instrumentos de percusién

y golpedndose el pecho desempefian una funcién importante en la procesién finebre, aunque se
ponen restricciones a su actividad, Después del sepelio sélo se prescribe la lamentacién. Los miem-

bros de la familia, tanto hombres como mujeres, se suman a la procesién finebre y expresan su pena’

golpeando el suelo con los pies, frotindose las manos y golpedndose el pecho. Ya en el sepulcro,
oradores varones honran al difunto con elogios. También se encuentran grupos més numerosos de
amigos, y hay luto nacional por lideres importantes, especialmente si se trata de rabinos.

. Significacion y motivos. El luto se consideraun deber de amor (Ex. 18:20). Tiene fuerza expiatoria (1 R.

14:13) y consuela al difunto. El temor a los demonios, que cerca de las tumbas son potentes y peli-
grosos, también puede ser una razon para ello.

E. El luto en el NT.

L
L

Elluto popula.
El caso de 1a hija de Jairo da evidencia del primer periodo de duelo, que comienza al momento de
la muerte, y que asume una forma convencional que involucra la presencia de parientes, conocidos

- que expresan su condolencia, flautistas y plaiideras (Mr. 5:38; Mt. 9:23; Lc. 8:52). El caso de Lazaro

{Jn. 11:17) nos coloca en el segundo periodo, el de siete dias, cuando los tres dias mds estrictos han
pasado ya, y segin el ceremonial del judaismo el rasgo mds importante lo constituyen las visitas.

- Eljuego de nifios en Mateo 11:16-17 refleja las costumbres funerarias de la época. Presupone que un

lider dirige el lamento, y que los demis deben sumdrsele con movimientos de las manos, probable-
mente golpeandose la frente o el pecho.

3. Jesis mismo mmm pbr anticipado la primera etapa del luto, cuando las mujeres de Jerusalén

lloran por él en el camino a la eruz (Le. 22:37). Este es un simbolo de duelo nacional, a pesar de que
ese tipo de duelo estaba prohibido en casos de ejecucidn. Lo que se expresa alli puede ser una con-
fesién valerosa de que Jesis no es ningiin criminal, o un reconocimiento involuntario de que es en
realidad el Rey de Israel. Los Evangelios, sin embargo, no mencionan un segundo periodo de duelo
por Jests.

. Los discipulos siguen las costumbres judias en el entierro de Esteban (Hch. 8:2). Aqui los varones,

que tienen una funcién en el luto griego pero son més prominentes en el del judaismo, parecen
desempefiar una parte exclusiva. Los <hombres piadosos» probablemente son cristianos judios que,
mediante el duelo piblico, protestan contra la condena de Esteban. En Hechos 9:39 es a.lasmujeres
(las viudas) a quienes encontrarnos llorando por Dnrca&

. Con el triunfo de Cristo en la resurreccién, el luto en realidad ha perchdo su razén de ser; pero en la

iglesia antigua la costumbre va a la zaga de la fe. Por eso el luto sigue siendo un &mbito de un tenaz
paganismo, contra el cual protesta p. €j. Juan Criséstomo; e incluso gobiernos muy posteriores (cf.
el de Venecia) tienen que establecér leyes restrictivas.

448

s Wiy doi e M.muM

b il Ll e

b e o Lol A G o Wl il el B

shacanaks Ao dh L

Y ] Beap—

PP PR R P TR e—



[golpe, luto] KOTETO;

* AL Elluto en la vida de Cristo, en su muerle y en su retorno.

L

Cuando Jesiis se topa con el luto, le opone resistencia. Como V encedor de la muerte, lo convierte en
un gozoso sobrecogimiento en Marcos 5:42, en una fe agradecida en Juan 11:45, y en alegre ala-
banza en Lucas 7:16. No tiene .\,enl:do esperar que el Mesias exprese luto (Le. 7:30). Los fariseos que
asi lo hacen tienen una imager 1. del Mesias como un Juez inclemente que prefiere matar en
sibado y que ayuna con una severidad no menor que la de ellos. Lo irénico es que no muestran
mayor aprobacion por Juan el Bautista, ya que no estéan dispuestos a seguirlo con un arrepentimiento
serio. Su respuesta al Mesias Salvador consiste en infligirle un golpe mortal que provoca una
lamentacion que ellos no desean.

. Sin embargo, antes de esto viene el luto proléptico por Jesis mismo, ya que es por medio de la

muerte que él obtiene la victoria decisiva sobre la muerte. En este luto hay quizis un cumplimiento
de Zacarias 12:10, que transmite los motivos del dolor por el martirio del profeta divino y la pre-
ocupacion por el infortunio que le sobreviene al pueblo como consecuencia de ello (cf. Bern. 7.3).
Jesiis mismo les dice a las mujeres, sin embargo, que no lloren por €l sino que lloren por ellas mis-
mas y por sus hijos. Al hacerlo asi recoge la exigencia profética de lamentacién, pero también ma-
nifiesta su amor que se olvida de si mismo.

. El NT habla también de un luto escatolégico en el cual ya no hay cabida para el arrepentimiento.

Zacarias 12:10 se interpreta genera]mente como una profecia de este luto final (cf. Mt. 24:30; Ap.
1:7). Este luto, que es ahora universal, combina el remordimiento por la muerte de Jests con el pesar
por la pérdida personal en el juicio. La comprensién de la verdadllega con la manifestacion del
Cristo exaltado, pero llega demasiado tarde. La lamentacién por Babilonia en Apocalipsis 19 esuna
forma especial de esta intimacién de un luto escatolégico. Este mundo pecador tiene que lorar la
caida de su representante, y al hacerlo asi lamenta su propio destino (vv. 11, 15).

Resumen. El testimonio de la Escritura es que la muerte pertenece al mundo que estd opuesto a Dios,
que no puede estar donde esti Dios, y que por ende entrafia un alejimiento de Dios. For lo tanto es
en la muerte donde la desesperanza pagana encuentra su manifestacién més plena. El luto pagano
simboliza esto vividamente. Sin embargo, incluso en e! paganismo hay una sensacién de que Ia
muerte no deberia ser, y esto es todavia mas vilido en la esfera biblica. Aqui radica la razén tltima de
los muchos intentos de poner coto a un duelo excesivo. Pero la legislacién por sf sola no puede
lograrlo. 86lo la muerte y la resurreccién de Cristo, que superan la alienacién del pecado y sustituyen
la muerte por la vida, pueden despojar de su razon de ser a la lamentacién pagana. El pesar porla se-
paracin permanece, pero queda ahora iluminado por la certeza de una nueva vida con Dios (Ap.
21:4). El luto violento puede entonces dar paso a un dolor sereno, cuya propia serenidad anticipa el
bienaventurado descanso en que el dolor quedard transformado para siempre en la plenitud del gozo.

gmokdmtw (— Bxxdniw, edvolyog, clvouxi{w). Esta palabra significa literalmente «cortars, «hacer un
tajo», «romper, «talars, simbélizamente «hacer duelo», y figuradamente «quitar», «concluir abrupta-
mente» {en retdrica), y «apocopar, omitir letras» al final de una palabra (en gramatica). Hay dos casos
importantes en el NT. '

I3

El dicho de Jesiis en Marcos 9:43, 45. En griego secular el término se usa para «cortars miembros del
cuerpo en la batalla, en amputaciones y en castigos {de prisioneros de guerra, cf. Jue, 1:67; por diver-
sas contravenciones, cf. Dt. 25:11-12; Ex. 21:23-24, etc.). El cortar miembros a modo de castigo eslo
que probablemente subyace a la metifora en Marcos. Es dificil que el punto sea la prevencién de
tentaciones ulteriores. El castigo aplicado a uno mismo sobre el miembro que yerra debilitard 1a fuerza
del pecado, pero sobre todo serd una anticipacién del castigo fuhira y asi impedird el juicio eterno.

. Eldicho de Pablo en Gdlatas 5:12. Un sentido especial de &mokOT=w es «castracion. El participio puede

entonces usarse para los «eunucos». En el Cercano Oriente los eunucos fingfan como chambelanes
en la corte y como ministros en diversos cultos (cf. en el AT 15.8:15; 2 R. 8:6, etc.). El AT excluye
del pueblo a los eunucos (Dt 23:2): la castracion es un pecado contra el Creador, es ajeno ala vida
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del pueblo de la alianza, y es una ofensa contra el culto puro que exige que no haya defecto. Sin
embargo, en Isaias 56:3ss (cf. Jer. 41:16) se halla un puesto para los eunucos fieles; en el NT cf.
Hechos 8:27. La referencia en Mateo 19:12 es, desde luego, figurada; en lo que Jesis estd pensando
esen el celibato. En Galatas 5:12, donde probablemente se tiene en mente la castracién, Pablo no la
estd aprobando. Por lo tanto no hay razén para debilitar el sentido traduciendo con sseparacions, y
ni siquiera con el mas general pero més vago «mutilacién». Haciendo un juego irénico con la pos-
tura de sus opositores que exigen la circuncision, Pablo estd sugiriendo que se sobrepase radical-
mente la circuncisién en una forma que acarrearia exclusién de la comunidad en lugar de entrada
en ella, una exclusién que ya es la situacion real. Obviamente no se tiene la intencién de que ese
deseo se tome literalmente, [Algunos rabinos abogan por el celibato, pero condenan la autocas-
tracién pagana; los romanos también la repudian.]

&ykom, éykdmtw (— Tpookom, Tpbokopye). La idea basica que se expresa con este grupo es la de
«estorbar el camino». Esto da el sentido de «obsticulos.

1. Enel NT los obsticulos denotados por este grupo son siempre religiosos. Lo que se obstaculiza es el
recorrido del apéstol (Ro. 15:22), el avance del evangelio (1 Ce. 9:12), el andar de los cristianos (G4.
5:7), o el ascenso de la oracién (1 P. 3:7).

2. a Fl principal obstaculizador es Satanas (1 Ts. 2:8). Puesto que en otros lugares Pablo encuentra otras
razones para cambiar de planes (cf. 2 Co. 1:15ss; Ro. 1:13; Hch. 16:6-7), y puesto que no considera
a Satanis como sefior de la naturaleza, lo que proba.blememe tiene en mente en 1 Tesalonicenses
2:18 es la aposicion del diablo por medio de la accién humana (cf. tal vez vv. 14ss). También puede
ser Satanas el que obstaculiza en Galatas 5:7. Esta vez, como lo opuesto de aquel que «os llama»,
achia por medio de los judaizantes.

b. Puesto que el NT encuentra la fuente del mal en el corazén humano asi como en el diablo, también
los humanos pueden ser los que obstaculizan. Incluso el propio apéstol pedria convertirse en
obsticulo usando su derecho al sustento, e. d. dando la impresién de que estaba realizando su labor
por interés de lucro persona.l o ahuyenta.ndo a los pobres (1 Co. 9:12). El interés supremo de Pablo
es que no haya éyxom a la npokonT) (avance) del evangelio (Fil. 1:12). En 1 Pedro 3:7 el pecado
humano, en forma de una relacién matrimonial perversa, puede constituir un obsticulo para la
oracién. Tenemos aqui la forma especifica de un problema general —que el pecado obstaculiza la
oracién— que s6lo la obra salvifica de Cristo ha resuelto.

EKOTTW.

A. Uso griego general. a. El primer sentido de kometdc es «arrancar» (p. €. Jos 0jos, las ramas al podar,

etc.). b. Un segundo sentido es «abrir de golpe» (puertas, cerrojos, etc.). c. Un tercer significado es

«talar» (drboles; cf. Jer. 22:7; Mt. 7:19). d. Figuradamente tenemos entonces el sentido «expulsar» o

e. «excluir» o «repeler». f, Otro significado figurado es «extirpar» o «destruir» {mudades, etc., pero
también estados mentales, impulsos, pretensiones, etc,; cf. 2 Co. 11:12).

B. El ékcomrew radical en los dichos de Jesis.

1. Enla paribola repetida del 4rbol sin fruto (Mt. 7:19; Le. 13:7, 9), el arrancarlo denota la destrucmon
irrevocable, ya sea temporal o eterna (Mt. 3:10; 7: 19] Laadvertencia contra la arrogancia de los gen-
tiles en Romanos 11:22 es un paralelo.

2. La exigencia de cortarse un miembro transgresor en Mateo 5:30; 18:8 denota la gravedad de la
decision que el discipulado requiere. El principio de castigar al miembro que peca se halla con fre-
cuencia en los escritos rabinices. En los dichos de Jesus, sin embargo, tenemos un autocastigo mas
que unz pena judicial. Frente al trasfondo escatolégico de la ensefianza de Jesis, la idea es que es
mejor perder miembros en esta vida, o incluso la vida misma, si esa es la tinica forma de evitar la
perdicién eterna y alcanzar la vida eterna (cf. Mt. 16:26).

[G. Stihlin, IT1, 830-860]
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- koppav :[ofrendal, kopBavic {tesoro del templo]

7. xopP&v es un préstamo lingfiistico del hebreo. Es un término técnico que Josefo explica comno refe-
rente a las ventajas que se obtienen de la entrega de uno mismo a Dios (Antigiedades 4.72-73). La
forma kopPavic indica el tesoro del templo como depdsita de lo que se ofrece como koppav (La
guerra de los judios 2.175).

2. kopPav en el ATy en el judaismo posterior. En el AT xoppav es «lo que se ofrece», mds particularmente
a Dios (cf. Nm. 7:3}. Se incluye todo tipo de ofrendas, y no sélo los sacrificios. En el judaismo poste-
rior encontramos el mismo uso general, pero ahora el término es también una férmula votiva cuando
se le ofrece algo a Dios, ya sea en sacrificio o mediante una transferencia de uso, e. d. un retiro del
uso y control secular. Ese «algo» pueden ser objefos, alimentos, etc., pero también puede tratarse de
individuos o grupos o incluso del pueblo entero. No quiere decir que el pueblo o los objetos se
entreguen al templo, sino sencillamente que quedan sujetos a una transferencia de dominio. El

" 'koppév puede asumir la forma de una renuncia personal, pero también puede ser un medio de negar
a otros el uso de la persona de uno o de sus posesiones (ya sea para ejercer presion, tomar venganza
o infligir dafic). Por eso puede conduir a una ruptura de relaciones incluso dentro del matrimonio
o la familia, y en vista de la sencillez del proceso pero de sus dristicas consecuencias, los rabinos
tratan de buscar formas de revertir el voto o de suavizar las consecuencias, si bien la fecha de tales
esfuerzos es motivo de gran debate.

3. wopPav en ¢l NT.

a. En Mateo 27:6 los principales sacerdotes deciden que las monedas de pla.ta que Judas quiere
devolver no son apropiadas para el kopPavic, e. d. para el tesoro del templo, aun cuando Judas las
ha dejado en el templo y probablemente provienen originalmente del tesoro. Larazén que se daes
que son dinero de sangre, el cual por lo tanto es impuro.

b. koppav figura s6lo en Marcos 7:10ss en el debate con los escribas y los fariseos. Mateo 15:3s5 usa
S@pov en el sentido de «ofrendar {cf. 5:23-24; 8:4, etc’; th. Heb. 5:1; 8:3-4; 9:9; 11:4). El argumento
de Jesis es que los escribas consideran valido un tOtD (koppén) tomado por un hijo aun cuando lo
libere de toda obligacitn para con sus padres. El argumento de los escribas (que se basa en Nm.
30:2-3) es que los votos hechos a Dios siempre tienen precedencia. Como réplica, Jesiis cita Isafas
29:13. Los escribas no pueden verdaderamente hacer justicia a su preocupacién por el cumplimiento
de la ley, porque se les olvida que el amor y la justicia de Dios coincidern, y que lo que a Dios le
interesa es el bienestar de los seres humanos. Jestis no desea debilitar la validez de la Escritura, sino
colocarla en su contexto completo, en el cual la meta puede ser la santificacién, pers la santificacién
misma conduce a la misericordia amorosa. El cuarto mandamiento expresa esto, pero la practica que
se defiende del kopPav se convierte en medio de evasion.

4. Laiglesia antigua. L a exégesis temprana toma el dicho sélo segiin las lineas de Lucas 21:4 (que usa &
86per); el latin corban es la alcancia de los pobres, y la limosna se considera como un sacrificio que es
presentado a Dios. Posteriormente este uso va desapa.remendo

[K. H. Rengstorf, I1I, 860-866]

- koopéw [ordenar] "Koop.nr: {mundo), kéoprog [de buen proceder,

decoroso], koopukos {terrenal, mundano]

koopéw. Este verbo significa «ordenar», y por tanto «mandar» o «regular; también «adornar»,
«equipar», y «dar honer a». La LXX lo usa para «adomar» {p. ej. Jer. 4:30; 2 Cr. 3:6}; encontramos
«ordenar» en Sirdcida 29:26. En el NT el tinico caso de «poner en orden» estd en Mateo 25:7; fuera de
ahi tiene el sentido de «adornar», p. ej. las mujeres (1 Ti. 2:9), el templo (Lc. 21:5), las tumbas (Mt
23:29), y figuradamente la doctrina (Tit. 2:10).
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KOOPOG.
A. Uso no biblico.

L. De etimologia incierta, k0oj0¢ tiene varios sentidos conectados con «ordens. Denota entonces «lo
que estd bien armado o construido a partir de sus partes individuales».

2. Cuando lo que estd construido consta de personas, encontramos el sentido de «orden humanos, p. ej.
de los remeros, de un ejército, o de una ciudad o estado.

3. Elsentido general de «orden» (p. ej. «orden correcto) también es comiin,

4. Puesto que lo que estd ordenado es también hermoso, kdouog puede denotar sornamento» {mujeres,
edificios, muros, acciones cultuales, etc.).

5. x00yL0G como «mundo. I. El punto de vista griego.

a. Los sentidos antes mencionados confluyen todos en el del orden césmico. El uso de kéopog para
referirse al universo es muy difundido, y se remonta a un periodo primitivo. La idea es que hay un
orden de las cosas que corresponde al orden de las Jeyes humanas. Hay cosas individuales que desen-
tonan, asi como las personas se involucran en disputas; pero hay una norma césmica inmanente que
da cohesion a las cosas, como lo hace la ley en la sociedad. El mundo mismo se ve entonces como
una sociedad ordenada.

b. El primer uso de kéopog para el universo se refiere al orden que lo constituye en totalidad, més que
al universo mismo. Sélo posteriormente el término llega a significar la totalidad de lo que esti cons-
tituido por ese orden. Mucho se discute acerca de cuéndo es exactamente que la palabra adquiere el

_sentido espacial. La idea de un cosmos en sentido espacial estd indudablemente presente en el siglo
V-a.C.; ya en la filosofia natural de ese periodo surgen preguntas referentes al espacio y al infinito.

c. Platén usa kdopog en sentido espacial, aunque con un sentido subyacente de orden. Para Platén el
k000, que manifiesta la «idea» en el espacio, es una criatura viviente. Abarcando lo visible, refleja
1o que sélo se puede conocer por la razén. Un punto interesante en Platon, como en otros autores,
es la fusion de las ideas de espacio c6smico y espacio celestial, de modo que cielo y cosmos tienden
a ser términos intercambiables. -

d._ Aristételes hace la misma ecuacion de cielo y cosmos, pero en esta relacién no estd usando «cielo»
en su sentido mis estricto. El cosmos es la totalidad de las cosas. Es para Aristételes un cuerpo
esférico, en cuyo centro esté la tierra esférica e inmévil. El cosmos, que abarca el tiempo y el espa-
cio, es en si mismo infinito. Pero no tiene alma ni razén; la razén controla sélo las esferas celestiales,
y s6lo lo que es supracésmico goza de la perfeccion que es incorruptible e impasible. No puede
haber pluralidad de mundos, ni sucesiva ni simultfsieamente, - - '

e. Después de Aristételes, las influencias del Cercano Qriente afectan la antigua cosmologia. La vision
aristotélica prevalece en la filosofia en los tiempos del NT. Esto coloca la tierra en el centro de las
cosas. Firme y sin moverse, es la fuente y el hogar de las criaturas vivientes. El universo esta sobre
ella por todos lados, y lo que esti por encima de todo es la morada de los dioses que se llama cielo.

f. Losrasgos distintivos de la visién griega son los siguientes. (i) E cosmos se caracteriza por la unidad.
Aun cuando las cosas individuales podrian llamarse kdopot, cada uno de esos k6opoL es una unidad
perfecta de partes individuales. (ii} Esta unidad c6smica se deriva de una norma inmanente que inte-
gralas cosas individuales en una totalidad, Se hacen diversos intentos por describir esta norma, p. ¢j.
en funcién del orden social, las matemiticas, o el A6Y05 que es también la norma del pensar y la con-
ducta humana. (iii) La belleza es un rasgo del cosmos ordenado. Su forma y movimiento asi lo expre-

. san; contemplarla es la suprema bienaventuranza. (iv) Los seres humanos se hallan en una relacién
singular con el cosmos; la ley y el Loyog son puntos especiales de conexién,
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[mundo] ) _ KOOUOG

. kbopog como «mundos. I, Dios y el cosmos para los griegos.

La filosofia griega trata las cuestiones teolégicamente importantes del origen y la duracién del cosmos.

b. Herdclito postula un cosmos mfinito, sin principio ni fin, pero que periédicamente resplandece y se

apaga. Lo que contrapone no es la creacion del cosmos sino su formacidn a partir de la materia
original.

. En contraste con ello, Platdn acepta el ordenamiento o formacion del cosmos en el espacio, en con-

formidad con una idea del ser perfecto. No hay aqui una verdadera distincién entre el Creador v la
criatura, ya que el demiurgo de Platén no es verdaderamente Dios, y el cosmos mismo es, en un sea-
tido inferior, divino.

. Para Aristoteles el cosmos es eterno, y Dios no es un demiurgo (o arquitecto del mundo) sino voisg,

pura forma, el motor inmévil. el objeto y no el sujeto del amor.

. En el estoicismo encontramos un devenir y perecer del mundo, pero también la idea de la eterna

recurrencia, de modo que la génesis no es un inicio absoluto ni el perecer es un absoluto final. Aqui
Dios no es ni demiurgo ni motor inmévil, sino el alma del mundo que penetra todas las cosas, la
razon que rige todas las cosas. Sin embargo, en el estoicismo tardio este panteismo puro da paso a
una nueva creencia en un poder divino trascendental.

. Filén, heredero tanto del judaismo como del helenismo, usa mucho el término cosmos. Sobre la base

de Génesis 1:1-2 distingue entre el cosmos noético y el cosmos empirico; el primero es un modelo
espiritual del segundo, y es este mundo de las ideas el que es creado en el primer dia. El cosmos
empirico es un mundo perfecto de orden, cuya belleza exalta Filon. Dios es el Creador trascendente,
pero Filén hace justicia a las inquietudes estoicas por medio del logos mediador. Si bien habla de un
inicio del cosmaos, parece dar por sentado que es hecho a partir de materia amorfa, y que no tiene un
final previsible. Como Platon, llama a Dios el Padre del cosmos, pero desarrolla este concepto al
estilo del Cercano Oriente cuando ensefia que el cosmos nace de Dios.

. Plotino postula dos mundos, el inteligible y el fenoménico. Si bien los dos son ordenados y bellos. el

primero, que es el arquetipo, lo es mucho mds. No contiene nada finito, malo, imperfecto ni discor-
dante, El mundo fenoménico es bello en cuanto que es su copia o reflejo.

. El término koapog también se abre paso hacia el lenguaje religioso y cultual. Aunque destierra los

anleriores mitos de la naturaleza, el gnosticismo sincretista lo combina con materiales cosmog6nicos
de las religiores del Cercano Oriente. El cosmos se convierte aqui en una especie de personaje
mitol6gico y en sujeto de especulaciones fantdsticas, p. ej. como una criatura viviente que tiene alma,

como imagen de Dios, o incluso como el cuerpo de un dios cuyas partes o elementos son sus miem--

bros. El cosmos es i o también con entidades tales como Dios, €l edn, y el tiempo en una
escala del ser.

KkooWO como mundo en el sentido de tierra, mundo habitado, la humanidad. Asi como el término koG:0¢
podia significar «cielo», también puede ser usado para «tierra» come contraposicién del cielo o del
mundo inferior. También puede denotar la totalidad de las criaturas que habitan el mundo, o sus
habitantes hurnanos, e. d. Ia humanidad.

kbopog en la LXX. El concepto de cosmos en el judafsmo.

. La adopcién del térmirio koopog por la LXX es un acontecimiento importante en su historia, ya que

esto hace de €l un concepto biblico ademas de filoséfico. La LXX usa k6apiog para (a) la «hueste (del
cielo)» (cf. Gn. 2:1; Dt. 4:19), combinando asi ideas tales como orden, omnato, mundo, cielo y astros;
(b) «xoramento» como equivalente de diversos términos hebreos, como en Exode 33:5; Proverbios
20:29; Isaias 3:24; Nahum 2:10; (c) «ornamento» sin equivalente hebreo, como en Isafas 49:18;
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Proverbios 28:17; Siracida 6:30, etc.; 1 Macabeos 1:22; 2:11; (d) «universo», que en libros tales como
Sabiduria y Macabeos se usa en lugar de la expresién mas antigua «cielos y tierrar.

2. Puesto que KOOWOG para «universox sélo se vuelve comiin en las obras griegas posteriores, obvia-
mente es adoptado por el judaismo helenistico del uso de la época, y lleva cierto sello de la ensenianza
filosofica. El hecho de que a Dios se lo pueda llamar Creador, Senor y Rey del cosmos muestra que
probablemente ha entrado en el uso litirgico. La frase «veniral mundo= es estereotipada

3. Bajo la influencia el uso de k6apog, un término hebreo como o%iw asume un nuevo sentido espa-
cial (cf. la adopcién rabinica de Kooutké; como préstamo). La idea griega de la humanidad como
microcosmos también halla cabida en el pensamiento rabinico.

C. xbopos en el NT.

1. Engeneral. k0o en el sentido dz ornato. En el NT, kbop0¢ nunca significa «orden»; y en el sentido de
«ornato, adorno» figura solamente en 1 Pedro 3:3 (con referencia a las mujeres). En todas las demas
referencias el significado es «mundo». La distribucién es dispar: 78 referencias en Juan, 22 en 1 Juan,
una en 2 Juan, tres en el Apocalipsis, 46 en Pablo, 15 en los autores de los Sindpticos, cinco veces
respectivamente en Hebreos, Santiago y 2 Pedro, y una en los Hechos. Jesis misme usa constante-
mente la expresién «cielos y tierra» para referirse al cosmos. La cuestién de si kbopog significa alguna
vez stotalidad» depende de la exégesis de Santiago 3:6, que podria significar que la lengua es el «epi-
tome» de la maldad, pero mas probablemente la estd llamando un «mundo» de iniquidad, o el
«mundo» malo en medio de nuestros miembros.

2. xbopog como mundo. I El universo, la suma de todo lo creado.

2. Como suniversor, kOpOg es sinbnimo de la expresion del AT «cielos y tierra» (Hch, 17:24). Es el
lugar donde habitan todas las criaturas, y tiene una referencia espacial (cf. Jn. 21:25). Todavia puede
distinguirse de las cosas que lo llenan (Hch. 17:24; cf. 4:24}, y bajo la influencia del AT, que no con-
sidera todavia el universo como una unidad, puede quedar indicado por las partes que lo constituyen
(Ap. 10:6). Perolaidea de que el cosmos esla totalidad de las cosas creadas halla su expresién en ver-
siculos como Juan 1:10, donde kboog es el equivalente de «todas las cosas» (cf. 1 Co. 8:6; 15:27:28;
Fil. 3:21; Col. 1:16-17; EL. 1:10; Heb. 1:2-3). 1

b. El kéopoc es de duracién limitada. Es asi como leemos acerca de su comienzo (Mt. 24:21), su
creacién (Ro. 1:20) o su fundacién (Lc. 11:50; Heb. 4:3), y también de su fin como fin de esta edad
(Ef. 2:2). La transitoriedad caracteriza todo lo creado (2 P. 1:4). El mundo pasa (1 Jn. 2:17); por eso
es «este mundo» en contraste con el mundo imperecedero que ha de venir (1 Co. 3:19; cf. 2:6; In.
12:31: 16:11). Sin embargo, el NT evita kéopog al hablar del mundo venidero. Elkdoyiog presente estd
alienado de su Creador. Por eso se piensa que el término es inadecuado para denotar el mundo
eterno de la esperanza escatolégica. Para este fin se prefiere el término iy, De modo parecido, el
NT suele evitarkdopog en relacién con Dios {fuera de Hch. 17:24). Por eso a Dios nunca lo llama Rey
o Sefior del cosmos, sino que mis bien usa Rey de los siglos (i Ti. 1:17) o Sefior de cielos y tierra (Mt
11:25; cf, Hch. 17:24). Por el momento, este mundo yace en podur del jefe de este mundo (Jn. 14:30);
Ja realizacién del sefiorio de Dios sobre él es objeto de la expectacion escatologica. S6lo cuando se
haya ganado por completo la victoria se podrd cantar que el reino del mundo ha llegado a ser el reino
de nuestro Seior y de su Cristo (Ap. 11:15).

¢. En detalle se puede sefialar que el kbapog es un sistemna de esferas, notablemente el cielo y la tierra,
con el mar o el mundo inferior como una tercera esfera. Los eones espaciales de Hebreos 1:2; 11:3
se han de enterder en este sentido.

d. Hay diversas concepciones cosmol6gicas ligadas con el término koapog en el NT (cf. los elementos
o espiritus elementales en Ga. 4:3; Col. 2:8, 20). Se debe sefialar, sin embargo, que (1) estos pueden
estar indicados claramente, pero no son tema de proclamacién; {2) no hay concepciones distintivas
del NT, sino sélo aquellas que son compartidas con los sistemas de la época; (3) las diversas por-
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ciones no se pueden ensamblar para formar una cosmologia o ¢osmovisién neotestamentaria cohe-
rente, a causa de las diferencias entre los distintos libros (cf. Mr. 13; 1 Co. 15; Apocalipsis; Juan);
y (4] hay yaen el NT (las Pastorales; 2 Pedro; 1 Juan; Judas) una incipiente demarcacién con respecto
al gnosticismo y sus intereses cosmolégicos.

3. koopog como mundo. II, La morada de la humanidad, el teatro de la historia, el mundo habitado, la tierra.

a. Cuando selo considera el teatro de la vida humana, el xdopog es el «mundo habitados. Tal es el sen-
tido en Mateo 4:8; Lucas 12:30; Marcos 8:36; Romanos 4:13 (que se funde con las «nacioness);
Romanos 1:8, etc.

b. Existe una aproximacién al sentido de «<humanidad» en frases como «venir al mundo= (p. e.Jn. 1:9;
3:19; 11:27; 1 Ti. 1:15; 1 Jn. 4:1; 2 Jn. 7), «estar en el mundo» (Jn. 1:10; 9:5; 13:1; 1 Jn. 4:17; 2 Co.
1:12; 1 Jn. 4:3), y «salir del mundo» (1 Co. 5:10; Jn. 13:1). Lo que se sugiere en esas frases es el teatro
de la vida humana. Lo mismo vale cuando se dice que nada trajimos a este mundo (1 Ti. 6:7) o
cuando la muerte es un partir del mundo. Sélo cuando se dice que Cristo viene al mundo o estd en
el mundo se estd poniendo un mayor énfasis en el cosmos, por cuanto ahora tiene un sentido nuevo
y neotestamentario como el entorno de la obra salvifica de Dios.

4. xbouog como mundo. IIT. La humanidad, la creaciin caida y el entorno de la historia de salvacion.

a. Como mundo habitado, el cosmos puede estrecharse todavia més al «mundo humano» o la
«humanidad» (cf. ]a LXX, la koiné y los rabinos). Este sentido figura p. &j. en el mandato misionero
en Marcos 16:15; cf. Lucas 2:10; Hch. 1:8. En Mateo 26:13, kdopog podria todavia tomarse en sen-
tido espacial, pero en Marcos 16:15 la idea principal es la de predicar a todos los moradores de la
tierra. El significado «mundo humano» también es el punto principal en versiculos como Mateo
5:14; 13:38; 18:7; 2 Pedro 2:5; Hebreos 11:7; 1 Corintios 4:13; 4:9 (aqui se incluye a los dngeles). En
1 Corintios 1:27-28; Hebreos 11:38 se da a entender el mundo humano que es hostil a Dios.

b. Puesto que la Biblia considera el kdoj.0¢ como objeto de la creacién divina, la idea del AT de Dios
como su juez cobra vigencia para él necesariamente una vez que se lo considera como el mundo
humano (cf. Gn. 18:25; Sal. 94:2). La implicacién es que el mundo humano cae presa del juicio
divino porque es el mundo malo. El judaismo desarrolla en alguna medida esta nocién, especial-
mente en la apocaliptica, que muestra cierta influencia del dualismo persa. Pero el judaismo helenis-
tico, que hereda el goce helenistico por el mundo, mantiene una visién més optimista sobre la base
del hecho de que el cosmos es creacion de Dios. El NT, a pesar de cierta diferencia de uso, p. ¢j. entre
los SinGpticos y Juan, o entre Pablo y Juan, presenta un nuevo punto de vista que coloca el kbopog
bajo una luz diferente, ya que ahora es el teatro de la historia de la salvacion y Cristo es su Salvador
(Jn. 4:42; 1 Jn. 4:14).

c. Pablo equipara el kdopog con el presente eén. Asi, el espiritu del cosmos es la antitesis del Espirita
que procede de Dios (1 Co. 2:12). Los sabios del mundo no comprenden la sabiduria de Dios (1 Co.
2:6ss). El pesar segiin Dios conduce a la salvacién, pero el del mundo no (2 Co. 7:10). Lo que ha

. abierto esta profunda brecha entre Dios y el cosmos es el pecado (Ro. 5:12). El mundo entero {la
humanidad) es por tanto culpable ante Dios (Ro. 3:19) y estd bajo su juicio (3:6) y su condenacién
(1 Co. 11:32). S6lo los santos, quienes van a juzgar al cosmos, quedan fuera de esta condenacitn
{cf. 1 Co. 6:2). Fueron los jefes del cosmos los que crucificaron al Sefior de la gloria (1 Co. 2:8). Pero,
as corno la muerte de Cristo saca a plena luz esta antitesis, Cristo también quita la antitesis, ya que
Dios estaba en Cristo reconciliando al mundo consigo (2 Co. 5:19). Aquila referencia es principal-
mente a la humanidad, pero, puesto que el cosmos es el teatro de la obra salvifica de Dios, el término
asume una significacién més amplia. La historia de Cristo es verdadera historia humana, pero el uni-
verso entero (Ro. 8:22; Col. 1:16) tiene parte en ella. La meta final es Iz destruccién de todo otro
podery la entrega del reino al Padre (1 Co. 15:24-25). Esta idea genera una unidad completa de con-
cepio; el cosmos abarca el universo, todas las criaturas individuales, la naturaleza y la historia, la
humanidad y el mundo de los espiritus. Cuando queda reconciliado y redimido, el cosmos cesa de
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ser cosmnos; es ahora el reino de Dios, el en venidero, los nuevos cielos y tierra. Cristo llega al cos-
mos para salvar a los pecadores (1 Ti. 1:15); los salvados son sacados del dominio de las tinieblas y
colocados en el reino del Hijo (Col. 1:13). Los creyentes viven en el cosmos (1 Co. 5:10), honran a
su Creador (Heh. 17:24), reciben los dones de Dios (14:13ss), y atienden las cosas del cosmos (1 Co.
7:32ss), pero su verdadera vida no estd ya en el cosmos (G4, 6:14). El cosmos, entonces, es el epitome
de la creacion no redimida. Los creyentes no han de conformarse a él {Ro. 12:2; cf. Stg. 1:27). Ser
amigo suyo es ser enemigo de Dios (Stg. 4:4).

d. Estas ideas aleanzan su pleno desarrollo en los escritos juanines. El cosmos es el universo del cual
Cristo es la luz (Jn. 8:12) y al cual llega o es enviado (3:17; 10:36; 11:27, etc.). Cristo y su reino no
pertenecen al mundo (8:23; 18:36). En el amor divino, €] ha venido a salvarlo (3:16-17). Como Cordero
de Dios, quita su pecado (1:29). Pero el cosmos no lo conoce a él ni conoce a Dios (1:10; 17:25).
Externamente va en pos de él (12:19), pero en realidad lo recibe con odio (7:7). Por eso su misién
entraiia el juicio del cosmos (12:31; 16:11). En esas referencias el cosmos es, por decirlo asi, una
colectiva representada por su principe. Cristo y el cosmos son por tanto antagnicos (14:27; cf. 1 Jn. 4:4;
5:18-19). La historia de la salvacién es una lucha entre Cristo y el cosmos, o el maligno que lo gobierna
(1]Jn. 4:3; 5:19), En este conflicto Cristo es victoriose (Jn. 16:33). Los creyentes son elegidos del mundo
(15:19; 17:6). En ellos el mundo ha de ver que el Padre, en su amor, ha enviado al Hijo (17:21). El cos-
mos valverd contra ellos su odio (15:18-19; 17:14; 1 Jn. 3:13). Pera ellos van a vencer al cosmos (16:33;
cf. 1 Jn. 5:4-5). Ellos estin en el mundo como lo estuvo Cristo {Jn. 17:11; cf. 9:5), pero, nacidos de Dios,
yanole pertenecen (17:16). Por eso, aunque son enviados a él (17:17), no han de amarlo, . d. en cuanto
al mundo de la codicia de la carne y de los ojos y de laarrogancia de 1a vida. No se trata de una negacion
del mundo, ni de un desprecio de él; es la fe que vence al mundo malo.

x6outog. Enun principio un término filos6fico para la persona bien ordenada y equilibrada, este término
asume posteriormente un sentido social més débil, «de buenos modales» u «honorables. En el NT los
tinicos casos se hallan en 1 Timoteo. En 1 Timoteo 2:9 las mujeres han de adornarse de manera deco-
rosa, y en 3:2 los obispos deben ser disciplinados y honorables.

koopkds. Esta palabra significa «césmicon, e. d. «perteneciente al mundo». En Hebreos 9:1, 11 el san-
tuario del AT es «terrenal» en contraste con el que es perfecto; aqui la sugerencia es que lo que pertenece
al cosmos es transitorio. En Tito 2:12 la gracia de Dios nos ensefia a renunciar a las pasiones «mun-
danasw, e. d. las que pertenecen a este mundo y por tanto son hostiles a Dios (cf. 1 Jn. 2:16). En las obras
postcandnicas los martires desprecian los tormentos «terrenales» (Mart. Pol. 2.3). Didajé 11.11 se refiere,
en una frase dificil, al misterio «terrenal» de la iglesia, quizés la vida ascética que simboliza el misterio
de Efesios 5:32, o las acciones proféticas que representan verdades sobrenaturales.

[H. Sasse, 111, 867-898]
KOOHOKPETWP — KPATOg '

 Kpalw {gritar], dvaxpale {gritar, dar voces|, kpevyn*lclamor,

' grito], kpavyalw {gritar, clamar]

kpa 0, que sugiere un ruido aspero, significaa. «grufiir o gritar», y b. «pedir a gritos». &vm-cp&(m significa
«clamar, dar voces», kpavyr «clamor», y kpauyafw «gritars.
A. Uso de los términos fuera del NT.
. En el mundo griego, este grupo tene significacién rehg:osa. en conexidn con la esfera demoniaca (el
invocar a los dioses del mundo inferior) y con la magia {los encantamientos). Los griegos y romanos,

en su mayor parte, sentfan quegse tipo de gritos era indigno de los dioses. Los verbos figuran tam-
bién para la proclamacién, p. €j. de los misterios de Eleusis.

2. El AT griego usa el grupo para el clamar a Dios en iempos de necesidad. Dios escucha con bondad
esos gritos (Ex. 22:22; Jue. 3:9; Sal. 22:5; 34:7, 17, etc.), pero no escucha los gritos de los malvados
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{Miq. 3:4; Jer. 11:11). En los Salmos, este clamor asume una forma especial que expresa un llamado
confiado que pide atencion v respuesta (Sal. 27:7; 28:1). No hay aqui ningiin intento magico de
forzar a Dies; el clamar a Dios puede ser tanto lleno de pena (Sal. 22:2) como de gozo (Sal. 55:17.
Un uso diferente se da en Isaias 6, donde los serafines gritan «Santo, santo, santo» (v. 3). Diferente
también es [saias 42:2, donde se dice que el Siervo no gritaré ni levantaré la voz. Jeremias, en cam-
bio, debe clamar a Dios, y se le concede una gran visién de restauracién (33:3ss).

- En el judaismo Josefo usa el grupo para la proclamacion de los profetas, mientras que los rabinos

usan los equivalentes para introducir citas, a saber, en la férmula: «El Espiritu Santo (o un profew
clama y dice...».

B. El uso de los términos en el NT.

L

En el NT los demonios gritan cuando Jesis los expulsa. Se trata ya sea de sonidos inarticulados {Mr.
5:5; 9:26) o de gritos de reconocimiento (Mr. 3:11, etc.). Expresan la resistencia demonfaca que Jesis
vence. A Jesiis también se le dirigen gritos pidiendo ayuda, p. &j. por parte de los ciegos en Mateo
9:27, de la mujer cananea en Mateo 15:22, del padre del muchacho endemoniado en Marcos 9:23,
de Pedro en el lago en Mateo 14:30. Cuando Jestis entra en Jerusalén, es recibido con gritos de jiibilo
{ML. 21:9, 15); dice Jesiis que si los discipulos permanecieran callados hasta las piedras gritarian Lc.
19:40). A esto se contraponen los gritos que exigen su erucifixién (Mt. 27:23) y buscan la liberacién
de Barrahis (Lc. 23:18). Jesas mismo, al morir, grita a gran voz (Mt. 27:50}; no se trata de un griwo
inarticulado sino de una oracién final a Dios (Lc. 23:46). EI ministerio de Jests lleva el sello del
Siervo de Isaias 42:2 segiin la cita en Mateo 12:17ss: «No contenderd ni voceards.

2. Juan usakpeuydlew en lugar de (fva)kpdew para el regocijo ante la entrada de Jesiis (12:13), la exi-

=

gencia de la crucifixion (19:6), el grito de que Pilato no serfa amigo del César si soltara a Jesis (19:12},
y el grito «iFuera con él!» (19:13). Jesiis mismo, al resucilar a Lizaro, grita fuertemente; despliega
todos sus recursos para despojar a la muerte de su presa (11:43). kpdlew tiene en Juan un sentido
especial. Denota la declaracisn del mensaje a pesar de la oposiciéni{1:15; 7:28, 37-38; 12:44-45). Por
medio de este verbo se proclaman solemnemente los misterios de la persona y la obra de Jess.

. En Hechos 19:28 el grupo se usa para los clamores tumultuosos de la turba, mientras que en 7:60

denota la oraci6n final de Esteban {cf. Lc. 23:46), en 14:14 se trata de un gritar para hacerse oir, en
23:6 es gritar para decir algo en un punto crucial, y en 16:17 es el grito de la muchacha poseida. En
el Apocalipsis kpdeLy tiene los diversos sentidos de invocar a Dios (6:10), el jibilo (7:10), la procla-
macién (18:2), el mandato (7:2) y la lamentacién (18:18-19).

. Romanos 8:15 y Gélatas 4:6 se refieren al grito especial de la filiacién, e. d. el gritar «Abba, Padres.

En ambos pasajes el punto es que la obra de Cristo da como resultado una nueva relacién con Dios,

en la cual los creyentes son conducidos por el Espiritu (Ro. 8:14). La diferencia es que en Galatas 4:6.

el que clama es el Espiritu, mientras que en Romanos 8:15 son los creyentes mismos los que articu-
lan el clamor. En ninguno de los dos casos hay sugerencia wulguna de que se trate de un grito extisico;
en efecto, Romanos 8:16 implica una plena conciencia de si. Este clamor es, més probablemente. el
de una invocacién a Dios, en la que al Padre de Jestis se le habla ahora como Padre de los creyentes,
posiblemente en las palabras que el propio Jests habia ensefiado a sus discipulos. La referencia al
Espiritu nos recuerda la formula rabinica («El Espiritu clama y dice...»}, pero el Espiritu es ahora
conocido en su realidad dindmica ydala plena confianza de una audiencia, yaque los creyentes se
acercan a [)ios, no como siervos, sino como hijos.

. El sustantive xpauyn figura como un grito de alegria cuando Isabel saluda a Maria (Le. 1:42., y

cuando el novio llega a medianoche (Mt 25:6). En Hechos 23:9 se usa para el griterio que viene
después del discurso de Pablo; en Efesios 4:31 los creyentes deben evitar este tipo de kpavyn. En
Apocalipsis 21:4 se trata del clamor angustiado que es desterrado del reino eterno de Dios (cf. las ple-
garias de Jestis camino a su pasién en Heb. 5:7).

[W. Grundmann, 111, 898-903]
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Kpaomedov lorla, borde, fleco]

kpaonedov-{orla, borde, fleco]

Con el sentido original de «punta de la cabeza, esta palabra se usa para «orla, «bordes y «ala» (de un
ejército). En el NT se usa con referencia a los «flecos» que se usaban en los dngulos de la vestidura exte-
rior como recordatorio de los mandamientos. Jesds acusa a los fariseos de hacer estos flecos exage-
radamente largos como exhibicién de su pretendida rectitud (Mt. 23:5). La palabra se usa también para
la «orla» de la vestidura de Jesis que toca la mujer enferma (Mt. 9:20; Lc. 8:44). Aunque este gesto raya
en lo mégico, Jesiis percibe la fe de ella y le asegura su curacién.

[J- Schneider, IT1, 904]

rcp.:i-.tor; [poder, fuerza], {Beokpuia |g0biemo de Dios]),
.Kpcm:m [ser fuerte, agarrar], kputandc [luerte poderosc

.Kpcnou.ow [ser o hacerse fuerte], koopokpdzmp [gobernante del mundo], -
rovzokpatwp [el Todopoderoso]

kpatog (Beokparia).

1. Esta palabra, que denota la presencia de fuerza, significa a. «fuerza natural», b, el «poder» que uno
tiene, o del que estd investido (p. €j. el poder divino, el poder politico, especialmente en sentido
legal), c. «dominio», y d. «supremaciax, «superioridads, «victoria»,

2. Enla LXX s6lo 20 de los 50 casos se hallan en el canon hebreo. La referencia puede ser a la fuerza
humana (Dt 8:17) 0 a la fuerza del arco (Sal. 76:3), o incluso del mar {Sal. 89:9), pero en su mayor
parte es a la fuerza de Dios (Sal. 62:11).

3. kperog figura en Filén, pero es menos comiin que 8tvegug e loyls. Habitualmente significa «fuerza»
O «supremacia, y con frecuencia se usa para el «poder» de Dios, con adjetivos que denotan su sin-
gularidad, Para Filén todas las cosas estin sujetas al poder de Dios; todo otro poder es prestado o
derivado. La conciencia del poder de Dios produce a la vez temor y confianza.

4. EINT nunca dice que los humanos puedan tener ni adquirir kpétog. En Hebreos 2:14 el diablo tiene
el poder de la muerte; la controla y la usa como instrumento (cf. 1 Co. 15:24, 26). En otros lugares
del NT kpdtog se refiere siempre al poder de Dios (aunque en Hch. 19:20 kutét kpdtog es una frase
adverbial para decir «poderosamente»). El iinico uso de los Sindpticos es en Lucas 1:51, que enfatiza
la fuerza aplastante de Dios. Efesios 1:19-20 halla una manifestacion de este poder en los creyentes
sobre la base de la resurreccién de Cristo, nientras que en Efesios 6:10 los creyentes han de ser
fuertes en la fuerza del poder de Cristo. Colosenses 1:11 se refiere a la accién eficaz de la gloria
divina en la vida de los creyentes. En las doxologias, kpitog figura por si solo en 1 Pedro 5:11, junto
con el iempo en 1 Timoteo 6:16, con 86Ex en 1 Pedro 4:11; Apocalipsis 1:6; 5:13, y con &ouaix en

Judas 25. Denota el poder supremo y victorioso de Dios.

5. Beokparia, que no figura en el NT, es un término que le debemos a Josefo. Lo acuiia en una analogia
con aristocracia, democracia y plutocracia. No es, entonces, un término para el reino de Dios (que
Josefo no'usa), pero tiene un sentido mis estrecho que lo que se designa como gobierno de Dios en
el AT. Con €l intenta Josefo describir la constitucién del estado judio en términos familiares a sus lec-
tores. Aunque el reino divino y lo que Josefo llama teocracia obviamente se superponen, de modo
que no se puede hacer una distincién demasiado rigida entre los dos conceptos, es importante ver
que para Jose") la teocracia tiene una referencia constimcional distintiva que es ajena a la forma en
que el NT entiende el reino. Buesto que el propio Josefo usa 8cokpatie una sola vez en Contra Apicn
2.164-165, y el término no es asumido inmediatamente por otros autores, no tiene significacion
directa en el panorama del NT.
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[ser fuerte, agarrar] —

KPETED., &

L. Este verbo, que significa «ser fuerte, tiene matices tales como «conquistar», «tomar por la fuerzas,
«arrestars, «tener uso de= y «embargars.

2. Figura unas 170 veces en la LXX, en sentidos tales como «ser fuerte», «tener poder, «gobernars,
«asumir control» y «retener», En Filén los significados son «gobernars, «conquistar» y sensefiorearse
des,

3. Enel NT el sentido principal es «agarrar». El término se usa para el arresto del Bautista (Mr. 6:17), el
intento de la familia de Jesis de levirselo a la fuerza (Mr. 3:21); los intentos de sus enemigos de
arrestarlo (Mr. 12:12), y el arresto de Pablo {Hch. 24:6). Una frase comin del NT es «tomar por la
mano» (Mr. 1:31, etc.; cf. Gn. 19:16; Is. 42:6]. En Lucas 24:16 los ojos de los dos discipulos fueron
«retenidos» de modo que no reconocieron a Jesis. La muerte no pudo «retener» a Jesas {Hch. 2:24),
pero los marineros pensaron que habian «logrado» su propésito con un viento del sur (Hch. 27:13). En
el Apocalipsis encontramos matices tales como «aferrarse» a una posesién en 2:25, y «mantener» una
ensefianza en 2:14. En Marcos 7:3-4; 2 Tesalonicenses 2:15; Hebreos 4:14 el punto es «retener firme-
mente»; en Hebreos 6:18 es «asir». En Juan 20:23, como opuesto de adint, kpatéw significa «reteners.

kpatauds. Esta palabra, que significa «fuertes, «poderoson, figura 68 veces en la LXX, 31 veces junto con
X€lp, generalmente en conexién con la mano poderosa de Dios, especialmente en la eleccién y libera-
ci6n de Israel. El tinico caso del NT estd en 1 Pedro 5:6, que nos exhorta a someternos a la mano
poderosa de Dios (cf, Job 30:21). :

kpateidw, Esta palabra, que significa «hacer fuertes, figura 64 veces en la LXX. En el NT hallamos s6lo
la pasiva «hacerse fuerte». En Lucas 1:80; 2:40 denota el crecimiento en la nifiez. En 1 Corintios 16:13,
con @dpifeobe, la exhortacién es a «ser fuertes» (cf. 2 S. 10:12). Efesios 3:16 hace remontar ese forta-
lecimiento a la operacién interior del Espiritu Santo (cf. 2 S. 22:33).

Koopokpdtwp, Esta palabra tardia y paco comin se usa para los dioses, y en la astrologfa para los pla-
netas, como rectores celestiales, En Efesios 6:12 es uno de los términos que se usan para describir las
fuerzas malignas con las cuales los creyentes tienen que contender. Denota la fuerza y amplitud de sus
designios. : :

fevtokpatwp. Esta palabra, que significa «el todopoderoso, «el gobernante de todas las cosass, se nsa
ocasionalmente para los dioses. La LXX la adopta como equivalente para niR3% o *7d. Filén la usa sélo
dos veces, y Josefo no la usa del todo, pero la hallamos en ciertas oraciones judias. En el NT viene
después de una serie de citas del AT en 2 Corintios 6:18, y el Apocalipsis la usa para Dios {o Cristo) en
1:8; 4:8; 11:17; 15:3; 16:7, 14; 19:6, 15; 21:22. La referencia es a la supremacia universal de Dios, pero
en sentido estético si se compara con el sentido més dindmico de omnipotencia.

[W. Michaelis, 111, 905-915]

kpepavvu [colgar de], (kpepdo [colgar]), kpéuapon [colgar],
eckpepepon [estar pendiente, pender] :

Estas palabras tienen el sentido bésico de «colgar en o de», y se usan para colgar utensilios, p. j. escu-
dos, cascos, aljabas, asi como amuletos (Ez. 13:18). La tierra cuelga de la nada (Job 26:7). Absalén cuelga
de las ramas del drbol (2 S. 18:9-10). La vibora cuelga de la mano de Pablo (Hch. 28:4).

7. Mateo 78:6. Aqui la referencia es a una piedra de molino colgada del cuello o alrededor de él. Este
no es un castigo judio. Sélo Dios puede establecer esta culpa e imponer la pena. Es discutible si el
sentido es comparativo: «Mas le valdria», o positivo: «Es convenientes. La sugerencia parece ser que
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KpeEptvIL _ [colgar de]

este terrible castigo terrenal es preferible 4 la pérdida de la salvacion eterna (cf. vv. 8ss). La salvacion
al costo de la vida se halla en la ensefianza rabinica (cf. tb. 1 Co. 5:5).

2. Galatas 3:13. Un uso comiin del verbo en la Biblia es para el acto judicial de colgar personas. Los
caddveres son colgados después de la lapidacion (Dt. 21:22-23). Pero el término puede cubsrir no sélo
este hecho de colgar muertos, sino también el de ejecutar colgando, empalando o crucificando (cf.
Gn. 40:19, 22; Lm. 5:12). Se usa por tanto para la crucifixion de Jesis en Lucas 23:39; Hechos 5:30;
10:39. Es esto lo que posibilita la referencia de Pablo a Deuteronomio 21:23. La tradicién rabinica
hace la misma identificacion cuando coloca a Jests bajo una maldicién (como a Améan o Absalén).
Pablo acepta el hecho de que Jesis queda bajo la maldicién de Deuteronomio 21:23, pero al sopor-
tar de manera vicaria esta maldicidn nos redime de la maldicién de la ley y hace llegar la prometida
bendicién de Abraham a todos los pueblos.

3. Mateo 22:40. El verbo tiene aqui el sentido figurado «depender de». Hay paralelos para este sentido
en el mundo griego (generalmente con preposicién), y encontramos también esfuerzos por reducir
las leyes morales a principios basicos, tanto entre autores clisicos como rabinicos. En el NT la ley
del amor siempre es considerada preeminente (cf. Ro. 13:9; G4. 5:14). El hecho de que a veces el
amor al prgjimo se mencione solo, y a veces como secundario, y a veces se coloque junio al amor a
Dios, no tiene significacién esencial. La metifora de Mateo 22:40 hace que todos los demis
mandatos pendan de la ley del amor como de un clavo. No son formas de cumplir este mandato, ni
son juzgados por su cercania a €. Més bien, este mandato es la base que los sustenta. Dios es el Dios
del amor, y sus hijos deben ser impelidos por su amor y reflejarlo en sus vidas. Los muchos mandatos
no se derivan logicamente del dnico, ni se los puede reducir lgicamente a él. El tinico mandato del
amor es la ley fundamental de toda acci6n en la fe. Al actuar en el poder del amor, los creyentes son
liberados de otras exigencias y gozan de la libertad de su condicién de hijos.

4. Lucas 79:48. Aqui el sentido es el de una atencin fija («pendientes de las palabras de Jesis»). En esta
alternativa a Mateo 22:23 tenemos uno de los toques humanos de Lucas,
[G. Bertram, I1I, 915-921]

“xpive. fjuzgar], kplowc [juicio] kpiua:[decision, fallo], — _
kputne f[juezl; kpLpLov {medio de juiciol, kpiikdc [capaz de juzgar],
avexplve investigar], avaicplolg [audiencial, @nokpive Jresponder,
contestar], avtamokpivopol replicar], andkpuuer [decision, | :
sentencial, &nokpLotc {respuestal, Suaxpive [juzgar], sukpraic
[discernimiento];ééudkpizoc [imparcial], éykpive [clasificar fon, -
confar-entre|; katakpivw {condenar], ketaxpipe-{condena, 1‘ TR
condénacion|, ketakploic [condenacion), dxataxpitoc e

“{no condenado];mitokerdkpito fautocondenadol, mpdkpyue -

~|prejuiciol, ovykpive [interpretar] .- = i

A. Datos lingiiisticos. La palabra xpivw significa «separar», luego «seleccionar», «decidi», «juzgars,

«evaluar», «ir a juicio, «buscar justicia», también «explicars, luego «creers, «resolver». La LXX usa
kpivw principalmente para términos legales, si bien también puede denotar liberacién de los opri-
midos (Sal. 72:2). El sentido del NT es habitualmente «juzgar», con Dios o el hombre como sujeto,
Y ya sea en sentido oficial o personal. También encontramos «determinar» en Hechos 16:4, «valorar»
Romanos 14:5, «considerascomo» en Hechos 13:46, «pensar» en Hechos 15:19, y «gobernam en

Mateo 19:28 {sentido biblico). Teolégicamente, el uso més importante es para el juicio divino (p. ej.
Ro. 2:16).

[F. Biichsel, T11, 921-923]
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[juzgar] KpLw

B. El término del AT 5z,

1. La raiz 2%, Este término comporta el doble sentido de -gobemar» y quzgars. Al juzgar, el punto
noes!]egaraunadec:smnosmlenmmoresmw una relacion {Gn. 16:3). Este es el énfasis en
Isafas 2:4 {aunque cf. 1 S. 24:13). Exbemary el juzgar van juntos {1 8. 8:20; 2 S. 15:4}; es dificil decir
cudl de los dos tiene prioridad (cf. Ex. 2:14). Hacer justicia es parte del oficio del rey. El sustantvo,
que se forma con 12, denota el juicio como sentencia pero también como proceso. Conlleva los mat-
ices de uso legal, norma y derecho, pero con una transicion distintiva hacia los conceptos de gracia
divina y salvacién.

. Dios como dador y guardidn del 253, Es una antigua idea del AT el que Dios es Juez. Eles a la vez le-
gislador y parte legal, que vela por las relaciones del pueblo y acria en su favor contra sus enemigos.
Como gobernante del pueblo, Dios es también su juez. Su juicio manifiesia su sefiorio y le da una
orientacién ética. Dios ha hecho una alianza con su pueblo. Por eso toda ley estd referida a él. La
relacion hist6rica hace posible el usar los términos legales con sentido teoldgico; esto no es posible
con los dioses de la naturaleza, los cuales son fandamentalmente ajenos a atributos tales como la jus-
ticia y la rectitud. La situacion histérica que se presupone en «<Yo soy el Sefior tu Dios» significa que
Dios ha tomado la iniciativa ¥ que basa las exigencias de la alianza sobre la promesa de la alianza.
No hay en Israel lugar a]guno para leyes seculares; todas las zcciones legales tienen su fuente en la
alianza. Como Juez, Dios es también el Guardidn y Auxiliador de su pueblo contra las amenazas
fordneas (Jue. 11:27; 2 8. 18:31; Dt. 33:21). Las victorias de Israel son los juicios de Dios. Su protec-
cién a Israel es el establecimiento universal de su justo gobierno. -

. 2R como relacion. E124 divino no es simplemente un principio legal o una norma moral. Regula
las relaciones en una sociedad especifica. Dios estd metido con su pueblo. Se interesa tanto por
guardar su promesa como por poner en vigor la observancia de su mandato. Sus decisiones judiciales
estan al servicio de su designio de alianza, el cual es un designio de salvacion. Otros pueblos podrén
tener relaciones semejantes con otros dioses (cf. 1 R. 18:28; 2 R. 17:24ss), pero hay un agudo con-
traste con respecto a ellas, como se ve en sus modalidades de culto=

. El significado ético y religioso de =203, En la alianza, Dios hace de! pueblo su propio pueblo. Todos los
actos legales explican la decisién bsica: «Yo seré su Dios, y ustedes serdn mi pueblo.» La revelacién
de este bpu subyace a las obligaciones, pero también a las exigencias que brotan para el pueblo
entero y para cada individuo dentro de él. Aunque no hay una norma abstracta de moral, el juicio
de Diios significa necesariamente justicia. Los profetas le dan a esta implicacién una concrecién ética,

ente en la capacidad de diferenciar entre lo correcto y lo incorrecto (cf. 1 R. 3:9; Miq. 3:1-2;
Is. 1:17; Am. 5:7), o en el ser campedn de la causa de los pobres y necesitados (Dt. 10:18; Is. 10:2;
Am. 5:11; Jer. 5:28; E2. 22:29), quienes pueden no ser moralmente superiores pero por lo menos
tienen razdén contra sus opresores, Un corolario es que, puesto que los camninos de Dios son rectos,
todo lo que se opone a él serd subyugado al final (cf. Is. 2), Dios vendara a los quebrantados y destrui-
ra a los fuertes (Ez. 34:16). Pero la orientacién primaria del 2322 es religiosa; sale como la luz,
exigiendo que el pueblo haga lo correcto sobre la base dela antorrevelacion de Dios {Os. 6:56; cf.
Mig. 3:8; Sof. 3:5). Jeremias 9:23-24 expresa la misma idea: la Ginica causa para jactarse debe ser el
conocer a Dios, pero conocer a Dios es conocer su B8R, con la implicacion de una obligacion de
ejecutarlo también. Bajo esta Iuz se puede comprender el llamado profético al arrepentimiento. Si
los juicios de Dios revelan su voluntad, resulta clara la seriedad completa del compromiso. El pueblo
queda colocado bajo la bendicién y la maldicién de Dios; el no lograr cumplir el juicio de Dios
revelado significa la posibilidad de romper la alianza. Por eso el dia del Sefior puede ser un dia de
juicio sobre Israel en lugar de victoria sobre sus enemigos (Am. 15 Os. 4:1ss; Is. 1:2, 18ss; Sof. 3:8).
El juicio subre Israel se halla en el corazén mismo del juicio universal. El inico privilegio de la elec-
ci6n es el de un juicio con una especial severidad. Cuando mas, sobrevive s6lo un remanente, y la
alianza es quebrantada de tal modo que s6lo puede continuar si Dios, en su gracia y su misericordia,
la reinstituye.
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5. El cambio de significado en 22, Que UpE puede asi llegara significar gracia y misericordia resulta
evidente en [saias 30:18ss. Aqm significa salvacién para un remanente afligido. Esto se conecta con
el sentido existente de juicio para los necesitados y oprimidos. Pero esto es 2hora un acto, no de jus-
ticia, sino de amor. Si 222 significa destruccién de los orgullosos, significa socorro para los débiles
(Ex. 34:16). El Israel del exilio esta débil. Puede por tanto reclamar el 2827 que protege a los débiles
(Dt. 32:4). Pero reconoce que el ponerse a la altura de este reclamo es un ejercicio de misericordia
asi como de justicia (Dt. 10:18). Esto altera el contenido legal de 282, por cuanto el perddn estd en
tension con la retribucién, y el juicio se le muestra al pueblo aun cuando no haya guardado los
juicios de Dios. El sefiorio de Dios desafia una categorizacién puramente legal. Como se puede ver
por Job, la justicia de Dios trasciende la comprensién humana. A Dios nadie le ensefia el sendero de
la justicia (Is. 40:14). Pero no se trata simplemente de omnipotencia; se trata de la fidelidad de Dios
ala alianza de gracia. Este es su gt (Dt. 32:4; Sal. 105:3ss; 111). El pueblo elegido es juzgado por
su pecado. Por esta razén el touf? estd lejos de & (Is. 59:9ss). La presencia de individuos justos no
altera esta situacién. La tinica esperanza es el £33 divino que cancelard el pecado y establecerd de
nuevo la alianza (cf. Jer. 30-31; Os. 2:20ss; Is. 98:17). El Mesias estableceré el reino con Justicia y rec-
titud (Is. 9:6ss). El pueblo, al tener el Espiritu de Dios, observara sus juicios (Ez. 36:27). El juicio de
los malvados es el reverso de su tboun salvador (Is. 1:27:28), pero no se trata de una sucesién causal,
ya que la tinica base para la salvacion es la gracia que perdona. Sin embargo, permanece la tensi6n,
en vista del hecho de que 27 denota a la vez salvacién y juicio,

6. wnth en su relacion con las naciones. E1upthy de Dios es parte de su gobierno. Se aplica por tanto a las
naciones que han observada sus propios juicios en lugar de los de Dios (Ez. 5:65s). En cierto sentido
esos juicios vienen de Dios (Ez. 22:25) en la ejecuci6n de su juicio negativo. Pero el bzt de Dios
también puede ser positivo en relacién con las naciones. Asi pues, Dios pone su Espiritu en su Siervo
para que lleve el 2w a las naciones. En una extension universal, esto significa salvacién para las
naciones y misericordia para los oprimidos. Dios mismo envia su 9% como luz para los pueblos
(Is. 51:4); esto significara liberaci6n y salvacion para ellos (v. 5). El 2pti, pues, es la revelacién bon-
dadosa de Dios, que constihnye la base de su relacién no solamente con el pueblo escogido sino con
todos los pueblos.

[V. Herntrich, IIT, 923-933]

C. El concepto de juicio en el mundo griego, Paralos griegoslos dioses son los guardianes del dere-
cho y la costumbre. Al principio ellos mismos son caprichosos, de modo que hay que aplacarlos. Son
también los ejecutores del destino. Pero se desarrolla la creencia de que Zeus gobierna como juez y
hace que lo correcto triunfe y que lo incorrecto sea castigado en este mundo. Al principio no hay idea
alguna de un juicio futuro; la muerte es la suerte de todos. Los érficos, con su creencia en la trans-
migracién, son los primeros en proclamar un juicio en el mundo inferior, aunque no se trata de una
retribucién final sino una asignacién de la siguiente etapa de transicién. Adoptada por Pindaro,
Platén, etc., la idea del juicio futuro se vuelve parte de la tradicion filos6fica. La ilustraci6n racional
destruye la creencia en los dioses de juicio, pero el concepto de juicio después de Ia muerte pers:ste
tanto en la creencia popular como en la ensefianza filoséfica.

D. El concepto de juicio en el judaismo. Es un articulo cardinal del judaismo el que Dios juzga, que
resiste al mal y recompensa el bien, que mantiene en alto la ley y que hace que se cumpla a pesar de
las infracciones. Se ven juicios individuales para pecados individuales, pero puesto que esto no siem-
pre se manifiesta, se desarrolla una expectacién de un juicio futuro sobre lospecadom[tanm_,udms
como gentiles) que también traerd salvacion a Israel. Puesto que el juicio recaerd sobre los pecadores
judios individualmente, los grupos farisaicos experimentan cierta tensién entre el temor al juicio y la
confianza que les confiere la observancia escrupulosa de Iz ley. En cuanto a los detalles del juicio existe
la variedad de opiniones mas mplia posible. Desde luego, nunca desaparece la esperanza de perdén.
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E. El concepto de juicio en el NT.
1. El Bautista. Juan el Bautista proclama la inminencia directa del j jmcto divino, y por lo tanto la urgente

necesidad de arrepentirse y ser bautizado, con miras al perdén divino y a la enmienda de vida (Mv
3:7ss).

. La predicacion de Jesiis en los Sinspticos. Jestis emite un llamado similar al arrepentimiento, debido a la

gravedad del pecado y al juicio de Dios sobre €l (cf. Mt. 5:22ss; 7:21ss; 10:28, 33; 13:47ss; 24:50-31;
11:20ss; 23:13ss). Los méritos no sirven (Lc. 17:7ss). La norma es la ley, e. d. laley del amor. El juicio
puede ser ejecutado por Dies Mt. 10:32-33) o por el propio Jesiis (Mt. 7:22-23), y recae tanto sobre
judios como sobre gentiles (Mt 25:32), ya que todos son responsables ante Dios. La base para la libe-
raci6n es el perdén. Se trata de un don de gracia, prometide por Jesiis (Mr. 2:9; Lc, 7:36ss), de modo
que sus discipulos pueden anhelar el iiltimo dia, y orar por la venida del reino (Mt 6:10). El perdén
se disfruta solo en la comunién personal con Jests. Hay que pedirlo en oracién (Mt. 6:12), e implica
la disposicién a perdonar alos demds (Mt. 6:14). No quiere decir que el perdén divino se condicione
anuestro perdén humano; quiere decir que la ausencia del perd6n humano es absurda y sin sentido
alli donde se conoce el perdén divino. El hecho de que el predicador sea el juez (cf. Mr. 14:62) da
una urgencia singular al mensaje de Jesis. Significa que el mensaje mismo entrafia una decisién
eterna. Si se lo rechaza, no deja ningtin otro fundamento para la esperanza en el juicio final. Sise lo
acepta, trae la verdadera liberaci6n del juicio. Los oponentes de Jesiis no pueden entender esta
seguridad de liberacién (Mr. 2:7), y por consiguiente condenan a Jestis a la muerte por medio de la
cual se realiza esa liberacion. El concepto que Jesiis tiene del juicio es crucial. Si es incorrecto, su
ministerio no tiene pertinencia alguna para nuestra relacién con Dios. Si es correcto, nuestra
situacion es sin esperanza e intolerable aparte de su palabra de perdén.

Pablp. Pablo proclama el dia venidero del justo juicio de Dios [Ro. 2:1ss). Todos deben comparecer
ante el tribunal de Dios (2 Co. 5:10). La ira de Dios sobre las obras malvadas ya es manifiesta (Ro.
1:18ss), pero su bondad da cabida al arrepentimiento (Ro. 2:4}. El dictamen final sigue quedando
para el futuro, y esto hace que la cuestion de la justificacién sea la cuestiGn crucial en Ja vida humana.
La respuesta radica en la gracia justificante de Dios manifestada en Cristo {Ro. 5:9-10). Sobre esta
base los pecadores pueden tener la seguridad de la salvacion en el juicio (Ro. 8:31ss; 1 Co. 3:13).

4. Juan. También Juan espera un juicio final en que los muertos sean resucitados (Jn. 5:28-29; 1Jn.4:17).

b |

El juicio se pone en manos del Hijo (Jn. 5:22). Jesiis ha venido a salvar, no a juzgar {Jn. 3:17), pero
aiin asi su palabra va a juzgar en el ultimo dia (12:48). En efecto, el juicio tiene lugar ya sobre los que
no creen (3:18-19). De modo parecido, los creyentes no vendrin a juicio (3:24). No necesitan temer
el iiltimo dia (1 Jn. 4:17). Estz mundo y su jefe también estén ya juzgados (Jn. 12:31; 16:11) con la
entrega propia del Hijo (12:27ss). En la seguridad de la fe, lo eterno es presente en el tiempo.

El Apocalipsis. El Apocalipsis presenta un cuadro aterrador del juicio (20:11ss) y emite serias adver-
tencias a las iglesias (2)3). Cristo mismo tiene un papel crucial en el juicio que establece el gobiemo
de Dios y da inicio al nuevo cielo y la nueva tierra.

Pedroy Hebreos. 1 Pedro insta a temer a Dios como Juez (2:17) y advierte que el juicio debe comenzar
en la casa de Dios (4:17). Hebreos tiene un alegato contra el womar el juicio demasiado a la ligera

{10:26ss) y una exhortacién a servir a Dios con reverencia y temor, porque él es un fuego consumi-
dor (12:28-29).

Eljuicio humano. A la luz del juicio de Dios, no debemos juzgarnos unos a otros (Mt. 7:1-2; Stg. 4:11;
Ro. 14:4, 10; 1 Co. 4:5). Esto no significa una blanda indiferencia ante el mal moral, sino un
reconocimiento de Ia solidaridad en Ia culpa. Asi, la disciplina eclesidstica no debe ser ruda ni con-
denatoria; debe recurrir a los métodos de la edificacion y la cura pastoral. La propia seriedad del
juicio divino preserva a la iglesia de un talante enjuiciador y legalista.
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8. Conclusion. En el NT el juicio no tiene los aspectos caprichosos v zmotivos que caracterizan a los
juicios divinos en los mitos. Todos los actos humanos son un sembrar (G4, 6:7-8). El juicio de Dios es
una retribucion (Ro. 1:27). Existe unz relacién orgénica entre el acto y la consecuencia. Dios juzga
con ira santa, no con mera pasion. En calidad de Creador, ha establecido un orden moral del ser. Sus
exigencias corresponden a la estructura misma de la vida humana y por tanto deciden su destino. La
obediencia o desobediencia a ellas significard integracién con el orden creado o friccién con él. Sila
obediencia trae vida, la desobediencia implica restriccion de la vida y finalmente la muette (Ro.
6:23). Este juicio comienza en esta vida y se consuma en la proxima (Ro. 1:18ss v 2:3ss). La restric-
cién no es simplemente externa; es primordialmente interna, y conduce a la vaciedad que Jesis
retrata en Lucas 16:19ss; 18:10ss; 12:16ss, y al empobrecimiento que describe Pablo en Romanos
1:21ss. Es Dios quien ha establecido 12 relacién entre el orden del ser y sus exigencias, y por lo tanto
es Dios quien puede juzgar con justicia. Las imagenes asociadas con el juicio pueden ser tradi-
cionales, pero el juicio en si deja desnuda nuestra esencia oculta (Ro. 2:16), exponiendo la hipocre-
sia del actuar sdlo para ser vistos, por la esperanza de una recompensa, o por miedo (cf. Mt. 6:1ss;
1 Co. 4:5-6), y lamédndonos a un verdadero amor a Dios sobre la base del amor que Dios nos tiene
y en el poder de ese amor. La misma proclamacién del amor de Dios presupone que sin la obra sal-
vadora de Dios nos dirigimas sin esperanza hacia el juicio. Extirpar o restringir la idea del juicio
divino es entonces destruir el evangelio.

kplowg. Esta palabra, que denota un acto, tiene sentidos tales como a. «distanciamientos, «conflicto»,
b. «seleccién», c. «decisién», «juicio», «veredictos, incluso =acusacién» y d. «decisién» en una batalla o
en una enfermedad.

1. En el NT significa primeramente «decisién o fallo judicial», «juicio».

2. En Juan es el <uicio» universal de Cristo, futuro (Jn. 5:28-29) pero ya presente (3:18ss), El sentido
de «decisién» va incluido, pero esto no reemplaza del todo el de «juicios,

3. LaLXX usakploig para el «derecho» de los oprimidos (Sal. 101:1), y esto explica el uso en Mateo
23:23; Lucas 11:42, donde el reproche no es que los fariseos dejen de lado el juicio, sino que son
indiferentes a los derechos de los pobres (cf. Mt. 12:18ss que cita Is. 42:1ss, y Hch. 8:32-33 que cita
Is. 53:7-8).

kpipa. Esta palabra significa la «decision» de un juez a. como accién {Jn, 9:39; Hch. 24:25, etc.) y
b. como sentencia, habitualmente de condena (tanto humana como divina), En 1 Corintios 6:7 la refe-
rencia es a una acci6n o proceso legal. En Apocalipsis 18:20, con base en la LXX, est4 presente la idea
de un reclamo legal (cf. Zac. 7:9; Jer. 21:12).

kpttiic. En el NT el kpuvig es por lo general un juez, ya sea oficial (Mt. 5:25 ete.) o no (Stg, 2:4). Los jue-
ces del AT son kpirat en Hechos 13:20. Dios es Kpm{,c en 2 Timoteo 4:8; Hebreos 12:23; Santiage 1:12,
y lo es Cristo en Hechos 10:42.

kputfipiov, Esta palabra devota los medios de juzgar, el hygar de juicio o el juicio mismo. El sentido en
1 Corintios 6:2, 4 es «proceso legal»,

xkpuTikds. Esta palabra hace referencia a la manera, la capacidad, el derecho o la accién de un juez. En
Hebreos 4:12 describe la palabra de Dios diciendo que es capaz de juzgar los pensamientos e inten-
ciones interiores. :

dvaxplve, dvdxpuol. dvakplvew significa «investigars, y se refiere principalmente a la interrogacién
judicial (Lc. 23:14; Hch. 4:9; 12:19, etc.). Pablo lo usa irénicamente en 1 Corintios 4:3. En 1 Corintios
14:24 significa «analizar». Se puede usar para el escudrifiar las Escrituras en Hechos 17:11 y para el dis-
cernimiento espiritual en 1 Corintios 2:14-15. Los espirituales juzgan todas las cosas y no son juzgados
por nadie, no por superioridad, sino porque estin sujetos al Sefior y por lo tanto son siervos de los
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demds. Respetan la conciencia de los demis (Ro. 14) pero los carrigen cuando viven segin la came
{2 Co. 12:19ss). Las comunidades estin unidas s6lo por medio de Cristo; son por lo tanto organismos
prneumdticos con una unidad de amor y no de compulsién.

anokpive, avreTokpivoat. drokpluw tiene sentidos tales como separars, <ocultars, «dedicar» y «con-
denar», mientras que amokpivopm. significa «separarse», «desquitarse» y «responder, El NT usa
&mokpivoja solamente para <responder» (a una pregunta, una solicitud, etc.), habitualmente con Aévew,
etc. Con frecuencia no hay una respuesta a algo que se acaba de decir, de modo que el 55020 es
«empezar a hablar» (un modismo de la LXX basado en el hebreo). dvzawokpivopa es una (oi1ns mds
fuerte en Lucas 14:6; Romanos 9:20; comporta la implicacién de que las objeciones que se plantean son
infundadas.

dmokpyu. Esta palabra poco comiin denota una resolucion oficial que dirime un asunto. Este es el punto
en 2 Corintios 1:9. Desde una ptica humana Pablo es como una persona que ha recibido una senten-
cia condenatoria. No menciona al que emitid la sentencia; esta condenado a la muerte, no por ella.

amndkprowg. Esta palabra comin significa a. «separacién», «ocultamiento», y b. «respuesta», EI NT sdlo
la usa en el sentido b. (Le. 2:47; 20:26; Jn. 1:22; 19:9).

’
Ok plie.

1. Esta palabra, una forma mis fuerte de kpivew, tiene muchos sentidos. En el NT significa «distinguir
entre personas» (Hch. 15:9', luego «juzgar» (1 Co. 6:5; Mt. 16:3). En voz media, Sukplvojm significa
«contender» (Jud. 9) y «dudar (Mr. 11:23; Mt. 21:21; Stg. 1:6; Ro. 4:20).

2. Laduda del NT se expresa en la oracién y en la accién, no en el pensamiento. De lo que se dudaes
la palabra de Dios. La duda no es un escepticismo filoséfico ni la incertidumbre de motivaciones en
conflicto. En Marcos 11:23 es una extrema falta de fe en que Dios:de veras pueda hacer lo que sele
pide. Implica el flaquear o ser inconstante (Stg. 1:6). Abraham es un ejemplo de verdadera fe; acepta
la promesa de Dios sin desconfianza ni titubeo (Ro. 4:20). El elemento de divisién interna es evidente
en Romanos 14:23, donde el que duda no tiene certeza de fe de que lo que se hace sea correcto (cf.
Hch. 10:20). En Santiago 2:4 el punto es la incoherencia. El despreciar a los pobres rifie con la fe que
se profesa al asistir a la asamblea.

3. Esta clase de duda no aparece en el AT, donde el rechazo de la palabra de Dios es una actitud deli-
berada mds que una falta de certeza o de coherencia. Job es un luchador mds que un escéptico. El
judaismo posterior censura la pusilanimidad en la oraci4n {cf. Mr. 11:23), pero la duda en el sentido
neotestamentario sélo viene con la plena incondicionalidad de la gracia en Cristo, que intensifica la
exigencia de un pleno compromiso de fe.

4. El griego usa normalmente 8iot¢f{w para «dudar (cf. en el NT Mt 14:31; 28:17). El NT usa
SuehoyLopos en el mismo sentido. SuxkpiveoBe. para «dudar» es raro incluso en los escritos cristianos
posteriores, que prefieren S.ota{ . Los originales semiticos expresan la idea de «opinién dividida o

. divergente».

Sudkpog. Esta palabra tiene significados tan variados como «separacion», «distincion», «contiendas,
«valoracién» y «exposicion=. En el NT generalmente significa «discernimiento» o «diferenciacién»
(entre espiritus en 1 Co. 12:10; entre el bien y el mal en Heb. 5:14). En Romanos 14:1 el punto es poco
claro. El significado podria ser «no para disputas», pero otra posibilidad es «no para evaluaciéns.

abudkpitog. Esta palabra también tiene muchos sentidos, p. ej. «indistinguible», «impreciso», <oscuros,
«imparcials, «sin distincién>. En el tnico caso en la LXX (Pr. 25:1) tal vez significa «incierios. En
Santiago 3:17, tinico caso en el NT, significa «sin dudas ni hipocresia». En los Padres apostélicos la
encontramos en Ignacio para «inconmovible» (Efesios 3.2; Tralianos 1.1, etc.).
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expive. Esta palabra, que en el NT sélo se halla en 2 Corintios 10:12, significa «contar entres, «clasi-
ficar con».

kezakplvw, KeTdKpi, KaTEKPLOLS. KeTakpive significa «condenars. En el juicio humano es el veredicto
en cuanto se distingue de su ejecucién, pero en el juicio divino convergen los dos {cf. Mr. 16:16; 1 Co.
11:32; 2 P. 2:6). En Romanos 8:3 parecen tenerse presentes tanto la sentencia como la ejecucién; Pablo
tiene en mente la totalidad de lo que Dios ha hecho y hace por medio de Cristo, e. d. el movimiento
completo desde la encamnacion hasta la imparticién del Espiritu (v. 4). La condenacién es univer-
salmente valida, pero es eficaz s6lo para aquellos que estin en Cristo (cf. 2 Co. 5:17). Es la eliminacién
de la enemistad entre Dios y nosotros (Ro. 8:7). La ley nos condena y nosotros perecemos, pero en
Cristo, Dios condena al pecado y nosotros quedamos libres.

También ketaxpuyn se refiere en el NT a la «condenacién» divina total (Ro. 5:16, 18; 8:1). En Romanos
8:1 abarca también los resultados (cf. v. 2).

KaTdkpLoLs, «candenaciéns, es usada en el NT solamente por Pablo en 2 Corintios 3:9; 7:3. En razén
del pecado, la antigua alianza es de condenacién, y solo puede acarrear muerte (3:6ss). Pablo no habla
en condenacion sino en amor autosacrificial (7:2ss).

exaTaKpLToG, obToketdxkpitog. La primera de estas palabras figura en el NT sélo en un contexto legal
en Hechos 16:37, donde Pablo protesta que él y Silas han sido tratados mal, mientras estan «sin ser con-
denados». El segundo término, que significa «autocondenado, figura en Tito 3:11 para la persona que
es impenitente incluso después de una doble amonestacién.

Tpokpryer. En el NT esta palabra figura solamente en 1 Timoteo 5:21. Tiene aqui, no el sentido legal mas
estricto de un «precedente», sino el sentido moral més general de «prejuicio».

ouykpive. Esta palabra tiene los sentidos variados de sunir», «comparar», «medir», «evaluar» e «inter-
pretars, En 2 Corintios 10:12 significa «comparar». Pablo no tolerard que se le compare con los arro-
gantes pseudoapéstoles; que ellos se comparen a si mismos entre si. El sentido en 1 Corintios 2:13 es difi-
cil de fijar. «Unir» es demasiado débil; «<comparar» introduce una idea ajena; «evaluar» dificilmente
encaja en el contexto, y por lo tanto lo mejor parece ser que se traduzca «interpretars o «explicar»: inter-
pretar las verdades reveladas por el Espiritu.

|F. Biichsel, II1, 933-954]

kpotw [llamar, tocar (a la puerta)]

kpoiw significa «golpear en diversos contextos, p. ej. enterrar un clavo o tocar la puerta. EI NT tiene
el sentido secular de llamar a la puerta en Hechos 12:13, 16, pemtamblenhacedobleusodel llamar a
la puerta como metifora.

1. En Mateo 7:7-8 y Lucas 11:9-10 el lamar a la puerta denota el buscar la entrada, por parte de los
creyentes. Buscar y llamar enfatizan el contenido material del pedir. El punto no es el general de que
Ia oracién puede contar con una respuesta, ¢ que la accién es la presuposicién del cumplimiento,
sino el punto especifico de que la promesa de salvacién que hace Dios nos da la certeza en la fe de
que cuando llamemos a la puerta se nos abrird y se nos posibilitard el acceso. En cambio, en Lucas
13:25 hay un lamar que es iniitil. Este llamar es un intento tardio de obtener la entrada después de
haber rehusado a llamar con fe (cf. v. 24) cuando la puerta habria sido abierta de inmediato. Los que
se involucran en este ftil lamar no confian en el que abre y cierra (Ap. 3:7). Al haberse rehusado a
llamar y entrar cuando debieron, se han excluido ellos 1nismos.

-
2. En Lucas 12:36 y Apocalipsis 3:20 el Sefior mismo es el que llama a la puerta. Lucas 12:35-36 esuna
exhortacién a mantenerse en vela, para que uno pueda estar instantineamente listo a recibir a Cristo
en su venida. En Apocalipsis 3:20 el que habla es el Seiior resucitado. Sobre la base de Cantares 5:2,
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6 este pasaje se suele tomar en referencia a la union personal con Cristo, pero en su contexto com-
porta una severa amonestacién y una promesa a la iglesia de Ldodicea. El dicho trasciende tanto Ia
escatologia como el misticismo, y proclama el evangelio de la venida de Cristo, tanto presente como

futura, con la decisién que esto exige y la vida que trae para quienes lo reciben.
|G. Bertram, III, 954-957]

“kpUmtw [esconder], &mokpimtw [esconder], kpuntdg [escondido,

“secreto], kpudoiog [escondido}, kpubf [en secreto], kpimen
~[s6tano], énékpudoc [escondido]

A. Incidencia y significado. kpUmw tiene el sentido basico de «cubrir, «encubrirs (ya sea para pro-

teger o por razones egoistas). Luego significa a. «enterrars, y b. sponersex (respecto a las constela-
ciones, usado también en eclipses). Figuradamente significa «mantener en secreto» (con acusativo,
doble acusativo, o preposicién; frecuentemente respecto a cosas vergonzosas), pero también «pasar
por altor y por lo tanto «perdonar». kptntew puede denotar también el guardar secretos que se han
confiado, como en los misterios. &mokpUTTe significa «cubrirs, «ocultars, y figuradamente «mantener
en secretor (habitualmente en buen senudo, En forma intransitiva ambos términos se pueden usar
para «desaparecer de la vista». kpumtog significa «cubiertos, «ocultos, y figuradamente «secreto». Los
kpumtol son la policia secreta en Esparta, y la palabra adquiere a veces un matiz de sagacidad. Los
pecados secretos son particularmente vergonzosos o abominables. kpudeiog es una palabra poco
comiin para «escondido», kpudfj significa «secretamente», kpiTTn es una «boveda» o «sGtano», v
dmdkpudog significa «ocultor (p. ). un tesoro) o «secretos,

B. Significacién teclégica de los términos.

L

1.

El mundo griego y helenistico.

La religion popular. La condicién oculta de la deidad produce en la religion griega un elemento num-
noso. El acertijo de la muerte y el culto relacionado de las deidades infernales y los héroes fortalece
esto, Pero el aspecto numinoso no se debe exagerar, ya que la deidad no tiene un conocimjento o
control absoluto (pues esta sujeta 4l destino). En efecto, los griegos muestran gran familiaridad con
sus dioses (los cuales al fin se vuelven afables e incluso impotentes), de modo que este grupo al prin-
cipio no es comin en contextos religiosos.

. El'misticismo, el gnosticismo y la filosofia.

Los misterios no enfatizan el secreto. Los seguidores de los misterios eleusinos son como unz
sociedad cultual privada. Los misterios extranjeros hacen una diferencia, pero a menudo con mas
referencia a la condicién secreta de la secta que al ocultamiento de la deidad.

. El orfismo ensefia acerca de una deidad que es visible en todas las cosas pero también es escondida

en cuanto que el cuerpe universal de Iz deidad es una doctrina esotérica. Las influencias griegas y de!
Cercano Oriente convergen en el gnosticismo, con sus conceptos de una deidad oculta pero que se
revela a sf misma, y de un conocimiento esotérico. Aqui &Tdkpudog se convierte en un término téc-
nico para los libros o inscripciones secretas {escritas en criptogramas). Los astrélogos usan mucho
este grupo de palabras; de modo que se llama &méicpudi a los asuntos oscuros (ya sean criminales o
manticos) que sSlo los piote pueden penetrar; estos ploTa se agrupan junte con los matematicos
y los atletas. :

En un periodo posterior, a la filosofia griega se la conecta con la sabiduria secreta del Cercano
Oriente. En esto hay cierta verdad, y aunque la filosofia natural busca una explicacién cientifica de
las cosas, acepta la inescrutabilidad de la naturaleza y de los dioses. El elemento de ocultamienmo
aumenta al declinar la antigiiedad, pero el grupo kpunTw es poco comiin. El término «ocultars es
importante en la ética estoica; el cinico difiere de los demis en que lleva una vida abierta y no tieze
nada que ocultar.
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11, El Antiguo Testamento.

L

En hebreo hay siete raices (ver el TDNTen inglés, 111, 967) para expresar la idea de ocultamiento, y su
uso es extrernadamente libre y variado, Un primer uso teologico consiste en denotar la distincién esen-
cial entre Dios y nosotros. Dios puede mostrarse a si mismo, pero desea permanecer escondido (1 R.
8:12), sus obras estdn ocultas (Si. 11:4), conoce las cosas ocultas {Dt. 29:28), y verlo es fatal (Is. 6:3).

. ADios nada se le esconde (Dn, 2:22). Los pecadores no pueden permanecer escondidos (Jer. 16:17),

Dios tiene total conocimiento de sus criaturas humanas (Sal. 139).

. Los pecadores tratan de huir de Dios. Acechan en la oscuridad (Sal. 10:8), cometen transgresiones

en secreto (Ez. 8:12), levantan imagenes en secreto (Dt 27:15), esquivan a Dios (cf. Addn, Cain y
Acén), y cuando sobreviene el juicio tratan de esconderse entre las pefias (Is. 2:10).

. Los justos sacan todo a la Iuz, y esto abre el camino para la restauracién de la comunién (Sal. 32:1ss;

19:12). Los salmos penitenciales son formalmente paralelosa los de Babilonia, pero estos dltimos son
politeistas, ritualistas y pesimistas. -

. Cuando se restaura la comuni6n, los justos se consuelan al saber que sus caminos no estdn ocultos

para Dios. Al igual que su pecado, su suspirar no esta escondido (Sal. 38:9). Sélo los de poca fe pien-
san lo contrario (Is. 40:27).

. Dios les da a los elegidos una participacion en su propia vida escondida. Los cubre en su tienda en

tiempos de tribulacién (Sal. 27:5; cf. Is. 49:2; 4:6). Job considera que, incluso en el secl, podria ser
encubierto por Dios (Job 14:13). Dios ensefia la sabiduria en lo oculto del corazén (Sal. 51:6). Pero
no hay ningiin ocultismo; hay que atenerse alo que estd revelado (Dt. 29:29).

Dios sale de su condicién oculta en su autorrevelacion a individuos escagidos (Gn. 18:17; Is. 29:10)
y al pueblo entero una vez que esta autorrevelacion esti disponible en la ley (Sal. 119:19). Pero se
esconde de los gentiles (Is. 45:15).

. Dios controla su autorrevelacion. Puede esconder sus designios inclusive de los profetas (2 R. 4:27).

Exdiste un autoocultamiento judicial con respecto al pueblo pecador (Is. 29:10). También los justos
experimentan que Dios escoride su rostro (Job 13:24; Sal. 10:11; 44:24, etc.}, Este ocultamiento
puede resultar intolerable (Lm. 3:6). Pero la gracia no se ha agotado (Lm. 3:22). Uno puede todavia
alejarse del Dios oculto para llegar al Dios revelado.

. Puesto que la palabra de Dios es un tesoro, hay que esconderla dentro de uno (Sal. 119:11; Pr. 2:1).

Lo que se oculta no es la gnosis cdsmica, sino la palabra dada histéricamente.

10.Sin embargo, lo que esté oculto dentro de uno también hay que declararlo 2 otros (Sal. 40:10). A

Jeremias le resulta imposible dejar de hablar acerca de Dios (Jer. 20:9). Las palabras y acciones de

Dios han de ser publicadas entre las naciones (Sal. 96:2-3).

I1LEl judaismo. )
1. El judaismo palestinense. En términos generales, el judaismo palestinense opina que la revelacién

actual ha cesado. La apocaliptica trata de llenar el bache, enlazando el descubrimiento de la culpa
escondida o del propésito divino con la escatologia. A pesar de su amor por lo escondido, los rabi-
nos tienen una fuerte sensacién de la presencia de Dios en la naturaleza y en la historia, y de su reve-
laci6n en la ley. Pero los caminos de Dios son misteriosos, especialmente después del afio 70 d. C.
La tensi6n entre lo secreto y lo explicito aflora en la exégesis. La culpa secreta debe ser castigada
abiertamente, y el santificar en secreto el nombre de Dios es algo que seré piiblicamente reconocido.

. Eljudaismo helenistico. Se pueden ver influencias misticas en el uso teoldgico que el judaismo helenis-

tico hace de este grupo de palabras. Asi, en los Testamentos de los Dace Patriarcas, Rubén quiere
revelar las cosas ocultas de su corazén, mientras que Filén enfatiza la condicion escondida de Dios,
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usa términos misticos para el conocimiento que introduce al mterpretar el AT, describe a Dics como
un mistagogo, ¥ saca a colacion este grupo en su ética.

3. El gnosticismo bajo la influencia del judassmo. Los esenios avanzan en una direccién gnéstica con sus jura-
mentos secretos y sus escritos secretos. En el gnosticismeo judio posterior, la idea que el ocultamiento
confiere honor, y la accesibilidad de la deidad solamente a unos pocos elegidos, es un tema comtin. Los
mandeos hablan de misterios ocultos, y también del ofrecimiento a Dios de plegarias ccu!

IV, El Nuevo Testamento.

1. Los autores de los Sindpticos. En general el NT adopta las presuposiciones del AT, y en parte las del
judaismo, pero con la diferencia de que la expectacion escatolégica estd ahora realizada. El remo se
compara con un tesoro escondido (Mt. 13:44) o con la levadura {1+ 11:21), porque sélo Dios puede
revelarse a si mismo. Sin embargp, ha salido de su ocultamiento, v Uios lo declarara piblicamente
(Le. 12:2-3). La falta de receptividad de los humanos constimye un impedimento (Lc. 18:34}. Dios
retiene judicialmente el conocimiento de si frente a aquellos que no lo buscan seriamente (Le. 10:21;
19:42). Esto queda enfatizado con sombria severidad en Marcos . 1 i-17; ¢f. Mateo 13:34-35. Los que
si encuentran el tesoro lo vuelven a esconder con gozo (Mt. 13:44). En contraste con los fariseos, de
cuyo despliegue de piedad hay mucha evidencia rabinica, dan y ayunan y oran en secreto, para que
su Padre que ve en lo secreto los recompense en piiblico (Mt. 6:4, 6, 18). Por otro lade, no han de
esconder los talentos que reciben (Mt 25:18), sino que deben ser como ¢indades en la cima de un
monte, 0 como lmparas en el candelero, para que los demis puedan ver sus buenas obras v glori-
ficar a su Padre en el cielo (Mt 5:16).

2. El evangelio de Juan. Fste evangelio menciona a discipulos secretos (19:38; cf. 3:2; 7:50; 19:39), pero
con comprension més que con reproche. Fn general, sin embargo, estos términos se usan aqui para
la misién de Jests, quien —cosa desconcertante~ parece actiar en secreto mientras que procura ser
conacido abiertamente (7:4). Es asi como visita la fiesta en secreto (7:10) y se esconde cuando la gente
quiere apedrearlo (8:59; cf. 12:36), pero también puede asegurar. con veracidad que ha hablado
abiertamente y no ha dicho nada en secreto (18:20).

3. Los otros escritos del NT. En 2 Corintios 4:2 Pablo evita cualquier cosa oculta. Los malvados, en cam-
bio, tratan de esconderse de Dios (Ef. 5:12). En los dltimos iempos los gobernantes tratardn en vano
de hallar un escondite entre las rocas {Ap. 6:15-16). Dios, el Juez, sacard ala luz todas las cosas escon-
didas, tanto buenas como malas (1 Ti. 5:25; 1 Co. 4:5). Dios es escondido por naturaleza, perole da
a su pueblo una parte en su vida escondida (cf. el mana escondido de Ap. 2:17). El misterio escon-
dido por eones es ahora manifiesto para los santos {Col. 1:26). Los tesoros escondidos de la sabiduria
estdn presentes en Cristo (Col. 2:3). El evangelio proclama la sabidu{a escondida de Dios (1 Co,
2:7ss). Aqui el lenguaje de Pablo estd bien adaptado a los que tienen inclinaciones gnésticas, pero
tiene su base en el AT. Esta sabiduria escondida se relaciona con el plan de salvacién que encuentra
su cumplimiento histérico en Cristo (1 Co. 2:6ss). Si la verdadera fe es un asunto oculto del corazén
(Ro. 2:29), el verdadero ocultamiento de los cristianos es escatolégico, e. d. su condicidn de estar
escondidos con Cristo en Dios (Col. 3:3).

4. Conclusidn. El uso del NT estd enraizado en el uso del AT; en él recurren todos los diez aspectos sefia-
lados en II. Se pueden escuchar ecos del gnosticismo, pero la verdadera distincién del NT es entre
Creador y criatura, no entre gnéstico y antigndstico, y el concepto del Dios escondido pero que se
revela a si mismo conduce a la misién mundial, no al esoterismo. La elecci6n estd presente, pero
muestra fuerterente el cardcter de una decisién.

V. Transicion hacia la historia de la iglesia. Los primeros escritos después del NT usan el grupo principal-
mente en citas biblicas, Por lo demds, Dios revela lo que estd escondido y hallamos las ideas geme-
las de revelacién y juicio. Un uso singular se da en Diogneto 9.5 cuando se dice que la muene de
Jesiis esconde el pecado de muchos.

; [A. Oepke, 111, 957-978)
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C. Suplemento sobre el canon y los apécrifos.

I
1.

El canon y los apderifos en el judaismo. -
El término «canon». En el judaismo se puede hablar de un canon cerrado y normative desde inicios
del siglo I1 d. C. Esto es resultado de un proceso de recoleccién, evaluacién y seleccion.

. Historia temprana del canon.

La Ley. Esta queda fijada desde el 300 a. C. Del templo pasa a la sinagoga, donde ocupa un puesto cen-
tral en el culto, y funciona como cédigo normativo sobre el cual s6lo se pueden hacer comentarios.

. Los Profetas. El orden rabinico enumera desde Josué hasta 2 Reyes, con todos los libros proféticos

(excepto Daniel) en un segundo grupo canénico. Sin embargo, existe considerable libertad en
relaci6n con ellos en el periodo previo al NT, y en el culto posterior sélo se usan porciones selectas,
hay ciertas libertades en la lectura y la meta primordial en su uso es la edificacion.

Los Escritos. Se trata de los demds libros del AT (mencionados en el prélogo al Eclesiastico/Sirdcida)
tal como son enumerados finalmente por los rabinos. En un momento anterior, Rut y Lamenta-
ciones son agrupados a veces junto con Jueces y Jeremias, Job y Daniel son contados como profetas,
y Crénicas y Ester también son colocados entre los profetas histéricos. En general no hay un canon
fijo a fines del siglo I1 a. C. Sélo la ley tiene un puesto seguro. Va acompaiada de obras de edificacion
que son en parte historia y profecia y en parte poesia e instruccién.

. ELAT en el siglo I d. C. Para esta época encontramos el concepto de una Escritura normativa, basada

en la ley, aunque todavia no se han sacado las consecuencias plenas de esta idea.

. Obras canénicas. Filon y el NT dan testimonio de la idea de la Escritura como una totalidad. Filén

se refiere a los escritos sagrados, y los autores del NT usan el término «escritura» o «escrituras,
como también «leys, para referirse al AT completo. Otros titulos son «ley y tradicidn», «la ley y los
profetas», y «la ley, los profetas y los salmos» (Lc. 24:44; cf. 24:27). Mateo 24:15 cuenta a Daniel entre
los profetas, y quizds Mateo 23:35 estd colocando Crénicas al final del canon,

. Los apéerifos tardios. En tiempos del NT la linea entre el canon y los apécrifos o deuterocanénicos

no estd rigidamente fija. Filén coloca los Proverbios y el Siricida en un mismo nivel; Josefo cita
obras apécrifas; el judaismo palestinense tiene en alta estima al Sirdcida y los apocalipsis; y los
autores cristianos primitivos citan obras apécrifas (cf. Jud. 14).

La LXX como etapa preliminar. La LXX se basa en la idea de la Escritura del AT como una totali-
dad, aunque sigue incluyendo 1 Macabeos y el Sirdcida.

. El cierre del canon por los rabinos.

La restriccitn de la era profética. Una sensacion de decadencia después del exilio promueve la for-
macién del canon (cf. Zac. 13:2ss). Los rabinos {como también Josefo) consideran que Ia profecia ter-
mina en el siglo V oIV a. C,, con cierto debate acerca del status del Sirdcida. También se postula que
ninguna obra escrita precede a Moisés. Los posibles escritos patriarcales estin contenidos en la ley.

. La santidad sacramental de las Escrituras. La idea de una santidad material que reside en las

Escrituras, asociada en parte con la santidad del nombre divino, da origen ala nocién de que las ver-
daderas Escrituras contaminan las manos. El contaminar las manos se convierte en término técnico
para el concepto de validez canénica. Una nocién similar es la del ocultamiento de la Escritura, e. d.
su abandono a la cormupcién natural cuando se vuelve inservible o ha sido profanada o tiene un
defecto. En el caso de una obra no canénica, p. €]. el Siricida, el concepto tiene un sentido diferente,
el de retiro del uso cultual, e. d. enla lectura y la exposicién.

La batalla por escritos individuales. El cierre del canon no carece de fricciones. Asi, Ezequiel tiene
que superar la objecién de que es contrario a la ley y de que Ezequiel 1 abre la puerta a la especu-
lacién teosofica. El Eclesiastés también es atacado como antindmico y autocontradictorio. Los

470



[esconder] KpimtQ

/A
[}

Proverbios reciben la acusacién de contradiccion interna. El Cantar de los Cantares parece dema-
siado mundano, hasta que se impone su interpretacion alegbrica. Algunos opinan que Ester es
demasiado nacionalista. En cada caso, sin embargo, las objeciones son finalmente superadas.

. El canon y la literatura apécrifa. Con el cierre del canon se da la discusi6n acerca del niumero de

libros. El niimero usual es 24, pero algunos favorecen 22, por no considerar por separado Rut ¥
Lamentaciones. La divisién en los tres grupos de ley, profetas y escritos se establece por fin, pero con
debate inicial en cuanto al puesto de Job, Daniel, Crénicas, Lamentaciones y Rut. Los libros exclui-
dos no son necesariamente heréticos, pero se prohibe su uso religioso con el fin de trazar un limite
nitido entre el canon y las demis obras. Estas otras obras slo se pueden usar para la lectura secular.

. La influencia de los escrites ro candnicos. Aunque los escritos apécrifos o deuterocandnicos pierden su

igualdad respecto a las obras canénicas, siguen ejerciendo influencia en la exposicién. Es asi como
encontramos citas del Sirdcida en los rabinos. También figuran motivos tomados de obras apocalip-
ticas, p. e]. el arrebatamiento del Mesias, o de la historia apécrifa, p. gj. el martirio de la madre y sus
siete hijos.

[R. Meyer, I11, 978-987]

Los pipiol &mokpudol en el eristianismo.

. La LXXy el canon hebreo en I iglesia antigua. Puesto que el cristianismo se desarrolla en el mundo de

habla griega, la LXX es su primer canon del AT. El NT usala LXX en su mayor parte en citas, como
lo hacen también los Padres. E1 NT, sin embargo, casi nunca cita las obras no canénicas incluidas en
la LXX. Los primeros Padres son menos estrictos, pero pronto surgen, y crecen con rapidez, las
dudas acerca de esas obras.

. Citas de obras apdcrifas en el NT. El caso mis seguro en el NT de referencia a una obra no canénica se

halla en Judas 14 {cf. tb. Jud. 9; Heb. 11:37). Una posible cita de los apéerifos se da en 1 Corintios 2:9,
pero esto es muy discutido, y tal vez tengamos aquf una paréfrasis de I[safas 64:4. Gdlatas 6:15 tam-
bién es discutible, y Efesios 5:14 es con mas probabilidad un fragmento de antigua poesia cristiana.
Los nombres en 2 Timoteo 3:8 se derivan de la tradicién apdcrifa. Santiago 4:5 contiene una cita de
procedencia incierta, mientras que Juan 7:38 parece ser una pardfrasis de un pasaje como Isaias
58:11. Mateo 27:9 parece indudablemente tener en mente Jeremias 18:3 y Zacarias 11:13, de modo
que no hay necesidad de postular un apécrifo de Jeremias. En lo que se refiere a Lucas 11:49, cf
Jeremtias 7:25-26.

. Los apdcrifos y los Padres.

Los Padres apostélicos. Debemos distinguir en estas obras entre citas inexactas del AT y auténticas
citas de obras apécrifas, de lo cual hay pocos casos, p. €j. en Bernabé 4.3; Hermas, Visiones 2.3.4.

. Padres posteriores, Justino, Ireneo, y especialmente lor alejandrinos Clemente y Origenes hacen uso

de obras apéerifas (p. ej. Justino, Didlago 120, Ireneo, Cmtra las herejios 4.6.2; Clemente de Alejandria.
Stromateis 1.23.153.1; Origenes, Comentario sobre Mateo 10.18 [13.57]). Origenes defiende el uso de los
apécrifos en la exposicion del NT, pero después de su época se da una pronunciada declinacién ea
la estima por las obras no candnicas.

. La preservacion, revision y canonizaciin cristiana de los apdcrifos judios. Puesto que los judios tienden a

mofarse del uso que los cristianos hacen de los apdcrifos, la iglesia desempefia una parte importante
en la preservacion de las obras no canénicas, aunque no sin revisarlas. Algunas de esas obras pasaa
a las listas can6nicas de varias iglesias.

. Los apéerifos cristianos, Durante los primeros siglos, el cristianismo mismo produce diversos

Evangelios, Hechos, Epistolas y Apacalipsis que han sido lamados apéerifos. La actitud de la igle-
sia ante tales obras no es completamente coherente. Hermas atrae cierto apoyo al principio, mien-
tras que Clemente de Alejandria parece aceptar el Evangelio de los Egipcios (Stromateis 3.5.45.3 .
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Pero los Hechos apécrifos nunca son considerados vilidos, e incluse ciertas obras que inicialmente
cuentan con apoyo nunca obtienen acceso al canon.

6. Eltérmino «apdcrifor. En el judaismo, las obras apéerifas son escritos no canénicos que no sélo no han
de ser leidos en publico, sino que son excluidos totalmente del uso religioso. En la iglesia antigua, por
otra parte, el término figura primero en la lucha contra los falsos maestros y se refiere a los escritos
esotéricos de éstos, con una insinuacién de oscuridad de origen y falsificacién. Posteriormente la igle-
sia llega a adecuar el término para aquellas obras judias (especialmente los apocalipsis) que no
pertenecen al canon del AT. Cuando viene la reaccién contra esas obras, queda abierto el camino
para la aplicacion del término a obras que no pertenecen al AT hebreo pero que son aceptables a
causa de su lugar en la LXX. Pero, si bien Jerénimo y otros ofrecen una base para esta distincién, sélo
en el protestantismo se establece el uso de este término. En el periodo patristico el término se usa en
diversas formas para obras pseudoepigrificas prohibidas, tanto judias como del NT, y para obras que
no son condenadas en cuanto tales pero que simplemente no se consideran canénicas (p. ej. 1 y 2
Clemente, Ignacio y Policarpo). Mediante esta distincién final, que no necesariamente equivale a evi-
tarlas totalmente, la iglesia reconoce que tiene en el canon todo lo que es necesario, y se protege de
posibles peligros doctrinales.

: - [A. Oepke, 111, 987-1000]

ktiotne [Creador

Puesto que la cuestion del «de donde» del mundo involucra también las cuestiones de su meta y
propésito, el concepto de creacion desempefia una parte importante en la discusién filoséfica.

A. Repaso hist6rico. En muchas religiones el caos se halla al principio de todas las cosas como mate-
* * riainforme, privada de verdadero ser o cualidad, pero que constituye la semilla o la madre a partir
de Ia cual toda la naturaleza llega a la existencia. Un paralelo psicolégico es la idea de que el anhelo,
el €pwc o algo similar subyace a los procesos organicos. La nocién egipcia de la autocopulacién del
dios original muestra que los inicios de ese tipo nunca son mas que relativos. Los procesos naturales,
desde luego, sugieren fuerzas de orden que estdn en conflicto con el caos, y en la medida en quela
humanidad se coloca del lado de esas fuerzas surge para el género humarno una meta trascendente,

~ aunque no sin el reconocimiento de que el caos triunfa finalmente en la forma de destino. Otra
nocion en el pensamiento griego e indio es que la materia es el principio original de toda vida. Asi,
el mundo es para el estoicismo un movimiento circular arménico en el cual s tarea de la humanidad
integrarse a si misma, aunque también aqui parece que las cosas van a tomar inevitablemente su
curso sin que importe cudl pueda ser la respuesta humana. Surge una cierta ambivalencia con las
referencias a dioses-creadores. A veces a estos se les da precedencia, reciben los atributos supremos
que en otros contextos se le dan al caos, y tienen poder ilimitado sobre la naturaleza, la humanidad
y el mundo de los dioses (cf. €l «<Himno a Zeus», de Aristides). En esas mismas lineas se hallan inten-
tos de explicar la creacién como un milagro o un acto de poder, ya sea mediante la palabra o me-
diante el éxtasis. Esos puntos de vista avanzan en la direccién de un Creador personal, pero se ven
impedidos de alcanzar esta meta ya sea por las concepciones mégicas, por abstracciones en virtud
de las cuales el mundo debe su origen a la idea del ser bueno o supremo, o por el concepto de las
emanaciones. Alli donde se presuponen las emanaciones, puede originarse un dualismo entre la
deidad original {concebida negativamente) y la creacion material. En forma alterna, el dualismo
zorodstrico adelanta la visién de que las dos fuerzas originales del bien y del mal estin en conflicto.

B. La creencia en la creacién en el AT.

1. Desarrollo de la creencia del AT en la creacivn. La creencia en la creacion es muy antigua en Israel, pero
hay pocos enunciados preexilicos (Gn. 1:1ss; 2:4ss; 14:19). Las referencias se vuelven més comunes
recién mas cerca del exilio (cf. Jer. 5:22ss; Ez. 28:13). En un principio, el énfasis principal se pone en
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Dios como Seiior de la historia y de la eleccién. El movimientd®va desde el Dios de Israel hacia el
Creador, no viceversa. El Dios de Isrzel es el Sujeto verdadero y personal de la accion historica
Actiia con voluntad y con propésito. Se mueve en el tiempo v en el espacio, de modo que su accién
es también accién en la naturaleza. Toda la naturaleza es la esfera de su operacién (Am. 9:2ss). El ha
establecido el orden de la naturaleza {Jer. 5:22ss). Asi, su poder absoluto en la historia y en la nan-
raleza se pueden hacer remontar al hecho de que €l es el Creador (Jer. 27:5). En efecto, la historia
misma es una creacién o configuracién {Is. 22:11; 27:11). La palabra que adquiere caricter técnico

ara crear puede figurar entonces en el contexto de la accion extraordinaria de Dios en la historia
{Ex. 34:10). Con este término, X712, y la idea de accién por la palabra todopoderosa de Dios, esté ple-
namente presente el concepto de creacion.

2. Teminologia y concepeiones de la creacion en el AT, En conexion con la creacion se usan términos diver-
sos. Estos comportan los sentidos de <hacer para si» (Sal. 78:54), «formar, modelar= (p. ¢j. el alfarero
¥ la arcilla, aunque este uso suele ser figurado), «hacer», y «crear» en el sentido estricto que se reserva
para Dios. También aparecen diversas expresiones poéticas referentes a la obra creadora de Dios,
P- €. desplegar los cielos, afirmar el cielo, la tierra, las estrellas, las montasias, etc., o cimentando la
tierra sobre pilares. También se encuentran imédgenes antropomérficas, p. ej. referencias a la diestra
de Dios 0 a su voz, pero con claros indicios de que Dios no es simplemente una persona gigantesca
{cf. Is. 51:3). Por iltimo hay alusiones mitol4gicas, aunque sélo en un use tealégico que da por enten-
dido que los monstruos del mito son meros objetos de la accién divina (Sal. 89:10). (Para detalles,
cf. el TDNT en inglés, 111, 1007-1009.) 4

3. La creencia del AT en la Creacion.
a. Todos los enunciados acerca del Creador estin relacionados con el Dios de Israel.

b. En Génesis 1 la creacion es creacién a partir de la nada mediante la palabra (cf. Sal. 33:9). Como en
Romanos 4:17, Dios hace lo que es a partir de lo que no es. Su palabra no es un encantamiento sino
una palabra de mando en un acto personal de voluntad. La creacién de este tipo sélo es propia de
Dios, y enfatiza la distincién entre. Creador y criatura. La criatura no puede hacerse Creador como
el hijo se hace padre. En cuanto a la naturaleza bisica de esta distincion cf. Exodo 33:23; 1 Reves
19:13; Isaias 6:5; 45:15. Es por ser Dios tan superior que toda la naturaleza lo alaba (Sal. 8; 95; 104;
19). Su creacién manifiesta su majestad trascendente. Dios puede destruir asi como crea {Sal,
102:26ss; 104:29). Entre la creacién y su disolucion se halla su accién de preservacion, e. d. su con-
tinua creatividad en la naturaleza y en la historia. En la naturaleza su poder se puede revelar en una
actividad violenta, pero sus decretos también han de verse en el orden de los procesos naturales.

c. La creacién mediante la palabra es lo que mejor expresa la vision del AT sobre la creacién; no es una
emanacion sino un acto personal. La palabra expresa la voluntad consciente y el acto, y al mismo
tiempo destaca el caricter espiritual y trascendente de lo que se esta haciendo (cf. Is. 41:4; 49:13; Am.
9:6; Sal. 33:6; 148:5, etc.). La creacién mediante la palabra es creacién a partir de la nada. Si Génesis
1:2 comienza con el caos, va precedido de Génesis 1:1. Dios siempre es: la creacién llega a ser. El
principio, entonces, es el de la creacidn. Dios no estd sujeto a ninguna condicién previa, La creacién
manifiesta su sabiduria y su omnisciencia (Jer. 10:12; Sal. 104:24). Establece su derecho ante la
criatura (Sal. 24:1-2). Es 1a base de su accién histérica (Jer. 27:5), y de los deberes humanos de con-
fianza y obediencia (Is. 17:7; Sal. 119:73). En razén de ella la criatura no puede escapar de Dios {Sal
33:14). La creacién diferencia al Dios de Israel de los idolos (Jer. 10:12ss). Asegura que todas sus

- obras son correctas (Job 34:12-13). Da propdsito y sentido a todas las cosas (Is. 44:6; 48:12). En par-
ticular las criaturas humanas tienen una tarea querida por Dios. Esta incluye el trabajo (Sal. 104) pero
llega a su culmen en la alabanza (Is. 43:21; 45:23).

d. Los relatos de la creacién pasan a la caida y a una vuelta al desorden con la expulsién del huerto ¥
el diluvio. La accién creadora de Dios toma entonces la forma de restauracién con la promesa de
Génesis 9:2-3 y el llamado a Abraham. La idea de una creacién caida se da a entender con las espe-
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ranzas de [saas 11y 66:22, pero no se enuncia claramente. La distincion de alimentos no ensefia un
dualismo. Pero la alabanza de la creaciGn puede ser fuerte y clara porque es al Creador a quien se
glorifica, no a la criatura.

e. Laidea que el AT tiene de la creacién fija el papel de la humanidad tanto como parte de la creacién
cuanto como diferente de ella, debido a una relacién especial con Dios (Gn. 1:26ss; 2:7). El serala
imagen de Dios no se pierde con la caida (cf. Gn. 9:6), y, no importa cémo se entienda, implica una
relacién particular con Dios en virtud de la cual los seres humanos son personas constituidas que
confrontan la naturaleza y a la vez la trascienden, de una manera andloga a la de Dios. Asi como los
animales deben reconocer a los humanos como amos suyos, asi los humanaos deben reconocer a Dios
(Is. 1:3). El que no lo hagan es antinatural, Este misterio del pecado tiene su raiz en el corazén (Jer.
17:9; Gn. 6:5). La restauracién promete un corazon nuevo (Ez. 36:26ss; cf. Jer. 31:33ss; Sal. 51:10).
Sin embargo, incluso en la situacién cambiada después del diluvio, la bendicién de Dios sigue
posada sobre sus obras (Gn. 9:1ss; Sal. 8).

C. La doctrina de la creacién en el judaismo posterior.

1. Terminologia. Los rabinos usan los mismos términos que el AT para la obra creadora de Dios. Una
metafora comiin es la de construir un palacio o una ciudad. El término «creaci6n» se halla tanto para
todas las criaturas como esPeciﬁl:a.mente para lahumanidad. Las obras griegas usan kTilew y ToLély
para «crear» o «hacer, KTlowg para «creacions, y ktiotn (o d ktioag) para «Creadors.

2. Dios como Creador del mundo. Con frecuencia se afirma que Dios es el finico Creador por su palabra.
A veces, aunque no siempre, resulta claro, o al menos implicito, que se trata de una creacion a par-
tir de la nada. Los rabinos rechazan aquella especulacién que busca ir mas atrds de la creacién.
Incluso las cosas preexistentes, como el trone de Dios o la ley, son creadas. Como en el AT, la
creacién y la preservacidn corren parejas. El Dios que ha mandado sigue mandando. Aunque Dios
descansa, sigue renovando la creacién cada dia. Las llaves de Ia Jluvia, del nacimiento y de la resu-
rreccién no las confia a nadie méas. Hay abundantes referencias al Creador en las peticiones y en las
acciones de gracias. La idea de la creacién inspira confianza en la afliccién, y establece el deber de
la obediencia. La creaci6n distingue al Dios viviente de los idolos muertos. El Creador es, por
supuesto, el Dios de los padres. En cuanto tal, protege y venga a su pueblo. En los conflictos poste-
riores se busca refugio en su poder trascendente.

3. Elmundo como creacisn de Dios. El mundo depende de Dios, es dirigido por él, y le debe obediencia.
La voluntad de Dios (que se expresa en la ley) constituye su sentido. Es creado para los padres en el
sentido de que Israel ha de recibir la ley. La creaci6n constitiye el entorno para la realizacion de la
voluntad de Dios. El pecado no ha introducido un cambio ontolégico, sino un estado de enfer-
medad, p. ej. una vida mds breve para los humanos, menos fecundidad para la tierra, una disminu-
cién en la intensidad de la luz del sol y de la luna. Las obras pseudoepigraficas, sin embargo, ofrecen
una visién mis sombria de la caida con su énfasis en la distincién de los eones, la actividad de
Satands, y la forma de ser totalmente nueva del en venidero. Pero esto no significa una identifi-
cacién del mundo con el pecado.

4. La humanidad como creacién de Dios. La semejanza divina es una determinacién decisiva de la
humanidad. Es una prueba del amor de Dios, y halla su expresién en la capacidad de hablar.
Significa que todos los seres humanos se ven confrontados con las exigencias de Dios. Por libre
decisién Israel acepta la ley, y algunos israelitas la cumplen. La semejanza divina constituye una
motivacién para respetar a los demds. Si est4 presente un impulso maligno, esto no representa un
cambio ontolégico. En efecto, el impulso consiste en tendencias naturales que hay que mantener a
raya, y Dios ha dado la ley pama posibilitar esto. En los pseudoepigrafos hay un mayor énfasis en la
caida y en el juicio resultante. Sélo unos pocos encontrarén a duras penas su camino hacia la restau-
raci6n final. La promesa de una creacién renovada recorre todos los escritos. La renovacién de la
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relacién con Dios (p. ej. mediante la circuncisién, la conversiéneo el perdén) significa una nueva
creacién, aunque en este caso la palabra no ha de tomarse necesariamente en su sentido literal.

Snuroupyéw y ktilw en griego, y el aporte lingiifstico de la LXX. En griego las principales pala-
bras para la obra creadora de Dios son moélv, nhaogew y Beueirobv, La LXX usa estas palabras pero
evita el grupo dmutoupyéw. GrgLoupyd es una palabra generat en griego para destgla: aun médico,
a un constructor o a cualquier tipo de artesano. Lo que se sugiere es una accién sobre algo que ya
estd ahi. Los movimientos del sol y de la luna son los Snutoupvol del dia y la noche. Los Snpiovpyol
de las festividades son aquellos que ganan las victorias que son ocasi6n para ellas, Posteriormente el
término se usa principalmente para los artesanos, los cuales no son tenidos en muy alta estima.
Cuando se aplica al Creador, da a entender que Dios hace el mundo a partir de materiales existentes.
La1.XX lo evita por esa razén. k7i{w, que Ja LXX adopta, se aplica a diferentes usos para asentarse
en una tierra, establecer arboledas o templos, instituir festvales, etc. Expresa la resolucion de
emprender la acci6n, y por eso suele ir seguido de Snoupyetv. Otros usos son para la invencién y
la fundacién de escuelas filostficas, pero en tiempos del NT su uso principal es para la fundacién de
ciudades o el asentamiento de paises, con énfasis en la resclucién personal (p. ej. la de los gober-
nantes al fundar cindades) que da inicio a la obra propiamente dicha. Es probablemente a causa de
la referencia ala resolucién, y para evitar la asociacin de dnetoupyelv con los artesanos, que la LXX
prefiere el grupo kti{w al més evidente Snpoupyécw. Al mismo tiempo, la LXX usa ktifw en solo 17
de los 46 casos en que lee K12 como «crears, y el Gnico de esos usos en el Pentateuco estd en
Deuteronomio 4:32. En efecto, sélo hay cuatro (o cinco] casos en el Pentateuco, ninguno en los
libros histéricos, quince en los profetas, y nueve en los escritos, con treinta y seis en los libros apéeri-
fos. Los hallazgos sugieren que el término asume significacion teolégica sélo gradualmente, y que
todavia no lo ha hecho cuando se traducen las primeras obras. kTi{® s:gmﬁca el asentarniento o fun-
daci6n de ciudades, pero no tiene este sentido en la LXX, donde significa «criatura» o «creacién».
Ktiope es!oqueseﬁmda. y también este término significa criatura en la LXX. El ktiotng es el fun-
dador, p. €j. de una ciudad; la LXX lo usa como un atributo divino en 2 Samuel 22:32 para mostrar
el poder de Dios y para diferenciarlo de los idolos. ; :

La creacién en el NT.

; Tmnmd&g:’a El grupo mas comiin en el NT es el grupo ktilw, luego Towéw y Adoow. Encontramos

SnuLoupyde sélo con Texvitng en Hebreos 11:10. En el NT el grupo kti{w se aplica sélo a la creacién
de Dios. ktiotng figura solamente en 1 Pedro 4:19. ktloua significa «criatura», «la criatura» o
«creacién» como la totalidad de las cosas creadas, a veces ]a humanidad como en Marcos 16:15, a
veces la naturaleza como en Romanos 1:25.

. Dios como el Creador del mundo. Muchos versiculos del NT afirman que Dios es el Creador de todas

las cosas. Algunos de ellos hacen referencia al principio {p- €. Mr. 10:6; Ro. 1:20; 2 P. 3:4; Jn. B:44;.
Le. 11:50); estos dan a entender que no hay materia preexistente, sinz que la creacién significa un
inicio absoluto por la palabra de Dios (cf. Ro. 4:17; 2 Co. 4:6). Una vez mis, se afirma que Dios creé
todas las cosas (cf. Ef. 3:9; Col. 1:16; Hch. 17:24). Esto excluye la emanacion. Tanto el cielo como la
tierra son parte de la creacion. Alli se realiza la voluntad de Dios, y sus criaturas adoran a Dios (cf.
Ap. 4:8ss) en una expresion voluntaria y personal. El mismo Hijo da gracias al Padre como Sefior de
cielos y tierra (Mt 11:25-26). Dios ha querido la existencia de todas Jas criaturas con miras a un
propésito divino. Todas las cosas proceden de €, son por medio de él y para él (Ro. 11:36}, y lameta
final es que él sea todo en todos (1 Co, 15:28). Asi, la visién de Dios el Creador, entronizado en su
majestad y rodeado de las criaturas vivientes y de los ancianos, precede a Jarevelacion de sus hechos
histéricos (Ap. 4-3). El Espiritu de Dios permea y sustenta todas las cosas (4:5), aunque los reldm-
pagos, las voces y los truenos nos hacen recordar la creacion caida (4:15).

. La creacion caida. EI NT hace una distinci6n entre lo que es hecho con las manos y el lugar de la pre-

sencia de Dios (Heb. 9:11, 24}, o entre lo que es en la came ¥ lo que es en el espiritu (Ef. 2:11}, 0 entre
la transitoriedad de este mundo y la eternidad del mundo venidero (Heb. 1:12). El cielo se usa tanto
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para la morada de Dios como para una parte de este mundo. De modo similar, los dngeles son cria-
turas pero no pertenecen a esta creacion (cf. el cintico en Ap. 5:8ss con sus circulos que se van
ampliando). Tampoco Satanas pertenece a esta creacion. Esta creacion, segiin Romanos 8:19-20, es
la que, en cierta conexién con la caida humana, esti sujeta a decadencia, girando en un circulo
gigantesco de futilidad. La futilidad asume la forma de temporalidad, que ofrece espacio tanto para
el arrepentimiento como para la posibilidad de ofensa. La creacién manifiesta la deidad de Dios,
pero también nos tienta como cosmos. Es el lugar de la revelacién, pero su forma es la de la came,
de modo que séla en Cristo se puede ver verdaderamente a Dios en la naturaleza. En si y por sila
revelacién en la naturaleza conduce ineludiblemente a la exposicién de la culpa humana (Hch. 14:17;
Ra. 1:19-20). En Apocalipsis 5, s6lo el Cordero puede abrir el libro sellado que contiene la voluntad
de Dios para el mundo. Esto implica que el mundo yace en poder de Satanas y que el Cordero lo ha
liberado. El acto de abrir el libro significa un nueve cielo y una nueva tierra, cuando los érdenes
impuestos con el tiempo y el espacio sean levantados (cf. Mr. 12:25; 1 Co. 15:26, 42ss). Asi como el
mundo fue creado en Cristo (1 Co. 8:6), asi su significado estriba en su redencién por medio de éL
Todo el plan de Dios se resume en él (Ef. 1:4; 1 P. 1:20}. La forma de este mundo est4 determinada
por la caida de la humanidad, pero también por su vocacién a la gloria. En él tenemos todo lo que
necesitamos, y puesto que todo lo que es necesario para la vida es bueno (Mr. 7:14ss; Ro. 14:14; 1 Co.
7ss), hemos de usarlo con accién de gracias a Dios (1 Ti. 4:4), sin honrar a la criatura en lugar de al
Creador, ni deshonrar al Creador al rechazar o despreciar a la criatura.

4. Lakumanidad como criatura y nueva creacion. La humanidad es la meta de la creacién, pero es también
el punto de partida del mal, La eriatura humana es un ser viviente (I Co. 15:45), y su vida natural
implica la tensién de un ser a imagen de Diocs que esti acompaiiado por la sujecién a impulsos
pecaminosos, Como criaturas de Dios, los seres humanos no tienen derecho alguno sobre Dios.

" Pertenecen a esta creacién, con uyf, no Tveljle, como su principio vital. Con el evangelio hay una
nueva creacion (2 Co. 5:17; Ga. 6:15; cf. Ef. 2:10, 15; 4:24; Col. 3:10). Se trata de una creacién por la
Palabra y el Espiritu (cf. Stg. 1:18) a la nueva vida en el Espiritu (Ro. 6:1ss). La entrada del Espiritu
mediante la palabra y Ia obra de Cristo (Mt 12:28) significa que el nuevo eén irrumpe en el curso de
este e6n en una obra creadora de Dios que une a la humanidad dividida en una sola humanidad
nueva (Ef. 2:15). La meta es la creaci6n totalmente nueva, los nuevos cielos y tierra, en la cual la
muerte sera abolida, Cristo se manifestar4 plenamente como e] hombre pneumitico, y la gloriosa
libertad de los hijos de Dios llegard a su consumacién con la redencién del cuerpo (Ro. 8:21). (El uso
dektioig en 1 P. 2:13 plantea un problema especial. La palabra se traduce generalmente por «orden»
o «institucién», con especial referencia al estado. Sin embargo, no hay verdaderos paralelos para
esto, y otra posibilidad es que con «humana la palabra se refiera simplemente a la «<humanidad»,
e.d. que debemos estar sujetos a todo tipo de gente, por causa del Sefior.)

[W. Foerster, I11, 1000-1032]

KuBépymoic {gobierno]

L Kuepviuw significa «llevar el timéns, luego sgobernar»; y el kuflepriing es el «timonel» (Heh, 27:11), y
luego el «estadista». A veces Dios es llamado el kufiepyig como el que dirige el mundo. Kuﬁepwpl.c
significa literalmente «accién de timonear, y figuradamente <gobierno» y sdireccién divinas.

2. Enla LXX, kuPéprnoals figura tres veces en los Proverbios para referirse a la direccién correcta o
sabia (1:5; 11:14; 24:6).

3. En1Corintios 12:28 la referencia es claramente 2 los dones especiales que califican a un cristiano para
dar buena di: ecci6n a la comunidad. Los obispos y didconos son probablemente los depositarios del
don. Se puede sefialar que las preguntas del v. 28 no se aplican a este don. Esto parece sugerir que los
cargos son de eleccién, aunque no se pueden desempefiar apropiadamente sin el carisma divino.
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4. Enlos Padres, la iglesia suele ser descrita como una nave en la que Cristo es el imonel o piloto. La
tempestad calmada por Jesus, y el arca, sirven de punto de partida. El simbolismo es que Cristo lleva
el imén de su iglesia a puerto con seguridad, a través de las tormentas de la vida o a través del mar
del pecado.

[H. W. Beyer, I11, 1035-1037]

“xopBadov. [cimbalo;platillo] °

kippeiov, que en el NT se halla sélo en 1 Corintios 13: 1, denota el cuenco metilico de poca profundi-
dad que, al ser golpeado contra otro igual, da una nola resonante. La LXX lo usa frecuentemente en las
Cronicas, Esdras y Nehemias (cf. 1 Cr. 13:8). En 1 Samuel 18:6 la referencia puede ser a un instrumento
de cuerda o a un triangulo; en 1 Cronicas 15:19 se denotan instrumentos de percusion, y en Zacarias
14:20 el significado son posiblemente campanas (o tal vez remaches omamentales). Pablo estarfa fami-
liarizado con los instrumentos de culto del judaismo, aunque al escribir a Corinto habria podido estar
pensando en instrumentos paganos. El cimbalo que retifie también parece haber sido un término para
designar al que charla cosas vacias. El punto es que los dones que eran favoremdus en Corinto sélo
pueden producir ruidos vanos, a menos que tengan dentro la fuerza interior de la dyierm,

{K_ L. Schmidt, I11, 1037-1039]
KuvdpLov — kv

KU[JLOH [Sefior, sefor], kupie isenom] KUPLIKOG [clel Senor], -

“KupLOTNG [qc‘nono dominio], kupiedw [sersefior, hacerse: senm]
keTakupLelw [senorear, tiranizar] :

kbpuog. Histéricamente el concepto de sefiorio combina los dos elementos de poder y autoridad. Una
verdadera realizacién de la unidad de esos dos elementos s6lo brota en el encuentro con Dios, quien nos
crea con poder absoluto pero es también la autoridad absolura, ante la cual el inclinarse es sefial de li-
bertad antes que de esclavitud. En la'revelacién biblica la humanidad que rechaza la subordinacién a
su Creador se encuentra con aquel que, con la autoridad del amor de Dios que ministra y que perdona.
cantiva de nuevo su obediencia y reconstruye y restablece las relaciones de sefiorio.

A. Significado de Ia palabra kipiog.

1. Eladjetivo kipLog, de una raiz que significa «hincharse», «ser fuertes, significa a. «que tiene poders,
«facultado», «<autorizado», «vélido». El poder que se dencta es un poder de dominio més que de
fuerza fisica. Las leyes son validas, las personas son autorizadas o competentes, y los gobernantes
pueden tener un impacto poderoso. Un segundo sentido b. es «importante», «decisivo» o «principal».

2. El sustantivo kipLog, raro al principio, asume dos sentidos fijos: primero, el duefio o amo, p. ¢j. de
esclavos, de una casa o de un pueblo sithdito; y segundo, el tutor legal de una esposa o muchacha.
Ambos sentidos comportan la implicacién de lo que es legitimo. En el griego ético, sin embargp,
SeomoTng es una palabra mucho més comiin. En la koiné los dos términos se vuelven casi intercam-
biables, aunque k0pLog tiene un elemento més fuerte de legalidad y sugiere mds el poder de dispos-
ci6n que el de posesion. Cuanto més nos acercamos  los iempos del NT, mas enfético se vuelve e
elemento legal, y mas tiende kipLog a reemplazar a Seomomg. Al principio a los oficiales no se les
llama SeomdTng, pero poco a poco se desarrolla el hibito de adjuntar esta palabra a modo de titulo,
y entonces el término se usa para filsofos, médicos, miembros de un auditorio, maridos (usado por
sus esposas), padres (usado por sus hijos), y finalmente incluso los hijos (usz do por los padres). En el
periodo temprana ni a los reyes ni 2 los dioses se les llama kUpLot; el primer uso de kipog para Dios
se ha de hallar en la LXX.

B. Los dioses y gobernantes como «upLot. El concepto de Dios contiene necesariamente un ele-
mento de poder legitimo. Si falta Ia legitimidad, la religion da paso al temor a los espiritus capri-
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chosos, mientras que si faha el poder, la deidad esuna simplz idea. La combinacién de fuerza y dere-
cho, en cambio, implica personalidad. El uso griego de Seonotng para la deidad atestigua un elemen-
to personal, pero los griegos no consideran fundamentalmente a sus dioses como sefiores, principal-
mente porque su punto de vista sobre Dios no deja espacio para el acto personal de creacién.

-

. KUpLog para dioses y gobernantes en la antigiiedad eldsica. La palabra kipiog se aplica primeramente a los
dioses como adjetivo, para describir sus esferas de dominio. Pero los dioses no son, como en Egipto
o en Babilonia, sefiores de esas esferas. Son las formas de 1a realidad, no sus creadores ni disefiadores.

Junto con los humanos, son miembros orginicamente relacionados de la misma realidad. Es poreso

que no tienen responsabilidad personal; inclusola oracién es fundamentalmente ilogica. Por lo tanto
se produce una desintegracion religiosa cuando los dioses son considerados de este modo. La impli-
cacién politica es la democracia, en la cual los individuos se entregan libremente a lo correcto. Sin
embargo, puesto que lo correcto estd sobre ellos, y no es smplemente aquello que ellos decretan, estd
presente un impulso hacia la monarquia. El gobernante tiene una medida especial de virtud. En
cuanto a tal, él esla ley inspirada, aunque no es klpLog.

2. Divsesy gobernantes en el Cercano Oriente y en Egipto. En el Cercano Oriente los dioses son los sefiores
de la realidad. Controlan el destino; y los individuos, creados por ellos, son responsables ante ellos
y a veces pueden ser castigados por ellos. Con raz6n, entonces, se los puede llamar sefiores. Son ellos
quienes dan las leyes que los gobernantes declaran a sus sibditos, y que los sitbditos deben sencilla-
mente obedecer. El Cercano Oriente tiene un fuerte sentido de que las leyes necesitan una autoriza-
cién personal. Esto conduce al culto al gobernante como administrador de la ley, quien estd mas
cerca de los dioses, y que por lo tanto puede imponer exigencias incondicionales sobre los demas.
La confrontacién personal con los dioses se halla en el corazén de este modo de entender las cosas.

3. Elxbprog helenistico.

a. Cronolog1a. Eluso de lcupl.oc para dioses y gobeman!es se desarrolla en el siglo I a. C. En esa época
las frases kipLog Paokeds, kipuog Bebs y klipLog atpeeryds pasan al uso comiin. Los datos disponibles
de Egipto y Siria muestran que todo esto parece ocurrir en el plazo de una sola generacién.
Probablemente se trata de la adaptacién de un desarrollo egipcio y sirio mas antiguo.

b. Localizacién. En Egipto kiipLog se usa para diversos dioses, y este uso se difunde a Asia Menor, Creta,
Italia, Roma y Espafia. En Siria se desarrolla un uso semejante, para el cual hay paralelos en Arabia
y Espafia. A otras deidades se las llama k0pLog o kupie en Asia Menor e Italia (cf. la Artemisa efesia).
Se puede sefialar que este uso nunca se generaliza. Slo es comiin alli donde corresponde al uso
nativo, y en Siria kUpLog es comparativamente mucho menos comiin que su equivalente semitico.

¢. Tendencia. Mientras que el uso autéctono fija el contenido principal, se puede discernir cierta ten-
dencia en los ejemplos griegos. El término klp1og no se usa para dioses sobresalientes, ni sélo para
aquellos que son objet de particular veneracién. Denota una relacién personal, p. €j. en la oracién
de peticion, la dedicaci6n votiva o l2 accién de gracias. kUptog denota un orden bajo el cual se colo-
can las personas, y que estd conectado con la idea de dominio sobre la naturaleza y el destino.
Correlativo a kipLog es el término SoUAog («esclavow), que implica autoridad personal asi como
relacién, pero también con una fuerte garantia de proteccion (cf. los nombres semiticos que con-
tienen nombres de dioses). En Egipto el concepto de sefiorio da expresién lingiiistica mis fuerte al
dominio de la deidad sobre la naturaleza, pero no hay duda de que la transferencia de kbptog a los
dioses sobre la base de un uso nativo existente tiene lugarmdepenmmlzmeme en Egipto y en Siria.

d. Los gobernantes. Por lo que se refiere a los gobernantes, expresiones como kipLog Peatiels son
adaptaciones de usos nativos que siempre parecen ajenas a los griegos y posteriormente d
cen. En el pericdo imperial, kiiog se convierte en un breve resumen del puesto del emperador,
principalmente para fines de poner fechas. Lo encontramos unas cuantas veces bajo Nerdn, pero es
mds comin posteriormente, y después de Trajano se va abriendo paso poco a poco hacia el pleno
estilo imperial. También figura en forma absoluta (cf. Hch. 25:26), aunque al principio el latin domi-
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nus se evita a causa de su obvia sugerencia de absoluta monarquig (cf. Augusto). Sin embargo, bajo
la fachada de la democracia, triunfa una autocracia al estilo del Cercano Oriente. Esto explica porqué
el término kiipLog logra establecerse. Inicialmente no tiene conexién con el culto imperial, perossi el
emperador no es kUpLog en tanto dios, facilmente puede ser dios en tanto k0pLog, e. d. en virtud de
su dominio universal. A veces, entonces, encontramos la frase dominus et deus. No obstante, este no
es el énfasis principal. Por eso Tertuliano puede aceptar dominus en un sentido y no en otro, y, mien-
tras que los zelotes, por razones politicas, no pueden aceptar ninguno de los dos, los judios en general
no encuentran dificultad en llamar kipiot suyos a los gobernantes civiles.

[W. Foerster, I11, 1039-1038]

C. El nombre de Dios en el AT.
1. Elnombre de Dios en la LXX.

a. La LXX usa kliptog para el nombre divino Yavé, en un esfuerzo por destacar su significado. Puesto
que el término tiene que usarse también para los sefiores humanos, o incluso como forma de trato
respetuosa, quizds el esfuerzo no resulta totalmente exitoso. Pero en la esfera religiosa, kipiog se
reserva para Dios. En este sentido se usa con regularidad, e. d. més de 6.000 veces, y con la excep-
cién de unos pocos casos siempre es para Yavé en formas tales como klpiog Bedc, kiprog & 8eds y 6
kipLog Beds.

b. Aunque un poco caprichoso, el uso 0 no uso del articulo parece tener la intencién de relacionarse
con la significacién del nombre. La cuestién de si k(pLog es un intento creative de los traductores o
la traduccién de un sustituto hebreo como Adonai es algo que no se puede determinar. Su justifi-
cacién se deriva menos de los originales hebreos ordinarios que del nombre divino en si. -

2. «Seitor» como designacion para Yavé, En la historia de la Biblia, el uso de «Sefior» no ha sido menos
influyente que el de Yavé. Como los términos hebreos usuales, comporta un reconocimiento del
poder de la voluntad divina. El titulo corresponde a la naturaleza divina. Dios es Sefior de la tierra y
del pueblo, pero también de todas las cosas (Miq. 4:13). En reemplazo del nombre divino, o ademis
de €l, el término implica Ia majestad divina (cf. Is. 6:11; Ez. 2:4, etc.). No resulta completamente claro
porqué el término para Sefior viene a ocupar completamente el lugar de Yavé en el judaismo tardio,
ni tampoco resulta claro si el kOpLog de la LXX viene primero o es una traduccion. Ciertamente tiene
importantes implicaciones misioneras, por cuanto el testimonio de Dios como Sefior muestra que,
como Creador, Dios es el detentador exclusivo del poder sobre la humanidad y el cosmos. El tér-
mino Sefior enuncia en la préctica quién es Dios y qué significa para nosotros comno aquel cuya
voluntad personal interviene con toda la fuerza que es la caracteristica distintiva del nombre Yave.

3. El nombre Yavé como concepto de experiencia. La creencia del AT en Dios estd basada en la experiencia
histérica, y se desarrolla en constante contacto con la historia. El nombre Yavé se distingue entonces
por un contenido especifico. Dios no es simplemente una deidad cualquiera, sino una persona divina
especifica. Esto sigue aplicindose aiin cuando mds generalmente se le llama Sefior. D) »trds de enun-
ciados como «el Sefior es Dios» (1 R. 18:39) o «el Sefior es sunombrex (Ex. 15:3) se hallan las expre-
siones mas especificas «Yavé (o Yavé de los ejércitos) es su nombre». Hay aqui un encuentro con la
persona definida de Dios. Sélo los gentiles pueden quedarse sin encontrar sentido alguno a sunom-
bre. Sibien Yavé puede haber sido usado antes en muchas formas diferentes, en el AT siempre hace
referencia a un encuentro especifico. Es el nombre del Dios revelado y no deja espacio alguno para
la especulacién. El uso del nombre sugjere los rasgos esenciales e indelebles del retrato de Dios que
la tradici6n biblica pinta en la historia intima de su pueblo.

4. Lainstitucion mosaica. La religion de Yavé es una religién instituida. No es una reforma del animismo
cananeo, sino un nuevo comienzo. Existe una prehistoria en los relatos de los patriarcas, pero Moisés
es en la prictica el fundador de la religion yahvista. Con €, ella entra verdaderamente en el estado
de historia y se convierte en una norma de conducta y en un acicate para la accién politica. Sobre la
base de la revelacién que le hace Dios a Moisés, las tribus entran en una relacién de obligacién de
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-

alianza. Su vida queda dominada por la confianza en la voluntad guiadora y el poder de ese Dios que
no conoce ninguna restriccion natural, y que ha demostrado su majestad en el éxodo. En esa época
se inicia una tradicién de culto comin. Se comienzan a usar nombres personales teéforos, y las gue-
rras de Yavé comienzan con la invasién de Canaan. Cen la aceptacion del nombre de Yavé, Israel
hace una confesién exclusiva de Dios y se coloca bajo la obediencia activa a su voluntad (Ex. 15:11;
cf. Jos. 24:16ss).

. El origen del nombre divino. .| nombre Yavé es dado por el propio Dics en Exodo 3. Es dificil decir si

Moisés es el primero en usarlo, o si ha sido tomado de la tradicién. Se han buscado paralelos (cf. Ras
Shamra en Egipto), y se ha postulado un hogar original de Yavé entre los quenitas o en Edom. Lo
tinico seguro es que a partir del tiempo de Moisés el nombre tiene un contenido nuevo y especifico.

Forma y modo del nombre Yavé. a. La forma del nombre presenta problemas inclusive en lo referente a
las consonantes, para no mencionar las vocales, por cuanto existen variaciones en la tradicién. b. Los
intentos de interpretar el nombre filolégicamente no producen resultados seguros. Sobre la base de
la forma ms larga, posiblemente nos encaminamos hacia una raiz que podria significar o «caer» 0
«ser», Sobre la base de la furma mis corta, tal vez tenemos una interjeccién, un clamor a Dios. Ni
siquiera estamos seguros de que las dos formas sean originalmente la misma palabra, y en todo caso
es dificil ya sea relacionarlas o' derivar de ellas algin significado definido.

Razones de la reticencia en relacion con el nombre. a. La interpretacion se dificulta més por el cerco que la
tradicion levanta en torno al nombre. Esta reticencia se debe en parte al poder que va asociado con
el nombre. El nombre es el epitome de la persona (cf. 1 8. 25:25). Por eso se le teme asi como se le
teme al mismo Dios (Dt. 25:58). b. Por otro lado, los autores biblicos, al usar el nombre libremente,

- -tienen un sentido positivo de Ja realidad y el poder divinos que los protegen, de modo que sélo pos-
- -teriormenite, en laredaccién y en la traducci6n, aumenta la sensacién de distancia. c. Otro factor que

contribuye es la sensacion de que la persona divina es tan tinica que uno no puede distinguirla de las
demas personas mediante el simple método de usar nombres.

. Elnombr: £+ Dios en el relato de la revelaciin de Yavé a Moisés (Ex. 3.14). a. En Exodo 3: 14, cuando Moisés

le pregiints « Dios su nombre, se da una respuesta desconcertante que, o trata de explicar el nom-
bre mediante una paréfrasis aliterativa, o procura evitar su uso mediante una cercana aproximacion
a su forma. b. Si es una explicacion, el nombre contiene cierta referencia a la existencia, aunque no
queda completamente claro en qué sentado G El hebreo ciertamente no tiene la profundidad espe-
culativa de la traduccion de la LXX (¢ye) el 6 édv). Hay también diversos argumentos lingiiisticos
contra la explicacion etimologica, y el estilo de la revelacion es el que menos se adapta para la eti-
mologia. d. La otra posibilidad es que Dios esté rehusando dar un nombre que haria de él simple-
mente uno més entre los muchos dioses de la época, aunque cf. 3:14b.

. Elnombre Yavé como forma bdsica de la declaracién del AT acerca de Divs. 2. Los enunciados del AT acerca

de Dios asumen diferentes formas, y el vinculo constante con la historia se desarrolla de ciferentes
maneras, Sin embargc, el tema que Dios es Seiior es siempre el mismo, Uno no puede ni invacarlo
mediante la magia ni influir sobre &l excepto como siervo. La revelacién esla del poder vital de Dios
orientado hacia la salvacién. Por eso el nombre Yavé es la suma de todo lo que el AT dice acerca de
Dios, y la figura de Yavé es la forma original de la revelacién biblica. Si bien el nombre efecivamente
coloca a Yavé entre los dioses, de modo que bajo presién mitica hay una dificultad sentida de servir
aDios o de cantar sus canticos en tierra extranjera (1 8. 26:19; Sal. 137), y Ja rivalidad de otros dioses
ocasiona crisis de fe recurrentes (1 R. 18:17ss; 2 R. 21:3; Jer. 2:28), hay, sin embargo, una fuerte sen-
sacion de la singularidad de Yavé y un rechazo neto de la realidad de los falsos dioses (Sal. 58; 82;
Am. 5:26; Ex. 20:3ss). b. La receptividad a mitos extranjeros, que resulta particularmente marcada
en el Israel del norte (Os. 1122, etc.), va acompafiada o encuentra su expresién en una difundida com-
placencia burguesa que no percibe la verdadera realidad de Dios o su poder (cf. Jer. 48:11; Sof. 1:12;
Is. 5:12; Jer. 29:26). Sin embargpo, los profetas luchan contra esta visién limitada de Dios mediante la
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afirmacién de la autoridad incondicional de Dios en todas las esferas de la vida. Amos 5:4 resume
las exigencias y promesas de Dios en una forma que no deja cabida alguna para las formas miticas
de pensamiento. c. Para los profetas Dios no es ningiin concepto abstracto sino el Dios personal que
los toma con una fuerza sobrecogedora (Ez. 1). Aunque hay que usar expresiones antropomérficas
para describirlo, la resolucion de los profetas y el fervor de los salmistas tienen sus raices en el
encuentro personal con Yavé v con su voluntad. Es por esto que sus men o« transmite: | srandeza,
el poder y la realidad de Dios con imperiosa fuerza. d. Los intentos por discernir el gobierno de Dios
en el iempo (Sal. 90} y en el espacio (Sal. 139) nos empujan hasta los limites del concepto de per-
sonalidad, pero no lo delatan. Estos pensamientos brotan de un sentido de responsabilidad que con-
duce a la ansiedad, la culpa v el panico (cf. Am. 9:2; Job 7:16ss) reco que finalmente condes- de
nuevo hacia la confiada alabanza y oracion (Sal. 139:24). e. Puede haber concepciones 1'_!&____. SRR
el estilo «nosotros» de Génesis 1:26-27, elc., o en la idea de la creacion a la imagen divina, pio se
colocan en un contexto de desmitificacién. f. Lo mismo se aplica a la descripcién de Dios como un
guerrero (Ex. 15:3, etc.), en la cual el énfasis radica, noen el sa]m;usmo divino, sino en Ia lealtad y el
amor de Dios que protege a su pueblo y provee para él. De un medo i narecido, los <10 de Dios
(Ex. 20:5) comportan la implicacién de que el pueblo le debe, en cormrnundenma an wmor y leal
tad incondicionales. Lo que se pone de manifiesto en tales emunciados es, entonces, la naturaleza per-
sonal de la relacién entera. Yavé no es ningiin Baal estitico. Porque ama, puede ser herido y provo-
cado. Introduce el sentimiento en sus acciones y directrices, como si fuera un hombre, pero no es
hombre sino Dios. El elemento imponderable de la dindmica se reestructura entonces como el ele-
mento imponderable de la persona divina, de cuya ira uno podria ser vicima, pero cuyas miseri-
cordias son grandes (2 S. 24:14). g. Yavé es el Sefior en sus directrices. Estas son totales. El yo divino
se dirige al tii de la comunidad o del individuo, con una exigencia de la exclusién prictica de otros
dioses que implica la realidad decisiva del iinico Dios y la obligacién de inclinarse ante su voluntad.
El sefiorio de Dios significa que Dios da una directriz que imparte sentido a la vida y que exige una
accién leal y obediente. El reconocimiento de esto (Ex. 24:7) es, quizds, el legado mis valioso del AT,
por cuanto la validez universal de este conocimiento de Yavé brota claramente a la luz en la exigen-

cia moral (¢f. Miq. 6:8). La dindmica del mandato divino sugiere que la exigencia de Yavé se refiere
no simplemente a Israel sino a Ja humanidad en general. Amés llama a cuentas a las naciones pre-
cisamente porque ellas, como Israel, son responsables ante el Dios uno y trascendente cuya voz
escucha €] desde Si6n {1 2; cf. 9:12).

70. La confesian de Yavé en Deuteronomio 6:4. La religin de Yavé no es monoteista en sentido especulativo,
Es monoteista en su dinamizacién de la voluntad de aquellos que lo confiesan a él. Esto ocurre en el
1%, donde el amor a Yavé se expresa con el fin de fortalecer el amor por él. Es asi como las cuatro
palabras de Deuteronomio &:4 se introducen con la formula, <Escucha, Israels (cf. 5:1; 9:1, etc).
Posiblemente himnicas, tal vez consten de dos cldusulas: «Yavé es nuestro Dioss, y «Yavé es unos.
Si es asi, la repeticion del nombre sugiere que el punto es que, en Yavé, todo lo que €l es estd pre-
sente de manc ra exhaustiva y exclusiva (cf. 4:35; 7:9; Is. 45:6). La dificultad de postular dos clausu-
las es que la segunda cléusula parece ser una cldusula matemitica trillada cuyo alcance es mucho
menor que el de la primera, y dificilmente se puede justificar como una protesta contra la opinién
de que podria haber muchos Yavés asi como hay muchos baales. Por otro lado, tomar las palabras
como una sola cldusula le afiade poco al sentido: «Yavé, nuestro Dios, Yavé es unos, o, en una
pardfrasis: «Yavé es nuestro Dios, Yavé como el inico». El andlisis muestra que las palabras desafian
una interpretacion precisa pero, por esa misma razén, en su propio arrastre y majesiad, son un tes-
timonio elocuente del poder de la fe en Yavé. La dinamica activa de la religién nacional se levanta
contra el problema de la expresion adecuada, pero la confesién deja claro que Yavé, como sumay
centro de la experiencia religiosa, es la fuente de una sola revelacion histrica.

(G- Quell, 111, 1058-1081]

D. «Sefior» en el judafsmo tardio.
1. La eleccisn de la palabra klprog en la LXX. Es punto de debate porqué la LXX escogi6 kiptog. Una
teoria es que, en realidad, quiere decir «superior» en vez de «uno que tiene poder o dominio». Pero
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ese 1o es el uso griego de la época. Es probable que la LXX escoja kipLog porque enfatiza el hecho
que, como Liberador en Egipto, o como Creador, Dios tiene un derecho vélido de dominio sobre
su pueblo y sobre el universo. Es soberano en sentido absoluto.

2. «Seriors en los pseudoepigrafos. También se debate si e] uso de Adonai para Yavé es més antiguo que la
LXX. Otras traducciones del AT siguen rumbos diferentes, como lo hacen también los pseudoepi-
grafos, que ofrecen varios términos sustitutos. En circulos abiertos al helenismo se evita xlptog, ya
que podria llevar a malentendidos. Filén, al hallar kipiog en la LXX, lo alegoriza discerniendo en él
una referencia al poder real.

3. «Senior» en el judaismo rabinico. Para la época de los rabinos, el nombre de Yavé rara vez se pronuncia
literalmente, y Adonai es poco usado en el habla corriente. Los rabinos usan diversos términos para
«Sefior», en sentidos tales como amo de esclavos, duefio de bienes, 0 amo de pasiones, y también en
el trato cortés. 27 denota al maestro, pero también al amo de esclavos. En el uso hebreo y arameo
de la palabra «sefior», nunca encontramos el absoluto sin un sustantivo dependiente, y en el trato hay
una duplicacién ocasional. Por lo que se refiere a Dios, para el judaismo tardio €l es tanto Sefior y
Gobernante del mundo como Seiior y Juez del individuo. La creacién provee la base final para este
sefiorio, La eleccion de Israel se considera su creacion por parte de Dios.

E. klpiog en el NT.
= 7. Uso secular. En el NT klprog se usa para el duefio de la vifia (M. 12:9) o de animales (Lc. 19:33; Mt.
15:27), y para el amo del administrador (Lc. 16:3} y de los esclavos (Ef. 6:5-6). También se refiere al
que controla o domina algo, p. &j. la cosecha (Mt. 9:38} o el sibado (M. 2:28). El uso cortés se daen
Lucas 1:43, pero en 1 Pedro 3:6; Marcos 12:36-37; Hechos 25:26 se sugiere la superioridad. Los
= esclavos y obreros usan el trato kipie (cf. Le. 13:8). Los judios usan el mismo trato con Pilato en
Mateo 27:63, Maria con el jardinero en Juan 20:15, el carcelero con Pablo y Silas en Hechos 16:30
{ef. tb. Mt 21:29; Hch. 10:4). La forma doble figura en Mateo 7:21-22; 25:11; Lucas 6:46.
Encontramos combinaciones con genitivo en 1 Corintios 2:8 {gloria) y 2 Tesalonicenses 3:16 (paz).
Seamdrng se usa solo en oracién, o para referirse al amo de esclavos o al duefio de una casa (1 Ti.
6:1-2; 2 Ti. 2:21).

2. Dios como Sefior. A Dios se lo llama kiptog en el NT principalmente en citas o alusiones del AT (Mr.
1:3; 12:11, etc.; para una lista completa, ver el TDNTen inglés, IT1, 1086-1087). En el material basico
_ de los Sindpticos, Dios es & kipLog solamente en Marcos 5:19. kfpLog es muy comiin en el prélogo
de Lucas (cf. th. el epilogo de Mateo). Se puede ver influencia de la LXX en expresiones como la
mano, el nombre, el dngel, el espiritu, o la palabra del Sefior (Le. 1:66; Stg. 5:10; Mt. 1:20; Hech. 5:9;
8.25] kUpLog también significa Dios en 1 Corintios 10:9; 1 Timoteo 6:15; Hebreos 7:21, etc., y el
ipsis tiene formulas tales como kUpLog 6 8edg (1:8, etc.; cf. 11:15; 22: 6] Los datos sugieren que
Kupmr. no es un término comin para Dios aparte del uso del AT, pero que a su contenjdo puede
dérsele pleno peso en cualquier inomento (cf. Mt. 11:25, que implica un asentimiento libre a la libre
decisién divina; Mateo 9:38, donde el sefior de la mies es el Sefior de la historia del mundo;
1 Timoteo 6:15, que atribuye a Dios total soberanfa; y Hechos 17:24, donde Dios es Sefior como
Creador). En el Apocalipsis Dios es Sefior como Todopoderoso (1:8, etc.), pero los ancianos lo lla-
man «nuestro Sefior» (4:11). «Sefior» tiene énfasis especial en la oracion de Hechos 1 24 y subyace
ala obligacién de adoracién en Santiago 3:9.

3. Jesiis como Sefior.

a. En 1 Corintios 12:3 Pablo contrapone dviSeue 'Ilpomympwg’lqunm Elpmzlelouoes exacto, ya
que dvifejia se puede pronunciar contra muchas personas o cosas, pero kUpiog se aplica exclusiva-
mente a Jests. En Filipenses 2:6ss, el nombre KipLog es dado a Jesiis como respuesta de Dios a su

- sufrimiento obediente. Imphca una posicién igual a la de Dios. Que el Jestis resucitado es Sefior se
afirma también en Romanos 10:9; Hechos 2:36, y para paralelos cf. Hebreos 2:6ss; Mateo 28:18, y
el uso del Salmo 110:1 (Hch. 5:31; Ro. 8:34; 1 Co. 15:23ss; Col. 3:1; Ef. 1:20-21). En 1 Corintios 11:3
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el mundo esta relacionade con Dios sélo indirectamente porymedio de Cristo, su Cabeza. En
Colosenses 2:6, 10 Cristo el Sefior es Cabeza de toda autoridad y potestad. En 1 Corintios 15:28 el
Hijo ejerce el sefiorio de Dios Padre con el fin de sujetar todas las cosas a él. En Romanos 14:9, el
sefiorio sobre la humanidad es central como el sefiorio del Sefior crucificado y resucitado (5:6; 6:4,
9; 1 Co. 1:23-24; G4 3:13, etc.). El evangelio es el evangelio de Cristo, e implica ser crucificado con
¢l o bautizado en él. Pablo llega a Roma con la bendicién de Cristo, y la iglesia es un solo cuerpo en
Cristo. Los creyentes sirven al Seior (Ro. 12:11), ante é] permanecen en pie o caen (14:4ss), y han de
caminar de manera digna de él (cf. | Co. 11:27). Es el Sefior quien viene (1 Ts. 4:15ss), de quien Pablo
estd ausente (2 Co. 5:6ss), quien da facultades a sus siervos (2 Co. 10:8), y cuya obra se esté realizando
(1 Co. 15:58). Este Sefior es el Espiritu (2 Co. 3:17). Asi como hay un solo Dios, el Padre, asi hay un
solo Sefior, Jesucristo (1 Co. 8:6). Es por medio de él que existen todas las cosas, y que los cristianos
existen como tales. No existe una pauta fija para Ja alternancia entre Xpiatog y Kupl.ng A menudo
encontramos combinaciones como ¢ kiplog ool o & kipLog iy Tnools (Xprotdc). El uso del
nombre de Jestis da énfasis y solemnidad a la formula, y el pronombre personal enfatiza la relacion
personal, que, como la de la iglesia entera, implica la interrelacién de los eristianos (Ro. 15:30; 1 Co.
1:2) pero también su separacién con respecto a otros {Ro. 16:18).

b. klpog también se puede usar para el Jests histérico (cf. 1 Co. 7:10, 12; 1 Ts. 4:15; 1 Co. 9:5; Heb.
2:3; Hch. 11:16; 20:35). Lucas usa 13 veces K0pLog para Jesiis, Juan 1o usa cinco veces, y cf. Marcos
11:3; Juan 21:7 [aunque en Mr. 11:3 la referencia podria ser a Dios). En el trato a Jestis encontramos
Subtokei€ pofipL, y pefPPourt asi como klpte. En Marcos, kUpie s6lo es usado una vez por una mujer
gentil, perc la duplicacién en Lucas 6:46; Mateo 7:21-22 sugiere un original semitico. Si &Bu.oml.oc
s mas cominmente usado por Jesiis mismo, asi como por otros (cf. Mr. 14:14; Mt. 10:24-25), kpiog
en Lucas y Juan tiene sus raices en la vida y obra de Jestis. La resurreccion es decisiva, por cuanto
muestra que Jestis todavia es el Sefior y arroja una nueva luz sobre su ensefianza (cf. el uso de Sal.
110:] en Mr. 12:35ss). La palabra k(piog se considera entonces apropiada para el sefiorio pleno de

Jests. En él achia Dios como lo hace el kiprog en el AT. -

4. Relaciones terrenales de klprog. Las relaciones terrenales asumen un nuevo aspecto en el NT. Los
esclavos han de prestar servicio de todo corazén porque ahora estan sirviendo al Sefior y no a los
hombres {Col. 3:23-24). Todo el problema de las relaciones terrenales encuentra su solucién en el
sefiorio trascendente de Cristo (cf. Col. 4:1).

kupie. El inico uso neotestamentario del femenino kupie se halla en 2 Juan. La referenciaenlosvv. 1 y 5
es una referencia simbélicaala iglesia (cf. el plural en el v. 6). Juan no estd simplemente llamando ala
iglesia kuplee como la esposa del kipLog; lo hace como una forma de trato respetuoso, tal vez porque no
se trata de una iglesia que €l mismo haya fundado. Segiin este punto de vista, las iglesias son hermanas
y los miembros son sus hijos {v. 13).

kupLekos. Este adjetivo, que significa «del sefior o duefio», figura en el NT en 1 Corintios 11:20 y
Apocalipsis 1:10 para la Cena del Sefior y el Dia del Sefior. Por lo que se refiere al primer caso cf. el
kuplov (genitivo) de 1 Corinties 10:21. En lo referente al segundo, el dia de la resurreccién de Cristo
asume una significacion especial (cf. Jn. 20:1; Hch. 20:7; 1 Co. 16:2). Ya el dia primero es importante en
el judaismo como el dia en que comenzé la crea.c:dn, y se convierte en un dia especial de asamblea cris-
tiana como inicio del nuevo eén.

xuptdtng. Con el sentido &e.«podero puesto como sefior», esta palabra se usa en Colosenses 1:16 para
los miembros de una clase de dngeles. En Judas 8 (cf. 2 P. 2:10) la referencia parece ser no a angeles sino
ala majestad divina {e. d. a Dios mismo), a quien los falsos maestros desprecian con su libertinaje.

kuptetiw. Con el sentido de «actuar como kipLog, luego «ser o llegar a ser klpLogs, esta palabra figura

en Lucas 22:25 para el uso del poder por parte de los gobernantes, en Romanos 6:9, 14 para el dominio
quebrantado de la muerte y el pecado, en Romanos 7:] para la validez de laley, y en Romanos 14:9 para
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KUPLOG [Sefior, sefior]

el sefiorio de Cristo. En | Timoteo 6:15 Dios es el Sefior de sefiores (kuptetovteg), y en 2 Corintios 1:24
Pablo explica que él no se esté ensefioreando de los corintios.

ketakvpLedw. Aunque la fuerza del katd se pierde en su mayor parte en el uso ordinario, transmite el
sentido de gobemnar en provecho propio en Marcos 10:42 (los gobernantes de los gentiles), Hechos
19:16 (el espiritu malo) y 1 Pedro 5:2-3 (la advertencia a los ancianos).

[W. Foerster, I11, 1081-1098)

kup6w fvalidar, poner en vigor], axvpdw finvalidar], Tpokvpde
“[hacer valido de antemano] :

Kup6w. Esta palabra significa a. «poner en vigors, «validars, b. «resolvers y ¢. «hacer vélido». En Galatas
3:15 el punto es que el testamento queda ratificado cuando entra en vigor, aunque hay cierta tensién en
la ecuacién de testamento con promesa. En 2 Corintios 2:8 Pablo esté suplicando una reafirmacién del
amor, en una conexién eficaz de un término legal con el principio ético bésico de dydm.

dxupduw. Este es un término legal para «invalidars, que también se usa m4s generalmente para «<hacer
ineficaz». Tiene un matiz legal en Marcos 7:13 (los mandatos de Dios invalidados por las tradiciones
humanas) y Galatas 3:17 (el testamento ratificado que no puede ser anulado; una ilustracién de la
promesa que no puede ser invalidada por la ley).

pokupdw. Esta palabra, que significa «hacer vilido de a-tvmano», se usa en Galatas 3:17 para afirmar
que la promesa es ratificada por Dios antes de la promulgacion de la ley, y que por lo tanto tiene validez

incontrovertible.

{J. Behm, 111, 1098-1100]

“kbwv [perro]; kuvdplov perro’domesticol
Ky,

L. Esta palabra, que significa «perro», se usa principalmente en tono despectivo en el AT para los des-
preciables perros callejeros (cf. 1 8. 17:43; 2 R. 8:13; 1 R. 4:11; Sal. 22:16, 20; Pr. 26:11). Los rabinos
muestran un desprecio similar por los perros cuando comparan con ellos a los impios o 2 los gen-
tiles.

2. Lo que distingue a Israel es la posesion de la ley, la cual no ha de darse & los impuros. Jesiis asume
esta idea en Mateo 7:6. En vista de la majestad del evangelio, los discipulos no deben dirigirlo a las
personas indebidas, e. d. alli donde ellos no puedan superar la oposicién por su propia fuerza. La
forma cultual del dicho sugiere también una aplicacién en el culto. En Lucas 16:19ss, el que los pe-
rros laman las llagas de Lazaro describe la extrema desdicha de su situacién,

3. Laadvertencia de Pablo en Filipenses 3:2 es mordaz. Tal vez estd aplicando Mateo 7:6 a los que per-
turban a la comunidad, o pensando en la hostilidad de sus oponentes evocando el Salmo 22 o el
Salmo 59:6-7. 2 Pedro 2:22 toma Proverbios 26:11 para describir a los creyentes que recaen en el
pecado. La influencia del AT se puede ver también en Apocalipsis 22:15 con su exclusién de los pe-
rros de la ciudad santa, e. d. aquellos que rechazan Ja verdad y se endurecen contra la gracia (cf.
Ignacio, Efesios 7:1).

kuvipiov. Este diminutivo de kbwv significa «perro domésticos, y probablemente Jesis lo escoge en
Marcos 7:27; Mateo 25:26 para mostzar que hay una distincién entre judios y gentiles, pero atin asi para
darles alos gentiles un sitio en la casa. La mujer, al replicar, acepta la distincién, pero al hacerlo asi toma
el sitio que se le ofrece y encuentra la ayuda que busca.

[O. Michel, 11, 1101-1104]
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A 3 A. (lambda)

Aryxovw: [asignar, recibir]

1. EnJuan 19:24 Aeyydve tiene el sentido inusitado de «echar suertes». Los soldados echan suertes por
la tinica de Jests, cumpliendo asi Salmo 22:18 (Bakov kAfipov).

2. En Lucas 1:9 encontramos el sentido mas comiin «fie su sueria«. «le tocén. El ofrecer incienso era
un privilegio especial que se le concedia a cada sacerdote una solx vez, y se decidia por suertes.

3. Hechos 1:17 es similar, excepto que en este caso es Dios quien toma Ta decisién, y entonces la idea
es la de la asignacion de una participacién en el ministerio apostélico.

4. En 2 Pedro 1:1 estd presente la idea comin de logro, pero con el sentido habitual de asignacién por
suerte en el trasfondo. El llegar a la fe no es un logro humano, sino que se da por asignacién divina
(cf. Heh. 13:48; 17:31; Ro. 12:3; Jud. 3). Dios no concede simplemente la posibilidad de la fe; la
realiza {cf. Ef. 2:8). Como don divina, la fe es el epitome de la gracia;,por eso el llegar a la fe es por
decision de la gracia de Dios y, sin embargo, va intimamente ligado con su justicia.

. [H. Hanse, IV, 1-2]

srhgzitw [patear;dar:coces|

Mretifw, que significa «patear, figura-en el NT solamente en el dicho proverbial de Hechos 26:14.
[H. Hanse, IV, 3]
Mehéw — Aéyw

«otehedén [hablar én contra, hablar mall, ketalaie
|detraccion, calumnif], kerdAdog [calumniador]

KoteAnAew tiene sentidos tales como «importunar con discursos», «parlotear», «exclamar bruscamente»,
«acusar» y «calumniar». Enla LXX se usa para el habla hostil, especialmente la calumnia. No figura en
las listas éticas del mundo secular, y es poco frecuente para el chisme malicioso incluso en los Salmos y
los Proverbios. En el NT el énfasis principal se pone en la naturaleza maliciosa de las palabras; y Ia
importancia de resistir este vicio, que es una violacién de la ley (Sig. 4:11} y contrario ala nueva vida en
Dios (1 P. 2:3), se puede ver por su alto puesto en las listas de vicios o en el que se le haga punto de una
exhortacién especial (2 Co. 12:20; Stg. 4:11). Su frecuente aparicién en los Padres apostélicos muestra
cudn en serio lo toma la iglesia antigua, pero también lo insidioso que es. -

[G. Kittel, IV, 3-3]
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JagpBaved [tomar, recibir]

AopBave [tomar, recibir], dveAepBive [levantar],
aveinuing [muerte, ascension), émiopBive [agarrar],
aventinurrog [irreprochable), ketedepPave [tomar por la fuerza,

alcanzar], peteAepBove [tomar parte, cambiar], petaAnyig
[participacion], mapadopfave [tomar; asumir], npoioyBive -
|anticipar, adelantarse], mpooiepfdve [recibir], mpdoinuing
[aceptacion], bmoreppdvw [tomar, apoyar]

Aoy,
1. Del sentido bésico «tomar», Azupdve adquiere los sentidos activos a. «tomar para si», «recibir»,
stecoger» y b, «agarrar».

2. También asume el sentido mas pasivo de «adquirir», y en voz media «mantener o agarrar algo 0 a
alguien». El sentido 2. es menos comiin en la LXX, que también tiene ciertos usos especiales como
«quitar la vida», «levantar un censos, «quitar la culpa», «ir a traer y <hacer sonar» (una cancién).

En el NT hallamos el sentido 1. en contextos tales como tomar la propia cruz {Mr. 10:38), aceptar el testi-
monio (Jn. 3:11) o a los mensajeros de Jests (13:20), o a Jestis mismo (1:12) y recoger o cobrar lo que se
debe (Heb. 7:8). El sentido 2. es predominante en los pasajes teolégicos. Asi, Jests toma nuestras dolen-
cias (Mt 8:17), Dios recibe alabanza (Ap. 5:12), & incluso Jestis tiene sélo lo que recibe de Dios (cf. 1 Co.
4:7; 2 P. 1:17). Los creyentes reciben el Espiritu de Dios (Jn. 7:39; Hch. 10:47) y los dones del Espiritu (1 P.
4:10). Lo hacen por fe (Ga. 3:2) y como un don {cf. Ro. 1:5). En efecto, incluso las cosas terrenas las reciben
de Dios (1 Ti. 4:4), y se les invita a pedir para recibir (Jo. 16:24). Més alld de esta vida estd Ia corona
imperecedera de la vida, que también han de recibir {1 Co. 9:25). El recibir puede ser por via de la iglesia
(1 Co. 4:7), pero es de parte de Cristo mismo de quien en iltima instancia se recibe el evangelio (G4. 1:12).

avedopBovo, dvdinpig (— tveBaive). Esta palabra, que significa primeramente «levantar, tiene en
la LXX sentidos tales como «cargars, «ponerse en pie», «elevar» (un canto), «levantar» {en oracién),
«recibir» (instruccién) y «mantener erguido». También puede convertirse en un término para indicar el
arrebatamiento. En el NT encontramos «levantar» en Hechos 10:16, «tomar con» en 2 Timoteo 4:11,
«<hacer subir a bordo» en Hechos 20:13-14, y «ponerse» (armas) en Efesios 6:13, 16, Para la ascensi6n el
término figura solamente en Marcos 16:19 y 1 Timoteo 3:16, donde el énfasis no se pone en el proceso
(escondido ripidamente por una nube, incluso en Hch. 1:2, 11), sino en la dotacién de majestad divina.
En el judaismo tardio dveanyng llega a ser usada para la muerte, y este es el sentido en Lucas 9:51, tal
vez con una insinuacién de ser levantado o ser devuelto a Dios que se consuma con la ascensién.

éminpBive, dveriinuntog. émiauBdve significa «igarrars, «tomar por la fuerzas, «asirs, y también
«agregar a». En Lucas 14:4 se usa respecto a la mano sanadora de Jestis, mientras que en 1 Timoteo 6:12,
19 se refiere a asirse fuertemente de la vida eterna. dveminuntoc, que significa «inviolable, «inex-
pugnable», tiene el sentido de «fuera de todo reproche» en 1 Timoteo 3:2; 5:7; 6:14. ’

KetaiopPdve. Este término tiene sentidos como «agarrar», «<caer sobre», «comprender» y «asir». Por el
NT se ve que xasd le da al término el cardcter de intensidad o sorpresa (Mt. 9:18; 1 Ts. 5:4). La palabra
se usa epistemoldgicamente sélo en Lucas y Hechos. «Alcanzar definitivamente» es el punto en
Romanos 9:30. Un uso importante se halla en Filipenses 3:12-13: el cristiano debe buscar la comunién
con Cristo, pero la poseerd por fin solamente en el dltimo dia (cf. 1 Co. 9:24). En Juan 1:5 el sentido es
negativo: la oscuridad no vergce a la luz. En cuanto al sentido «percibir», «comprender», cf. Hechos
10:34; Efesios 3:18.

petadappave, petainuing. Este compuesto tiene los dos sentidos de «tornar parte» y «cambiar». En el
NT encontramos el primer sentido en 2 Timoteo 2:6; Hebreos 6:7 (cf. Mt. 13:3ss). En Hechos 24:25 el
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[tomar parte, cambiar] petadepBovs

punto es el cambio de un tiempo desfavorable por uno favorable. fn 1 Timoteo 4:3 petdAnping pro-
hibe las reglas acerca de los alimentos. Todos los alimentos, dados por Dios, estin ordenados al consumo

gozoso por parte de los creyentes en Cristo, quienes ya no estén sujetos a las fuerzas malignas.
nepaiapfore.

A. mapeiopfiveo en el mundo griego y helenistico. Este compuesto tiene sentidos como sasumirs,
P- €j. un cargo, o «<heredar», especialmente cosas intelectuales, p. ej. un estudiante de su maestro. Es
importante en la filosofia, ya que la mayor parte del conocimiento es transmitido oralmente, y puesto
que es prictico, el maestro es un dirigente autoritativo cuya meta es la formacién del cardeter y quien
seguird siendo respetado atin si los estudiantes tienen impacto propio {cf. S6crates), La transmisién
de preguntas, y de ciertas doctrinas religiosas, también es significativa, y también encontramos
Topadeyfave en los misterios para heredar ritos y secretos especiales, aunque con énfasis en la
imparticién oral mas que en la revelacion sobrenatural.

B. La cuestién de la tradicién en el judaismo. En el judaismo, el eslabén de uni6n es la materia
ensefiada mds que el maestro. Los alumnos pueden mostrarse agradecidos con sus maestros, perola
autoridad descansa en la ley (tal como es transmitida por los profetas y explicada por los rabinos). Si
existe un elemento esotérico, tiene que ver con esconder a los inmaduros ciertas doctrinas,

C. Tepezufive en el NT.
. Conun complemento de persona, el término se nsa para la recepcién de Cristo por parte del mundo
(Jo. 1:11} y para la aceptacién dentro del reino de Cristo (Jn. 14:3; Mt. 24:40-41).

2. Con un complemento material, encontramos «tomar, asumir» un cargo en Colosenses 4:17,
«heredar» el reino en Hebreos 12:28, «adoptar» tradiciones en Marcos 7:4, y «recibir» ensefianzas
cristianas en 1 Corintios 11:23; 1 Tesalonicenses 4:1, pero siempre con un intimo apego, en la vida
personal y en la fe, a Cristo mismo como su Autor (cf. G4. 1:12). Solo a la luz de la relacién defini-
tiva con Cristo, no del contenido histdrico o doctrinal, es que se puede comprender la exigencia
exclusiva de lo que se recibe {cf. Ga. 1:9) y la atribuci6n final de mepeiapfdve a Dios mismo (1 Ts.
2:13). El entendimiento cristiano es, en su raiz, un recibir a Cristo mismo (Col. 2:6).

Tpodoppive.

1. En 1 Corintios 11:21 esto significa «adelantar» (cf. th. Mr. 14:8, donde la uncién es un anuncio de la
muerte de Jesis).

2. EnGalatas 6:1 el punto eslasorpresa, e. d.e]serlomadopordesprevmdoenunafall&ﬁnmcaso
se exige una restauracién amorosa, no una censura sin amor. -

Tiposiaupaye, TpdoAnuing. En el NT wpooheyifiive aparece sélo en voz rnedia {comoenla LXX} enel
sentido de «tomar para si» (Heh. 17:5; 18:26), «tomar a un lado» (M. 8:32) o «acoger» (Ro. 14:1ss). Asi
como Dios nos ha acogido a nosotros, ast hemos de acogernos unos a otros. El sustantivo, que no se hal]a
en la LXX, figura en Romanos 11:15 para «atraer hacia si».

brolapfdve. _
1. Con el sentido bésico de «levantar», en 3 Juan 8 significa «apoyars.
2. Laidea en Lucas 10:30 es tomar las palabras», e. d. replicar.

3. En Lucas 7:43 el significado es «suponer». Aqui la suposicién es correcta, mientras que en Hechos
2:15 es falsa,

4. En Hechos 1:9 Jesis es levantado y sacado de la vista de los discipulos.
[G. Delling, IV, 5-13]
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Aopmw [brillar, encender]

Aduno [brillar, encender], &Amune [résplandecer, fulgurar],
nepragunw [brillar en torno], Aeyiirg [antorcha, lampdra]
Apmpog [brillante, luminoso] :

A. Significado. Adjiw tiene el sentido primario de «brillar», 0 en forma transitiva «encender». Los
compuestos son formas mas fuertes. AauTw significa «antorcha» @ «limparar, y Aappag «brillantes,
«luminosos.

B. Sentido moral y religioso de estas palabras fuera del NT.

1. El mundo griego y helenistico.

a. Usada con referencia humana, hipﬁw puede denotar un poder de lucha o un ideal, P- €. lo correcto.
b

. Teolégicamente el mundo griego no asocia especificamente la luz con la deidad, aunque la luz tiene
carécter numinoso (p. ej. en Homero). Las antorchas se usan ciilticamente en conexion con las dei-
dades infernales. Esto explica su presencia en el nacimiento, el matrimonio y el entierro. También

* " parecen haber tenido significado purificador. Tal vez se pueda ver una conexién entre la proteccién
contra el peligro y la promocion de la vida. Puesto que la antorcha simboliza la vida, en los misterios
el portador de la antorcha estd especialmente cercanc a la deidad. El culto a la luz es mds comiin en
Egipto y el Cercano Oriente, donde la luz es la sustancia de la deidad y estd relacionada con la vida
y el conocimienta. Junto con el culto persa del fuego, Ia exaltacion religiosa de la luz en el Cercano
Oriente tiene impacto en movimientos tales como el mitraismo, con su extenso uso de lamparas y
antorchas y su énfasis en los astros, y en el maniqueismo con su dualismo de luz y tinieblas y su
esperanza de una reconcentracién de la luz dispersa en la consumacién victoriosa.

2. «Brillars en el AT El AT tiene muchas referencias a la luz, tanto natural como religiosa, pero en
ninguna parte deifica la luz. Dios es el Creador de la Iuz {Gn. 1:3), se envuelve en ella (Sal. 104:2),
_hace que su gloria brille en el cielo estrellado (Is. 40:12), hace al pueblo como una antorcha llameante
(Zac. 12:6), sella la alianza con una antorcha (Gn. 15:17}, resplandece en la nube por la noche (Ex.
13:21), es descrito como un fuego lameante (Ex. 24:17}, es para el salmista (activamente) una lim-
para (Sal. 18:28), hace que su rostro brille sobre su pueblo (Nm. 6:25), y en su luz ven ellos la Tuz (Sal.

* 36:9), porque él es la fuente de la vida (nétese que vida ¥ luz van juntas).

3. Eljudaismo. El judaismo elabora el concepto veterotestamentario de la gloria luminosa de Dios. La
shekind es luz radiante que ilumina a los bienaventurados. La luz de Dios brilla por medio de Adan,
el Mesias, Israel, Jerusalén, la ley y sus expositores. Al final Dios hard visible su luz, y los rostros de
los justos brillardn como el sol, En Filon, la luz de Dios no se puede captar de manera natural; el brillo
del conocimiento divino en el espiritu humano es como la creacién de la luz o como la aurora.

C. Adyimely, etc. en el NT.
1. Presuposiciones generales. Estas corresponden al AT y al judaismo con cierta influencia helenistica. El
contenido del NT da a los términos su sentido especifico. El mundo de Dios es un mundo de luz (cf.
las imagenes del Apocalipsis). La luz de Dios es inmutable (Stg. 1:17) e inaccesible (1 Ti. 6:16). Pero
se relaciona con nosotros. En Jess, el mundo de Dios viene a nosotros como una manifestacién de
la luz en antitesis a las tinieblas,

2. El uso teoldgico de las palabras.
a. Aapmery y sus compuestos se usan para los mensajeros del mundo de Dios (Hch. 12:7; Le. 2:9),

b. Se usan para el Mesias en su venida (Lc. 17:24). De esto hay un anticipo en la transfiguracién (Mt.
17:2), y cf. la aparici6n a Pablo (Hch. 26:13).
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Se usan respecto a la aurora de la experiencia de la salvacion (2 Co. & 6). Una nueva creacion de la luz
comasponde a la primera creacién, a medida que el conocimiento de la gloria de Dios brilla en el
corazén y luego resplandece en el mundo. El vinculo entre Dios, luz y conocimiento salvador es
helenistico, pero no lo es el relacionar el conocimiento con el acto histérico de la salvacién en Jesucristo,

. Las palabras se usan respecto a los discipulos (Mt. 5:15-16); ellos deben hacer que la luz que reciben

de Dios brille en el mundo para gloria de Dios.

. Se usan respecto a los creyentes en sentido escatologico (Mt 14:43).

En el Apocalipsis se usan respecto a las siete antorchas (Ap. 4:3. frase del AT; cf. Zac. 4:2), a la estrella
que brilla como una antorcha (8:10), al rio brillante (22:1), a Jesiis como la estrellz brillante de la
maiiana (22:16), y a la vestidura de los dngeles (15:6) y de la novia de Cristo (19:8} (cf. Hch. 10:30).
En lo que se refiere a los ropajes, el punto es que son blancos y radiantes en contraste con el sangri

to atavio de la ramera de 19:8. También hay una sugerencia de la transfiguracién celestial (19:8).

. La iglesia.
. Las palabras son poco comunes en los escritos patristicos, pero hay un sentido de poseer una luz sin-

gular. La religion helenistica de la luz sigue adelante en el gnosticismo.

. Eluso litirgico de limparas se desarrolla hacia el siglo IV, debido en parte a la necesidad, en parte

a ejemplos de la época y al simbolismo general. Al principio las limparas se colocan alrededor del
altar; luego sobre €l
[A. Oepke, IV, 16-28]

— $ix

Audc [pueblo, multitud, nacion|

Axdc, comiin en los poetas griegos pero no en la prosa, llega a ser und palabra muy importante en la
LXX en un sentido especiﬁco que reaparece en el NT.

A. Axdc en el griego no biblico.

[
2.

La forma de la palabra. La forma es dérico-edlica. La forma jonica es Angg, y la forma dtica es Lewc,

Etimologia. Es incierta. Se ha visto un vinculo con Ao («piedra»}, pero es dudosa una conexién con
el antiguo alto alemén izt (moderno Leute, «gente»).

. Su uso en Homero. El primer uso en Homero es para «gente» en cuanto pluralidad (emultitud»,

«poblacién, «grupo»), especialmente a distincién de los gobernantes. El Azdg consta de Azot (indi-
viduos}. Un uso especial es para los soldedos del ejército, denotados a veces por su nacionalidad.

. Su uso en el periodo post-homérico. La palabra se sigue usando para «multitud», pero puede denotar la

totalidad de una poblacién (Pindaro). La referencia puede seguir siendo al piiblico a diferencia de los
gobernantes, y se puede usar Aol para tv8pwmot.

Aog en la LXX.

. Eguivalentes hebreos. En la LXX Ad¢ figura unas 2.000 veces, rara vez en plural, y con una referencia

especifica a Israel como pueblo de Dios. En la mayoria de los casos el nngmal hebreo esoy. La incli-
nacién de la LXX es siempre usar Aad; cuando la referencia es a Israel, y usar €éBvog para oy, cuando
la referencia es a otro pueblo, si bien este principio no es uniforme.

. Eluso principal y popular de it en la LXX. El punto primero y decisivo es que ahora Axdc se refiere, no

ala gente en general, sino a un pueblo como unidad (cf. Gn. 34:22; una ciudad en Gn. 19:4; una tribu
en 49:16; incluye a los muerios en 49:19). Los Axol no son individuos sino pueblos. Sigue habiendo una
distincién entre Axd y gobernantes (Gn. 41:10; Ex. 1:22). Contintia el uso més genérico para referirse
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ala gente (p. ej. «mucha gente» en Nm. 2:6; Jos. 17:14; <el pueblo oprimido» en Sal. 18:27; «mucha
gentes en Gn. 50:20), y la LXX usa Awd para los soldados (cf. Ex. 14:6), pero no en plural

3. Uso espectfico de MxSs para Israel en la LXX. .

a Israel como Awdg Beob. Si bien dads puede denotar a cualquier unidad, la LXX reserva principal-
mente este término para Israel, asi como el hebreo prefiere £y para Israel. El énfasis se pone en la
posicién especial de Israel como pueblo de Dios. Probablemente se escoge Axoc para este fin porque,
como término poético solemne y levemente arcaico, resulta mis idéneo que €8vog para expresar la
distincién entre Israel y otros pueblos.

b. Naturaleza de la relacin. Pasajes como Exodo 19:4ss; Deuteronomio 4; 7:6ss; Salmo 135 muestran
la naturaleza de la relacién. Todas las naciones pertenecen a Dios, pero él ha asignado las demas
naciones a los 4ngeles y se ha reservado a Israel para si; Israel es un pueblo santo en razén de esta
distincién.

c. Base de esta relacion. La eleccién libre de Dios y su accién es la base de la relacién (Dt. 4:37; 7:6).
No tiene ventajas especiales (Dt. 7:7). El ha escogido a Israel en amor y fidelidad (7:8). Ha liberado
a su pueblo para que le sirva (Ex. 7:16, 26). En las plagas, Dios establece una clara distincién entre
Israel y el pueblo del faraén (Ex. 8). Esta liberacién del dominio extranjero mediante la accién
poderosa de Dios, junto con la institucién de la alianza en el Sinai (Dt. 4:7ss), es lo que constituye a
Israel en naci6n.

d. Lanaturaleza bilateral de esta relacion. La relacién es una relacién reciproca de amor y obligacién.
Asi como Dios ha separado a Israel para si (Lv. 20:26), asi él espera que Israel se separe para él. Israel
es un pueblo santo, y debe ser santo (Lv. 19:2). Su amor por Dios debe ser su respuesta al amor ini-
cial de Dios por él (Dt. 7:9).

e. Labatalla de los profetas por su realizacién. Puesto que Israel no vive a la altura de sus obligaciones,
los profetas libran su gran batalla (cf. Os. 1:9; Is. 1:10). Amenazan con el juicio que sobreviene con
el exilio (Dt. 4:27). Pero Dios permanece fiel (Dt. 4:31). Sélo estd ala espera del arrepentimiento para
volver a tratar a Israel, o a un remanente de Israel, una vez mas como pueblo suyo. El remanente
representa al verdadero Israel (Is. 10:20ss). El presente de la posesién se convierte en el futuro de la
promesa ligada a la obediencia (Jer. 7:23, etc.). El pueblo es santo sélo por su futura santificacién
(Is. 62:12). Hay también una extension universalista hacia las naciones (Is. 11:10; 62:10; Zac. 2:10-11,
etc.) con el desarrollo de una esperanza mesidnica escatolégica.

f. La profecia como climax de la historia de la palabra Axé. La profecia lleva a su méxima expresion
la relacién singular que denota Azdc. Pero, puesto que Isrzel no logra vivir a la altura de su condicién,
larelacion se convierte en juicio, y su certidumbre s6lo puede mantenerse por una fe en la fidelidad
de Dios, que mira més alld de las actuales contradicciones y extiende su alcance més alls de las

* propias fronteras de Israel.

C. Aaig en el judafsmo helenistico fuera de Ia Biblia.

1. Josefo. Josefo, en La guerra de los judfos, usa €8vog para Israel y Aud para «pueblos, «poblacicn, «mul-
titud». En sus Antigiiedades, en cambio, suele usar Aadc para Israel, principalmente porque en esta
obra hace considerable uso de Ja LXX.

2. Filén. Filon, que usa tanto A€u) como Andx, entra en una alegorizacién especulativa de este concepto
sobre la base de su uso en el Pentateuco (cf. Gn. 35:29; Dt. 7:7). .

3. Las inscripeiones. Las inscripciones, que usan tanto €8vog como Axdg, aplican el término a grupos
especificos de judios como representantes del pueblo entero,
[H. Strathmann, IV, 29-39]
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D.

o

1L

Pueblo y pueblos en el judaismo rabinico.

L Elpucblo.

La posesidn de Dios.

Israel como Aud¢ B¢oD. El mativo bisico de que Israel es pueblo de Dios halla su expresion en laidea
de que Dios ha entregado las demds naciones a los dngeles, mientras que se ha reservado a Israel para
si. En algunos enunciados, los dngeles nacionales de los pueblos parecen ser sus dioses.

. Larelacién padre-hijo entre Dios e Israel. Otro concepto es que Israel es el primogénito de Dios, con

privilegios especiales como tal. Si bien la filiacidn es natural. dene implicaciones éticas: los israelitas
deben comportarse como hijos. : g % ]

. Elpueblo como la esposa de Dios. El tema del amor matrimonial aparece también enla descripcion

de la relacién. Por ahora s6lo hay un desposorio o compromiso, con pequeiios regalos, pero con el
Mesias llegara el verdadero matrimonio y la plenitud de los dones.’

. Los judios como amigos y hermanos de su Dios. Junto con el amor conyugal encontramos también

la idea de la amistad o la hermandad entre Dios y su pueblo. Dios es un hermano en la adversidad
(Pr. 17:17), e invita a sus amigos a comer con él (Cnt. 5:1),

. Elpuchio santo. Como pueblo de Dios, Israel es pueblo santo enrazén de su separacion respecto alos

idélatras y en razon del don de laley.

. El pueblo como centro del mundo. Fl judafsmo tiene un fuerte sentido de la centralidad del pueblo de

Dios. Este pueblo va a gobemar el mundo, si no en el presente edn, entonces en el venidero. Laidea
principal, sin embargo, es que el mundo ha sido creado para Israel, y que sélo por el deleite de Dios
en Israel la humanidad no llega a perecer. ;

. Elsignificado y la duracién del sufrimienio.

El sufrimiento como resultado del pecado. Lassituacién desastrosa de Israel después del afio 70d. C.
se interpreta como €l resultado de su conducta pecaminosa.

. El sufrimiento como medic de prueba. Con el juicio viene laidea de la prueba. Sélo por medio del

rmundo presente podemos entrar al eén futuro. Es por medio del sufrimiento que Israel goza de los
tres dones especiales que son la ley, la tierra y el mundo venidero.

Fl sufrimiento con miras a la purificacién para el e6n venidero. Otro concepto es el del poder expia-
torio del sufrimiento. El pueblo cae en las tentaciones, pero el sufrimiento penal lo purga con miras
al edn futuro. -

Cardter eterno del pueblo. Los pueblos disfrutan del éxito presente, pero el gran dia de Israel Hegara
con el Mesfas, el edn final y el juicio universal, a través del cual Israel pasard incélume. [srael puede
entonces tener la esperanza de la salvacién colectiva. Algimas individuos pueden quedar excluidos,
otros pueden necesitar una limpieza purificadora para participar, y unos cuantos paganos justos
podrin hallar un lugar. Por eso la salvacién colectiva no abarca necesariamente a todos los de linaje
patriarcal, ni s6lo a ellos,

Los pueblos. i

Los pueblos, alejados de Dios. La relacién entre Israel y los otros pueblos es especialmente aguda
durante y después del exilio, e implica una tensién entre el particularismo y el universalismo. La asig-
nacién de las naciones a angeles guardianes (o dioses), los cuales, desde luego, son inferiores a Dios,
implica una lejania con respecto a Dios, una privacién de los honores otorgades a Istael, e mcliso a
veces una sensacién de que Dios es hostil a los otros pueblos.
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2. Elcardcter pecaminoso de los pueblos.
a. Transgresion de los mandatos adanicos. El conflicto entre Dies y las naciones es ético, no mitico. La
primera acusacién contra ellos es su falla en guardar los seis mandatos dados a Adan.

b. Violacién de los mandatos nodquicos. Mds comiin es la acusacién de fallar en guardar los siete
mandatos dados a Noé.

¢. Rechazo de laley. La principal acusacion es el rechazo de la ley, que los pueblos otrora conocieron
pero contra la cual se rebelaron, de modo que su ignorancia es culpable.

3. Eléxito de los gentiles. El éxito politico de las naciones se interpreta como una recompensa limitada a
los transgresores por las buenas obras que han hecho. En el juicio final serd reemp]mdo por un cas-
tigo definitivo, porque entonces ya no habri derecho alguno a la recompensa.

4. La masa de la perdicion. La idea general es que las naciones, al estar alejadas de Dios en su pecado,
quedan en su mayor parte excluidas del edn futuro, y por lo tanto constituyen una masa de perdicién.

LI Eleccidn y privilegio del puebls.

1. Universalismo. En la lucha entre universalismo y particularismo, el universalismo da por sentado que
los pueblos tienen alguna participacion en la salvacién de Dios, y por lo tanto esta imbuido de celo
misionero. Donde mads en casa se halla el universalismo es en el judaismo helenistico, el cual cree que
Israel tiene una mision sacerdotal y profética de orar por el género humano y de difundir en medio
de él el conocimiento de la ley. Sin embargo, como contrapeso de esa visién més esperanzada de las
naciones se halla un sentido de superioridad y privilegio.

2. Particularismo. Con los desastres de los anos 70 y 135 d. C. tiende a triunfar el particularismo, con su
idea de que las naciones son enemigas de Dios, de que Israel es un pueblo privilegiado, y de que por
lo tanto & Israel se le dardn sus derechos como tnica nacién del edn futuro, después del gran juicio
del mundo.

[R. Meyer, IV, 39-50]

E. hxocen el NT.
1. Frecuencia. La palabra figura unas 140 veces en el NT (s6lo ocho en plural). Es més comiin en Lucas
y Hechos (36 veces en Lucas y 48 en Hechos), y es muy rara en Juan.

2. Significado popular. En el NT el uso predominante es «multitud», «gente», «poblacin». Este uso es
raro en Marcos y Mateo, pero comiin en Lucas, donde hay también una distincidn entre el Sanedrin
y el Aade (Le. 22:2; cf. Hch. 6:12), o entre los jefes y el Aud; (Hch. 13:15).

3. Significado nacional. A6 es paralelo a €vn en Lucas 2:30-31 (plural), y cf. Romanos 15:11;
Apocalipsis 7:9; 10:11, etc, En Hechos 4:25, 27 se da una transicién hacia 4.; el plural viene de Salmo
2:1

4. Significado especifico: Topunid. Este sentido lo encontramos donde hay una antitesis con £8vn (Le.
2:32) o donde hay adiciones como «Israel» (Hch. 4:10}, o «de los judios» (Hch. 12:11). é6vog puede
denotar también a Israel (cf. Le. 7:5; 23:2; Hch. 10:22; 24:10; Jn. 11:48ss). En Lucas-Hechos este tér-
mino es usado sobre toda por no judios o en presencia de ellos. k0 puede denotar también a Israel,
sin adici6n alguna (cf. Hch. 10:2; 28:17). En cambio, Hechos usa 63105 al referirse a muchedumbres
no judias. Es especificamente como pueblo de Dios que Israel es Aadg (cf. Mt. 1:21; Le. 1:68; Ro. 11:1-2;
15:10; Heb. 10:20; Hch. 7:34; Lc. 24:19).

5. Significado figurado: la comunidad cyistiana. El NT va mis alla de la LXX al usar Adg para la iglesia
(cf. Hch. 15:14; Ro. 9:25-26; 2 Co. 6:16; 1 P. 2:9-10; Heb. 4:9, etc.). Un fundamento para ello se halla
en Lucas 1:17 [cf 3:8). La afirmacién de Santiago en Hechos 15:14 sefiala la revolucién en virtud de
la cual el Aadg tiene un nuevo centro en el evangelio, de modo que ahora abarca a todos los
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creyentes, tanto ]udms como gentiles. Este concepto subyace ada misién de Pablo, p. ej. en Corinio
(Hch. 18: 10} Un A espiritual reemplaza al ixog biolagico; en apoyo de esto Pablo aduce Oseas
2:23 (Ro. 9:23ss). Lo que anteriormente ha sido aplicable a Israel es aplicable ahora a la iglesia () Ca.
6:14ss). Tito 2:14 reclama para la iglesia la frase «un pueblo de su propiedads, y 1 Pedro 2:9-10 afiade
a este los otros titulos de honor que se daban a Israel. Hebreos halla en el Aa6 del AT un tipodelz
comunidad cristiana (cf. 2:17; +:9, etc.}. En Apocalipsis 21:3 la iglesia es el Aaog 80D de las profecias
de Zacarfas 2:14 y Ezequiel 37:27,

6. Significacién del uso melafirico. En el AT brota la tensién entre el aspecto nacional y el aspecto religios
de Ao, que se supone han de estar en armonia (cf. Ex. 19:5; Os. 1:9). La profecia anuncia juicic
sobre el Awdg nacional, pero también anuncia adiciones al Axdg procedentes de los Axot o €um. Esio
halla su cumplimiento en la iglesia, con el surgimiento de un Azo¢ puramente espiritual que es mci-
deado por el acto salvifico de Dios en Cristo, y en el cual la fe es normativa. Este es un solo x0g; tras-
ciende todas las fronteras de los Azol, aunque no las elimina. En la iglesia el elemento judaizante se
resiste a este concepto, insistiendo en que los creyentes gentiles deben hacerse también miembros
del anterior Az0 por medio de la circuncisién. Pero Pablo propugna la unidad del nuevo Awds, sex-
cillamente sobre la base de la fe en el tinico Sefior. La nacionalidad no es una condicién para
pertenecer a Dios.

7. Transferencias relacionadas. Como verdadero Ao de Dios, la iglesia es el verdadero Israel (G4. 6:16 .
el verdadero linaje de Abraham ({Ga. 3:29), la verdadera circuncisién (Fil. 3:3) y el verdadero ter-
plo (1 Co. 3:16). Todas estas frases vinculan a la iglesia con el AT como su verdadero cumplimiento.

F.

A6 en el use de la iglesia antigna. En la antigua iglesia encontramos que se usa Audq para «mul-
titud», «nacién», «Israel» y «la iglesias. Hay un fuerte sentido de la iglesia como el nuevo pueblo ce
la salvacién (cf. Clemente de Alejandria, Stromateis 6.5.4.2.2). i se puede usar también para la con-
gregacitn reunida para el culto {1.1.5.1). Cuando se hace una distincién entre la congregacién y los
lideres, esto da origen a la idea posterior de «laicadon, ek _

[H. Strathmann, IV, 50-57

~dpvyE {laringe, gargantal

AzpuyE, que significa «gargantas, figura en Romanos 3:13 (cita del Sal. 5:9). Aqui el punto es que las
palabras que salen por la garganta expresan la perversidad interior, asi como el aliento de la corrupciéa
sale de la entrada de una tumba (cf. Ro. 7:15, 18ss).

[H. Hanse, IV, 57-58]

Jocpeiw [servir, dar culiol, Autpele {servicio, ¢

A. En el griego no biblico. -

7. Axtpelw.

a. Edmologfa. De Adtpov, «recompensas, «salario», Axtpeixs significa strabajar por una recompensas,
y luego «servir»,

b. Uso. La palabra se usa literalmente para el servicio fisico (p. ej. los trabajadores en la tierra o Jos
esclavos), y figuradamente para «tener carifio por». También lo hallamos para el servicio a los dioses,
pero no en sentido técnico.

2. Matpele. El sustantivo es mas comiin que el verbo, y tiene connotaciones tales como sservicio por
una recompensa», «labor», «cuidado corporal» y «servicio a los diosess.
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B. En la LXX.

-~

. hetpel. :

Frecuencia. El verbo, repartido de manera dispareja, figura unas 90 veces en la LXX, principal-
mente en Exedo, Deuteronomio, Josué y Jueces. El original hebreo es 722, que habitualmente se tra-
duce por ouielew cuando se trata de relaciones humanas, y por Aztpeleiv cuando se hace
referencia al servicio divino. Axtpeletv tiene siempre un sentido religioso, excepto en el juego de
palabras en Deuteronomio 24:48. :

. Uso. El uso religioso de Axtpelewv es un uso especificamente cultual (Ex. 3:12; 4:23; 7:6, etc.). En

2 Samuel 15:8 cbviamente se tienen en mente actos cultuales. El culto en cuestion puede ser culto a
los idolos asi como a Dios (cf. Ex. 20:5; 23:24; Dt. 4:28, etc.). La exigencia del AT es que Israel debe
dar culto solamente a Dios, pero el acto exterior ha de expresar el compromiso interior {cf. Dt
10:12ss). El término tiene las mismas implicaciones en Josué 24:19. A diferencia de Aeitoupyeiv,
AatpeleLy no se refiere solamente a las funciones sacerdotales sino a la condueta religiosa y moral
del pueblo entero. : -

Antpeie. Este término figura sélo nueve veces en la LXX, y en general se refiere al culto religioso
(Jos. 22:27) o a un acto de culto especifico (Ex. 12:25, Ia Pascua). En Macabeos tiene el sentido de
religi6n, excepro en 3 Macabeos 4:14 (trabajos forzados).

Comparacion con el uso extrabiblico. La LXX se concentra en el sentido cultual, pero sin restriccién al
ministerio sacerdotal. El griego secular prefiere Bepanelewv para el servicio cultual, pero la LXX
generalmente usa este término para curar o tener carifio (excepto en Is. 54:17; Dn, 7:10), y reserva
Bovdevewv para el servicio en sentido general.

. Uso de Filon. Filon usa el verbo sélo una vez, y el sustantivo sélo seis veces. El verbo denota el servi-

cio cultual, pero el sustantivo abarca el ministerio de la virtud y el servicio espiritual a Dios..

C.EnelNT.

L

a.

lotpeld. - -
Frecuencia. El verbo figura en el NT 21 veces, ocho de las cuales se hallan en Lucas y Hechos, seis

en Hebreos, cuatro en Pablo, dos en el Apocalipsis y una en Mateo. Tres de los versiculos proceden
del AT

. Influencia de la LXX. El servicio que denota el verbo siempre se le ofrece a Dios (o a los dioses)

(cf. Ro. 1:25; Hch. 7:42).

. Elministerio sacrificial. Como en la LXX, Aatpeleiv se refiere al ministerio sacrificial en Hechos 7:7,

42; Hebreos 8:3; 9:9; 10:2; 13:10. Hebreos, sin embargo, se aparta de la LXX al usar el término para
el ministerio de los sacerdotes, equiparando asi Axtpelewy con AeLtoupyél. -

. El'ministerio de la oracién. En otros lugares la referencia de Atpelewv es al ministerio general de la

oracién y la alabanza, p. €j. la adoracién en Mateo 4:10; Apocalipsis 7:15; 22:3, la oracién y la siiplica
en Lucas 2:37; Hechos 26:7.

. El uso figurado generalizado. El verbo tiene el sentido general de conducta tecta en Lucas 1:74;

Hechos 24:14; Hebreos 12:28; tal vez Hebreos 9:14. La labor misionera de Pablo queda clasificada
como Axtpeles en Romanos 1:9; 2 Corintios 8:18; es un acto de servicio religioso con una dimen-
sién interior («en mi espiritu) asi como exterior. La vida cristiana en el Espiritu es también un ser-
vicio a Dios en Filipenses 3:3, Este Aetpelewy més espiritualizado en lugar de cultual es el punto prin-
cipalen el NT.

-

. Aotpeta. Tres de los cinco casos de Aatpela en el NT se refieren al ministerio sacrificial, e. d.

Romanos 9:4; Hebreos 9:1, 6. En cada uno de ellos se tiene en mente el AT. También en Juan 16:2
la palabra comporta una insinuacién de sacrificio. Lo mismo es aplicable en Romanos 12:1, aunque
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aqu: se trata del sacrificio vivo de la vida interior y de la conduecta gxterior lo que constituye la Aoyuch
Anctpeie, e. d. un servicio a Dios que se conforma a la razén humana, y en el cual también estd en
accion Ja razén divina. Este enunciado es el climax del proceso de interiorizacion, y de una exte-
riorizacion mdas abarcante, que comienza con Deuteronomio 10:12ss.

[H. Strathmann, TV, 58-65]

Adxevov-[planta comestible;verdura]

En Marcos 4:32 la semilla de mostaza llega a ser la mds grande de las hortalizas (pardbola del reinado
divino). En Lucas 11:42, el diezmo de todas las hortalizas excede las exigencias de la ley (Dt. 14:22-23 .
si bien Jesiis no lo prohibe como tal. En Romanos 14:2 Pablo describe a los «débiles» como vegeta-
rianos; probablemente tiene en mente a algin grupo judio (cf. v. 5; 15:8ss), pero no sabemos nada de
los detalles de ese grupo ni de las razones de su vegetarianismo. Pablo no argumenta sobre las razones
y sinrazones de esa préctica, pero si propugna la libertad, el amor, la edificacién y el interés por la con-
ciencia de los demas.

|G. Bornkamnm, [V, 65-67]

Aeyuov Jlegion] =

Préstamo del latin Zegio, Aeyicbv se usa para la legién romana, la cual consta de alrededor de 6.000 sol-
dados de infanterfa, 120 de caballeria, y soldados especiales de apoyo. Los tinicos casos en el NT se
hallan en Marcos 5:9 (con referencia a los demonios) y Mateo 26:53 (con referencia a los angeles). La
idea subyacente es la de fuerzas demoniacas o angélicas extremadamente poderosas. Pero Jesiis, como
Hijo de Dios, puede expulsar a la legion demoniaca y tiene 2 sus érdenes las legiones angélicas.

[H. Preisker, IV, 68-69]

Aeyo {decir,hablar], #6yoc [palabra, Logos], e [enunciado,
dicho|, AxAéw ‘[hablar, balbucir, charlar],A6yio¢ [elocuente,
culto], A6yrov. [dichol, floyo [sin habla, sin Tazon|, AoyLkoc -

{r'icmrldl espiritual], Aoyoueyéw [disputar sobre palabras],
Aoyouayie [disputa sobre palabras], ékAéyoua [escoger, degir],
&choyn [eleccion, do elegido], éxhektoc [escogido,elegido]

Aéyw, Adyog, pipar, AAéw.
A. En el mundo griego.

1. Aeyw.
a. Elsentido basico de Aéyw es srecoger», con el doble matiz de repeticién y separacién.

b. Elsentido «recoger» suele estar presente, como lo es la voz media «reunir, armar»,
c. «Contar» es un sentido derivado como recoleccién mental de cosas semejantes,
d. En lineas parecidas encontramos «enumerar», «poner en orden», «asentar en una lista».

e. De la enumerrci6n pasamos a la narracién, lo cual da entonces el sentido de «contar, decir», con
matices tan diversos como «hablar», «querer decirs, y en compuestos «contradecir», «predecir,
«proclamar». Hay aqui una aproximacién a elmielv y a la raiz pn.
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Abyos.

Como Aéyw, Adyo tiene primeramente el sentido de <coleccina.

b. Un segundo sentido es «contec, co:: los matices de (i) edleulo, (i) cuenta, {iii) considers: .+ o

evaluacion, y (iv) reflexion o, en filosofia, fundamento o razén.

El conteo da también el sentido de «lista» o «catilogos.

. Encontramos entences «narracions, «palabras, «habla». En este sentido, suplantando a &nog v a

uiBog, Adyog adquiere los matices mds variados, p. €j. leyenda, proverbio, mandato, promesa, tradi-
cion, relato escrito, conversacion, oracidn, prosa, incluso cosa.

. pfie. La raiz de pfpux tiene significacion durativa. Lo que se denota es algo que se dice definidamente

0 se enuncia expresamente, e. d. xenunciadow. Este puede ser un anuncio o incluso un tratade. Si
bien se distingue, como palabra, de accion, pfj como palabra activa liega a ser usada mds tarde en
gramitica para designar el verbo, y s6lo en este sentido permanece.

. Mhéw, Aedud,

Esta palabra es una onomatopeya que imita el balbuces infantil, y por lo tanto significa «parlotear,
charlars, «balbucirs. También se usa para los sonidos de animales e instrumentos musicales. En lo
referente al habla, puede denotar el sonido més que el significado, pero también la capacidad de
hablar. En los compuestos, el sentido es siempre «charlars.

. Awlic. Aqui el punto es el exceso de palabras, e. d. la chichara o locuacidad.

[A. Debrunner, IV, 69-77]

B. El Logos en el mundo griego y helenistico.

1.

Significado de la palabra Aoyog en su multiplicidad. Aunque se usa poco en la épica, Adyog adquiere
importancia con el auge de la racionalidad griega. En cuanto actividad mental, todavia tiene el sen-
tido basico de «calcular» o «explicars. Puede ser entonces a. «un relato» como narracién, hubla o
dicho, b. el resultado de calcular como principio, argumento o explicacién (en comercic. una
cuenta), c. matemdticamente «proporcién», «relacién», y luego mas generalmente «medida» u
«ordens», y d. subjecvamente la raz6n humana, la mente o el pensamiento. Para Sécrates combina
las ideas de expresion, enumeracion y definicién. Necesariamente est en relacién con palabras tales
como verdad, conocimiento, virtud, ley, vida, naturaleza y espiritu. Si bien tiene una riqueza de sig-
nificados, en ninguna parte tiene el sentido de una palabra o discurso de poder creador. El énfasis
estd en el elemento racional en el habla; pfije comporta el énfasis emotivo y volitivo. Para
Aristdteles, 10y0¢ denota el mostrar algo como lo que es, y la orientacién hacia eso. Solo en la m: wgia
este término adquiere sentido técnico para designar un encantamiento.

. El desarrollo de! concepto de AOy0G en el munds griego.

Los dos lados. Por un lado Adyog significa habla o revelacion, como clarificacién o explicacién de
algo. Es el contenido de una cosa en lo referente a su ley, significado, base y estructura. Por otro lado
es una realidad metafisica, la ley primaria e inteligible de las cosas, que hace posible la clarificacion
y determina la vida. En este sentido, Joyog puede ser posteriormente una hipéstasis cosmol6gica.

. Heraclito. En tanto aquello que constituye el sentido tanto del cosmos como de la humanidad, Adyog

conecta a la humanidad con el cosmes, consigo misma y con la deidad. Por eso establece a la
humanidad en su verdadero ser. Aqui A6y05 es tanto palabra como significado que evoca las palabras
y obras humanas. Como ley o principio de las cosas, trasciende la opinién humana, sirve de fu-.da-
mento ala yruyr, y plantea una pretension que nosotros consideramos es nuestra propia pretension.
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. Los sofistas. 1 16yoc llega a ser ahora predominantemente la razgn humana, e. d. el poder del pen-
samiento y del habla, y en politica el poder de persuasién. Es la base de Ja pedagogia y de la cultura,
asi como de la vida politica.

. Sécrates y Platon. Con Sécrates y Platén se desarrolla la idea de que el Adyog, por medio de una
lengua comin, tiene el poder de establecer comunién por medio del acuerdo sobre la realidad de
las cosas. Lo que se presupone es una armonia entre el A6yoq de la razén y el A6y0g de la realidad.
La verdad se alcanza cuando el Adyos interpreta las cosas, pero el Adyog debe proceder de ellas. El
Aéyog hace posible la filosofia porque esté vinculado con el ser. A6yog interrelaciona el pensamiento,
la palabra, la materia, la naturaleza, el ser y la norma.

. Aristoteles. Para Aristdteles el Loyos es la fuente de la virtud y la piedad humanas, ya que las acciones
estin determinadas por el entendimiento, y es por el habla que llegamos al entendimiento.

. El \oyog en el helenismo.

El estoicismo. En el estoicismo el Adyo expresa la naturaleza ordenada y teleolégicamente orientada
del cosmos. Por lo tanto se puede equiparar con Dios y con el poder césmico de la razén, de la cual
el mundo material es un vasto des;:hegue El A6yog humano es una parte particular del AGyog uni-
versal. Este ltimo adquiere conciencia en nosotros, combinando asf a Dios con la humanidad en un
gran cosmos. Un desarrollo posterior es la ecuacién de Adyogy o (naturaleza) en una fusion de
fuerza racional y vital.

. El neoplatonismo. También aquf Adyos es el poder de dar forma, ya sea en el arte 0 en la naturaleza. El
mundo entero es AGyos como el puro poder de Ja forma, mientras que las cosas en el munde también
son AGyog en una mezcla con la materia. El inico Aéyog puede entonces dividirse en antitesis, pero la
humanidad, mediante su AGyos, puede tener acceso al verdadero Abyos, es decir a la verdad del ser.

. Los misterios. En relacién con las deidades de revelacién, 1dyog asume un sentido especial como his-
toria sagrada, 0 santa doctrina, o revelacién, Dioses como Osiris y Hermes son personificaciones del
Aéyoc o del hijo de Dios. El Adyog sagrade conduce a la unién con la deidad, en la cual el iniciado es
también Aéyog 8eob. Otro uso de Adyog es para la plegaria, el tinico modo por el cual uno puede
entrar en la relacién con Dios.

. La teologia Hermes-Logos. En la personificacién del Adyog como Hermes (también Pan, Isis, elc.!.
no hay encarnacién alguna sino una ecuacién del principio revelador y cosmoggnico con una dei-
dad, e. d. su personificacién como un dios. Hermes sirve como mediador o heraldo de la voluntad
divina, pero también como la gran fuerza de la concepcion. As el Aoyog esla potencia creadora, l2
guia y agente del conocimiento, representado cada vez més como una doctrina de revelacion. Esto
lo vemos en las especulaciones del hermetismo sobre la creacion y la reveiacién, en las cuales el
Aéyog es el hijo de Dios, el demiurgo, que desempefia el papel de un intermedizrio como imagen de
la deidad de la cual la humanidad es ella misma una imagen, y que forma una trinidad con el
propésito divino y con el cosmos como la semilla que el primero transforma en el segundo.

. El Abyog de Filén de Alejandria. Término comin en Filn, Adyog da evidencia de su intento de unir la
religién judia con la filosofia griega. Para Filén el Adyog divino es una figura mediadora que procede
de Dios, que forma un lazo entre el Dios trascendente y el mundo, y representa a la humanidad
como un sumo sacerdote y abogado ante Dios. Es la suma y el lugar del poder creador de Dios, ¥
como tal ordena y gobierna el mundo visible. Si esta concepcién muestra rasgos helenisticos, es dis-
tintiva en la medida en que el A6yo¢ es especificamente el A6yog 8eob (6 Bélog A0yog), es personal, v
su origen y modalidad de expresi6n se describen en figuras tomadas de la esfera de la procreacion.

. La especulacion helenistica sobre el Aoyog y el NT. Las diferencias entre el Aayog de la especulacion
helenistica y el Adyoc del NT son las siguientes. En el NT, conceptos como A6v0g y ley no son impor-
tantes en si mismos; o que cuenta es lo que Dios tiene que decirnos, el A6yog 8eob. El concepto griego
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de Adyog es un intento de dominar el mundo. Es regido por el Adyoc humano, el cual se vuelve a
encontrar en el A6yo¢ césmico. Conformar la vida segn este 1iltimo es alcanzar el verdadero ser de
uno. La revelacion es sencillamente la percepcién de la ley interior del yo y de toda la realidad. En
el NT, en cambio, 60 expresa el especifico discurso divino con que Dios viene a nosotros aqui y
ahora con su exigencia y su pretensién externas. Un punto relacionado es que el Aéyog griego puede
dividirse en AGyot individuales en los fenémenos que revisten de realidad al mundo. Si bien es el
principio de armonia, no es un mediador entre Dios y la humanidad. Tampoco es histéricamente
tinico. No entra en el tiempo, sino que libera y reclama fuerzas en un procesc eterno que no es el
resultado de una resolucién divina sino un continuo despliegue de las cosas. En estas lineas, se lo
puede llamar el hijo de Dios, pero s6lo en equipa.rac:én con el mundo, y no como el unigénito que
llega a ser un solo hombre hlsténca.mente tinico, 0tpE.

[H. Kleinknecht, TV, 77-91]

C. La palabra de Dios en el AT.

1. Equivalentes hebreos de los términos griegos para ~palabras. Las raices “2% y 1371 son los principales equi-
valentes para A6y0g, AOyov, P y piolg. La primera tiene una referencia més poética cuando se
usa para «dicho» (cf. Sal. 19:2-4; 68:11; Job 22:28), y la segunda ofrece los términos clasicos para
«palabra» en la historia, 1a ley, la profecia y la poesia. Etimol6gicamente, el sentido de la raiz parece
ser «atrds». La referencia, entonces, es al trasfondo o contenido o significado de lo que se dice. En el
habla, el contenido representa la cosa. La cosa asume entonces un elemento histdrico en su palabra.
La palabra (327) contiene un pensamiento. Da a conocer una cosa, de modo que captar la palabra
es captar el pensamiento. Pero la palabra es también dindmica. Estd llena de un poder que es sen-
tido por aquellos que la reciben, pero que estd presente independientemente de esa recepcién. Como
lo ven y lo proclaman los profetas, donde con mayor fuerza se ven estos dos aspectos es en la palabra
de Dios.

2, ngwwmldr!:‘.‘ipamlwo;ypma La LXX trata a 16y0g y pfipix como sindnimos, y usa ambos
términos para traducir 137, Pfje es mas comiin en el Pentateuco, Job, Josué, Jueces y Rut, pero
Abyog toma la delantera en los demis libros histéricos y en los libras poéticos, y figura ocho veces
mas frecuentemente que pija en los profetas. Cuando se le dan atributos tales como verdadero,
bueno, recto, etc., Adyog (o pipa) permanece ficilmente comprensible para los griegos, pero otras
combinaciones, p. ej. esperar en la palabra en Salmo 119:74, o recurrir a ella en busca de vida en
Salmo 119:154, dan evidencia del concepto dindmico del original hebreo. Mas atin, puesto que el sig-
nificado de una cosa va implicito en la palabra, de modo que palabra y cosa son coextensivas, la
cualidad més importante de la palabra es la verdad. Asf como la palabra de Dios es verdad (2 S.
7:28), asi debe serlo la nuestra (Gn. 42:16). Para darle validez a una palabra se debe pronunciar un
Amén (Dt. 27:15ss). La suma de la palabra de Dios es verdad (Sal. 119:160). Al relacionar significado
y realidad, y también hablante y oyente, la palabra pertenece ala esfera moral como testimonio de
algo para las personas respectivas.

3. E1137 de la revelacion profética,

a Larevelacién en el signo. En 2 Samuel 23:1ss David es arrebatado por el Espiritu de Dios y su pala-
bra, y él mismo habla la palabra de Dios en una temprana profecia mesiinica (para un discurso
directo semejante cf. Balaam en Nm. 24:4, 16). En un arrobamiento profético, el hablante tiene ojos
y oidos para esa vision suprasensorial, y puede por ende impartir el misterio. Hay una relacién entre
imagen y palabra. La visién mesidnica contiene la palabra profética; 1a visién ha de ser puesta en
palabras. Los profetas posteriores estin familiarizados con una relacién parecida entre visién y pa-
labra; cf. los llamamientos de Isafas (cap. 6) y Ezequiel (cap. 1), las visiones de Amés (caps. 7ss), y las
visiones de Zacarias (caps. 4-5), aunque a veces incluso el profeta necesita un intérprete que pueda
haduc:rlam:onenpalabmsrcf Zac. 1:9; 2:4; 4:4; 6:4).

b. Larevelacion en el signo y la palabra. Sin embargo, en los profetas que escriben, la revelacién visual
es menos significativa. La voz que habla no es la de ellos sino la de Dios. Los juegos de palabras (cf.
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D.

Am. 8:2; Jer. 1:11-12) destacan la relacién entre imagen y palabfa, pero la palabra no tene que ir
combinada con una imagen. Sea largo o corto, el discurso halla su nervio vital en la palabra recibida
de Dios, de modo que la locucién completa puede en si misma ser llamada palabra de Dios. La
recepcion de la palabra es un proceso espiritual. Esto es iraplicito, si bien hay pocas referencias
expresas al Espiritu (cf. 2 8, 23:2; Nm. 24:2; Os. 9:7).

. Disolucién del signo. La palabra se va liberando cada vez mis del signo, y llega a ser pura expresién

de la revelacién. Como en el llamado de Samuel (1 S. 3), Dios mismo es el que habla, y esta palabra
es un llamamiento que le da poder al propio Samuel para hablar la palabra de Dios {1 8. 9:27) con
su promesa, su exigencia y su juicio (1 S. 15:23, 26). La palabra se convierte entonces en una fuerza
en la historia de Israel. Dada a conocer por los profetas, llega a cumplirse (1 R. 2:27; Jue. 13:12), es
irresistible (2 R. 1:17), y permanece para siempre (Is. 40:8).

. Los profetas que escriben, La formula «Vino la palabra del Sefior» en el encabezamiento de los libros

proféticos (Os. 1:1; Miq. 1:1; Sof. 1:1} implica que el libro entero es palabra de Dios, sin distincién
entre la voz divina en el profeta y su expresién escrita, La idea de revelacion esti presente en el con-
cepto, y hay una transicién hacia la comprension de todo el AT como palabra de Dios. Si esta palabrz
es ensefianza, tiene un aspecto dindmice como bendicién (Is. 2:3; Am. 8:11-12) y como limitacién
(Am. 3:8). La palabra es puesta en los labios de Jeremias (Jer. 1:9). Es su gozo y su deleite {15:16), pero
también lo coloca bajo compulsién (20:7ss). No es un suefio vano, ya que, aunque venga revestida de
una vision, es una fuerza irresistible (23:29) que es conocida porque infaliblemente llega a cumplirse
(28:8). La claridad respecto a ella viene s6lo con la oracién, ya sea como sujecién de si (15:10ss) o como
intercesi6n (42:7ss). En Isaias 40ss, la palabra permanece para siempre (40:8) y lleva dentro de s
misma su cuamplimiento, logrando su misién no menos que la luvia o la nieve (55:10-11}. Por proceder
de Dios, esla fuerza eficaz que es epitome de toda la verdadera profecia.

. La palabra como revelaciin de la ley. Como revelacién, la palabra establece una relacién personal entre

Dios y el profeta que reorienta la vida y obra del profeta. Pero la ley como revelacién también puede
ser llamada palabra (a menudo en plural), y si bien la palabra profética es més tépica, la palabra legal
tiene validez permanente para el pueblo. Es asi como los mandamientos son las palabras de la
alianza en Exodo 34:28 (cf. Dt. 4:13) y las palabras del libro de la alianza (el Deuteronomio) son lei-
das al pueblo en 2 Reyes 23:2. En efecto, el mandamiento de Deuteronomio 30:11 es equiparado con
la palabra de 30:14; en ambos casos la referencia es a la suma del libro. Esta palabra puede ser cap-
tada con facilidad, es revelacién presente, y lleva dentro de si el poder de la realizacion, ya que la
boca la prenuncia y el corazén la recibe.

. La palabra divina de la creacién. Puesto que la palabra siempre contiene revelacién, denotando la

voluntad revelada de Dios, también se aplica en la esfera de la revelacién en la creacidn. Asi, en
Génesis 1 el mundo tiene su origen en a palabra divina. El mismo concepto del poder creador de la
palabra aparece en Ezequiel 34:4; Isaias 40:26, etc.; Salmo 147:15s5. Un resumen idéneo es «por k2
palabra del Sefior fueron hechos los cielos» {Sal. 33:6ss).

La palabra en la poesia. También en la poesia la revelacion se da por la palabra {Job 4:12). E! Salmo
119 es un tesoro en este sentido con sus muchos matices. La palabra se halla en el cielo, es verdad.
es una fuz, da vida, otorga entendimiento, comporta poder, evoca confianza y obediencia, y es objeto
de esperanza. También aqui la palabra tiene tanto un aspecto noético como un aspecto dinimico.

[O. Procksch, IV, 91-10(7

La palabra y el habla en el :vT.

1. Aspectas bdsicas y generales del uso de 3éyw/Adryog. En el NT, el énfasis en el oir presupone el hablar. Lz

principal palabra griega para el habla es entonces el vehiculo de muchos enunciados importantes.
Incluso en el bautismo y en la transfiguracién, la palabra le da al acontecimiento su tema y su cor-
tenido. Pero A€yt y Adyog comportan diversos sentidos que van desde los cotidianos hasta los mas
fecundos. En efecto, hasta leemos acerca de palabras vanas (Ef. 5:6), o palabras malignas (3 Jn. 10,
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o palabras falsas (2 P. 2:3), o palabras aduladoras (1 Ts. 2:3). Las palabras humanas estdn llenas de
error (Stg. 3:2), y las palabras de la sabiduria humana son impotentes a pesar de toda su elocuencia
y plausibilidad (1 Co. 1ss). Los términos se pueden usar también en sentido neutral, como en Mateo
7:28; Marcos 7:29; 2 Tesalonicenses 2:2. A6yog puede denctar una carta, discurso, relato o rumor (cf.
2 Co. 10:11; Hch. 2:41; 1:22; Le. 5:15), o el registro parcial en un libro (Hch. 1:1). En el hablar en
lenguas, puede incluso ser inarticulada {1 Co. 14:19), ya que dondequiera que hay Aéyeiv hay Adyos.
Es porque el énfasis se pone en decir algo, que el mismo término se puede prestar a usos tan varia-
dos, p. ej. para la palabra de conocimiento o su opuesto, o para la palabra de poder o la palabra vacia.
Inclusive en el uso fecundo para la palabra del evangelio, la misma frase puede contener el término
en un sentido mas amplio u opuesto (cf. 1 Co. 2:4). El contexto provee el contenido especifico, pero
el sentido basico es el mismo, a saber, una palabra hablada. Esto es vilido aun en Juan 1 con su
referencia a la palabra reveladora de Dios, ya que la palabra no es una entidad independiente sino
que apunta hacia aquel que, en la realidad viviente, la pronuncia. El uso que hace Jesis de Aéyw en
su enfético €yw Aéyw iiv, que también puede ser nsado por el Bautista (Mt. 3:9), por Pablo (G4. 5:2),
e incluso por Gamaliel (Hch. 5:38), comporta una nota de autoridad, no en razén del Aéyw, sino a
causa de la persona de quien habla.

2. Significados mas especificos y técnicos.

a. Enel NT Adyog puede significar una «cuenta» o «célculo». El uso es secular en Hechos 19:40, pero
contiene la idea de responsabilidad escatologica y de juicio en las pardbolas de Jesds (Mt 18:23;
25:19; L. 16:2) y en el énfasis general en la responsabilidad cristiana de dar cuentas (1 P. 3:15; Mt.
12:36; Heb. 13:17). En Filem6n 13ss Pablo juega con el sentido comercial. El «tenemos que dar
cuenta» en Hebreos 4:13 comporta un sentido de relacién que involucra responsabilidad.

b. En Hechos 10:29; 18:14 el sentido es «fundamento» o «razons.
c. En Hechos 8:21; 15:6 el punto es «asunto» o «temax.

d. En las frases hebraicas en Mateo 5:32; Lucas 4:36 encontramos un significado similara b. y c. La
referencia en Mateo 5:32 probablemente sea a una forma de libertinaje, y en Lucas 4:36 se trata el
fundamento de lo que se dice.

3. Los dichos de fesiis.

a Lacitacién de los dichos. Puesto que Jestis mismo no escribi6 sus propios dichos, el relato se refiere
constantemente a su hablar o a sus Adyol o pfete. La referencia puede ser a un solo dicho (Mr.
10:42), a un grupo de dichos {(Mt. 26:1), 0 a su mensaje total (Mt. 24:35). Se usan férmulas diversas
(cf. Mt. 26:75; Mr. 14:72; Jn. 18:9; Hch. 11:16; L. 22:61; 1 Ts. 4:15, etc.). Si bien no hay una formula
fija, y se pueden dar libremente versiones diferentes de los mismos dichos, es claro que los dichos de

Jesis tienen un caracter autoritativo (cf. 1 Co. 7:10). La autoridad es la de palabras auténticas que son
dichas, oidas y relatadas; es en l.1 palabra hecha carne que se contempla la gloria.

b. La autoridad de los dichos de Jesiis. En los Evangelios, los dichos de Jestis con frecuencia provocan
desagrado (Mr. 10:22) y ofensa (Mt. 15:12}, no sélo porque son duros (Jn. 6:60), sino por la pretensién
tan inaudita que comportan (Mr. 2:7). Pero también causan perplejidad en raz6n de su autoridad (Mt.
7:28). La reaccién a su palabra es eternamente decisiva (Mr. 8:38), ya que exige la fe en él. Su palabra,
sin embargo, va de la mano con su obra. Es una palabra activa que efectiia curacién {cf. Mt. 8:8), exor-
cismo (Mt. 8:16), resucitacién de muertos (Le. 7:14-15), y gobierno sobre los elementos (Mr. 4:39). La
preservacion del arameo (cf. Mr. 5:41; 7:34) muestra que en esta palabra se ve poder, no en el sentido
de una férmula mégjca, sino en virtud de su autoridad eficaz {cf. Heh. 3:6; 1 Co. 7:10). Datos similares
figuran en Juan (cf. 4:41ss; 6:60ss; B:51; 12:48; 14:24; 15:3, etc.). Es porque Jests es el Cristo y el Hijo
que su palabra tiene esta autoridad (Jn. 14:24; 6:63, 68). Puede por lo tanto colocarse al mismo nivel
que la Escritura (2:22). Captarla es ser captado por ella (Jn. 6:65; cf. Mt 19:11; Mr. 4:11; Lc, 9:45),
aunque esto no absuelve de la responsabilidad cuando uno fracasa en hacerlo asi
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. La apelacin a la palabra de Jesiis fuera de los Evangelios. Fuera de los Evangelios hay apenas unas
cuantas citas directas, pero hay muchas alusiones, y en todo caso las palabras son vistas como parte
de la realidad cristoldgica total. Se las considera entonces con las obras, se las vincula con la cruz y
la resurreccion, y se las coloca en el contexto de! ministerio actual de Cristo (cf. 77+ 1:3; Ro. 10:17}.

. La palabra del AT en el NT.

El NT cita al AT tanto como Escritura cuanto como palabra. En las formas verbales encontramos
varias palabras, entre ellas Aéyewv, lanto en voz activa como en pasiva. Los hablantes pueden ser
humanos (Moisés, David, etc.), sobrehumanos (la Escritura, el Cristo preexistente}, divinos, o
indefinidos. A veces a Dios mismo se le llama hablante cuando tenemos dichos procedentes de los
profetas o de los Salmos (Mt 1:22, etc.). Pero esto no implica ninguna eliminacién de los sujetos
humanos. No se ve antitesis alguna entre el hablar divino y el humano. El indefinido y la voz pasiva
suelen implicar que es Dios quien habla (cf. Mt. 5:12ss).

. Tanto Adyoc como pfjux se pueden usar para las palabras humanas, ya sean indiviguales o colect-
vas, como también para dichos divinos, habitualmente con referencia a versiculos o pasajes del AT,
aunque la palabra de Dios abarca la totalidad de su revelacién en Colosenses 1:25 y Hebreos 4:12.
Extrafiamente, «palabra del Sefior» no se usa en citas del NT tomadas del AT, y «el Sefior hablé»
figura sélo dentro de citas, aunque cf. Mateo 1:22; 2:15.

A veces es dificil decir si la palabra divina es el AT o es el mensaje cristiano (cf. Heb. 4:12; Ef. 6:17;
13:7). Desde luego, no hay dos palabras sino una sola {cf. Heb. 1:1-2)=

. La palabra especial de Dios dirigida a individuos en el NT. _
Simeén y el Bautista. Tanto Simeén como Juan son colocados en la categoria de profetas del AT
cuando se dice que vino a ellos el pijpa de Dios (Lc. 2:29; 3:2).

. El periodo apostélica. Si bien son comunes los giros Adyog Beobl y Aoyog (o i) ob Beol, no se las
vuelve a usar para casos especiales de direccién. La direccion la da ahora el Espiritu, o Cristo, o un
adngel, o la voz divina. La raz6n de] cambio es que ha habido una venida definitiva en la Palabra, el
Verbo encarnado.

Jesis. Nunca se dice que la palabra de Dios venga a Jestis mismo, ni siquiera en el bautismo o en la trans-

figuracion. Si bien en esos acontecimientos tenemos una voz del cielo, las palabras que se pronuncian
" no son palabras de direcci6n sino de ratificacién ante los oyenes. Es inapropiado decir que la palabra
de Dios viene a Jests, en vista de la unidad con el Padre que estd implicita, p. ej. en Mateo 11:27

. El mensaje eristiano primitico como palabra de Dios (fuera de Juan).

Estadisticas. Palabra de Dios, palabra del Sefior y palabra son giros todos que se usan para el men-
saje cristiano, sin ninguna diferencia discernible aparte de la distribucién estadlsuca. El primer tér-
mino figura 30 veces. el segundo 8 y el tercero 40.

. Contenido. El contenido es patente cuando comparamos Hechos 6:1ss y 1:21ss. La palabra es testi-
monio de Jests. Lucas 1:2lo confirma asi, y cf. Hechos 17:11; 18:5, etc. Aceptar la palabra no es sim-
plemente aceptar el AT, sino aceptar el mensaje de Jesiis que es el cumplimiento del AT. El uso de
Pablo es el mismo (1 Ts. 1:6; 1 Co. 14:36; G4. 6:6; Col. 4:3-4). Tito 1:2-3 enuncia claramente el con-
tenido del /dgas paulino. De modo similar, es el mensaje de Jesis el que da vida en 1 Pedro 1:23,25
y Santiago 1:21. pfipe es mucho menos comiin en este sentido (Heb. 6:53; Ef. 5:26; 1 P. 1:25).

. Cardeter y eficacia de la palabra evistiana primitiva (fuera de Juan).

Como el evangelio, la palabra es la palabra de la cruz, de la reconciliacién, de la gracia, de Ja vida y
de la verdad. Lo es porque el que habla es Dios. Explicita o implicitamente, Tol 6eol domina las afir-
maciones con Adyog en el NT (cf. 1 Ts. 2:13). Pablo es su ministro, y debe resguardarla contra la co-
rrupcién (2 Co. 2:17), pero es Dios el que habla por medio de él (cf. 2 Co. 5:19-20). Esto asegura su
eficacia (Stg. 1:18). Puesto que es el poder de Dios (1 Co. 1:18), no puede ser encadenada (2 Ti. 2:9}.
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Hay que orar para que Diosle dé libre paso {2 Ti. 3:1) o le abra las puertas (Col. 4:3; cf. Heh. 6:4 para
la relacion entre la palabra y la oraci6n). No es mégica, sino que su eficacia es concreta, y supera los
obsticulos y las opiniones humanas, y captura a los creyentes y los santifica. En tanto palabra de gra-
cia, de vida o de salvacién, no se limita a predicar estas cosas sino que las realiza.

b. Inicialmente, entonces, la respuesta humana a la palabra es pasiva, como en el nuevo nacimiento
(1P. 1:23). La eleccién por parte de Dios precede a su escucha (cf. Heh. 15:7), y el Espiritu Santo sella
a aquellos que oyen y creen (Ef. 1:13), no por simple asentimiento intelectual, sino mediante la
apropiacién en la fe (Hch. 4:4). El recibir la palabra, si es algo auténtico, implica el actuar (Stg. 1:22).
La desobediencia blasfema contra ella (Tit. 2:5); la obediencia la glorifica (Hch. 13:48),

c. El)éyoges siempre, concretamente, una palabra hablada, no un mero concepto. No hay palabra, y
por lo tanto no hay aceptacién, fe ni vida cristiana sin proclamacién (Ro. 10:17). La norma de la
ensefianza es la fidelidad en la transmisién de la palabra pronunciada en el acontecimiento de Cristo
(cf. Le. 1:1ss; Tit. 1:9).

8. La palabra en el relato sindptico sobre Jesis.
a. Enlos autores de los Sindpticos, la palabra estd claramente ligada a la persona de Jesiis. Es la palabra
del propio Jesis, y también la palabra acerca de &L

b. Jesis mismo predica la palabra (Mr. 2:2; 4:33; Le. 5:1). Pero esto solo se dice rara vez, ya que Jests
no es un simple predicador o profeta. La obra entera de Jesis es la palabra que otros han de procla-
mar (cf. Mr. 11:4).

9. La palabra en los dichos de Jesis en los Sindpticos.

a. Eltérmino Adyog es poco frecuente en los propios dichos de Jesiis. En Lucas 8:21 Jesiis dice que su
madre y sus hermanos son los que oyen la palabra de Dios y la ponen en practica, mientras que
Lucas 11:28 €l pronuncia bendicién sobre aquellos que escuchan la palabra de Dios y la guardan,
Mateo y Marcos ponen «voluntad» en vez de «palabra» en el primer caso,

b. «Palabra» se usa en los tres evangelios en la interpretacién de la paribola del sembrador (Mr. 4:13ss
y par.). Algunos estudiosos dudan de si Jestis mismo brind6 esa interpretacién, pero ¢l uso corres-
ponde a lo que encontramos en otros lugares de]l NT.

c. Bajo esta luz, el término es legitimo en este contexto, ya sea que haya sido usado auténticamente por
el propio Jests o no.

70.Adyog/Abyor (zob Beod) en ef Apacalipsis.

a. Eluso de Abyot al inicio y al final del Apocalipsis (palabras de la profecia, 1:3; de este libro, 22:9, etc)
muestra que se trata de auténtica revelacién. Adyot 1ol B¢ol se usa en relacién con la promesa en 19:9
y con las profecias acerca de la bestia en 17:7,

b. Fuera de 19:13, el singular & A6yog toD Beod siempre va ligado al testimonio (cf. 1:2, 9; 6:9; 12:11;
20:4). Se trata del testimonio de Cristo mismo, e involucra sufrimiento. La palabra, pues, puede ser
la predicacién apostoélica, el testimonio de los mértires, o la revelacién misma, que es una eluci-
dacién e ilustracién del Adyog que es pronunciado por Dios y por el testimonio de Jesis. Sélo a la Iuz
de 19:13 se puede decir si A6yog y papTupia son dos cosas o una sola.

11, Jesucristo, ¢l Adyoc Tob G€ob.

a. Predicar el acontecimiento de Cristo es predicar la palabra, y recibirlo es tener fe en Cristo. Los
ministros de la palabra son testigos presenciales {Lc. 1:2). La palabra no es simplemente lo que dijo
Jestis, sino el misterio de Dios manifestado en Cristo (Col. 1:25ss). Lo que subyace 2 su uso es un
acontecimiento, no un concepto. Cristo es el «Si» de Dios, en su persona histérica (2 Co. 1:19; cf. Ap.
3:14). Esto muestra que Apocalipsis 19:13 estd expresando algo integral al misterio cristiano com-
pleto cuando dice que su nombre es el Verbo o Palabra de Dios.
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b. Tenemos aqui el llenar un término antiguo con un contenido jiueva que recoge el antiguo en vez de
negarlo; para paralelos cf. términos tales como ktiotg, &vzoin y Suedikn (2 Co. 5:17; Jn. 13:34; Le.
22:20). A partir de 1 Juan 1:1 se ve que el uso de «palabra/verbo» para Jesiis es dindmico. Una ver-
dadera palabra es hablada; de ahi el uso del neutro «lo que junto con el masculino Aéyoc. Esto pro-
tege la ecuacién de Jests y 26705 de una personificacién mitolégica.

¢. Apocalipsis 19:13 declara el nombre que nadie conoce, que conecta Aéyog con el Rey de reyes pero
sigue ligando al Cristo histérico con el escatolégico (cf. 1:7).

12. 1 Juan 1:1ss.
a. Aquiel Adyog es el Cristo histérico en una ecuacion dindmica que preserva la idea de una verdadera
palabra, evitando la personificacién mitica.

b. Pero 1 Juan 1:1ss introduce elementos nuevos, comparables a Juan 1:1, con las expresiones «desde
el principios (v. 1) y «con ¢! Padre» (v. 2).

13, La distintividad del enunciado sobre el Aéryog en_Juan 1:1.
2. Juan usa A6y0¢ en muchas combinaciones, p. ej. «de Dios» en 10:35, «de Isafas» en 12:38, «de Jestis»
en 18:32, «mi» en 5:24, etc. S6lo en el Prélogo encontramos 6 A6yog en absoluto.

b. No hay en Juan titubeo alguno en presentar a Jesiis como maestro del A6y05, ya que la base del evan-
gelio entero es la unidad de la palabra de Jesiis con su accion. Jesiis da el AGyog, pero también es &
el A6yoc. Esta realidad domina su uso.

c. Pero después del Prélogo, a Jestis no se lo vuelve a llamar nunca Aéyog, por cuanto el Adyog preexis-
tente (1:1) se ha hecho ahora carne (1:4), e. d., Jesiis.

d. Laidentidad de Jesiis y 260 brota aqui como la médula de todos los dichos del NT que usan Adyoc
en sentido especifico; lo nuevo es Ia preexistencia del A6y0; y su transicion hacia la historia. Esto se
hace patente en varios puntos del Evangelio (cf. 1:30; 6:33ss, 46, 50ss, 62; 8:23, 38, etc.). La pre-
existencia la afirma también Pablo (Ro. 1:4; Fil. 2:6ss; Col. 1:16; ¢f. 1 Co. 8:6). Lo que expresa esuna
realidad manifiesta que es de interés ético o soterioldgico. Es la presuposicién necesaria de la con-
ciencia que tiene Jests de su propia filiacién, y de su adopcién del titulo Hijo del Hombre. Lo dis-
tintivo en Juan I:1ss es que la preexistencia se pone ahora teméticamente a la cabeza, y se expresa
en el término 1.61!0;.

14. Interés y derivaciin de los enunciados sobre el Méyog en Juan: I.

a. Falta de interés especulativo. Si bien los dichos tienen un sabor especulativo, surgen de la figura
histérica de Jesiis y del proceso histérico de verlo y oirlo. Por eso no tenemos la personificacién de
un concepto. El interés no es por las ideas sino por un acontecimiento, al cual se le da ahora su con-
texto eterno. Es bisico el ver la gloria eterna en esta otpf e. d. en el Jestis histérico.

b. Alusién a Génesis 1:1. Puesto que la Palabra se remonta al principio con Dios, brota naturalmente
un vinculo con la palabra creadora en el principio, que es el origen de todas las cosas. El &v dpyf es
intencional (Jn. 1:1); conduce a la verdad del v. 3 de que la Palabra y el «dijo Dios» de Génesis 1:1ss
son lo mismo. La palabra no se puede despegar de Dios; siempre es pronunciada como palabra de
Dios. Pero la palabra no es una mera funcién; es personal, idéntica con la persona en quien se hizo
carne. La preexistencia del A6yog esla del propio Cristo.

¢. Otras conexiones. Si bien la ensefianza mesinica nontribuye a Juan 1:1ss, esta no contiene enun-
ciados sobre la preexistencia. Tales enunciados los encontramos, sin embargo, en relacién con con-
ceptos tales como el Adyo; gnéstico, el hombre primigenio gnéstico, la 0odia judeo-helenistica y la
ley judia palestinense. Por eso se han hecho intentos por hallar en Juan 1:1 paralelos para estos cuz-
tra conceptos. El paralelo del «hombre primigenio es demasiado indirecto como para ser consi-
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derado seriamente, pero A6y0 exige discusién, aun cuando podria haber un original arameo para
Juan I:1ss.

d. Relaciones con especulaciones de la época sobre la «palabra. El autor bien podria estar adaptando
un concepto comtin en la especulacion de la época, perolo relaciona especificamente con la palabra
preexistente que es pronunciada en la creacién, y que en Jesiis se convierte en un acontecimiento
histérico y personal. Tampoco lo hace de manera polémica ni apologética. Sélo el término mismo
forma una conexién; el interés y el contexto son muy diferentes.

75. Interés y derivaciin de los enunciados sobre el 1005 en Juan 1:1ss: II: Logos y ley. En vista de la antitesis de

. palabra y ley (cf. 1:17), hay una relacion mds directa con el concepto palestinense de la ley. A dife-
rencia de la especulacion de la época sobre el L0yoc, esta es una cuestién basica en todo Juan. La ley
también es una palabra (cf. Sal. 119). También a ella se le atribuyen la preexistencia y la majestad.
Pero lo que los rabinos dicen acerca de la ley se dice ahora acerca de Cristo, en quien la palabra de
Dios no es simplemente transmitida sino puesta en accién. Jesds no se limita a ensefiar la ley; él es la
ley. En él los discipulos ven la ley verdadera y definitiva. Asi como Jesucristo, el Verbo personal, es
el nuevo templo, o la nueva alianza, asi también, como palabra eterna que ha llegado a ser aconte-
cimiento, es la nueva ley. De modo semejante se lo podria deseribir como la verdadera sabiduria,
aunque las especulaciones sobre la sabiduria no tienen relacion directa con Juan 1:1ss.

Adyroc. Esta palabra tiene dos significados; a. «elocuentes, y b. «educado» o «cultos. El sentido b, es mas
comiin en Filén y Josefo. El tnico caso en el NT estd en Hechos 18:24, donde a Apolos se lo llama
A6y106. A laluz del v. 25 y de 1 Corintios 1:12 se suele preferir aqui «elocuente», pero la cliusula acom-
pafiante también justificaria «culto.

Aoyov,

A. Uso precristiano.

L Esta palabra significa «dicho», «pronunciamientos, «oraculo».

2. La LXX la usa para la palabra de Dios p. ej. en Niimeros 24:4; Deuteronomio 33:9; Isaias 5:24;
Salmo 19:14. En su uso es mas o menos equivalente a AGyoc.

B. Aoyiov en el NT.
1. En Hechos 7:38 la referencia es, con toda claridad, a la revelacitn en el Sinai, e. d. a la ley que
Moisés recibi6 y que debia transmitir al pueblo.

2. En Romanos 3:2 los Adywe divinos son, especifica pero no exclusivamente, las prorhesa.s de Dios a
Israel (cf. las promesas de Ro. 15:8).

3. En Hebreos 5:12 el énfasis principal se pone 2n la revelacién de Dios en Cristo, aunque se incluye
la previa revelacién de Dios en el AT (cf. 1:1-2). Los lectores se han vuelto tan duros de oido que
necesitan que se [bs vuelvan a ensefiar los primeros rudimentos de todo esto.

4. En 1 Pedro 4:10-11 el buen administrador, portador de un carisma divino, articula dichos llenos del
Espiritu. Aqui el uso se acerca mis que nunca al uso no biblico (A.1), pero el «como» deja claro que,
estrictamente, s6lo Dios puede hablar gy 8eod, .

En el NT, entonces, el término puede referirse a dichos pasades pero también puede usarse para la

proclamacién de lo que Dios ha dicho en Jesucristo, lo cual incluye, desde luego, los dichos individuales

-
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C. Abyiov en el uso de la antigua iglesia. -
1. El término todavia puede denotar un dicho individual {cf. 2 Clem. 13.3-4; Justino, Apologia 32.14).

2. Sin embargo, también se usa para varios dichos de ese tipo. o para la suma de ellos (cf. 1 Clem. 13.4;
19.1; 62.3; Clemente de Alejandria, Stromateis 1.31.124.2, etc.).

3. Enalgunos pasajes que se refieren alos Adyue 1ol Kuplow hay, por tanto, duda acerca de si se estan desig-
" nando dichos individuales o el evangelio entero (cf. Pol. 7.1; Ireneo, Contra las hergias 1, Prefacio 1).

4. El titulo de la obra de Papias (Aoyiwv kuplex(y éepynoess) obviamente no tiene la intencion de
referirse s6lo a dichos. De modo semejante, cuando Papras habla acerca de la compoesicién
de Marcos, T& Kupmm Aoy es obviamente equivalente a <lo que el Sefior dijo e hizo». Lo mismo
se aplica a Tix A6yl en conexién con Mateo. Esto incluye, con toda claridad, los dichos dominicales,
pero también es posible un significado mds comprensivo. El pasaje no ofrece apoyo alguno,
entonces, para el argumento de que Papias es un testigo a favor de un libro especial de dichos (Q).

&hoyog. Esta palabra significa a. «sin hablas, «mudo», y b. «sin razén o fundamento». El sentido b. figura
en Hechos 25:27, pero en 2 Pedro 2:12; Judas 10 podria ser tanto a. como b. (animales «mudos» o «irra-
cionales»).

oy, Esto significa ya sea a. «perteneciente al habla», o b. «perteneciente a la razén». El sentido a.
no figura en el NT, pero en 1 Pedro 2:2 encontramos el sentido b. («espiritual»). Tal vez aqui se usa
Aoyukdc en vez de Tvevpertikd; (cf. v. 5) porque, como la leche, es un término familiar en la filosofia y
en el misticismo. Los paralelos muestran que podria expresar la espiritualizacion de lo cultual, y esta es
su funcién en Romanos 12:1, donde nuestros cuerpos han de ser ofrecidos, no en inmolacién, sino en
culto espmluai (cf. 1 P. 2:5). En el judaismo también encontramos la espiritualizacién moral del culto.
En Pablo, sin embargo, esto es cristolégico a la vez que ético. Se basa en las misericordias de Dios en
Cristo {Rﬂ 12:1), y la norma de conformidad con el Adyog radica en el Espiritu de Jesucristo.

Aoyopayéw, Aoyopeyie. El verbo figura en 2 Timoteo 2:14, que dice que el «disputar sobre palabras» no
aprovecha para nada. El sustantivo se usa en 1 Timoteo 6:4, que emite la advertencia de que aquellos
que no se atienen a las palabras sanas sienten gusto por «disputas de palabras», las cuales no pueden sino
tener resultados dafiinos.

[G. Kittel, IV, 100-143]

EAEyOpaL.

A. El significado griego comtin, En voz media, é&kAéyw significa «<hacer una elecciéns, con diversos
complementos, p. ej. esclavos, pagos o cosas abstractas. El perfecto de pasiva significa «selecto» o
wescogidos.

[G. Schrenk, IV, 144]

B. La eleccién en el AT.

1. Como traduce la LXX el hebreo. El verbo se usa principalmente en la LXX (108 veces) para la raiz
hebrea 7ri2. En los casos en que traduce otras raices lo hace en aras de la variedad o por asociacién
teologica. Se puede ver un mayor capricho en el uso del adjetivo verbal &Aektdq, que puede com-
portar significados tales como «selecto», «deseable», «costoson, ete. La raiz “na («escogers, «elegirs)
figura 164 veces en el AT. En 92 casos el sujeto es Dios, y la eleccién divina es también el tema en 13
casos de la voz pasiva. La eleccion humana puede ser de Dios o de su ley, su voluntad, etc., aunque
naturalmente la palabra tiene también un uso profano. Cuando el sujeto es Dios, el término tiene sig-
nificacion teoldgica muy definida. Expresa una resolucién de la voluntad divina con un elemento de
insistencia (cf. 1 S. 12:22}. Los términos relacionados destacan el elemento implicito de tomar,
separar, designar y conocer. Congruentes con la eleccion son los conceptos de redimir, liberar y
rescatar, o, desde otro dngulo, los de pueblo y herencia, aunque esos términos estdn orientados
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histéricamente o se refieren mas especificamente a la alianza que a la eleccion. La creencia en la elec-
cion estd vinculada muy intimamente con N2, que se adapta bien para proveer una interpretacién
de la revelacién histérica.

3. 2 en el uso corriente. Como nuestra palabra «escoger», "2 denota la eleccién entre varias posibili-
dades. Cuando se escogen objetos estd implicito un propésito, p. ej. tierra, piedras, madera, ani-
males, etc. para fines especificos (cf. Is. 7:15-16; Sal. 118:22). Lo mismo se aplica en la eleccién de per-
sonas (Gn. 6:2; Ex. 18:25), la cual también lleva un elemento de aprobacién. Si bien la emocién
desempefia una parte en la eleccion, la inteligencia es un factor mas importante.

4. °n3 como acto de confesion religiosa. El elemento racional esta presente cuando se elige entre Dios y los
dioses falsos (Jos. 24:15, 22), o cuando se elige la ley o el camino de Dios (Sal. 119:30, 173) o el temor
a Dios (Pr. 1:29), o el santuario (Sal. 84:10). Dios muestra el camino (Sal. 25:12}, y la instruccién
destaca la conviccién de que es correcto. Sin embargo, elegir lo que es agradable a Dios significa
guardar la alianza, y por lo tanto es un acto de confesién (Jos. 24:22). Un acto de la voluntad,
racionalmente fundamentado, subyace al compromiso con el Dios de la alianza. En Josué 24, sélo
los que abandonen a Yavé pueden elegir entre los otros dioses (v. 15). Pero eso se considera a todas
luces absurdo. Por ello puede ser que haya cierto sarcasmo en la idea de «elegir» a Dios en el v. 22.
Sin duda no es poco provechoso hacerlo, pero no hay aqui una verdadera idea del establecimiento
de un contrato, ya que Dios ha lamado a Abraham y ha liberado al pueblo, de modo que no hay
verdadera opcién sino servirle. En este sentido el elemento de seleccién desempefia apenas un
pequefio papel, y ejerce poca influencia en el resto del AT. Una posible explicacion del relato de
Josué 24 es que representa un acto de resolucién politica en virtud del cual las tribus se alfan en
unidad sobre una base sagrada, e. d. sobre la comiin confesién de Yavé. Tal vez en Deuteronomio
35:5 haya una alusién a algo semejante.

5. La eleccitn de individuos por Dios.

a. S6lo rara vez se refiere a individuos la eleccién divina (fuera de los reyes), Uno de los hijos de David
en 2 Samuel 5:15 lleva el nombre Ibhar, que significa «Dios elige» o «Que Dios elija. Probablemente
la idea es que el portador del nombre, o su familia o su pueblo, es receptor del favor divino.

b. Sorprendentemente, los profetas no equiparan especificamente su llamado con la eleccién. En Isaias
49:7 el Santo ha «escogido» al siervo de los tiranos, y en 42:1 el siervo es «elegido» {<llamado» en el
v. 6). Aqui la elecci6n va ligada al llamado en conexién con una misién que es dada por Dios al
pueblo (42:6). En general, sin embargo, la eleccién y el llamado se consideran distintos; el primero
enfatiza el sujeto, el segundo la accion. Por eso el llamado de Amés es un mandato 2 que vaya y pro-
fetice (7:15). El llamado de Jeremias se acerca a Isaias 49:1ss, pero el profeta dice que es «conocidos
en vez de «escogido». Como en el caso de Isaias (s. 6} 0 en el de Amés (7:14), el punto es que Ja idea
de la selecci6n por parte de Dios carece de sentido para los profetas. No es como si él estuviera esco-
giendo entre muchas posibilidades.

c. A veces se dice que los héroes nacionales tales como Abraham (Neh, 9:7), Moisés (Sal. 106:23) y
David (Sal. 78:70) han sido elegidos, pero estas referencias son pocas y tardias.

d. Lo mismo se aplica a la eleccién para el oficio sacerdotal. La eleccién de Eli es anterior (1 S. 2:28),
pero tiene poca significacién teolégica independiente.

. En general la eleccion de individuos se da en el contexto de la eleccién de la comunidad. Los que
oran (Sal. 65:4) tienen conciencia de su eleccidn, que ellos experimentan como gracia divina que se
renueva en el culto. Si en esta experiencia quedan separados de los inicuos entre el pueblo (Sal.
5:5ss), es como representantes personales de la nacién elegida. Lo que se dice sobre los individuos
ejemplifica el tnico concepto que se deriva del comiin legado de la fe.
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6. La eleccion del rey. Lo mismo es aplicable al rey. El no es un gobernante divino al estilo pagano, sino
que es elegido por Dios para garantizar la direccién divina del destino del pueblo, sobre una base reli-
giosa. Es por amor a Israel que Dios establece a David (2 S. 5:12); el pueblo del rey es el pueblo de
Dios (Sal. 28:8). Hay, desde luego, mas referencias directas a la uncién que a la eleccién, y hay un ele-
mento politico en la institucién de un rey, que significa que también se puede decir que el pueblo
escoge a su gobernante (1 8. 8:18; 12:13). Nétese, sin embargo, que hay en estas referencias un ele-
mento escéptica. Si bien no se puede eludir un elemento popular, queda desaprobado excepto en la
medida en que Dios mismo toma una decision en favor de aquel a quien el pueblo escoge, de modo
que el portador del oficio regio puede ser considerado como el elegido de Yavé. Esto explica porqué
es imposible en Israel una monarquia secular sin sancion sacra (cf. Isbaal en 2 5. 2:8-9 y Adonias en
1 R. 1:38ss). Aun cuando Saiil es escogido por el pueblo, y gana su victoria sobre los amonitas, tiene
que darse la raificacién mediante la escogencia divina en 1 Samuel 10:17ss, y mediante la unci6n en
1 Samuel 10:1, donde Samuel sirve de representante del nabiismo con su énfasis carismatico {cf
10:5ss). Laley de la monarquia en Deuteronomio 17: 14ss hace entonces una distincién entre la elec-
citn divina y la institucién humana. El énfasis se pone sobre la decision de Dios. Dios designa, la
uncién ratifica la escogencia divina, y el pueblo afiade su propia ratificacién (2 R. 10:5), aunque esa
ratificacién también puede a veces ser llamada ]la escc:genc:la por patte del pueblo (2 S.16:18),

7 La eleccion del pueblo

a La idea de la eleccion nacional halla una clara formulacién en Deuteronomio 14:2, pero estd
implicita en la idea bisica de que Israel es el pueblo de Dios {cf. Jue. 5:11). En términos seculares est
idea expresa un sentido de nacionalidad fortalecido por la experiencia comiin. La fe en Dios, sin
embargo, es el impulso que se halla detrds del desarrollo de la nacionalidad, y que puede sustentarla
incluso cuando se pierde la identidad politica (Jer. 31:10). La supremacia de Dios esti ligada con &l
poder y la lealtad de Israel, pero también le confiere a este pueblo su singularidad {Nm. 23:9). Sélo
sobre la base de la fe en la omnipotencia de Dios el pueblo puede mantenerse en medio de las cul-
turas ajenas y sus recursos.

b. El encuentro entre la eleccitn nacional y el gobierno universal de Dios plantea la pregunta del
propésito de Dios al elegir a Israel. Surge entonces un choque en el cual los profetas oponen un com-
promiso ético incondicional a una autoconciencia nacionalista, e incluso proponen el concepto de
una misién del pueblo elegido hacia las naciones.

c. Particularmente en Israel {en contraste a]uda} se fomenta un nacionalismo religioso que evade la
autoridad incondicional de lo ético, y que encuentra ficil seguridad en la idea de la presencia cultuzl
de Dios {Mig. 3:11). El grito de «Paz, paz» (Jer. 6:14) cuando no hay paz politica excepto en el equi-
librio de las grandes potencias, sirve sélo para cegar este nacionalismo teoiégicamenl.e perverso ante
las crisis morales internas que, a pesar de los éxitos militares del momento, acarreardn a fin de cuen-.
tas el desastre.

d. El mensaje profético no disputa la eleccmn de Israel, pero r muesu'a que esta implica una respon—
sabilidad especial antes que una primacia o privilegio. Es asi como Amés destaca que la nacién
elegida estd sujeta a un escrutinio y un juicio especiales {Am. 2:4ss; 4:12), ya que el interés de Dios
por su pueblo es en su rectitud (5:24), no en su gra.hdaza.

e. En Deuteronomio {cf. 4:37; 7:6; 10:15), 1a eleccion del pueblo descansa sobre el amor de Dios, no
sobre ninguna cualidad nacional, y conlleva un compromiso con la santidad. El pensamiento racional
se mezcla aqui con la certeza de la fe. La idea de eleccitn, comola de alianza, es a la vez Iogicamente
clara y teoldgicamente fructifera. El amor y la fidelidad son lo que determina la escogencia divina.

f Desde cierto punto de vista, la eleccién establece la condicién especial de los elegidos como 1
pueblo santo que debe estar al servicio de los propésitos de Dios. Desde otro punto de vista, el con-
cepto sustenta la idea de la historia como el lugar de la revelacién de Dios. El Sefior de la tieradaa
conocer su voluntad en un proceso histérico que abarca a toda la gente,
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. Esto plantea el problema de los gentiles. Eleccién significa rechazo. Se pronuncia un juicio sobre las

falsas religiones (Dt. 7:5, 25). Israel no puede tener parte en el culto de los idolos, que da origen a cos-
tumbres indignas (Dt. 9:5). Esto implica que Dios solo es el verdadero Sefior del mundo. Pero no
debe llevar a la arrogancia (Dt. 9:6ss), ya que la alianza es algo continuo {5:2-3), y el sentido de elec-
cién debe elevarse por encima de un nacionalismo emocional para ponerse al servicio de la obser-
vancia de las exigencias de la alianza.

Un elemento emocional se puede encontrar todavia en Deuteronomio en la forma de amor. Dies
elige a Israel porque lo ama, no por su grandeza (7:7} ni por su pureza (9:5}, sino como un don gra-
tuito. El Deuteronomio no deriva la inferencia de que este amor por Israel signifique falta de amor
por las naciones. La referencia es al amor de Dios por Israel como un hecho.

Eleccién significa educacion. Israel ha de ser lo que es por voluntad de Dios (Dt. 8:5). La accién de
Dios en la eleccién encierra un propdsito. La educacién, sin embargo, no es pedagégica en sentido
abstracto, sino que es personal. En este sentido, entonces, la eleccién entreteje de un modo singular
la teologia y la fe en enunciados de un encanto distintivo y de un valor didéctico.

Los patriarcas quedan abarcados en la eleccién, tanto como padres del pueblo cuanto como porta-
dores de bendicién para todos los pueblas (Gn. 22:18; 26:4). Abraham es portador de la promesa
porque &l sigue el llamado de Dios en una confianza y obediencia sencillas, a través de todas las cri-
sis de su historia, desde su condicién de forastero hasta el regalo inesperado de un hijo y las aven-
turas en Egipto. El camino de Dios es un camino de salvacién, ya que Dios se propone, por medio

_ de Abraham, conducir hacia la rectitud y el juicio (Is. 51:2).

La comprensi6n de la historia nacional por medio del concepto de eleccién no es cosa que viene
facilmente, por cuanto la eleccién como prerrogativa entra en colisién con la eleccién como respon-
sabilidad (cf. Am. 7:10ss; Jer. 7:26; 28; 37-38). A los dirigentes politicos y religiosos les cuesta mucho
aceplar que Dios pueda juzgar a su pueblo elegido. Por eso estdn listos a pelear hasta el final por los
intereses nacionales de Israel, con la conviccidn de que estos son idénticos a los propésitos divines.

La eleccién como responsabilidad se desarrolla hasta convertirse en el concepto de eleccién como
mision. El pueblo elegido debe dar testimonio a las naciones de que Dios es Dios (Is. 42:1; 43:10).
Israel ha de ser restaurado, pero sélo con el fin de que por medio de él brille una luz para los gentiles.
Efectivamente, incluso en el sufrimiento el testigo escogido lleva al mundo la verdad del amor divino.
El amor de Dios es el corazén de la eleccion, el poder de Dios se ve en el misterio de esa eleccién, la
experiencia del pueblo se deriva de ella, y es bajo su luz que han de caminar las naciones (Is. 60:3).

[G. Quell, IV, 145-168]

C. &léyopat en la.lx}zy en los escritos helenisticos judios.
1. Aspectos generales. En la LXX &xAéyeafar aparece con i:nii:’vo, dativo, y mds comunmente con

acusativo, asi como con &v. En voz media se suele usar un €xut¢) enfético. Para destacar la preferencia
de una cosa por sobre otra encontramos Unép mis el acusativo, y & o &6 denota la seleccién de entre
varios.

. Naturaleza de la seleccion. La seleccién puede ser de articulos {madera, piedra, etc.), personas o cosas

abstractas (p. €j. la luz y las tinieblas). Puede ser entre dos o tres cosas (¢f. David en 2 8. 24:12).

. La eleccion religiosa

Puede tratarse de Ja seleccién de un lugar, p. ¢j. Jerusalén (2 R. 21:7, etc.) o el templo (Dt 12:5ss).

. También puede ser la escogenciacde individuos, p. ¢j. Abraham, Moisés, el rey, el sacerdote y el

siervo elegido de Isafas 43:10.

. Cominmente se trata de la eleccion del pueblo, aunque no asi en Josefo.
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d. Elrechazo, como opuesio de la eleccion, desempeiia apenas una pequefia parte. El pasaje de Salmo
78:67 significa sencillamente que Dios no elige al rey de enwre la tribu de Efrain.

e. Laidea de propésito se aiade a menudo con un €lg Tt o unive e infinitivo {cf. 1 R. 8:16; 1 Cr. 28:4).

f. A veces la palabra puede tener el sentido de «tomar de enme» 0 «cerner», de «poner a pruebas el
corazén (Pr. 17:3), de «estar complacido= (2 S. 19:39), de «decidir» (Jos. 24:22}, o de «determinars
{Job 29:25).

D. La idea de eleccién en la apocaliptica y en el Documento de Damasco.

L. La escatologia promueve el sentido de eleccidn en tiempos de conflicto, haciendo un llamado a la
resistencia pero fomentando también el orgullo del privilegio y sepultando el concepto de misién en
un espiritu de venganza.

2. El Documento de Damasco asume una vision todavia més estrecha, al confinar la eleccién a un
remanente justo que va a heredar la vida eterna y toda la gloria humana. En cambio, Dies conoce
las obras de los pecadores incluso antes de crearlos,

E. &icyopo en el NT.

1. Los Sindpticos. En Lucas 14:7 y 10:42, la palabra tiene el senddo general de escoger entre dos o més
posibilidades. En Marcos 13:20 el verbo apoya al sustantivo éxAext05. En otros lugares el uso es para
la seleccién de los apéstoles. En Lucas 6:13 se trata de una seleccién de entre un nimero mayor
(&’ qutv).

2. El &ieyeabar de los discipulos en Juan. El uso en Juan se parece al de los Sin6pticos. Un problema espe-
cial es cémo puede ser escogido Judas (cf. Jn. 6:70). Su inclusién es para el cumplimiento de la
Escritura (13:8-19). Cuando Judas se marcha, a la elecci6n se le da un peso mis pleno (15:16ss). Es
Jests quien elige (6:70, etc.), pero el Padre respalda esa eleccién (6:65). La eleccién se realiza en la
esfera de la fe y la obediencia (6:63ss, 68). Si Judas no es dado por el Padre, esto queda demostrado
por su fracaso en hacer lo que Jesis dice (13:17), La meta es dar fruto en amor (15:16-17). Se debe
notar que en ninguna parte se dicé que Judas haya sido predeterminado como 8uipoAog, aunque la
traicion misma es prevista y determinada por Dios. Sélo después de la partida de Judas brota 2 la
superficie el verdadero propésito de la eleccion. Puesto que la eleccién es de entre el mundo, el
mundo va a odiar a los discipulos y a luchar contra ellos {15:18ss). Sélo en la medida que la eleccion
tiene su origen en Cristo es que resulta posible dar fruto. La eleccién es la base y la fuente de un ser-
vicio fructifero. Lo que se aplica especificamente a los apéstoles en estos pasajes tiene una referen-
cia mis amplia a la comunidad en su conjunto. De Judas aprende ella que incluso los conflictos mas
severos encuentran su solucién en la decisién del Sefior. Lo peor que pueda pasar queda perfecta-
mente asumido por Cristo en el juicio y en la gracia.

3. exhéyeoBa en Hechos. Hechos usa el término (1) para la seleccion, ya sea de los apéstoles (1:24), de
los Siete (6:5) o de Jos delegados a Antioquia (15:22}; (2) para la eleccion de los patriarcas (13:17), y
{3) para la escogencia de Pedro como iniciador de la misién a los gentiles (15:7).

4. exAéyeobou en Pablo y en Santiago: la eleccion de la comunidad. En 1 Corintios 1:27ss el uso triple expresa
el hecho de que los miembros de la comunidad, en toda su debilidad humana, sirven al propésito
de manifestar la fortaleza divina. En Efesios 1:4 el acento se pone en la eleccién eterna, el propdsito
es la adopcion en Cristo, y el resultado es un andar consagrado, no en el egoismo, sino en el amor.
Santiago 2:5 es paralelo a 1 Corintios 1:26ss, pero en el contexto de una polémica contra la dis-
criminacién. Los necesitados se hacen ricos por eleccién; los dos acusativos expresan el don vincu-
lado a la eleccién {cf. Ef. 1:5-6).

5. Laidea de reprobacion. EINT no coloca expresamente &kA€7eaBt en contraste con la reprobacién. En
Romanos 9:13 el <amé» y el «aborreci» vienen de la cita (Mal. 1:2-3) y parecen referirse a la funcién
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histérica més que a un destino eterno. ékA€yeoBa se relaciona mis de cerca con palabras de llamado
que con palabras de previo conocimiento o previa determinacién.

A. Uso griego general. La idea de «seleccion» es predominante en el uso griego, p. ej. respecto a go-
bernantes, guardianes, oficiales, etc. El énfasis se pone en el acto, no en el resultado; ylabase esla
idoneidad para un propésito especifico. El principio de seleccion se puede agregar, p. ej., por
nacimiento, ingreso, efc., aunque esto queda por fuera cuando es obvio. En los papiros y en las
inscripciones leemos acerca de la seleccion de una esposa, un campo, un regalo, etc. En el estoicismo
la referencia puede ser a una escogencia en la vida préctica. Epicteto establece la regla de que hay
que escoger lo que es acorde con la naturaleza.

B. Aquila, Simaco y Teodocién. &kAoyf no aparece en la LXX, pero las otras traducciones del AT la
usan en unos cuantos casos, p. ej. Isafas 27:7; 37:24.

C. Otros escritos helenisticos judios. El elemento de libre eleccién predomina en estas obras. En los
Salmos de Salomén 18:6, la é&kdoyT es la escogencia de Dios que cierne dentro de Israel, mientras que
en 9:4 es la libre escogencia del albedrio humano. Josefo usa el término para la opcion que le da
Abraham a Lot (Antigiiedades 1.169) y para la eleccién que debe hacer David entre la hambruna, la
peste y la guerra (7322). En La guerra de los judios 2.165, el punto es la libre decisién humana.

D.EINT.

1. Hechos. En Hechos 8:15 el Sefior le dice a Ananias que Pablo es un instrumento elegido (al estilo
hebraico, se usa aqui el genitivo con sentido adjetivo). La eleccién es para Ia tarea apostélica de lle-
var el nombre de Cristo a los gentiles, a los reyes y al pueblo de Israel.

2. Pablp.

& Pablo usa primeramente éxAoyr para la seleccion divina en Ja historia e los patriarcas (Ro. 9:11). La
escogencia no es parz la salvacién en cuanto a tal, sino para una misi6n histérica. De modo seme-
jante, ha escogido ahora a la iglesia de los gentiles para consumar su propésito. El énfasis se poneen
la libre decision de Dios, pero sin excluir la responsabilidad humana.

b. En Romanos 11:28 &0y} denota la eleccién del pueblo completo en los patriarcas.

¢ En | Tesalonicenses 1:4 la referencia es a la escogencia de la comunidad cristiana. Esta se da en el
poder del Espiritu {v. 5) y es equivalente a ser amados por Dios.

d. Otro uso (Ro. 11:5) es para la seleccidn, en gracia, de un resto creyente de entre la totalidad de Israel.
EINT no habla de una seleccién similar de entre Ia iglesia, y el concepto veterotestamentario del
remanente o resto domina su aplicacién a Israel.

e. &Aoy se usa en sentido pasivo en Romanos 11:7 para aquellos que son seleccionados conforme a
11:5. El nidimero escogido ha alcanzado aquello que Israel entero andaba buscando.

4. &Aoy1 en Pedro. 2 Pedro 1:10 se refiere a la eleccion y llamamiento de la comunidad (cf Ap. 17:14).
S6lo aparentemente é&Aoyn es un término mds dogmitico, ya que la palabra se usa en un
movimiento de responsabilidad con respecto a la ordenacién teleolégica. Los creyentes deben con-
firmar su eleccién; su accién debe emprenderse entonces con plena seriedad en relacién con el
gobierno divino (cf. las promesas y los actos correspondientes en 1:3ss).

E Laiglesia antigua. P
1. Padres apostélicos y apologistas. Diogneto 4.4 dice que la circuncisién es para los judios un testimonio
de su &Aoyr. 1 Clemente 29.1 dice que Dios hizo de la iglesia su porcién escogida. El Martirio de

510



[eleccién, lo elegido] exiom

Policarpo 20.1 aplica el término especificamente a los martires en una forma que sugiere seleccién
dentro de la comunidad, es decir una elite.

2. Origenes y el gnasticismo. Origenes sigue el uso de Pablo en Romanos. Al exponer Efesios 1:4 hace de
&hoyT casi un término dogmitico en un sentido estatico que no'se halla en el NT. Pero para él puede
ser también la meta futura. En el gnosticismo encontramos un uso sectario para una elite, p. ej. los
TVEUHETIKOL en contraposicion a los fuyukol.

€KAeKTog,

A. Uso griego ordinario. El uso ordinario del adjetivo es para «escogido», «selecto». En los papiros se
refiere a cosas de la mejor calidad.

B. La Biblia griega y los escritos helenisticos judios.

1. EnlaLXX el significado general es para productos selectos, p. ej. plantas, animales o minerales. Con
referencia a personas lo encontramos para tropas selectas. El término se vuelve mds prominente en
Ezequiel, con una referencia figurada a Israel en el cap. 19.

2. Eluso religioso asume tres formas. a. El término se puede referir a lo que es sagrado o puro (cf. 1 5.
10:3). Puede inclusa ser usado para Dios en el sentido de puro {Sal. 18:26). b. Cultualmente, el tér-
mino tiene el sentido de «consagrado» y se usa respecto a los vasos sagrados, a las personas dedicadas
al juicio (2 8. 21:6}, y a las piedras que se usan para construir el templo (cf. Is. 28:16; 54:12). ¢. En su
uso para la eleccién de Israel, encontramos el término para Abraham (Filén), Moisés, Josué, David.
etc., asi como para la erra (Zac, 7:14), para la ciudad de Jerusalén {Tob. 13:13) y, desde luegu, para
el pueblo (cf. Is. 43:20; Sal. 106:5).

3. Hay un crecimiento marcado en el uso de &Aektd; en comparacién con su equivalente hebreo. No
se debe necesariamente a un gusto por el concepto religioso de elecci6n, pero si hay unamc]mmon
creciente a enfatizar el hecho que Israel es el pueblo elegido o escogido.

C. La apocaliptica.

1. Israel o su elite como los elegidos. En una extensién ulterior del uso, principalmente con énfasis esca-
tolégico, éxAektog suele figurar en la apocaliptica ya sea para Israel o para los justos que hay en
Israel. La lucha contra el helenismo fortalece la tendencia a restringir el término a aqucﬂos que
guardan la ley. Aparece la idea de un nimero definido y divinamente predeterminado. -

2. El Mesias como el elegido. En el AT, la tinica base para una referencia al Mesias es la descnpcidn del
siervo como elegido, que hace Isafas. La apocaliptica, sin embargo, relaciona el tinico elegido con
los muchos elegidos. En calidad de elegido, el Mesias s justo, guardado por Dios, enviado con
poder, y esté sentado en el trono de gloria, donde realiza una escogencia final de los elegidos para
que¢ compartan su gloria por toda la etermdad

3 Laséngzlamodgﬁm.l::nunmpmmlos angeles son los hijossantosyelegidosdeDio&

D. Los escritos mandeos.

1. Enla literatira mandea, el adjetivo «elegido» se aplica a conceptos tales como la vida y la luz.

2. De la vida elegida proviene el mensajero o ayudador elegido, quien se une a los elegidos.

3. El proceso de redencién produce personas elegidas, e. d. los perfectos, que son escogidos de entre
el mundo, son despertados, y son iluminados por los misterios, de modo que sus «Imas liberadas
vayan ala casa de la vida.

4. En la batalla por el titulo de elegidos, también parece estar presente la idea de rechazo.
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E. EINT.

1. Los Sindpticos.

a. Enlos Sindpticos el término tiene siempre una referencia escatologica. El dicho criptico de Mateo
22:14 ha de entenderse a la luz de las parabolas de Mateo 21-22, donde se hace una invitacion a
muchos, pero los que Ia rechazan por desobediencia {cf. 21.31, 43} no son escogidos. Hay aqui una
vision dindmica de la eleccidn, en la cual el pronunciamiento eterno de Dios no esclaviza a la histo-
ria de manera fatalista, sino que establece la decisién responsable. La lectura que usa el mismo dicho
en Lucas 14:24 estd en armonia con el énfasis de 14:7ss, el cual usa el grupo kai€lv ocho veces. Las
diferentes formas de la parabola, que parecen derivarse de fuentes independientes, no afectan el sig-
nificado de éxiextos en Mateo.

b. En Lucas 18:7 el uso es igualmente préctico, por cuanto conduce ala confianza por un lado y a la obe-
diencia por el otro. Los elegidos pueden ejercer un efecto sobre la historia mediante sus oraciones,
pero no existe fundamento para la autoconfianza, ya que la pregunta final de si el Hijo del Hombre
encontrard fe cuando venga, plantea la cuestion de la responsabilidad mientras que no entra en con-
flicto con la fe que mira hacia Dios y hacia la meta puesta por Dios. La eleccion se coloca en el con-
texto de la exhortacién, Un llamado a la conciencia acompafia la confianza que infunde.

c. Eltérmino aparece nuevamente en Marcos 13:19ss; Mateo 24:21ss. Aqui tiene un contenido escato-
l6gico, pero sin ningiin sesgo sectario, Los elegidos que son congregados de los cuatro vientos son
creyentes de todos los paises. El tema es la amenaza final que les confronta, su preservacién y su sal-
vaci6n final. La preservacién viene solamente por medio del acortamiento de los dias; la amenaza
es la de una 8Xiyog sin precedentes, un falso mesianismo y una falsa profecia (Mr. 13:19ss); y 1a sal-
vacion final es por gracia. Si la eleccién constituye una base para la confianza, de nuevo lleva con-
sigo una advertencia.

2. Cristo como el elegido en Lucas, En Lucas 9:35 y 23:35 el término «elegido es aplicado a Cristo mismo,
primero por Dios en la transfiguracién, luego por aquellos que lo escarnecen en la crucifixién. Es por
la cruz que él ingresa en la gloria, de modo que él es elegido no meramente en la pasién o a pesar de
ella, sino mediante el hecho de estar ordenado hacia ella. Su pretension de eleccién no descansa
sobre el éxito externo. Si bien Lucas usa tanto ékAek1d¢ como éicAextol, €l no relaciona expresamente
esos términos coma lo hace Pablo en el caso de idg, p. ¢j. en Galatas 3:26.

3. &xhext6g en Pablo. Pablo hace poco uso del término. En el climax en Romanos 8:33 recapitula todo
To que dice en 8:14-15 acerla de los portadores del Espiritu. No hay condenacién para los elegidos,
por cuanto tienen una salvacién que comienza y acaba en la eternidad con el amor de Dios. De
modo semejante, en Colosenses 3:12, los elegidos son santos y amados, y en cuanto a tales deben y
pueden mostrar amor. Que cada creyente es elegido aparece en Romanos 16:13 (Rufo). La relacién
entre la eleccién y la meta final es el punto en 2 Timoteo 2:10, mientras que 1 Timoteo 5:21 com-
porta una referencia a los dngeles elegidos.

4. &hextOc youvekhekto en 7 Pedro y en las epistolas juaninas. La palabra tiene significacion temitica en
1 Pedro. Los lectores, quienes son llamados expatriados de la dispersion, son elegidos, destinados y
santificados (1:1-2) en una obra del Padre, del Espiritu y de Cristo. La predestinacién (cf. 1:20) esla
base de la elecci6n, mientras que & denota el medio {ia santificacién por el Espfritu) y €ig denota la
meta (la obediencia a Cristo). El tema se desarrolla en 2 4ss, donde se transfieren a la comunidad las
promiesas y predicados de Israel en el AT. Este pasaje conecta la piedra escogida (Cristo) con la comu-
nidad escogida (cf. Ef. 1:6). Lo que distingue al pueblo elegido es la fe, en contraste con la increduli-
dad y la desobediencia. De modo que, aunque la fe tiene una base eterna y la incredulidad manifiesta
la accién judicial de Dios (v. 8), se presupone la responsabilidad. La finalidad de la eleccién es el rm-
nisterio; la preordenacién es una ordenacién para declarar las acciones de gracia de Dios (2:10). Asi
como la iglesia entera es un yévog &Aektov que consta de &ekvol, asi la congregacion local es una
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&exr, v la de Babilonia es por ende quvehexti (5:13). E1 150 en 2 Juan 1, 13 es similar s como
parece probable, la sefiora elegida y la hermana elegida son agui iglesias personificadas,

3. Resumen,
a. El NT da un nuevo giro al concepto. va que encuentra su base en Cristo y tiene en mente 2 una
comnunidad universal.

b. Discierne en la eleccion el fundamento eterno de la salvacidn, pero sin eliminar la responsabilidad.

c. Lejos de considerar la eleccién como un trato preferencial, la relaciona estrictamente con la misién
al servicio de la teleologia divina.

F. éxiexto; en los Padres apostslicos, Hay un gran aumerc en el uso de ékdextos en los Padres apos-
télicos, especialmente en 1 Clemente y Hermas, con un interés bastante mayor por el nimero de los
elegidos en 1 Clemente.

[G. Schrenk, IV, 168-152]

-Adiog |liso, llano] -+

i€log tiene significados tan variados como «liso», «plano», «finos, «tiemo» v «dulces. El tnico caso en
el NT se halla en Lucas 3:5 (cita de Is. 40:3), que dice que los E&minos dsperos se hardn llanos. Lacita
expresa identifica al Bautista como el mensajero del gozo, proclama una inversién de los criterios
humanos, declara el alcance universal de la salvacidn, y fija el puesto del Bautista en su realizacion.

[G. Bornkamm, IV, 193]

A. Uso griego.

1. a. Con el sentido general de «lo que queda», Adippa puede ser usado para los restos humanos, para
fragmentos sobrantes de una comida, etc. b. También denota un intervalo en miisica. ¢, Enla LXX
se usa para los sobrevivientes, y més especificamente para el resto o remanente del pueblo.

2. Los compuestos exhiben un uso similer. Urdietpyie denota lo que queda en la venta del vino, los
sobros de comida, lefia quemnada, etc., los restos de la rebelin, y en la LXX el resto o remanente

profético. Koezaherjjle se puede usar para los descendientes, pero también para lo que queda de -

Jerusalén, o los restos de la casade Acab, 0 el remanente profétice, nepiletsyse se encuentra paralos
fragrnentos de un discurso. Suheyyie figura en medicina para el cese en el crecimiento o una inter-
rupcién de la fiebre.

[G. Schrenk, IV, 194-196]

B. El remanente en el AT,
7. Uso.a. El AT usa cuatro raices para remanente, especialmente “{1‘ y 7. Estas dos las usa a menudo
" combinadas o en pam.lehsmu

b. En cuanto al grupo “®3, que teoldgicamente es el mas importante, la LXX tiene formas de koza- o
L3 ’
UTIOAELTEW,

c. El principal uso de los términos es secular, p. ej. para madera que sobra, tierra que atin no se ha
tomado, naciones restantes. El que no quede nada denotala grandeza del juicio {2 R. 13:7, etc ), pero
la idea de remanente tamkién se puede usar positivamente para aquellos que escapan (Gn. 14:10,
etc.). Histdricamente, el resto o remanente del pueblo es aquellz porcién que sobrevive al desastre
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nacional {cf. Is. 37:4; 2 R. 25:11, 22). El término se puede usar también para aquellos que regresan
del exilio (Hag. 1:12, 14).

d. Dado que los desastres historicos pueden significar el juicio escatolégico, el término tene a veces
para los profetas un sentido fluido en el cual puede denotar a aquellos que sobreviven ya sea al
desastre o al juicio (cf. Am. 5:15; Miq. 2:12; Jer. 6:9).

e. Laidea de un remanente pertenece claramente a veces al contexto de expectacion de juicio y sal-
vaci6n (Is. 1:8-9; 4:2ss; 7:3; Jer. 23:3; J1. 2:32; Sof. 2:9; Zac. 14:16). Se convierte en término fijo en este
sentido, y tiene una doble referencia al zarandeo y a la liberacién, con un énfasis implicito en la
grandeza del juicio, pero también una orientacién consoladora hacia la salvacion.

2. Surgimiento del concepto de remanente. E] concepto se desarrolla con el mensaje escatolégico de los pro-
fetas, el cual tiene (cf. Am6s) los tres elementos de destruccion, salvacion y responsabilidad, Algunos
estudiosos piensan que el remanente es un puente entre los factores —organicamente no relaciona-
dos de juicio y liberacién, aunque los profetas claramente ajustan su mensaje al escenario histérico
cambiante. Otros encuentran fundamento para ello en la idea de que Israel mismo es el remanente
que es salvado de los ataques hostiles, idea que es modificada cuando es Dios mismo el que acarrea
el desastre a Israel y libera a un remanente convertido. Fn el AT mismo, sin embargo, el concepto
se halla en el contexto de tres actos de revelacidn divina: la eleccién del pueblo, el llamado de los
profetas y la promesa del Mesias. Isafas 6 {cf. 8:16ss) relaciona claramente el llamamiento del pro-
feta con la formacién de un remanente. Con este llamado, Dios mismo entra en la historia como el
Santo. Esto significa destrucci6n por el pecado, pero en el extremo lejano de la destruecién se halla
la salvacién para aquelles que son llamados y que creen (Is. 6:8; 7:9). Retrospectivamente, se puede
ver que la base del remanente es la eleccidn de Israel (Is. 46:3). Desde el inicio mismo, Dios ha lle-
vado a la casa de Jacob, y ha establecido eternamente su reinado sobre ella en Sién (Miq. 4:7). La
conexi6n con el Mesias se da en el concepto del Siervo en Isafas 53, y el concepto del hijo del hom-
bre en Daniel 7. Cronolégicamente el concepto figura ya cuando 1 Reyes 19:18 afirma que Dios ha
reservado para s en Israel a 7000 adoradores. Amés lo tiene tanto en pasajes dialécticos en los que
contrapone un resto falso (9:1) como en el debatido versiculo de 5:15, que puede estar usando «resto
de José» para el reino del norte, y que puede por lo tanto tener en menie un posible arrepentimiento
nacional, pero que también tiene un impulso escatolégico en virtud del cual el remanente es el grupo
que Dios preserva cuando sobreviene el juicio. El niicleo del concepto se da en Génesis 7:23 con la
preservacion de Noé, y en Génesis 45:7 con la preservacion, por la gracia de Dios, por medio de José.

3. El remanente establecido por Dibs.

a. Lasobrevivencia del remaniente no se debe a su virtud sino a la gracia divina. Esto queda muy claro
en Miqueas 2:12; 4:7; 5:6-7 Una vez mas, Dios le da al profeta sus discipulos en Isafas 8:16ss. El Sefior
de los ejércitos le deja al pueblo un remanente en Isafas 1:8-9 (¢f. 7:3). Es Dios quien congrega al
pueblo (11:12), quien abre el camino (11:16), quien serdla corona del remanente (28:5), quien pone
€l cimiento para € (28:16). La iinica pregunta tiene que ver con quiénes son los miembros del rewa-
nente, y puesto que la fe es la respuesta a esta pregunta, el mensaje del remanente es un llamado a
creer (7:2,9;28:16). La ensefianza de Sofonias es similar {3:12-13), y en Ezequiel el remanente existe
por un acto de Dios que pone de manifiesto la justicia de su juicio (8:6; 14:21ss). La base de esto es
el celo de Dios (2 R. 19:31), su rectitud (Is. 10:20ss), su gracia (Jer. 31: 2), su misericordia (Jer. 31:7) y
su perdén (Jer. 50:20).

b. El hecho que el remanente exist~ solamente por accién divina queda puesto de relieve por la totali-
dad del juicio (Ez. 7:7; Am. 3:12, etc.). También queda implicito en la comparacién con el éxodo (Is.
4:2ss; 11:16; Jer. 23:5ss; 31: 3fss}

c. Puesto que el remanente es preservado por acto de Dios, no tiene que ser pequefio. En Miqueas 4:7,

se hard de €l una naci6n robusta, y en Jeremias 23:3 el remanente reunido tiene la promesa que serd
fructifero y se multiplicard.
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- La orientacién escatolégica de los profetas significa que el remanenfe es una entidad tanto presente

como futura. Es una entidad presente en Amés 5:15; Isaias 8: 16ss; Ezequiel 9:8; 11:13. Después del
exilio puede, pues, ser equiparado con los que regresan del exilio (Zac. 8:6; Esd. 9:8, 13),

. Como entidad presente, ¢l remanente puede ser }.igadb con S-ién_g con Jerusalén (Is, 1:8; 28:16-17;

Miq. 4:1ss; Sof. 3:11ss; Jer. 31:67; Zac. 14:2]. Sin embargo, el concepto se resiste a una ecuacién
demasiado estricta. Su uso en forma absoluta {Is. 7:3) muestra que trasciende toda restriccion. La
promesa se hace a los creyentes, quienes no pueden quedar limitados a entidades histéricas como
Juda o Jerusalén. La individualizacion del concepto significa I.a.mblén su extension (Is. 1:0; 4:2ss:
7:2ss, etc.). El Siervo de Lsaias 40ss puede aportar una relacién exclusiva entre el liberador v la comu-
nidad, pero, por su propia naturaleza, esta restriccidn entrafia una extension (Is. 52:13ss).

. La conversion del remanente. Puesto que el remanente descansa sobre la accion de la gracia de Dios, la

conversion no es una condicién previa. La liberacién viene primero; el llamado a la conversion le
sigue (cf. Is. 10:20-21; incluso 2 Cr. 30:6). La fe y la santidad son la otra cara del acto de Dios de
establecer el remanente (cf. Is. 28:16-17; Sof. 3:12-13). Este punto queda resumido apropiadamente
en Joel 2:32. Efectivamente, no puede haber remanente sin el perdén y la purificacién realizados por
Dios (Miq. 7:18; Jer. 50:20). E! remanente también es pecador en si misma; Dios lo salva sélo per-
donando, santificando y creando de nuevo (cf. Zac. 13:8-9). La conversién es una respuesta al acto
de Dios (Sof. 3:12-13). La renovacién del remanente es obra del Espiritu impartido por Dios (Ez.
36:24ss; 37:23-24; J1. 2:28ss).

. El remanente y las naciones. Como entidad en el mundo, el remanente se halla en relacién con las

naciones. Va a regir sobre ellas (Mig: 5:6}, pero las naciones acudirén a €l para recibir instruccién
(4:1ss). Con el juicio de las naciones habra también un remanente de los gentiles (Is. 43:20ss). El
remanente de [srael tiene la mision de declarar la gloria de Dios y de hacer que también los gentiles
vengan a servir a Dios (Is. 66:19ss). Es bajo esta luz que hemos de entender el remanente de los
filisteos en Zacarias 9:7, el remanente de las naciones que viene a adorar en Zacarias 14:6, y tal vez
las referencias mds formales al resto de las naciones en Ezequiel 36:3, 5, 36.

. La comunidad del remanente y el Mesias. Aunque la relacién no se elabora en detalle, un vinculo entre

el Mesias y el remanente esti implicito en el nombre Emanuel, en el «nosotros» de Isaias 9:6, en la
declaracién de Isaias 10:21 (cf. 9:6), y en las promesas de Jeremfas 23:3ss y Miqueas 5:1ss. Aqui las
lineas conducen hasta Isaias 28:16ss, con su insinuacién que la piedra es el Mesias sobre el cual se
edifica el remanente con su fe, y ms especialmente hasta [safas 40ss y el mensaje del Siervo que lleva
los pecados de muchos, de modo que la comunidad del remanente tiene su vida en él,

: : : [V. Herntrich, IV, 196-209]

El concepto del remanente en Pablo en comparacién con la apocaliptica y los rabinos.

. El remanente en Romanos 9-11.

En Romanos 9ss Pablo adapta el concepto profético del remanentea fin de mostrar su cumplimiento
presente. El endurecimiento de Israel confirma la distincién entre el Israel carnal y el espiritual
Coma se ve en Jacob y Moisés, el segundo existe por el lamado de gracia de Dios. Ahora estd com-
puesto por los judios y los gentiles que tienen fe.

. El Israel creyente dentro de Ja nueva comunidad es el remanente. E hecho de que el Israel mera-

mente natural haya sido cortado manifiesta el juicio de Dios, pero la preservacién de un remanente
de judios entre los gentiles creyentes manifiesta su misericordia y su fidelidad. El énfasis se pone
sobre la accién libre de Dios, pero, en vista de la generalizada incredulidad de Israel, también se halla
un lugar para la responsabilidad de Israel (9:30-10:21).

Esta responsabiiidad consiste en el obstinado intento de establecer lajusticia propia a pesar del men-

saje de la justificacion por la fe que es dada por Dios, En cambio, el remanente alcanza la verdadera
rectitud al responder al evangelio. La existencia de este remanente es un mensaje de esperanza parz
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Israel. Los cristianos judios se parecen a los 7.000 de tiempos de Elias, y por lo tanto son, en un sen-
tido especial, un remanente de Israel.

d. Este remanente es portador de una promesa de la salvacion futura de todo Israel, cuando haya
entrado la plenitud de los gentiles. Ahora podrd ser pequefio, pero no es una minoria incambiable,
Al final llegard a ser la totalidad.

2. Comparaciin y resumen.

a. Israel. En la apocaliplica, el remanente es lo que al final quedard del pueblo entero. En la teologia
rabinica el énfasis se pone en la salvacién total; s6lo unos pacos judios son rechazados y sélo unos
pocos gentiles son salvados, En Pablo el remanente consta de los judios creyentes de su propia época,
y este es, prolépticamente, un cumplimiento escatolégico de las profecias del remanente.

b. Laeleccién. Enlaapocaliptica la eleccién implica una restriccién de la salvacién a un remanente sec-
tario. En Pablo, la fe en la salvacién de Dios por Cristo traspone los limites sectarios. E] remanente
confirma la eleccién inviolable de Israel, pero de un modo tal que abarca también a los gentiles.

c. ElMesias. La apocaliptica asigna un puesto importante al Mesias en su esperanza de la salvacién del
remanente. El nuevo giro en Pablo es que el Mesias ya ha venido en Cristo, que el remanente halla
en €l su vida entera, y que consta de aquellos que encuentran en él la rectitud de la fe.

d. Lafe. La apocaliptica enfatiza la predeterminaci6n, pero todavia tiene un énfasis demasiado fuerte
sobre la justicia por las obras. Lo mismo vale para la teclogia rabinica con su interés por el estudio y
la observancia de la ley. En cambio, para Pablo lo que importa es la conversién a Cristo y la nueva
vida que viene de esa conversién. Dios nos lleva a la fe, pero la fe es entonces nuestro propio acto
por gracia. La fe no es una obra meritoria, pero sigue siendo un acto humano. Dios realiza la obra
de injertar, pero los que serdn injertados son aquellos que no persistan en la incredulidad (Ro. 11:23).

e. Las naciones. La apocaliptica tiende a ver la destruccién de las naciones como paralela a la preser-
vacién del remanente. Pablo, en c‘*tmbio, discierne una teleclogia divina en virtud de la cual el
endurecimiento general de Israel estd al servicio de la salvacién tanto de los gentiles como de Israel
(Ro. 11:13ss). Para Pablo, pues, el concepto de remanente no implica ningtin estrecho sectarismo.
Tiene su puesto en la mision que hace un llamado a toda 2 humanidad bajo el régimen de la gracia.
El remanente es la raiz de una comunidad perfeccionada. y el juicio que manifiesta estd ordenado al
proposito de una misericordia méds amplia.

[G. Sch.renk, 1V, 209-214]

= AELTOVPYEW JseTVir, OilcmtI AeLtovpyia. [servicio, mjms.tenoj

';:__;&nm,pﬂ{gy [g;ervo minist: u] Aetovpyikoc fen servicio,
en rmmsterib] ' '

AelToupyéw, Aeltoupyia.

A. Fl griego no biblico.
I. Laforma de la palabra. La forma mas antigua es Arttoupyeiv; el cambio se da hacia el 300 a. C.

2. Significadp bdsico. EtimolGgicamente la palabra porta el sentido de hacer cosas para la comunidad
politica, o el desempeiio de una tarea en favor de la sociedad.

3. Uso.

a. Politico técnico. Po]i!ica.rnente‘el término se refiere a la prestacién de servicios sociales especificos a
expensas propias, ya sea por patriotismo o por vanagloria, o bajo obligacion. Segin AristSteles,
muchos estados democréticos trasquilan a los ricos por medio de «liturgias»,
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b. Politico extenso. Més adelante, especialmente bajo el gobierno imperial, el término llega a cubrir
todo tipo de servicios obligatorios y tareas oficiales. Hay muchas discusiones sobre las obligaciones
pertinentes y muchas quejas acerca de las cargas concomitantes.

c. Popular. Se desarrolla un sentido mis débil en virtud del cual este grupo de palabras se aplica sen-
cillamente a cualquier prestacién de servicios, p. ej. los esclavos a los amos, los amigos a otros ami-
gos, las madres a los pequerios, los miembros al cuerpo, los cortesanos a sus patronos, etc.

d. Cultual especial. Este grupo llega a usarse también en sentido cultual para el desempefio de diver-
sas acciones de culto. Si bien esta es otra forma de servicio comunal, no hay aqui ninguna idea par-
ticular de servir a la comunidad politica por medio del culto. El concepto principal es el de prestarle
servicio a la deidad.

B.LaIXXy el judaismo helenistico.

. AELTOUPYEW.

a. Aparicién y equivalentes. El término figura unas 100 veces en la LXX, principalmente en pasajes cul-
tuales (Ex. 28ss; Ez. 40ss, etc.). Se usa principalmente como traduccién de NT¢ cuando este término
figura en contextos cultuales; en ofros casos se emplean otros términos griegos. La LXX reserva
entonces AeLToupY€lv para el servicio divino (incluyendo el servicio a los idolos; cf. Ez. 44:12); hay
pocas excepciones a esta regla (cf. 1 R. 19:21; 1 Cr. 27:1). La referencia es casi siempre al culto a Dios
por parte de los sacerdotes y levitas en el tabernculo o en el templo.

-

b. Como término cultual técnico. El término se puede usar en diversas combinaciones (cf. Nm. 8:22;
2 Cr. 11:14; J1. 1:13), pero hay también un uso comin en absoluto (Ex. 28:35; 35:19; 36:33, etc). Una
tendencia espiritualizante aparece en Sirdcida cuando habla de servirala sabiduna {4 14} yenuna
traduccién de Daniel 7:10 se trata del servicio angélico.

2. hetoupyie. El sustantivo también se convierte en término técnico para el ministerio sacerdotal. El
tinico uso secular se da en 2 Samuel 19:19. La referencia puede ser a la¥funciones y acciones sacer-
dotales (Nm. 16:9, etc.) o a los vasos sagrados (1 Cr. 9:28).

3. La LXXy el uso no biblico. No hay en la LXX traza alguna del uso politico, y apenas un rastro del uso
popular. La LXX ha escogido este grupo casi exclusivamente para el ministerio sacerdotal. Es deba-
tible perqué los traductores se circunscribieron a este grupo para tal propésito. Tal vez sea una expan-
sién del uso cultual en otros contextos, o tal vez haya cierta idea de un servicio legalmente ordenado
y solemne, que se presta en favor del pueblo entero.

4. Eljudaismo grmﬁab!an::Josefa usa estas palabras solzmente para el culto, aunque también para este
propésito emplea Axtpele: y iepoupyie. También Filén usa estas palabras para el culto, pero tiene un

uso amplio para el culto espiritual a Dios, y también menciona Aeitoupylau en el sentido de funciones
piblicas oficiales.
[H. Strathmann, TV, 215-222]

C. El ministerio cultua.l en eljuda.fsmo rabinico.
1. Estudip léxico. Los rabinos usan diversas raices, algunas de las cuales parecen llegar al hebreo poste-
rior por via del arameo. (Para detalles, ver el TDNT en inglés, IV, 222-223.)

2. La idea de ministerio cultual.
a. Verbos. Estos se pueden usar para el ministerio sacerdotal, pero también para las acciones cultuales
de los laicos.

b. Sustantivos. La referencia es principalmente al culto del templo, o al culto a Dios, aunque también
hallamos expresiones referentes al culto pagano.
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c. Espiritualizacién. Los rabinos hablan de un servicio a Dios tanto ético como cultual. El culto de la
sinagoga extiende el uso al ministerio de la palabra y de la oracién. Con la destruccién del templo,
se le puede atribuir a la oracién una significacién expiatoria. El estudio de la ley también es para los
rabinos un servicio divino.

[R. Meyer, IV, 222-225]

D.EINT. -

1. Apariciin y uso. heLzoupyel figura en el NT solamente tres veces {Hch. 13:2; Ro. 15:27; Heb. 10:11), y
Aerroupyir solo seis veces (Le. 1:23; 2 Co. 9:12; Fil. 2:17, 30; Heb. 8:6; 9:21). Aevtoupyds y
AeLToupyucd; afiaden otros seis casos, tres de ellos en Hebreos. El predominio del uso en Hebreos es
natural en vista de su interpretacion cristologica del culto del AT. Es asi como, en 8:6, Cristo tiene un
ministerio mds excelente; en 9:21 los vasos littirgicos son asperjados; y en 10:11 los sacerdotes del AT
tienen que ofrecer un oficio cotidiano. El uso en Lucas 1:23 también se halla dentro de un contexto
veterotestamentario. En Hechos 13:2, sin embargo, el término parece tener una referencia més espi-
ritualizada a la oracién (cf. v. 3). Es el primer caso de un uso para el culto especificamente cristiano.
Tanto Romanos 15:27 como 2 Corintios 9:12 se refieren a la colecta, y cf. Filipenses 2:30. Puede ser
que aqui los donativos monetarios sean considerados como un servicio piblico o que se les dé un sig-
nificado cultual, pero es més probable que el uso sea el uso popular de A.3.c. Sin embargo, en
Filipenses 2:17 hay un matiz claramente cultual en vista de la referencia asociada a la libacién. El punto
puede ser que la fe de los filipenses es la ofrenda (a la cual Pablo agregari 1a libacién de su martirio),
o que la obra de Pablo en consolidar la fe de ellos es la ofrenda. En cualquiera de los dos casos, el tér-
mino Aetoupyix tiene aqui el sentido de un ministerio cultual o sacerdotal.

2. Hallazgos. El usa escaso en el NT estd conectado en parte con el AT y en parte con el uso popular. El
avance hacia un nuevo uso cristiano figura sélo en Hechos 13:2 con referencia a la oracién. El fin del
culto del AT con Cristo significa que los términos no son idéneos para las funciones de los ministros
cristianos, cuya tarea es proclamar la Aettoupyia que se ha cumplido de una vez por todas en Cristo.
Lanueva comunidad no tiene sacerdotes; estd compuesta de sacerdotes, ya que todos pueden entrar
en el santuario a través de la sangre de Cristo (Heb. 10:19).

E. Transicién hacia el uso eclesidstico posterior. La postura es similar en los Padres apostélicos,
quienes usan este grupo para el ministerio de los sacerdotes del AT, o para la conducta recta. La com-
paracién del ministerio cristiano con el del AT abre la puerta para un uso mas especifico de los tér-
minos para el ministerio de obispos y presbiteros (1 Clem. 40ss). De este modo Jos términos lle
a ser usados finalmente para el culto cristiano, especialmente la eucaristia; de ahi el significado
comiin de «liturgia» en nuestros dias.

Aertoupyde. Este término es poco comiin en griego. Figura ocasionalmente en los papiros y en las
inscripciones para referirse a oficiales litirgicos, a los obreros, y a los ministros del culto. También es
poco comin en la LXX, y s6lo en Isafas 61:6 tiene un uso cultual. De los cinco casos del NT sélo
Hebreos 8:2 y Romanos 15:16 tienen significado cultual. En el primero Cristo es ministro del santuario
verdadero, y en el otro Pablo tiene un ministerio sacerdotal en cuanto que, por su labor misionera, pre-
senta a los gentiles como una ofrenda aceptable a Dios. En otros versiculos del NT los dngeles son servi-
dores de Dios en Hebreos 1:7, los gobernantes son servidores de Dios al ejecutar justicia en Romanos
13:6 (cf. Suaxovog en el v. 4), y Epafrodito es ministro para las necesidades de Pablo en Filipenses 2:25.
Si en Hebreos 1:7 y Romanos 13:6 hay un matiz religioso, es porque el servicio se le da a Dios.
1 Clemente tiene el término para los sacerdotes del AT (41.2), los profetas (8.1), y los dngeles (36.3).

Aertoupyiée. Este término poco comin se usa en los papiros con referencia a los impuestos y los ser-
vicios para el culto, y en la LXX con referencia a los vasos y vestiduras cultuales. El finico uso en el NT
se halla en Hebreos 1:14, que larfia a los dngeles espiritus que ministran y que son enviados para prestar
Suxcovie a los creyentes. Este uso, obviamente, no es cultual,

[H. Strathmann, IV, 226-231]
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[cascar6n, escamal Aemis

demic [cascarén,escamal - -

Aemi tiene dos significados: a. «cascarén» (p. ef. de una nuez)}, y b. «escamas (p. ej. de peces, serpientes.
o, figuradamente, placas de metal). El vinico usc en el NT es en el relato de la conversidn de Pablo.
cuando Ananias le impone las manos al Saulo ciego y «le cayeron de los ojos como escamas» (Hch
9:18). El término proviene del mundo médico de la época, que habla de desescamar los ojos, e. d. de
quitar una excrecencia de piel que ocasiona la ceguera. El autor no necesita un conocimiento médicc
especial para usar el término, y el pasaje no se debe usar para apoyar la idea de que Pablo padecia de
una afeccion de los ojos (cf. G4, 4:15). La meialora sugiere que, asi como el Sefior ha vencido la ene-
mistad de Pablo, asile ha dado el testimonio de que ha de ir a los gentiles para «abrirles los gjos» y hacer
que se vuelvan de las tinieblas a la luz (Hch. 26:18).

{G. Bomkamm, IV, 232-233]

- démpu [afeccion de la piell, Aemp6c [escamoso, costroso]

Aempd significa «escamoson, «costroso», y con Aénpe se usa para diversas afecciones de la piel. Es dis-
cutible si esas afecciones son siempre {o alguna vez) lo mismo que nosotros llamamos «lepra», perc ¢!
hecho de que Jests cure en piiblico a los leprosos (Mt. 11:15; Mr. 1:40ss; Le. 17:12ss) es una sefial eficaz
de que la edad de la salvacién mesidnica ha llegado.

[W. Michaelis, IV, 233-23]

“Aev(e)l [Levil, Aev(e)ic [de Levi] .~

1. Este nombre figura en la genealogia de Jesiis para el bisabuelo de José, y luego de nuevo entre David
y Zorobabel (Lc. 3:24, 29). )

2. EnLucas 5:27, 29, un cobrador de impuestos de nombre Levi es llamado a ser discipulo, y celebrz
un gran banquete en el que invita a Jests. En Marcos 2:14 se dice que este Levi es hijo de Alfeo, lo
que ha hecho que algunoslo identifiquen con el Santiago de Marcos 3:18, aunque ofra sugerencia es
que se trata del Mateo de Mateo 9:9. El relato muestra que incluso los aborrecidos cobradores de
impuestos pueden tener un puesto entre los discipulos de Jests, y que no hay necesidad de esconder
un pasado vergonzoso, puesto que la fe no se fija en la grandeza de los creyentes sino en la grandezz
del Sefior a quien todos los creyentes deben su vida y su perdén.

3. Los otros tres pasajes del NT (Heb. 7:5, 9; Ap. 7:7) se refieren todos al hijo de Jacob y Lea.

a. Se han planteado muchas p.regl.mtas acerca del desarrollo del status sacerdotal de la tribu de Levi

pero segtin el punto de vista dominante en el AT, esa tribu es claramente encargada del sacerdocio
{Ex. 2:1ss; 6:20; 32:25ss; Dt. 33:Ges).

b. Eljudaismo posterior muestra un fuerte interés por esta tribu, dindole un papel principesco asi como
sacerdotal y profético. La base de esta evaluacién es que la dinastia de los Asmoneos es de linziz
levitico. Para Fil6n, Levi es el tipo de uno que ama a Dios y que deja todo para adherirse a Dics

c. Los versiculos del NT, sin embargo, siguen sencillamente la tradicién del AT, En Apocalipsis 7:7
Levi no tiene una posicién especial entre las tribus. En Hebreos 7 se muestra que el sacerdocio de
Jests es superior al de Levi, sobre la base de que €l es un sacerdote segiin el orden de Melquisedec.
el cual es sin genealogia y a quien incluso Abraham le paga un diezmo. El sacerdocio perfecto de
Jesds, no obstante su linaje de Jud4, reemplaza al sacerdocio imperfecto y transitorio de Levi.

4. En la iglesia antigua encontramos algunos esfuerzos por hacer remontar la ascendencia de Jescs
hasta Levi por medio de Maria (cf. el parentesco con Isabel en Lc. 1:36). El NT, sin embargo, zo
establece tal ascendencia, y no le adjudica importancia alguna a ese punto.

[HL. Strathmann, IV, 234-235]
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Aeufeltng .[le\«'ita]

“hev(e)itne [levita] -

Esta palabra figura en la LXX, en Filén y en Josefo, y denota tanto a un miembro de la tribu de Levi
como a un oficial cultual subordinado que sirve con el sacerdocio de Sadoc (cf. Ez. 44:6ss). Segiin el
relato en Crénicas, los levitas desempefian un papel litirgico importante (como cantores, etc.) y se
desarrolla una rivalidad con la casta sacerdotal més exclusiva, en medio de la cual los levitas se asegu-
ran el derecho de usar las mismas vestiduras de lino pero pierden sus diezmos. Entre sus deberes
estdn 1. cantar {oficio para el cual se dividen en 24 clases}, 2, hacer de policias {para lo cual hay 24
puestas, de los cuales los tres en el atrio interior son ocupados por sacerdotes), 3. guardar las puertas, y 4.
ayudar en los sacrificios. En la sinagoga leen la ley, reflejo de su oficio docente. En el NT un levita pasa
junto al hombre herido en Lucas 10:32; en Juan 1:19 hay levitas entre los que vienen a donde Juan el
Bautista; y Bernabé, el cristiano chipriota que se hace amigo de Pablo, es de la tribu de Levi.

[R. Meyer, IV, 239-241]

~Jevkéc [blanco] Aevkaivwfblanquear] -

1. Xeukdg, cuya raiz significa «brillante», se usa para diversos matices del «blancos. Comimmente
-~ describe cosas tales como la leche o la nieve, y figura en la frase «tan blanco como». En las inscrip-
ciones, es el color de los animales sacrificiales y de las vestiduras sacerdotales. El verbo Aeukedve sig-
nifica «blanquear»; asi, el tiempo hace blancos los cabellos. El blanco es el color de la alegra o de la
victoria, y es considerado como agradable a los dioses; las deidades propicias son llamadas blancas.

2. También en el mundo hebreo, el blanco es win color importante, debido en parte a la importancia de

Ia luz, pero atin mis a la prominencia del congepto de santidad. Los términos hebreos, coma el

griego, no son precisos, y A€ukd; se puede usar para diversas palabras (cf. el TDNTen inglés, TV, 243
para detalles).

3. Filén con frecuencia usa el blanco y el negro como antitesis junto con la vida y la muerte, lo bueno
ylo malo, etc. En las alegorias es el color de la verdad. Josefo nos dice que los levitas se aseguraron
.l derecho de usar ropajes de lino blanco, y que los esenios siempre andaban vestidos de blanco,

4. I.as_f_uen'tes rabinicas muestran un gusto por las ropas blancas. Estas son sefial de gozo o distincién.
También denotan la pureza. A partir del siglo I d. C. los muertas son sepultados en lino blance; la
idea principal parece ser la de la transfiguracién a la gloria celestial {cf. Dn. 7:9).

o

- Eluso escatoldgico domina el terreno en el NT.

a. Dificilmente surgen otras posibilidades; en efecto, el NT muestra poco interés por los colores de |,
-cualquier clase. Jesiis debe haber usado el ropaje corriente del pueblo, ya que s6lo en la transfizu-
racidn tiene una brillantez consecuente con su dignidad celestial, y no hay en su vestidura nada dis-
tintivo que impida que sea ect.ada a suertes por los soldados. Las tinicas referencias no escatolégicas

~ en el NT se hallan en Juan 4:35, donde las espigas maduras son blancas o doradas, y Mateo 6:36,
donde el hecho que s6lo Dios puede hacer blanco o negro el cabello muestra lo limitadas que son
las fuerzas humanas.

b. En Apocalipsis 1:14 (cf. Dn. 7:9) la blancura de la cabeza y el cabello del Sefior resucitado denota, no
su edad, sino su gloria celestial. La vestimenta del v. 13 parece ser sacerdotal, y si es asi, también ella
sera blanca. El mismo punto se aplica a la transfiguracién, donde los ropajes se vuelven, no palidos,
sino radiantes, de modo que tenemos aqui una vislumbre de la resurreccién de Cristo y de su gloria
celestial {cf. Mr. 9:1; Le. 9:31-32; Mt. 17:2). Va implicito un transfigurarse de la naturaleza entera,
como en otras referencias neoleStamentarias a las ropas nuevas y celestiales (cf. 2 Co. 5:2ss; Fil. 3:21),

¢’ El paralelo més cércano a los relatos de la transfiguraciin se halla en las referencias al angel o ange-
“les en el sepulere, cuyos rostros y ropas brillan con un esplendor celestial (ver Mt. 28:3; Mr. 16:5; L.
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[blanco] eukog

24:4; Jn. 20:12; Heh. 1:10). Las vestiduras blancas bastan aqui parfl indicar el cardcter trascendental
de su gloria. Pero la implicacién no es que en la transfiguracion se muestre que Jests es un angel, ya
que los ancianos de Apocalipsis 4:4 también estin revestidos de blanco, como lo estin los vence-
dores de 3:4, etc. En el caso de Cristo, el esplendor significa su puesto singular; en el caso de los ange-
les denota su cardcter celestial; y en el caso de los vencedores simboliza el don de la eterna comu-
nién con el Sefior exaltado (3:4-3) por medio de su obra de purificacién (cf. 6:11; 7:13-14). El blanco
también es significativo en el Apocalipsis; cf. la piedra blanca de 2:17, el caballo blanco de 6:2y 19:11
(¢f. 19:14), Ja nube blanca de 14:14, y el gran trono blanco de 20:11. En todos estos versiculos la
referencia es claramente escatologica.

[W. Michaelis, IV, 241-250]

Abwv se usa tanto literal como figuradamente, p. ej. para la constelacin, el signo del zodiaco, o una per-
sona valiente o violenta. El le6n desempefia un papel en la religién; asi, en el AT se ponen leones en las
basas del templo {1 R 7:29} y los querubines tienen cabeza de leon (Ez. 1:10ss). La palabra figura unas
150 veces en la LXX, a menudo en comparaciones. En todos los casos del NT hallamos alusiones al AT.
Asi, Hebreos 11:33 se basa en Daniel 6:17ss. Una vez mas, Apocalipsis 4:7 refleja Ezequiel 1:10ss (y cf
Ap.9:17; 13:2). Una comprensién mesianica de Génesis 49:9 subyace a Apocalipsis 5:3, y se puede com-
parar 10:3 con Oseas 11:10 y Amés 3:8. En cuanto a la advertencia confra la apostasia en 1 Pedro 5:8,
of. Salmo 22:13, y para 2 Timoteo 4:17, cf. Salmo 22:21. La promesa que en los dltimos tiempos los
leones seran pacificos (Is. 11:6-7) no halla eco en el NT.

[W. Michaelis, IV, 251-253]

to bajo el lagar]

i

Anvog {lagar, prensal; droAfviov [depési
1. Anvéc significa «lagar» o «prensa», generalmente para aceite o vino. Las uvas se pisan con gran jiibilo
(Is. 16:9-10; J1. 2:24). El contraste es sumamente agudo, entonces, cuando Dios pisa el lagar del juicio
(Jer. 25:30; Lm. 1:15; Is. 63:1ss). En Joel 3:13 se emite un llamado para que vengan ayudantes a
sumarse a Dios a pisar el lagar rebosante de la retribucidn.

9, Las referencias del NT al lagar se hallan bajo la influencia del AT. Asi, la parabola de Marcos 12:1
(Mt. 21:33) se basa en Isaias 5:2 y tiene rasgos alegéricos.

3. De semejante modo, Apocalipsis 14:19-20 y 19:15 usan imagenes proféticas en su descripcion del
juicio divino. La primera vision plantea algunos problemas por cuanto le da una funcion al «ctro»
dngel, menciona la ciudad, mezcla los motivos del lagar y la batalla, y da la impresién de ser final
Probablemente se propone apuntar hacia adelante a la descripcién definitiva en 19:15, cuando es el
Juez Mesias quien pisa el lagar de la ira divina. La ubicacién va en armonia con ¢l mensaje del AT
{cf. J. 3:2), y la referencia al dngel de fuego puede armonizar con la idea de que la boca de Ge-
hinnom esté en la ciudad santa_ Si algunos de los detalles del cap. 14 y del cap. 19 parecen variar, se
puede sefialar que 19:15 combina los motivos de 14:8, 10, 19-20, que la menci6n dela bestia en 19:20
corresponde a 14:9, 11, y que en 14:9ss y 20:15 los que adoran a la bestia son arrojados al lago de
fuego como lo son la bestia y el falso profeta en 19:17ss.

' |G. Bomkamm, IV, 254-257)

Anotrc [ladron, insurrectg)],

A. Fuera del NT.

1. De una raiz que significa «ganar», «agarrar, vienen palabras para «presa» y «hacer presa», y de ahi
Anotri; para «el que hace presa». Esta palabra se usa en la antigliedad para un soldado o mercenario
que tiene derecho implicito al botin (¢f. en la LXX Jer. 18:22). Pero habitualmente tiene un sentido
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poTig [ladrén, insurrecto]

peyorativo, p. €. para soldados indisciplinados, luego para salteadores, bandidos, etc., donde estd
implicito el uso de la fuerza (cf. Jer. 7:11).

2. Josefo usa el término para los zelotes, quienes bajo dirigentes tales como Ezequias y Judas el Galileo
se sublevan contra el gobierno romano, tal vez con pretensiones mesianicas. Para muchos judios los
zelotes son patriotas antes que bandidos, aunque con frecuencia le quitan a su propia gente lo que
les resulta necesario. Pero Josefo asume el punto de vista romano, ya que aunque los romanos eje-
cutan a los zelotes como delincuentes politicos (mediante la crucifixion), los describen despectiva-
mente coma bandidos. Es interesante que Josefo no use Anotad para los judios en su conjunto cuando
se rebelan en el afio 66 d. C., sino que se reserva ese término para individuos y facciones de los
zelotes que, seguin él, desvirtiian la causa religiosa.

3. El judaismo rabinico adopté del griego los términos Anotfg y Anoteie, y los usé tanto para los
ladrones como originalmente, quizds, para los zelotes, lo cual sugiere que los zelotes mismos con-
sideraban este término de reproche como un titulo de honor, pero también que los rabinos hasta
cierto punto los repudiaban.

B. En el NT.
. En 2 Corintios 11:26 Pablo usa el término cuando enumera los peligros a los cuales estuvo sujeto;
estd pensando en bandidos.

o

2. EnMateo 21:13 Jesiis acusa a la aristocracia sacerdotal de convertir la casa de oracibn enuna guarida
de ladrones. Se refiere al comercio en el templo, que estd al servicio del enriquecimiento personal y
satisface la codicia. Este dicho coloca al sacerdocio bajo la amenaza de juicic de Jeremfas 7:8ss.

3. En Lucas 10:30, 35 los Anotai son probablemente bandidos, pero también podrian ser zelotes, los
cuales saqueaban a la poblacién para su propio sustento. Si se trata de zelotes, es posible que la
paribola contenga una critica indirecta al movimiento zelote.

4. Eluso del término es similar en Juan 10:1ss, donde abarca a aquellos, incluyendo a los zelotes, que
tratan de hacer llegar el reino sin tomar en cuenta a Jestis, y que por lo tanto colocan al rebafio bajo
grave peligro (cf. ML 24:4ss).

(24

. Lo que les dice Jests a los que lo arrestan en Mateo 26:55 comporta una clara referencia mesidnica.
Rechazar la pretension de Jesis es clasificarlo con los lideres zelotes. Pilato, en efecto, deja que el
_pueblo escoja entre Barrabis, el luchador por la libertad, cuyo primer nombre probablemente era
Jesiis, y Jestis de Nazaret, como si los dos fueran hombres de la misma estampa (Mt. 27:15ss; cf. jn,
18:40, donde a Barrabas se lo llama Aot o, en algunas versiones, &pxLAnotic). También se cruci-
fica con Jesiis a dos l{p‘mi. Elletrero sobre la cruz identifica a Jestis como un lider zelote, aunque, al
haber sido entregado por su propio pueblo, es uno a quien el pueblo rechaza. Esto explica porqué

posteriormente Celso llama a Jesiis Afotrig, e. d. un falso mesias (Origenes, Contra Celso 3.59),
[R. H. Rengstorf, IV, 257-262]

Aipavoc [incienso), Auvwtoc |incensario)

El incienso, hecho de la resina de diversos drboles, es ampliamente usado en la antigiiedad, tanto en ge-
neral como para el culto, En Mateo 2:11 es uno de los caros regalos que los magos le traen al nifio Jesus,
y en Apocalipsis 18:13 es un articulo importante en el comercio con la Babilonia caida Jflevwtog tiene
en Apocalipsis 8 el significado inusitado de «incensario»; esta asociado con las oraciones de los santos en
el v. 3, y lleno de fuego tomado del altar (el cual se echa abajo como signo de laira divina)enel v. 5. La
palabra normal para incensario es S tipiov, aunque en Hebreos 9:4 esto significa «altar del incienso».

[W. Michaelis, IV, 263-264]
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[Libertos] Afeptivo

Atpeprivor {Libertos]| -

Entre los oponentes de Esteban en Hechos 6:9 estin los de la sinagoga llamada de los Afieptivol. El
doble tév divide a los oponentes en dos grupos, y al primer grupo pertenecen los cirenenses y alejan-
drinos junto con los Libertos. Atfeptivol es un término tomado del derecho romano y denota a los
esclavos que han obtenido su libertad, o a los descendientes de esos esclavos. Aqui la referencia bien
podria ser a los descendientes de judios que Pompeyo habia hecho prisioneros y habia llevado a Roma.
La persecucién de la iglesia naciente comienza, entonces, con grupos helenisticos asentados en Jerusalén
(cf. Hch. 8:1ss). Esto concuerda con la actitud divisiva del judaisme helenistico, y con lo que sabemos
acerca de su ideal de piedad. :

[H. Strathmann, IV, 265-266]

8alw [apedrear],kerodialo [apedrear (hasta matar)],

MBoBoréw [apedrear (hasta matar)]

La referencia de estos términos es al apedreamiento o lapidacion, que es una pena comiin en la
antigiiedad, asociada con la expulsién asi como con la ejecucion. En Mateo 21:35 ABofoAeiy y en Lucas
20:6 keetel 8Ly, portan el sentido de «matar». En Juan 10:31ss y 11:8 se hacen intentos por apedrear
(M8dew) a Jesiis por blasfemia (cf. tb. Jn. 8:5). En Hechos 5:26 el punto de Ju8alew es «tirar piedras»,
pero en 7:58 y 14:5 a lo que se refiere s a lapidar {en ambos casos A8aPoAdiv). El apedreamiento de
Pablo en 14:19 (M6dZewv; cf. 2 Co. 11:25) parece deberse a la accion de una turba, sin previo juicio.
Hebreos usa Al0éCew en la lista de 11:37, y AfoPolely (cita de Ex. 19:13) en 12:20.

[W. Michaelis, IV, 267-268]

“AiBoc [piedral, Aifwoc [de piedra] -

A. Sentido literal. En el NT Aifog significa a. «piedra» {labrada o no), b. «roca» (cf. Mr. 15:46), y ¢
«imagen de piedra» (Hch. 17:29). Como material duradero, la piedra se usa para escribir (las tablas
delaley, 2 Co. 3:3, 7). También se usa para tapar los sepulcros (Jn. 11:38-39). Al no estar sujetaala
impureza, es también idénea como vaso ritual (Jn. 2:6). Como cosa inerte, puede ser contrastada con
Dios (Hch. 17:29), con los seres humanos (Mt. 3:9), con la carne (2 Ca. 3:3) y con el pan (Mt. 4:3..
Las piedras preciosas simbolizan la riqueza (Ap. 17:4; 21:18ss). La afirmacion de que Cristo estd en
¢l lefio y en la piedra puede significar que €l es inmanente en todas las cosas, pero también puede
significar que su presencia santifica el trabajo manual hecho con madera y piedra.

B. Las piedras vivas. . )

1. Lucas 19:40 se refiere a las piedras que griran. Ex:o podria significar que la naturaleza inorgénica
alabard a Cristo si los seres humanos no lo alabzn, pero es mis probable que signifique que las
piedras acusardn a los discipulos si ellos retienen su alabanza {para otros objetos sin vida que exigen
retribucién ver Gn. 4:10; Job 31:38; Stg. 5:4). :

2. El dicho insélito en Mateo 3:9 apunta al efecto de que Dios puede darles incluso a las piedras €l
poder de engendrar una progenie (¢f. Ts. 51:1-2, que los rabinos entienden que se refiere al
nacimiento de Isaac de Abraham cuando este ya habia perdido el poder de transmitir l2 vida). La
figura de la roca que produce hijos rechaza la idea de que la salvacién dependa de la generacién
natural. Dios puede sacar vida espiritual de los que estin espiritualmente muertos {¢los gentiles?:.

C. Cristo como AiBoc.

1. Los versiculos. Hay varios versiculos que comparan a Jesds con un Aifoc, p. ej: Marcos 12:10; Lucas
20:18; Hechos 4:11; 1 Pedro 2:4ss; Romanos 9:32-33, y cf. Efesios 2:20; 1 Corintios 10:4-5; Juan
7:37ss; posiblemente Lucas 2:34; también las citas de [safas 28:16 en Romanos 10:11 y 1 Timoteo
1:16, aunque en estos versiculos la imagen de la piedra ha desaparecido de la vista.
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AlBog ' [piedra)

2. La referencia de las afirmaciones del AT sobre lithos al Mesias en el judaismo posterior. Los versiculos del NT
mencionados anteriormente vienen casi en su totalidad del AT. Muchos de los originales del AT
también son conectados con el Mesias en el judaismo tardio (cf. la adicién de la LXX a Isaias 28:16,
las referencias rabinicas a la piedra de Daniel 2:34ss, y la interpretaci6n rabinica de la piedra en Gn,
28:18). El uso que el AT hace de «Roca» para referirse a Dios prepara el terreno para la compren-
sién mesidnica del AiBog veterotestamentario. .

3. Cristo, la piedra.

a La piedra capital y la piedra fundamental del verdadero templo. En la descripcién de Cristo como
la piedra, esta en primera linea la idea del verdadero templo del cual él es la piedra angular o la
piedra de cimiento. Jesiis mismo emplea esta figura en Mateo 12:10 y Lucas 20:18; segiin estos ver-
siculos €l serd rechazado, pero entonces Dios lo exaltard como la piedra capital, e. d. ]a Cabeza de
su comunidad. El contexto del dicho es escatolégico. Hechos 4:11 recoge la misma idea, pero
encuentra que la exaltacién de Cristo como piedra capital se ha cumplido ya en la resurreccién.
Efesios 2:20ss vincula esta idea con la de la continua edificacién de la comunidad hasta que esta
llegue a su consumacién en la piedra final que es Cristo. Pero, en Gltimo analisis, Cristo es también
la piedra fundamental. Asi, 1 Pedro 2:4ss remite Isaias 28:16 a Cristo. Dios ha puesto el cimiento, y
los que construyan sobre él con fe no quedardn avergonzados.

b. Lapiedra queaplastay la piedra de escandalo. Lucas 2Q:18 afiade a Salmo 118:22 una amenaza escato-
l6gica que se basa en Daniel 2:31ss (que los rabinos consideran bajo una éptica mesidnica) y posible-
mente en Isaias 8:14, y en el dicha proverbial acerca de la vasija que se rompe ya sea que caiga sobre
la piedra o que la piedra caiga sobre ella. El punto del dicho es que quienes se lancen contra la piedra
quedarén destrozados, pero lo mismo les pasard a aquellos sobre quienes caiga en juicio. Hay que
tomar una decision en relacién con Cristo, la piedra, por cuanto su supremacia final esta garantizada.

¢.. La significacién de Cristo, la piedra, para la salvacién o la perdici6n. La metifora de la piedra con-
tiene tanto una promesa como una amenaza, porque en Cristo se revela tanto la bondad divina
como la ira divina. Romanos 9:32-33 destaca este doble significado. Los que buscan justificarse por
si mismos tropiezan en la piedra, pero los que creen serén salvados. 1 Pedro 2:4-5 apunta a lo mismo.
Cristo como piedra significa salvacion para la comunidad de fe (Is. 28:16), pero los incrédulos
tropezardn y caerdn sobre él (Sal. 118:22; Is. 8:14). La leccion de Lucas 2:34 es parecida.

d. Eldispensador de agua viva. 1 Corintios 10:4 encuentra al Cristo preexistente en la roca que abastece
de agua a Israel. Juan 7:37-38 lleva la misma idea en conexion con la efusién de agua en Ia Fiesta de
los Tabernéculos, que se entiende como simbolo tanto de la provision de lluvia como del derra-
mamiento de jas bendiciones mesianicas. Jesiis aprovecha el rito de la fiesta (y su significado) para
sefialarse a si mismo como el que da el agua de vida a los creyentes necesitados.

Cristo como piedra en los escritos posteriore: al NT. Los dichos sobre la piedra que se citan en el NT
suelen ser combinados en abras posteriores como parte de Ia prueba cristologica de la Escritura. Asi,
Bernabé 6.2ss combina Isaias 28:16; 50:7; Salma 118:22; Justino, Didloge 70.1; 76.1; 114.4 refieren a
Cristo los pasajes de Daniel 2:34; Génesis 28: 18; Exodo 17:12, etc; y C:pnam tiene una coleccién
de pasajes sobre la piedra en Tstimonios 2. 16-17

D. Los cristianos como piedras vivas. Asi como Cristo es Aiog {&v en 1 Pedro 2:4, en 2:5 los cris-
tianos son Afou {vteg. En cuanto tales constituyen una casa espiritual (cf. Ef. 2: 20} El término
«vivass sugiere que le deben su vida a Cristo, la piedra viva. Ignacio, en Efésios 9.1, desarrolla la mets-
fora de manera bastante fantasiosa al comparar a Cristo (la cruz) con la viga que levanta y al Espiritu
con la cuerda. Hermas, en Vigiones3 y Semgjanzas 9, elabora la comparacién con exhaustivo detalle.
Encuentra dos tipos de piedras, las que sirven y las que no sirven. Le interesan estas Gltimas, que
mediante el arrepentimiento pueden volverse ttiles.

{J. Jeremias, IV, 268-280]

— yovie (Gxpoywyaios, kepait) yoviag), Térpe
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[aventar, pulverizar] Akpde

‘Aucua [aventar, pulverizar]

hikpdes significa a. «aventars, b. «dispersar» y c. «pulverizar». En el AT el aventar es una figura comiin
para el juicio temporal (Ez. 36:19ss) o final (Jer, 15:7). El vinico caso en el NT se halla en Lucas 20:18 par.
Mateo 21:44, donde el significado es «pulverizar» y el punto es la inevitabilidad del juicio que la piedra
rechazada acarreard sobre la falia de fe {cf. Dn. 2:34-35; Is. 8:14..

! |G. Bornkamm, IV, 280-281]

_Aoyeia {colecta]

royeler {como Aoyelkw) es un término popular que significa «colecta (a veces religiosa). En el NT figura
s6lo en 1 Corintios 16:1-2, donde Pablo pide que se recoja con orden el donative para la iglesia de
Jerusalén, de modo que no sea necesario un esfuerzo especial cuando €l llegue. Si bien la palabra puede
denotar un tributo extraordinario, no hay aqui idea alguna de una valoracién. Términos acomparantes
como ministerio ¥ comunién muestran que se trata de un donativo comparable con las ofrendas de
amor voluntarias de la didspora para Jerusalén, y no con el impuesto para el templo, que era obligato-
rio (cf. Ro. 15:26, 31; 2 Co. 8:4ss; 9:1ss).

(G. Kittel, IV, 282-283]

Aoyilopor Jcalcular, deliberar], Aoyioudc: [calculo, razonamiento}

A. El grupo de palahm fuera del NT.

1. doyifouar. En el griego secular esta palabra se usa a. comercialmente para «calcular, «cobrars, v
b. més en general para «deliberar», «concluir». En la LXX asume el matiz a. de un acto emotivo e
incluso volitivo, p. €]. idear, o contar en el sentido subjetivo (para detalles ver el TDNT'en inglés, IV,
284-285). También b. entra en la esfera religiosa para el acto de Dios de proponerse el mal contra un
pueblo pecador, o para el planear el mal contra el Sefior (cf7er. 18:8; Nah. 1:9, 11). Bastante diferen-
te es el contar la fe como justicia en Génesis 15:6, el imputar el pel:ado en Salmo 32:3, yla imputacién
cultual en Levitico 7:18 y 17:4. En la imputacién cultual la base es la voluntad de Dios, pero también
hay algo del sentido comercial de cobrar.

2. AoyLopds. El sustantivo tiene los mismos sentidos bésicos que el verbo, pero encuentra aplicaciones
especiales en las matematicas y en lal6gica. Llega asia denotar la funcién humana suprema, con una
orientacién ética en el estoicismo. Es la razén en su forma concreta en la conciendia, y tal como se
manifiesta en laaccion, Laley es su base en 4 Macabeos. Enla LXX la palabra tiene también el sen-
tido comiin de «plan», bueno cuando es el plan de Dios para salvar, pero generalmente malo (Ez
38:10). En Sabiduria, es la razén que se autoevaliia aparte de Dios (1:3).

B. El grupo de palabras en el NT. Pablo usa oyi{eoBa en todos sus matices, aunque adaptindolo
a sus propios propésitos. Aoyiopdg figura en Pablo solamente dos veces. En-el resto del NT
Aovi{eaBau es raro y débil, y LoyLoj:05 no se usa del todo.

1. El pensamiento hecho cautivo de Cristo. Pablo expresa la idea filosofica popular del pensamiento en su
uso de Aoyiopdc. En Romanos 2:15, donde se halla en terreno comiin con la diatriba, usa Aoyiopdg
en un sentido positivo para los pensamientos que, sobre la base de la ley moral, acusan o excusan.
Su funcién, sin embarge, sélo es judicial, En 2 Corintios 10:4, donde el Aoyi{eoBax del v. 2 es hostil
a Pablo y refleja una sobreestimacién de la razén, 1a situacién es diferente. Los Aoyiapol son los pen-
samientos de la razén arrogante que pueden ser .ubyugados, no por las propias armas de la razon,
sino sélo por el poder de Dios tal como este se pone de manifiesto en la cruz (cf. Le. 22:37 que cita
a Is. 53:12). Los Aoytopot no se destruyen, sino que se reorientan hacia la realidad divina. Por eso
AoyileoBm puede convertirse en un término para el juicio de la fe en Romanos 3:28; Filipenses 3:13.
Se trata aqui de un AoyilecBet obediente en el cual juzgamos sobre Ia base de la eficacia justificante
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Joyifopa [calcular, deliberar]

de la obra de Cristo {Ro. 3:28) o consideramos que el sufrimiento presente no se puede comparar
con la gloria futura (8:18). También es incondicionalmente vélido; no puede haber objecién cuando
Pablo piensa que él no es inferior como apéstol (2 Co. 11:5), o cuando considera que todavia no ha
alcanzado la perfeccién (Fil. 3:13], o cuando nos llama 2 considerar que estamos muertos al pecado
y que debemos actuar en consecuencia (Ro. 6:11), o incluso cuando los débiles piensan que hay cosas
que son impuras (14:14).

2. ioyl{eoBar en el ministerio del apdstol. En la estimacién de su obra en 2 Corintios 3:5, Pablo usa
Aoyi{eobm en un sentido mas amplio que el de pensamiento, Como en 1 Corintios 14:11 y
2 Corintios 10:2, el juicio implica comprometerse a la accion,

3. hoyi{eobaw en la vida de la comunidad. En Filipenses 4:8 Pablo no est4 pidiendo una simple reflexién,
sino la consideracion practica que conduce a la accion. Lo mismo vale en 1 Corintios 13:5, donde lo
que estd en juego en esta cornbinacion tan poco griega no es el reflexionar sobre un principio sino el
vivir conforme al hecho de la salvacién (Fil. 2:555). Cuando Cristo es normativo, Aoyi{eofm implica
el poder para vivir. No es impelido a la accién de manera arbitraria o sin rumbo, sino que se despliega
en la comunidad y llega a su cumplimiento en la edificacién de la comunidad (1 Co. 12 y 14).

4. hoylleaBuw como el acto salvifico de Dios.

a Dios imputa la fe (cf. Stg. 2:23; Ro. 4:3ss; Ga. 3:6). Esta imputacién entabla una relacién entre la sal-
vacién y lafe, y plantea la cuestién del mérito. En Génesis 15:6 Dios cuenta la fe como justicia porque
le place hacerlo asi, y no porque tenga un valor intrinseco. Pero se desarrolla una tendencia, espe-
cialmente entre los rabinos, a sacar el juicio de la voluntad personal de Dios y a convertirlo en
reconocimiento general. El término griego Aoyi{eoBar encaja con esta tendencia, porque, si bien
abarca la idea de imputacién, también comporta la idea de reconocimiento, que implica que la fe es
también un mérito. Santiago 2:23 rompe con esta tendencia al enfatizar, no lo meritoria que esla fe,
sino su compromiso con la accién. Pablo realiza un rompimiento todavia més decisivo en Romanos

_ 4:3ss, donde es claro que estd esgrimiendo el AoyileoBu hebraico de la LXX en contra del uso griego,
como se puede ver con el hecho de que contrapone el don con la deuda {v. 4). Aqui la presuposicién
es que la pregunta misma de porqué la fe debe ser calculada como justicia es una pregunta falsa, a
menos que la respuesta se busque en la gracia de la cruz. El punto de la fe es que en ella los creyentes
se sujetan a s mismos al juicio y a la misericordia de Dios, y estin preparados para vivir por la gracia
divina. Sobre la base de la cruz la justicia es ahora la verdadera realidad, de modo que su imputacién
no es ficticia. La realidad de la valoracién de Dios sirve asi como norma para la accidn. Los creyentes
se hacen nuevas criaturas por el Aoyi{eob de Dios, que lleva consigo la imparticion del Espiritu (G4,
3:2ss). Pablo, entonces, restaura Génesis 15:6 a su sentido verdadero, corrige la tendencia apoyada por
el sentido griego de Aoyi{eae, y presenta fuceloly y Aoyi{eabel como (érminos complementarios

‘en virtud de los cuales Dios el Juez es al mismo tiempo Dios el Padre.

b. E'reverso de la imputacién de la fe es la no imputacién del pecado (Ro. 4:7-8; 2 Co. 5:19; cf. Sal.
32:2). La intrusion de la gracia en la justicia divina ofende a los griegos lingiisticamente y alos judios
materialmente. La cruz es el punto de unién, porque si Dios no nos imputa el pecado & nosotros, es
perque Cristo ha sido hecho pecado por nosotros. oyileafa es aqui, nuevamente, un juicio de gra-
cia, pero es el imico punto de conexi6n entre Génesis 15:6 y Salmo 32:2, ya que la imputacién de la
fe obviamente abarca mucho més que la no imputacién del pecado. Justino, Didlogo 141.2-3, pierde
por mucho el punto cuando sugiere que el arrepentimiento es la base para la no imputacién (cf. fe
en 1 Clem. 10.6).

[H. W. Heidland, IV, 284-292]

)-G'Y'I.K(SC, lé?'-o‘:s JUJYOI-I-EZEW: J“éYLm” :’L"JYOC =3 }'EYQ 3
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[insultar, injuriar] Lowbopew

Aowbopéw - [insultar, injuriar], AowSopia [insulto),

Aotdopoc [difamador], &vtiloldopéw [responder con un insulto]

Este grupo de palabras comin tiene el sentido secular de reproche, insulto, calumnia e incluso blas-
femia. En la LXX lleva el matiz de refiir, protestar con enojo o regariar, asi como el més usual de calum-
nia. Filén Jo usa para la burla o la invectiva. En el NT el verbo figura cuatro veces, y el sustantivo y el
adjetivo dos veces cada uno.

1. Aolopog figura en listas de vicios en 1 Corintios 5:11 y 6:10. En Hechos 23:4 a Pablo se le pregunta
por qué insulta al sumo sacerdote, y en su respuesta él reconoce el deber religioso de no hacerlo. En
el Martirio de Policarpo 9.3, el ancianc Policarpo no puede insultar a Cristo; hacerlo seria blasfemnar.

2. Los cristianos deben tratar de evitar la calumnia (1 Ti. 5:14), pero cuando se ven expuestos a ella (cf.
Mt. 5:11) deben seguir el ejemplo de Cristo (1 P. 2:23; cf. Mt. 26:63; Jn. 18:23}, contestando la injuria
con bendicién (1 P. 3:9). Este es el camino apostélico de 1 Corintios 4:12: «nos maldicen, y bendeci-
mos» (cf. Diog. 5.15). Con esta respuesta a la calumnia se manifiesta la realidad de la nueva ereacion.

[H. Hanse, IV, 293-294]

— Praodmpéw, ovadilw

Aovw [lavar, banar], amoloin {lavarse uno mLsmn] Aoutpov

“|bafo, lugar para bafiarse]

A. Los términos en el helenismo.

1. Uso general. El baiio en la antigiiednd y In actitud de la iglesia. obew se refiere normalmente a lavar o
bafiar el cuerpo, en voz media «darse un bafio». Un Acutpov es un lugar para bafiarse. Desde los
tiempos antiguos los griegos se bafian en el mar, en los rios y en piscinas. Los bafios son una carac-
teristica establecida, més para cuidarse y fortalecerse que con fines de limpieza. Los romanos adop-
tan el hibito griego y hacen del bafiarse un lujo con sus sistemas de calefaccién. El bafiarse incluye
de manera sucesiva bafios tibios y frios y diversas unciones. La iglesia no se opone ala préctica pero
protesta contra sus excesos. )

2. Los baiios y purificaciones segradas. En tiempos primitivos se pensaba que procesos tales como el
nacimiento y la muerte involucraban impureza por medio de la accién demoniaca o de un piaoye
material. Los afectados son un peligro para si mismos y para los demds, y por lo tanto necesitan
purificacién. Al principio las nociones son puramente fisicas, pero también se desarrollan juicios
morales. Las purificaciones cultuales desempefian una parte importante en la vida religiosa en
Egipto, Grecia, etc. Las purificaciones son importantes en casos de nacimiento, matrimonio, locura,
homicidio, muerte, participacién en el culto y devocién privada. Hasta los dioses necesitan purifi- -
cacién; cf. el lavamiento de los idolos, y en Egipto la idea de que el avaace del sol a través del océano
es un bafio purificador y vivificante. Més adelante hay una creciente demanda de pureza moral en
vez de purificacién externa, pero esto puede caer ficilmente en el error de la moralizacién.

B. El grupo en el AT y en el judaismo.

1. En el AT Aolew es comiinmente la traduccién del hebreo 7T, que significa «lavar, «bafiars, La
primera referencia es el cuidado corporal, pero también es importante la purificacion ritual (cf. Lv.
11:40; Dt. 23:12, etc.). En el AT, sin embargo, el reconocimiento del elemento moral deja por fuera
la purificaci6n, p. ej. para casos de homicidio intencional. Los profetas dejan claro que no puede
haber un acto ficil de lavarse la culpa. Por eso las purificaciones por faltas morales tienen una sig-
nificacion figurada. El verdadero lavamiento es por el arrepentimiento {Is. 1:16). Es el acto
prometido y salvador de Dios mismo (Is. 4:4; Sal. 51:7). Este acto abarca el arrepentimiento humano
ala vez que lo trasciende (cf. Is. 43:23). Es asi como los profetas mantienen la exigencia moral y, sin
embargo, evitan la moralizacién.
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Aol (lavar, bafiar]

- Eljudaismo pone énfasis en los lavamientos rituales, pero usa otros términos. Permanece consciente

de que el lavar con agua no produce la remisién. Pero el interés por la ley genera gran escrupulosi-
dad, tanto que incluso de Dios se dice que se bafia después de sepultar a Moisés, no, desde luego,
porque contraiga impureza, sino porque observa la lev. Filon usa este grupo en el senddo cotidiano,
pero también lo emplea tanto para las purificaciones del AT como para las de los gentiles. Alegoriza
el lavamiento exterior como una purificacion interior. Esta iltima es un tema favorito, y distingue a
aquellos que estan siendo purificados de aquellos que estan completamente purificados.

C. El grupo en el NT.

1.

Sentido secular. Solo Aolewy lleva el sentido secular en el NT, p. ej. en Hechos 9:37 (¢semirreligioso?)
y Hechos 16:33. El uso en 2 Pedro 2:22 es figurado. Todas las demds referencias son al liberarse del
pecado (en el bautismo) (cf. Aoutpéy en Ef. 5:26; Tit. 3:5),

. Reflexion teoldgica. Jests protesta fuertemente contra el confundir la pureza ritual con la moral, y con-

tra la confianza en las observancias externas (Mr. 7). El resto del NT elabora este punto de vista. Ni
siquiera un rompimiento moral con el pasado es algo que por si mismo purifique. El punto de inicio
apropiado es el perddn de los pecados por parte de un Dios misericordioso. Si la purificacién com-
pleta llega sélo con la consumacién, el cumplimiento escatolGgico es ya una realidad en Cristo (1 P.
1:2). La entrada a esto se da en el bautismo, el cual es por ende un Xoutpdv, no en el sentido antiguo
de un lavamiento ritual, sino en un sentido nuevo y distintivo que deriva su conienido de la obra
salvifica de Cristo.

. Pasajes pertinentes.

Si Aotaavty es la lectura correcta en Apocalipsis 1:5, esto nos da un verdadero pensamiento del NT
relacionado indirectamente con el baulismo. Sin embargo, estd mejor atestiguado Aboavti («liber6s).

. En muchos versiculos hay una clara referencia al bautismo. En Hechos 22:16 Ananias le dice a Pablo

que se bautice y que lave sus pecados. En 1 Corintios 6:11 Pablo les recuerda a sus lectores que, al
estar lavados, deben evitar una nueva contaminacién. En Efesios 5:26 Cristo purifica a la iglesia para
la uni6n esponsal mediante el lavamiento de agua con la palabra (e. d. a palabra divina del evange-
lio). En Hebreos 10:22 el lavamiento externo es relacionado con la purificacién interior. En Tito 3:5
el lavamiento de la regeneracion se da sobre la base, no de nuestras buenas obras, sino de la miseri-
cordia de Dios. En 2 Pedro 2:22 el punto del proverbio Pr. 26:11) es que los falsos maestros, después

del bautismo, regresan al pecado e incurren en una culpa imperdonable (Heb. 6:4ss; 1 Jn. 5:16).

., Lareferencia al bautismo es menos clara en]um 13:10. El relato del lavamiento de los pies tiene dos

puntos, e. d. el ser limpiados por Jests y el ejemplo del amor que ministra. En vista de la distincién
entre el lavamiento total y el parcial, el primero (Aekowsévog) probablemente se refiere al lavamiento
bautismal, y el segundo (tolig m6deg viyaobat) a la limpieza renovada del perdén cotidiano, La

. relacion entre el lavamiento y el servicio es que el amor de Jests, que confiere perdon, es la fuente

de poder para el ministerio de amor que realiza el discipulo.

D. Aolew en la iglesia antigua. En los Padres apostolicos encontramos s6lo Ao en el sentido de

— pantilw, kebeplfw

«bafiarse» (Hermas, Visiones 1.1.2; 1 Clem. 8.4). El grupo es poco comtin en los Apologistas, pero es
favorecido por Justino, quien cita Isaias 1:16 en Apologia 1.44.3, se refiere a los lavamientos paganos
en 1.62.1, y tiene referencias directas al bautismo en 1.61.7; Didloga 12.3, etc. Posteriormente, si bien
laiglesia se resiste a la idea de que el lavamiento corporal tenga valor alguno sin la purificacién inte-
rior, el lavamiento sagrado halla su lugar, p. ¢j. en el lavarse las manos antes de la oracién y en el uso
litirgico de agua consagrada.

[A. Oepke, IV, 295-307]
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[lobo] Alwog

Atkog-[lobo]

A. Fuera del NT. El lobo es mencionado comiinmente en la andgliedad como una terrible bestia de
presa. Los temas comunes son su ferocidad, su apetito, su astucia, su hostilidad hacia las ovejas, y el
terror que siembra con sus apariciones repentinas. El lobo figura ampliamente en la mitologia v en
la supersticion como simbolo de los fugitivos o como epitome del poder demoniaco. El uso prind-
pai en el AT es en metaforas (Gn. 49:27; Ez. 22:27, ete.). Que el lobo se eche junto con la ovein sim-
biliza la paz de la era mesidnica en [saias 11:6; 65:25, En los escritos rabinicos hay un uso distinuvo
del término en lo que se ransmite como una blasfemia en que se llama a Dios un lobo para su
pueblo; esto parece involucrar un juego de palabras entre el latin locus {el lugar de la presenciz de
Dios) y Atiog.

B. El usc del NT. Aikog figura en Ia advertencia de Jesiis contra los falsos profetas en Mateo 7:15. Estos
maestros podrian producir notables logros (la distincién no es simpleriente la de palabra y accién]
pero no hacen precisamente lo tinico que importa, e. d. la voluntad de: I acire. Este es el eriterio con
el cual diferenciar entre la apariencia y la realidad. Pablo tiene un dicho similar en Hechos 20:29,
aunque es imposible decir a cudles falsos maestros tiene en mente. A diferencia de los maestros pro-
pios de la iglesia en el v. 30, estos llegan de afuera. En Mateo 10:16; Lucas 10:3 Jesis advierte a sus
discipulos de los peligros que afrontardn en su misién. El contraste entre su autoridad y las persecu-
ciones que sufren caracteriza su relacion escatoldgica con el mundo. Juan 10:12 vuelve a mostrar que
la comunidad se halla bajo amenaza de muerte, pero el énfasis se pone en el hecho de que Jesis, 2
diferencia del asalariado, ve la amenaza, protege al rebafio con su vida, y asi aleja el peligro.
Confrontado con esta amenaza, el rebafio puede entonces ver a quién pertenece en realidad.

|G. Bornkarnm, TV, 308-311]

SAvpeivoper [danar, destruir]

Aupivopa tiene sentidos tales como «maltratar», «herir», «lastimar», «<poner en peligro» y «destruirs.
ElGnico caso en el NT estd en Hechos 8:3, donde, con el sentido de «<hacer estragosw, «arrasar», describe
la implacable persecucitn que emprendid Saulo contra la iglesia (cf. 9:1; 22:4).

[W. Michaelis, IV, 312]

“ivom“[pena, dolor], Avéw fafligir, entristecer], ftvmo

“ TepLAVTOC ]pmﬁmdamcnle afligido], ouiiuméopat’ | ndolerse]

AUmn, Auméw.

A. Fl entendimiento griego de AUm.
1. Atmm significa «dolor», «pena»; AuTéiv es «causar penar, y Auti€iobu. «experimentar penas, Las
palabras cubren tanto el dolor fisico como la angustia mental. Fisicamente, el dolor es en especial el
que es causado por el hambre, la sed, el calor, el frio ¢ la enfermedad, mientras mentalmente es 2
angustia del infortunio, la muerte, el fastidio, el insulto o el ultraje.

2. El dolor alterna con el gozo (8ovr) en la vision griega de las cosas. Hay un deseo natural de vivir
sin él, pero la vida en una mera 5o seria un vegetar. Las cosas que producen gozo también pro-
ducen dolor (p. e]. los hijos). También acarreamos pesar sobre nosotros mismos por nuestras
acciones. El desenfreno brinda breves fifovm y muchas Almat.

3. Al tratar sobre Aimau solamente en relacién con fidow), la filosufia ve que no puede haber fovr sm
ella. Plat6n piensa que las nﬁovn y las Almot pertenecen a la parte inferior del alma, pero establece
una diferencia entre las néovel verdaderas y espirituales y las demas. Pero incluso alli hay una posi-
bilidad de engafio por una falsa evaluacién de las cosas, o por tratar de tener gozo escondiendo el
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dolor. La verdadera fiov] viene con la permpciun de la bondad, la verdad y la belleza. Pero esto
plantea una limitacion para la A6 y suscita la cuestion de su razon de ser. Para Aristoteles la fibou
es un bien, pero no lo es de manera absoluta. El estoicismo agrupa la Abmm con las pasiones (que
incluyen néov, el temor, etc.) de las cuales los sabios se liberan. En realidad brota desde dentro
como una emocién que se basa en el error, y no esti al servicio de ningiin propdsito positivo.

4. Al mismo tempo, hay algunos comienzos de una vision positiva en el mundo griego. Asila Al
conduce a la compasi6n, al conocimiento, y en ese sentido a la salvacién. Algunos circulos ven tam-
bién en la Amm un castigo divino que conduce 2 la penitencia, aunque la creencia predominante en

" un destino inevitable obstaculiza la verdadera acusaci6n de uno mismo. Algunas formas de gnosti-
cismo encuentran un puesto para la Atmm como medio valioso de disciplina para el alma encarcelada.
También Plotino sugiere que por medio de la A0mm uno puede aprender el enajenamiento del alma
y su relacién con la deidad.

B. El entendimiento del dolor en el AT y en el judaismo.
1. EnlaLXX Atwm esla traduccién de diversos términos hebreos. Su sentido varia, y abarca cosas tales
comao el agotamiento fisico, la dificultad, el dolor, el pesar, la ansiedad y el fastidio.

2. Los Proverbios (14:13) aceptan el hecho de que el gozo y el dolor se entremezclan en la vida humana
(cf. Ec. 3:4). Pero no hay que rendirse al dolor (Pr. 31:6; Ec. 9:7). Sin embargo, el verdadero énfasis
del AT no es psicoldgico sino prictico, e. d. se pone en las cosas que ocasionan gozo o pesar. Dios
impone el dolor (Gn. 3:16-17), pero en la edad final este desaparecerd (Is. 35:10; 51:11). La pena no
es simplemente un castigo sino también un medio de instruccién divina, de manera que la fe ve en
ella una firme relacién con el gozo (Sal. 126:5).

3. Filén adopta en gran medida una visién estoica de la 10m. Si bien el gozo pleno le pertenece sola-
mente a Dios, el dolor no deberia tener lugar a.lFuno para los justos, ya que Dios no ql.uere que
seamos simplemente atormentados por las Aumel. La Abmm del remordnmem:o puede servir a2 un

propésito mas positivo.
C. Los escritos cristianos.

1. EINT contrapone AUmm y xepc (Jn. 16:20ss, etc.) en lugar de J.U'rn] ydovr] (cf. th. Aumélv y e@puw&w
en 2 Co. 2:2). El principal sentido de AUmm esla pena o tristeza (cf. Jn. 16:6; Ro. 9:2; Fil. 2:27).

2. EINT no habla acerca de si la Amm es buena o mala. El deseo de verse libre de ella es correcto (cf.
2 Co. 2:1ss), y al final serd qu.llada (Ap. 7:17). No debemos causar Anm a los demds (Ro. 14:15)
excepto si es en amor y con miras al arrepentimiento (2 Co. 2:4). Se percibe en ella la correccion
divina (Heb. 12:4ss; 1 P. 1:6).

3. En otro sentido, sin embargo, ki es parte integral de la vida cristiana. La conversién implica una
A0mm segin Dios, que 2s esencial para la vida continua de fe (2 Co. 7:9ss). El consiguiente
rompimiento con el mundo expone a los cristianos a una A que ahora consideran, no como un
estorbo, sino como una oportunidad para el crecimiento en el poder de la muerte y resurreccién de
Cristo. La aceptacién de la A0mm es aceptacién de la cruz (Ga. 6:14; Fil. 3:10-11; 2 Co. 4:8-9). En Juan,
la partida de Cristo sume a los discipulos en la 10 no simplemente del pesar mental sino de la vul-
nerabilidad en el mundo (Jn. 16:6-7, 20ss). Es algo que deben experimentar para poder conacer el
verdadero significado de pertenecer a Jesis. Pero esta AUm) es la fuente de su gozo (16:21-22). El
mismo aislamiento respecto a Jestis destaca la significacién de la comunién con él y la victoria resul-
tante sobre el mundo (Jn. 16:33).

4, 1 Pedro 2:19 desarrolla una idea parecida. El dolor de un sufrimiento injusto comporta una rica
recompensa cuando se lo acepta®n la entrega a Dios y la separacién del mundo, nuevamente con
Cristo como modelo (v. 21). Efesios 4:30, sin embargo, tiene la advertencia bastante diferente de que
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los creyentes no deben entristecer al Espirim, presumiblementg como una forma de fortalecer I
admonicién contra las formas dafiinas de hablar en el v. 29.

[=1]

- Entre los Padres apostdlicos, Hermas usa 20mm para el dolor de los pecados en Visiones 1.2.1-2. Al
mismo tiempo, AUT es uno de los doce vicios de Semgjanzas 9.15.3, y el individuo Aumepés hiere 2!
Espiritu. Hay poco que sea de notar en los Apologistas, fuera de una referencia estoicizante ez
Taciano, Discurso a los griegos 11.1.

alumog. Esta palabra, que significa «sin pena o cuidado», es comiin en los papiros y desempeﬁa m
papel importante en el estoicismo. En el NT figura solamente en Filipenses 2:28.

epiAunog. Esta palabra significa «sumamente afligido» o «profundamente tristes. El NT lo usa para el

joven principal rico en Lucas 18:23, para Herodes en Marcos 6:26, y para Jesus en Getsemani en Marces
14:34.

ouAluméopat. Con el sentido habital de «condolerse con», «sentir compasiéns, esta palabra {usada por
la LXX en Is. 51:19) figura en el NT solamente en Marcos 3:5 para expresar el fuerte dolor de Jests an:=
la dureza de corazon de sus oponentes.

[R. Bultmann, IV; 313-324]
Abzpov, ete. = Al

-Myvog {lamparal, Avyvie [candelero, candelabro]

El Juxvog es una ldmpara, originalmente un tazén abierto, luego una limpara cerrada de diversas fes-
mas, que generalmente se pone en una base o pie para dar mis luz; la Augvia es esa base, Ambas
palabras son comunes en la LXX (cf. el candelzbro de siete brazos, una Auyvix con siete AUyvot). La lam-
para es una metafora comiin en el AT. Denota la longevidad (2 S. 21:17), la fuente de auxilio divino (Jeb
29:3) y la ley (Sal. 119:105). La lampara de los malvados serd apagada (Job 18:6). En el NT Jests hace
uso figurativo del hecho que, para dar su luz, la lampara debe estar puesta sobre el candelero. En Mazza
5:15 esto parece sugerir que los discipulos deben dar testimonio abiertamente, aunque no se ex¢luye u=a
referencia al propio ministerio de Jesiis. En Lucas 11:34 Jesis dice que el ojo es la limpara del cuerps;
debemos estar abiertos a la luz del evangelio para conocer la plena salud. La exhortacién en Lucas 12:35
presenta la limpara ardiente como simbolo de preparacion. La mujer en Lucas 15:8 enciende una lir-
para para buscar la moneda perdida, muestra de su gran ansiedad por encontrarla. En Juan 5:35 Jeszs
honra al Bautista laméndolo una limpara que arde y que resplandece; no se le puede llamar la iz
misma (cf. 1:8), pero ha dado fiel testimonio de ella. Apocalipsis 11:4 describe a los dos testigos como
Avygvia (cf. Zac. 4:2, 11}, mientras que las siete iglesias son siete Avgvia de oro en 1:12-13, etc. (cf. Zac.
4y Mt. 5:15), y el Cordero mismo es la limpara de la ciudad celestial en 21:23. Hebreos 9:2 se refiece
al candelabro del templo, y 2 Pedro 1:19 dice que la palabra proféhm es una ldmpara que brilla en m
lugar oscuro hasti que amanezca el dia.

|W. Michaelis, IV, 324-37]



M [soltar, destruir]

00 {soltar, destruir], avaiie {partir, regresar], dvaivols -

._[pzutlda] emAbw [liberar, explicar], éniivow [explicacion],

katedbw dderribar, destruir] m-a}upa {posada a.lo;;umento]
i Qi

Autpow [rescatar, redimir],Avzpooic [redencio llberdcm_n],
“AUTPWTIG [hbemdor redentur] GTOAVTPWOIC {hberacnon
redencion]

A. El grupo de palabras en el AT. »

1. Al y los compuestos. El simple lu.u, «soltar», es rico en compuestos que afiaden matices a su signifi-
cado. En la LXX encontramos &7o-, 8ia-, &-, €nL-, kesa-, Tapa-, Tepi-, OUA- e Uno-; todos estos, a
excepcion de los tres dltimos, figuran en el NT. l.uw se usa para la liberacién de la prisién, la aper-
tura de lo que estd cerrado, la destruccion de cimientos y el quitar grilletes. Los compuestos com-
portan sentidos tales como «irse», «aflojar», «telajar», «volverse flojo», «rompers, «desatar» y «sepa-
rarse», e. d. los que estdn enfrascados en una lucha.

2. Mrtpov,

a. Teoldgicamente més importante que A, AUTpov tiene tres originales hebreos, de los cuales el
primero es 122. Algunos lo hacen derivar de una palabra asiria que significa «lavar», pero es mis
probable que tenga el sentido basico de «cubrirs, y luego denota «expiar». Como cobertura, 753 con-
lleva ]a idea de un equivalente, de modo que cuando se cubre una culpa no es por cancelacién sino
mediante una ofrenda vicaria. Lo que estd perdido es la vida humana, y por ella se presenta un
Abtpov que puede ser aceptado o rechazado. No puede haber Altpov, p. ej., por un homicidio deli-
berado (Nm. 35:31-32).

b. Un segundo término es 7u3. Este pertenece al derecho familiar. El %83 debe redimir las vidas o

bienes familiares que han caido en servidumbre (Lv. 25:48; Jer. 32:7; Rt 2:20), y también debe ser

el vengador de sangre (Nm. 35:12, etc.). En virtud del vinculo entre Dios y su pueblo, Dios mismo

. eselox1 de Israel (Is. 41:14; 43:14, etc.). Como Creador, es también el Redentor. Ha vendido a Israel

ala servidumbre a causa de su pecado, pero le asegura su redencién porque él es su 5%3. La misma

idea figura en Job 19:25. Dios ha abatido a Job, pera el mismo Dios es el %3 de Job y por lo tanto

anotard los cargos contra si mismo cuando haga que Job lo vea después de la muerte. El Job abatido
hasta la muerte y el Job resucitado estd en las manos del mismo Dios.

¢. Un tercer término hebreo es 1118, que pone e! énfasis en el pago, aunque otra vez por objetos ani-
mados y no inanimados. Asi, en el derecho sacro, los levitas son un pago por los primogénitos de
Israel (Nm. 3:12, etc.), y cf. el pago por Jonatdn (1 S. 14:45). En el relato de David, Dios mismo funge
como el Redentor (2 5. 4:9); esta idea es prominente en Deuteronomio 7:8; 13:6; 15:15, etc., y se le
daun giro personal contra Jeremias (p &j. 15:16). A diferencia de 5w, 2 conlleva un énfasis en la

accién més que en el sujeto.

3. AvtpoboBa y los derivados.

a. De Altpov viene Autpoly, «liberar por un rescate». Puesto que 792 implica la expiacién mediante
el sacrificio, AutpoloBu se usa principalmente para los otros dos términos. El principal uso para tra-
ducir 9X3 esta en Isaias 40ss. Primero se sugiere la idea de que Dios da a Egipto, etc., como rescate
por Israel (45:13), pero después brota el pensamiento mas osado de que Dios no necesita dar rescate
alguno a Ciro, no que le da a Israel los pueblos extranjeros como adquisicién voluntaria. La reden-
cién es por tanto un acto de gracia gratuita, sin precie de rescate. Cuando se usa para traducir /112,
Autpotobar denota ya sea la redencién de los primogénitos mediante una ofrenda vicaria, o la
liberacién de la servidumbre, especialmente en el éxodo ‘Dt 7:8, etc.). Como en Isaias, asi en el
Deuteronomie Dios no paga rescate cuando libera a Israel de Egipto, de modo que AvtpoboBe
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puede cubrir adecuadamente los dos términos hebreos diferentes.#Hace las veces de los dos en los
Salmos, donde se habla mucho tanto de la redencion de Istael como de la de individuos justos Sal.
144:10;26:11; 31:5, etc.}, si bien se los libera principalmente de la afliccién, no del pecado. La muerte
es la dltima emergencia, y la redencién de ella puede tener el sentido de ser protegido de ella {Sal.
103:4), pero también puede ser la redencién en que se es sacado de ella (Sal. 49:7ss). Aqui no vale
rescate alguno, pero Dios puede arrebatar el alma del mundo inferior. La escasez de la idea de la
redencién del pecado se debe al hecho de que el grupo === es aplicable en este campo, con el fac-
tor adicional de la expiacién religiosa.

b. Aitpwoig. A partir de Auzpow se desarrollan diversos sustantivos y adjetivos. El poco comin
AUtpwarg, que es activo fuera de la Biblia, es pasivo en la LXX y en el NT, y tiene el sentido de
«liberacién». Se le conecta con el Afio del Jubileo en Isaias 63:4, y con la sustitucién de los pri-
mogénitos en Niimeros 18:16 {cf. Sal. 49:8).

¢. Avtpwrr. Esta palabra, que significa «redentor», se usa dos veces con respecto a Dios en los Salmos
(19:14; 78:35). El pasivo Auzpwtdg significa «redimible» en Levitico 25:31-32.

d. &moiltpworg, que significa «rescate» o «pago de rescate» en el griego no biblico, llega a ser un tér-

mino significativo para «redencién» en el NT.
[O. Procksch, IV, 328-335)

M (— 8éw). Esta palabra griega comiin, que puede denotar la redencion concedida por la deidad, tiene
en el NT dos sentidos principales: a. «aflojar», «soltar» o «liberars, en diversos respectos; y b. «disolvers,
«destruirs, «sromper», «invalidar». El sentido b. puede ser imponante; cf. el aflojar o invalidar la ley en
Mateo 5:19; Juan 5:18; 7:23, el descartar a Jesds como Cristo en 1 Juan 4:3, y el destruir las obras del
diablo en 1 Juan 3:8. Casos teolégicamente importantes de a. se hallan en Apocalipsis 1:5 (redencién
del pecado) y Hechos 2:24 (desatar los dolores de la muerte).

vk, dvdAvowg. A partir del sentido literal «deshacer de nuevor se desarrolla el sentido «partir», que
es un eufernismo para «morir» en Filipenses 1:23. aviAvoLs significa partida, en el mismo sentido de
muerte, en 2 Timoteo 4:6. En Lucas 12:36 dva (i tiene el sentdo especial de «regresars.

Emal, Enidvoig. Literalmente significa ssoltars; émA(w llega a significar entonces sresolvers fun pro-
blema) en Hechos 19:39, y «explicar» en Marcos 4:34. éntAvolg significa «exposicitn» o «interpretacién»
en 2 Pedro 1:20. i

KETEADD, KOTEAUE.

a. A partir del sentido basico «derribar», katek b significa «destruir» en diversos contextos (Mr. 14:58;
2 Co. 5:1; GA. 2:18), También puede tener el matiz de «frustrar», como en Hechos 5:38-39.

b. Un segundo significado es entonces «inivalidars, p. ¢j. la ley en Mateo'5:17.

¢. Un tercer significado es «desuncir, «descansar», «alojarses (Lc. 9:12, 19:7). Por eso Kectdhvpa sig-
nifica «lugar de alojamiento» o «posada» (Le. 2:7), aunque también se puede usar libremente para
un cuarto de huéspedes (Mr. 14:14; Le. 22:11),

dcoctdhuroc. Esta palabra, que significa «indisolubles, «indestructible», figura en el NT solamente en
Hebreos 7:16, donde comporta el matiz de «eternow, El Jesiis resucitado {vv. 25ss) es superior a! sacer-
dote levitico porque ahora posee en plenitud la vida indestructible que ya tiene en tanto hombre
histsrico Jesis. Como lo destaca 9:14, el Espiritu eterno esta en accién en €L, de modo que incluso en su
humanidad mortal goza de una comunién con Dios que significa vida eterna. En su muerte, entonces,
es sostenido por el mismo Espiritu. Sin estar en absoluto obligado a merir, se ofrece a si mismo en sa-
crificio sacerdotal, y al hacerlo asi se mantiene por encima de la muerte, En virtud de este poder indes-
tructible, su sacrificio es también de validez eterna.
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iltpov.

A. AMpov y las ideas de rescate fuera del NT.

1. Formado con ~zpov, que por lo general denota un medio de hacer algo, Aitpov tiene el sentido de
liberar mediante un pago. Se refiere al dinero pagado para rescatar prisioneros de guerra, para
liberar esclavos, para redimir un bono, o, poco frecuentemente, para cubrir una deuda con la dei-
dad. El uso cultual es mis comiin en la LXX y en Filon. Josefo suele usarlo para el rescate de pri-
sioneros de guerra o del botin de guerra.

2. El pago en un rescate es cuestién de mutuo acuerdo, ya sea por la ley (Ex. 30:12) o por negociacién.
En las negociaciones la ley tiende a proteger al que compra, pero el fijar un equivalente es asunto
subjetivo. Se necesita una forma legal para asegurar que la persona rescatada sea verdaderamente
liberada. En el culto, la deidad o la tradicion del santuario puede fijar el precio, aunque siempre es
posible hacer cambios, y puesto que la aceptacién de un rescate es un acto de gracia, el pago puede
ser rehusado (cf. Nm. 35:31-32; Sal. 49:7).

3. Los judios comparten la opinién general, pe;o pasan més facilmente de la idea de rescate a la de
expiacion.

B. Los dichos sobre Altpov en el NT.
. Enel NT, Aitpov figura slo en Marcos 10:45 y Mateo 20:28.

2. En Marcos 10:45 Jesiis es el Hijo del Hombre, y su obra mesidnica es un servicio en el cual él final-
mente se entrega a si mismo (cf. n. 10:11, 15, 17). Esto lo hace en obediencia de buen grado y por
causa de los muchos, un niimero indefinido que tiene al menos una sugerencia de universalidad. La
liberacién es, muy obviamente, del pecado, aunque esto no se afirma; no se menciona a ningin
receptor del rescate.

3. Eldicho le da claramente a la obra de Jesiis una dimension vicaria, El ¢yl («por») significa «en lugar
de» asi como «en favor de». Jesis hace por los muchos lo que ellos no pueden hacer por si mismos
y lo que nadie mas puede hacer por ellos. Pero no se puede interpretar el dicho exclusivamente ala
luz de algiin iinico pasaje del AT (p. gj. Is. 53) ni separarlo de la historia narrada en los Evangelios.
Al aceptar la bondadosa voluntad del Padre, Jesis sufre vicariamente la muerte en favor de los
muchos que han caido victimas de la muerte, y al hacerlo asi inicia la nueva alianza con su sangr
(Mr. 14:24). Su ministerio vicario involucra la necesidad de la muerte. :

4. Puesto que es Dios quien exige que se haga esta ofrenda vicaria, el rescate obviamente se le paga a

Dios, no a Satands. Si Dios no se menciona, es por reverencia a su nombre. El Dios de este dicho es
el Dios del Salmo 90, cuyo juicio es la realidad de nuestro ser como pecadores, y con quien podemos
hablar s6lo desde le profundo (Sal. 130'.

5. El dicho no explica porqué Dios exige un rescate en lugar de liberarnos gratuitamente. Dios no le

debe explicaciones a nadie, sino que sigue su propia voluntad sabia y justa. Jests acepta esto, y al
hacerlo as nos revela que su muerte es el servicio obediente a Dios, por un lado, y el servicio vicario
para nosotros, por el otro, en virtud del cual se obtiene la libertad del pecado.

6. Jestis mismo, por supuesto, ha perdonado previamente el pecado (Mr. 2:5). Pero lo ha hecho como

quien acepta el juicio santo de Dios sobre ese pecado (cf. Mr. 9:42ss), como quien ve que el perdén
es un milagro divino (Mr:. 10:27), y como quien demuestra la gravedad del pecado, el alcance pleno
de la obediencia, y la verdadera realidad del perdén por su muerte expiatoria. Mediante su muerte,
&l cumple la condicién del perdgn sacando a los pecadores de la desobediencia y elevandolos hasta
su propia obediencia, y posibilitando asi la renovacién en vez de simplemente fomentar un débil sen-
tido de culpa. Ver que la aceptacién voluntaria de la muerte por parte de Jesis es la condicién inte-
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rior de su derecho de perdonar, es comprender porqué se exige uh rescate. Es también comprender
porqué esto no se puede explicar por anticipado, sino que resulta evidente sélo a laluz de su muerte.

7. Si bien Jestis espera encontrar gentiles en su reino (Mt 8:11; cf. 5:45), no ve ningiin otro perdén
vilido sino el que él mismo dispensa en calidad de Cristo y Juez (Mt. 25:31ss). La gracia del Padre
es gracia por medio de é (Lc. 15:11ss). Hay alegria en el cielo por un solo pecador que se arrepiente.
pero Jests es quien declara el perdén. Incluso aquellos que puedan entrar al reino sin conocerlo a é
(Mt 25:37ss) lo hardn sélo en su nombre y en virtud de su obra de perdén,

8. Las construcciones especulativas, tanto objetivas como subjetivas, tienden a perder de vista la sig-
nificacién decisiva de la relacion entre Dios y nosotros en la expiacién. Esta relacién se fundamenta
en la unidad vital del juicio de Dios y su bendicién. En Cristo, Dios ha mostrado que & mismo esla
realidad de esta unidad mediante la obediencia autosacrificial que combina la justicia divina y la gra-
cia divina. Este rescate abre el perdén para los creyentes, y los libera para la obediencia por su parte,
en auténtico amor tanto por Dios como por los demds, ”

dvtiivtpov. Este término raro y tardio figura en el NT solamente en 1 Timoteo 2:6. Sobre la base de
Marcos 10:45, este versiculo usa éxvtév en lugar de Yuyiiy, Tavtwy en lugar de ToALGy, y este elegante
compuesto en vez del simple Aitpov. Tito 2:14 contiene la misma idea.

Avtpéw. Esta palabra significa «liberar mediante rescate», «dejar libre por un rescate», en voz media
«comprar por rescate» y en pasiva «ser liberado mediante rescate». Se usan equivalentes rabinicos para
el éxodo, para la liberacitn del dominio de Antioco Epifanes, y para la redencidn final por la cual se
hace oracién. No hay idea de redencién del pecado. En el NT sélo figura la voz media; se usa para el
acto redentor de Dios o de Cristo. En Lucas 24:21 no hay idea alguna de un verdadero rescate, pero es
claro que el rescate es de lo que se trata en Tito 2:14 y 1 Pedro 1:18-19, donde obviamente tiene un
impacto la vision de la muerte de Cristo como un rescate (Mr. 10:45).

Alrpwotg. Esta palabra significa «redencién», o «liberacion de una obligacién». En Lucas 1:68; 2:38 sig-
nifica «liberacién» del yugo de los enemigos (cf. Le. 24:21). En Hebreos 9:12 significa redencion en un
sentido mas general, incluyendo la redencién del pecado. La idea es més cultual que legal, de modo que
no se debe forzar la idea de rescate.

Avtpwrrc. Con el significado de «liberadors, esta palabra se usa para describir a Moisés en Hechos 7:35.

&noAlrpwolc. Escasamente atestiguado en otros contextos, este sustantivo es comiin en el NT. Significa
«liberacién mediante rescate, pero también puede tener el sentido mas general de «liberacién», Ea
Lucas 21:28 significa la redencién escatolégica definitiva del nuevo edn, por la cual los discipulos deben
velar con expectacién. Este es también el punto en Efesios 1:14 y Romanos 8:23, En este @timo ver-
siculo es especificamente la redencién del cuerpo (y no respecto del cuerpo), e. d. la transformacién de!
cuerpo conforme al modelo del Sefior resucitado (Fil. 3:21; cf. 1 Co. 15:42-43). En el primero (cf. EL
4:30) es la entrada en la plena heredad de la cual ahora tenemos, mediante el Espiritu, un primer
anticipo. Pero la redencién también es en sf misma una posesién presente (Ef, 1:7; Col. 1:14). Consiste
en el perdén como acto de Dios que es disfrutado ahora por la promesa, pero que aportard una plenz
renovacién en el \iltimo dfa. La realidad hist6rica de la redencién es la de la crucifixién y resurreccién
de Cristo, quien, como segundo Adén, Hijo divine y Hermane humano, es el punto medio de la histo-
ria de Dios en su trato con nesotros. Escondida ahora con él en Dios, nuestra redencién llegard a su con-
sumacién cuando alcancemos la unién (1 Ts. 4:17) y la glorificacién (1 Co. 15:49) con &l. El mismo es
hecho énoAvtpwotg por nosotros (1 Co. 1:30). Por eso la redencian sélo se puede obtener en comunién
con €l, e. d. en virtud de su obra (Gé. 2:20), y en Ia esfera de su sefiorfo (Col. 1:13). No es algo que se
gana de Dios, por cuanto Dios mismo lo ha hecho a €] nuestra redencién. Es un don de gracia (Ro. 3:24 .
En Hebreos la palabra tiene el sentido griego comiin de «liberaciéns» en 11:35, pero el significado es
«remnisién» en 9:15. Se puede observar que en ninguno de los pasajes del NT estd expresamente presents
la idea de un verdadero «rescate». Lo que mas se acerca a una referencia directa es Romanos 3:24, pero
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