Hyog.

1. El mundo griego. Esta palabra tiene cuatro sentidos coherentes: a. smiembro de la casta sacerdozal
persa», b. «poseedor y usuario de conocimientos y poderes sobrenaturales», ¢. «mago», y d. {fizs-
radamente) «engafiador».

2. Eljudatsmo. Para Filon, el payo es subreligioso. Filon acepta a los ldyot persas s6lo en cuanto rez’-
zan Ja payele como investigacién cientifica. Los rabinos adoptan ptyog como préstamo para «magos;
los judios deben evitar alos paryor. La LXX usa el término solamente en Daniel 2:2 para aquellos cze
practican las artes magicas y religicosas en Babilonia. -

3. EINT En Mateo 2:1, 7, 16 la referencia parece ser a aquellos que tienen una sabiduria especial para
interpretar los astros. En Hechos 13:6, 8 pdryog es paralelo a yevdompodieng (cf. los exorcistas judios
de 19:13). La referencia parece ser a un filésofo de la casa, quien posiblemente se ve tentado a usar
en forma mégica el nombre de Dios, pero que queda refutade cuando se topa con la fe cristiana.

pecyeler, peryedio. peryeln es la actividad de un dyos, y poyelo significa ya sea «formar parte de la ordens
o «realizar el trabajo de un pgyogs. Estas palabras figuran en el NT solamente en conexién con Simén el
Mago (Hch, 8:9, 11). Simén inicié un movimiento en Samaria (quizds como supuesto predecesor cel
Mestas} mediante el uso de paderes extraordinarios, pero no en el poder del verdadero Espiritu de Dics.
Su répida conversién apunta hacia un interés mesianico, pero su ofrecimiento subsiguiente (vv. 18 19
muestra que considera la operacién del Espiritu como una forma superior {y por lo tanto deseable de
magia.

— yone

[G. Delling, IV, 356-359]

Maywy — Dary kel Mayody; padnrebo, pantic — pavbduve

“jivopor [rabiar; estar furioso o loco] =

podvopet, con el significado de «rabiam, «estar furioso», se usa respecto a los guerreros, las bebidas
fuertes, la pena, el deseo, el arrebato, etc. En la LXX denota la furia de las naciones bajo el terror el
Juicio divino de la guerra. En 4 Macabeos 8:5; 10:13 la fidelidad de Eleazar y sus hijos le parece al rey
una locura. Filén usa esta palabra solamente para el engafio, y en Josefo {Antigiiedades 1.116) la cons-
truccién de la torre de Babel es para Dios una locura. En el NT Jests parece estar fuera de su razén p2ra
aquellos que rechazan el mensaje {Jn. 10:19ss), se piensa que Rode estd loca cuando dice que Pedro st
ala puerta (Hch. 12:15), Festo le dice a Pablo que su erudicién lo est volviendo loco (Hch. 26:24), Fablo
contesta afirmando que no estd loco sino hablando la sobria verdad (v. 25), y la glosolalia divinamenie
inspirada parece necesariamente una locura a aquellos que no comprenden ese don (1 Co. 14:23 . Por
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paivopat [rabiar, estar furioso o loco)

consiguiente, pues, el NT usa este término para el juicio de la incredulidad sobre la obra divina de la sal-
vacidn y el testimonio cristiano respecto a ella.
(H. Preisker, IV, 360-361]

~pakdptog {bienaventurado, feliz], poucapifw

[considerar-bienaventurado), pexepLopdc |bienaventuranza)

A. El uso griego. paxdptog es al principio una palabra poética y se refiere a la bienaventuranza de los
dioses. Posteriormente llega a ser usada para la libertad de los ricos respecto a los cuidados y pre-
ocupaciones normales. El verbo paxapi{w significa «exaltar o declarar como bienaventurado»,
mientras que pakdpLog significa «exaltacién como bienaventurado», y es usado primeramente por
Aristételes como término técnico para «bienaventuranza» {macarismo).

B. Forma estilistica de Ia bienaventuranza. En griego se desarrolla una forma fija para enaltecer la
buena fortuna que le sobreviene a una persona. Usando el término pakdpog (o TpLopexeplog), asume
una cualidad gnémica, y se suele hallar p. ¢j. en epitafios. Los temas son variados, p. &j. los bienes
materiales, los hijos, un conyuge, la solteria, las riquezas, el buen entendimiento, la fama, la rectitud,
el ser liberado de la muerte y la iniciacién mistica. Son felices quienes disfrutan de tales cosas.

[F. Hauck, IV, 362-364)

C. La LXX y el judaismo. El principal término hebreo es 7o, pero la LXX amplia la gama usando
HaKEpLog para varios otros términos. El predicativo paxépuog es el més comiin, con el contenido en
una cldusula de relativo, un participio, o una clausula con dtL. paxepifelv como verbo finito es raro.
En el AT los macarismos siempre se refieren a personas, nuncaa cosas o estados. A Dios no se lo llama
poxdpiog (aunque en el NT cf. 1 Ti. 1:11; 6:15). La bienaventuranza es una plenitud de vida y se rela-
ciona con cosas tales como una esposa, la belleza, el honor, la sabiduria y la piedad. El AT contiene
muchas advertencias contra el juicio puramente externo, de modo que la verdadera bienaventuranza
es la de la confianza en Dios, el perdén de los pecados, la rectitud incluso en medio de la afliccién y
la liberacién final. Las bienaventuranzas formales no son comunes en Filén. Para €l el tinico ver-
daderamente bienaventurado es Dios, y los seres humanos s6lo pueden eonacer la bienaventuranza
en la medida en que participan de la naturaleza divina al soportar las penas terrenales y en sus esfuer-
zos filoséficos. El judaismo rabinico, sin embargp, se mantiene més cercano al uso del AT.

[G. Bertram, V, 364-367]

D. El grupo de palabras en el NT.

1. Elrasgo especial en el NT es el uso de este término para el gozo distintivo que viene por medio de la
participacién en el reino divino. El verbo paxapilew figura solamente dos veces, primero en Lucas
1:48 para el anuncio de que todas las generaciones llamaréin bienaventurada a la madre del Mesfas,
y después en Santiago 5:11 con referencia a los que szben soportar. El sustantivo paxeprouds figura
tres veces: en Galatas 4:15 parala blenavenmranza de recibir el evangelio, y en Romanos 4:6, 9 para
Ia del perdén de los pecados. paxipLog es muy comiin, por lo general en bienaventuranzas directas.
La referencia es a personas, y el macarismo, en tercera persona, consta de un pexapiog predicativo,
luego la persona, y finalmente la razén en una cléusula subsidiaria. Colocados en el contexto de la sal-
vacién escatolégica, los macarismos del NT tienen gran fuerza emocional. Con frecuencia hay un con-
traste con la falsa felicidad, pero ahora todos los valores seculares son secundarios respecto al bien
supremo del reino. Con frecuencia, pues, encontramos paradojas sagradas (Mt. 5:3ss; Lc. 6:20ss).
Dios efectiia una reversién de todos los valores humanos. La verdadera felicidad no es para los ricos
¥ seguros, sino para los pobres y oprimidos que s6lo son ricos en compasién, pureza y paz. La bien-
aventuranza es también para los perseguidos, para aquellos que escuchan el mensaje del reino (Mt.
13:16), para aquellos que lo acogen con fe (Lc. 1:45), para aquellos que no ponen exigencias falsas (Jn.
20:29), para aquellos que velan (Lc. 12:37) y se mantienen firmes (Stg. 1:12), y para aquellos que com-
prenden las palabras y actos de Jesiis (Jn. 13:17). La madre del Mesfas es bienaventurada (Lc. 11:27),
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[bienaventurado, feliz| HAKEPLOG

pero las mujeres estériles también son bienaventuradas en una era de juicio inminente (Le. 23:29).
Pablo, en Romanos 4:7-8, llama bienaventurados a quienes conocen el perdén, mientras que en
Romanos 14:22 se refiere 2 la bienaventuranza de aquellos que ven claramente su camino en las deci-
siones éticas, y en 1 Corintios 7:40 opina que las viudas que no vuelven a casarse son mas felices. El
Apocalipsis contiene siete macarismos (y catorce ayes). Cinco son pronunciados de manera autorita-
tiva por labios celestiales (14:13; 16:15; 19:9; 22:7, 14) y se refieren a la bienaventuranza de los mar-
tires, de los que perseveran, de aquellos que son invitados al banquete, de aquellos que participan en
la primera resurreccion, y de aquellos que pueden entrar en la ciudad santa.

2. El concepto secular de considerar afortunado a alguien figura en Hechos 26:2 (Pablo).

3. En | Timoteo 1:11; 6:15 paxeprog describe la bienaventurada trascendencia de Dios. La esperanza
escatolégica pertenece a esta esfera, y por lo tanto se la puede llamar bienaventurada en Tito 2:13.
[F. Hauck, IV, 367-370)

pakeArov:[mercado]

pdiceddov significa «recinto cerradow, luego «mercado». Los mercados son salones rectangulares con
techo en forma de ciipula, una fuente en el medio, puestos a los lados, y tal vez un aposento para los ban-
quetes sacrificiales. En 1 Corintios 10:25 Pablo usa esta palabra cuando les dice a los cristianos de
Corinto como actuar en relacién con la carne que se vende en el mercado, la cual podria provenir de
templos paganos pero también podria ser la tinica carne disponible. El consejo de Pablo es que uno debe
comer sin plantearse preguntas, ya que todo es del Sefior. Solo si los no creyentes dicen que esa carne
ha sido ofrecida en sacrificios paganos, hay que abstenerse en atencién a ellos.

[J- Schneider, IV, 370-372]

‘naxpav {lejos, largo), paxpdev [desde lejos]

Makpiv significa «lejos» en el espacio o «largo» en el tiempo. A veces se dice que Dios no esta pexpdv.
paxpdBev es solamente un adverbio de lugar. La LXX usa ambas palabras espacialmente. En sentido
teolégico pueden denotar la lejania de Dios (Sal. 10:1) o su salvacion (Is. 59:11) o su justicia (Is. 59:14),
o bien pueden denotar la distancia de los humanos respecto a Dios (Jer. 2:5). Con frecuencia el tema
puede ser la distancia respecto al pecado (cf. Pr. 4:24; Sal. 119:155; Pr. 15:29). pokpdyv se refiere a la
extension de empo en 2 Samuel 7:19; Ezequiel 12:22. pexcpay se usa como preposicién con genitivo
en Sirdcida 15:8, y Josefo lo usa tanto para el espacio (la presencia de Dios) como para el tiempo {olk
€lg paKpdy, «<en resumens).

1. EINT usa ambas palabras en sentido espacial en Mateo 8:30; Juan 21:8; Hechos 22:21; Marcos 5:6;
8:3; 11:13; 14:54.

2. Fluso de éwb paxpdBev en Marcos 14:50 y paralelos tiene un aspecto figurativo. Las mujeres en la

escena de la crucifixién se mantienen «a lo lejos» en una piadosa reverencia, y a distancia de las burlas.

En Lucas 16:23 el &b paxp6de describe el gran abismo entre el rico y Lazaro. En Apocalipsis 18:10,

15, 17 expresa horror ante la vision del juicio contra Babilonia. Este sentido de distancia es fuerte tam-

blén en Lucas 18:13, donde el publicano, consciente de su indignidad, se mantiene a distancia. ol

paxpdy es comiin en el NT para denotar la superacion del abismo entre Dios y nosotros. El escriba

«no estd lejos» del reino en Marcos 12:34, Dios «no esté lejos» de cada uno de nosotros en Hechos

17:27, los gentiles que estaban «lejos» son acercados en Efesios 2:17 (cf. Is. 57:19), y si el padre ve al
hijo prédigo «desde lejos» es sélo para correr presto a su encuentro (Le. 15:20).

[H. Preisker, IV, 372-374]
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peepoBugio [paciencia, longanimidad]

okpoBupiie [paciencia; longanimidad], HaKPOBUIED
o [paciente,longanimel,

[tener paciencial, pexpmoBug

- pokpoBipwe [pacientemente]

A. El griego no biblico. Al principio paxpofupia significa «resignacion» o «aceptacion forzadas.
Después asume-matices tales como «aceptacién desesperada», sdemora» y «accién de soportar»,

B. El AT (LXX) y el judaismo tardio. Este grupo tiene profundidad teolégica en el AT cuando se usa
respecto a c6ma Dios «espera pacientemente» o «soportar (heb. ex 7). El Dios majestuoso, en
su bondad, limita su justa ira, como en su obra de salvacién en favor de Israel (cf. Ex. 34:6, etc.). Lo
hace en su fidelidad de alianza, pero también en consideracién a la fragilidad humana. La paciencia
divina impone una exigencia para que los humanos también seamos pacientes. La paciencia, desde
luego, no es renuncia sino aplazamiento con miras al arrepentimiento (cf. Nah. 1:2ss). Bajo esta luz,
la paxpoBupia de Dios es un don. Y no se circunseribe a Israel ni 2 los justos; es por esto que puede
provocar quejas, p. &j. en Jeremias (15:15) y en Jonds (4:2). Sin embargo, en algunos pasajes la pacien-
cia con los gentiles es simplemente un aplazamiento hasta que colmen la medida de sus pecados
(2 Mac. 6:14ss). En la divina pakpoBupie siempre se da la tensién entre la gracia y la ira.

C. Los rabinos. En los escritos rabinicos se encuentran diversas consideraciones. Asi la paciencia se
distingue de la indulgencia. Su propésito para los malos es que se arrepientan, o por lo menos que
engendren hijos justos. Podria variar segin la medida de la culpa o del mérito. Nos impone a
nosotros una obligacién de paciencia.

D. EINT.

1. Los Evangelios sindpticos. En la parabola de Mateo 18:23ss se hace un llamado a la paciencia, primero
del rey, luego del siervo. La paribola presupone un juicio airado, con el cobro completo de una
deuda que nunca se puede reintegrar. Dejando de lado la suma, el kUpLog elimina la deuda entera,
no por indulgencia ni por postergacion, sino por la generosidad de Ia gracia. Este tipo de paciencia
exige que el siervo corresponda con paciencia. La ausencia de esta respuesta la pondré en tela de
duda. El perdén divino no se convierte en una ley que uno pueda entonces enrostrarle a Dios; es
siempre la gracia gratuita de Dios, y puede ser retirado si el amor desbordante de Dios no evoca la
respuesta de un amor de perdén por el préjimo. Un eco de este mismo punto se puede oir en Lucas
18:7. Los justos pueden estar seguros de que Dios los vindicard. ¢Por qué, entonces, se retrasa Dios?
Claro que no es porque Dios sea como el juez injusto de la paribola (18:1ss), sino porque los propios

* elegidos necesitan un intervalo de gracia para la fe y la oracién, que es lo tinico con que podran avan-
zar hacia el dia de la rendicién de cuentas (cf. v. 8). .

2. Pablo,

a. La paciencia de Dios. Pablo relaciona la paciencia de Dios con su ira (Ro. 2:4; 9:22). Ya manifiesta,
la ira divina llegard a su climax sélo en el dia de la ira (2:5). Obviamente la paciencia no significa
irresolucién ni complacencia. No se deja llevar por la emocién, sino que tiene en la mira el final. E1
retraso puede dar tiempo para el arrepentimiento, pero también incrementa la ira. No deja espacio
para que uno reclame la bondad de Dios, sino que deja claro el propésito de Dios en su dimensién
escatologica. La meta, sin embargo, no es solamente pasiva, ya que incluso los vasos de ira sirven
para poner de relieve la misericordia de Dios demostrada en los vasos de misericordia (9:22ss).

b. La paciencia del cristiano. La paciencia de Dios compromete a los cristianos a una paciencia seme-
jante (1'Ts, 5:14) que, como fruto del Espiritu controlado par el amor (G4. 5:22), desemboca en la co-
rreccién mutua. El amor mismo es paciente (1 Co. 13:4). La paciencia es una cualidad necesaria en
el servicio a Dios (2 Co. 6:6), que vincula el conocimiento y la bondad. Es una fuerza espiritual que
tiene su origen en la gloria'divina y se pone de manifiesto en una gozosa capacidad de soportar (Col.

1:11). Los elegidos se revisten de ella como de su nueva vestimenta en Cristo (Col. 3:12- 13).
Corresponde a su lamado al tinico cuerpo de Cristo (EF. 4:1ss).
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 |paciencia, longanimidad] paxpoSvuia

c. Las Pastorales. En 1 Timoteo 1:16 Cristo mismo ejerce la paciencia para con Pablo. Es asi como nos
ofrece un modelo para el trato con los opositores. De nadie hay que desistir ficilmente. La pacien-
cia divina conduce naturalmente a la alabanza (v. 17). Impone una obligacién en el servicio

" misionero (2 Ti. 3:10). La mejor forma de afrontar el error es mediante la paciencia que, sin echarse
atrds, deja la decisién con toda confianza en el Juez divino (4:1-2).

3. Las Epistolas catdlicas.

a. Santiago. En el sufrimiento injusto, la poxpoBuple es perseverancia en la expectacién de la venida
de Cristo {5:7ss). La conciencia de la cercania de Cristo apaga los sentimientos de enojo, produce una
constancia triunfante v confiere la certeza del fruto.

b. Hebreos. Aqui el énfasis se pone en la conexién con lafe 6:11-12). La pakpoBujie es la constancia de
la fe y la esperanza que no se deja vencer por la espera. Su fundamento es la promesa del Dios justo.

¢. 1Pedro. En 1 Pedro 3:20ss la paciencia de Dios en dias de Noé da cabida al desarrollo de la obedien-
cia y la desobediencia que se manifestardn en la liberacién y la destruccién. Hoy dia se caracteriza
por la gbra de Cristo mediante la proclamacion y el bautismo.

d. 2 Pedro. En esta epistola, la pexpofupia de Dios es un concepto central. Explica porqué la parusia
no ha tenido lugar aiin (3:4). Su propésito es totalmente positivo, a saber, dar espacio para el arrepen-
timiento. A los malvados les sobrevendré finalmente el juicio (v. 7), y los cristianos deben ser celosos
de ser hallados sin mancha (v. 14). Sin embargo, la paciencia de Dios hemos de considerarla como
salvacion (v. 5).

pokpoBipwe. Este adverbio figura en el NT solamente en Hechos 26:3 en el sentido secula: de «pacien-

tementes».
- Horst, IV, 374-387]

S peuovie [riquezal

1. El griego popwvig parece provenir de un sustantivo arameo que con toda probabilidad se den\ra de
la raiz ya% («aquello en lo que uno confia»).

2. La palabra no figura en el AT, pero en los escritos judios se usa en los sentidos a. «recursos».
b. «ganancias» (especialmente las deshonestas), y c. «compensacién» o «rescates, pero tambiéz
«sobarnos. En general tiene un sentido innoble, se la suele llamar injusta, y es objeto de censura éticz
y de advertencia.

3. Enel NT esta palabra figura s6lo en labios de Jestis. Denota los «bienes terrenales», pero siempre con
énfasis en su cardeter materialista. Cuando la gente pone su confianza en ella (Lc. 12:15ss) o le entregz
su corazén (Mt. 6:21), no puede amar a Dios. Por eso los creyentes deben liberarse de la esclavitud 2
las riquezas y aprender a depender de Dios (Mt 6:24). Del administrador injusto deben aprendera
usarlas en servicio del amor a los demés (Le. 16:1ss). La fidelidad, aunque sea con una suma modes=

de riquezas, es el prerrequisito para que Dios les confie las verdaderas riquezas (Lc. 16:10-11).
[F. Hauck, IV, 388-39¢;



paviave [aprendet]

pov@ive [aprender], ketopevdave fexaminar, considerar],
poadnerg [alumno, discipulo],; ovppaénic Jcondiscipulo],
pobrrpwe [discipulal, peBnretw [hacerse discipulo, hacer discipulos]

paviovw,

A. Los griegos.
1. Uso ordinario,

a. A partir del sentido bisico «dirigir la mente hacia algos, pevédvw llega a ser usado para (1) «acos-
tumbrarse a algo, (2) «experimentar», {3) «aprender a conocer», (4) «comprender», (5) «aprender
bajo instruccién» y (6) «recibir direccién de una deidad mediante un ordculos. En la expresian 1l
pefeiv (7) significa «épor qué?» (a menudo con cierta nota irdnica).

b. Eluso implica constantemente un proceso intelectual que siempre tiene efectos externos e implica
una iniciativa intelectual consciente o inconsciente. Por eso otros términos pueden aclararlo pero na
pueden sustituirlo.

2. Use filosdfico.

a Inicios. Al ir desarrollandose el elemento intelectual en la vida griega, pavfveo resulta bien adap-
tado para servir en las teorias del conocimiento. Ya antes de Socrates, y hasta cierto punto en la
tragedia, es parte del proceso mediante el cual surge el conocimiento. El conocimiento viene me-
diante el aprendizaje. pevBdvei, desde luego, no es el inico modo. Efectivamente, puede conver-
tirse en una recepcién puramente mecdnica. Pero esto no descarta su necesidad. En la tragedia,
pevBavew se usa para aquellos que procuran vivir en armonia con el todo. El sentido de los acon-
tecimientos es que los hombres, e incluso los dioses, deben aprender de ellos para verse a si mismos
en toda su limitacién como parte de la realidad césmica.

b. La metafisica del aprendizaje en S6crates/Platén.

{1) La transicién hacia un uso especulativo tiene lugar en Séerates. Para él el aprendizaje es esencial para
el desarrollo moral, Las formas tradlcwnales de educacién no preparan a los ciudadanos para
habérselas con los problemas del momento, como creen los sofistas. En lugar de reunir en torno a si
un grupo, S6crates usa la conversacion dialéctica para encender un sentido moral. El aprendizaje
tiene un acento suprapersonal. El mismo estd siempre aprendiendo, y al hacerlo asi estd deviniendo,
y al devenir estd cumpliendo su destino divinamente determinado. Platén ve el valor de la edu-
cacién formal. Por lo tanto propone la educacién obligatoria para ambos sexos, desde los 10 hasta
los 18 afios. Esto incluird la lectura, la escritura, la misica, las materndticas y la astronomia, junto con
la educacion fisica. Pero, como en Sécrates, todo esto es secundario o rudimentario.

{2) Sobre la base de la preexistencia del alma, Flatén piensa que todo ajrender es un recordar. El
proposito del maestro es hacer pasar a sus alumnos del conocimiento inconsciente al consciente, y
de este modo encender en ellos un sentido moral. La dialéctica socrética sirve a este propésito, al
truer a la luz lo que ya estd latente en el alma. Es por esta razén que Platon insiste en que siempre
estamos activos en el aprendizaje, que este es mas exigente que la gimnasia puesto que involucra el
ser entero, y que debemos aprender jugando para establecer mejor nuestras aptitudes. Para Platén
son especialmente importantes las matemiticas (7 pe8fpata).

c. Laintelectualizacién del proceso de aprendizaje. Los filsofos posteriores intelectualizan y racionali-
zan el pevBdvery, Jenofonte vaelve a hablar de ;111911':&.!. y piensa que debe haber restriccién de algu-
nas materias. Aristételes postula la importancia del vol en la recepcién del conocimiento; su parte
receptiva es para él una tablilla vacia, Epicteto usa pavéavery para el dominio de destrezas técnicas,
para aprender a pensar y para adoptar ideas filoséficas. Para él la mejor forma de aprender es de los
demds, especialmente en la ética, donde es importante el ejemplo,
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3. powBave como término cultual especial en el helenismo. Un uso especial de povBivw es para la recepcién
de la «palabra sagrada» por parte de los iniciados. Aqui se puede ver una clara tendencia hacia la
intelectualizacién de la piedad. Los misterios contienen férmulas simbélicas que dificilmente pueden
ser comprendidas o usadas sin una instruccién completa. Por eso el ensefar y el aprender tienen
necesariamente un lugar cuando los cultos mistéricos conducen 2 la formacién de sociedades reli-
giosas proselitistas,

B. pavbivew en el AT y en el judaismo.

1. ELAT(LXX).

a. pavdive figura en Ja LXX y en otras traducciones del AT unas 55 veces, casi 30 de las cuales son
para la raiz 5.

b. El uso, sin embargo, no es en modo alguno uniforme. Esto se debe en parte al carécter de 72> y en
parte a la penetracién del uso ordinario de pav8ve en la LX3X. Pero la revelacién divina, como
declaracién de la voluntad divina, le da a pavBavw un matiz especial. Asi, en el Deuteronomio el
temor de Dios es su objeto (4:10, etc.). Aprender los mandamientos implica obedecerlos (Sal. 119:71,
73). Lo que se aprende es la rectitud {Is. 26:9). Queda comprometida la voluntad asi como el intelecto,
y puesto que es Dios quien quiere lo que ha de ser aprendido, todo aprendizaje gira en tomo a él.

2. Los rabinos. e
a. Los rabinos a veces usan 725 en sentido secular, p- &j. para aprender un oficio, o para obtener infor-
macién acerca de algo, o para derivar conocimiento de un libro.

b. Sin embargo, en su mayor parte, el aprender implica el estudio de laley con miras a conocer y hacer
la voluntad de Dios. El AT es el texto bésico, luego lo es su exposicién tradicional. En vista de la tarea
exegética que plantea, Ja palabra puede usarse también para aprender el método hermenéutico. El
aprendizaje es un rasgo distintivo del justo. Los miembros del pueblo estan destinados a aprenderla
ley, y en cuanto a aprendices son un pueblo santo.

¢. Bajo la influencia griega se da en’el judaismo rabinico una cierta intelectualizacién, p.'¢j. en la
opini6n de que el aprender es de mas alto rango que el hacer. Esto es disputado, claro estd, espe-
cialmente con referencia a la observancia moral més que ritual. Esta también el punto distintivo de
que para los griegos aprender y ensefiar son cosas diferentes, mientras que un mismo término hebreo
abarca ambos conceptos. Més atin, permanece vigente el rasgo basico de que en el judaismo, como
en el AT, la voluntad revelada de Dios en la ley es el contenido y la meta de todo aprendizaje.

3. Josefo. El aspecto formal estd en primera linea para Josefo. pm/8o1t puede significar «experimentars,
pero principalmente es «apropiarse intelectualmentes. Esto se aplica inclusive en relacién con laley,
Ia cual se aprende del mismo medo que las leyes humanas. ’

4. Filén. pavBive es raro en Filon yno muestra rasgos especiales. Illén personaliza el punto de vista de
Platon de que el aprendizaje es aviumois y lo coloca en el contexto de una filosofia de la revelacion.
Con la Escritura como su base, pevfdvey esla percepcion de la realidad iltima en Dios, La direccién
es dada por personas, palabras u objetos. La pafinoig conduce al conocimiento y a la fe, y en el pro-
ceso desempefian un papel la disciplina y el ejemplo. La Escritura es el texto normativo.

C.EINTL

1. La situacion general. En el NT povBévea figura solamente 25 veces y es mucho menos prominente que
&1 Sdoxw. Lo encontramos s6lo tres veces en Mateo, una en Marcos, dos veces en Juan, y ninguna en
absoluto en Lucas (s6lo una vez en Hechos). pufnery;, por supuesto, es un término fundamental, pero
aroAouBély, mas que pevdivew, es el verdadero distintiva del pefmic. Jestis no procura impartir infor-
macién, sino despertar el compromiso para con él mismo. Que esto también implica pevBavew se
puede ver en Mateo 11:29, pero el verdadero pavBavewv significa permanecer en su palabra (Jn. 8:31].
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2. Uso ordinario.
a. En el tnico caso en Hechos (23:27), el tribuno en su carta dice que habia «aprendidos, e. d.
«averiguado» que Pablo era ciudadano romano.

b. E'.n Apocalipsis 14:3 es posible que el aprender el cantico nuevo sea simplemente aprender en el sen-
" tido ordinaris, pere ciertos pasaiue (of. 2 Co. 12:4) sugieren que se trata de un aprendizaje de un tipo
supenor, especialmente en vista de que nadie fuera de los 144 000 puede aprender el cintico.

3. Elaprender de las Escrituras.

a. La palabra figura dos veces en disputas. En Mateo 9:13 Jesiis les dice a los farisecs <1 aprendan de
Oseas 6:6 porqué él se junta con los pecadores. [Mt. 12:7 nos muestra lo que ese s avery implica ]
En Juan 6:45 oir implica aprender, y aprender de Dios necesariamente significa aceptar a Jesis.
Como en el AT, el aprender tiene como objeto la voluntad de Dios, pero la voluntad de Dios es ella
misma una gran referencia a Jestis como el Cristo.

b. EnJuan 7:15 pmvBavewv denota el estudio académico de la Escritura. Los judios discuten el derecho
de Jesiis a ensefiar, en vista de su falta de educacién formal. El replica que la vo!untad de Dios se
realiza en su persona y en su ensefianza. Pablo usa el término en un modo un tanto «iniilar en Gélatas
3:2, donde no estd buscando informacién sino que quiere que los gélatasle expliqum {a voluntad sal-
vadora de Dios tal como la proclama la ley misma, a la que ellos apelan. Sélo por medio de la vida
y la muerte de Cristo pef¢iv deja de ser un asunto puramente humano, Pero es de la Escritura, tal
como ella testifica de Cristo, que debemos aprender a vivir (1 Co. 4:6).

4. Elnuevo aprendizaje

a. En Mateo 11:29 Jesus coloca su propia autoridad en contraposicién a la de los escribas. Nosotros
debemnos aprender e’ €100, Jesiis no es un simple maestro, sino una sefial de la venida del reino de
Dios en el cual se realiza la voluntad de Dios. De él puede uno aprender que cumplir su voluntad no
€s una carga, sino que aporta gozo y descanso a quienes vienen a €l.

b. Mateo 23:32 se apoya sobre la verdad de que para los discipulos las cosas cotidianas expresan la ley
eterna dé Dios declarada en los profetas. En 1 Corintios 14:31 Pablo encuentra un principio seme-
jante en el don de profecia, mediante el cual el Espiritu da guia en situaciones especilicas.

c. Efesios 4:20 usa pavBdvew en el sentide pleno de aceptar a Cristo y su obra con todas sus implica-

- ciones para la vida. El verdadero povftvew no es solamente por la ley, sino por el evangelio, e. d.

por Cristo mismo. Un uso similar se puede ver en 2 Timoteo 3:14; Romanos 16:17; Filipenses 4:11
{donde Pablo ha aprendido a estar contento porque ha aprendido a Cristo; cf. vv. 10, 13).

5. Las Pastorales. En las Pastorales [1e:v8¢ve es mds comuin. Se usa en respuesta a una amenaza que se
presenta a la fe por via de una falsa ensefianza de tipo intelectualista y legalista. Es asi como se emiten
advertencias a las mujeres para que aprendan en silencio (1 Ti. 2:11) y a los nifios para que apren-

" dan en casa sus obligaciones familiares (5:4). El verdadero aprendizaje significa aplicacién a las bue-
nas obraa. siguiendo auténticamente el espiritu de Cnslo (Tit. 3:14). !

6. Hebreos 5:8. Hay aqui un juego con las palabras uefev y Enedev. El sufrimiento de]esus no se debe
a fuerzas externas, sino a su propia aceptacién de la justa voluntad del Padre. Es de la Escritura que
€l aprende que este sufrimiento se basa en la voluntad de Dios y no se puede divorciar de su llamado.
El dicho da testimonio, entonces, de la demostracién consciente de obediencia total que es distintivo
del Hijo en su ministerio salvifico. Las explicaciones que se refieren a la creciente capacidad de obe-
diencia, o al desarrollo de la madurez en ella, dejan de lado el puntc que en el AT y en el NT el
aprendizaje se da mediante el estudio de la Escritura como voluntad revelada de Dios. Lo nuevo en
Hebreos no es el aprendizaje de la obediencia, sino el aprendizaje de su naturaleza y su modo, segiin
queda denotado por Ia referencia a la pasién. Es aqui donde radica el acento. El contexto de la
filiacién de Jests apoya esto (cf. v. 7). Formalmente, «aunque era Hijo» puede ir con lo que precede,
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pero materialmente prepara el camino para lo que viene después, y llega a su plenitud con el per-
feccionar del v. 9, que se refiere a cémo Dios valida su actitud filial en su designacion concomitante
como sumo sacerdote. Formalmente, otra vez, puede dar la impresién de que el aprender va conel
perfeccionar, pero materialmente es el sufrimiento que conduce a esta meta {cf. 2:10). Es por esta
razon que no se necesita conjeturar un «no» en el v. 7. El contraste no es entre la filiacidn y el no ser
oido, sinc entre la filiacidn y el paradéjico curso de sufrimiento que ella entrada. Puesto que Jesis
sufre conforme a la palabra de Dios, el oido de Dios est abier w0 para €] incluso en este sufrimiento.

D. La iglesia antigua. En la iglesia se da una cierta intelectualizacion. Una actiind moral es el objeto
de pavBivewv en Ignacio, Romanos 4.3. El aprender mediante ia exégesis alegérica o la revelacién
especial es el punto en Bernabé 6.9; 9.7ss, etc. El cristianismo en si se convierte en el objeto en
Diogneto 1.1. El aprender verdades salvadoras es de lo que se trata en Justino, Apolagia 1.13.3. El tér-
mino puede usarse entonces para la imparticién de verdades a los catecimenos (Hipélito, Contra
Noeto 1). Finalmente, pdfnjie se convierte en término comiin (junto con miotig y atyfolov) para la
canfesion bautismal.

ketepavBovw. Esta forma intensiva significa «examinars, «aprender, «captar, «notar. Se puede usar
de diversas maneras, p. ej. para examinar heridas o para la observacion de los espias. Enla LXX se usa
para palabras que significan ver o escudrifiar, a menudo con respecto a la conducta moral. El dinico caso
del NT estd en Mateo 6:28, donde Jesiis invita a los que estan ansiosos, no simplemente a que contem-
plen, sino a que =considerenx los lirios, porque en ellos verdn la plenitud-de los recursos del Creador ¥
se dardn cuenta de que pueden tener una confianza ilimitada en su capacidad de proveer.

pabnTig.
A. El mundo griego.
1. Uso general.

a. padnic se usa para aquellos que dirigen su mente hacia algo. Luego denota «alumno», no como un
novato, sino como quien esti comprometido en el aprendizaje-

b. En el sentido de «alumno», pafntr; implica la relacién con un maestro. Puede usarse entonces de
diversos modos, p. e]. para el aprendiz de un tejedor, un estudiante de médico o el discipulo de una
escuela filoséfica

¢. Enun sentido més amplio, peBrjric denota un lazo intelectual entre personas que estin lejanas en el
tiempo, p. &j. Séerates como verdadero pefnrric de Homero. Aqui el énfasis no se pone en la relacion
formal sino en la unién interior.

2. cAlumno o discipulo?

a. Cuando el énfasis se pone en el lado més formal o técni’ co, pa8rtrc no porta mds que el sentido de
adquirir conocimiento o destreza bajo la direccidn de un experto. A causa de esta restriccin, a
Sécrates no le gusta el término para sus propios seguidores. Las escuelas filoséficas, sin embargo,
favorecen esta palabra en visia de su cultivo de la pipnoig del maestro.

b. Diversas palabras, p. ej. yveipitog, éxéiouBog, €Taipoc, se usan junto con puBnti; para sugerir la
independencia y dignidad del estudiante. De ellas, ywtiptyto5 es la mds difundida en los escritores
posteriores. A Sécrates le gusta ouyyLyvéuevol, y a Jenofonte cuvovtes.

c Si bien_]énofonte evita pafnog, su uso ocasional de pevBdvov-e; muestra que no capta plenamente

la preccupacién de Socrates de ir mds allé del compromiso del oyente con el maestro y de enfatizar
el compromiso de unc y otro con el objeto de estudio.

3. Maestroy discipulo.
a. Sécrates, Platén y la Academia. La relacién maestro/discipulo la encontramos por primera vez en
la esfera filos6fica cuando Sécrates la fomenta para reemplazar la relacion instructor/alumno de los
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sofistas. Platon y la Academia la desarrollan como una comunién ideal entre los que dan y los que
reciben. En contraste con Protigoras, quien imparte informacién por un estipendio, Socrates rehiisa
el pago y se ofrece él mismo en lugar de sus conocimientos. Las comidas en comin son una expre-
sién de la comunidn resultante. Esto llega a ser un rasgo de la Academia de Platén, en la cual cada
miembro es llamado €teipag, y al director se le considera como el primero entre iguales.

- Lasreligiones de misterios. Las religiones de misterios necesitan una relacién maestro/discipulo con

el fin de que el iniciado aprenda los secretos y se convierta en miembro de la sociedad cultual. En
este caso, sin embargo, el maestro es un funcionario y permanece anénimo. El aprender es también
secundario; la meta es la comunién con la deidad. Por eso la sociedad es vista como una familia mas
que como una escuela, y el término pefnTig no se usa.

. Larelacién maestro/discipulo con un aspecto religioso. La relacion tiene un lado religioso en casos

tales como Pitdgoras, Epicuro y Apolonio. Los seguidores de Pitdgoras constituyen una comunidad
religiosa y moral. La médula de esto es la palabra y la persona del filésofo, quien asume asi un
aspecto divino. También Epicuro vincula a sus discipulos con su propia persona, y es honrado como
fundador de una religién e incluso como un dios. Apolonio causa una fuerte impresién a causa de
su personalidad. Se dice que realiz6 muchos milagres, y sus discipulos, que o consideran més que
humano, proclaman su fama cuando él emprende sus grandes viajes.

. La comunidad de discipulos y €l principio de tradicion,

La comunidad de discipulos. Los grupos sélidos asociados con grandes maestros contintian cuando
los maestros mueren, teniendo como punto de unidad los intereses de sus maestros, y con la respon-
sabilidad adicional de presentar estos intereses como el motivo impulsor. Las escuelas més antiguas
son gremios religiosos. A veces los maestros originales designan a sus propios sucesores, pero tam-
bién las escuelas pueden designar futuros lideres, puesto que el énfasis se pone en las escuelas como
tales y no en sus directores.

. El principio de tradicién. La lealtad a la ensefianza del maestro halla su expresion en el principio de

tradicién, e. d. el deseo de cumplir sus intenciones y de preservar sus dichos. Este principio funciona
de manera dindmica y no estatica. 5i la escuela vive por su tradicién, la escuela misma es el terreno
en el cual la tradicién se renueva. La orientacién mis fuerte hacia el maestro se halla entre los
epiciireos, quienes transmiten muy cuidadosamente los dichos supuestamente formulados por
Epicuro. Las cosas son parecidas en el estoicismo, en el cual Crisipo presenta su propia ensefianza
como una elaboracién de la de Zenén, de modo que 2 los estoicos 2 menudo se los llama simple-
mente la escuela de Zendn. La palabra tepadoots como tal se usa rara vez en conexién con las escue-
las filos6ficas, pero el principio de tradicién es generalmente aceptado en la practica.

El AT y el judaismo.

poBrer en el AT (LXX).
La LXX_ padnrig no figura en la tradici6n establecida de la LXX.

. E1 AT. El equivalente hebreo Tz%n figura solamente en 1 Crénicas 25:8 (LXX pavBavovrec).

El problema material en el AT.

Razén de la ausencia de los términos. Como se vio anteriormente, el AT relaciona el grupo 1% con
la voluntad revelada de Dios; para la instruccion humnana se usan otros términos (gr. fewdeie), Una vez
mas, Dios ha escogido al pueblo entero para que aprenda su voluntad y le sirva. Los individuos son
escogidos s6lo con el fin de que realicen tareas especiales en favor del tode. Por eso es inapropiado
usar una palabra del grupo 725 o pabnrik) para diferenciar a un grupo especial del pueblo entero.

. Ausencia de la relacién. (a) En el AT las relaciones individuales, p. ej. entre Moisés y Josué, difieren

de las relaciones que se hallan en el mundo griego y helenistico. Es asi como Josué es el servidor de
Moisés, llega a ser sucesor suyo solamente por proclamacion divina (Nm. 27:15ss), y por lo tanto
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goza de plena autoridad por derecho propio (Jes. 1:2ss). (b} Los profetas del AT no tienen discipu-
los. Los videntes se organizan en gremios, pero el foco de su unidad es la dotacién carismatica mds
que la devocién a un lider. Eliseo es més un asistente de Elias que un discipulo (cf. Giezi y Eliseo).
Cuando Elias echa sobre &l su manto, esto es mas una apropiacion para el servicio que una desig-
nacién a la sucesion. Como Josué, Eliseo recibe su designacion directamente de Dios, y por eso tiene
una autoridad propia, no la heredada de Elfas{2 R’ 2:9ss; 3:11}. También Baruc funge comno asistente
de Jeremias, especialmente como escribano e intérprete {Jer. 36:4ss). Trabaja muy de cerca con él {cf.
43:3), pero en ningiin sentido es su sucesor. En efecto, desaparece de la escena junto con Jeremias.
{c) Los escribas. La presencia de escribas en el AT (1 Cr. 2:33; posiblemente da cierto impulso a la
formacion de escuelas, pero lo mas que podemos decir con seguridad es que hay gremios de escribas.

c. Ausencia del principio de tradicién. El AT no da evidencia alguna de un principio de tradicién
sirnilar al que se halla en el mundo griego. El AT es conscientemente mosaico. Todos los que vienen
después se sostienen sobre loshombros de Moisés. La vida del pueblo estd arraigada en su obra. Pero
a Moisés nunca se lo venera como un libertador ni como fundador de una religién. De hecho, rara
vez se lo menciona en los profetas. La tradicin en la forma de orientacion hacia una persona es ajena
al AT. No es de extraiiar, entonces, que no haya ninguna tradicién religiosa o moral vinculada con
profetas individuales. Incluso Tsaias 8:16 parece referirse, no a un grupo de discipulos, sino 2 una
nueva comunidad congregada en torno a un profeta.

3. Razin de estas ausencias. La religion de Israel es una religion de revelacion. Los voceros humanos son
los agentes mediante los cuales Dios se proclama a si mismo y proclama su voluntad. No hablan por
s mismos ni promueven sus propias causas. Son administradores, que transmiten la palabra de Dios
al pueblo de Dios. El compromiso que buscan es un compromiso con Dios. No queda lugar alguno
para la autoridad de un gran personaje ni para la relacién resultante maestro/discipulo.. Lo que
cuenta es el hablar continuo v dindmico de Dios, ya sea por medio de Moisés o por medio de ague-
llos que le siguen. Moisés mismo es presentado como ministro de Dios (Ex. 4:10ss) cuyo afén esla
declaracién de la voluntad de Dios {f.ljﬁ 5)y cuya legislacién proviene de Dios a partir del prapio acto
de liberacién de Dios (Ex. 19:20ss). Cuando los profetas procuran recuperar al pueblo, no apelan a
Moisés mismo sino a los dias de Moisés. Es Dios, no Moisés, el Maestro en cuyo nombre hablan, de
modo que no pueden tener deseo alguno de posar como maestros para los demds.

4. Eluso rabinico de 250, . N
a. Significado. Los rabinos no usan %0 para «aprendiz» sino exclusivamente para «estudiante» de
la Escritura y de su interpretacion.

b. Diferentes gripos. Los rabines distinguen dos grupos de estudiantes biblicos. Primero vienen los
principiantes, que estin bajo la tutela de rabinos aceptados. Idealmente todos los israelitas deben ser
estudiantes calificados de la ley, con Dios mismo como el Maestro. Por el momento, sin embargo,”
se necesita de los rabinos para que instruyan a los demas, y bajo su gufa inmediatz se hallan aquellos
que se estan preparando para ese oficio. El segundo grupo consta de aquellos que han demostrado
tener éxito en sus estudios iniciales. Estos constituyen una especie de gremio, la admisién al cual se
obtiene mediante la ordenacién, y que puede emitir dictimenes autoritativos en asuntos disputados.

c. Los varones. En cualquiera de esos dos niveles, sélo los varones pueden ser estudiantes. A las
mujeres no se les permite realizar el trabajo de ensefiar la ley ni de aprenderla.

d. Altos honores. Los estudiantes de la ley comparten la gloria de Ia ley, y por lo tanto se les tiene en
muy alta estima. D+ esto dan testimonio muchas enunciaciones y decisiones.

e. Uso targimico. En el Térgum, el equivalente arameo de 7250 se puede usar para términos que
denotan a uno que recibe, o que es influido, en una relacion personal.
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. ElaSt como miembro de una escuela o tradicion,

a. Como alumno. No hay estudiante sin maestro; el estudio independiente no basta. El estudiante se

=

halla bajo sumisién externa al maestro, in¢luso al punto de hacer para él tareas serviles, que expre-
san reverencia por la ley y ofrecen capacitacién préctica.

. Como oyente. El aprendizaje se da escuchando lo que se dice y apropidndose de ello. El maestro se

sienta y da su leccion, con oportunidad para preguntas que sirven para abrir el didlogo y promover
la reflexion critica, puesto que la autoridad final es la ley, no el maestro.

. La escuela. La prominencia del maestro significa que se desarrollan grupos bajo la influencia de

maestros individuales. Estos grupos pueden asumir posturas contrapuestas (cf. las famosas escuelas
de Hillel y Shammai). Dentro de las escuelas mds grandes también se pueden formar grupos en
torno a rabinos particulares.

La tradicion. El rabino individual representa la tradicién de su escuela y es un eslabén en la cadena
de ensefianza. La ensefnanza oral fortalece el papel de la tradicion. Pero los grandes maestros se
ganan el respeto por derecho propio y no simplemente como voceros del pasado. En particular
ensefian mediante el ejemplo, ya que la meta es la vida y no el mero aprendizaje.

. El rabinato como la escuela de Moisés. El elemento dominante mas alla de toda escuela es siempre

la ley, de modo que Moisés es el maestro absoluto. La ley limita la autoridad de los rabinos indivi-
duales. El punto decisivo es la concordancia con ella.

. Origen de las opiniones rabinicas.
. El AT. La principal contribucién del AT es la creencia en la supremacia de la ley (como revelacién

de la voluntad de Dios) sobre aquellos que la ensefian. Apenas si es posible una derivacién detallada
de, p. €j., una escuela o una tradicién.

. Influencias helenisticas. (a) La tradicitn rabinica se deriva del perfodo de los Macabeos, de conflicto

con el helenismo, cuando el judaismo se vio obligado a asegurar su supervivencia en la forma tradi-
cional. (b) El helenismo ejerce influencia sobre las formas en las cuales se da la instruccién (p. €j. la
dialéctica), inclusive en la apologética contra él. (c) El recurso a los dichos autoritativos es paralelo a
lo que encontramos, p. ej., en el estoicismo. (d) El nuevo énfasis sobre Moisés estd en linea con el
tratamiento que se da a los fundadores de escuelas filoséficas, aunque se sigue reconociendo que
Moisés es un héroe s6lo en cuanto a mediador de la voluntad divina, (¢) La aceptacién de estipen-
dios, por lo menos en algunos casos, es otra posible evidencia de influencia helenistica.

. Laadopcion de 720 a partir de la ensefianza helenistica. (a) Lingiifsticamente el uso de %0 co-

rresponde al de pafntris en el mundo griego. Josefo llama a’josué el panerc de Moisés, y a Eliseo
el paBnrry; de Elias. El propio Eliseo tiene a su vez pafrel. Ademds, Josefo describe las tres ten-
dencias en el judaismo como escuelas filoséficas. (b) Materialmente, encontramos que uno de los
maestros de Hillel provenia de trasfondo griego; bien puede haber aportado elementos griegos a la
ensefianza judia.

La teologia implicita en el T30 judio pasterior.

. Se puede dar por segura la dependencia respecto al helenismo.

. La forma griega esta integrada en el interés central de la ley, de modo que el 251 rebinico siem-

pre se halla dentro de la comunidad y procura estar a su servicio.

El rabinato asegura ser absoluto en contraposicion a todas las escuelas, en la medida en que la volun-
tad de Dios, expresada en la ley, contiene la respuesta a todas las preguntas.

. Esta afirmacién halla su expresién en el aserto de una cadena de tradicin que se remonta a Moisés,

y la inclusion en ella’de los grandes personajes de la historia nacional.
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8.

Fildn. Filén usa pafntig en los sentidos griegos ordinarios. Suele gsociar el término con yvupios, v
a veces distingue entre uefnmy; (el erudito maduro) v pevBdvwy (el principiante). En general, sin
embargo, se inserta en la principal tradicién escolastica del judaismo.

C.EnelNT.

1.
a

Uso.

Datos estadisticos. En el NT, pafneri figura solamente en los Evangelios y en los Hechos. Esta ates-
tiguado unas 250 veces, casi siempre para referirse a los que siguen a Jesiis. Hechos lo tiene en forma
absoluta para un discipulo de Jesiis. Ocasionalmente se menciona a los discipulos del Bautista y de
Pablo. En Marcos 2:18; 22:16 leemos acerca de los pefntal de los fariseos, y en Juan 9:28 de los
peebnzel de Moisés.

. Uniformidad del uso. En cada caso encontramos la adhesién a una persona. De Jesis, como jefe de!

grupo, es de quien se espera que dé la resolucién en Marcos 2:18ss, 23ss. Es él quien, como e!
Bautista, ensefia a sus discipulos a orar (Lc. 11:1ss). El destino de los discipulos est4 atado al de &l

Relacién con 2%n. El uso del NT manifiesta una cercana relacién lingtiistica con el uso rabinico de
'3 :
TRz

. Peculiaridades del uso. Lucas comiinmente tiene paénred para los discipulos personales de Jests,

pero después de 22:45 nunca vuelve a usar el término en su Evangelio. Comienza nuevamente a usar
el término en Hechos 6:1, pero esta vez para referirse a todos los créyentes.

. Los pebntol judios en el NI

La expresién «discipulos de los fariseos» (Mr. 2:18 y par.) ocasiona cierta dificultad en vista del hecho
que los fariseos son expositores précticos de la ley (a diferencia de los escribas). Tal vez el punto sea
que muchos escribas podrian ser lideres fariseos, ya que los limites entre lo teérico y lo practico son
fluidos. Se podria sefialar, también, que los rabinos ensefian mediante el ejemplo asi como mediante
la palabra.

. En Juan 9:28 los opositores de Jestis, al lamarse a si mismos discipulos de Moisés, arguyen que ellos

pertenecen a la cadena de tradici6n que se extiende hasta Moisés, mientras que Jesiis es un maeswo
nuevo y desconocido a quien ellos no pueden aceptar simplemente sobre la base de su autoridad per-
sonal.

. Los discipules de Jesis.

El llamado. (a) La iniciativa de Jests. Un rasgo basico del discipulado neotestamentario es
comienza con un llamado en el cual Jesiis toma la iniciativa (M= 1:17; Mt. 4:19; Le. 9:49; Jn. 1:43.
Esto difiere claramente de la prictica rabinica, en la cual es deber del estudiante encontrar un mass-
tro. Un punto adicional es que Jestis llama a aquellos que parecen care zer de los requisitos necesa-
rios {Mr. 2:13ss). (b) éExeepciones? Algunos pasajes sugieren, desde luego, que el circulo més amplio
de pafmred inclufa a muchos que simplemente comenzaban a seguir a Jesis sin tener un llamamieno
especifico. Se dan unos cuantos nombres sin un relato correspondiente de su llamado, p. €j. Cleofas
en Lucas 24:18, Jestis también parece dispuesto a aceptar en su comparifa a personas que no han sido
convocadas, si existe verdadera prontitud para seguirlo (Lc. 9:57, 61). Por otro lado, el grupo ms
amplio, p. ej. en Juan 6:60, 66, parece constar de un gran niimero que solamente estaban interesa-
dos sin estar plenamente comprometidos.

Los discipulos en su relacion con Jests. (a) El compromise con su persona. Un aspecto singular del
discipulado del NT es que se trata de un compromiso con lz persona de Jesis. Su ensefianza sélo
tiene fuerza cuando existe primero este compromiso con su persona. Pedro probablemente conoce
a Jesiis, y lo ha oido hablar, antes del incidente de Lucas 5:1ss, pero es el impacto de la persona de
Jestis lo que hace de él un pafnzrc (cf. Natanael en Jn. 1:45ss). Este compromiso personal explica la
honda depresién de los discipulos tras 1a crucifixién (Lc. 24:19ss}. No basta con que tengan el legado
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de su palabra. Han perdido a Jestis mismo. La importancia crucial de la resurreccion refuerza esto.
Jesis mismo reinstituye el grupo (a pesar de la resistencia inicial, Lc. 24:36ss; Jn. 20:24ss), restaura
la corunién personal y envia a los discipulos, no a que transmitan su ensefianza, sino a que den tes-
timonio de su resurrecci6n (Lc. 24:48). Para destacar el rompimiento de la comunién, Lucas deja de
usar pafnzv después de Getseman, y comienza usarlo de nuevo solamente para la comunidad més
amplia en los Hechos. Juan, después de 6:66, prefiere hablar de los 8tdeko. (pefntad) con el fin de
mostrar que [a fe en Jesiis (cf. 6:64) es una caracteristica esencial del verdadero discipulo. A diferen-
cia del rabino corriente, o en efecto a diferencia del maestro griego, Jesis se ofrece a si mismo en
lugar de sus dones sobresalientes, y exige lealtad a si mismo mas que a una causa que €l representa.
(b) La obediencia a Jestis. Muchos rabinos dejan muchas cosas para estudiar la ley, pero después
gozan de fama y de autoridad en la fuerza de la ley que estudian y ensefian. Jests, sin embargo, exige
que sus discipulos lo dejen todo solamente por causa de él (Mt. 10:37ss). Al hacerlo asi, no deben
simplemente creer en él; deben obedecerle como los Sotlol obedecen a su kiplog (Mt. 24:45ss). Los
servicios que ellos desempefian van mds alli de los que los estudiantes realizan para sus maestros {cf.
Mr. 14:12ss). Le obedecen porque ven en él al Mesias. Mientras que un dia los estudiantes rabinicos
serdn rabinos ellos mismos, los discipulos de Jests son sencillamente sus discipulos. Sus vidas quedan
permanentemente selladas y configuradas por él. Jesis mismo sigue el curso normal de un maestro,
pero los discipulos son simplemente oyentes que hacen preguntas sélo por motivos de aclaracién y
para quienes lo decisivo no es simplemente la apropiacién intelectual sino la obediencia. Fl ver-
dadero discipulo en Juan (8:31) es aquel que permanece en las palabras de Jesis y guarda sus
mandatos (13:34-35, etc.). Este discipulo no es simplemente un 80040¢. Pero tampoco es un yveipuyog
ni un Eteipog, términos que implican igualdad. Por don del mismo Jests, es su didog (15:14ss). {c) La
obligacién de sufrir. Introducidos a la comunién con Jesis, los discipulos quedan colocados en el
camino de la cruz. El sufrimiento es ineludible para los apéstoles (Mt. 10:17ss; Jn. 15:18ss). También
es aplicable, mds generalmente, a todos los discipulos (cf. Mr. 8:34ss; Le. 14:26-27).

Los discipulos, los Doce y los apéstoles. Si no todos los discipulos son apéstoles, todos los apéstoles
son discipulos, y los Doce son el circulo intimo en comparacién con los grupos mds amplios.

- Elgrupo de los {Doce) discipulos. (a) Incapacidad de comprender. Al escoger a los Doce, Jesiis mani-

fiesta su afirmacién de ser enviado divino para salvar a su pueblo. Los discipulos, sin embargo, no
logran entender ni su misién ni su mensaje. Esto se muestra por los temores que tienen (Mt. 8:23ss),
sus disputas (Mt. 20:20ss), sus protestas contra la pasién {Mt. 16:22-23), su huida en el momento final
(Mt. 26:55-56) y sus dudas acerca de la resurreccién (Lc. 24:11). Sélo cuando reconocen al Sefior
resucitado logran por fin la comprensién que los pone en marcha como sus testigos principales. El
propio Jesiis, obviamente, experimenta esta falta de comprensién como una grave carga (Jn. 14:9),
pero la maneja con inigualable paciencia (Lc. 22:31-32) en su afén de llevar a los discipulos a la sal-
vacién y al servicio. (b). Composicién. Jesds escoge a hombres de todos los tipos para integrar un
grupo intimo representativo. Encontramos alli zelotes, un publicano, uno de Judea, galileos y hom-
bres con nombres tanto griegos coma semiticos. La seleccién muestra que €l tiene una comprensién
realista de la situacién de la época, y procura servir al pueblo tal como es, con todas sus tensiones

inherentes asi como con todas sus posibi

. La participacién de los discipulos en la obra de Jestis. El llamado al discipulado es un llamado a la

colaboracién en el servicio (Lc. 5:1ss). Esto se pone de manifiesto en los dichos (Mt 5:13ss; Jn.
17:13ss), las pardbolas (Mt. 25:14ss) y las directrices especificas {(Mt. 10:5ss). El envio de los discipu-
los de dos en dos (Mx. 6:7ss; cf. Lc. 10:1ss) tiene el propésito de realizar el trabajo de Jestis con base
en su autoridad y conforme al principio que, asi como ellos han recibido gratis, asi deben dar gratis
(Mt 10:8). En Juan 3:22, 26; 4:1-2 este ministerio incluye el bautizar en nombre suyo.

El principio de tradicién” en el grupo de discipulos de Jesis. {a) Carencia de un principio.
Obviamente hay semejanzas en el cristianismo respecto al principio de tradicién que se encuentra
en la ensefianza griega y judia. Pablo se refiere a la tradicién en 1 Corintios 15:3ss, y el material
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evangélico claramente se deriva de la tradicién. Pero es debatblessi hay algun verdadero principio
de tradicién. El recuerdo de Jesiis como maestro siempre es secundario. El relato de la cruz v la
Tesurreccion constituye la médula del mensaje, y los dichos de Jestis se transmiten con considerable
libertad. Para los discipulos Jesis no es el jefe de una escuela sino el Sefior viviente. Una vez mis, el
énfasis principal se pone sobre el testimonio (Hch. 1:21-22). Para apoyar su apostolado, Pablo tiene
que argumentar que & efectivamente ha visto al Seiior (1 Co. 9:1). Mas atin, es claro que Jesis toma
un rumbo diferente que el del rabinismo, por cuanto escoge a personas corrientes y les advierte que
ellos siempre serén pafnral, nunca rabinog (ML 23:8). El amor ha de ser una sefial del pafm; para
el mundo (Jn. 13:34-33). (b} Razones de la carencia. Los discipulos son testigos mas que portadores
de una tradicién, porque su adhesion es a Jesiis y porque Jestis mismo lleva la tradicién a un fin defi-
nitivo. Como cumplimiento de la esperanza de su pueblo, y como quien es la verdad misma {Jn.
14:6), Jestis traspasa todas las tradiciones (cf. Mr. 3:1ss). Llama a sus discipulos, no alamediacién de
ideas, sino a la presentacién obediente de un testimonio (cf. Lc. 24:48; Heh. 1:8; Jn. 19:35; 21:24].

g- Resumen. (a) Con todas las semejanzas de forma, no existe una relacién interna entre el Tibn de
los rabinos y el pabnr; de Jests. Jests es kUpLog, no rabi. (b) La tarea principal del peéntic es el tes-
timonio acerca de Jestis, mas que la transmision de sus ensefianzas o la imitacién de su vida.

4. Lospobnral de fuan el Bantista,

a. Durante la vida de Juan. También Juan tiene un grupo sélido de discipulos que deben haber sido bas-
tante numerosos (Jn. 4:1), que tienen una regla de ayuno y oracién (Mt. 9:14; Lec. 11:1), entablan
debates (Jn. 3:25), visitan a Juan en la carcel, vienen adonde estaba Jests con una pregunta de su
parte, y, finalmente, lo sepultan (Mt. 11:2; 14:12). Los propios primeros discipulos de Jesiis parecen
provenir de este grupo, pero es sumamente dudoso si Jesiis mismo proviene de alli. Uno podria pre-
guntarse porqué es que no todos los discipulos de Juan se hacen seguidores de Jests. Es posible que

Juan haya consolidado su gnrpo mis de lo que se habia propuesto en un inicio.

b. Después de la muerte de Juan. El grupo continda después de la ejecucion de Juan. En Hechos 18:24
y 19:7 leemos de conversos procedentes de entre aquellos que conocen sélo el bautismo de Juan. La
transici6n hacia la fe en Jesis presenta poca dificultad, pero no se ha dado en bloque. No se sabe qué
ocurrié finalmente con los discipulos restantes de Juan. No existe un vinculo directo con los mandeos.

5. o8 como término para designar a los cristianos en Hechos.

a. Elproblema lingiifstico. El término figura en Hechos s6lo en secciones especificas y sin seguir ningiin
principio sistemitico. La tradicién textual tiende a incrementar el uso. En los pasajes de «nosotros
se halla s6lo en 21:4, 16. Normalmente no tiene ninguna adicién explicativa (toD kupiov en 9:1); esto
sugiere que se deriva del término usado para los cristianos por los creyentes palestinenses, Se aplica
a todos los creyentes, p. j. a Timoteo en 16:1, a los conversos en 13:52; 14:20ss. Este uso es peculiar

- a Hechos, pero pafniic no es el dinico término que este libro emplea para designar 2 los cristianos
(cf. creyentes, hermanos, santos, etc.).

b. El problema material. Materialmente, el punto principal es que Hechos usa pafnal para aquellos
que llegan a creer en Jesiis (cf. Jn. 8:31). La verdadera fe significa permanecer en la palabra de Jesis
y asi gozar de comunién personal con €l incluso a través de las generaciones. La presencia y
operaci6n del Espiritu Santo es lo que hace que esto sea posible (cf. Heh. 19:1ss). Las comunidades
grieges, sin embargo, no continiian usando padntrg en este sentido, probablemente porque el tér-
mino tiende a sugerir que el cristianismo es simplemente un movimiento filoséfico en vez de comu-
nién personal con Cristo como Sefior.

6. duebneet de Pablo en Hechos 9:257 La referencia a unos pefnzat de Pablo en Hechos 9:25 podria sig-
nificar que Pablo, como rabino reconocido, tiene un grupo de discipulos propios; pero es més pro-
bable que estos pabrtal sean cristianos a quienes él llevé a la fe alli en Damasco, o bien los que
formaban parte de su grupo de camino a Damasco y que se convirtieron gracias a su testimonio.
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D. El uso de la iglesia antigua. Las influencias helenisticas fortalecen el uso de pafn=vc para laadhe-
sion intelectual o la imitacién de Cristo, de modo que Ignacio puede decir que s6lo el mértir es un
verdadero discipulo (Romanos4.2; 5.3).

ouppednri. Esta palabra, poco comiin fuera del NT, figura en Juan 11:16 para «condiscipulo» (de
Jestis). El contexto destaca el elemento de comunién con Cristo y de unos con otros.

poebrepre. Esta forma femenina es rara, ya que las mujeres estén excluidas de la educacion organizada,
tanto en Grecia como entre los rabinos. El tinico caso en el NT se halla en Hechos 9:36 {Tabita). El sig-
nificado puede ser que Tabita forma parte del grupo de los discipulos (lo cua.l es posible aunque no
probable; cf. Mr. 13:40-41), o bien que ella es una cristiana (cf. el uso de pafnzri en Hch.).

peabnyredw. En su uso intransitivo, esta palabra significa «ser o hacerse diseipulo». Una lectura de Mateo
27:57 la usa con referencia a José de Arimatea; se dice que él es discipulo de Jesiis. En un uso transitivo
distintivo (Mt. 13:52; 28:19; Hch. 14:21), el NT también usa el término para «hacer discipulos». Detrds
de este significado posiblemente se halla la creencia del NT en que el llamado constituye la base para
el discipulado de Jesis.

[K. H. Rengstorf, IV, 390-461)

pavve, {mana)

1. Datos kingiiisticos. 73 es el término del AT para designar el manjar con que Israel es alimentado en el
desierto (Ex. 16: 31 etc.). Otros términos para este alimento son «pan celestial» (Sal. 105:40), «pan del
cielo» (Ex. 16:4), «trigo del cielo» {Sal. 78:24) y «pan de angeles» (Sal. 78:25). 1) pavve se usa en
griego para « bocado»‘ «granop, y especialmente «grano de incienso». La LXX usa «mani» en
Nimeros 11:67, Filon adopta el término, y el NT emplea 10 pavve en Juan 6:31, 49.

2. El'mand en el AT Con el aguay las codornices, el mand forma parte de la provision de Dios para Israel
en el desierto. En Exodo 16:4 cae como rocio, es un depésito granulado semejante a la escarcha, se
parece a la semilla del culantro, sabe a miel, y hay que recogerlo cada dia. Hay que hornearlo
después de molerlo (Ex. 16; Nm. 11), y si se guarda se vuelve imposible de comer (Ex. 16),

3. Elmand en la literatura posterior. Los rabinos creen que Dios cre6 el mand inmediatamente antes del
séptimo dia. Asi como el pueblo le debe el pozo a Maria y la columna de nube a Aarén, asi el don
del mans se lo debe a Moisés. Otro punto de vista considera el mana como una recompensa por
observar la ley. Junto con el agua, acompania a Israel en su peregrinacién. El arca contiene una
pequeiia cesta con mand, que desaparece cuando el arca es escondida, y que Elias va a restaurar. El
mand es actualmente el alimento celestial de los justos, Aunque o es necesario, volverd a caer del
cielo en la edad de la salvacion mesidnica. La generacion mesidnica disfrutard de la misma comida
y bebida que la gencacitn del desierto.

4. Punlos de vista sobre el mand en el NT.

a. El motivo del mana figura en Juan 6:31, 49. El término se alterna con «pan del cielo». Después de la
alimentacién de los 5.000, los judios quieren que Jesis les dé una sefial que lo acredite como el
Mesias, asi como el mani acredité a Moisés. Jesis, al replicar, sefiala que la edad mesidnica tras-
ciende la edad del desierto. Moisés no pudo haber dado verdadero pan del cielo, porque la gente que
comi6 el mand atin tuvo que morir, En cambio, el pan que Jesiis da conﬁere vida eterna. Jesiis mismo
es ese pan vivo (6:35, 48).

b. Hebreos 9:4 se refiere al mani contenido en una uma de oro en el arca, junto con la vara de Aarén
y las tablas de la ley. Esto goncuerda con la tradicién rabinica, pero cf. 1 Reyes 8:9,

¢. Apocalipsis 2:17 refleja también la tradicién rabinica con su promesa del mand escondido que se
daré a los que venzan (cf. tb. el agua viva de Ap. 7:17).
[R. Meyer, IV, 462-466)
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[Sefior, ven; Nuestro Sefior viene (ha venido)| papovate

pepaveda [Senor, ven ; Nuestro Sefior viene (ha venido))

1. pepeveda figura en el NT solamente en 1 Corintios 16:22, en el saludo de Pablo. También aparece
al final de las plegarias encaristicas en la Dlda]é 10.6. Es més comniin en el uso eclesidstico posterior.
con frecuencia para darle peso adicional a dvaBejur,

2. El término es indudablemente arameo, pero el significado exacto es discutible. La investigacion
lingiiistica sugiere tres significados igualmente posibles: a. «Sefior, ven», como oracién pidiendo &
retorno del Sefior; b. «Nuestro Sefior ha venido», como confesion de su venida en humildad:
y ¢. «Nuestro Sefior viene», e. d. estd presente en el culto. (Para detalles lingiiisticos ver el TDNT ex:
inglés, TV, 467-468).

3. Conlamayor probabilidad, la razén por la cual Pablo usa el término arameo es porque ya se ha con-
vertido en férmula reconocida en la primera comunidad palestinense. Como tal, muestra que Jests
es confesado como Sefior, y que se le hace una peticion a él en cuanto a tal. Laidea de que popovase
proviene de la bilingiie Antioquia y no de Jerusalén dificilmente explica porqué se difunde en la:
iglesias de habla griega.

4. EnlaDidajé 10.6, donde pepovedi no se halla directamente dentro de la plegaria eucaristica, parecs
portar el sentido de «Nuestro Sefior esta presente», a modo de advertencia contra la participacién d=
los no santos. El contexto de 1 Corintios 16:22 respalda este modo de entenderlo. Pero Apocalipss
22:20 sugiere fuertemente que el verdadero punto es «Sefior, ven», ya que €p;ov kipte Tnool parecs
ser una traduccién de peapevedia. Si esto es lo que quiere decir Pablo en 1 Corintios 16:22, le es2
transmitiendo a la iglesia la urgencia de esta esperanza. En cualquier caso, existe un vinculo con =
eucaristia, la cual comporta la certeza de la presencia del Sefior pero también la expectacién de s:
regreso (1 Co. 11:26). La confesién de la venida de Cristo en la encarnacion es menos probable e=
el contexto. Por eso podemos concluir que pxpaved es o bien una confesién de la presencia d<
Cristo exaltado, o un clamor ferviente y expectante que pide su nueva venida en gloria.

[K. G. Kuhn, IV, 466472

spapyopitacipeilal

En la antigiiedad las perlas suelen ser consideradas como piedras preciosas. Provienen del Mar Rojo. =
Golfo Pérsico y el Océano Indico. Son traidas a Occidente por medio de las conquistas de Alejandro, +
se usan para collares y otros adornos. La palabra que des;g'na la perla se convierte en figura retérica para
aquello que es de supremo valor. La palabra papyepitg no figura en la LXX, pero el judaismo u=
«perla» en sentido figurado para referirse a un dicho valioso. Es asi como una serie de versiculos bibk-
cos se compara con un collar de perlas. La escatologia se refiere a grandes perlas que sirven de puerss
para la ciudad celestial. El NT usa el término a. para los incomparables beneficios salvificcs del reino
(Mt 7:6; 13:45-4€), b. para ornamentos costosos (1 Ti. 2:9; Ap. 17:4; 18:16), y ¢. para las doce puertzs
dela nuevajemsalen (Ap. 21:21). El gnosticismo llama a Cristo mismo la perla, y los escritos mandecs
usan la perla como figura del alma que, procedente del mundo divino, desciende al vil cuerpo.

[F. Hauck, IV, 472-473]



pdpTug [testigo]

~paptue-[testigo], peptupéw [dar testimonio), paprupte ftestimonio], -

- peptiplov [testimonio, pruebal, émpaptupén [atestiguar], :
ouppapTUpéw [dar testimonio junto con], ouvempoaprupén - HE
[confirmar el testimonio], katapaptupéw [dar testimonio contra),

- paptipopar fafirmar], Siepeptipopar [encargar solemnemente],

‘Tpopaptupopat [dar testimonio de antemanol, PevSoueptuc

 [testigo falso], yrevbopaptupéw [dar falso testimonio], Yevdopaprupier

[falso testimonio]

WPTUG, parpTLpé, papTupiar, pepTipLov.
A. Forma y etimologia.

1

Forma. La antigua forma épica es udptupog, y también encontramos péprup, b o 1) pkptug tiene el
genitivo LapTupos, el acusativo paprupa (o paptuv), y el dativo plural péptuot.

. Etimologia. La raiz parece ser ojep, «tener en mentes, «estar interesados. El piptug serfa entonces

aquel que recuerda y puede contar acerca de algo, e. d. un testigo. El verbo peptupéiv significa «ser
testigo», paprupla significa «el dar testimonio» o «testimonio que se da», y paptipLov significa «tes-
timonio» en cuanto a prueba.

B. El uso en el griego no biblico.

. Testimonio legal de hechos. El 4mbito propio de los términos es el legal, p. ¢j. en juicios o transacciones

legales. A lo que se hace referencia es al testimonio personal de acontecimientos, relaciones, per-
sonas, etc. El verbo puede significar «presentarse como testigo», pero con el dativo puede significar
atestiguar en favor de alguien, y con acusativo, con mepi y genitivo, o con una cldusula de étt, puede
denotar el dar testimonio de algo especifico. paptupia significa tanto el acto como el testimenio en
si. El término mds objetivo paptipiov llega a usarse de manera mds general para cualquier cosa que
se pueda aducir para confirmar un hecho o una declaracién.

. Testimonio de hechos, verdades y opiniones. El grupo entero encuentra un uso mis general. Al hacerlo asi,

puede seguir refiriéndose a hechos de los cuales existe un conocimiento personal directo. Pero tam-
bién puede referirse a verdades u opiniones que son proclamadas con conviceién pero que no se
pueden verificar empiricamente. Aristételes hace esta distincién entre testimonio como declaracién
objetiva y testimonio como convicci6n personal. También se refiere al testimonio de acontecimien-
tos futuros, el cual por su misma naturaleza se basa en la fe y no en los hechos.

. Aplicacion del uso general en el sentido de testimonio sobre hechos. En estas lineas se apela a los dioses como

testigos de juramentos, tratados, etc. Otro uso comiin es para el testimonio de los sentidos. También
encontramos casos en que se cita a testigos impersonales. La pobreza de Sécrates es testimonio de
que &l no es un filésofo interesado en las ganancizs.

. Aplicacion del uso general en el sentido d testimonio de verdades u opiniones. Platon ofrece muchos casos de

este tipo de testimonio con respecto a asuntos tales como la felicidad, la homosexualidad, etc. La vida
de Sacrates, en particular, es testimonio de la verdad de su ensefianza. En Epicteto el filésofo es el
testigo, llamado por los dioses, de la sabiduria préctica; y lo es no sélo por su ensefianza sino sobre
todo por su ecuanimidad en medio del infortunio y la afliccién. Sin embargo, el uso no es técnico,
2 que lasalud da testimonio de la verdad del estilo de vida estoico, y si bien la muerte puede ser tes-
tigo de la verdad, no tiene que serlo, ya que Epicteto no llama a Sécrates papri.
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[testigo] plpruc

C.La LXX. &
1. Términes hebreos.
a. papTug figura unas 60 veces, casi siempre traduciendo el hebreo 7.

b. paptiplov es mas comin (unas 250 veces) y més complejo, ya que representa a diversos términos
hebreos, y a veces es una traduccién muy mecinica.

2. Eluso.

a. Legal. El primer uso en la LXX eslegal. El paptug es el testigo (para fines de la acusacién) (Nm. 5:13.
etc.}. El testimonio falso es castigado severamente (Dt. 19:16ss). prprupeiv significa atestiguar judi-
cialmente en Niimeros 35:30, v dar testimonio de un acuerdo en Rut 4:9-10. Dios mismo es testigo
en el pacto entre David y Jonarin (1 S. 20:23, 42). También es testigo de la integridad de Samuel en
1 Samuel 12:5-6, y de la inocencia de Job en Job 16:19. En Josué 24:22 el pueblo es testigo contra
mismo, y el cintico de Moisés da testimonio contra Israel en Deuteronomio 31:19, 21.

b. Religioso. De particular significacién son los pasajes en Isafas 43:9ss y 44:7ss. Alli Dios dispone un
juicio que mostrard quién es verdaderamente Dios. Las naciones son espectadoras, pero también son
testigos en favor de sus diversos candidatos. Sin embargo, los idolos son impotentes y por eso
quedardn avergonzados. En cambio, el pueblo de Israel es testigo de Dios (43:10, 12; 44:8). Sobre la
base de los actos de Dios de llamar y redimir, Israel declarari la realidad y la singularidad de su Dios.
El contenido de este testimonio es la obra salvifica de Dios; esto podra no ser demostrable ante la
incredulidad (Is. 43:8), pero para la fe es una certeza indiscutible, Si hay aqui alguna semejanza con
el concepto de Epicteto, hay también diferencias decisivas. El testimonio se da primordialmente de
palabra, y es un testimonio de la automanifestacién del Dios vivo, no de un cédigo filoséfico. Al
mismo tiempo, no hay en [safas una teologia del testimonio elaborada. La meta de evangelizar a las
naciones brilla frente al profeta (42:4; 49:6), pero la idea de testimonio es aqui figurada mds que téc-
nica. En particular, no se la puede conectar demasiado de cerca con la descripcién del Siervo
Sufriente en Isaias 53.

3. paptiprov. Como testimonio objetivo, el acto de Rut 4:7 confirma la transaccién. En Génesis 21:30
los siete corderos cumplen un fin similar de peptiptov, como lo hace el mojén de 31:44 (Jacob v
Labdn). El altar de Josué 22 es un pxptipiov del acuerdo entre las tribus {vv. 26-27), y David es un
paptiplov de la gracia y el poder de Dios en Isaias 55:4. Dios mismo puede ser un paptipiov con-
tra el pueblo en Miqueas 1:2; aqui el significado es que su juicio establecerd irrefutablemente la
culpa del pueblo. La tienda del encuentro es una tienda de testimonio, en cuanto que en ella se
guarda la ley (cf. Ex. 25:15-16, 22). El plural t& paptupla figura en Exodo 30:6, 36, etc.; se refiere
los estatutos concretos del testimonio divino que constituyen la base de la ley. Aqui Dios mismo es
el sujeto del paprup€iv contenido en el peptiplov. Este prptupeiv consiste en la autorrevelacion de
Dios a Moisés, de la cual los mandamientos son el contenido. )

D. El mértir en el judaismo tardio; Josefo y Filén. El judaismo es una religién de martirio, surgida
de los sufrimientos de la era de los Macabeos. Efectivamente, incluso antes de este tiempo, la fi
del profeta o del justo que sufre calumnias e incluso la muerte es familiar en Israel (cf. Elfas {1 R
19:10] o Urias [Jer. 26:20ss]). Los profetas tienen que predicar, ya sea que se les escuche o no, y los
justos mantienen su integridad incluso en la persecucién {Sal. 44:22). Esta experiencia llega a su i
max en el periodo de los Macabeos. 4 Macabeos lee [a totalidad del AT como una serie de ejemples
del espiritu de mirtir. Posteriormente, Josefo elogia a los esenios por su paciente aceptacion del
sufrimiento, y diversos rabinos manifiestan la misma lealtad a la fe en la persecucién o la muerze.
Pero el grupo pptug no se usa por ninguna parte €. relacién con esto, ya que el sufrimiento de la
persecucion es una obra de piedad més que una obra de testimonio, excepto, desde luego, en el sen-
tido mas general, A este respecto se puede sefialar que tanto Josefo como Filén usan el grupo papTig
del modo normal para el testimonio legal o para el atestado o prueba de hechos, acontecimientos o
ideas. No hay en ellos la més leve tendencia hacia el uso cristiano especifico.




uEpTUG [testigo]

E. EINT.

1. Frecuencia. papmi; figura 34 veces en el NT, 13 de las cuales estan en Hechos y 9 en Pablo (y ninguna
en Juan). Hay 76 casos de HepTUPELY, 33 de los cuales estin en Juan, 11 en Hechos, 8 en Pablo, 8 en
Hebreos,y 10en 1 y 3 Juan. p&p‘cupl.a se halla 37 veces, 14 de las cuales estin en Juan, sieteen 1y 3
Juan, y 9 en el Apocalipsis. pxpTipiov figura 20 veces, 9 de las cuales estan en los Sinpticos y 6 en
Pablo. Un hecho notorio es que paptupéiv figura 47 veces en los escritos juaninos, y papruple 30
veces, pero papTLg y paptiplov no figuran del todo en el Evangelio.

2, uiprug.

a Uso general: Testigo de hechos. Este uso se da en Marcos 14:63 cuando el sumo sacerdote no encuen-
tra necesidad de mads testigos después de la confesion de Jests. El sentido es el mismo en Hechos
6:13; 7:58, y cf. Hebreos 10:28 y Matec 18:16, donde se cita o se adopta la exigencia de Deutero-
nomio 17:6 y 19:15 de que haya mas de un testigo. En 1 Timoteo 5:19, la acusacién contra un anciano
debe estar en conformidad con ese mismo principio, y Pablo también apela a él en 2 Corintios 13:1,
donde compara sus dos visitas con dos lestigos que han establecido con toda claridad los hechos. Un
uso levemente diferente es cuando Pablo pone a Dios como testigo de sus incesantes plegarias, etc.
(Ro. 1:9), 0 cuando pone a los tesalonicenses (y a Dios) como testigos de su conducta intachable (1 Ts.
2:10). En 2 Corintios 1:23 hace de esta apelacién un llamado a Dios para que atestigiie contra &l si
no estd diciendo la verdad. El testimonio humano de hechos es el punto en Lucas 11:48, donde el
culto a los sepulcros de los profetas atestigua la persecucién contra ellos. pipTug tiene un sentido si-
milar en 1 Timoteo 6:12; la confesion de Timoteo se hace ante muchos testigos (cf. 2 Ti. 2:2), En
Hebreos 12:1 los testigos que estin observando la carrera parecen ser testigos canfesantes (cf. 11:2),
pero esto no excluye el elemento del testimonio de hechos.

b. Uso lucano especial. El uso de Lucas en Lucas 24:48 y en Hechos abarca el testimonio de hechos re-
ferentes a Jesiis, que se conocen directamente. Pero este testimonio s6lo puede darse si se aprecia el
significado de los hechos, de modo que el testimonio asume la forma del creer, la confesion evan-
-gelistica. Puesto que el evangelio es una revelacién hist6rica, el testimonio de los hechos y el testi-
monio de la verdad son lo mismo. Lo que estd en juego son hechos, no ideas ni mitos. Los que dan
testimonio de esos hechos los han vivido (Lc. 24:47; Heh. 1:8). También los han comprendido.

" “Cuando son dotados del Espiritu, quedan entonces equipados para salir al mundo como testigos.
Aquellos que han visto al Sefior resucitado son, en un sentido especial, sus testigos (Hch. 13:31) en
comparacién con los evangelistas Pablo y Bernabé (v. 32).

¢. La separacién incipiente, en Lucas, del testimonio factual y el confesional. Sin embargo, Lucas

todavia puede llamar testigos a Pablo (Hch. 22:15) y a Esteban (22:20). Pablo, en su labor misionera,

es testigo de hechos, aun cuando no lo sea en el sentido preciso de Hechos 1:8 (excepto en la medida

en que se encuentra con el Sefior resucitado en 9:3ss). Sobre todo, es testigo del significado de los

hechos, a saber, como testigo en favor de Jestis més que de €l (22:15). El elemento confesional es ahora

més fuerte que el elemento factual aunque naturalmente la confesién misma abarca los hechos

histéricos de la vida, muerte y resur-eccién de Cristo. También Esteban es predominantemente un

testigo confesional, y lo es en una forma distintiva porque prueba la seriedad de su confesién median-

“te su muerte, Asi, el uso en 22:20 prepara el terreno para el uso posterior de p&ptug para aquel que
es testigo por su sangre, e. d. el mértir.

d. 1 Pedro 5:1, En 1 Pedro 5:1 hay un uso distintivo y ambivalente. El sentido primero y obvio es tes-
tigo presencial, pero la continuacién sugiere también una participacién. El autor sabe por experien-
cia propia lo que entrafian los sufrimientos de Cristo (cf. 4:13).

e. pap'ru; en los escritos juanines, De los escritos juaninos, s6lo el Apocalipsis usa paprug; Jesiis mismo
es el péptug en 1:5 y 3:14,Jos dos profetas son testigos en 11:3, Antipas es testigo en 2:13, y hay
referencia a la sangre de los «mirtires» en 17:6. En todos estos casos estd de por medio la muerte, pero
aqui claramente el «martirio» implica el dar testimonio de la verdad asi como morir (cf. Hch. 22:20).
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[testigo] BEpTI

Jesus es el testigo fiel y veraz no smplemente como aquel que ha sido crucificade, sino como aque:
qQue transmite su papTupiex o tesimonio (Ap. 1:2} y que ha dade festimonio de la verdad {Jn. 18:37 .

. LEPTUPEW.

La declaracién humana respecto a hechos. peptup€iv no se usa en el NT para el testimonio legal.
pero con frecuencia connota la declaracién o confirmacion de hechos o acontecimientos (cf. M
23:31; Ro. 10:2; G4 4:15; 1 Co. 15:15; Hch. 22:5; Jn. 2:25; 2 Co. 8:3, etc.). El acontecimiento es
futuro en Juan 13:21, y en Juan 4:44 el hecho es un hecho general de experiencia.

. Labuena fama. En forma absoluzz, peptupeiv significa «dar (o recibir) buena fama» (Le. 4:22; Heh
6:3; 1 Ti. 5:10}. El pensamiento es siempre que la persona o personas pueden ser respaldadas sobr=
la base de la observacién directa.

El testimonio de Dios, el Espiritu o la Escritura. En un gm}io especial, Dios, el Espiritu o la Escritura
garantizan juicios o afirmaciones Heh. 13:22; Heb. 11:2; 7:8, 17). En Hechos 14:3 ¢l testimonio con-
firmador de los milagros apoya la proclamacién apostdlica.

El testimonio religioso. Se desarrolla un uso espacial cuando los hechos de los que se da testimonic
son hechos divinamente establecidos, y el testimonio es por lo tanto también un testimonio de la ver-
dad revelada. Un buen ejemplo es Hechos 23:11.

. Uso juanino especial. En Juan, el testimonio es especialmente el testimonio que se da, no especifica:
mente de los hechos de la historia de Jestis, sino de la persona de Jests (Jn. 1:15; 5:31ss; 8:13ss) come
Hijo eternc de Dios (1:15, 34). Asi el Bautista ha venido para dar testimonio del Logos encarnadc
como luz (1:8; cf. 8 12) Como Hijo, Jesiis es la verdad, de modo que el testimonio de la verdad e
también testimonio de él (3:26; 5:32-33). El testimonio de él lo da el Bautista (1:78), la Escritur=
(5:39), Dios (5:32), sus obras (5:36), €l mismo (8:13-14), y posteriormente el Espiritu (15:26} y sus di=-
cipulos (15:27). Los tres que dan testimonio en ] Juan 5:7 parecen ser el bautismo, Ia Cena del Seficr
y el Espiritu, aunque posiblemente con una alusién a Juan:19:34-35. En Juan el testimonio es confe-
sion. Sin duda, el autor de Juan v 1 Juan enfatiza el testimonio presencial (1 Jn. 1:1-2). Pero el tesg-
monio es también un testimonio de la gloria de Cristo (Jn. 1:14; 1 Jn. 5:9-10). Por eso el testimoric
pueden darlo incluso aquellos que no son testigos presenciales, e. d. aquellos que confiesan quién erz
Jesiis y lo que él significaba. El término no se reserva en modo alguno para los que son llevados a 1=
muerte a causa de su testimonio. Tampoco sucede esto con papTupely en los cnatro casos en &
Apocalipsis, donde peptup€lv significa dar testimonio de la palabra profética (1:2; 22:20) o dar tes-
timonio de la amenaza que protege a la profecia (22:18). '

1 Timoteo 6:13. En 1 Timoteo 6:13 se amonesta a Timoteo, en presencia de Cristo, el cual a suvez

hizo una buena confesién en su testimonio ante Pilato. Lo que estd en la mira es el reconocimients
que hace Jests de su misi6n mesidnica mediante su declaracién, o mediante su muerte, 0 ambas.

. papruple.

Fuera de los escritos juaninos. Dz los siete casos fuera de los escritos juaninos, seis son neutros desde
el punto de vista religioso, p. ¢]. para el testimonio ante un tribunal en Marcos 14:55, la buena fams
en 1 Timoteo 3: 7 y el testimonio del poeta pagano en Tito 1:13. La excepcion es en Hechos 22:18
donde la pepruple de Pablo es el testimonio evangelistico.

. En los escritos ]ua:ﬁnns. En contraste, un uso cristiano domina los 30 casos en el material juanino.
Esti en cuestion el testimonio humano en Juan 8:17, la buena fama en 3 Juan 12, y el testimonio d=
los hombres en 1 Juan 5:9, pero en otros lugares la referencia es al testimonio evangelistico respeco
a la naturaleza de Cristo y su significacion. Este es el testimoniar activo en Juan 1:7 y Apocalipss
11:7, pero en todos los derds casos es el testimonio que es dado, p. ej. poreIBauhstaUn 1:19), pcs
Jesis (3:11, etc.), por Dios (5:32; o por el autor (19:35). En 1 Juan 5:9ss el punto es también el test-
monio de Dios. «Tener el testimonio» es una expresién distintiva en 1 Juan 5:10 y Apocalipsis 6:%;
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peptuple [testimonio]

12:17; 19:10. El Apocalipsis habla también acerca del testimonio de Jesus (1:2, 9; 12:17; 15:10; 20:4)
que es idéntico a la palabra de Dios. En 1:2 el testimonio de Jesus se refiere al libro, y es posible que
este sea también el punto en 19:10: el testimonio de Jesis es el testimonio de ellos como profetas cris-
tianos. En otros lugares este testimonio es la revelacion en general. Es a causa de este testimonio que
el autor estd en el exilio (1:9), que los mértires son ejecutados (6:9) y que el dragon lucha contra ellos
{12:17). El uso especial de peptupie Tnaol como férmula para el evangelio esta ligado quizds con el
hecho de que Jests es el testigo fiel, incluso basta el punto de la muerte (cf. 1 Ti. 6:13). El término «tes-
tigo» estd entonces comenzando a asumir un matiz martirolégico. La expresion del Apocalipsis
atener el testimonio» respalda esto, ya que siempre se aplica a aquellos que sufren por su testimonio.
De modo similar, el testimonio de los dos profetas es el testimonio oral sellado por la muerte (y cf.
12:11). pptupie indudablemente significa la confesién evangelistica y no simplemente el testimo-
nio de la sangre. Pero se trata de esa confesion evangelistica especifica que culmina en la muerte.

5. paptipov.

a. Frecuencia. Esta palabra, que es menos comiin que las otras tres (20 veces), figura en el material
juanino solamente en Apocalipsis 15:5 («el taberniculo del testimonio»), y donde mas frecuente-
mente se halla es en los pasajes paralelos en los Sinépticos.

b. Testimonio para la acusacién. En el NT, como en el uso griego comiin, jixptopuov significa la prueba
objetiva, Esto se puede ver en la frase «para testimonio (0 evidencia) contra» en Santiago 5:3; Marcos
6:11, y cf. Marcos 1:44-45. En Marcos 13:9 los discipulos dardn testimonio cuando sean azotados en
las sinagogas y arrastrados ante los reyes, y en Mateo 24:14 el evangelio serd predicade como testi-
monio a todas las naciones. En estos casos se puede ofrecer una oportunidad para creer, pero la pre-
dicaci6n constituird también evidencia en caso de incredulidad.

c. Testimonio de algo. puptipLor puede denotar también el testimonio de algo, con un genitivo de
sujeto (2 Co. 1:12) o de objeto (Hch. 4:33). En tales casos peptiplov es equivalente a evangelio,
mensaje o ensefianza (cf. 1 Ti. 2:6).

d. Eltestimonio activo. paptipiov tiene el sentido activo de atestado en Hebreos 3:5, donde se dice que
Moisés es un siervo fiel en el testimonio de lo que él recibe de Dios y que luego tiene que decirle al
pueblo. Ni aqui ni en ningiin otro lugar avanza pap=ipLov en una direccién martiroldgica.

13

F. Uso martirolégico especifico en la iglesia antigua. _

1. Panorama. El siglo segundo, bajo la persecucidn, desarrolla ciertos impulsos presentes en el uso del
NT. El uso ordinario permanece, como sucede también con el uso del NT para el testimonio evan-
gelistico. Pero un testimonio completo es ahora un testimonio bajo amenaza. «Testimonio» se con-
vierte entonces en un término especial que se reserva para aquel que sella con su muerte la seriedad
del testimonio.

2. Uso. El uso sigue siendo fluido en 1 Clemente 5.4, 7, y ni Hermas ni Ignacio usan el grupo pdptug de
manera técnica para referirse al martirio. Es en el Martirio de Policarpo donde por primera vez
encontramos esas cuatro palabras usadas en este sentido especizl. Cosa interesante, dicha obra
proviene de la zona donde se origin6 el Apocalipsis. Otros escritores también usan esos términos
para aquellos que arriesgan su vida sin llegar realmente a sufrir la muerte (p. ¢j. Hipdlito). Hegesipo
usa el término papTup€iv para la muerte de Santiago, el hermano del Seior, pero también usa
paptuple para el testimonio oral de la fe. En la Galia meridional, es claro que las victimas reservan
pepTupes para aquellos que sufren la muerte; los demds, aun cuando padezcan torturas terribles, son
confesores. El relato mismo no es tan preciso en su uso, ya que ppTtupélv se refiere a todos los que
suf-en, ya sea que se les mate o no. Sin embargo, Pocoapocoladistincién va ganando terreno. Es
asi como Clemente de Alejandria dice que los papTupeg son perfectos en la confesion (Stromateis
4.31.133.1), y Tertuliano flama martyres designatia los que todavia no han sido condenados (4 los mdr-
tires 1). Es en este sentido especializado que el latin adopta el término griego, en vez de usar su propia
palabra para designar al testigo {zestis).
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[testimonio, prueba) paptipLov

3. Concepto. En la idea de martirio se introduce el concepto de una lucha con el diablo, en imitacién ¥
continuacién de los sufrimientos de Cristo, en los cuales Cristoanismo otorga aliento, y en los cuales
algunos pueden tener incluso una visién de su gloria. Esas ideas se remontan al NT (cf. Mt 5:11-12;
10:17ss; Heh, 5:41; Col. 1:24; Ro. 5:3; 8:17; 1 P. 2:21ss; 4:13). La diferencia es que el NT no asoda
estos factores con el concepto de ugptug. El sentido martirolégico es, de hecho, consecuencia del
sufrimiento que la iglesia efectivamente experimenta al dar su testimonio.

&mL-, OUL-, CUVETL-, m'a.uap"upew Todos estos compuestos se hallan en cercana relacion con el sentido
popular de papTupéw. Empaprupeiv figura en el NT solamente en 1 Pedro 5:12, donde significa «con-
firmar (una afirmacién anterior)s. No estd en juego el testimonio o la prueba en sentido estricto.
OUUPEPTUPELY es un término cormiin para «dar testimonio junto con» otros, y luego, mis generalmente.
«confirmar» o, con dativo, «concordars. Pablo usa este término en Romanos 2:15 para el testimonio con-
firmador de la conciencia. El mismo uso figura en Romanos 9:1: la conciencia de Pablo, en el Espirit,
confirma su preocupacién por Israel. En Romanos 8:16 es el Espiritu Santo quien afiade este testimo-
nio de confirmacién a nuestro espiritu de que somos hijos de Dios. En este 1iltimo versiculo «nuestro
espiritu» probablemente no es solamente el alma, sino el ego en cuanto a estd ya configurado por el
Espiritu de Dios, de modo que la declaracidn de fe que este ego hace es confirmada por el Espiritu de
Dios. qupperptup€iv figura en el NT sélo en Hebreos 2:4, que dice que la salvacién declarada por el
Sefior y atestiguada por sus oyentes es confirmada por Dios mediante sefiales, etc. katapopTupélv porta
el sentido de dar un testimonio hostil. En el NT figura en Marcos 14:60 y Mateo 27:13, donde primero
el sumo sacerdote, después Pilato, le preguntan a Jesis acerca de las cosas que se atestiguan contra éL

paptipope, Sut-, Tpopaptipopm, pepripeotu significa primeramente «invocar como testigo», luego
«afirmar», «testificars. En el NT figura dos veces en Hechos y tres veces en Pablo. En 1 Tesalonicenses
2:11-12 y Efesios 4:17 se usa para sugerir una exigencia enfitica. En Galatas 5:3; Hechos 20:26; Hechos
26:22 el sentido es el de una afirmacién enfitica, ya sea en relacién con una verdad, con un hecho o con
el evangelio. SuapapTipeoba tiene en gran medida el mismo significado. Diez de los 15 casos del NT se
hallan en las obras de Lucas (nueve en Lc.). «Declarar enfiticamente» (en admonicién) es el punto en
Lucas 16:28; 1 Timoteo 5:21; 2 Timoteo 4:1; «encargar solemnemente, conjurar» destaca el sentido. En
otros lugares lo que se quiere decir es «afirmacién» (cf. Heh. 20:23; Heb. 2:6; 1 Ts. 4:6). En Hechos 2:40
el contexto suple el contenido, mientras que en 10:42 tenemos una cldusula con o1, y en 18:5 la frase
«que el Cristo era Jests», npoyeptipeobel figura en el NT solamente en 1 Pedro 1:11 en el sentido de
«atestiguar algo de antemano como un hechos. El Espiritu de Cristo en los profetas predice los sufri-
mientos de Cristo y su gloria subsigniente.

Prevdopeptug, Pevdopnptupew, Peudopupruple. ElJreudopaptug es un «testigo falsos, e. d. un testigo que
declara algo que no es verdad. Mateo 26:60 emplea el término para aquellos que, en el juicio contra
Jestis, presentan falsas evidencias contra €l. Pablo lo usa en 1 Corintios 15:15 cuando argumenta que, si
Cristo no ha resucitado, los apéstoles son testigos falsos. El «de Dios» que afiade a continuacién no es
un genitivo subjetivo (testigos a quienes Dios ha designado) sino un genitivo objetivo (testigos que
representan mal a Dios, asegurando que él ha hecho algo que nohahecho, e.d. haber resucitado aJesis
de entre los muertos). JevSopaprupeiv figura en Mateo 19:18 y paralelos (citando el noveno man-
damiento de Ex. 20:16 y Dt 5:20 LXX). Algunos manuscritos incluyen también el mandamiento en
Romanos 13:9. El 1inico otro caso del NT tiene que ver con el juicio de Jesds en Marcos 14:56-57
zpeuﬁcpapmpm que no se halla en la LXX, figura en la lista de vicios en Mateo 15:19 y luego nueva-
mente en el juicio de Jesis en Mateo 26:59. El significado es «falso testimonio» (que en un contexto legal
es generalmente evdopaptipiov).

[H. Strathmann, IV, 474-514]

peodopet [morder] :

paodopnt significa «morders, «masticars, «comer». El tinico caso en la LXX estd en una traduecién
libre de Job 30:4. En el NT lo encontramos sélo en Apocalipsis 16:10. Los hombres «se muerden» l=
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HooeopaL [moder]

lengua de dolor, cuando el dngel vierte la quinta copa y el reino de la bestia queda en tinieblas, La ima-
gineria mixta refleja la confusién y la angustia.
[C. Schneider, IV, 514-515)

p{xauyom [azotar, -golpéar entar],iotilo [latigar],

udomiE [azote, latigo, tormenlo]

HEOTIYOW, peoTi{w. peoTiyow significa «azotars, «golpear con un litigow, y luego figuradamente
a. «azotar con palabras», y b. «atormentar». En la LXX figura literalmente en Exodo 5:14; Deutero-
nomio 25:2-3; Proverbios 27:22, y figuradamente, p. ej.,, en Job 15:11; Proverbios 3:12.

1. Mateo 10:17 y 23:34 dicen que los discipulos sufrirdn azotes en las sinagogas. Este castigo se prescribe
para diversas infracciones y sigue un procedimienm establecido. El nimero de azotes no ha de
exceder los treinta y nueve, y se puede reducir en caso de debilidad fisica. El instrumento es la
uaoTiE, «litigos. Se puede azotar a las mujeres asi como a los hombres, Es el ayudante de la sinagoga
el que se encarga de azotar.

2. La flagelacién de Jesds en Juan 19:1 es el castigo romano que precede a la ejecucién y que es
muchisimo més severo. En la prediccién en Mateo 27:26 y Marcos 15:15 se usa el préstamo
$payeAdow en lugar de peotiydw. Lucas 23:16 usa la forma mds suave mabelong.

3. Elazote que se propina a Pablo en Hechos 16:22ss es quizds un castigo inicial, pero el castigo con que
se le amenaza en Hechos 22:24-25 es para fines de interrogacién, e, d. con el fin de arrancar una con-
" fesicn. El derecho romano protege alos ciudadanos de ser golpeados, pero se encuentran excepciones.

4. Encontramos un uso figurado en Hebreos 12:6 (cita de Pr. 3:12): «impartir un castigo correctivor. Asi
como los padres pueden corregir a los hijos a quienes aman, asi Dios corrige por medio de sufrimientos.

panif, Esta palabra significa primeramente «latigo para caballo», luego cualquier «latigo» o «azote», y
figuradamente «adversidad» o «sufrimiento». Se usa especialmente en la LXX para el azote de Dios (Job
21:8) o su castigo (Sal. 89:32), y cf. las aflicciones en Salmo 32:10.

1. Enel NT figura literalmente en Apocalipsis 22:24 (el flagelo romano} y Hebreos 11:36 (el azote de
la sinagoga, de cuatro correas).

2. Un uso figurado se puede hallar en Marcos 3:10 para las dolencias que Jesus cura (cf. Lc. 7:21) y en
Marcos 5:29, 34 para el mal especifico de la mujer con hemorragias.
: [C. Schneider, IV, 515-519]

— wha, T, pepoice -

pctrmot, [vano, enganoso], jixtoadtng fvanidad, Lngano]
HOTOLOW [enﬁanar ser entregado a ld\amd“ldl petny-[envanol;
potaiodoyia {palabreria v ana}, pectaoAoyoc-[palabrero]

pHeTenog.

A. Fuera del NTL.

1. Lapalabra pdtoog lleva los sentidos «vanow, «engafiosos, «sin sentidos, -ununi» Mientras que kevog
significa «sin valors, prerog significa «sin valor por ser engafioso o ineficaze. pitaiog implica antite-
sis a la norma, lo cual a veges puede ser hberador pero con mds frecuencia es dafino. La tragedia
plantea la cuestién dltima de si todo no serd pdtaroc. La religion ofrece una respuesta parcial al
apuntar hacia el mundo divino, pero la pluralidad y la mutabilidad de los dioses socavan esta
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[vano, engafioso] pateo;

respuesta. El pensamiento griego posterior hace poco uso de este grupo, tal vez porque plantea un=
pregunta tan incémoda, y porque implica esa autocontradicciod practica.

2. El AT, sin emba:go no evade la cuestion. Muchas palabras hebreas vierten su contenido negativo
en el griego pazaiog. Salmo 60:11 afirma llanamente que el auxilio humana es vano {udsaog), Salma
62:9 describe a los hijos de los hombres como vanos, v Proverbios 31:30 caracteriza la belleza coms
vana. Sobre todo, el AT destaca que los dioses <+ ias naciones son vanos. Solamente el iinico Dics
verdadero y viviente, a quien se le conoce porque se da a conocer, puede salvarnos de la futilidad.
Esla fe en Dios, sin embargo, lo que le posibilita al AT ampliar crudamente la esfera de lo pdtaes
a todos los valores, no en un espiritu de negativismo, sino con una confianza positiva. Se puecs
sefialar que los ordculos de los falsos profetas también son llamados pdtate en Ezequiel 13:6ss, y qus
el «tomar en vano» es una expresién para el mal uso del nombre de Dios en Exodo 20:7

B. EI NT. EI NT acepta el implacable juicio del AT con respecto a la esfera humana. Los pensamientos
de los sabios son vanos (1 Co. 3:20), como lo son también las controversias y las disensiones (Tit. 3:9 .
En efecto, inclusive la misma fe cristiana carece de sentido si no se basa en el hecho histérico de la re-
surreccion. Los idolos y la idolatria son cosas vanas (Hch. 14:15), y las costumbres paganas como
todo son descritas como fiitiles (1 P. 1:18) aun cuando puedan ser valoradas por haber sido heredades
de los padres. Asi como la fe cristiana es vana si no acepta la realidad de la resurreccién, ast la religicn
cristiana es vana si deja de lado el mandato divino en un autoengafio arrogante (Stg. 1:26).

pateadtrg. Esta palabra poco comiin se usa en griego para la nada humana. La LXX la usa mas 2
menudo, p. ). en Salmo 39:6; 144:4. Eclesiastés 1:2 llama vanidad a todas las cosas; es por eso que
debemos tornar nuestros ojos hacia Dios, el @nico en que no hay pateétng. Romanos 8:20 recoge 1
idea de Eclesiastés 1:2, La creacion estd sujeta a la vanidad, pero Dios se halla antes y después de ell=.
de modo que esa sujeci6n es en la esperanza de la gloria final. Efesios 4:17 describe el efecto de =
vanidad en la sociedad humana (cf. 2 P. 2:18).

pezenoe. Esta palabra biblica se usa una vez en voz activa en la LXX («engafiar), pero mayormente en
voz pasiva («ser entregado a la vanidag»). El significado en Romanos 1:26 es que aquellos que no hon-
ran a Dios ni le dan gracias son entregados a un pensamiento fiitil {cf. 1 Co. 3:20).

parny. Este adverbio significa a. «en vano», b. «sin sentido», y c. <engafiosamente», Tiene el sentido =
en Mateo 15:9 y Marcos 7:7, que citan a Isafas 29:13,

potetoroyie. Esta palabra, que sngmﬁca «palabreria vacias, se usa en 1 Timoteo 1:6 para aguellos que
abandonan la fe sincera.

pertaLoddyos. Esta palabra figura en plural en Tito 1:10 para los <habladores de vanidades».
[O. Bauernfeind, TV, 519-524]

naxeipe {espadal

péyeipa denota el <cuchillos _qué se usa en los sacrificios, en Ia cocina, en el jardin, etc., luego la «espeda
pequefia» p. ¢j. el sable o la daga. En la LXX es el cuchillo en Génesis 22:6; Josué 5:2-3, pero princi-
palmente la daga o espada corta.

1. En el NT esta palabra se usa 1. para las espadas en el arresto de Jestis (Mt. 26:47, 55). Cuando uzo
de los discipulos saca su peeeepee, Jesiis le dice que la vuelva a guardar, porque quienes toman la
pdxeipe perecerdn con ella (Mt 26:51-52). En Hebreos 11:34, 37 algunos de los héroes de Iz fe
escapan de la espada, mientras que otros son muertos con ella (cf 1 R 19:10), en tanto que en Lucas
21:24 la gente de Judea caeré a filo de espada, y en Hechos 12:2 Santiago es muerto a espada. Ea
Apocalipsis 6:4, al jinete del caballo rojizo se le da una gran payepe.
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nayaLpa espada]

2. En Maleo 10:34 el uso es obviamente figurado. Los que siguen a Jests deben estar preparados para
la hostilidad, incluso en sus propias familias. También es figurado el uso en Lucas 23:35ss, donde
Jesiis no esta pidiendo una defensa armada sino advirtiendo a sus discipulos que estén preparados
para el sacrificio final.

3. En Efesios 6:17 la pdyepe es parte de la armadura espiritual de los cristianos. La espada es la palabra
de Dios.

4. Una idea similar se da en Hebreos 4:12, excepto que aqui la paxeipe es con més probabilidad el
cuchillo del sacerdote, camicero o cirujano, puesto que su funcion no es la de destruir o castigar, sino
la de perforar y abrir.

[W. Michaelis, IV, 524-527)

peyopa {luchar, pelear], pdyn [pelea, rinal, époyoc

[no dado a peleas], Beopcyos [que lucha contra Dios],
“Beoparyéw [luchar contra Dios]

perxopaL, Py, uexos. Este grupo se usa para el combate fisico, especialmente de tipo militar. EI uso
militar predomina en la LXX. Sin embargo, en el NT s6lo Hechos 7:26 se relaciona sin duda con el con-
flicto fisico. En Juan 6:52 el punto es la contienda de palabras. En 2 Corintios 7:5 tal vez estén implici-
tas las amenazas fisicas, y Santiago 4:1-2 es debatible. La contienda es incorrecta para los cristianos
(2 Ti. 2:23; Tit. 3:9: disputas legales). Los obispos (1 Ti. 3:3), y de hecho todos los cristianos (Tit. 3:2) no

_ deben ser dados a peleas (#urxoc). Donde hay contienda, se debe a las pasiones. Por eso se usan otras
palabras para el necesario combate espiritual de los creyentes, p. ej. dywvifeofu.

Beopdx 06, Beopayéw. Estas palabras poco comunes denotan el contender contra Dios, En Hechos 5:39
Gamaliel advierte a los miembros del consejo que procedan con cautela, no sea que resulten estar
oponiéndose a Dios. Lucas sigue a Euripides en este uso, aunque sin sugerir que la marcha del evange-
lio se parezca en modo alguno a la de Dionisos (a quien resulta fatal oponerse).

[O. Bavernfeind, IV, 527.528)

* péyac [grande], pieyareiov. [grandeza, obra poderosal,
. peyaeldmg |grandezal, ueyahonperric [grandeza, sublimidad],

—peyoivw [magnificar, engrandecer], peyedootvn [majestad],
péyeboc [grandezal ) B

BEYeS.

A. Fuera del NT.

1. - El sentido basico de péyag es «grandes (ya se trate de personas o de objetos inanimados). Entonces
encontramos matices tales como «alto», «ancho» o, figuradamente, «fuerte» (dioses, gobernantes,
fuerzas naturales, peligros, estados emocionales, impresiones, etc.). La palabra se usa en las epifanias
y también en el estilo cortesano. A veces puede tener un dejo de censura, e. d. «arrogantes.

2. Enla LXX péyeg se usa principalmente para la raiz >3, que abarca en gran medida el mismo ambito
que el término griego. Otros términos hebreos para los cuales se usa péyag expresan aspectos par-
ticulares de la grandeza. En Isafas, jiéyeg se usa para &1 solamente 13 de 32 veces. En los demas
pasajes tenemos traducciones o interpretaciones libres.
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B. EINT.

1. Uso general En el NT péves se conforma al uso habitual griegn'y helenistico. Es digno de sealar su
uso para el gran festin de Apocalipsis 19:17 y la gran fe de la mujer cananea en Mateo 15:28. Dios es
el gran rey en Mateo 5:33. En Santiago 3:1, al maestro le espera un juicio mayor. El Bautista va a ser
grande delante de Dios en Lucas 1:15 (cf. Jesiis en 1:32.. El Dios poderoso {fuvatéc) ha hecho
grandes cosas {Leydia] por Maria en 1:49. El amor es para Pablo el més grande de la triada en
1 Corintios 13:13. La profecia es un don mis grande que el de lenguas porque hace mas por edificar
alaiglesia (1 Co. 14:4-5}. La relacién entre Cristo y la iglesia es un gran misterio en Efesios 5:32. En
1 Timoteo, el misterio de nuestra religién es grande (3:16, y la piedad es gran ganancia {6:6}. Cf. la
gran recompensa de la confianza en Hebreos 10:35. El dia del juicio escatologico es el gran dia en
Judas 6 y Apocalipsis 6:17 (cf. Sof. 1:14).

2. Grandesy pequeios en el reino de los delps. Entre los discipulos de Jesis se da una lucha por los rangos
{Lc. 9:46), que se proyecta incluso hacia el reino de Dios ;Mt. 18:1). Obviamente ellos conciben el
reino segiin el modelo de un estado terrenal, con sus distinciones. El judaismo subyace a este con-
cepto, con su conviccion de que en el mundo futuro habrd pequefios y grandes. Los que se hacen
pequefios para la ley serdn grandes en el mundo venidero. Jesis, sin embargo, toma como ejemplo
aun nifio. La respuesta a la pregunta de la grandeza es la confianza sencilla que caracteriza a los hijos
de Dios cuando aceptan los dones de su Padre celestial. Mateo 20:26 destaca otro aspecto de la ver-
dadera grandeza, que se les exige a los discipulos. Al contestar la solicitud de los hijos de Zebedeo,
Jesis destaca que el servicio en amor es el orden de vida para sus discipulos. Preguntar por la
grandeza es preguntar por el ministerio. Lucas 22:26 agrega el matiz de que el mis grande debe
actuar como el més joven. Marcos 10:43ss ofrece el ejemplo de Jesiis mismo, quien obviamente es
el mas grande, pero ha venido a servir antes que a ser servido. En Mateo 5:19, por supuesto, el pro-
pm]esushablaacercadelmasgnndeyelmaspequeﬁo en el reino. Sin embargo, el punto aqui es
que la posicidn en el reino estd vinculada con el cumplimiento total de la \mlunwd de Dios que
abarca a la persona entera y que esti orientada hacia la verdad y la confianza. Los que socavan laley
mientras se supone que la estin protegiendo ni siquiera entrardn en el reino {5:20), Una cuestién
similar brota en Mateo 11:11, donde Juan el Bautista esta entre los més grandes que han nacido de
mujer, pero el mas pequefio en el reino es mayor que él. Puesto que el reino estd abierto a los patriar-
casy profetas (cf. Mt. 8:11), es dificil que eso signifique excluir a Juan del reino (precisamente a él que
es mds que profeta, v. 9). La probabilidad es, entonces, que Jesis esté pensando en si mismo cuando
se refiere al mas pequefio en el reino que alin asi es mas grande que Juan. Si es asi, este dicho se
podria comparar con Mateo 12:6, donde Jestis dice que alli estd uno més grande que el templo, y con
12:41-42, donde dice que alli estd uno més grande quejona.s o que Salomén.

3. El mandamiento mds grande. En las disputas que preceden a la pasién, un escnba. pIantea la pregunta
del mandamiento més grande. Para contestar, Jestis combina Deuteronomio 6:5 y Levitico 19:18
para dar el mandamiento del doble amor a Dios y al préjimo. Este amor inseparable abarca todo lo
demds. La piedad palestinense distingue unos mandamientos mas pesados y otros més leves entre
los 248 mandatos y las 365 prohibiciones de la ley. Los rabinos plantean también la cuestién de un
principio de laley. Es asi como Hillel lo encuentra en una forma negativa de la regla de oro. La insis-
tencia general, sin embargo, es que la observancia de la ley entera es obligatoria_ Jestis toma entonces
un rumbo independiente al encontrar la suma de la ley en el doble amor a Dios y al préjimo. El amor
es el compromiso con Dios en la filiacién divina, que llega 2 su expresién en el compromiso con los
demas. Esla iinica cosa esencial, que abarca en si misma tanto la ley como el sacrificio. Halla su ilus-
tracién més cabal en la cruz, que es el resultado casi inevitable del desafio de Jesis a los puntos de

vista mds legalistas.

4. Elusojuaning. En Juan 1:50 Jestis le dice a Natanael que verd cosas mayores, a saber, la gloria de Jesiis
(v. 5) haciala cual &l también serd atraido. En 5:20 Jesiis dice a los discipulos que el Padre le mostrard
al Hijo obras aim mayores por causa de ellos, e. d. dar vida a los muertos (v. 21). En efecto, hasta los
mismos creyentes hardn obras mayores cuando Jestis vaya al Padre {14:12). Jests es mas grande que
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todos los que lo han precedido (cf. las preguntas de 4:12 v 8:53, y la confesion de 5:36, donde Jesiis
tiene el testimonio mayor de Dios y la Escritura; cf. 1 Jo. 5:9). Una cuestién textual surge en Juan
10:29, donde o es el Padre el que es mis grande que todos, 0 Jesiis mismo en virtud del poder que el
Padre le ha dado. Si bien Jests es uno con el Padre, se evita una ecuacién directa, de modo que Jestis

uede decir que el Padre es mayor que é (14:28). El mismo Dios es mayor que el corazén acusador
(1Jn. 3:20) y mayor que el que estd en el mundo (4:4). Al no ser més grandes que su maestro, los dis-
cipulos deben amar v servir como él lo hace {Jn. 13:16); esto implicard una persecucién similar
(15:20). La grandeza de Dios es que junto con el perddn concede el poder que se necesita para esto.

5. Tito 2:73. La cuestién que se plantea en Tito 2:13 es si Jesiis es el gran Dios y Salvador, o si el gran
Dios se distingue del Salvador Jestis, o si Dios es el gran Dios y Salvador y Jesiis esta en aposicién a
la gloria. En otros lugares del NT la diosa Artemisa es llamada grande (Hch. 19:27-28). Dios es
grande en el AT (cf. Ex. 18:11; 2 Cr. 2:4). Otras religiones en el Cercano Oriente también llaman
grandes a sus dioses, y la frase «el gran dios» figura por doguier en el helenismo, 2 menudo en acla-
macién y sin el claro énfasis monoteista del AT. Obviamente el enunciado de Tito 2:13 pertenece a
este contexto total, pero cquién es el gran Dios del enunciado? Puesto que en otros puntos de Tito
se llama Salvador a Jesiis, es claro que este término se refiere a él; y la posicién del articulo, la refe-
rencia a la émdavew (el regreso de Jesiis), y la naturaleza estereotipada de la expresion apoyan la
opinién de que aqui Jesiis es también el gran Dios.

6. Hechos 8:10, Hechos 8:10 llama a Simén el poder de Dios que se llama grande. «Gran poder» y «gran
dios» por lo comiin van juntos. Incluso en el judaismo, a Dios se lo llama el Poder (cf. Mt. 26:64). Asi,
cuando Simén es llamado el gran poder de Dios, se lo caracteriza como un hombre divino, un me-
diador de revelacién, una encarnacién del poder divino. El mismo hace idéntica afirmaci6n cuando
se llama a si mismo «alguien grande» (v, 9).

peyadelov, Esta palabra, que significa «grandezas, se usa para las «obras poderosas» (Dt. 11:2). En

; . Hechos 2:11 & peryokele son los actos poderosos de Dios en 1z historia de Cristo.

peyaderdrng. Esta palabra significa «grandezas, «majestads o «gloria». En Jeremias 33:9 la obra de Dios
para Jerusalén es para gloria de su pueblo (LXX; el hebreo dice «para su gloria entre los pueblos»).
Algunas versiones tienen el término griego en Salmo 130:1 (pompa perversa} y Salmo 71:21 (la grandeza
de los justos). En el NT la expulsion del demonio en Lucas 9:42-43 provoca estupefaccién por la majes-
tad de Dios, mientras que la majestad de Jesiis en la transfiguracién es el punto en 2 Pedro 1:16, y en
Hechos 19:27 Demetrio se refiere a la magnificencia de Artemisa de Efeso.

peyadonpem. Esta palabra tiene el sentido de «grandeza», «magnanimidad» o «nobleza». Se usa para
Dios en Deuteronomio 33:26. El tinico caso en el NT estd én 2 Pedro 1:17, que se refiere a Dios como

la smagnifica gloria.

peyerive. Esta palabra significa «engrandecers, «magnificars. Er. el NT significa «engrandecer» en
Mateo 23:5 y Lucas 1:58, y «exaltar» en Lucas 1:46; Hechos 10:46; 13:17. En Filipenses 1:20 todo el obje-
tivo de Pablo es el magnificar a Cristo por su vida o por su muerte. En 2 Corintios 10:15, él espera ser
magnificado con el incremento de 1a fe de los corintios.

peyadwotvn. Esta palabra, qﬁe significa «majestad, se usa para el nombre divino en Hebreos 1:3.
También figura con gloria, etc. en la gran doxologia de Judas 24-25.

KéyeBog. Sustantivo de péyac, esta palabra significa «grandeza» fisica o espiritual. En la LXX habitual-
mente significa «altura» o «crecimientos. El inico caso en el NT se da en la peticién de Efesios 1:19, de
que los destinatarios puedan conocer la incomparable «grandeza» del poder de Dios.

¢ [W. Grundmann, IV, 529-544]
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-1€0n [embriaguez], pebiw {estar borrachol, ;LEBUGOI [borracho]

- peBiokoper [embriagarse] -

A. Fuera del NT. En sentido literal este grupo denota la embriaguez. pefiw es «estar borrachos,
peBlokw «emborrachar o en pasiva «estar borrachow, péBuoog «borrachon, pébn ‘Embﬁﬂﬂ'ﬂw
F guradamenl.e estas palabras se usan para estar ebrio de suefio, frenético de miedo, et :um:'.
péBuoog no se usa figuradamente). La LXX usa este grupo literalmente p. ej. en Génesis 9:2
Proverbios 23:21; Isaias 28:7 El uso figurado de peBlokw se da en Isafas 34:5; Cantares 5:1; Na.hL:l
3:11; la bebida es la sangre en Isaias 34:3ss, el amor en Cantares 5:1, la ira djvina en N'ahum 3L
peBlokw puede denotar también una bebida refrescante. Filon emplea el sentido literal; conecta 2
embriaguez con la ignorancia, pero elogia el beber moderadamente a causa del descanso y la alez=a
que aporta. En uso figurado se refiere a la hermosa ebriedad del asceta y a la sobria ebriedad de a
unién con la deidad.

B. EINT.
1. En sentido literal {1€Bucog y péfn figuran en las listas de vicios en 1 Corintios 5:11; 6:10; Romancs
13:13.

2. pedlw y pebliokopm tienen el sentido literal «beber» (cf. Jn. 2:10) o «estar borracho o embo-
rracharse». En 1 Tesalonicenses 5:6 Pablo advierte a los creyentes, como quienes pertenecen al
nuevo edn, que estén vigilantes y sobrics; la embriaguez pertenecesa la noche. En la parabola ce
Mateo 25:45ss el administrador malo, al no vivir en la tensi6n escatolégica, da paso al egofsmo v al
hedonismo, bebiendo con los borrachos. En 1 Corintios 11:21 los corintios quebrantan la comunién
de la Cena del Sefior; algunos pasan hambre mientras que los ricos se emborrachan. A diferencia de
los banquetes de Dionisos, la Cena del Sefior no es lugar para la embriaguez. La embriaguez es el
opuesto directo de la bebida espiritual. Asi Pedro en Hechos 2:15 resiste fuertemente la acusacion de
ebriedad, y Pablo en Efesios 5:18 contrapone el entusiasmo orgiastico con la llenura del Espiritu gue
se expresa en la alabanza, la acci6n de gracias y el amor (vv. 19ss).

3. Un uso figurado se da en Apocalipsis 17:2, 6. En 17:2 los moradores de la tierra se embriagan coz el
vino de la fornicacién (la idolatria); en 17:6 la mujer (que representa al mundo impio) estd ebria de
la sangre de los santos y los martires.

{H. Preisker, IV, 545-343]
peBoble. — 656¢

péAac [negrol

pédag significa «negro» u «oscuros, azul oscuro, rojo oscuro, gris oscuro, etc. Sugiere lo siniesto o
nefasto, y en el mundo pagano encuentra un uso cultual en el luto. La LXX usa el término de modo
parecido, aparte del lado cultual. Fil6n suele usar la antites.s de negro y blanco. Josefo menciona lo de
teiir el cabello de negro, y también se refiere 2 la ropa negra de los acusados, los deudores y los
dolientes. €A es raro en el NT. En Mateo 5:36 el pelo negro de 1a juventud se contrasta con las canas
de la vejez. Uno de los caballos en Apocalipsis 6:1ss es negro (v. 5; cf. Zac. 6:2, 6). En Apocalipsis 6:12
se dice que el sol se pone tan negro como un sayal al oscurecerse. En los Padres apostélicos, 1 Clemente
8.3 describe los pecados con la misma imagen, mientras que Hermas considera el negro como un color
apocaliptico (cf. la bestia negra de Visiones 4.1.10, la colina negra de Semgfanzas9.1.5, las piedras negras
de Semejanzas9.6.4, etc.). En Bernabé 4.9 el diablo es negro.

[W. Michaelis, IV, 549-351]



N [miel]

peaL [miel]

Los antiguos usan la miel como preservante, para endulzar, y también en la medicina y en los cosméti-
cos. Es comin la comparaci6n con la miel (por su dulzura} ju.nto con la leche, la miel se ofrece a los
muertos y a las deidades, y se dice que es el alimento de los dioses. La LXX menciona péil unas 60
veces, La tierra prometida es una tierra que mana leche y miel (Ex. 3:8 etc.); la miel es 1a de abejas sil-
vestres, 0 a veces quizas la de las uvas o las frutas, puesto que el cultivo de abejas slo se da posterior-
mente. Filén compara la sabiduria divina con la miel. Sin embargo, en su exposicién de la prohibicion
de la miel como ofrenda la equipara con un gozo excesivo y profano. En el NT el rollo que el teélogo
se come en Apocalipsis 10:9-10 es amargo y, sin embargo, es tan dulce como la miel (cf. Ez. 3:1ss). Juan
el Bautista come miel silvestre (Mr. 1:6), que es en este caso la miel de abejas silvestres, y no las savias
dulces de ciertos drboles. En Lucas 24:42 algunos manuscritos afiaden «y un panal de miel». Es dificil
que se trate de una lectura original que fue eliminada a causa del uso de la miel por parte de los gndsti-
cos, y tampoco es una adicién por razones cultuales. Refleja la costumbre de la época de agregar un
postre dulce al plato principal de pescado.

[W. Michaelis, IV, 552-554]

péroc [miembro, parte, cancion)

A. El griego secular.

1. Esta palabra tiene los sentidos a. «miembro del cuerpo», y b. «cancién». En Parménides asume un
sentido abstracto, afin a «elementos». Platén la relaciona con pépog (-‘parte»] y también la usa en sin-
gular para «melodia» o «canciéns (cf. Pindaro). Antes de Aristoteles siempre se presenta en plural
para los miembros del cuerpo, pero Aristételes también lo usa en singular en este sentido, mientras
que Epicteto usa tanto el singular como el plural para las canciones. En singular, péiog asume el
matiz de un organismo que se puede comparar, p. ej. a una T0AL; integrada. En las inscripciones el
plural puede denotar el cuerpo entero del cual la vida sale al momento de la muerte.

2. En el mito érfico, los miembros consumidos de Dionisos se encuentran en los humanos como el
legado mas noble en la creacion. En el gnosticismo, los individuos son los miembros del hombre
primigenio que el redentor recoge de la dispersion, y que reciben de él una nueva forma.

B. Uso judio.

1. LaLXX usa el término para los miembros corporales {tanto humanos como animales, Job 9:28; Ex.
29:17), y también para cantos o melodias (Ez. 2:10). peli{w se usa para cortar las ofrendas en partes
(Lv. 1:6). El cuerpo es hecho por Dios y est? sujeto a la muerte, El énfais se pone en la funcién de los
miembros individuales, que sirven ala voluntad, y no en el cuerpo entero como organismo integrado.

2. Filén comienza con funciones concretas pero les da una significacion alegérica, en un intento por
mostrar que el pensamiento filos6fico ya estd presente en el AT. Para é], como para la LXX, Ia cabeza
es el miembro principal; denota el gobernante de una sociedad. Dios mismo no tiene ni partes ni
pamones Como Platén, Filén usa la expresion péAn kel pépn para los miembros del cuerpo, También
tiene pétpe kal péAn para el verso y la melodfa. Josefo compara el sufrimiento de toda Judea por
Jerusalén en la guerra judia, con el efecto que la inflamacién de un miembro importante tiene en el
cuerpo entero.

3. Lateologia rabinica relaciona los 248 mandatos de la ley con los 248 miembros del cuerpo (y las 365
prohibiciones con los 365 dias del afio). Por lo que se refiere al miembro mas importante, sugiere la
cabeza, pero también el corazén y los rifiones. Lalengua puede ser también sefiora de todos los demas
(cf. Sal. 39:1). Los poderes sabrenaturales luchan por el dominio sobre los miembros, pero estos,
aunque sean pocos, pueden salvarse por el buen impulso. Las manos, los pies y la boca se contrastan
con los ojos, los oidos y la nariz como miembros que de modo particular estin bajo el poder de Dios,
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HéLOG [miembro, parte, cancién]

. En Colosenses 3:5 la referencia es nuevamente a los miembros que constituyen la corporalidad

activa bajo el pecado (cf. las obras del cuerpo en Ro. 8:13). El «buscar» de 3:1 y el «despojarse» de
3:9 muestran lo que se quiere decir con «hacer morir» en 3:5. El ejemplo de la lengua afiade
aclaracion; debemos renunciar a la mentira (3:8). En Efesios 4:25, como en Romanos 12:5 y
1 Corintios 12:25, el énfasis se pone en el ministerio reciproco. En Efesios 5:30 tenemos lo inverso
de 1 Corintios 6:15. Asi como los miembros se hacen miembros de una prostituta en la fornicacién,
asi los miembros son miembros de Cristo en el matrimonio legitimo de Cristo y su iglesia. En Efesios
4:16 la metdfora compleja tiene algunos rasgos nuevos. Pero es Cristo quien le da unidad al todo
mediante su sefiorio creador, ya que Cristo es cabeza asf como cuerpo, en una autoridad como
cabeza que trasciende lo que se puede atribuir a la cabeza meramente fisica. En Colosenses y Efesios,
probablemente en conflicto con las tendencias gnésticas incipientes, Cristo desempefia un papel
creciente. Como Cristo existe antes de todas las cosas, entonces él es la cabeza de su cuerpo, la igle-
sia (Col. 1:18). Pero el punto de partida sigue siendo el uso paulino anterior, y la vision biblica realista
de los miembros. Ser miembro de Cristo significa ser salvado por su muerte y resurreccién (Col. 1:7,
20) e introducido en la comunidad que se halla de manera obediente y activa a disposicién suya para
el servicio a los demis (3:12ss).

. Santiage. Santiago 3:5ss comenta la accién daiiina de un miembro poderoso, Ia lengua, que afecta al

cuerpo entero {vv. 3, 6). Como en Pablo, otras fuerzas dominan al miembro e inician la divisién por
medio de &l (cf. 4:1). El uso de jéin es aqui parecido al del judaismo tardio.

Los Padres apost6licos. 1 Clemente 37.5 muestra dependencia respecto a 1 Corintios 12:12ss. La
comparacién en Diogneto 6.2ss refleja el dualismo griego con su distincién entre el alma y el cue
con sus miembros individuales. Ignacio reduce el papel creador de Dios al introducir las obrasE

el contexto de |2 unidad con el obispo) como base para ser reconocido como miembro de Cristo

(Efesios 4.1ss). Usa el término para los miembros fisicos en el martirio en Romanos 5.3.
) [J. Horst, IV, 555-568)

MedyLoedéx {Melquisedec]

. Mely1oe5éx es el sacerdote-rey de Salem, contemporineo de Abraham, en Génesis 14:18. Salmo

110:4 se refiere a esta historia al relacionar la realeza con el sacerdocio. La idea del sacerdote-rey es
importante (Simén) en el periodo de los Macabeos. La apocaliptica espera una monarquia sacerdo-
tal con la superaci6n del pecado y la apertura del paraiso. El interés rabinico hace virar el énfasis
hacia Abraham, a quien supuestamente se le transfiere la dignidad sacerdotal. A Melquisedec se le
ve como un lazo entre Noé y Aar6n. Josefo lo llama fundador y primer sacerdote de Jerusalén. Filén
piensa que es un tipo de la mente regia o AGyoc, y un ejemplo de alguien que es ensefiado por Dios.

. Sobre la base del Salmo 110, el NT halla en Cristo el cumplimiento del ‘umo sacerdocio de

Melguisedec (Heb. 5:6, 10: 6:20; 7:1ss). El nombre y la dignidad de Melquisedec: apuntan a los dones
mesianicos de justicia y paz. Su misteriosa aparicién indica la eternidad de Cristo. El hecho de que
Abrahain le pague diezmos muestra que es superior a Levi. El Salmo 110 predice el inicio de un
nuevo orden que pone fin a la alianza legal y su culto. La exposicién en Hebreos esti marcada por
una gran vivacidad, hondura cristolégica, y aceptacion de la ofensa de la no integracién con el mi-
nisterio aarénico. i

. Tanto en laiglesia como en el gnosticismo hay mucha especulacién posterior acerca de Melquisedec.

Figura como uno de los redentores gnésticos, y la secta que lleva su nombre parece haberlo colocado
por encima de Cristo y haberle rendido un homenaje cultual.
P ' [O. Michel, IV, 568-571]
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[reprochar, echar en caral pépbor

pepd)op.al significa «reprochar, regafiar, censurar, reprender». pepijolpog dencta a «uno que lamerz
su destino», un «murmuradors. apepttog significa «intachablex, péuing significa «censura, y popss
«reprensi6n» o «reproches. En el NT encontramos pepdopevog en Hebreos 8:8, doride Dios encuenzz
reprochable a Israel por romper la alianza, y por esta razén hace la promesa de una alianza nueva. Ez
Romanos 9:19 Pablo plantea la pregunta de por qué Dios encuentra motivo de reproche si Dios &
soberano, si todas las cosas sirven a su propdsito y si nadie puede resistirse a su voluntad. Pero Pablo r=
chaza la pregunta; no tenemos derecho de disputar con Dios. En Filipenses 3:6 Pablo dice que él ez
irreprensible en lo concerniente ala ley. Filipenses 2:15 y 1 Tesalonicenses 3:13 muestran que es vohz
tad de Dios que su pueblo sea irreprochable en el juicio. Esto es posible en razén de la justificacion y c=
la obra santificadora del Espiritu. Es un motivo en la admonicién, y resume el propésito de la vida cri=-
tiana. Pablo muestra esta irreprensibilidad en su ministerio apestélico (1 Ts. 2:10), y es su oracion que &l
cuerpo, el alma y el espiritu sean guardados irreprensibles en la venida de Cristo (3: 23) poyri signifi
«reproche» o «queja» en Colosenses 3:13, y en Judas 16 los falsos maestros son pepipoipot, e, d. andzm
insatisfechos con Dios, con su direccién, y con su propdsito para ellos.

[W. Grundmann, IV, 571-574

aﬂuantar, ESPE‘IELI -U‘ITOLJ.CII'I'] [pamcncm perseveram:la

HEVw.

1. Esta palabra significa a. «quedarse en un lugar», figuradamente «permanecer en un ambit.
b. «mantenerse en contra de la oposicién», «resistir», «mantenerse firme», ¢. «quedarse quietor. v
d. «permanecer», «aguantar», «permanecer vigente.

2. También hay un uso transitivo, «esperar a alguien».

En el NT la palabra es importante en relacién con la permanencia de Dios en contraste con la mutzti-
lidad humana y terrena. Como dice el AT, Dios es el Dios eterno cuyo plan y palabra permanecen pzra
siempre (Is. 7:7; 14:24; 40:8); cuya ciudad elema también permanecerd en el nuevo cielo y la nueva
tierra (Zac. 14:10; Is. 66:22), y quien les da a los justos una participacién en su permanencia (cf. Sel
112:3, 9). EI NT repite estos puntos. El plan de Dios permanece (Ro. 9:11), su palabra permanece (1 P.
1:23, 25), la nueva alianza permanece (2 Co. 3:11}, y la fe, la esperanza y el amor permanecen (1 Ca.
13:13). En Juan 12:34 Cristo mismo permanece para siempre, y en 1:32 el Espiritu no se limita a vis-
tarlo sino que permanece en él. Otra linea de pensamiento se da en 1 Timoteo 2:15 y 2 Timoteo 2:15
con sus referencias a la perseverancia de los creyentes en la fe, el amor y la santidad, o en lo que hen
aprendido y creido. En los escritos juaninos esto se convierte en un permanecer més personal en Criso
o en Dios, como contraparte del permanecer de Dios en Cristo o de Cristo en ellos {ef. Jn. 6:56; 15:4ss;
14:10; 1 Jn. 2:6, 24, 27): En este permanecer, la promesa escatologica es ya posesién, pero el concepo
de permanecer deja por fuerala identidad mistica o extatica. Otros usos en los escritos juaninos son
permanecer en la palabra de Dios (1 Jn. 3:15), en el amor (3:17), en la verdad (2 Jn. ), en la uncién {1 j=.
2:97), en la casa de Dios (Jn. 8:35), en la Iuz (1 Jn. 2:10) y en la doctrina (2 Jn. 9). Los no creyentes. ea
cambio, permanecen en las tlmeblas (Jn. 12:46) y en la muerte {1 Jn. 3:14).

&uléve). Esta palabra significa a. «permanecer en algow, y b. «atenerse a algo», p. ¢j. un acuerdo. La LXX
también la usa en Isafas 30:18 para el esperar en Dios. En el NT, Hechos 28:30 lo usa para quedarse =0
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éve [permanecer, durar]

un lugar. En sentido religioso denota la perseverancia en la fe (Hch. 14:22) y el continuar en la alianza
con Dios (Heb. 8:9). En Gilatas 3:10, Pablo se refiere al juicio que permanece pendiente para aquellos
que no guardan la ley.

Tepoyiévw. Esta palabra significa a. «quedarse en su lugars, «mantenerse firme», «durar», b. smantenerse
junto a alguien=, y c. «permanecer en una ocupacién o en un estado». En el NT, Pablo les dice a los
corintios en 1 Corintios 16:6 que se va a quedar con ellos, dedicando el iempo a su labor entre ellos. En
Filipenses 1:25 prefiere continuar trabajando entre los creyentes, antes que la unién con Cristo que él
anhela. Hebreos 7:23 usa el término en forma negativa, para contrastar el sacerdocio pasajero del AT
con el sumo sacerdocio de Cristo, que es permanente. Santiago 1:25 iene en mente un permanecer en
la ley que significa presteza para ponerla en préctica, en comparacién con una simple mirada que no
desemboca en una transformacion de la vida.

Tepuyiéve. Esta palabra tiene el sentido de estar a la expectativa, aguardar o esperar. El dnico caso en el
NT se halla en Hechos 1:4, donde Jestis les dice a los discipulos que aguarden la promesa del Padre.

npoopévw. Esta palabra significa a. «quedarse en», b. «quedarse con», y ¢. «esperars. EI NT la usa en el
sentido a. en Hechos 18:18. El sentido b, figura en Marcos 8:2, donde las multitudes se quedan con Jests
porque desean oir su ensefianza y ver sus obras. Hechos 11:23 se refiere a seguir con el Sefior, con una
insinuacion de perseverancia a pesar de la oposicién. Esta fiel continuacion en la gracia contrasta con
la vacilacién que desiste ficilmente (Hch. 13:43; cf. Mr. 4:17). En 1 Timoteo 5:5 las viudas rectas, a
diferencia de las mis jGvenes y atolondradas, ponen toda su esperanza en Dios y por eso continiian en
la oracion. .

Hovr). o) significa a. sestadfar, «tardanzas, «permanencia», y b. «lugar donde quedarse», p. ej. una
posada o mesén. En el NT la palabra figura sélo dos veces en Juan. En 14:2 denota la morada perma-
nente {en contraste con nuestra transitoria condicién terrena) que Cristo prepara para su pueblo en la
casa de su Padre. En 14:23, sin embargpo, la morada es sobre la tierra, porque Cristo y el Padre vendrdn
a los creyentes y hardn su casa con ellos. La habitacién de Dios con su pueblo halla una expresién
cultual en el AT (Ex. 25:8). Se promete para el tiempo final (Ez. 37:26-27). Ha alcanzado ya su cumpli-

miento espiritual en Cristo. Tanto en 14:2 como en 14:23 la referencia es individual més que universal
o escatolégica. La salvaci6n consiste en la unién con Dios y con Cristo por medio de la morada de ellos
en los creyentes y por medio del hecho de que ellos llevan a los creyentes a morar con ellos. La povr
destaca Ia indestructibilidad de la unién. La idea de una morada celestial para los justos se halla en Irdn
y luego en los escritos talmiidicos y mandeos. También Platon habla de moradas celestiales a las cuales
regresa el alma. EINT refleja el concepto en Lucas 16:22; 23:43. Por lo referente a la habitacién dentro
del creyente, Filon habla de que el voik, el Loyog o, en efectu Dios mismo, mora en nosotros.

u‘uopew.), wop.wr;.

A. El mundo griego. bnopévw tiene los sentidos a. «quedarse atrds», «permanecer vivon, b, «estar a la
expectativas, ¢. «permanecer firme», y d. «soportars, «aguantars, «sufrirs, wummﬁ mgmﬁca
a. «accitn de permanecer firme» y b. «expectaciéns, «espera». Mientras que Umiogéve es al principio
éticamente neutral, bropovr) llega a ser una virtud prominente en el sentido de aguantar valerosa-
mente. A diferencia de la paciencia, tiene el significado activo de una resistencia enérgica, si no nece-
sariamente exitosa, p. ej. para los heridos que soportan el dolor, la aceptacién serena de los golpes
- del destino, el heroismo frente al castigo corporal, 0 el rehusar firmemente Jos sobornos. La Uropour
no es motivada externamente por la opinién publica ni por la esperanza de una recompensa, sino
interiormente por el amor al honor. En el sisterna e<toico es una rama importante de la ddpeio.

B. El AT y el judaismo tardio.
1. Con respecto a Dios: Esperar en Dios o apegarse a Dios. Rasgo distintivo de la LXX es el uso de inopévewy

con un acusativo o dativo de persona, de modo que la idea no es la de hacer frente sino la de esperar
en esa persona. En este sentido se usa para términos hebreos que expresan una expectacién tensa,

570



{mantenerse firme, aguantar, esperar] finopiing

firme o paciente (cf. Job 3:9; Sal. 37:7; Job 32:4). El sustantive Umojiovt] denota, de modo similar, va
sea la confianza o la expectacitn tensa. Es un distintivo de los justos en el AT el que ellos esperan en Dma
En la angustia y en la oposicion, recurren a Dios en busca de hberac;onctcf Sal. 37:9; Miq. 7:7.
Dios es el Dios todopoderoso de la alianza en quien ellos pueden confiar (Is. 51:5; Sof. 3:8). Como D:c:s
de Israel (Jer. 14:8), él es también el Dios de los israelitas (Sal. 39:7}. S6lo los malvados abandonan =
esperanza en él (Si. 2:4). La liberaci6n final es escatoldgica (Hab. 2:3). Los que soporten hasta el finz!
seran salvados (Dn. 12:12). Aqui el énfasis no se pone en las fuerzas hostiles ni en la fortaleza intericr.
sino en el poder y la fidelidad de Dios. Pero esta Unopovt) orientada divinamente confiere valor (Sal
27:14). Esta es la forialeza del apegarse a Dios o esperarlo a él {Is. 40:31). No tiene porqué haber temer
de debilitar esto mediante un vinculo con 12 esperanza. Se concentra en la esperanza y desemboca e
ella. Lo que sostiene al justo es que Dios establecerd la justicia (Sal. 140:12).

2. Con respecto al mundo: soportar, mantenerse firme, aguantar pacientemente. El mantenerse firme contra el
mal es cosa que desempefia un papel secundario en el AT. Job es un ejemplo, y en este libro la
Umopovn) cumple una parte importante (como traduccién de diversas palabras hebreas). Los seres
humanos no pueden permanecer por sus propias fuerzas {6:11). No pueden resistir frente a Dics
(9:4). Dios despedaza las expectativas de ellos (14:19). Dios mismo le recuerda a Job que nadie puede
resistir frente a €] (41:3). Pero Job espera a que Dios intervenga (14:14). El judaismo tardio, tomando
por modelo a Job, desarrolla més fuertemente la idea de una firmeza piadosa. También Abraham es
ejemplo de alguien que se mantuvo firme en diez tentaciones. 4 Macabeos exalta el aguante de Noé,
los profetas y los martires macabeos. Esta capacidad de aguante comparte rasgos estoicos, pero ea
definitiva es superior porque proviene de Dios y manifiesta el temor de Dios,

C. El NT. La iojLov es naturalmente una actitud basica de los creyentes del NT, en vista de la orien-
tacién escatolGgica de su fe. De cara a un mundo hostil, esperan confiadamente la consumacién del
reino y su propia salvacién. Pero el NT no los describe en la expresion veterotestamentaria como
quienes «esperan en el Senov- (0 «a Dioss), posiblemente a causa de la concentracién en la fe viz
esperanza. El término imopévewv se usa principalmente en forma absoluta para «soporta.r» y sélo
raramente para «esperar en», «estar a la expectativa de»,

1. Con respecto a Dios: esperar, aguardar. Un uso semejante al de la LXX se puede hallar en 2 Tese-
lonicenses 3:5, donde €l punto es la expectacion firme de Cristo, que equilibra el amor a Dios. El sex-
tido es probablemente el mismo de Apocalipsis 1:9. La espera piadosa de Jesis es el latido cel
corazén de la comunidad cristiana.

2. Con respecto al mundo: el permanecer firmes, la perseverancia,

a. Evangelios sinépticos: Jests usa el término tres veces. En Lucas 8:15 la Unopovr caracteriza a los ver-
daderos creyentes; aqui es una fuerza activa que finalmente da fruto. En Marcos 13:13 la perseve-
rancia serd necesaria en las pruebas de” periodo final, para poder salvarse. Lucas 21:19 ofrece una
formulacién activa del mismo pensamicnio (cf. Heh. 14:22).

b. Pablo. Pablo esboza los rasgos principales de la Umopovt} como actitud cristiana. No se deriva de la
intrepidez ni de la insensibilidad, sino de la fe y la esperanza (Ro. 8:25). Manifiesta aguante en e
actual eén de maldad e injusticia (Ro. 12:2; 1 Co. 3:7). Activamente produce buenas obras (Ro. 2:7,
pasivamente soporta bajo el sufrimiento (2 Ts. 1:4; cf. 1 P. 2:20}. A diferencia de la ética griega, que
considera el sufrimiento pasivo como malo y vergonzoso, los cristianos saben que estin llamados a
sufrir (Hch. 14:22), y muestran su fe perseverando igual (cf. 2 Ti. 2:10). La afliccién produce perse-
verancia, y Ja perseverancia cardcter (Ro. 5:3-4). Esta perseverancia, que difiere de la pacienciz de
Dios, puesto que Dios no estd sujeto a ninguna presion externa, no es jamds una resignacitn que-

brosa ni descorazonada. Es dada por Dios (Ro. 15:5) y estd inimamente ligada ala fe y al amor
{1 Ti. 6:11; 2 Ti. 3:10). Tito 2:2 menciona la triada de fe, amor y perseverancia (esperanzada). $i la
esperanza se centra en el futuro, la firmeza de la esperanza es su expresién en el tiempo presente de
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afliccién. Incluye la promesa de que los que mueren con Cristo, si perseveran, también reinaran con
él (2 Ti. 2:11-12).

c. Hebreos. Escrita a una iglesia perseguida, la carta a los Hebreos exhorta vehementemente a la
Unopov (10:32, 36; 12:1). La mirada de los cristianos debe estar puesta en Cristo, quien a su vez
soporté la cruz (12:2). El soportar las pruebas sirve como disciplina divina (12:7).

d. Santiago. También Santiago muestra que las pruebas confirman la fe y asi fortalecen la firmeza que lo
hace a uno completo (1:3-4). Job es el gran ejemplo (cf. tb. los profetas en 5:10). Como en el caso de
Job, el Sefior demostrari ser compasivo con los creyentes si ellos perseveran (5:11; ¢f. 1:12; Mt. 5:12).

e. Apocalipsis. El Apocalipsis, libro de la iglesia mirtir, exalta la UrropovT) como correcta y necesaria
para los creyentes. Por un lado, consiste en esperar a Jesiis (1:9; 3:10). Por otro, consiste en soportar
el sufrimiento y la persecucién (2:2-3; 19). La confrontacién final es la prueba suprema y exige una
firmeza suprema, para que no resulte todo en vano (13:10; 14:12). Es de notar que, en contraste con
el Apocalipsis, Juan y 1-3 Juan no usan {mopovr] ni imopovéiv; aqui el énfasis se pone en péve.

[F. Hauck, IV, 574-588]

S uepuuvaw [afanarse, estar ansiosol, mpopepivae . e
[ponerse ansioso de antemano], pépya [preocupacion, ansiedad],- -

&iépuvos {despreocupadol]

REpLLVw, TPOLEPLIVELW, PépLuver,

7. Uso griego. Este grupo abarca en gran parte el mismo dmbito de significado que nuestro término
«cuidar»: a. «cuidar a alguien o de algon, b. «estar afanado o ansioso», c. «gmpefiarse 0 esforzarse
porn, d. «esperar con ansia», e. «ser solicitos, y f. «darle vueltas a algo, especular, o inquirir». El plu-
ral pépiyven se suele usar para los cuidados de la vida que perturban el sueiio, de los cuales se busca
refugio en el amor o en la bebida, y a los que sélo la muerte puede poner fin.

2. Uso judiv helenistico. El grupo es usado en la LXX para la determinacién, para el ponderar, o parala
ansiedad o el cuidado ansioso. S6lo Salmo 55:22 tiene significado teoldgico. Filén y Josefo no usan

el grupo.

3. EINT

a pépipvey uepyiviiv figuran varias veces en el NT, pero s6lo rara vez en las obras posteriores al NT,
Se hallan los significados griegos habituales, p. ej. cuidar de en Mateo 6:25ss, determinacién en
Mateo 6:31, ansiedad en 1 Pedro 5:7, pesar en Lucas 8:14 y preocuparse en Mateo 10:19.

b. El NT se percata de que la vida es llevada de un lado a otro por las preocupaciones. El afan vs
inevitable, pero se le da una nueva orientacién. Uno queda libre de é] cuando lo descarga sobre Dios,
no porque Dios le canceda a uno todos sus deseos, sino porque Ja oracién lo libra a uno del afin. El
estar ansiosos por la comida o el vestido se opone a la solicitud por el reino de Dios (Mt. 6:26ss).
Naturalmente tenemos que trabajar (1 Ts. 2:9, etc.), pero no podemos aseguramos la vida por mucho
preocuparmos; nuestro interés debe ser por el reino. Afanarse por el mundo es sucumbir a él, Si la
preocupacién llega a dominamos, conduce a la apostasia (Lc. 21:34). Debemos centrarnos en lo
linico necesario (Le. 10:41-42}, confrontando los lazos mundanos con un ¢ i}, «como si no= (1 Co.
7:29ss). Pertenecemos al e6n venidero y debemos estar preparados para él (Lc. 21:34). Pero esto
entrafia el cuidado por los demds como miembros del mismo cuerpo {1 Co. 12:25).

c. En Mateo 6:25ss pepipvicy esla inquietud por uno mismo en relacién con el futuro. Las preguntas
muestran que a lo que se hace referencia es 2 la preocupaci6n. Es esto lo que hace que un afén
apropiado sea insensato, al fomentar la ilusién de que |a preocupacién por los medios de vida puede
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otorgarle seguridad a la vida misma_ El futuro no estd en nuestrasmanos. No podemos afiadir ni un
codo (ya sea en extension de dias o en estatura) con preocupamos. El rumbo correcto es buscar
primero el reino, v Dios se encargard de lo demds, no eliminando la incertidumbre, sino quitindole
la preocupacion. Un poquito de sabiduria profana ayuda a entender el punto en el v. 34. Es ridiculo
afadir la preocupacién de mafiana ala de hoy.

Gpépluvog. Esta palabra, que significa «sin afins, <despreocupado», figura en el NT sélo en 1 Corintios
7:32, donde Pablo quiere que sus lectores estén libres de preocupacién, y Mateo 28;14, donde el cuente
del robo del cuerpo librard de dificultades a los soldados.

[R. Bultmann, TV, 589-593!

A. Fuera del NT.

1.

-

El griego secular, De la raiz (o)uep «obtener o tener participacién», pépog significa «parte» en sentidos
tan variados como «distrito», «departamento», «divisién del ejército», «partido politico, «parte en
litigio, «porcidn», «desting amgnado» ¥ «Llempo o lugar fijo». Se suele usar con preposiciones en el
sentido de «parcialmentes, p. gj. &m0, &K, £, KoTe.

. La LXXy Filén. 1€pog es comiin en Ja LXX para diversos términos hebreos y en diversos sentidos, p.

ej. arquitectonico, topogréfico, seciolégico y maternatico. Es asf como puede denotar las partes de
un pais, los costados del altar, los lados de un camino, las divisiones de un ejército, y las partes o por-
ciones, p. &j. de una herencia. La LXX no lo usa para las partes del cuerpo humano o animal, perc
Filén si lo usa en este sentido, asf como para referirse a las partes del alma o del mundo. Aceptandc
la unidad del cosmos, Filén ensefia la armonia estoica de las partes. Las partes participan de la tota-
lidad sélo en aras de la totalidad, y el bien verdaderamente perfecto es un todo. Comio parte que es.
el hombre no puede ser la imagen directa de Dios, sino solamente una imagen del A6yog,

. EINT.

Uso.

Parte. El NT usa pépog para las partes del cuerpo (Le. 11:36), de una herencia (15:12), de un ropaje
(Jn. 19:23), de un pescado (Lc. 24:42) o de una ciudad (Ap. 11:13). El significado también puede ser
region (Mt. 2:22, etc.), o el flanco de un navio (Jn. 21:6: el costado derecho). Otro uso es para un par-
tido teolégico (Hch. 23:6), y también hallamos pépog para un «oficio» en Hechos 19:27, e. d parte
de la vida comercial de la ciudad.

. Participacién. Se puede tener parte en Jesils (Jn. 13:8), en un grupo (Mt. 24:51), en una-cosa (Ap.

22:19) o en un acontecimiento {Ap. 20:6).

Frases adverbiales. E1 NT utiliza diversas frases adverbiales, p. g} «uno después del otro»en 1 Corin-
tios 14:27, «parcialmente» en Romanos 15:3, «un poco» en Romanos 15:24, «en este caso o asunto»
en 2 Corintios 3:10 y 9:3, y «en detalle» en Hebreos 9:5.

. Enunciados teoldggicamente importantes. En 1 Corintios 13:9, 12 la frase adverbial & p.époug.indica que

nuestro actual conocer y profetizar son sélo parciales. El edn futuro hard venir lo completo. Ea
Romanos 11:25, a Israel le ha sobrevenido un endurecimiento parcial, mientras los gentiles son trai-
dos a la salvacién; sélo al final sera salvado Israel. En 1 Corintios 12:27 los creyentes individuales
pertenecen a la comunidad, y por lo tanto su individualidad es parte del todo. Efesios 4:16 muestr=
que cada parte tene una contribucion que aportar al crecimiento del cuerpo total. Juan 13:8 ensefiz
que s6lo el discipulo que ha sido lavado puede tener parte alguna en Jests. Al final del eén, la comy-
nién con Jests significard participacién en la primera resurreccion (Ap. 20:6) y una participacitn ez
el arbol de la vida {22:19). Los infieles, en cambio, tendrén un lugar junto con los hipderitas (M=
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24:51), y a los impios se les asigna una parte en el lago de fuego (Ap. 21:8). Los «lugares inferiores»
de Efesios 4:9 pueden significar la tierra, o posiblemente el reino de los muertos.
[F. Biichsel, TV, 594-598]

“eoitne [mediador], peoitetw [mediar]

A. Frecuendia y significado.

I Uso helenistico. 1. Un primer uso de peaing es para el que por ser neutral es confiable, p. ej. el arbi-
tro o garante, Es asi como hallamaos la palabra para a. el drbitro legal, b. el testigo, c. el custodio, d. el
prestamista, e. el garante, y f. un oficial de bodegas. Sentidos mds generales son 2. «intermediario» y
3. «negociadors. peottelw significa 1. «actuar como arbitrow, 2. «<ocupar un lugar medio», y
3. «establecer una relacién entre dos entidades hasta ahora inconexas».

I Eitemmoye!mnczp:ume!mnmebm;udw
1. El AT peorteto no figura en la LXX, y peoitng sélo en Job 9:33. En hebreo no existe un término
tnico para «mediador», pero encontramos palabras que significan «intérprete» y «negociador».

2. Eljudaismo rabinico. El mundo comercial introduce en el pensamiento rabinico la idea del negociador
o corredor, y alli asume un sentido figurativo.

3. Eljudafsmo helenistico. Josefo usa los términos s6lo en sentido secular. Fil6n comienza con esto mismo,
pero le da una profundidad adicional a la idea del «mediador, usando tanto el sustantivo como el
verbo principalmente en sentido religioso.

B. La teologia del papel de mediador fuera de la Biblia.

1. La deidad como garante de los acuerdos kumanos. Con frecuencia se ve a los dioses como garantes de los
acuerdos. Esta idea subyace al juramento. A Mitra se le suele mencionar a este respecto (cf. Dios en
Filén y en los rabinos).

2. Los inlermediarios soterioldgicos edsmicos. Una idea comiin en el pensamiento antiguo es que la propia
patria es el punto medio de la tierra, y que las deidades locales son por lo tanto deidades medias que
conceden beneficios temporales o eternos. Mis espiritualmente, la deidad puede ser vista entonces
como el corazén del cosmos. Otro concepto es que las deidades intermedias mantienen separados
el cielo y la tierra (cf. Atlas). Filon considera el Adyog como aquello que mantiene al mundo en
armonia. El titulo peoitng se asigna tempranamente a Mitra, aunque se debate si esto significa prin-
cipalmente que él ocupa un puesto medio o que €l es el acuerdo persenificado. Bien pueden estar
presentes ambas ideas. Como fuerza césmica media, Mitra es el drbitro entre fuerzas opuestas, y
mediante la ley del sacrificio (e. d. que la vida viene por medio de la muerte) él es el mediador de la
salvacién para los que creen en L. El helenismo da por sentado entonces que los dioses de los cul-
tos son mediadores entre el dios supremo y los devotos de esos dioses. Hallamos también media-
dores impersonales, p. . el fuego sagrado, y en el gnosticismo hay hipostasis semipersonales (cf. el

- complejo sistema rmaniqueo, el cual, sin embargo, usa el término «enviado» en lugar de mediador).
La tarea de estos mediadores es traer el conocimiento salvifico, el cual tiene un componente ético y
espiritual. Esto lo hacen combatiendo contra las tinieblas y atando las influencias malignas. En esa
especulacién suele estar presente la idea del hombre primigenio que porta la vida de luz, que cae
presa de las tinieblas y que es liberado mediante el proceso de redencién. Pero el concepto de me-
diador no esti necesariamente ligado al de hombre primigenio. Las nociones pantefstas también
encuentran un lugar para los mediadores personales, aunque el misticismo fundamentalmente pan-
teista descarta la mediaci6n.

3. Los hombres como mediadores? A diversos seres humanos también se los considera mediadores. Los
reyes lo son en vista de su origen divino, y los sacerdotes en vista de su ministerio sacrificial e inter-
cesor. Sobre todo, los fundadores de religiones realizan una obra mediadora duradera, v por lo
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general estin revestidos de rasgos legendarios. Con frecuendia los fundadores mismos no tienen
pretension alguna de mediar la salvacion eterna. Son sus seguidores los que elaboran su sobrio sen-
tido de misién hacia una mediacién suprema de sabiduria salvifica.

C. El papel de mediacién en el AT.

1. Lamediaciin divina. El AT no halla lugar para la mediacién césmica. Ni siquiera Génesis 1:6-8 ensefia
esto, ya que viene primero Dios, no el caos, v Dios actila con supremo poder mediante la palabra.
Jerusalén podré estar en el centro del mundo (Ez. 5:5; Is. 2:2), pero Dios no esté confinado a ningin
lugar (cf. Am. 5:8, etc). Los lugares reciben honor de él, no él de los lugares (Dt 12:5). Como
gobernante todopoderose del mundo, Dios no es su punto medio sino su Soberano supraterrenal
(Jer. 23:23-24). Sin embargo, en cuanto a tal él funge como arbitro para Job en la batalla de este
iiltimo contra el concepto de Dios en el dogma de la retribucién. En Job 9:33, Job se lamenta de que
no haya drbitro que pueda decidir en su litigio. Decide proseguir con su alegato en 13:3, alcanza l2
seguridad de que tiene un testigo en 16:18-19, y en 19:25ss ya sabe que tiene un Redentor que vive.
Dios mismo, aparte de los instrumentos humanos de revelacion, tiene sus propios mediadores en los
éngeles, el Espiritu y la sabiduria o Adyog,

2. Los mediadores humanos. El AT encuentra un lugar para los mediadores humanos. Los reyes desem-
pefian un papel menor, excepto en la futura figura del Mesias. Los sacerdotes, y sobre todo los pro-
fetas, son més importantes. Se desarrolla la tendencia a que el sacerdote y el rey confluyan, y cuando
se aftade el profeta queda lista Ia escena para el triple mediador del NT. Un mediador especial en el
inicio de la historia de Israel es Moisés. Con un llamado singular, Moisés es un mediador en cuanto
a vocero comisionado por Dios (ef. Ex. 4:15-16). Como tal, da la ley y esti de pie entre Dios y el
pueblo (cf. Ex. 19:3ss; 20:16, etc.). Como intercesor, Moisés se inchiye a si mismo en la oracién de
perdén y expresa la disposicién a ser eliminado por causa de su pueblo (Ex. 32:11ss; 34:8-9). Como
primero de los profetas, él es iinico como aquel con quien Dios habla cara a cara (Ex. 33:11). Ayudz
por el pueblo (Dt. 9:8-9), se debate con Dios por ellos {9:26ss), y muere, como si fuera vicariamente.
por ellos fuera de la tierra de promisién (3:23ss). Otro personaje especial en el AT es el Siervo del
Sefior en Isafas 42:1ss, 49:1ss, 50:4ss y 52:13-53:12. Este Siervo parece ser una figura histdrica que
tiene una mision de dulce predicacion a Israel y a las naciones, sustituyendo como tal al pueblo
entero cuando este resulta ser sordo y ciego al llamado divino (42:19). Encuentra oposicién, y soporta
de manera vicaria hasta el punto de una muerte miserable, pero en todo este sufrimiento Dios reali-
za su designio de salvacién, de modo que el sufrimiento mismo es un medio de bendicién para Israel
y para el mundo. Moisés, Ezequiel y Jeremias son precursores proféticos en el desarrollo del con-
cepto de Ja mediacion vicaria (cf. Ez. 13:5; 22:30; Jer. 15:16ss; 20:7ss). Por supuesto, el problema del
AT es que los mediadores mismos estin involucrados en la culpa. Sin embargo, el papel de
mediaci6n estd en la médula misma del AT. No podemos acercarnos a Dios como queramos, Su exi-
gencia moral es'la base incondicional de la comuni6n. Pero comunién significa eleccién asi como
exigencia. Por eso el mediador es portador de una pretens: 6n doble pero relacionada. Por el lado de
la comunidad, se coloca en la brecha cuando el pueblo no logra cumplir la exigencia de Dios.
primero mediante la intercesién, luego mediante la ofrenda vicariz de si. La presuposicién de est
ministerio designado divinamente es el ser de Dios y su gobiemo salvador. No puede haber glorifi-
cacién del mediador como tal. El foco es Dios, y por esta razon la mediacién abarca finalmente no
s6lo a Israel sino a todos los pueblos. )

D. El concepto teolégico del mediador en el judaismo.

1. El judaismo rabinico. El judaismo introduce el término «mediador en su sentido teolégico. La base
es el concepto del negociador, corredor o intérprete, y en lo esencial el término se usa exclusiva-
mente para Moisés como agente comisionado por Dios. Moisés es el intermediario que redne a Dios
con su pueblo. A veces se le asocia con Maria y Aardn, y se sefiala que también él es falible, y tiene
que sufrir por los pecados del pueblo. El Siervo del Sefior es tomado mesidnicamente en la exégesis
temprana, pero con poco espacio para la mediacion vicaria, puesto que el énfasis (aparte de la inter-
cesi6n) se pone en la exaltacién de Israel y la victoria sobre las naciones. Esto es extrafio, ya que la
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idea del sufrimiento vicario no es ajena a Israel, como tampoco lo es la nocion de un Mesias que sufre
y muere. En la apocaliptica el Mesias funge como intermediario, pero se trata de un Mesias trascen-
dente desarrollado a partir de Daniel 7:13ss.

. Eljudaismo helenistico. En Filon los ngeles son mediadores celestiales (Ayot) que vinculan el cielo con

la tierra. Moisés es también un mediador para Filén, ya sea a nivel humano o cosmolégico. Bajo in-
fluencias helenisticas s¢ da una tendencia a exaltar al mediador de la alianza (p. ej. el sumo sacerdote)
casi 2 una condicién semidivina. S6lo en parte se capta la riqueza y la profundidad de la visién del AT.

El concepto neotestamentario de mediador.

El uso #¢ “us términos. Ambas palabras son raras en el NT. En Galatas 3:19-20 Pablo usa el sustantivo
en una frase que ha sido muy debatida. Ha venido mostrando cual es la razon de ser de la ley. Es
dada por Dios para conducir hacia la fe en Cristo. Pero es ordenada por medio de dngeles, a través
de un mediador. Aquf Pablo menciona a los dngeles para denotar la condicién inferior de la ley, mas
que su aia significacion. El mediador es sin duda Moisés. El punto del v. 20 no es tanto que Moisés

“sea el intermediario entre dos partes, sino que lo es en nombre de una pluralidad, e. d. los dngeles.

La ley, entonces, no viene directamente de Dios. Esto explica la pregunta del v. 21 y la necesidad de
mostrar c6mo la ley encaja con las promesas divinas. En 1 Timoteo 2:5-6 encontramos un uso cris-
tianizado. El Dios tinico quiere que todos los seres humanos se salven, y hay un Mediador tinico que
representa a Dios ante ellos y a ellos ante Dios, e. d. Cristo Jesis en su muerte sacrificial (v. 6; cf. Ro.
3:30). El término asume un giro mas helenistico en Hebreos 8:6; 9:15. Conectado con Suafikn, tiene
el matiz de garante asi como de mediador. Este es también el punto del verbo en 6:17, donde Dios
no es simplemente una de las partes sino que respalda Ja promesa con un juramento. Se puede
sefialar, sin embargo, que Cristo sigue siendo el mediador. No se limita a garantizar la salvacién, sino
que ademss la logr= mediante su muerte vicaria.

La teologia de la mediacion en el NT.

a Jesis. Jesiis no usa los términos, pero el concepto estd presente en sus exigencias (Mt. 10:37ss), sus

b

pretensiones (Mt. 11:27), su remisi6n de los pecados (Mr. 2:1ss), y su relacién del destino humano
con la confesi6n de su nombre (Mt. 10:32-33). El Sermén del Monte refleja el otorgamiento de laley
por Moisés en el Sinai, y la Ulltima Cena tiene como trasfondo el éxodo. La principal forma del sen-
tido de mediacién de Jesis es la filiacién mesidnica divina y humana, pero en una combinacién sin-
gular de majestad y humildad que esti fuertemente orientada hacia el Siervo de Isaias 53 (cf. Mr.
10:45). ;

. La comunidad primitiva. La fe de la comunidad primitiva descansa claramente sobre la propia sinte-

sis que Iace Jestis del Hijo del Hombre y el Siervo Sufriente, tal como esta se realiza el Viernes Santo,
el Domingo de Pascua y en Pentecostés, y como se consumard en el esperado Segundo Advenimiento.
Lo que se describe no es creacién de la comunidad, sino que concuerda con la realidad histérica.

Pablo. En su conversién, Pablo adopta la fe de la comunidad primitiva. Su evangelio es un evange-
lio de mediaci6n, con el énfasis en la cruz y la resurreccion. El bautismo es el final del antigua eén y
la inauguracion del nuevo, tal como se cumple en el Mediador (Ro. 4:25; 6:1ss), El Cristo preexis-
tente desempefia un papel en la creacién (1 Co. 8:6). También se traza un paralelo entre Cristo y
Adan, pero Cristo es el tiltimo Adén. Mientras que Adén, el primer hombre, es mediador de la ruina,
Cristo, el iltimo Adén, es mediador de la salvacién, no a modo de algiin hombre celestial sin tiempo,
sino como el Hijo encarnado. Su mediacién es cosmica (Ef. 1:10), pero el ninpdue es la iglesia. El
cosmos, entonces, estd ligado a la salvacién, no la salvacién al cosmos.

. El Evangelio y las Epistolas de Juan. Si bien no se usa el término, estas obras estdn repletas de la fe

en que Cristo cumple toda nfediacién. En contraste con todos los demds (Jn. 10:8), Cristo es el
camino, la verdad y la vida (14:6). La mediacién culmina en su intercesién {v. 17) y su muerte (10:11),
cuya significacién expiatoria halla énfasis en 1 Juan (1:7; 2:2).
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[mediador] peottrg

e. Otros escritos del NT. Santiago encuentra poco espacio para la mediacion, pero ticitamente la pre-
supone. Hebreos usa el concepto para mostrar que la iglesia es el verdadero pueblo de Diosen la era
de la salvacion. 1 Pedro se refiere a la aspersién de la sangre de Cristo y al nuevo nacimiento por
medio de su resurreccion {1:2-3), y luego pasa a la eleccion de la nacion sacerdotal (2:9). 2 Pedro v
Judas contienen férmulas que prueban lo muy profundamente arraigado que estd ei concepto de
mediacion (cf. 2 P. 1:1, 11; 2:20; Jud. 1, 21, 23). En el Apocalipsis, Cristo es el Ledn y el Cordero
degollado, donde se unen el poder y la humildad. Los simbolos césmicos (los mimeros de los
planetas, los signos del zodiaco, y la gloria del sol, la luna y las estrellas) se le aplican a él (1:12ss;
12:1ss; 21:14; 22:16). El se halla en el centro del cosmos, y conduce a su pueblo a través de las edades.

F. La iglesia. Estos términos son sorprendentemente raros en los primeros escritos. uemrqc no figura
sino hasta Clemente de Alejandria (Pedagogo 3.1.2.1), quien también usa peaitels (Protréptico
12.122.3). Incluso posteriormente, aunque ¢l asunto estd presente, los teélogos enfatizan otros con-
ceptos. En la Edad Media la iglesia atribuye funciones de mediacion a sus sacerdotes, pero la
Reforma aporta un renovado énfasis sobre Cristo mismo como el tinico Mediador.

[A. Oepke, IV, 598-624]

peadtoryov fmuro divisoriof

Este término figura en el NT solamente en Efesios 2:14, donde los vv. 16-17 parecen mostrar que la
«divisién» o «pared intermedia» no es simplemente la barrera entre judios'y gentiles, sino en iltima
instancia la barrera entre Dios y nosotros. Es cuando se quita esta barrera que caen también las barreras
terrenales.

[C. Schneider, IV, 6253]

Meooiag — Xpuotog; petefaive — Peivw; petdbeolg — Tibnpe; petakeiéopo — Kudéw;
METaKLVER — KLVéw; petaapBive, pesdinfis — ugifavw; pesalinoon — k00w

JHeTojEAD L [sentlr remordmnento, anepentu se] aue’acueln‘ro.,

“[sin pesar;irrevocable]

1. A diferencia de petavociv, que significa «cambio de corazdn», petapéiecbel significa el «experi-
mentar remordimiento». Claro que ambos pueden converger. Aristételes critica el segundo como
sefial de inconstancia, y los estoicos rechazan los dos por razones similares. Sin embargp, la predi-
cacion de los cinicos y los pitagéricos les da fuerza positiva ya que provocan el sentido de culpa y lla-
man a la conversién.

2. La LXX aventura la frase de que Dios se arrepiente, usando ambas palabras a este respecto (1 5.
15:35; Am. 7:3). Pero el arrepentimiento de Dios no revoca su juicio (Nm. 23:19, etc.). Puede recha-
zar a pesar de su gracia (1 8. 15:35), no menos que renovar su gracia a pesar de su juicio (1 Cr. 21:15.
Esta tension continiia en el judaismo, donde Dios es tanto el Dios del juicio como el de la mise-
ricordia. En los seres humanos la LXX distingue entre el remordimiento, que puede no ser agradable
a Dios (Ex. 13:17), y el arrepentimiento, aunque con cierta asimilacién (1 Jer. 4.28 y 20:16). EI
remordimiento ve el extremo amargo del pecado, mientras que el arrepentimiento se libera de él
El resultado del pecado trae remordimiento; un llamado enviado por Dios trae arrepentimiento.

3. Engeneral el judaismo distingue la més estrecha petavou de la més amplia petapéheie. Filén puede
decir que esta iiltima es la presuposicién y prueba del perddn, pero Josefo percibe que la petavow
va mas alld con su implicacién de un cambio de voluntad.

4. petavodiv y petdvolx toman precedencia en el NT. Los tnicos casos de petopetopon se hallan en

Mateo 21:29, 32; 27:3; 2 Corintios 7:8; Hebreos 7:21 (citando Sal. 110:4). En Mateo 21:28ss el hijo
que se niega a trabajar cambia de parecer y va, pero los oponentes de Jesiis rehiisan hacer lo propio
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HeTopLEAOpaL [sentir remordimiento, arrepentirse]

cuando escuchan el llamado del Bautista. En Mateo 27:3 Judas siente remordimiento cuando ve el
resultado de su traicién. Su suicidio muestra que no se trata de verdadero arrepentimiento, En
2 Corintios 7:8ss Pablo no «siente pesar» por enviar una carta severa {aunque lo habia lamentado
antes), porque ha conducido al «arrepentimientos fue tvoiay) en los lectores: un «arrepentimiento»
que «no causa pesar» (peTdvoLx dueteyEinTog). En este pasaje, «<lamentar/sentir pesar» se distingue
claramente de arrepentirse. Pablo vuelve a usar auezapeAntog en Romanos 11:29, donde dice que
los dones de Dios y su llamado son irrevocables. La misma idea de la fidelidad de Dios se da en
Hebreos 7:21: Dios se ha comprometido con juramento a que la institucién del eterno sumo sacer-
dote sea inmutable, y no va a cambiar de parecer. El NT, entonces, tiene una sensacién clara de la
distincién entre los términos; reserva petdvoLe para el cambio de corazén, efectuado por Dios, que
conduce a la salvacién.

[O. Michel, IV, 626-629]

peTapophiopaL — popdn]; peTarotn, Letdvour — voik; BETRTERTONML — ETOOTEAAW; HETaoTPédL
— otpedw; petaoxnpuati{e — oxipa; petetiBnut — Tifu; petéxo — &

petewpiCopen [inquietarse, preocuparse)

En voz activa, petewpiopat significa «levantars, «<suspender», y figuradamente «estimulars, «alentars,
«agitar». En la voz media y pasiva, que es més comiin, encontramos dos significados figurados dife-
rentes: a. «levantarse», «exaltarse a si mismo», «ser arrogante o codicioso, y b. «estar ansioso», «vacilar
entre el temor y la esperanzas. La LXX tiene sélo a., y s6lo en mal sentido (p. &j. Sal. 131:1), En efecto,
el sentido b, es generalmente menos comiin, En el iinico caso en el NT en Lucas 12:29 resulta dificil ele-
gir, ya que «no sean arrogantes» tiene buen sentido, como también «no estén ansiosos». En apoyo del
primero podriamos referimos a Romanos 12:16 y 1 Timoteo 6:17ss asi como al uso de la LXX. Pero el
contexto, junto con las versiones més antiguas, favorece el segundo. Dios prodiga incluso sus dones tem-
porales, y el don méximo de su reino es seguro. Por eso no hay razén para dejarse torturar por la
ansiedad (cf. Fil. 4:4ss).

[K. Deissner, IV, 630-631]

ETOX0G, METOYT — EXWw; HETPLOTIBER — THOYW

pétpov [medidal, épetpoc [umlensuuhl:] petpéw [medir]

1. Fuera del NT. pétpov s:gmﬁm a. «medida», b. «<proporcién, ¢. «medida de verso», y d. <lo que se
mide» (tanto literal como figurado). En filosofia, el pétpov nivtwy es la medida absoluta de todaslas
cosas (que Protigoras encuentra en la humanidad, Platén en Dios). La LXX usa el término en
medxc;ones cultuales, para pesos y medidas, para las medidas del mundo, y en amenazas de destruc-
cién. s stpéw significa «med.lp y figuradamente «evaluars.

2. EINT. EnelNT el sentido a. figura en los Evangelios, p. e]. enla prohibicion de juzgar en Mateo 7:2,
0 en la referencia a la medida del pecado en Mateo 23:32, No encontramos los sentidos b. y c., pero
d. {figurado) es comtin (cf. Ro. 12:3; 2 Co. 10:13; Ef. 4.7, 13); fytetpog, que significa «mmensurah]e»
figura en 2 Corintios 10:13, 15 para una jactancia sinmoderadax. |1€Tpéw se usa simbélicamente en
Apocalipsis 11:1-2; 21:155s para la medicion del templo y de la ciudad, y hay un uso figurado en
2 Corintios 10:12. En Mateo 7:2 Jesis da seriedad a la prohibicién de juzgar, al referirse al juicio
divino correspondiente, En Lucas 6:38 el perdén comporta la promesa de una buena medida en
recompensa, mientras que el juicio traerd una medida correspondiente de juicio. En E'esios 4:7 y
Romanos 12:3 pétpov expresa la diversidad de los dones que Dios le da a su pueblo, mientras que
en Efesios 4:13 se usa entfnces para la plenitud que los dones se proponen lograr. Cristo mismo
recibe el don del Espiritu sin medida o limitacién (Jn. 3:34). Conforme al simbolismo de Apocalipsis

11:1-2, lo que se mide es lo que ha de ser preservado.
[K. Deissner, IV, 632-634]
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[frente] pérwmor

pétwmov|frente]

péTwmov, que significa «la frente», figura en el NT solamente en el Apocalipsis. En 7:3; 9:4; 14:1; 22:4,
los siervos de Dios llevan en la frente el sello de Dios, o el nombre de Cristo y de Dios, que los protege
en medio de los ayes apocaliptcos. En 13:14; 14:9; 20:4 los enemigos de Dios llevan la marca de la bes-
tia estampada en sus manos y en sus frentes. Esto les aportara prosperidad temporal, pero también los
expondri a la ira de Dios y los excluird del reino milenario. Pareceria haber en estas dobles marcas, del
lado positivo, alusiones a Ezequiel 9:4 y Exodo 12:13, y menos probablemente a la marca de Cain; y
del lado negativo, a las marcas que indican la adhesién cultual y también a las marcas que se les hacian
alos esclavos a modo de castigo. En 17:5 la ramera, que representa la abominacién mundana, lleva una
marca que expresa su verdadera naturaleza en una alusién a Babilonia. Aqui la base es la costumbre
segiin la cual las rameras romanas llevaban su nombre en una cinta colocada en su frente. - ;

[C. Schneider, IV, 635-637)

uniwt {piel de ovejal

Una punAwm), o «piel de ovejas, es una vestimenta profética en Hebreos 11:37 (cf. Zac. 13:4). Ese burdo
ropaje da testimonio de la vida de soledad y afliccién que sobrellevan los siervos de Dios (cf. el Bautista
en Mr. 1:6). Posteriormente el monaquismo interpreta iniwt como la piel de la cabra.

[O. Michel, IV, 637-638]

pv [luna, mes|, veounvia [luna nueval

L. pnv es la palabra para la «lunas, y luego para el «mes», que originalmente comienza con la luna
nueva. La luna nueva (veounuia) asurne significacion religiosa, va que a la luna se le atribuyen el cre-
cimiento de las agnas y la maduracién de los frutos. Los que nacen en la luna nueva son considera-
dos afortunados, y se desarrolla un culto a la luna (Miv) que es muy comin en Asia Menor. El estoi-
cismo adopta la idea popular de la luna, encontrando en ella ¢l alma universal o el principio césmico.
También se supone que laluna es una eslac:lon transitoria para las almas que van rambo ala tierra o
que se alejan de ella.

2. Enla LXX, pv y veopnwia se usan para la palabra hebrea que significa «mes» o «inicio del mes». La
fiesta de la luna nueva es una de las fiestas biblicas, y junto con el sibado es un dia para consultar a
los profetas (2 R. 4:23). La comunidad se congrega para las ofrendas de la fiesta (Ez. 46:3), y Filén
ofrece un razonamiento moral para observarla. En el judaismo tardio el tiempo se fija mediante la
observacion de tantos testigos como sea posible. La luna nueva queda entonces consagrada, y se hace
la proclamacién mediante instrumentos de viento. E1 AT prohibe la ver.eracién de la luna (Dt. 4:19).
Los castigos por la infraccién son severos, debido al peligro que presentan los cultos a 1a luna en los
pueblos vecinos (Jue. 8:21, 26). Pero aiin asf se infiltra el culto a la luna (2 R. 23:5), y se siente su
seduccién (Job 31:26-27). Les justos, sin embargo, consideran la luna solamente como una medida
del tiempo (Sal. 104:19) bajo el gobierna de Dios (Gn. 1:16).

3. EINT

a. EL NT menciona la Tuna en mediciones del tiempo (Lc. 1:24; Hch. 7:20). Mateo, Marcos y Juan
nunca mencionan los meses, y si Lucas muestra mas interés en las fechas, esto no se extiende aacon-
tecimientos detallados. El NT se centra en los hechos mds que en las fechas, y presenta la historia
como una surna de fuerzas mis que como un fluir de acontecimientos, e. d. desde el punto de vista
de la energia més que de la continuidad.

b. El Apocalipsis se mete en cilculos del futuro, pero en referencias veladas més que literales, como en
9:5,10. En 11:2 y 13:5 los 43 meses son los 1.150 dias de Daniel 8:14. Las fechas pueden estar escon-
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Y [luna, mes]

didas, pero también han sido fijadas (9: 15).La imagen de los drboles que dan fruto cada mes describe
la riqueza de los gozos del reina.

¢. En Galatas 4:10 ufiv figura en conexion con los errores judaizantes. veounviz en Colosenses 2:16 es

paralelo, ya que la observancia de los meses va de la mano con el festival de Ia luna nueva. La ten-

dencia judaizante lleva consigo; naturalmente, la consideracién por las fiestas del AT, y el festival de

la luna nueva bien podria ser una tentacion especial en Asia Menor, con su fuerte culto al dios de la

luna. Para Pablo, entonces, la luna es uno de los elementos de los cuales los cristianos han sido
liberados (Ga. 4:3, 9; Col. 2:8, 20}, y no se debe recaer en su veneracion.

. [G. Delling, 1V, 638-642]

thp {madre]

El puesto de las madres en la antigiiedad no coincide totalmente con la evaluacién general que se hace
de las mujeres. El estoicismo tiene en alta consideraci6n a las madres, y el culto a las deidades madres
ejerce una fuerte influencia. Se pueden hallar trazas de matriarcado. El AT menciona a muchas madres
importantes. prfymp puede de hecho personificar al pueblo (Os. 4:5), y Ta LXX usa inrponoAig para una
" cindad en 2 Samuel 20:19. En Fil6n, la sabiduria es la madre del mundo y la materia es la madre de
todas las cosas. En el NT Jesiis respalda fuertemente el mandamiento del AT de honrar a la madre (Mt
15:4). La exigencia de amar a Jesiis mas que a padre y madre no niega el quinto mandamiento, como
" tampoco lo hace el primer mandamiento (Mt. 10:37). Los autores de los Sindpticos mencionan a la
propia madre de Jesis s6lo en los relatos de la infancia, aparte de Mateo 12:46ss y paralelos; Mateo
13:55. En Juan, Maria estd presente en las bodas de Cand y junto a la cruz, aunque no se da su nombre.
La tinica otra referencia del NT a Maria se halla en Hechos 1:14. Otras madres mencionadas son la
madre de Santiago y Juan en Mateo 20:20 (la Maria de 27:36); Maria la madre de Juan Marcos en
Hechos 12:12; la madre junto al lecho de muerte en Marcos 5:40; la madre junto al féretro en Lucas
7:12; y Herodias en Mateo 14:8, La frase del AT «desde el vientre de su madre» figura en Mateo 19:12;
Lucas 1:15; Hechos 3:2; Galatas 1:15. Pablo nunca menciona a sus padres, pero el respeto por la madre
de uno se expresa en Romanos 16:13 (cf. 1 Ti. 5:2; G4. 4:26). El importante papel religioso de la madre
se puede ver en la sucesién de Loida y Eunice a Timoteo en 2 Timoteo 1:5.

: |W. Michaelis, TV, 642-644]

“=hlaive [manchar, contaminar),jiiaope [contaminacion], -
“uopoc: [contaminacion]; épilevroc{incontaminado]

aivw. a. En forma neutral, esta palabra significa «pintar de color. b. Con sentido de censura significa
«manchar», primero literalmente, luego en un sentido cultual, e. d. con culpa o procesos demoniacos.
Hay lavamientos o abluciones que se proponen quitar esas manchas. En el AT la contaminacién es con
los cultos extranjeros, caddveres, etc., y las personas impuras pueden manchar a otras o a los objetos
sagrados. La LXX usa puaivew para «declarar impuros. Puesto que el NT no piensa ya en términos cul-
tuales, la palabra es muy poco cormin. Una referencia a las pricticas judias se da en Juan 18:28. Hebreos
12:15 desarrolla un sentido figurado; los apéstatas pueden manchar a otras personas. De lo que se trata
en Tito 1:15 es la contaminacién interior, e. d. el manchar la mente y la conciencia, Judas 8 lleva una
referencia a actos sexuales licenciosos que contaminan la carne.

picope. Esto significa «contaminacién, impureza» como resultado de una accion, especialmente la con-
taminacién cultual, luego la impureza moral. El tinico caso en el NT se halla en 2 Pedro 2:20, donde el
mundo parece ser el mundo impio; por eso sus contaminaciones son las précticas paganas.

o

feeeopés. Esto es la «<contaminacién» como accién o estado, primero cultual, luego moral. El iinico uso
en el NT estd en 2 Pedro 2:10, donde lo que contamina es la pasién licenciosa.
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[incontaminado] LB, _ aplovrog

apiovrog. Esta palabra significa «incontaminado, inmaculados, prirhero fisicamente, , luego moralmente.
En el NT tiene el sentido més estrecho de pureza sexual en Hebreos 13:4. El sentido es méas amplio en
Santiago 1:27 {la religién pura), 1 Pedro 1:4 (una herencia sin mancha}, y Hebreos 7:26 (la pureza moral
de Cristo como sumo sacerdote).

[F. Hauck, IV, 644-647)

pikpos - [pequenio}, (€Adrtwv: [mas pequeriol, EM{XLCLO{.

““lelanas pequenol).

1. En el mundo griego ppdg significa a. «pequefio por su tamario», b. «pequefio en su alcances.
¢. «pequefio en importanciax, y d. «breve en tiempo» (0 «joven» de edad).

2. La LXX usa jikpdc para diversos términos hebreos que denotan pequeiiez de tamaiio o insignifi
cancia. La frase «pequefios y grandes» se usa a menudo para decir «todos». Se pone el énfasis en la
pequeriez (Jue. 6:15; 1S. §:21) en una humildad que también destaca la libertad y majestad de Dios
(cf. tb. la referencia de Salomén a su juventud en 1 R. 3:7).

3. Los rabinos suelen referirse a los jévenes estudiosos como «pequefios» o «insignificantes», tal vez en
relacién con el uso del término «pequefios» para los nifios.

4. Eluso del NT, I. Hay en el NT un uso general. En Lucas 19:3, Zaqueo es«pequefio de estatura», En
Marcos 15:40, Santiago el pikpog puede ser «pequefio de estatura» o «menor en edads. La frase
«pequefios y grandes» aparece con frecuencia. Jesis llama a la gente «estos pequefios», sin la menor
insinuacién de menosprecio (cf. Mt. 10:42; 18:6, 10, 14). La referencia no es necesariamente a los
nifios, sine que con mayor probabilidad lo es a sus discipulos (cf. Mt. 10:42). Lejos de ser despreciz-
tiva, la descripcion insinia una dignidad oculta o futura. EI término «pequefio» implica insignif-
cancia en términos humanos, pero también conversién (es aqui donde radica la conexién con les
nifios, Mt. 18). Dios llama a los pequefios y a los pobres {Mt. 11:25, 29). Aquellos a quienes él llamz
se hacen humildes como los nifios (ML. 18:4). Pero los pequefios en este e6n serdn grandes en el eén
futuro (Mt. 18:1; cf. 5:19). El mas pequefio en el reino es mayor que el Bautista (Mt. 11:11). Aunque
aqui la referencia es probablemente a Jesiis mismo, el dicho va en consonancia con la ensefianza ge-
neral de Jesis, de que la grandeza en el reino difiere radicalmente de la grandeza a Jos ojos humanos.
El cambio de pequefio a grande es el misterio de] obrar de Dios {Mr. 4:31). Aunque el rebafio es
pequefio, no tiene porqué temer, ya que el Padre le va a dar el reino (Lc. 12:32; cf. 9:48). El sentido
de pequefiez es la verdadera humildad de la conversién que corresponde a la humildad de Cristo
(Mt 18:4; cf. 11:29). Jesiis se opone entonces a la competencia por la grandeza humuna, pero &
mismo tiempo neutraliza la tentacién implicita en la pequefiez, Pablo asume el mensaje en Filipenses
2:3, 8. Coloca al propio Cristo bajo esta regla y la adopta para si mismo {4:12). Las cosas pequeiias
pueden ser grandes en su significado (cf. el poco de levadura en 1 Co. 5:6, pero también el miembro
pequeifio en Stg. 3:5).

5. Eluso del NT, II (comparativo y mperfam) El comparativo E\dtiav y el superlativo EAgpiotog (Jn. 2:10:
Ef. 3:8) corresponden al positivo pukpdg. La insignificante Belén no es en modo alguno la iltima entre
los jefes de Juda (Mt 2:6). Los que restan importancia al mandamiento més pequefio serdn los mas
pequetios en el reino (5:19). Jestis se identifica a si mismo con los més pequefios de los hermanos (25:40,
45). En Lucas el superlativo expresa la debilidad humana (12:26). También aparece en la regla de que
la fidelidad (o Io contrario de ella) en lo mds pequeiio significa lo mismo en lo mucho (16:10; cf. 19:17.
Pablo se llama a si mismo el mas pequeiio de los apéstole. en 1 Corintios 15:9 y el mas pequeiio de los
santos en Efesios 3:8. La frase en 1 Corintios 4:3 significa «es cosa muy pequefia» (e. d. «no importas .
y la referencia en 1 Corintios 6:2 es a casos «triviales». El uso para cosas muy pequenas (p. ¢j. animales
o partes del cuerpo) reaparece en los Padres apostélicos, donde volvemos a encontrar la regla de qus
las cosas muy pequefas pueden ejercer gran fuerza. En Hermas, sin embargo, los creyentes son con-
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siderados como nifios inocentes en un lema que es comin en la antigiiedad pero que dificilmente co-
rresponde con lo que ensefia el NT en sus dichos acerca de los «pequefioss.
[O. Michel, IV, 648-659]

~péopon [imitar], pyntic [imitador], ouyupntic [co-imitador]

]

Uso secular. Este grupo, que surge en el siglo VI a. C, significa «imitar», «hacer mimica». Se dice que
la cultura surge con la imitacion de los animales. El arte es llamado imitacién (con sentido despec-
tivo en Platén). El término puede tener un mal sentido para lo que es poco original. En la ética, la
imitacion de las personas buenas es un camino hacia la bondad, pero también hay peligro de imitar
a los malvados.

2. El concepto cosmoldgico. En Platén la realidad es una imitacién de la idea, el tiempo de la eternidad, y
lo visible de lo invisible. La creacién de criaturas vivientes implica la imitacién, y también los
humanos deben involucrarse en la imitacién. Aqui el concepto dominante es el de la analogia, e. d.
la relacién entre el original y la copia. La imitacién no es, entonces, el seguimiento obediente de un
modelo en la responsabilidad ética. El pensamiento de Platén ejerce gran influencia, p. ej., sobre los
neopitagéricos, los estoicos y Filén. Posteriormente, el concepto mas ético parece liberarse de la
visién cosmoldgica, p. €. cuando Séneca dice que hay que tomar por modelo a Dios.

3. La LXX'y los pseudoepigrafos. E1 grupo es raro en la LXX y figura sélo en los Deuterocanénicos. En
general laidea de la imitacién es ajena al AT, y no hay nocién alguna de imitar a Dios. La situacién
cambia con los pseudoepigrafos, que exigen que imitemos a personas ejemplares como José, y tam-
bién que imitemos a Dios guardando sus mandamientos. Los reyes deben tomar a Dios como ejem-
plo al tratar con sus siibditos.

4. Filén y Josefo. Filén, que suele usar el grupo, esta bajo la influencia de Ia idea de Platén de que el
mundo celestial y el terrenal se corresponden. El verbo puede denotar una imitacién consciente,
pero también se puede usar cuando no hay més que una comparacién. Se propone a Moisés como
un modelo que seguir, y los nifios deben imitar a su padre. Cuando el Adyoc imita a Dios, estd pre-
sente la idea de original y copia. El imitar a Dios es ajustarse a su plan en la creacién, pero Filén
reconoce que esta imitacién tiene sus limites. La semejanza, més que la imitacién consciente, es el
punto cuando se dice que Josué es imitador del cardcter atractivo de Moisés. Josefo usa el grupo en
el sentido comiin de copiar, imitar y asemejar. No habla de imitar a Dios, pero sugiere que la creacién
esun modelo con su orden y su regularidad.

3. El grupo de palabras en el NT. En el NT encontramos pijséopeet, pepntnc y oupppnr. En 3 Juan 11
simplemente tenemos una admonicién general; en contexto significa tomar como modelo a
Demetrio en vez de Di6trefes (vv. 9ss). En Hebreos 13:7 (cf. 11:4ss; 12:1ss) imitar la fe significa no
simplemente esforzarse por vivir a la altura de la fe de otros, sino una disposicién a emprender el
mismo camino de fe en un compromiso completo con Cristo. En Hebreos 6:12 pinret tiene un
€nfasis fuertemente activo, a menos que el punto sea una simple comparacién, es decir, que los lec-
tores deben heredar las promesas como aquellos que han mostrado fe y paciencia. En 1 Tesa-
lonicenses 2:14 el punto es la comparacién; lo que les sucedi6 a las iglesias de Judea les ha sucedido
ahora a los tesalonicenses y no es ninguna excepcion a la regla. En 2 Tesalonicenses 3:7, 9 Pablo se
propone él mismo como ejemplo de ganarse su propio pan sin ser una carga para los demés. Aqui
TUT0G es més que un patrén; es un modelo autoritativo. 70mog figura también en Filipenses 3:17, que
exige que los lectores se unan en la imitacidn de Pablo y también se fijen en aquellos que se conducen
de ese modo. Aqui, de nuevo, Pablo no es slo un patrén sino también un ejemplo autoritativo. Ellos
deben caminar como &l lo hace, pero al hacerlo asi deben obedecer. Este elemento de obediencia es
muy claro en 1 Corintios 4:16, ya que Pablo ha enviado a Timoteo para recordarles a los corintios
sus «caminos» en Cristo, e. d. no simplemente su conducta sino sus directrices. Lo mismo se aplica
en 11:1. Sin duda, Pablo se ofrece él mismo como modelo en 10:32-33. El mismo sigue el mismo cri-
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terio que les manda a sus lectores. Pero la imitacién impliea obedecer la regla asi como copiar el
¢jemplo de Pablo. Es por esto que Pablo afiade: ~como yo lo soy de Cristo. Si quisiera decir sim-
plemente que Cristo es un modelo para él, entonces sin duda les habria sefialado a los corintios
directamente a Cristo y les habria explicado en qué sentido es Cristo un modelo. Cristo es, desde
luego, un modelo en este sentido en Romanos 15:1ss y Filipenses 2:4ss. Pero en estos pasajes Pable
elabora la idea, y en cualquier caso no es seguro que Cristo como modelo sea realmente el concepto
central en Filipenses 2:4ss. El punto, entonees, es mds bien que los corintios deben imitar a Pablo
haciendo case de su palabra, asi como él imita a Cristo entendiendo el ministerio apostélico tal como
Cristo lo desea. La propia autoridad de Pablo descansa sobre la autoridad superior de Cristo. (En
estas lineas, 11:2 esta relacionado mds de cerca con 11:1 de lo que a veces se piensa.) En 1 Tesa-
lonicenses 1:6, «y del Sefior» es una intensificacion, y la frase siguiente muestra hasta qué punto los
tesalonicenses son imitadores. Surge la pregunta, por supuesto, de si el énfasis en esta frase afiadida
se pone en recibir la palabra o en la mucha afliccién y gozo. Si es lo primero, entonces la idea es que
al recibir la palabra Jos lectores se hacen imitadores obedeciendo, y se convierten en timog (v. 7) sim-
plemente haciéndose creyentes y volviéndose a Dios (v. 8). Si el énfasis recae en la afliccion y el gozo,
la imitacién tiene algo mds de la naturaleza de una comparacién. En Efesios 5:1 el «pues» o «por lo
tanto» hace referencia hacia atréis a 4:32, y hacia adelante a 5:2. Si el punto es que Dios debe serun
ejemplo, entonces lo mismo se aplica a Cristo en 5:2. Pero 5:2 (cf. 4:32) parece estar suministrando
miés bien el motivo ético. El punto de 5:1, entonces, es que como hijos hemos de seguir la voluntad
paterna de Dios, mostrando asi que somos hijos. Tomar por modelo a Dios no es serigual a Dios, sino
vivir conforme a su amor de perdén. En general, Pablo usa el grupo en tres sentidos: (1} compara-
cion (1 Ts. 2:14), (2) seguir un ejemplo (2 Ts. 3:7, 9}, con una clara implicacitn de la autoridad de
Pablo, y (3) obedecer 6rdenes (1 Co. 4:16; 11:1; 1 Ts. 1:6; Ef. 5:1). EINT en su conjunto no ensefia
la imitacién en el sentido primario de imitar un ejemplo, sino més bien en el sentido predominante
de discipulado, e. d. de obediencia a la palabra y la voluntad del Sefior, ya sea directamente o por
medio de los apdstoles.

6. Los Padres apostdlicos. El grupo es més comiin y més importante en estos escritos: El uso es fluido en
Ignacio y 1 Clemente, y todavia contiene la nocitn de obediencia. Ignacio enfatiza el discipulado en
el sufrimiento, pero sin restringir al martirio la idea de imitacién. La imitacién de la pasi6n, incluso
externamente, es un concepto clave en el Martirio de Policarpo. El propio Policarpo (1.1} lama a los
hermanos encarcelados e del verdadero amor, ya sea como retrato o como copia de Cristo.

: ; [W. Michaelis, IV, 659-674]

‘pupviokope’ [recordar], pyeie [recuerdo, mencion]|, -

‘uviun [recuerdol, pripe fmonumento, sepulcrol, prmueiov
- [monumento; sepulcro), mpovedn recordar, mencionar]

HLavoKopaL.

1. Esta palabra, que significa «recordam, es importante én la LXX, porque cuando Dios se acuerda de
las personas en gracia y misericordia (Gn. 8:1; 19:29, etc.), se trata de un acontecimiento creativa.
" Dios se acuerda de la alianza {Gn. 9:15ss; Ex. 2:24) y de los patriarcas (Ex. 23:13). La contrapartida
es que Israel se acuerde de los actos pasados de Dios y de sus mandamientos (Nm. 15:39-40). Se le
llama a recordar la visitacién en Egipto (Dt. 15:15, etc.}, no afiorando las ollas de carne (Nm. 11:5),
sino acorddndose de su propia culpa (Dt. 9:7) y de la misericordia de Dios. En oracién puede pedirle
a Dios que se acuerde (Jue. 16:28; Job 7:7; Sal. 74:2, etc.). Si él se acuerda de su pueblo, se acuerda
también de los enemigos de su pueblo y los castiga {Sal. 137:7). Las oraciones de Nehemias combi-
nan diversas facetas del recordar {1:8ss; 5:19, etc.). Dios puede llamar a Israel a recordar, y por ende
a arrepentirse (Miq. 6:5), y una persona puede pedirle a otra que recuerde y corresponda un favor
{Gn. 40:14).
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2. Enel NT, «recordar» no es simplemente un acto mental. Una palabra o una acci6n sirve para avivar
la memoria. El recuerdo puede sobrevenir de repente {ML 5:23) o puede estar continuamente pre-
sente (1 Co. 11:2]. Los relatos lucanos de la infancia vinculan el recordar de Dios y sus actos salvifi-
cos, como en el AT (1:54, etc.). En Hebreos 8:12 Dios ya no se acuerda del pecado. En Hechos 10:4
se acuerda de las oraciones y limosnas de Comelio. Por otro lado, su recordar significa juicio para
Babilonia en Apocalipsis 16:19. Abraham le dice al rico que se acuerde de los bienes que disfruté en
esta vida (Lc. 16:23), y el ladron moribundo le pide a Jesis que se acuerde de él en su reino (23:42).
La palabra de Jestis esta viva en sus discipulos por medio del recuerdo (Mr. 14:72, elc.). El dia de
Pascua, recordar significa comprender (Le. 24:6, 8). En efecto, como conocimiento nuevo y ver-
dadero, el recuerdo pertenece a la obra del Espiritu (cf. Jn. 2:22; 12:16; especialmente 14:26). El evan-
gelio exige también el recuerdo (1 Co. 4:17). La iglesia ha de acordarse del apéstol y de su ensefianza
(11:2). Este recordar no es solamente intelectualista (cf. 2 P. 3:1ss). Hacer recordar a otros es dar testi-
monio de la palabra de Dios; hacerse recordar a uno mismo es colocarse totalmente bajo esa palabra.
Es central el recuerdo de los dichos de Jesis (Hch. 11:16), no por un interés puramente histérico, sino
para fines de juicio propio, de entrega de si, y de solicitud por los hermanos (Heb. 13:3).

- pwele. Esta palabra significa <recuerdo o «mencién». Suele figurar en la frase <hacer mencién, hacer
memoria» (Romanos 1:9) o «tener en la memoria» (1 Ts. 3:6). El mencionar en la oraci6n es parte del mi-
nisterio apostolico de Pablo. El recordar carifioso de 1 Tesalonicenses 3:6 denota una relacién no dafiada.

purn. Palabra importante en el pensamiento griego, pvriun figura en el NT solamente en 2 Pedro 1:15
en una frase‘general: «recordar o tener presentes estas cosass,

pvfier. Esta palabra significa «memorial, monumento» y puede incluso significar tumba. En la antigiiedad
el sepulcro o tumba es un lugar solitario y siniestro. El judaismo prohibe vivir en tumbas. Morar en ellas
es sefial de locura o de que se ofrecen sacrificios a los demonios, y ocasiona contaminacién. En Marcos
5:3 el endemoniado geraseno vive en las tumbas. En Marcos 15:46 Jesiis es sepultado en una tumba
nueva cavada en la roca, Estd situada en un huerto, segiin Juan 19:41. La tumba vacia confirma el men-
saje evangélico de la resurreccién de Jesis (Mr. 16:2ss). Hechos 2:29 y 7:16 hacen referencia a 1os sepul-
cros de David y de los patriarcas; dichos sepulcros son memoriales para las generaciones posteriores. En
Apocalipsis 11:9 (cf. Sal. 79:3) los dos testigos son deshonrados al dejarlos sin sepultar.

pimueiov. Esta palabra significa «memorial, monumento» y luego «sepulcros. Los sepulcros de los jus-
tos son adornados (Mt 23:29); los escribas honran a los profetas en sus tumbas pero rechazan sus pala-
bras. Los opositores de Jestis son como sepulcros blanqueados (Mt. 23:27; Le. 11:44). Los que descansan
en sus tumbas escucharén la voz de Jesiis y se levantarén de nuevo el dia de la resurreccion (Jn. 5:28).
La resucitacién de Lizaro es anticipo y confirmacién de esto (Jn. 11:1ss). Muchos salen de sus tumbas
después de la muerte de Jesis (Mt 27:52-53). Mientras que Marcos y Lucas usan juntamente pvijue y
pvmpélov, Mateo y Juan prefieren el segundo término (aunque a veces Mateo usa tddog en el mismo sen-
tido). )

pvmuovetw. Esta palabra significa «recordar», «mencionar». Las obras de Dios son recordadas en el AT
en la.alabanza y la confesién (cf. Sal. 6:5). Las fiestas son establecidas para recordacién (Ex. 13:3). El
recuerdo de Dios serd para todas las generaciones (Ex. 3:15). Para esto ayudan las palabras y narraciones
(Ex. 17:14). Dios protege el recuerdo de los justos pero borra el de los pecadores (Sal. 112:6; 9:5-6). En
los Evangelios, los discipulos deben recordar no sélo las acciones pasadas de Dios, sino también las
palabras y hechos de Jests (cf. Jn. 15:20; 16:4). Se establece una nueva accién cultual para conmemo-
racién (muoouvoy, o dvdgivmaotg, Mr. 14:9; Mt. 26:13; 1 Co. 11:24-25; L. 22:19). Pablo evoca los dichos
de Jesis (Hch. 20:35). La iglesia debe recordar a Jests (2 Ti. 2:8) y a sus dirigentes (Heb. 13:7). También
debe acordarse de los pobres (Ga. 2:10). El recuerdo de los actos salvificos de Dios (Ef. 2:11-12) debe
conducir a la confesién en penitencia y gratitud. La fe misma es recuerdo. En los Padres apostélicos el
recuerdo asume diversas formas. Hay que acordarse de los mandamientos de Dios, de las palabras de
" Jestis, de los demds en la oracién, y de Cristo y sus mensajeros.

[O. Michel, IV, 675-683]
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1. Elgriego secular. Este término se halla desde un periodo antiguo en el sentido de «sentir disgusto por>.
«odiar». La idea de ser odiado por los dioses es antigua. En Esquilo los dioses aborrecen las acciones
malignas y a los que las realizan. La comedia no toma esto tan en serio, pero atin asi retiene la idez
de que los dioses son adversos a las pasiones vergonzosas. Segin Epicteto, el odio, como impulss
humano, puede y debe ser superado. En los escritos mandeos hay prohibiciones del odio, junto coz
la regla de oro de que lo que es aborrecible para nosotros no debemos hacérselo a nuestro préjimo.

ElATyla LXX.

a. Laaversién y la hostilidad humanas, Este grupo es comiin en la LXX para el aborrecimiento u odis
humano. Esto puede manifestarse en actos explicitos (Gn. 26:27; Dt. 4:42; 21:15). Puede asumnir un=
forma politica (Dn. 4:16). Su opuesto es amar {Dt. 21:15). El amor puede convertirse en ‘odio (Jue
14:16; 2 5. 13:15). Dios ordena superar el odio (Lv. 19:17). Los Salmos se refieren con frecuencia 21
odio de los enemigos y le piden a Dios la liberacién de ese odio, o lo alaban por esa liberaciés
(25:19; 106:10). Los malvados odian a los justos sin razén (34:21; 35:19), pero sufrirdn a causa de ello
(34:21). Odiar al pueblo de Dios es odiar a Dios mismo (Nm. 10:35).

L

=8

El odio de Dios. Dios odia diversas cosas, p. ej. los cultos ajenos (Dt. 12:31), el culto verdadero siz
una adoracién de corazén (Am. 5:21), la maldad en todas sus formas (Pr. 8:13}, y los miembros qus
la cometen (Pr. 6:16ss). Los justos odian lo que Dios odia (Sal. 97:10; Am 5:15, etc.). No se trata é=
un odio emocional, sino de un rechazo del mal y de aquellos que lo cometen. Asi como los males
aman el mal y odian el bien, asi los justos aman el bien y odian el mal (Mig. 3:2). Estd implicito 1=
rechazo en voluntad y en accién.

r

El odio 2 Dios y a los justos. A este odio de Dios y de los justos a los malvados corresponde el odic
de los malvados. Dios visita los pecados hasta la tercera y cuarta generacién de quienes lo odian {Ex
20:5). Odiar a Dios significa hacer caso omiso de sus mandatos y perseguir a su pueblo. Los qus
odian a Dios podrén ser fuertes, y muestran su odio pagando mal por bien, pero a la larga su opos-
ci6n 2 Dios esta condenada al fracaso (Sal. 34:21; 35:19; 38:19-20; 69:4; 86: l?}

d. Elodio fraterno. Este es prohibido por el AT (Lv. 19:17) y por los rabinos. Odiar al préjimo equivais
a derramar su sangre (cf. Dt. 19:11). Dios eliminé a Sodoma porque sus habitantes se odiaban unes
a oiros.

3. Eljudaismo palestinense. Como el AT, los rabinos tienen conciencia de un odio que es tanto legitimo
como imperativo. Es asi como hay que odiar a los seductores, los traidores y los librepensadores.
Pero el odio dentro del pueblo es un pecado ignominioso que acarrea el castigo divino. La batallz
contra su veneno es importante en la apocaliptica. El odio es perverso, se pone del lado de =
falsedad, y lucha contra la verdad. Pero a fin de cuentas serd derrocado.

4. Filén. Eluso de Fil6n es cercano al griego. Dios ha declarado que el deseo y el cuerpo son dignos =

odio. Los humanos odian la virtud pero Dios la honra. Existe un odio prohibide, pero también un odis -

apropiado contra las pasiones de la juventud y los vicios de la edad. Mediante la enmienda, &
odio pecaminoso se puede convertir en amor.

5. EINT

a. El odio humano, En el NT solamente figura pLoéw. Este puede denotar el odio humano ordinaric.
como en Mateo 5:43. El odiar a los enemigos en realidad no es cosa mandada por el AT, y Jes=
manda en su lugar el amor (Le. 6:27). En Mateo 6:24 y Lucas 16:13, amar y odiar expresan la idez
de preferir un amo al otro.

b. Elodio ala comunidad de Dios. Hay un odio presente y futuro contra la comunidad. En Lucas 1:73
los justos son odiades. Les discipulos serdn odiados, segiin Lucas 6:22, 27, El odio es una sefial aps-
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caliptica (Mt. 10:22; Lc. 21:17). La venida de Jests libera de €l {Lc. 1:71) pero también lo incrementa
(Mt. 10:22).

. El odio en el discipulado. Para ser un verdadero discipulo, hay que odiar a todos los demds por causa

de Jestis. No se trata de un odio psicolgico, sino de un compromiso total que da a Jesiis la prioridad
absoluta. Se debe entender pneumatologica y cristolégicamente.

El odio de Dios. El rechazo por Dios es descrito como ser odiado por Dios, en Romanos 9:13 (cf.
Mal. 1:2-3). Lo que estén en juego es el oficio de Dios como Juez. Se trata de un odio que aborrece
lo malo (cf. Ap. 2:6). Jesis mismo ama la rectitud pero odia, e. d. repudia, la iniquidad (Heb. 1:9,
citando Sal. 45:7).

. Amor y odio en Juan. En Juan, el amor divino entra en conflicto con el odio eésmico. El odio del

mundo por Dios, por Cristo y por el pueblo de Dios es pecado. El mundo esti cegado e impelido
por las tinieblas, y por consiguiente aborrece la luz (Jn. 3:20). Puesto que Jests es la luz, el mundo
odia a Jests (7:7). Al hacerlo, estd odiando a Dios (15:23-24). También odia a los discipulos (15:18).
Vivir en la luz es ser blanco del odio. Odiar 2 los hermanos s vivir en las tinieblas (1 Jn. 2:9, 11). Pero
existe un odio apropiado, como en Juan 12:25, que afirma que hay que odiar la propia vida en este
mundo con el fin de guardarla para la vida eterna.

. Romanos 7:15. En este versiculo, «aborrecer es el equivalente negativo de «querer». Somos obli-

gados por el pecado (7:17), y por eso no tenemos poder ni para hacer lo que queremos ni para no
hacer lo que aborrecemos (e. d. lo que no queremos). ’

- Diversas facetas. En Lucas 19:14 y Apocalipsis 17:16, el odio significa enemistad politica. En

Apocalipsis 18:2 el sentido es «aborrecible. Efesios 5:28ss muestra lo antinatural que es el no amar
a la propia esposa, ya que las personas no odian su propio cuerpo. En Tito 3:3 el odio es de la esen-

* cia misma del antiguo eén. Judas 23 advierte contra el contacto con los falsos maestros, probable-

mente teniendo en mente el libertinaje. Es cosa debatible si el odio se extiende a los que son culpa-
bles de €l asi como a sus acciones, pero, puesto que la causa de Cristo difiere tan radicalmente de la
maldad del edn presente, ciertamente hay que evitar a los falsos maestros.

. Elementos distintivos. Jesis les prohibe a sus discipulos odiar (Lc. 6:27). El odio significa estar atado

al antiguo edn (1 Jn. 2:9). Existe todavia un odio santo en el sentido del repudio del mal, pero va
dirigido principalmente contra el mal y no contra la persona (cf. Ap. 2:6). La pretensicn incondi-
cional de Jesis significa que los lazos terrenales deben ponerse en segundo plano, pero obviamente
esto no debe interpretarse como odio psicolégico. En el NT, incluso el repudio santo queda abarcado
por el amor divina. Por eso implica un repudio de todo odio personal.

. La era post-apostolica. Los Padres apostélicos preservan el énfasis del NT. Didajé 2.7 proHJ‘be el odio

(cf. Ignacio, Efesios 14.2, y Hermas, Sem. janzas9.15.3). Hay tal vez un nuevo énfasis en los resultados
beneficiosos de amar a los demas, como en la Didajé 1.3. La iglesia se percata de que es odiada por
elmundo, y ora pidiendo la liberacién (1 Clem. 60.3). Lamaldad y el error deben ser odiados (Bern.
4.1; 19.2), Sin embargo, en 2 Clemente 6.6 aparece una nueva tendencia que contrapone las cosas
transitorias (que han de ser odiadas) con las eternas (que han de ser amadas). Diogneto 6.5-6 usa una
imagen dualista para explicar el odio que el mundo le tiene a la iglesia, comparandolo con el odio
de la carne por el alma. Pero el alma paga este odio con amor.

[O. Michel, IV, 683-694]

586



[recompensa, galardén] abog

remuneracmn C&Shﬁﬂl

A. Uso de este grupo de palabras.

1. Fuera del NT.

(1) El mundo grecorromanoe. a. 111080 significa primeramente «recompensa por el trabajo». b. Luego
significa «<honorario, tarifa» profesional. ¢. Un tercer sentido es la «paga» de los soldados. d. Luego
encontramos el significado «alquiler. e. Otro uso es para el «estipendio» de un sacerdote. f. Ctro sig-
nificado es el «pago» por visitar una asamblea. g. También hallamos e} sentido de «gastoss. h. A veces
el sentido es «soborno». i. Otro sentido es la «recompensas humana o divina, aunque normalmente
los griegos no emplean este término fuera de la esfera comercial, j. La recompensa divina puede
asumir la forma de «castigo». El verbo 11080 significa «contratar, arrendars. El juo8wtog es «el que
es contratado por una page». pio6iog significa «contratado o «asalariado». juoBanedétng significa
«aquel que contrata a otro para un servicios,

{2) La LXX. La LXX contiene ejemplos de uoBdc en la mayoria de los sentidos que ariba se enu-
meran. Dios recompensa al justo en esta vida como sefial de su gracia y bendicion {Gn. 15:1; Is.
40:10). «Retribucién penal» figura en Ezequiel 27:22. 1086w significa a. «contratar por una recom-
pensa» (Jue. 9:4), b. «sobornar» y c. «comprar». Encontramos j1a8wté; para «asalariadox en Fxodo
(12;]45 etc., y también para «mercenario». uiofiog significa «trabajador contratado» en Levitico 19:13
A), : n ety

(3) Filén y Josefo. Filén usa juoBog para «paga» y «estipendio sacerdotal». También tiene powri; para
«pedn». Josefo usa poBd; principalmente para los pagos ordinarios, si bien ocasionalmente se usa
para las recompensas divinas basadas en la justicia de Dios.

2. EINT

{1) p.l.oﬂog EI NT usa j1Lo60c para «paga» en Lucas 10:7 y 1 Timoteo 5:18. El obrero es merecedor de su
paga (cf. Mt. 10:10). Los jornales no pagados constituyen una acusacién contra los ticos (Stg. 5:4}. En
Mateo 20:8, el jornal se paga al final del dia. El «salario de iniquidad» es una expresién hecha en
Hechos 1:18, efc. En 2 Pedro 2:15, la iniquidad es la codicia de dinero. Los falsos maestros quieren
lucrar con sus males, y el juicio los atrapard. En Juan 4:36 el uso es figurativo, e. d. la recompensa del
fruto por el trabajo espiritual (cf. 1 Co. 9:18), donde Pablo encuentra su recompensa en presentar el
evangelio gratuitamente a aquellos a quienes se lo anuncia. En Mateo 5:11-12 el punto es la recom-
pensa divina. Esta no se alcanza buscando la ganancia terrena o el reconocimiento, sino por medio
de la obediencia pura y desprendida (Mt. 6:2ss). En el cielo hay una gran recompensa sélo cuando
hay un amor sin limites (Mt 5:-t6; Lc. 6:35). Pablo ve una relacién entre la recompensa al servicio y
el compromiso interior a servir (1 Co. 3:8). Se trata de una recompensa escatoldgica, no de la
recompensa por el éxito externo. Aguellos cuya obra permanezca serdn recompensados {1 Co. 3:14).
Para Pablo la recompensa no es cuestion de logros sino de gracia (Ro. 4:4). Tanto 2 Juan 8 como
Apocalipsis 11:18 expresan la expectativa de la recompensa. Pero también puede haber recompensa
en el sentido de castigo a los malvados (Ap. 22:12).

(2) Derivados. 1066 figura dos veces para «contratar» en Mateo 20: Iss. jioBwtds significa «barquero
asalariado» en Marcos 1:20, y «pastor asalariado» en Juan 10:12. jilobiog significa «jornaleros en
Lucas 15:17. En Hebreos 11:6, juofenodétng se refiere al Dios que recompensa a los que le buscan,
e. d. a los que aceptan su realidad trascendente. En Hebreos 10:35 |iioBywodoota significa «recom-
pensa de premio», e. d. la promesa de salvacion que se da a aquellos que perseveran con confianza.
En Hebreos 11:6, 40 esta recompensa esti integrada en el designio divino. Por lo tanto, en 11:26 es
un motivo poderoso en la lucha moral. Moisés puede preferir a Cristo a los tesoros de Egipto, porque

(5]
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tiene la promesa de la gloria escatologica. Pero la misma palabra puede lievar un sentido negativo
en Hebreos 2:2, donde se dice que la transgresién de la ley aporta un justo castigo o «retribuciéns.
También dvyuoBix es un término ambivalente. Significa «recompensa» o «compensacién» en
2 Corintios 6:13, donde Pablo les pide a sus lectores que abran su corazén, respondiéndole a él como
lo haria un nifio. En Romanos 1:27, sin embargo, es la «pena» justa por una conducta antinatural.
2 Clemente 6.13 la usa en el buen sentido como la respuesta a Cristo o a Dios por su obra salvadora.
En 2 Clemente 11.6 tiene el sentido de recompensa final por los actos justos.

B. El concepto de recompensa,

1. El mundo grecorromano.

(1) La visién bdsica de la ética griega. La ética griega nos ensefia que la bondad y la felicidad coinciden.
La felicidad es el bien supremo, y las buenas acciones contribuyen a ella. La armonia es de la esen-
cia de la felicidad, y se puede lograr en esta vida. Los reyes justos gozan de ella, los dioses la pro-
mueven, y el conocimiento conduce a ella. Los actos malvados son castigados con la locura, los
rayos, la enfermedad, etc. La retribucién aqui y ahora hace innecesaria la creencia en un futuro pre-
mio o castigo. La verdadera bondad se busca por su propio valor.

(2) Ausencia del concepto biblico de recompensa. Al rechazar laidea de recompensa, o de hacer el bien

~ con miras & una recompensa, la ensefianza de Socrates y de Platén difiere de la del AT y el NT.

Platén puede referirse a recompensas, pero solo en la linea de las leyes inmanentes del ser, y no en

el contexto de la motivacién. También Aristételes piensa que la razén conduce al alma hacia la vir-

tud, apoyandose en el deseo interior de felicidad. Para el estoicismo, la moral es la obedienciaa la

deidad y a la ley cosmica. La deidad omnipresente ve todas las cosas, pero la felicidad reside en la

virtud, y no hay ni recompensa ni castigo mds alla de la virtud o del vicio. La Ginica recompensa con-
siste en cumplir la meta de esta vida; no hay otra.

{3) Los misterios. En contraste, las religiones mistéricas estn orientadas hacia una vida y una recom-
pensa futuras. La salvacién eterna se asegura mediante la participacién en el culto. En los circulos
érficos se exige el ascetismo como prueba, pero un juicio final decidird entre la recompensa celestial
y el tormento eterno.

{4) Los cultos helenisticos. Estos cultos hallan bastante cabida para las recompensas futuras. Egipto, en
particular, muestra gran interés por la vida més alld de la muerte. El predominio ya sea de las
acciones buenas o de las malas decidird el destino del alma. También en el mitraismo, aquellos cuyos
méritos pesan més que sus pecados serdn conducidos a buen recaudo hacia las esferas celestiales de
la luz,

(5) La religion romana. La religién romana da mucha importancia a una relacién contractual con los
dioses, en la cual hay votos y ofrendas como pago por la ayuda. En los sacrificios, los adoradores le
recuerdan a la deidad los dones que le han ofrecido, y esperan a cambio ser escuchados.

(6) La muerte como recompensa. En la antigiiedad, el reconocimiento supremo por parte de la deidad
toma la farma de ser llevado hacia la deidad. Es por eso que la muerte terrenal puede ser considera-
da como una recompensa. La muerte también puede implicar la deificacién mediante una vision
mistica que llega a su climax en el viaje celestial.

[H. Preisker, IV, 695-706)

2. La creencia del AT en la recompensa,

(1) Origen. La creencia del AT en la recompensa es antigua, y tal vez tenga su origen en la idea de que
las buenas acciones ar urrean resultados felices y las malas resultados infelices. La creencia en un Dios
personal le da a esta idea la fogna de la recompensa en el sentido mis estricto. Es Dios quien relaciona
los actos con el destino. Al ser un Dios justo, asigna a las acciones las debidas recompensas o castigos.
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(2) Sentido y significaci6n. En Jueces 9:23-24, el pleito entre Abimelge y los hombres de Siquem se inter-
preta como una retribucién divina por el pecado cometido contra los hijos de Jerobaal. En 1 Samuel
15:2-3, 1a guerra contra Amalec se entiende coma una visitacion divina. En ambos casos Dios se sirve
de instrumentos humanos para cumplir el propésito de la recompensa. Este concepto vincula acon-
tecimientos histéricos y los explica. Dios estd en accion en esos aconlecimientos, y su justificacion
interior sale entonces a la luz. La historia no es arbitraria. Como se puede ver por Génesis 2:4-11:9,
el pecado humano es responsable por el estado lastimoso de la humanidad, por cuanto va en contra
de la rectitud divina. La idea principal, entonces, no es tanto que Dios recompense las buenas
acciones, cuanto que castiga las malas. La iniciativa salvifica de Dios en el llamado de Abraham va
mucho mis alld de la idea de recompensa.

(3) Esta creencia en los profetas. En los profetas, el Dios santo estd en contra de todo pecado, ¥ su juicio
de aniquilacién cae sobre él. Dios nunca pasa por alto el pecado, ni siquiera en su pueblo elegido
(Am. 1:3-2:16). La relacién entre Dios e Israel es una relacion personal, en la cual la obediencia y la
desobediencia implican decision, y la recompensa descarta un concepto frivolo de la eleccién. La re-
tribucién divina proclama la realidad de Dios y la naturaleza incondicional de lo que él reclama. La
aceptacion o rechazo de este reclamo significa la decision para el futuro. Dado que Israel es una
unidad, la recompensa es primeramente colectiva, y recae sobre el inocente asi como sobre el cul-
pable, y sobre los hijos asi como sobre los padres. Pero, si se aplica en una forma demasiado estricta.
este principio puede inhibir el arrepentimiento. Por eso los profetas proclaman que Dios a su vez se
«arrepentira» de sus juicios si el pueblo se arrepiente (Jer. 18:1ss). Ezequieklleva este asunto hasta el
punto de una retribucién individual que no permite en absoluto el echarles a otros la culpa del des-
tino de uno (Ez. 18:21ss). Pero no se trata de una postura doctrinal, sino de la seguridad de que Dios
siempre estd dispuesto y listo para liberar al penitente de un desastre inminente.

(4) La doble recompensa. El concepto de recompensa, asi como de retribucién, es fuerte en el Deute-
ronomio (cf. cap. 28). El énfasis es ahora positivo, e. d., vivir de tal modo que uno no simplemente
escape del juicio, sino que reciba bendici6n. La historia de Israel, tal como se narra en Jueces y en
Crénicas, ilustra este principio. Hasta al malvado Manasés se le concede una larga vida, en vista de
su tardio arrepentimiento (2 Cr. 33).

(5) Laliteratura sapiencial. La idea de una doble recompensa es importante en los Proverbios (ef. 11:21,
31; 19:17). Aqui la meta es la felicidad, y la obediencia a Dios es el camino para alcanzarla. Job, sin
embargo, muestra que hay un peligro en servir a Dios con la motivacién ulterior de lograr la felici-
dad (Job 1:9). Si el Eclesiastés sefiala que a fin de cuentas los buenos pueden sufrir y los malos flore-
cer (8:14), Job deja claro que Dios mismo no tiene porqué quedar atado a los principios de la
recompensa, y el Salmo 73 trasciende totalmente el principio con su fe en que la comunién con Dios
significa més que toda recompensa en el cielo o en la tierra (73:25-26).

[E. Wiirthwein, IV, 706-712]

3. Elconcepto de recompensa en el judaismo posterior. E judaismo posterior adopta el principio de la recom-

. pensay lo combina con la expectativa escatolégica. La vida eterna se les promete a los justos como
recompensa. Ya en esta vida hay recompensas y penas, pero también la muerte sirve para castigar a
los malos y para expiar los pecados de los justos. A veces la idea de recompensa se presenta con imd-
genes comerciales, pero también estd presente el concepto de la gracia y la misericordia divinas. La
recompensa constituye un fuerte incentivo para guardar la ley, aunque algunos rabinos insisten vehe-
mentemente en que la ley hay que guardarla por su propio valor y no sélo por las recompensas que
aporta. Si bien en tltima instancia la salvacion dependeri del perdén de Dios, el énfasis sobre el
logro humano induce una nota comiin de incertidumbre y conduce en ciertos circulos hLiacia la acu-
mulacién legalista de méritos con el fin de contrapesar las transgresiones.
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4. El concepto de recompensa en el NT.

(1) Los Sinépticos.

a. Los Evangelios Sindpticos se refieren libremente tanto a recompensas como a castigos. Hacer la
voluntad de Dios es acumular un tesoro en el cielo {Mt. 6:19ss). Los discipulos fieles serdn recom-
pensados (Mt. 5:12). El joven gobernante rico podria encontrar un tesoro en el cielo (Mr. 10:21). Se
ofrecen recompensas por el servicio (Mt 20:2; 24:45ss; 19:27), La retribucién puede ser una
recompensa por lo logrado (Mt. 5:7) o una compensacién por aquello a lo que se renuncié (Mt
10:39). La recompensa es el reino de Dios. Como el castigo con el que también se amenaza (cf. Mt.
11:20ss; 18:23ss; Mr. 12:9), es futura; la suerte de los discipulos en esta vida es la persecucion. La
tinica excepcién se halla en Marcos 10:29-30, donde aquellos que renuncian a la familia por el evan-
gelio hallarén una nueva familia en la comunidad de fe. La comunidad es el signo de la irrupcién del
sefiorio de Dios con la venida de Cristo y su resurreccién de entre los muertos.

b. Muchos de los dichos acerca de la recompensa y el castigo tienen paralelos obvios en el judaismo.
Por eso los estudiosos han planteado la pregunta de en qué medida se derivan de! propio Jesis y en
qué medida pueden haber sido configurados o adaptados por la comunidad, Marcos 10:29-30;
11:25; Mateo 13:36ss; 25:14ss; y Lucas 16:19ss son todos pasajes que han sido sometidos a un minu-
cioso andlisis. Pero ciertos dichos como Marcos 9:43ss; 3:28-29; 12:1ss; Mateo 7:13-14; 10:28;
18:23ss; y Lucas 13:1ss parecen ser innegzblemente auténticos.

c. Elconcepto de recompensa es importante para Jestis. Pero Dios retribuye como un padre, no como
un juez (Mt. 6:1ss; 25:34). Exige obediencia, pero la recompensa excede con mucho lo merecido, y
por lo tanto es cuestion de generosidad divina antes que de mérito humano. Esto eleva el concepto
sacandolo de la esfera del cilculo. En Mateo 20:1ss el igual trato dado a los jornaleros muestra que
la recompensa no se da conforme a lo logrado, sino conforme a la prodigalidad del amor. Lucas
17:7ss deja claro que el concepto de mérito se repudia totalmente. La promesa del reino a los nifios
en Marcos 10:15 da fuerza a esta idea. S6lo Dios es bueno (Mr. 10:18), y esto significa que, como
nifios, nosotros debemos simplemente permitir que se nos otorgue el reino. En Jesis el reino ya ha
irmmpido en el tiempo, y atrapa a los discipulos con su poder viviente, de modo que las acciones
morales de ellos no son logros auténomos que merezcan una recompensa sino manifestaciones de
un poder divino que avanza hacia una consumacién futura, Para Jests, los discipulos se hallan bajo
los ajos de un Dios santo y le deben obediencia a €L, pero la salvacién es obra de Dios, y en su
generosidad Dios les otorga a los corazones receptivos una recompensa que encuentra en el reino
su comienzo y su consumaci6n. El concepto de recompensa es asumido asi en el del reino, como la
gloria divina inmerecidamente recibida.

(2) Pablo. -

a. También Pablo habla de la doble recompensa (cf’ 2 Co. 5:10; G4. 6:7-8; Ro. 2:1ss). A sus admoni-
ciones afiade promesas y amenazas (cf. Gd 5:21). Se compara a s mismo con un corredor que va en
busca de un premio (1 Co. 9:24ss). El juicio es corcorme a las obras (1 Co. 3:13ss). Pablo mismo
procura la alabanza de Dios (1 Co. 9:14-15}. Al mismo tiempo, el dia del juicio es para Pablo un dia
de victoria y de alegria, por cuanto la recompensa es conforme ala gracia (Ro. 4:4). El hecho de que
la justificacion sea por la fe, y de que la fe misma sea obra de Dios, deja por fuera toda idea de
mérito, Hay una nueva realidad que ha venido con la vida, la muerte y la resurreccién de Cristo. El
Espiritu imparte esa realidad a los creyentes, de manera que la vida y obra del cristiano no son ya
cuestién de su propia volicién y logro, sino de que el Espiritu los llene por dentro y los impulse (Ro.
8:14; G4. 5:22; Fil. 2:13). Asi, si Pablo hace ms que todos los demis, no es &, sino la gracia de Dios
que estd con él (1 Co. 15:10). No hay lugar para la jactancia humana (Ro. 3:27). Dios, en su gracia,
otorga la recompensa incomparable de su reino (1 Co. 15:50), de la gloria de Cristo {Col. 3:4).

b. Aunque se puede ver entonces en Pablo cierta tension, hay que sefialar que él sigue hablando de
recompensa y retribucién porque Dios es el Dios santo que exige obediencia, porque el Espiritu se
manifiesta principalmente en la esfera ética mas que en la extitica (G4. 5:22), y porque la justificacién
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misma implica la seriedad del juicio divino. Para Pablo, entonces, la doble recompensa es una sal-
vaguarda contra el libertinaje, el extatismo y la pasividad moral. Pero dentro del marco de la gracia
y de la fe, no implica dependencia alguna respecto al mérito. Puede acompaiiar, entonces, a una
‘gozosa certeza de la salvacién que no necesita ir afiadiendo logros sino que, incluso en mediode la
lucha moral, conoce la gracia de Dios y se halla en el poder viviente de su reino. Pablo suele hablar
en términos tradicionales, pero eleva el concepto de recompensa hacia el aire puro de la gracia y de
Ja fe, del Espiritu y del gozo, donde no queda sitio alguno para el externalismo ni para el legalismo.

c. Efesios es totalmente paulina en su modo de pensar acerca de la recompensa. La vida de los
creyentes se basa en la obra salvifica de Dios (2:5). Solo como hijos de la luz pueden realizar las obras
que Dios espera de ellos 2:3-9). Sélo en Cristo hay poder parala verdad y el amor (4:13). La elec-
cién divina descarta toda idea de derecho o mérito (1:4). La seguridad de la herencia se basa en el
Espiritu que mora dentro del creyente (1:13-14). Es en este contexto que la admonicién de 6:8 con-
tiene la idea de una recompensa divina.

d. Las Pastorales. También estas epistolas enfatizan que Dios no envi6 al Salvador a causa de las obras
(Tit. 3:5; 2 Ti. 1:9). Pero lo contrario a las obras es ahora la compasién de Dios, ms que la fe (Tit
3:5). Son més prominentes, entonces, los asuntos morales pricticos. Dios juzga sobre la base de las
obras (1 Ti. 5:24-25) y hay una recompensa tanto en este mundo (1 Ti. 4:8) como en el otro (4:16).
Pero las obras sélo son posibles sobre la base de la relacién con Cristo (1 Ti. 2:15).

(3} Los escritos juaninos. : .

a Un ecode laidea de retribucion se puede captar en Juan 9:31, pero en general se trasciende todz idea
de recompensa, ya que la resurreccién corresponde a la vida que ya estd presente {6:39-40), 1a vida
eterna cumple el nuevo nacimiento de lo alto (3:3, 6), todo lo que los discipulos logran se deriva de
la gracia (1:12, 16), y el pecado y la muerte son superados por el don de la vida divina (1 Jn.3:9-10;
Jn. 5:24ss).

b. Enel Apocalipsis, el juicio s la expresion escatologica de Ja majestad divina. Los pecadores reciben
castigo sobre la tierra (2:22-23), pero de modo supremo en el juicio (11:18, ete.), cuando los justos
recibirdn a plenitud las bendiciones del reino (2:7; 7:15-16; 11:12, etc.). El juicio es con base en las
obras (20:12-13), y las buenas obras les siguen a aquellos que mueren en el Sefior (14:13; cf. 7:9ss;
14:4; 2:19). Pero el Apocalipsis no s legalista, ya que los nombres de los creyentes estin desde toda
la eternidad en el libro de la vida (17:8), y ya en la tierra son reyes y sacerdotes (1:6) y testigos. Las
obras, pues, son un resultado de la redenci6n, y la recompensa es una declaracion piiblica de lo que
ellos son, Por estar sellados, no tienen que temer al juicio sino que aguardan la manifestacion dela
gloria de Dios y de su realeza escondida.

(4) Laos escritos post-paulinos. _ -

a Hechos. Los Hechos hablan de la recompensa del Espiritu por la obediencia {1:5; 2:1ss). La presen-
cia del mismo Espiritu acarrea juicio, incluso sobre la tierra, para aquellos que se levantan en una
oposicién engafiosa y egoisa (5:4-5, 9-10; 8:20ss). Se proclama el juicio {10:42; 17:31; 24:15), perola
vida cristiana descansa sobre la vida, muerte y resurreccién de Cristo, y sobre el ministerio del
Espiritu, de modo que la gracia reemplaza al mérito. La herencia de 24:32 es el don de Dios mis que
un pago que se haya ganado (cf. el papel del perdén y la fe en 26: 18).

b. Hebreos. Cuando Hebreos advierte a sus lectores contra la recaida, la idea de recompensa asume
gran importancia. Hay un castigo por la apostasia, pero el descanso es la recompensa por la fideli-
dad (4:3), junto con la salvacion (9:28) y el reino (12:28). La fe asegura una participacién en la con-
sumacién. En cuanto a fidelidad, es recompensada; en cuanto a esperanza, se convierte en cumpli-
miento. Pero la fe ya ha experimentado la realidad futura (6:19). Los cristianos viven por el Espiritu
de gracia (10:29) y despliegan los poderes del eén venidero (6:5). Para ellos el juicio final es gracia
(4:16), de modo que avanzan hacia & con un gozo confiado {10:19ss). No tienen que fiarse de logros
meritorios, sino que descansan sobre la gracia (4:16).
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c. Santiago. Los cristianos nacen de nuevo por la palabra de verdad (1:18). Es la fe la que sc expresa en
las obras (2:14ss), conduce a la oraci6n {1:16), y queda confirmada en la afliccion (1:2). El sufrimiento,
no la recompensa, viene en esta vida, y aunque la fe es fitil sin obras, no hay cabida para el mérito, ya
que la fe es don de Dios (2:5), la eleccion es la base de la recompensa (2:5), y 1a salvacién descansa sobre
la palabra que ha sido sembrada (1:21) y sobre el Espiritu que habita dentro de los creyentes (4:5).

d. 1 Pedro. Esta obra, que se propone fortalecer a los creyentes de cara a la persecucidn, se refiere ala
herencia futura como una recompensa {5:6) y emite un claro recordatorio del juicio. Pero, una vez
mas, la base de la vida cristiana es la fe en Cristo (1:3), los cristianas han sido regenerados (2:2) y colo-
cados en la realidad de la resurreccién (1:3-4), y su salvacién {1:9) o glorificacién {1:11) es la con-
sumacion de su llamado, antes que un pago merecido.

e. Judasy 2 Pedro. En sus advertencias contra los herejes, estas epistolas enfatizan el juicio divino (Jud.
4, 67; 2 P. 2:3, 9} y la expectacion del reino (2 P. 3:13}. Sin embargo, también aqui el poder divino
es la base de la vida devota (2 P. 1:3-4), y, en cuanto a participes de la naturaleza divina (1:4), los
creyentes pueden estar en paz (3:14). En la fe, |z oracién y el amor a Dios, ellos ansian el ser presen-
tados sin culpa ante la presencia de la gloria de Dios con regocijo (Jud. 20ss).

(5) Significade de la recompensa para Jesis y el cristianismo primitivo, EINT habla libremente de la re-

.compensa, pero trasciende el concepto. Una recompensa estricta significaria juicio para todes

nosotros. La recompensa, entonces, es un término p=-= la gracia y la bondadosa generosidad de

Dios. Nos recuerda que estamos colocados ante Dios, y nos da conciencia del don del reino. Implica,

sin embargo, la presencia interior del Espiritu, de modo que se descarta el cdlculo, y la realidad de

la fe y del Espiritu es el verdadero incentivo a la accién moral. La recompensa es el don amoroso del

Padre, hacia el cual pueden avanzar los creyentes con una confianza segura y como de nifios, en el
amor que va a perfeccionar su vocacién en la gloria del reino.

[H. Preisker, IV, 712-728]

pvela, purpn, pvipa, pompdion, pipovelo — pyiviokou

pmxeﬁm {con adulterio], poiydo {cometer 'A.dulteriol

-~ pouyete fadulteriol, jioixo [adultero (sust.)]; pol.xtxlu,
~[adultera {sust), adultera: (adij. i1

A. Fl uso de este grupo. poLyelw, en voz activa, significa «cometer adulterio» o «seducir», y en voz
‘pasivao media «ser seducido» o {en el caso de una mujv.‘:rj «cometer adulterio» (cf. Mt. 5:27-28, 32).
HOLY W 5|gm.ﬁ|:.a «cometer adulterio» o «adulterar». poiyela es «adulterion, «relacion sexual ilicitar,
mientras que poixoc significa «adiltero» (sust.) o «<amantes, y povyehic caduitera» (adj ¥, COmo sus-

- tantivo, «adilterar, <amante», «prosutula»

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

1. El Decilogo protege el matrimonio (Ex. 20:14; Dt. 5:18) y prohibe asi su violacién mediante el adul-
terio; la pena por la transgresion es la muerte (Dt. 22:22). Cuando se sospecha que una mujer casada
ha cometido adulterio, el marido puede solicitar que se la juzgue mediante agua amarga (Nm. 5:16ss),
pero no estd obligado a tomar acciones contra ella (cf. Mt. 1:19).

2. Oseas compara la apostasia de Israel contra Dios con el adulterio (2:4ss; 3:1-2; 4:12ss). Jeremias usa
la misma comparacién en 2:1; 5:7; 9:1. Israel rompe el vinculo matrimonial, y Jerusalén habra de
soportar el castigo de una mujer a-hiltera (13:232). Ezequiel interpreta la historia de Israel como un
caso de constante adulterio {16:32; 23:37ss).

3. Proverbios contiene muchas advertencias contra la infidelidad matrimonial (2:16ss; 6:26ss). Hay
que evitar el vino y las mujeres extrafias (23:31ss). En el Sirdcida la adiiltera comete una triple trans-
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[cometer adulterio] potyelo

gresion: contra Dios, coni-z su marido, y contra los hijos que 1 de darle a otro. Los viejos adiilteros
resultan especialmente ol=sivos. Filon piensa que el adulterio corrompe el alma asi como el cuerpo,
¥ que siembra una semilla culpable.

4. El judaismo da definiciones mis precisas del acto y de las penas. Distingue entre el adulterio con
judios y con no judios, y establece que debe haber advertencias y testigos para que pueda haber
penas. El divorcio sustituye a la muerte como forma principa de castigo, y la confesic - -emplaza
la ceremonia del agua amarga. El adulterio es un pecado grave; se equipara el pensamiento con el
acto; y el castigo final es el juicio etemo.

C. El adulterio en el mundo griego y romano. La ley griega prohibe estrictamente el adulterio por
parte de lamujer, y le otorga al espeso o ala familia el derecho a la venganza (si bien esta queda limi-
tada por la ley priblica, y se puede renunciar a ella en favor de una queja piiblica). A la esposa cul-
pable hay que repudiarla. Idealmente, los moralistas instan también a los maridosa la fidelidad; pero
en la prictica se aceptan las relaciones sexuales con una €xuipo. El derecho romano permite que el
esposo castigue a la esposa adiltera (incluso con la muerte), y el padre tiene derechos parecidos de
castigo o venganza. Posteriormente el adulterio llega a ser una infraccién penal cuyo castigo es el
destierro, pero en la degeneracién moral del periodo imperial se hace comiin la infidelidad tanto de
los maridos como de las mujeres.

D. Este grupo en el NT. -
1. Usoliteral. E1 NT coloca tanto al esposo como 2 la esposa bajo la obligacion de la fidelidad. El matri-
monio es un consorcio de por vida; el divorcio es contrario al designio original de Dios (Mt. 19:6ss),
y el volverse a casar después de divorciarse es cometer adulterio (Mt. 5:32; 19:9; Mr. 10:11-12; Le.
16:18). El adulterio estd presente inclusive en el deseo (Mt 5:28), tan absoluta es la exigencia divina.
Pero Jesiis rechaza la autojustificacién hipéerita y proclama el perdén inclusive para quien adultera
(cf. Jn. 8:1ss), aunque sobre la clara presuposicion del arrepentimiento, y por lo tanto sin ablandar la
validez del mandato divino (Jn. 8:11). Pablo reafirma la ensefianza de Jesiis en el laxo mundo
helenistico (1 Co. 5:1ss; 6:9). El adulterio no es simplemente un asunto de derecho civil, sino que
entra en conflicto con la voluntad santa de Dios (1 Ts. 4:3). Las mujeres son coherederas de la vida
por eso gozan de igual honor que los varones (1 P. 3:7). El adulterio es causa de exclusién del reino
(I Co. 6:9), y la fidelidad marital debe mantenerse intacta (Heb. 13:4). Hasta la mirada de lujuria es
pecado (2 P. 2:14). El amor de los conyuges es la relacién positiva que queda protegida por la pro-
hibicién del adulterio (Ro. 13:9).

2. Uso figurado. También el NT usa este grupo de palabras en sentido figurado para referirse a la infi-
delidad respecto a Dios. Los que se oponen a Jesiis son la generacién adiltera (Mt. 12:39). El amor
al mundo es adulterio contra Dios (Stg. 4:4). El adulterio es una figura para designar la aceptacién
de la falsa ensefianza de la profetisa en Apocalipsis 2:20; los hijos son sus seguidores.

|F. Hauck, IV, 729-733]

“ohc [dificilmente;apenas), péycg [dificilmente,"apenas]
Tanto péiig como uéyi significan «apenasw, «con dificultad» (las dos formas son intercambiables). En
Romanos 5:7 6l figura en una nota parentética. En la vida humana es poco probable que las personas
mueran siquiera por los buenos, aunque tal vez algunos lo harian. En cambio, Cristo ofrece su vida
inclusive por los impios. En 1 Pedro 4:18 tenemos una cita de Proverbios 11:31 LXX. Los sufrimientos
del tiempo presente ponen grandes exigencias a los creyentes, de modo que sélo con dificultad ellos

sobrevivir a la prueba y mantenerse firmes en el juicio. El objetivo del autor es acicatearlos a la
fidelidad y hacerles ver claramente su responsabilidad.

[J. Schneider, IV, 735-736]
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HOADVG [ensuciar, manchar, contaminar]

poAdvw [ensuciar; manchar, contaminar], poAvopdc: [mancha

contaminacion]

poAtww. a. Esta palabra significa «ensuciars, smanchars. b. En sentido religioso significa «contaminar»,
En el NT figura tres veces para denotar la contaminacién religiosa o ritual. En 1 Corintios 8:7, el con-
tacto con el paganismo contamina la conciencia de los débiles. En Apocalipsis 3:4 y 14:4 la referencia
no es a la continencia sexual en sentido estricto, sino a la fidelidad de la comunidad (cf. 14:1) en tanto
novia de Cristo (cf, 2 Co. 11:2).

poluopdc. Esta palabra significa «contaminacién», ya sea en sentido fisico o religioso. En el iinico caso
que hay en el NT (2 Co. 7:1} la referencia es a la contaminacién al compartir un modo de vida pagano;

los creyentes deben separarse del paganismo (6:14ss).
[F. Hauck, 736737

popudr — péudopa; povi — péve

-wovoyevr; [unigénito]

A. El uso fuera del NT. En palabras compuestas con yevi;, losadverbios describen la naturaleza y no
la fuente de Ia derivacion. Por eso povoyevTy;, se usa para referirse a un hijo tinico. Mas generalmente
significa «singular» o «mcomparable» La LXX tiene el primer sentido en Jueces 11:34 y el | segundo
en Salmo 22:20. dyemmtog ﬁgum en Génesis 22:2, 12, donde se habria poadido usar povoyerig (cf. Mr.
1: 11) pero, si bien el hijo (inico puede ser <amado», los términos no son sinénimos. Filén se refiere
al A8y0¢ como Tpwtéyovog y no como povoyeviic. Los Salmos de Salomén (18:4) se refieren al cas-
tigo de Dios que viene sobre Israel como su hijo primogénito y unigénito.

B. El uso en el NT.

1. En el NT el término figura sélo en Lucas, Juan y Hebreos. En Hebreos 11:7 Isaac es povoyewic; y el
hijo de la viuda de Nain (Lc. 7:12), la hija de Jairo (8:42) y el muchacho endemoniado (8:42) son
todos hijos inicos.

2. Sélo Juan usa el término para Jesis. Juan llama a los cristianos tékve de Dios en vez de iét suyos
(cf. 1:12; 11:52; 1 n. 3:1). Jesiis es el tinico 116t asi se le pone énfasis a su relacién singular con Dios,
Dios es el Tt 16L0¢ de Jestis; no hay nadie mds que esté en la misma relacién (Jn. 5:18). Es en ese
sentido que Jesiis es povoyerric (Jn. 1:14; 3:16; 1 Jn. 4:9). Por ser el Hijo unigénito, su envio al mundo
es una prueba suprema del amor de Dios (Jn. 3:16). Pero también significa que la decisién por la vida
o por la muerte tiene lugar en relacion con él (3:18), Como Hijo unigénito comparte todas las cosas
con el Padre (1:14). No solamente es tinico sino que es el Hijo, porque al combinarse con (1 el tér-
mino describe su origen. El Sefior resucitado es también el Sefior preexistente, que estd con Dios, es
amado por él, y comparte su gloria desde toda la eternidad (17:5, 24}. Hay quienes debaten si esto
implica o no el hecho mismo de ser engendrado por Dios, pero 1 Juan 5:18 ensefia esto con clari-
dad, ya que aqui la filiaci6n se presenta en términos de engendrar. Juan no quita el velo de misterio
que cubre la generacitn eterna, pues a lo que apunta es a despertar la fe de suslectores Y noaimpar-
tir conocimientos sisterniticos. Pero la generacién eterna esuna implicacién de povoyeviic en su apli-
cacién distintiva a Jesis.

[F. Biichsel, IV, 737-741]
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*[forma) opdi

popdm [formal, popdéw [formar, configurar], péppwors [formal,

petopopdow {ransformar]

popdn).

A. El uso griego.

1. Significado. op¢ significa a. «forman, «apariencia externa» {seres humanos, animales, plantas, esta-
tuas, etc.), b. «benepldcitos, y ¢. «clase», xmanera».

. Sindnimos. En su significado basico, popdn es sinénimo de €l8og, e y oy, pero como forma

propia de un ser en su realidad objetiva tiene su propio matiz, a pesar de toda esa posibilidad de inter-
cambio.

. Uso filosdfico. En la filosofia jiopdr] no tiene un sentido inequivoco. Es asi como se usa para la luz y las

tinieblas como formas del ser, para las formas de apariencia de los niimeros, o para las formas dis-
tintivas de un concepto. Arist6teles distingue entre forma y materia, pero hay una relacién entre la
esencia (o naturaleza) v la forma, y en dltima instancia hay una unidad de forma y materia.
Aristoteles también puede usar la nocién de forma para las diversas clases de una virtud como la
valentia. El término nunca alcanza una condicién fija que influya sobre el uso ordinario, y a partir
del estoicismo es poco comiin en la filosofia. Filén contrasta la materia informe con la creacién, en
la cual todas las cosas han recibido sus respectivas formas. En general popd), en todos sus matices,
representa lo que puede ser captado por los sentidos y no lo que se aprehende mentalmente.

. La LXX. popdn es poco comin en Ja LXX. Figura para «forma» en_]ob 4:16 y para «expresion» en

Daniel 3:19. Otra traduccién la usa para «color» (del rostro} en Daniel 5:6.

. nopd Bead en el mundo griego.
. Laidea de que la deidad tiene forma figura con frecuencia en la religion griega (cf. el concepto de

epifania). En Homero los dioses asumen formas cambiantes, y las leyendas narran la presencia de
dioses, espiritus o héroes en forma corporal. En la magia, a las fuerzas espirituales se les pide que
tomen forma corporal, y en el misticismo hermético el hombre primigenio, como hijo del padre de
todas las cosas, es de su misma forma.

. Dudas. Pronto surgen dudas en cuanto a si hay que pensar que la deidad asume forma corporal. Si

bien la creencia popular mantiene ese concepto, la filosofia censura tal antropomorfismo como cosa
indigna de los dioses. Sécrates busca a la deidad en sus obras, y Platén argumenta que los dioses per-
manecen en su forma propia y perfecta. Con la creencia en la inmortalidad se hace presente la idea
de que los dioses tienen una forma supraterrenal que los creyentes van a compartir después de la
muerte. Asf, si bien hay una critica a la idea de que los dioses asumen diversas formas terrestres, la
filosofia sublima el concepto atribuyendo a los dioses unas formas propias.

C. La forma de Dios en el AT y en el judaismo.

L

p

En el AT es totalmente ajena la idea de que Dios pueda tener una forma perceptible. Es por esta
razdn que se pueden usar con libertad los antropomorfismos. La visién teomérfica de la humanidad
es mds importante que la vision antropomérfica de la deidad. Cuando Dios se manifiesta en forma
sensible (cf. Gn. 15:17; Ex. 1:26ss), esto pone limites ademds de dar expresién. Ni siquiera los profe-
tas pueden ver a Dios caraa cara, y no se puede hacer ninguna imagen de Dios. El concepto personal
y ético de Dios resiste toda objetivacién sensorial.

Tampoco el judaismo halla lugar alguno para enunciados acerca de la forma de Dios. Filén dice
enfiticamente que Dios no es &v8pwnopopdos, y Josefo acepta la critica filoséfica del antropomor-
fismo griego y se burla de los intentos que hacen los pintores y escultores por retratar la deidad. Los
rabinos tienen clara nocién de que sélo de modo figurado se puede hablar de la forma de Dios.
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popén [formal]

D. La poporj de Cristo en el NT.
. La «otra forma» de Marcos 16:12 es una forma humana, pero diferente de la que Jesis tenfa durante
su vida terrena (cf. Le. 24:16).

2. Enla transfiguracién, Jestis experimenta un cambio de forma.

3. Filipenses 2:6-7 se refiere en estilo himnico a la «forma» de Cristo. Al exhortar a una humildad
desprendida, este pasaje dice que Jests toma la forma de SoDAog en un acto de renuncia ejemplar.
Antes de la encarnacién €l existe en la forma de Dios, e. d. lleva la imagen de la divina majestad, y
después de la encarnacin vuelve a ser exaltado como el ktpLog. En antitesis con la gloria anterior y
posterior, su encarnacién es un tiempo de humilde servicio en que él doblega su propia voluntad
ante la de otros. Su negacién de si no es solamente el opuesto de una explotacién egoista de su
puesto, sino que contrasta lo més agudamente posible con su anterior modo de existir en el poder y
el esplendor divinos. Desciende de la sublimidad de la gloria hasta el abismo de bajeza, como
Redentor que estd a la vez por sobre la historia y en la historia. No hay aqui ninglin concepto mitico
de un dios en forma humana, ni tampoco ninguna idea de metamorfosis. Materialmente, la frase
popdh) Beod se halla totalmente dentro de la tradicién biblica; no es lo mismo que el elkv oD Beol
de, p. ej., 2 Corintios 4:4; Colosenses 1:15.

popdow. En voz activa esta palabra significa «formar», «configurar», p. gj. los artistas con sus materiales,
y en pasiva «asurnir forma» (especialmente en el vientre). El iinico caso del NT se halla en Gilatas 4:19,
donde el crecimiento de Cristo en los ereyentes se compara con el desarrollo en el vientre materno. Este
crecimiento es un proceso continuo, tanto abierto como secreto, y tante un don como una tarea cuya
meta es la madurez.

popdwors. Esta palabra designa el «formar» o «dar forma» (p. ej. dar forma a un rbol) y luego, como
resultado de esta actividad, «forma» o «figura». En Romanos 2:17ss 1a ley es, a los ojos de los judios, la
representacién o encarnacion del conocimiento y de la verdad. En 2 Timoteo 3:5 la referencia es a una
forma externa de religion sin ninguna fuerza interior, e. d. una pura apariencia sin la realidad que a ella
corresponde.

petpopdow.

A. Datos lingiifsticos. Esta palabra, predominantemente en voz media o pasiva, significa «cambiar hacia
una forma diferente», El cambio puede ser externo, 0 un cambio de estado, o un cambio interior.

B. Las religiones comparadas. Una creencia religiosa comiin es que los dioses pueden cambiar y asumir
otras formas. En la apocaliptica y el misticismo, los seres humanos cambian hacia unz forma supra-
terrenal. En el judaismo ese cambio es un don de la salvacién escatologica. En los misterios implica el
ser liberado del cuerpo, y la deificacidn. La magia promete un cambio hacia la forma divina, y los magos
reclaman una naturaleza semejanie x (. de los dioses mediante la unién con la forma divina.

C. EINT. En la transfiguraci6n, en Marcos 9:2 y Mateo 17:2, se da una transformacién hacia una forma
supraterrenal. El contexto es escatol6gico. Lo que se les promete a los creyentes ya tiene lugar para
Jesiis como portador de un llamado singular. Esto se da como anticipo y garantia de la nueva reali-
dad. Muestra que la gloria de ]a consumaci6n es la meta de su ruta de sufrimiento y de muerte. Por
lo que concierne a los creyentes, la transformacién comienza ya en esta vida. Al ver la gloria del
Sefior en el Espiritu, ellos son cambiados en la imagen de aquel cuya gloria ven (2 Co. 3:18). No se
trata de una deificacién mistica sino de una recuperacién de la semejanza divina. No tiene lugar
mediante ritos sino por el ministerio del Espiritu. No rs para una elite de pocos sino para todos los
cristianos, No es simplemente una esperanza para el futuro (cf. 1 Co. 15:44ss), sino que comienza ya
con la venida del Espiritu como dépésito. Lleva consigo un imperativo (Ro. 12:2). Colocados en el
nuevo edn, los cristianos deben reconfigurar su conducta en conformidad con él. Esto se va dando
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[transformar] peTapopdow

a medida que su mente y su voluntad va sn:ndcl renovada por el Espiritu. Es asi como han de ir con-
virtiéndose en aquello que son.
[J. Behm, IV, 742-759)
- oljpopdiog, oupopdifw, ouupopdon

{pdoyoc-|becerro; novillo]

El becerro figura bastante en las reglas sacrificiales del Levitico. La confeccion de un becerro de oro es el
gran pecado de Israel en el Sinai (Ex. 32:4). Una de las criaturas de la vision de Ezequiel 1:4ss tiene el ros-
tro de un poéayog (cf. tb. walpog en Dt 32:14; Is, 1:11; Heb. 9:13). En Lucas 15:11s se mata un novillo
engordado en honor del hijo prédigo que regresa. La sangre de machos cabrios y becerros se menciona
en Hebreos 9:12, 19 (toros en 9:13 y 10:4). La escena de Apocalipsis 4 se basa en Ezequiel 1:4ss {ef. tb. Is.
6:1ss). Las criaturas son potencias angélicas que atestiguan la presencia de Dios en el mundo visible.
1 Clemente 52 cita Salmo 7:16; 50:14-13; etc. para mostrar que Dios prefiere la confesién antes que la
ofrenda de novillos. Bernabé 8.1ss trata de dar un sentido cristolégico a la novilla rojiza de Nameros 19,
y de conectar ese rito en su totalidad con la obra salvifica de Cristo y la predicaci6n apostélica.

[O. Michel, IV, 760-762]

110Boc - [mito]

A. Problemas que plantea el término.

a. Lapalabrap8og, o mito, puede ser tenida en alta estima cuando se entiende como expresion de una
visién total de las cosas o como que tiene la dignidad de un valor religioso supremo. Un elemento
bésico aqui es la opini6n de que la vida solamente puede ser expresada en términos de mito.

b. El mito también es altamente estimado cuando, como unidad de forma y de contenido, se lo con-
sidera como un simbolo en virtud del cual se pneden hallar sistemnas filos6ficos en la antigiiedad
primitiva.

¢. Divorciado de la historia, al mito también se le puede otorgar un alto valor religioso cuando se lo ve
como la expresi6n absoluta de las instituciones, experiencias o ideas religiosas.

d. Para aquellos que piensan que la realidad y verdad histérica son esenciales para una revelacién
auténtica, el mito no tiene ningiin valor religioso. Es asi como el NT contrapone el mito a 1a historia
(2P. 1:16) y ala verdad (2 Ti. 1:4; 4:7). Muchos escépticos que descartan los relatos del NT como si
también fueran mitos concuerdan con esta evaluacién.

B. Desarrollo del significado.

1. «Pensamiento». La etimologfa es mu debatida. La derivacién a partir de i («cerrar), puéw (sini-
ciar») o el grito ipd! no tiene solidez. Es probable que la raiz sea una palabra indoeuropea cuyo sig-
nificado basico es el de «pensamiento». El uso del verbo pubéojie apoya esta teoria, como también
la apoya el uso en Homero.

2. Cuando son puramente pensamientos, los pi8otL pueden ser intenciones, opiniones, ideas, razones
O COMSejos.

3. Sin embargo, los pensamientos tienen un impulso por expresarse. El término pfog puede asumir
entonces los sentidos de a. «dicho» {con matices tales como proverbio, enunciado, respuesta, pro-
puesta, discurso, informe, o discusién), b, «palabras, y ¢. «relato» (ya sea como un relato de hechos.
e. d. un informe, etc., o como un relato no autenticado, e. d. un rumor, una leyenda, un cuento fan-
tastico, una fabula, la trama de una obra de teatro o de un poema, o el mito en el sentido mas estre-
cho de un relato acerca de los dioses).
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Hibog [mito]

C. El mito en el mundo griego y en el helenismo.

IR

Los muchos sentidos. Los escritos perciben la tensién ea una palabra que puede designar tanto un
relato de hechos reales (o incluso el hecho mismo} por un lado, como, per otro, el relato inventado.
Esta tension sale ala luz en la traduccién, y entrana la posibilidad de una mala traduccién.

. Los anténimos. Sobre la analogia de €nog, pbBog se convierte en anténimo de €pyov. Por otra parte,

también est4 en antitesis con Adyo¢, que va mds intimamente ligado con la verdad (@A7fee). En con-
traste a Adyog, pudog es a el cuento fantdstico en contraste con la historia creible; b. la forma mitica
de una idea en contraste con su presentacion dialéctica, o c. el mito popular en contraste con la
médula de verdad que contiene.

. Los LU80L en el mundo intelectual de Grecia,

El culto y la ensefianza religiosa. Culto y mito son originalmente una unidad, ya que la experiencia
religiosa toma forma tanto como accién cultual que representa a la deidad, cuanto como relatos que
la proclaman. Los guardianes del culto y del mito sonlos tedlogos y poetas sacerdotales (en el drama
religioso). Pero los poetas, como los filsofos, tratan los mitos con cierto escepticismo (cf. las escenas
cémicas en Homero, y la forma ruda en que los manejan Euripides y Aristéfanes). Aristételes halla
en los mitos una expresién simbolica de 1a teologia panteista, pero las ideas de destino y de derecho
tienden a disipar su autoridad. De manera que Jos ilustrados tratan los mitos ya sea como invenciones
artificiosas o como exageraciones de una historia verdadera. Aiin asilos mitos retienen su fuerza reli-
giosa, incluso ya entrado el periodo helenistico.

. La poesia. Aun cuando pierde su fuerza religiosa, el mito puede evocar temor y piedad, y por lo tanto

sigue siendo la materia prima de la poesia. Como dice Platén, no hay poesia sin mitos. El mito s6lo
muere cuando pierde, no su credibilidad, sino su fuerza como ideal y como ejemplo,

La filosofia. También los filésofos hacen uso de los mitos. Platén se niega a mofarse de elles; para él
son la realidad simbélica de la esfera que sélo es accesible a la fe. No los acepta como son, ya que
s6lo hay fragmentos que encajan en su modo de ver las cosas. Con gran destreza inventiva, utiliza
estos fragmentos para crear nuevos enunciados filoséficos. Produce también nuevas construcciones
miticas como vehiculos para su rico y variado pensamiento. El mito lleva la linea del Adyoc mas alla
de las fronteras del conocimiento conceptual. La unién de pBog y Adyog va ligada al hecho de que
la filosofia de Platon es también una doctrina de salvacién que tiene que ver con el destino humano.

. Ladireccién espiritual y la educacién. Tanto los mitos tradicionales como los recién inventados estén

al servicio de un fin educativo. Esto es valido en Hesiodo y en Platén. Es menos vélido en Aristételes,
quien otorga un puesto superior al AGyog, y posteriormente el o se usa sélo en interés de la moral
0 como primera etapa en la instruccién retérica. Platdn encuentra un puesto especial para el cuento
fantistico, el cual, con su mezcla de lo inventado y lo verdadero, se adapta bien para instruir a los
Ninos.

. La interpretacion alegorica del mito. Mientras que Platén usa los mitos para encerrar verdades, una

época posterior procura descubrir verdades en los mitos tradicionales, esquivando asi los ataques
contra su irracionalidad y su inmoralidad. El estoicismo, en particular, produce maestros en el arte
de la alegoria.

. Evaluaciin y uso del mito.

El estoicismo. Los estoicos presentan los mitos como filosofia primitiva con ropaje histérico.
Encuentran en ellos su propia filosofia natural e instruccién ética.

. Para el estoicismo el mito es vélido como simbolo. Posidonio llega mis lejos, a\ considerarlo como la

expremndelasnecemdades superiores de la mente, que el pensamiento por si solo no puede satisfacer.
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c. Lasreligiones mistéricas consideran el mito como la represeniagion de experiencias que o no pueden
o no deben expresarse racionalmente. Sin embargo, posteriormente los mismos misterios ponen en
palabras el significado de los mitos, mediante la exposicién alegérica.

d. En relacién con los misterios, los temas miticos desempefan un papel simbélico en los monumen-
tos y sarcofagos.

e. El gnosticismo destrona por igual al mito antigue y a la historia. La alegoria es aqui un instrumento
revolucionario para el trastrocamiento de todos los valores, tanto pa.ga.nos como biblicos. Mezcla
esas dos corrientes en el nuevo mito de la especulacion gnéstica.

6. Critica y repudio del mito. Platdn se muestra abiertamente critico de Jos mitos tradicionales, y no da
cabida alguna alos poetas miticos en su repiiblica ideal. AristSteles, Epicuro, Plutarco y otros siguen
una linea similar, y descalifican incluso la exégesis alegérica. A su modo de ver el mito es infanti,
falaz, y de poco valor moral

7. Conclusign. El mundo antiguo considera el mito en muchas formas diferentes, entre ellas la aceptacién
gozosa, la interpretacién profunda, la exégesis alegbrica y la burla frivola; pero fuera del ambito
biblico no se da un repudio bisico con razones religiosas.

D.].luﬁocy mitos en el AT(LXX}yen el judaismo.
. La palabra pi8o es ajena al AT.

2. Elasunto de si el mito en si es ajeno ha sido punto de muchos debates. Algunos estudiosos piensan
que los relatos de Génesis 1ss son mitos, pero si el AT adopta materiales miticos los historiciza o,
como en el caso de los profetas, simplemente los usa como imégenes poéticas (cf. Is. 14; Ez. 29). La
apocaliptica conecta varios mitos con el tiempo del fin, y es posible que la literatura sapiencial tenga
una base oculta en el mito de la Sofia. Los rabinos incluso usan los mitos griegos como pardbolas.

E. pifoL en el NT.
. El mito como cuerpo extranio en el NI El NT usa este término sélo en los enunciados negativos de
I Timoteo 1:4; 4:7; Tito 1:14; 2 Pedro 1:16; 2 Timoteo 4:4. El evangelio proclama las grandes
acciones de Dios en la historia {Hch. 2:11). Por lo tanto es Agyog, no piog (cf. 2 P. 1:19).

2. El problema de los 11001 del NT. i Cudles son los pibot que el NT repudia?

(1) Una primera cuestién es si hay que distinguir entre los piBot de los herejes actuales y los de los
futuros (1 Ti. 4 y 2 Ti. 4). No hay buena razén para hacerlo asi. Una pregunta ulterior es si los pifoL
de 1 y 2 Timoteo y los de Tito son los mismos. Unos y otros parecen tener la misma derivacién, unos
y otros amenazan la verdad del evangelio (2 Ti. 4:4; Tit. 1:14), y unos y otros entrafian defectos
morales (1 Ti, 4:7; Tit 1:16).

(2) Pero, ése trata de ptBou helenisticos, o judios? Algunos comentaristas piensan que se trata de relatos
de los dioses en el sentido griego; otros piensan que son de tipo gnéstico, y que relacionan las
genealogias con los eones gndsticos; pero es mis probable que hayamos de ver en ellos fibulas
judias, relacionadas, con toda probabilidad, con una secta gnéstica judia.

(3) La referencia en 2 Pedro es escatoldgica, y aqui también parece que tenemos 8ot de tipo judio que
el autor contrapone con la proclamacion apostélica de la gloria venidera de Cristo.

3. Mito, verdad e Fistoria.

(1) Mito y verdad para los griegos. Los griegos pueden hablar de la verdad en el uiifog, pero Platén, si
bien considera el pi80¢ como un reflejo de la verdad, piensa que en si mismo es sélo un loyo\:
incierto o falso. Por eso el término llega a ser considerado como el opuesio de la verdad.
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(2) Mito e historia en la Antigiiedad. Al principio el mito es considerado come una primera etapa del
escribir historico, e incluso posteriormente se lo considera como un elemento en la historia, y la his-
toria misma es convertida en mito (cf. las hazafias de Alejandro}.

(3} Mito, verdad e historia en el NT. E| NT da nueva profundidad a la distincién entre mito y verdad,
por medio de la realizacién histérica de la verdad en Cristo. La verdad es aqui un hecho divino con
la fuerza de la realidad histérica. Una palabra o una historia no puede contener verdad si no tiene
relacién alguna con la realidad. Hay entonces una clara antitesis entre mito y verdad.

4. Designaciones y relaciones de los wUBoL en el NT.

(1) 2 Timoteo 4:4. Aqui los mites, llamados burlescamente «los» mitos, se contrapenen al Adyog del
evangelio v son divulgades por gente que quiere complacer los gustos humanos. El A6yoc es la
palabra encarnaday si se lo reemplaza por el mito, lodo se pierde; y aun en los casos en que solo se
lo conecta con el mito, se lo traiciona. Los maestros son zhora fil6sofos, en lugar de los poetas origi-
nales de la antigiiedad.

(2) 1 Timoteo 4:7. Aquilos mitos son llamados impios y necios. No tienen nada que ver con el verdadero
Dios, y en efecto son inicuos e inmorales, como los propios griegos llegan a percibirlo (cf. Platon).
Son también tontos, e. d. son cuentos de viejas, en lugar de relatos fantdsticos con valor educativo.

(3) 1 Timoteo 1:4. El punto en este versiculo es que el interés en los pifot y las genealogias, aunque posi-
blemente sea en si mismo inofensivo, no esta al servicio de la obra divina de la salvacién que edifica
la fe, sino que conduce a la especulacién, tal vez por via de la exposicién alegorica.

(4) Tito 1:14. Esta aguda advertencia identifica los ub8ot como judios (probablemente el desarrollo
aleg6rico de piezas haggidicas o haldkicas), y arguye que son una alteracién humana de la verdad,
que lo aleja 2 uno de la sana fe.

{5) 2 Pedro 1:16. El autor en persona ha visto la gloria del Sefior, que un dia serd manifestada al mundo.
Por eso rechaza la proclamacién en forma de especulaciones inventadas, y se resiste a la acusacién
de que el mensaje apostélico, basado en las profecias del AT y la historia evangélica, contenga en si
pbBot. En lo referente al primer punto, es una caracteristica de los mitos el ser invenciones poéticas,
y €l que en cuanto a tales pueden ser libremente alterados o adaptados por los fil6sofos y sacerdotes.
En lo referente al segundo punto, también Filon ve que la religién biblica difiere de la religién
pagana por razén de su fundamento en la historia y no en el mito, aunque él mismo, con su alego-
rizacién, trata la historia biblica como si fuera mito cuando se topa con pasajes dificiles. Origenes
sigue un rumbo parecido, especialmente en respuesta a la acusacién de Celso de que los relatos
biblicos son inferiores y sin valor incluso como mitos (la acusacién cormin de los paganos cultos; cf.
Porfirio y Juliano). 2 Pedro, sin embargo, insiste en la realidad histérica del mensaje cristiano sobre
la base de la palabra profética y del testimonio presencial apostélico.

5. ¢Mitos en el Frangelio? A la luz de la religion comparada, a veces se argumenta que en los Evangelios
hay elementos miticos y que existen conexiones causales entre las ideas de Pablo y Juan y los con-
ceptos miticos de la época. Es obvio que los autores del NT hacen uso de las ideas y el vocabulario
de su tiempo, pero hay mis analogia que préstamo. Mas aiin, como en el AT, lo que es andlogo se
historiciza, o se integra en la esfera del reino de Dios. Los apéstoles predican la realidad poderosa
de Cristo en virtud de la cual todo lo demés queda transformado,

F. La evaluacién de los mitos en la iglesia antigua.

1. Los Apologistas se burlan de los paganos por sus propios mitos, y rechazan su derecho a alegorizar-
los. Origenes arguye que los mitos paganos son inseparables de una visién pagana de Dios. Las
antiguas constituciones eclesidsticas miran con gran recelo a los maestros, porque tienen que ensefiar
mitos; y una de las principales objeciones contra el gnosticismo es que sus relatos son pfoL.
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Elarte cristiano {como el judio; aprovecha hasta cierto punto el mito pagano, p. €]. al retratar al Buen
Pastor como Hermes. Aqui hay, pues, cierto impulso, por via de la alegorizacion, hacia el desarrollo
de una mitologia cristiana. Sin embargo, en su linea principal l2 iglesia insiste en que no hay relacion
alguna entre el 16yog del NT y el mito.

G. Conclusiones.

1. El mito como forma de comunicacitn religiosa. La antigiiedad usa el mito para ensefar a los niios (el
cuento fantéstico) y luego para ensefiar a los adultos (la alegorizacion filoséfica). Sin embargo, el NT
es de principio a fin una narracién de hechos reales. La forma puede variar (cf. los autores de los
Sindpticos y Juan), pero el tema es siempre lo que Dios dice v hace.

2. Elmito como pardbola. En sus etapas posteriores el paganismo usa los mitos como parabolas. También
el NT estd lleno de ilustraciones, pero se trata de pardbolas puras que jamis pretenden veracidad
histérica sino que son semejanzas del reino. A la larga, se puede prescindir de ellas (Jn. 16:25).

3. Elmito como simbolo. El paganismo, finalmente, considera el mito como un simbolo de las realidades
eternas. En el NT, sin embargo, el simbolo central es la cruda realidad de la cruz, que no puede
divorciarse de su representante personal ni de su entorno histérico, con el cual no se puede integrar
mito alguno, y scbre el cual no se puede imponer mito alguno.

4. ¢Un nuevo uso del término? En dos formas se podria hacer un intento por colocar el mito en el con-
texto de los datos biblicos. La primera consiste en interpretar el mito comd*un relato de hechos en
el dmbito divino. Pero esto implica una reorientacion casi imposible del témino. También conlleva
el riesgo de una deshistoricizacién que negara la encarnacion, e. d. la interseccién de la historia
divina y la humana, de la cual depende todo. La segunda forma consiste en considerar el evangelio
como un mito realizado. Pero eso equivale a presuponer que el mito no es simplemente un producto
del anhelo humano, y colocar a los teslogos miticos del paganismo en una dudosa cercania con los
tedlogos proféticos de la antigua alianza. éSe puede decir de veras, a la luz dg Juan 14:6, que hay ras-
tros del Logos en el mito?

] |G. Stahlin, TV, 762-795]

— dAnBele, yeveaoyie, Adyos. TepepuBéount

S pukmnpifo Jburlarse), &xpukmpilw [burlarse de]

puktnpi{w. Esta palabra, que literalmente significa «sufrir de hemorragias en la nariz», asume el sentido
de «levantar la nariz, burlarse». Por ello es enla LXX un término comiin para la mofa, p. ej. la mofa con-
tra los enemigos en 2 Reyes 19:2], contra el perezoso en Proverbios 12:8, contra los dioses paganos en
1 Reyes 18:27. Es un pecado cuando va dirigida contra los mensajeros de Dios (2 Cr. 36:16) o sus casti-
gos (Pr. 1:30) o contra los padres (Pr. 15:5). El sinico caso en el NT estd en Galatas 6:7, donde es un tér-
mino para referirse a como se burlan de Dios aquellos qu:: no quieren aceptar en su vida el sefiorio del
Espiritu (cf. 5:25). La referencia no es a una burla verbal, sino a despreciar a Dios mediante todo un
medo de vida.

[H. Preisker, IV, 796)

eKHUKTPLL W,

A. En la LXX. Esta palabra significa también «levantar la nariz en burlar. En la LXX es la traduccién
de muchos originales hebreos. Se relaciona con 1. 1a burla contra Dios y sus mensajeros por parte de
los seguidores de los impios (cf. Pr. 1:30; 23:9). Los necios son burlones, y esa es su verdadera ofensa
(Pr. 11:12; 15:5, 20). 2. Hay después un escarnio de los malvados por parte de los justos e incluso de
Dios mismo (cf. Is. 37:22; Sal. 2:4; Pr. 1:26}. 3. La situacion presente es que los justos se ven expuestos
a la burla de los malvados, en parte como disciplina, en parte como bendicién.
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B. En el NT. Lucas 23:35 cita Salmo 22:7-8 en el relato de la pasién. Asile da condiciones concretas a
un fen6meno general. Mateo 27:41 y Marcos 15:31 usan eumuifew (cf. Le. 23:36), que se refiere mis
a la accién externa, mientras que éxpukmpilew denota la actitud interior. Otro caso se halla en
Lucas 16:14, donde los fariseos se mofan de los dichos de Jesiis acerca de las riquezas. Si bien los
fariseos son amantes del dinero, es dificil que se estén burlando del hecho de que Jesis, aunque
pobre, enseiie acerca de la pobreza y la riqueza, o de la idea de que la riqueza y la piedad sean
incompatibles. Més probablemente (cf. v. 15) estin expresando una actitud de disimulada superio-
ridad que rechaza a priori al portador de la revelacién. El punto no es, entonees, psicolégico, sino
més bien que {como en el AT) la burla es una carga integral del discipulado, o, en este caso, de la
misién mesidnica de Jesis y del sufrimiento que ella entrafia.

|G. Bertram, IV, 796-799]

uopov [ungiiento, perfume], pupilw [ungir]

Eluso de ungiiento {aceite vegetal al cual se han afiadido materiales arométicos) es de gran antigtiedad,
p- €j. en la medicina, la religion, la magia, el embalsamamiento, el ornato femenino, y la decoracion fes-
tiva. El principal uso en el NT es en los relatos de unciones. El ungiiento caro es de nardo en Marcos
14:3 par. Juan 12:3. En Mateo y Marcos se le unge a Jests |2 cabeza, mientras que en Juan, Maria le unge
los pies (cf. th, Lc. 7:6ss). El ungiiento es llevado en la acostumbrada caja de alabastro, Ja cual proba-
blemente se abre por el cuello (Mr. 14:3). Jests explica que la uncién apunta por anticipado hacia su
sepultura (Mt. 26:12; Mr. 14:8; Jn. 12:7). En Lucas 23:56 las mujeres preparan especias y ungiientos
perfumar el sepulcro. En Apocalipsis 18:13 el pipov va incluido en el cargamento de la gran flota. El
verbo pupilw figura solamente en Marcos 14:8 con el sentido de «ungir»,

[W. Michaelis, IV, 800-801]

puotrplov [misterio, secreto], pvéw [ser iniciado,

aprender el secreto]

HuotpLov,

A. Los misterios en el mundo griego y en el helenismo.

1. El concepto cultual.

a. La palabra puotripiov se usa para muchos cultos mistéricos que impenian silencio a sus adeptos, de
modo que nuestro conocimiento de ellos es fragmentario. Se trata de ritos cultuales que representan
los destinos de un dios de un modo tal que se les da a los adeptos una participacion en ellos.

b. Aquellos que- desean participar deben experimentar la iniciacién en una ceremonia que abarca
diversas ofrendas y purificaciones, la cual puede ser llamada en s misma un misterio, y que implica
ciertas cor diciones y nuevas relaciones.

c. Los misterios les prometen a los iniciados la salvacién (owtnpix) mediante la dispensacién de vida
césmica. Las deidades son deidades del mundo inferior, los misterios estdn conectados con las
estaciones, y en general los dioses experimentan sufrimientos que son representados en dramas cul-
tuales que expresan alegria y pena, nacimiento y muerte, finalizacién y nuevo principio. Los sacer-
dotes e iniciados entran en el drama y efectiian la unién con los dioses mediante diversas acciones
sacramentales, p. ¢j. banquetes, ritos de fertilidad, bautismos, investiduras y viajes simbélicos. Lo que
se denota es un cambio que, mediante la participacién con la deidad, les asegura la salvacion futura.
Los misterios son ritos de muerte y vida que preparan a los adeptos para la vida venidera. Esto se
muestra con ejemplos de Eleysis, del rito de Dionisos, v de los misterios de Atis e Isis.

d. En todos los misterios, el voto de silencio expresa la distinci6n entre los iniciados y los que nolo son.
Este voto es un rasgo esencial, como lo indican todas las evidencias. No parece extenderse al men-
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saje esencial sino mas bien a los ritos, simbolos, férmulas, etc. Estas cosas deben quedar protegidas
contra la profanacién, p. ej. mediante la imitacién frivola. La santidad especial de las acciones cul-
tuales es asi la verdadera razén para el mandato de silencio.

. Los misterias en la filosofia. Platén adopta las ideas y la terminologia de los misterios cuando habla de

un camino divinamente designado hacia la meta de la visién del verdadero ser. En Platén los miste-
rios son doctrinas ocultas en vez de acciones cultuales. Esto abre la puerta para que la filosofia se re-
presente a si misma como un camino especial de conocimiento, en virtud del cual a los iniciados se
les da una comprensi6n de doctrinas que para otros estan escondidas. El objetivo en esta filosofia
mistagogica es distinguir entre la verdad real y su apariencia simbélica. El conocimiento mismo estd
divinamente inspirado, y su tema es la interpretacién alegorica de nombres, ritos, mitos, etc. Los mis-
terios expresan la verdad de que lo divino no puede ser declarado abiertamente, sino s6lo de manera
simbdlica. Esto establece el nuevo uso del término puotrpe para las ensefianzas secretas, Los mis-
terios cultuales ya no son verdaderos puotrpie, ya que lo que el término realmente implica es el fun-
damento divino del ser, més que el encuentro cultual con Iz deidad.

. Los misterios en la magia. Los textos magicos ofrecen un rico uso del término puotipia para acciones

mégicas, para férmulas que efectian la magia, para la escritura misteriosa con potencia magica, y
para otros medios empleados en la magia, p. &j. ungiientos, animales y amuletos.

. Los misterios en el uso secular. Por via del uso figurado basado en los cultos, el término ingresa en la

esfera profana para referirse a secretos privados, secretos familiares, y secretos o misterios en general.
Pero los ejemplos son raros y tardios. El uso religioso mantiene su predominio.

. Los misterios en el gnosticismo. El gnosticismo presupone y fomenta una mezcla e interpretacién de

antiguos cultos mistéricos. Un mito de redencién rige la comprensién de los misterios y posibilita la
adopcién de sus diversos simbolos. El misterio permanece en la medida en que s6lo personas espe-
ciales pueden recibir el mensaje divino. Pero es también una revelacion, en lamedida en que el men-
saje puede ser impartido a otros. Todo aquello que pertenece al mundo celestial, al origen y redencion
del hombre, es misterio. Sin embargo, en contraste con las religiones mistéricas, el culto es ahora el
subproducto del mito, y no el mito del culto. El misterio pertenece a la esfera celestial. El portador del
misterio a nosotros es el Redentor redimido. La revelacién es en si una representacién de la reden-
cién; de ahi la significacién suprema de la yv@oug. El concepto de los misterios puede entonces hallar
un uso ampliado en relacién con libros sagrados, ritos y conjuros. Estos son poderosos instrumentos
secretos que pierden su potencia si son revelados. Son combatidos por los misterios de las fuerzas
malignas; el Redentor saca a la luz estos misterios y asi los despoja de su poder.

puatipiov en la LXX, la apocalfptica y el judaisme rabinico.

. Eluso de la LXX. En la LXX esta palabra figura solamente en el periodo helemsucu Se puede referir

alos cultos mistéricos (Sab. 14:15) 0 mostrar su influencia {Sab. 6:22; 8:4, etc.}. También figura el sen-
tido secular, p. ej. en Tobias 12:7 (los planes secretos de un rey) o Sirécida 99:92 {los secretos de un
amigo,. La palabra asume un sentido especial en Daniel, a saber, como la intimacién oculta de
acontecimientos futuros que han de ser revelados o interpretados solamente por Dios o por aquellos
a quienes €l inspira (2:28-29; 4:9).

- La apocaliptice. La apocaliptica es la revelacién de secretos divinos. Por eso es importante en ella el

concepto de puotnpiov. El ser de Dios y su gobierno son insondables. La apocaliptica habla objet-
vamente de realidades preparadas y escondidas que son mostradas al vidente cuando este es con-
ducido por un dngel a través de las esferas celestiales. Como base oculta de la realidad, los misterios
son los del cielo, la creacion, el e6n, la tormenta, ete., asi como los de la ley, los de los justos y los de
los pecadores. La revelacién de los misterios involucra nombres, medidas, tiempos, etc. El vidente
tiene una visién de lo que va a acontecer, y del destino final de los pecadores y de los justos. Los mis-
terios son los planes presentes de Dios que se manifestarin a fin de cuentas. Son dados a conocer a

" vidente mediante sefiales o mediante el arrebato, pero sdlo en visiones enigmiticas. Los misterios
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dados a conocer por dngeles fisgones son la causa de que los humanos posean poderes prohibidos y
artes magicas. Cornunes a los cultos mistéricos y a la apocaliptica son la exigencia de silencio, el
papel del angel (o mistagogo) y el viaje celestial. Pero en la apocaliptica los misterios tienen que ver
con un destino que la deidad ordena en lugar de sufrirlo, la recepcién de los misterios no aporta la
deificacion, y Ia orientacién de los misterios es hacia la revelacion escatolégica a escala cdsmica.

3. Eljudaismo rabinico. El judaismo rabinico tiene poco tiempo para la apocaliptica después de la caida
de Jerusalén en el 70 d. C., pero anteriormente hallameos cierto tratamiento de las doctrinas secretas,
la comprensién de la tradicion oral, la circuncisién, etc. como un misterio, la promesa de que los
secretos de la ley serdn revelados a aquellos que la estudien por su propio valor, y la obligacién que
se le ha impuesto a Israel de guardar sus secretos.

C. puotfiplov en el NT.

1. Elmisterio del seitorio diving en Marcos 4:11-12 y paralelos. El inico uso de puotmpiov en los Sindpticos esta
en el dicho referente al propésito de las paribolas, que viene entrela pardbola del sembrador y su inter-
pretacién. El dicho distingue a los discipulos de aquellos que no comprenden y que per lo tanto sélo
son instruidos con pardholas. Este método esconde el misterio del reinado divino de todos excepto los
discipulos, quienes también son instruidos con pardbolas, pero a quienes se les da la explicacién. El con-
texto muestra cudl es el misterio que generalmente es insinuado en las pardbolas. Se trata del hecho de
la venida del reino, que s6lo la fe puede captar. Los ojos de los discipulos son abiertos al amanecer de
la era mesidnica (Mt 13:16-17). Por eso las pardbolas les ensefian acerca de la incursién del reinado de
Dios en la palabra y la obra de Jests. Por gracia ellos perciben que el misterio es Jestis mismo en cuanto
al Mesias. Las paréholas son a fin de cuentas un velo sobre el misterio, por lo sencillas que son. El hecho

_del sembrador que sale a sembrar es en si mismo el nuevo mundo de Dios.

2. Elmisterip de Cristo. En Pablo el puotmpiov esté ligado al kipuype (1 Co. 1:23; 2:1, 7). Pablo usa ter-
minologia gnéstica, pero conecta el puotipLov con la palabra de la cruz que es la divina sabiduria
(oodie). El puotiipov es el plan eterno de Dios, que esti escondido para el mundo pero que se ha
cumplido escatolégicamente en la cruz del Sefior de la gloria, y que lleva consigo la glorificacién de
los creyentes. El puotfptov existe desde antes del mundo (1 Co. 2:7), est4 escondido desde los eones
(2:8), escondido en Dies (Ef. 3:9), pero realizado en Cristo. Los tiempos llegan a su fin con la mani-
festacion del misterio (Ef. 1:10). El puotriplov abarca la realizacién hist6rica del propoésito de Dios,
En Cristo la realidad celestial irumpe en este mundo. No sélo alcanza la victoria de la cruz, sino que
comporta e] habitar dentro de los creyentes (Col. 1:27). También une a judios y gentiles en el tinico
cuerpo de Cristo (Ef. 1:9-10; 3:4ss). El puotriplov no es en si mismo revelacidn; es objeto de la reve- '
lacién. No se declara a si mismo; Dios, en su gracia gratuita, lo manifiesta a sus elegidos. El término
figura asi con térmiaos que indican revelacion (Ro. 16:25; Ef. 3:3, 5; 1 Co. 2:10, etc.). Su procla-
macién pertenece al acontecimiento del pvotfipiov y su manifestacidn. La olkovopie apostélica
forma parte de la olxovopia del misterio (Ef. 3:2, 9). Los apéstoles, entonces, son portadores de re-
velacién. En la recepcién de su mensaje tienen lugur el llamamiento de los creyentes y su colocacién
en la esfera celestial (Ef. 2:5-6). El ocultamiento del protmpior también esta presente con su mani-
festacién en una antitesis del entonces y el ahora (Ro. 16:25), los gobernantes de este mundo y los
creyentes (1 Co. 2:6ss), y el ahora y el dia aquel. Incluso al ser revelado actualmente, el puotrpilov
esconde la consumacién (cf. Col. 1:24-25; Ef. 3:13). El uso més formal en 1 Timoteo 3:9 y 3:16 (el
misterio de la fe y de la religion) deriva su punto de la referencia a la realizacidn escatolégica en
Cristo, como lo muestra el resto del v. 16. . -

3. El uso general en Pablo y en el resto del NT.

a. Penetrar los misterios de Dios es el don especial del profeta (1 Co. 13:2). Los contenidos del hablar
en lenguas también son misterios (1 Co. 14:2). El destino de Israel es un misterio (Ro. 11:25). El actual
endurecimiento de Israel tiene significacién escatoldgica. La transformacién que tiene lugar en la
parusia es también un misterio en 1 Corintios 15:51.
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b. En Efesios 5:31-32 el puotnpiov no es el matrimonio misme, sino la profecia de la relacién entre
Cristo y la iglesia, que se halla oculta en Génesis 2:24,

c. Elpvotipiov de iniquidad en 2 Tesalonicenses 2:3ss es escatoldgico; lo distintivo del tiempo presente
es que, en forma oculta, el inicuo, que a fin de cuentas se ha de manifestar, ya estd en accién en él
Apocalipsis 15:5, 7 habla de modo parecido sobre el puospiov de la ramera Babilonia, cuyo nom-
bre lleva el misterio de su poder, pero el desenmascaramiento de cuyo secreto muestra que estd mar-
cada para la destruccién. Existe un puotmpiov de fuerzas impias solamente porque el plan oculto de
Dios va avanzando hacia su consumacion (cf. 10:7). A lahuz de esta consumacién, el te6logo entiende
el misterio de las siete estrellas en la mano derecha de Cristo (1:16, 20). Cristo, que tiene en su mano
el simbolo de dominio, ser4 el Seior del mundo nuevo. Se puede sefialar que en el NT puotripior
siempre tiene una referencia escatol6gica; nunca es una disciplina secrela que haya de ser protegida
contra la profanacién; y no comporta ninguna conexién expresa con los cultos mistéricos.

D. puotfipiov en la iglesia antigua.

1. Los Padres apostdlicos. En estas obras puotriplov es poco frecuente. La referencia en Ignacio (Efesics
19.1) es a las disposiciones para la salvacién, que son preparadas en el cielo y luego reveladas. Dida
1111 es un pasaje dificil; la alusién es quizds al matrimonio espiritual de un profeta que represena
el misterio celestial del matrimonio entre Cristo y la iglesia.

2. Los Apologitas.
a. Los Apologistas usan el término para los cultos de misterios (p. ej. Justino, Apalogiz 1.25.27), 0 para
las ensefianzas secretas de los gnésticos (cf. Ireneo, Contra las herejias, Prefacia).

b. También lo aplican de diversas formas al cristianismo, p. &]. para los acontecimientos de la salvacién
(Justino, Apologia 1.13}, o para los tipos del AT (Justino, Didlogo 44) tales como el nombre de Josus
(111) o el cordero pascual {40). ;

3. La teologia algiandrina. Adoptando el concepto griego, esta teologia considera las verdades cristianas
como misterios. Los creyentes son conducidos por Cristo a través de los pequefios misterios hasta los
grandes, que s6lo han de ser transmitidos de manera velada {Clemente, Stromateis 4.162.3; 4.3.1;
5.572; 6.124.6}. Es asi como pasamos por los Proverbios y el Eclesiastés hasta las verdades ocultas
del Cantar (Origenes, Homilia sobre el Cantar de los Cantares). Posteriormente, el dogma es llamado a
veces puoTiipLov porque no ha sido revelado plenamente y se profana si se lo discute,

4. JuaTTpLov como términa para los sacramenios. Las ideas cultuales regresan con el uso de uvotpLov para
los sacramentos, aunque naturalmente los misterios paganes son considerados como una imitacién
demoniaca. Los sacramentos representan de manera oculta los acontecimientos salvificos de Crista,
y se llegan a usar muchos términos de los misterios cuando por fin, en el siglo IV, se realiza ka

+ ecuacion. Tanto los hechos salvificos como Ja representacién cultual son llamados pvottipiov, y con
esta iiltima los creyentes son elevados a los primeros, puesto que ella contiene la realidad de estos
hechos salvificos.

5. pvotiipLov y sacramentum. En la Biblia latina, sacrementum es al principio Ja traduccién de puotripiov.
Coma juramento de un soldado, el sacramentum es una iniciacién (también los misterios imponen m
juramento). Tertuliano preserva el uso militar al ver un compromiso con la regla de fe (cf. tb.
Cipriano), pero en el uso posterior sacramentum se convierte en un equivalente pleno de pvotrpLov,
se puede usar en lugar suyo (junto con mysterium) en la Vulgata, y llega a ser el término favorito para
el bautismo y la Cena del Seior.



HUEW [ser inciado, aprender el secreto]

puéw. Esta palabra, que significa «iniciar en los misterios», figura en el NT solamente en Filipenses 4:12.
Aqui el uso posiblemente sea general, pero es mds probable que haya un eco irénico de los misterios.
Pablo aprende los secretos de la fe, e. d. experimenta el poder de Cristo, en los dones cotidianos y en
las presiones de la vida diaria.

[G. Bornkamm, IV, 802-828]

prwy [heridal '

RAwY, que se usa cominmente para un «verdugon» o la <hinchazén» producida por una picadura, se
halla en el NT solamente en 1 Pedro 2:24 (citando Is. 53:5). Cuando los esclavos cristianos son mal-
tratados injustamente, deben recordar que, paradéjicamente, fue gracias a los golpes que recibié que el
SolAoc Cristo realizé su salvacion.

[C. Schneider, IV, 829]

popoc [culpa, manchal, éwpoc [sin mancha, sin culpal,

‘aqueunrog [sin culpal

peipog. Esta palabra tiene sentidos tales como «censura», steproches, «insulto» e «ignominia», Sigue
teniendo estos sentidos en la LXX (Si. 11:33), pero también asume aqui el sentido de «defecto fisico» o
«defecto moral». El dnico caso en el NT se halla en 2 Pedro 2:13, donde se dice que los herejes, a causa
de su libertinaje moral, son «manchas» (oTiAoL) en los convites sagrados de los creyentes.

dpwpog. Esta palabra significa «irreprochable», «sin culpas, «sin defecto». Es un términe cultual en la
LXX, que denota la perfeccién fisica del sacerdote o de la ofrenda. Pero también se puede usar parala
absoluta irreprochabilidad de Dios (2 S. 22:31). EI NT adopta el término para la perfecta piedad ala cual
los creyentes estdn obligados por su calidad de miembros en la comunidad escatoldgica (cf. Ef. 1:4; 5:27;
Fil. 2:15; Col. 1:22). Han de manifestarlo asi en el juicio (cf. Jud. 24). 1 Pedro 1:19 y Hebreos 9:14
elaboran el uso cultual pero le dan un énfasis moral; el requisito veterotestamentario de que no haya
defecto encuentra su cumplimiento en la irreprochabilidad moral del Redentor que se ofrece a simismo
(Heb. 4:15; 7:26),

équedpnroc. Esta palabra, que significa «sin culpar, «irreprochables, se usa en 2 Pedro 3:14 (con &omot)

para denotar la irreprochabilidad de los creyentes en el momento del juicio.
[E. Hauck, IV, 820-831]

pmpo:_ |tonto, 111\(‘11<at0] Hwpaivw [convertir en tonterial,

pwpie [tonteria, :ncted'i‘ mscnmlez] LePOAoYLe [p’tl'lbms

A. El grupo en el griego cldsico. pwpds y sus cognados denotan deficiencia, p. ej. pereza fisica, pero
mds especialmente la lentitud mental. Encontramos usos tan variados como para alimentos insipi-
dos, animales que en invierno se vuelven lentos, o personas que sufren de agotamiento. Con
referencia humana el uso principal es psicolégico. Lo que se denota es una debilidad del
entendimiento o del juicio, a veces por estupidez, a veces por confusion, pero que siempre merece
censura. Junto con una visién mas racionalista, los griegos sugieren a veces que la idiotez de esta
naturaleza es debida al destino.

B. El grupo en el AT griego. Este grupo no es comiin en la LXX {#hpwv es el término usual para el
tonto o insensato}. Cuando aparece, se quiere decir algo mas que la falta de entendimiento. Lo que
falta es el verdadero conocimiento de Dios (cf. Dt. 32:6; Jer. 5:21). El pueblo estd endurecido, y su
insensatez es apostasfa. Un punto de vista mds intelectualista se da en Sirdcida 4:27 (cf. Is. 32:5), y en
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C.

Sirdcida 21:22 pwpdc se refiere sencillamente a aquellos que @escuidan los buenos modales. En el
Salmo 94:8 la insensatez consta de un atefsmo prictico, e. d. el no pensar que Dios realmente ve v
controla los acontecimientos. En Sirdcida 4:27 se ensefia que hemos de honrar la verdad en conta
de este tipo de personas tontas (especialmente gobernantes). En Isaias 19:11, el hecho de que los zo-
bernantes de Egipto se hayan vuelto tontos es una sefial del juicio divino. En algunas versiones tene-
mos también este grupo cuando David confiesa su insensatez en 2 Samuel 24:10. En general, si bien
hay una cierta secularizacién a veces en el Sirdcida, el grupo tiene una fuerte orientacién religiosa en
su uso biblico. La insensatez podra ser en algunos sentidos un asunto social y moral, pero en su raiz
implica una negacién practica de Dios como Juez del bien y del mal. (Para un tratamiento completo
de los originales hebreos y las diversas referencias ver el TDNTen inglés, IV, 833-836).

El grupo en Filén. Filon retiene el énfasis religioso del AT. Su uso de este grupo implica una crisca
de la sabidurfa mundana. La humanidad esti atrapada en una insensatez que est4 ligada con la arro-
gancia. A los ojos de Dios somos infantiles en relacién con la verdad (cf. Dt. 32:6). Incluso el pueblo
del AT cae presa de la insensatez impfa. La verdadera sabiduria sélo le llega al filsofo judio que tiene
una comprensién més profunda del mundo y de la vida.

El concepto de insensatez en el NT.

. La sal de Mateo 5:13; Lucas 14:34. En el NT, a diferencia de la LXX, el peso principal del concepio de

insensatez radica en pwpdc. Un primer uso del grupo se halla en el dicho referente ala sal que pierde
su sabor, en Mateo 5:13 y Lucas 14:34 [cf. tb. Mr. 9:50). Se ha debatido mucho c6mo podria ocurtir
tal cosa (se ha sugerido una sal impura, o a sal usada por los panaderos érabes para ayudar en la com-
busti6n). Sin embargo, el punto central es sin duda que la sal no pierde su sabor, como tampoce lo
pierde el evangelio. Tenemos entonces aqui una clase de parébola del reino que denota la indes-
tructibilidad del don de Dios en Cristo. En las exhortaciones que acompaiian z este dicho se enfad-
zan las responsabilidades correspondimtes de los discipulos. Pero mientras que ellos mismos
podrian fallar —una exégesis que encuentra el punto principal en la respuesta de ellos facilmente
puede convertir la palabra de grama en palabra de juicio—, la palabra de Dios no puede nunca perder
su eficacia.

. «Tonto» como insulto. Mateo 5:22 plantea la pregunta de qué se quiere decir con pwpdc en este con-

texto, y por qué su uso como insulto merece una condena tan severa. La exégesis ha sugerido que lo
que el término implica puede ser la actitud recalcitrante, la impiedad, el insulto alos justos como ton-
tos, o la simple estupidez. En el contexto, la ira se relaciona con la disposicién; la acusacién de esa-
pidez es una acusacién de frivolidad, y la acusacién de insensatez implica una falta de capacidad para
el pensamiento o la accién correcta. Pero puesto que es dificil que Jesis esté haciendo distinciones
casuisticas, los dos 1iltimos términos han de verse como adiciones explicativas al dicho acerca de la
ira. La ira y las palabras de insulto van intimamente ligadas (cf. Stg. 1:19) y son igualmente cen-
surables. Puesto que no hay en el pasaje un verdadero crescendo, puesto que los dos términ:; de
insulto son pricticarente sinénimos, y puesto que el primer tribunal (kploic) abarca el jrido
humano supremo y el juicio divino dltimo, lo que tenemos es una triple enunciacién que logra su
efecto mediante la repeticidn. En el mundo de Jesis, el daniar mediante las palabras tiene una
tremenda gravedad. Alli donde hay ira & injuria, Jesis ve que el verdadero problema es que no hay
fraternidad (cf. su propia condena a los escribas y fariseos como tontos y ciegos en Mt. 23:17.. De
modo que él no estd simplemente emitiendo una advertencia moral conira la ira y el insulto, sino
estableciendo mediante el compromiso con €l mismo la verdadera fraternidad, que excluye lafa y
los insultos que la expresan.

. El «tonto» o «insensato» en las pardbolas. En las pardbolas de Mateo 7:24ss y 25:1ss, la contraposicién

del «sabio» y el «tonto» se basa en el uso de la vida cotidiana, pero con una orientacién hacia el juicio
final (cf. tb. el tonto rico en Lc. 12:13ss, el administrador sagaz en Le. 16:1ss, y los huéspedes toatos
en Le. 14:15ss). El punto en la parabola de las virgenes es el estar preparados. La falla de las virgenes
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Lwpo [tonto, insensato]

insensatas es una tibieza que da por sentada la participacién, y por lo tanto acarrea sobre si el juicio.
El tomar a la ligera la salvacion equivale a excluirse uno mismo de ella.

4. Las palabras y pensamientos insensatos (Eff 5:4; 2 Ti. 2:23; Tit. 3:9). Efesios 5 advierte contra diversos
pecados de la lengua. Entre ellos esta pwpoloyie, e. d. las palabras ofensivas y tontas, y, en vista del
v. 6, también se podria tener en mente la herejia. Este es el punto en 2 Timoteo 2:23 y Tito 3:9, donde
la ensefianza de Jestis contrasta claramente con las controversias eshipidas, e. d. las especulaciones
v preguntas sutiles que no tienen que ver con las verdades de la salvacion. El ocuparse de tales asun-
tos no es simplemente tonto, sino también culpable. Se tiene en mente la falsa ensefianza, pero
teniendo como principal punto de contenci6n su naturaleza més que su contenido.

5. La «insensatez» en Pablo (Ro. 1:22; 1 Co. 1:18ss; 2:14; 3:18-19; 4:10). El uso de Pablo es determinado
por el trastrocamiento que hace el evangelio de todos los valores. El grupo expresa el juicio del
mundo sobre los creyentes; la palabra de la cruz es insensatez para aquellos que se pierden (1 Co.
1:18,23; 2:14}. En Atenas los filsofos se burlan de Pablo {Hch. 17:32), Galién considera que las dis-
putas en Corinto son pwpoAoyia (18:15), y Festo piensa que Pablo estd fuera de sus cabales (26:24).
Incluso el hablar de un crucificado es, a los ojos helenisticos, una transgresién a la etiqueta. Pero en
su obra de salvacion Dios ha vuelto las cosas al revés. Haciendo caso omiso de la evaluacién que
hace el mundo, é] ha hecho que la sabiduria del mundo se convierta en verdadera insensatez (1 Co.
3:19). Pablo acepta el hecho de que, desde el punto de vista humano, su mensaje y su predicacién
son tonteria. Dios no necesita de la sabiduria humana, ya que su insensatez es mas sabia que la
sabiduria del mundo (1:25). Entonces, en su presentacién del evangelio, los cristianos deben estar
preparados a hacerse tontos por causa de Cristo (4:10). Sobre la base de la obra divina de salvacién,
se realiza asi un rompimiento radical con la cultura humana. El mundo no tiene un verdadero
entendimiento ni de la sabiduria ni de la insensatez, asi como no tiene verdadero entendimiento ni
dela fortaleza ni de la debilidad. Como la fortaleza, la sabiduria es un don de Dios que se manifiesta
precisamente en lo que a los ojos humanos parece ser insensatez.

[G. Bertram, IV, 832-847]

--..'-;Mmi':nﬁr;--[Mt_:i&_;éf_s] S

A. Moisés en el judaismo tardio.

1. La opinidn sobre Moisés en el judaismo tardio.

a. Eljudaismo helenistico. Moisés es visto como el personaje mis importante en la historia del pueblo,
su persona es magnificada, y su vida y su obra son rodeadas de leyenda. Asi, en el judaismo helenis-
tico, encontramos diversos elementos legendarios, p. €j. la prediccién de su nacimiento, su acto de
pisotear la corona de Egipto, sus victorias como general egipcio, y su papel preponderante en la cul-
tura egipcia. Gran parte de esta glorificacién es una defensa contra la presentacién antisemitica que
describe a Moisés como un sacerdote leproso que se convirtié en lider de unos leprosos expulsados.
Para Fil6n, Moisés es el sabio ideal que vive en armonia con la naturaleza, y el extitico profético que
asciende hasta Dios. En resumen, es mediador, reconciliador, legislador, profeta, sumo sacerdote,
rey y personificacion de la ley.

b. Eljudaismo palestinense. El Libro de los jubileos es llamado a veces el Apocalipsis de Moisés, y supuesta-
mente se basa en una revelacién que le fue dada en el Sinai. La Asuncign de Moisés contiene una ma-
nifestacién de Moisés a Josué en el monte Nebo. Otras obras relacionadas con Moisés son La vida de
Addn y Eva, La grandeza de Moisés, El midrash del deceso de Moisésy La erénica de Moisés. El punto princi-
pal en ~stas obras es que Moisés es el mediador de la revelacién. El es el siervo fiel de Dios, que ve
la gloria de Dios y realiza la mediacion de la ley. Es también un profeta para el mundo entero, un
libertador, y un hombre de oracién que acepta de manera vicaria el pecado de Israel.

c. Lamuerte y ascensién de Moisés. En leyendas basadas en Deuteronomio 34:5ss, Moisés resiste a Ja
muerte. Muere con el beso de Dios. Miguel pelea por su cuerpo; es enterrado por Dios y los ange-
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[Moisés] Muwbofy

les; la cormupeion no tene poder alguno sobre él, y a su muerte se le atribuye un poder expiatorio.
Unas pocas referencias, a pesar de Deuteronomio 34:5, sugieren su asuncién al cielo. La cuna
probable de esta nocién es el judaismo helenistico.

d. La distincion entre la opini6n helenistica y la palestinense. La opinion belenistica refleja el concepio
del hombre divino, e. d. el genio sobrehumano o el ideal de la rectitud humana. La opinién palest-
nense encarna la expectativa del redentor. Acepta la falibilidad de Moisés, pero lo exalta como me-
diador dela ley.

2. Moisés en la expeciacion escatoligica del judaismo tardio: El regreso de Moisés. Hoy pocas referencias al
regreso de Moisés en los tiempos del fin. Marcos 9:4-5 sugiere que habia una tradicion segiin la cual
Elias y Moisés (y no Enoc) serian los precursores del Mesias. En otros lugares se dice que Moisés
muere para marchar a la cabeza de la generacién del desierto (Dt. 32:21), a la cual, segtin esta
opinién, se le da participacién en la resurreccion. A Moisés nunca se lo presenta como el Mesias.

3. Moisés coma lipo del Mesias.

a. El profeta venidero semejante a Moisés. Puesto que Moisés es considerado el hombre ideal, se le
llega a ver como un prototipo del Mesias. Un punto de partida para esta opinion es Deuleronomio
18:15, 18. A veces esto se remite a un profeta historico. También se ve como la profecia de un pre-
cursor profético especial del Mesfas. S6lo unos cuantos pasajes (p. ej. Jn. 6:14-15 y ciertas referencias
en Josefo, el Documento de Damasco, y los Testamentos de los doce Patriareas) sugieren que este profeta
es el Mesfas en persona. Esta bien puede haber sido una opinién més popular que encuentra poca
documentacién.

b. El Mesfas como el segundo Moisés, Muy por 2rur1e de Deuteronomio 18:15, 18 hay evidencia de
que se espera que el Mesfas traiga una segund. redencién, y por eso se le ve como un segundo
Moisés. Un principio rabinico es que el redentor final serd como el primero, y hay una expectativa
de que va a dispensar agua milagrosa y mand, que seri criado en Roma, que su época durard
cuarenta afios, y que serd acompafiado por Elias corno Moisés lo fue por Aarén. El Documento de
Damasco se basa sobre el punto de visia de que el periodo del desierto es un prototipo de la era de
la salvacién, que la secta de Damasco es el nuevo pueblo de la alianza, y que su jefe es un maestro y
legislador que los ha llamado a un nuevo éxodo. Los falsos mesias descritos por Josefo siguen todos
el ejemplo de Moisés, conduciendo a sus seguidores al desierto y prometiendo sefiales y prodigios.
El testimonio del NT va en el mismo sentido, ya sea en relacién con el egipcio de Hechos 21:38, con
los falsos mesias contra quienes advierte Jesis en Mateo 24:26, con Ia esperanza de que el Bautista
pueda ser el Mesias en Lucas 3:15, o con la expectacion del pueblo en relacién con Jesiis en Juan
6:14-15. También los samaritanos aguardan a un Mesfas que va a ser semejante a Moisés.

c. El segundo Moisés como personaje de sufrimiento. Puesto que Moisés es descrito como un modelo
de aguante paciente, no es de extrafiar que haya elementos de sufrimiento ligados con el segundo
Moisés. Asi se dice que va a pasar un tiempo en Roma, que llegard con humildad sobre un asno (cf,
Ex. 4:20), que estara escondido como lo estuve Moisés, y que soportard penurias en el desierto. En
Apocalipsis 11:3ss el segundo Moisés, con Elfas, va a sufrir el martirio; y una teoria dice que, puesto
que Elias es considerado a veces como el Aarén del Mesias, el segundo testigo de este pasaje (el
segundo Moisés) es el Mesfas mismo (ef. Mr. 9:12-13).

B. Moisés en el NT.

1. El Moisés histdrico.

a. Comomediador de la ley. Para el NT Moisés es ante todo el mensajero y el <'ervo (Hch. 7:35; Ap. 15:3)
a quien Dios ha respaldado mediante los milagros (Jn. 6:32) y por medio del cual ha dado la ley (cf.
Hch. 7:33-34). Tan intensamente ligado estd Moisés a la ley, que a la ley se la puede llamar sencilla-
mente Moisés (2 Co. 3:15; Hch. 15:21). Como maestros de la ley, los escribas se sientan en la ctedra
de Moisés (cf. Mt. 23:2-3; Jn. 9:28). Su culpa en los ojos de Jesis es que no practican lo que predican.
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b. Como profera. Moisés es también un profeta, y especialmente un profeta de Cristo (Lc. 24:27), de su
pasién (Hch. 26:22-23) y de su resurreccién (Lc. 20:37), de la mision a los gentiles (Ro. 10:19) y de la
eleccion de la gracia (9:15). Creer en Moisés, por consiguiente, implica creer en Cristo (Jn. 5:46-47).

c. Como mensajero sufriente de Dios y modelo de fe. Los Hechos describen a Moisés como el men-
sajero sufriente de Dios (7:17ss), y Hebreos lo presenta como un modelo de fe (11:23ss) en su renun-
cia a la dignidad mundana (vv. 24ss), su desafio al faraén (v. 27), su observancia de la Pascua (v. 28)
y su cruce del Mar Rojo (v. 29).

d. Laleyenda de Moisés. En unos cuantos puntos el NT va mis alld del relato del AT; cf. la instruccién
de Moisés en la sabiduria egipcia (Hch. 7:22), su edad cuando se fue para Madian (Hch. 7:23), la
oposicién de Janes y Jambres (2 Ti. 3:8), el papel de los angeles en el otorgamiento de la ley (G4.
8:19), y la disputa en torno a su cuerpo (Jud. 9). En general, sin embargo, la presentacién del NT se
apega al AT, y los rasgos adicionales son de origen palestinense, no helenistico.

2. Moisés como personaje del tiempo final. En el NT Moisés solo tiene una funcién escatoldgica periférica.
Aparece en la transfiguracién (Mr. 9:4-5) y va a testificar contra los judios incrédulos en el juicio (Jn.
5:45). :

3. La tipologia Moisés/Cristo. Como Adén, Abel y otros, Moisés es un tipo de Cristo en el NT. Esta
tipologia sélo resulta clara en Hechos, Hebreos y Juan; se insinta brevemente en Pablo y el
Apocalipsis; y se presupone en Marcos y Mateo.

a. El Bautista. La aparicién de Juan en el desierto suscita la esperanza de que el Mesias estd por venir
como el segundo Moisés. La gente piensa que el propio Juan podria ser el Mesfas (Lc. 3:15), pero
aparentemente Juan espera que sea otro el que se manifieste como tal.

b. Jests. Jesis se compara a si mismo con Moisés como poriador del mensaje de Dios (Mr. 10:1ss; Mt.
5:21ss) y como €l mediador de la nueva alianza (Mr. 14:24), pero su renuencia a hacer pan en el
desierto (Mt 4:3-4) o a repetir el milagro del mand (Jn. 6:30ss) muestra que podria haber una falsa
identificacién. )

c¢. La comunidad primitiva. La primera comunidad refiere Deuteronomio 18:15, 18 a Cristo (Hch.
3:22-23). Esteban, pensando en Cristo, describe a Moisés como el libertador incomprendido (Hch.
7:14ss). El Moisés sufriente es un tipo del Mesfas sufriente. 1 Corintios 10:1ss; Marcos 9:2ss y Marcos
6:32, 35 (cf. Jn. 6) muestran que esta es una comprensién auténtica y no una simple tesis desarrollada

" por el autor de Hechos.

d. Pablo. Pablo elabora Ia tipologia en forma de contraste en 2 Corintios 3. Moisés, como ministro de
la antigna alianza, ejerce un ministerio de ruerte con un velo sobre su rostro, mientras que los mi-
nistros de la nueva alianza tienen un ministerio del Espiritu y pueden hablar abiertamente y de
modo tal que la comunidad vea la gloria imperecedera del Sefior. En 2 Timoteo 3:8 Moisés es nue-
vamente un tipo de la comunidad més que de Cristo, esta vez en el sentido de que los herejes se opo-

" nen a la commidad asi como Janes y Jambres se opusieron a Moisés. En 2 Corintios 10 Pablo com-
para el bautismo cristiano con el bautismo de la generacién del desierto en el Mar Rojo. El judaismo
halla en el paso del Mar Rojo un tipo del bautismo de prosélitos, pero la idea de un bautismo =en
Moisés» es singular (y halla un paralelo en la formula «en Cristo»). La subordinacién de Moisés a
Cristo resulta evidente en Romanos 10:4-5; Galatas 3:19ss y Efesios 4:8.

e. Mateo. En Mateo 2 el relato de la infancia muestra semejanzas con leyendas que se desarrollan en
tomo al nacimiento de Maisés. El ayuno de 40 dias y 40 noches (M. 4:2) corresponde al ayuno de
Moisés en Exodo 34:28. El Sermén del Monte ofrece una contrapartida al otorgamiento de laley en
el Sinaf (cf. «Ja» montafia en 5:1 y las referencias en 5:17 y 5:21ss).

610



[Moisés] Muotofg

f. Hebreos. Moisés es un tipa de la fidelidad en Hebreos 3:1ss, perocomo siervo, no como hijo. Es tam-
bién un tipo como mediador de la antigua alianza (cf. 9:13ss; 12:24], pero una vez mis, el cumpli-
miento es incomparablemente superior al tipo {7:22; 13:20, etc.). Asi como Moisés renuncia a su gle-
ria en Egipto para suffir la afliccion con el pueblo de Dios (11:24-25), asi Cristo abandona su gloria
celestial y acepta la humillacién vicaria y el sufrimiento (2:7, 9, 14; cf. 12:2) en un sacrificio de si que
es infinitamente mayor.

g Los escritos juaninos. El vidente en Apocalipsis 15:3 compara el miunfo junto al mar de cristal con
el triunfo al otro lado del Mar Rojo; Moisés, como libertador enviado por Dios, es un tipo de Cristo.

En Juan 3:14, el acto de Moisés de elevar la serpiente en el desierto es una figura de Cristo que es
levantado, y en Juan 6:32ss el mand es un tipo del pan celestial, aunque aqui en agudo contraste (cf.
Jn. 10:11, 14 si este dicho tiene en mente la descripcion de Moisés como el paslor fiel). En Juan 1:17

el paralelismo probablemente es sintético. Moisés es mediador de la revelacién divina en la forma
preliminar de la ley, y por lo tanto es un tipo de aquel que es el mediador pleno en la forma de la

pracia. En Juan, el énfasis se tiende a poner en la antitesis.

h. El Moisés sufriente como tipo de Cristo. En el NT hay un fuerte énfasis sobre el Moisés sufriente (cf.
Hch. 7:17ss; Heb. 11:24ss; Mt. 2; Le. 9:31). La orientacién hacia la cruz significa que el prototipo se
coloca a la luz del cumplimiento, aunque el propic judaismo tardio abre la puerta para este modo de
entender las cosas. La tipologfa Moisés/Cristo no es una influencia predominante sobre la cristologia
del NT, pero en cuanto a motivo comiin ayuda a configurarla. Tanto Moisés como Cristo son men-
sajeros divinos, ambos son malentendidos y rechazados, y ]unms representan la combinacién y el
contraste de la ley y el evangelio.

C. La era post-apostélica. El relato de Moisés se usa como exhortacién en 1 Clemente 4.10.12; 175,
etc. Bernabé 4.6ss; 6.8ss; 10.1ss ofrece interpretaciones alegoricas de la historia de Moisés. Asi, sus
brazos extendidos en oracién significan los brazos de Cristo extendidos en la cruz.

[J. Jeremias, IV, 848-873)
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= NoCopnvos: [de Nazaret], Nawpoiog [nazareno|

A Jesiis se lo llama Net{epnvog en Marcos 1:24; 10:47; Lucas 4:34, y Nod mpn:mg en Mateo 2:23; 26:69;
Lucas 18:37. En Hechos 24:5 se relaciona a Pablo con la secta Ty Na{mpai.cai.-‘ En Marcos, Lucas yJuan
se presupone una conexién con Nazaret (tb. Na{epés y Nefupd; cf. Mt. 4:13; Lucas 4:16). La com-
paracion de Mateo 26:69 con 26:7]1 muestra que Nm(wpmoq y Faiudeiiog mg;mﬁcan, en gran medida, lo
mismo (cf. Heh. 1:11). Los términos parecen derivarse del mundo exterior, y tienen un matiz peyorativo
en cuanto se aplican a Jestis y a los discipulos. Pablo no los usa; y yptotwevol llega a ser la designacién
comiin en el mundo gentil (Hch. 11:26). La cuestién de si el uso de Nefupryic o Nalwpeiog para Jesis
y los primeros cristianos palestinenses subyace o no al término adoptado per los cristianos en Siria,
Persia, Armenia, etc., es cosa muy discutida, y se han hecho intentos de rastrear una anterior secta de
Nuowpaiot. En lo que respecta a la profecia de Mateo 2:23 tenemos el contenido mas que las palabras
* exactas; y es probable que la explicacién se halle en la semejanza de Ne{wpeiog con Nafipaiog
(nazareo; cf. Jue. 13:5, 7). La secta judia precristiana de los «nazarenos» sélo nos es conocida por
Epifanio (Contra 80 hergjias 18; 29.6), quien los distingue con todo esmero de los Nafwpaiot judeocris-
tianos. Es posible, sin embargo, que jamas haya existido en absoluto una secta de ese tipo, sino que
Epifanio se haya confundido a causa de una lista judia que en realidad a quienes se referia era a los cris-
tianos. Segiin su descripcién, tienen poco en comiin cen Juan el Bautista, con Jesis o con el cristianismo
judio tardio. Se podria concluir que el término Ne{wptiog se deriva de la ciudad de Nazaret como lugar
de residencia de Jesis. Ni las objeciones lingiiisticas ni las materiales a este punto de vista resultan
convincentes.
[H. H. Schaeder, IV, 874-879)

Vog _ [temp]o]

1. Uso no biblico. vade, de veiw, «habitar, significa «morada de los dioses», «templow, A diferencia del
verbo, tiene un matiz cultual. Los rasgos esenciales son la casa, el altar y la imagen. La «casa» puede
ser una pequefia que se pueda transportar, pero mas generalmente es un edificio. El va6g es estric-
tamente el santuario, en contraposicién con los términos mds amplios que se refieren al recinto en
su totalidad. Se puede usar todavia més limitadamente para la capilla interior que alberga al dios.

2. Us b:ﬁlzca vadg es relativamente comu.n en la LXX. Por lo general se refiere al templo de Jerusalén
(cf. Sal. 45:15). Ezequiel usa tét lep& paralos santuarios paganos, pero esta distincién no se mantiene
en los libros de los Macabeos. Josefo usa veds tanto para el ternplo mismo como para el recinto. El
NT usa vadg, lepdv y éytov sin ninguna distincién neta. veds se refiere en particular al templo de

Jerusalén, pero tiene una referencia mas general en Hechos 17:24, y se usa para designar los tem-
pletes de plata de Artemisa en'Hechos 19:24. Un desarrollo especial que le da precedencia a verdg en
el NT es su uso para el templo espiritual. Las razones para este desarrollo son el interés de Ia LXX
en el término, el hecho de que armoniza bien con laidea de edificar, y el rico potencial de la palabra.
En los Evangelios, Mateo 23:16ss menciona la costumbre de jurar por el templo o por su omamento
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de oro. La distincién casuistica se basa en el hecho de que el o estd consagrado y por lo tanto se
supone que pertenece mds plenamente a Dios, pero Jesiis echa abajo la casuistica al mostrar que a
Dios se lo invoca juntamente con cualquier cosa que le pertenezca, de modo que no puede haber
ningin juramento que no sea vinculante. En Mateo 23:33 el asesinato entre el templo y el altar
resulta particularmente ignominioso, puesto que se trata de un lugar de asilo (Ex. 21:14). El Zacarias
a quien se hace referencia es probablemente el hijo de Joiada (2 Cr. 24}. En su juicio, Jestis es acu-

sado de decir que iba a destruir el templo (cf. Mr. 14:38; Mt. 26:61; Hch. 6:14; th. Jn. 2:19, 21).
Marcos afirma que el testimonio es falso. También contrapone el templo hecho por mano humana
con el maravilloso templo nuevo de la comunidad escatolégica, mientras que Mateo y Juan hacen
hincapié en la persona de Jests y su poder. Un dicho enigmatico subyace a la acusacién. Su contexto
es la purificacion del templo, vincula la venida del Hijo del Hombre con el templo, y establece el
punto de que Jesiis es el constructor del templo mesianico {que Ja iglesia conecta consigo misma
como la comunidad mesidnica de la cual Jesis es la piedra angular). En Mateo 27:5 Judas lleva al
templo las treinta piezas de plata antes de colgarse; probablemente aqui veuic se refiera al recinto del
templo. En Marcos 15:38 una de las sefiales al momento de la muerte de Jesiis es que se rasga el velo
del templo. No se nos dice si se trata del velo interior o del exterior, ni cudl es el significado preciso
de la sefial. En Luecas y Hechos, lepév tiende a ser més comiin que vaog, término que en Lucas
aparece s6lo en los relatos de la infancia (1:9, 21, 22). Puntos notables en lus Hechos son la distincién
entre el templo terrenal y el celestial en 7:48 i’cf Is. 66:1) y el uso de vadc para las representaciones
en miniatura del santuario pagano, que fabricaba Demetrio en 19:24. En las epistolas Pablo les insiste
a los corintios que ellos son templos de Dios en los cuales habita el Espiritu (FCo: 3:16; 6:19; 2 Co.
6:16-17). Esto parece basarse en un dicho de Jesis en una forma que se refiere en Marcos 14:58.
Existen paralelos en Filon y en el estoicismo, pero no para la descripcién del cuerpo como templo de
Dios. La presencia de un idolo en el templo de Dios es una abominacién, segiin 2 Reyes 21:7, etc,;
Pablo le da a este principio cultual una aplicacion moral. En 2 Tesalonicenses 2:3-4, el inicuo tratard
de usurpar el templo de Dios, posiblemente el templo histérico en Jerusalén, pero més probable-
mente la comunidad cristiana. La comunidad, con los apéstoles y profetas como cimiento y Cristo
como piedra capital y angular, estd siendo edificada para ser un templo santo (Ef. 2:20), o, como lo
expresa 1 Pedro, una casa espiritual en la cual los miembros son piedras vivas, y Cristo, la piedra que
los constructores desecharon, es la p:edra. angular (2:5; 4:19). La idea de «pﬂares» en Galatas 2:9 (cf.
Ap. 3:12) puede formar parte de la misma comparacién. En el Apocalipsis, ved; es a veces el tem-
plo histérico (ef. 11:1). En 7:15 Jos que han sido lavados ofician como sacerdotes en el templo de
Dios. En 1:19 el templo celestial se abre, en 14:13, 17 salen de él angeles, en 15:8 se llena del humo
de la gloria de Dios, y en 16:1 la palabra del cumplimiento se pronuncia desde él. El templo es la
morada de la majestad de Dios y la fuente de sus mandatos. El templo puede ser también la comu-
nidad, como en 3:12. En la nueva Jerusalén no hay templo, ya que Dios mismo es el templo (21:22).
El punto es que ahora Dios estd presente en persona.

. Uso pstapostdlico. E1 término veedq es importante en el periodo postapostélico. Bernabé 4.11 exige que
los creyentes lleguen a ser un templo perfecto para Dios. En 6,15 el corazon es un templo santo. El
verdadero templo es este, no el templo histérico (16.1ss). Pero también se nos estd conduciendo
hacia la morada celestial de Dios como templo. Ignacio presenta una descripcién elaborada de la edi-
ficacitn del templo, donde la cruz esla polea y el Espiritu es la soga ( Efesios 9.1). También Ilama a los
creyentes portadores del templo, tal vez basindose en las procesiones paganas que se hacian con
representaciones de santuarios (9.2). Nosotros hemos de actuar con un sentido de que Dios habita
dentro de nosotros (15:3). Especialmente debemos guardar la came como santuario de Dios
(Filadelfios 7.2; cf. 2 Clem. 9.3). Esta admonici6n tiene un énfasis antignéstico. La comunidad entera
es un templo en Magnesios 7.2, texto que exhorta a los creyentes a congregarse como . solo templo
de Dios.

[O. Michel, IV, 880-890]
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VO YEW [naufragar]

vewoyéw [naufragar]

veue Y€ significa «naufragar», y en sentido figurado «fracasar», «quedar en vergiienzas. Figura en sen-
tido literal en 2 Corintios 11:25, donde Pablo dice que ha naufragado tres veces. Un uso figurado se da
en 1 Timoteo 1:19. Timoteo debe pelear la buena batalla; los que no hacen esto caen en el error y en
una conducta incorrecta, e. d. naufragan en su fe, o hacen de ella un naufragio.

[H. Preisker, IV, 891]

vekpOg [muerto); vekpdw [hacer morir], vékpwolg [muerte,

‘condicién de muerto]

vekpog. En griego, VeKpOg es un sustantivo comiin para «persona muerta, cadiver» y un adjetivo comiin
para «smuerto», Las cosas inanimadas pueden ser llamadas vekpd; también las cosas del mundo senso-
rial (p. ej. el cuerpo), o el falso filésofo y su ensefianza. El principal uso de la LXX es para una persona
difunta, un cadéver. Como adjetivo, vexpdc figura en el NT para personas muertas (Hch. 5:10; Ap. 1:18)
y para objetos inanimados (Stg. 2:26). Como sustantive es lo opuesto de los vivos. Cristo juzgard tanto
a los vivos como a los muertos (Ro. 14:9). Cristo tiene poder para resucitar a los muertos (cf. Mt. 10:8).
Los vekpol son a menudo los muertos en el Hades. Asi como Cristo es levantado de entre los muertos,
asi al final los muertos seran levantados (1 Co. 15:35) o se levantardn (Mr, 12:25). El mar, la muerte y el
Hades entregarin sus muertos (Ap. 20:13). En sentido figurado, el hijo prédigo estd muerto y luego
vuelve a la vida (Lc. 15:24, 32). La iglesia de Sardis estd muerta (Ap, 3:1). Las obras muertas caracteri-
zan el periodo precristiano (Heb. 6:1), y la fe sin obras esti muerta (Stg. 2:17, 26). Toda la vida precris-
tiana estd muerta (Col. 2:13; cf. Ef. 2:1-2). En Mateo 8:22, los que se oponen al llamado de Jesiis son
tratados como muertos. En Juan 5:25; Efesios 5:14 el lamado de Jesus llega a los muertos. Un uso
sacramental del adjetivo se puede ver en Romanos 6:11. Mediante la identificacion con Cristo, los
creyentes mueren al pecado en el bautismo, y han de vivir como quienes ya han resucitado de entre los
muertos (v. 13). Para una variacién sobre el mismo pensamiento, ver tb. Romanaos 8:10.

vekpdw. Esto significa «hacer morir», y se usa en medicina para la atrofia. Romanos 4:19 dice que
Abraham estd como muerto (cf. Heb. 11:12) en sentido literal. Colosenses 3:5 incluye el mandato de
que, figuradamente, hagamos morir las cosas terrenales {cf. el uso sacramental de vekpd).

véxpwois. Este término helenistico se usa en medicina para la mortificacién de un miembro o del
cuerpo. Romanos 4:19 lo usa para la esterilidad del vientre de Sara, Marcos 3:5 lo emplea figuradamente
para la condicién de muerte del corazon, y en 2 Corintios 4:10 Pablo lo usa sacramentalmente para la
muerte de Jesiis en €l mismo como un proceso de morir en la forma de sus aflicciones.

[R. Bultmann, IV, 892-895]

-véog [nuevo, fresco], avavedw [renovar]

.

Vg,

1. Datos lingiiisticos ¢ historicos. Con el sentido de «perfeneciente al presente», véoc tiene los matices de
«fresco» y «joven». Como aquello que es fresco y nuevo, puede denotar lo exirafio o inesperado,
pero también un nuevo estado o posici6n, p. ej. nuevos conversos, los conversos como personas
nuevas. En el sentido de joven lo encontramos para los nifios y personas jévenes, y puede denotar a
los hombres jévenes como grupo. En la LXX, Proverbios usa Taiig véog para un joven en 1:4. En el
NT, véog es menos comiin que karuéq. Se usa para la masa fresca en | Corintios 5:7 y para el vino
nuevo en Marcos 2:22, El véog se contrapone con el neehonds en Colosenses 3:9-10, y Hebreos 12:24
distingue la nueva alianza de la antigua. La referencia es a una nueva edad, mientras que kaivg
sugeriria una nueva naturaleza. El tnico caso de <joven» se halla en Tito 2:4 («mujeres jévenes»),
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pero lo encontramos en comparativo en Tito 2:6; 1 Pedro 5:3; 1Timoteo 5:1-2 (tb. Lc. 15:12-13), e.d.
las personas mds jovenes (o el hijo mds joven).

2. Implicaciones teoldgicas. A diferencia de keuwog, véog no tiene contenido escatologico en el NT. Se
refiere a la nueva realidad de la salvacion presente. El vino nuevo de Marcos 2:22 representa el ele-
mento inaudito en la persona y el mensaje de Jests (cf. Mt 12:6, 41-42; Le. 4:21; Mr. 10:6ss). La edad
antigua y la nueva estin opuestas. La comunidad, como nueva levadura, debe mantenerse pura de
los pecados anteriores (1 Co. 5:6ss) con el fin de ser en su conducta lo que realmente es. Asi como
Cristo, el hombre nuevo, esté presente, asi también lo estd la nueva persona del cristiano, y esto debe
expresarse en la renovacién cotidiana (Col. 3:9-10).

dvovedw (— dvaxavifw y dvakenvo bajo kewwds), Esta palabra significa «srenovar», y en voz pasiva
«ser renovado». En Efesios 4:23, que estd afirmando obligaciones, el infinitivo tiene sentido imperativo.
Pero la renovacién no es una autorrenovacion. Es realizada en los creyentes, no por ellos. Ellos estan
colocados en un campo de renovacion en el cual han de dejarse renovar por Cristo {v. 20). E]
avaxawvolbodul de Efesios 4:23 da un matiz que conecta el versiculo con los vv. 22 y 24, a saber, que
mediante la renovacién interior por Cristo los eristianos quedan liberados de su antigua naturaleza y
libres para vivir en la nueva.

[J. Behm, IV, 896-901]

vepérn [nube], vépoc [nube]

A. Los términos en la imagineria religiosa y moral en general.

1. En un sentido enfdticamente bajo. Estas palabras, que significan «neblina», «bruma» o «nube», figuran
en el nombre de la ciudad de los péjaros de Aristéfanes, «La Tierra de la Nube y el Cuclillo», e. d
los sofismas que introducen nuevos dioses. En el AT la nube significa lo transitorio. La salvacién se
nos escapa como una nube (Job 30:15). El amor de Israel por Dios es como una nube {Os. 6:4). Los
jactanciosos son como nubes y viento sin lluvia (Pr. 25:14). Dios borra los pecados como una nube
(Is. 44:22). Los herejes gnésticos son como nubes sin agua {Jud. 12). El distinguir las nubes pero no
el tiempo de Dios es hipocresia (Lc. 12:54).

2. En un sentido enfiticamente elevade. Los carros del destructor son como nubes (Jer. 4:13), y también lo
son los que traen tributo (Is. 60:8). La benevolencia del rey es como una nube primaveral (Pr. 16:15 .
como lo es la misericordia de Dios (Si. 35:24). En la era de la salvacién, las nubes destilardn justicia
(Is. 45:8). Dies es tan inabarcable como una alta nube (Job 35:5). La arrogancia llega hasta las nubes
(Is. 14:14), pero también llega hasta all4 la fidelidad de Dios (Sal. 36:5).

B. La nube como encarnacién y atributo de la deidad.

1. El mundo griego y helenistico. Las nubes tienen significacién religiosa a causa de la dependenaa
humana respecto a ellas y el temor de las siniestras nubes que descargan truenos, Las Harpias per-
sonifican las nubes de tormenta, y existe una diosa llamada Nefele. El culto a las nubes no se mani-
fiesta en Grecia, pero el orfismo incluye la invocacién 2 las nubes en la ofrenda del incienso.
Aristofanes parodia el culto 6rfico en su obra Las nubes; las nubes representan a los nuevos dioses de
los sofistas. La nube es un atributo de la deidad; el orfismo mismo suele poner a las nubes al servicio
del dios supremo. Los dioses se esconden en las nubes para observar las batallas, También en las
nubes ocultan 2 sus ayudantes o favoritos. La nube es también el carro de los dioses que conduce 2!
héroe hacia ellos. En el helenismo tardio, la nube desempefia una parte estilizada en las apericiones
o viajes de los dioses.

2. ElAT
a h nube en la teofania. El AT asume un curso similar al del mundo griego, pero con un concepto dis-
tintivo de Dios. Dios aparece en la tormenta en Jueces 5:4-5 (cf. Sal. 18). Su tienda estd hecha de
oscuras nubes (Sal. 18:11). El viene de las nubes (Ez. 1:4). La nube llena el templo (1 R 8:10-11), v
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essu carro (Is, 19:1) o el polvo de sus pies (Nah. 1:3). En todo esto, sin embargo, Dios es el Dios dnico,
¥ s6lo en subordinacion los seres celestiales comparten su gloria en las nubes. El ser semejante a un
hijo de hombre que viene con las nubes del cielo en Daniel 7:13 recibe su poder del Anciano de Dias.

b. Lanube en los arrebatos. Los relatos de arrebatos en el AT (Enoc en Gn. 5:24 y Elias en 2 R. 2:1ss)
no mencionan nubes, aunque la nube de tormenta probablemente se halla detrds del carro celestial
. del segundo relato.

c. Lanube en el relato de Ja alianza. Es el Dios de la alianza el que se esconde y se manifiesta en la nube.
La columna de nube desempefia un papel importante en el éxodo y en la peregrinacién por el
desierto (Ex. 13:21-22; 14:19ss; 33:9-10; 40:36-37). En el Sinai, la nube oscura sobre la montasia
esconde y manifiesta la presencia de Dios (Ex. 19:16, etc., y cf. Sal. 77:18; 78:14; 99:7; 105:39). Para
la era de la salvaci6n se promete una nube andloga (Is. 4:3).

d. Lanube en lafe en el Creador. La dependencia respecto de la nube le da significacién religiosa (1 R.

- 18:44-45). Se desarrolla entonces una visién de la naturaleza que ve en ella el poder y la gloria del
Dios de la alianza. Dios recoge las nubes (Jer. 10:13) y las domina (Job 36:27ss; 37:11, 16, etc ). Se
descarta la mitologfa, no por racionalismo, sino por la personalidad del Dios histdrico de la alianza.

3. Eljudaismo (y los mandeos). En el judaismo, el interés se concentra en la nube del desierto y de los tlti-
mos dias. Filén relaciona las plagas con las nubes. Mediante la columna de nube, Dios separa a los
buenos de los malos. La nube del Sinai, que llega de la tierra al cielo, muestra que todas las cosas
estin al servicio de Dios. Josefo trata de minimizar el milagro de la nube divina, pero al hacerlo asi
llega al absurdo de una nube especial y sumamente inslita sobre la tienda. Los rabinos atribuyen a
la columna de nube propiedades adicionales, tales como suavizar el terreno y aplastar escorpiones.
El Mesias vendré sobre las nubes si el pueblo tiene méritos; si no, vendrd sobre un asno, Israel ascen-
derd sobre una nube hacia el trono de gloria. También sera traido de nuevo sobre las nubes a su
propia tierra, para rendir culto en la era de la salvacion. Para los mandeos, la gran nube de luz es el
lugar de la vida original. Las nubes sirven como asiento para los seres excelsos, y los redimidos son
envueltos en nubes de gloria. Las nubes oscuras esconden las cérceles del mal. Esto difiere clara-
mente de la presentacion del AT, en la cual las nubes oscuras son sefial del Dios inaccesible que en
su bondad se manifiesta a si mismo.

4. EINT

a. Lanube en la teologia de la naturaleza. Este aspecto dificilmente figura en el NT, pero Dios, en su
amor.que todo lo abarca, envia la lluvia tanto sobre justos como sobre impios (Mt. 5:45). Mediante
este testimonio de si mismo, emite un llamado a la conversion (Heh. 14:17).

b. Lanube en el desierto. La tinica mencién de esta nube se halla en 1 Corintios 10:1ss, que la considera
como un tipo del bautismo en Cristo. El énfasis se pone en el encuentro personal con Dics. La gra-
cia sacramental no es un talismén, sino que nos pone de cara a una decisién. Incluso los que son bau-
tizados en la nube perecen si son desobedientes.

¢. Lanube en la teofania. La vestidura del dngel apocaliptico es una nube en Apocalipsis 10:1 (cf. Ex.

13:21). En la transfiguracién de Jests, una nube los cubre «a ellos», es decir probablemente a Jesis,

Elias y Moisés, puesto que la voz les llega a los discipulos procedente de la nube (Mr. 9:7), Esta nube

luminosa (M. 17:5) es la respuesta de Dios a lo que dice Pedro én Marcos 9:5 y manifiesta Ia pre-

- sencia divina que se promete por tiltima vez. Elhecho de que Jesiis sea envuelto en ella significa que
"él traerd la salvacién final.

d. Lanube en la apoteosis. La niibe en la ascension da plasticidad al acontecimiento, pero su funcién
es de velo més que de medio de ascenso. La nube cubre solamente la forma externa, de modo que
~ persiste la relacion personal con Jests.
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e. Lanube en la escatologia. Los antiguos motivos son conectados ahora con la persona de Jesis. El
mismo es el Hijo del Hombre que vendrd con las nubes del cielo (Mr. 14:62). La vinculacion del tema
de Daniel con Zacarias 12:10ss (una amenaza) es tradicional. En Apocalipsis 14:14ss Cristo ya estd
sentado sobre la nube, y su color blanco denota el triunfo celestial. En la parusia, los creyentes ven-
drin sobre nubes (1 Ts. 4:7.. La aplicacién a Cristo da un nuevo énfasis a los antiguos motivos en el
NT. La nube es sefial del Padre de Jesucristo, quien en su ocultamiento se ofrece él mismo para la
comunion, y la establece victoriosamente. Pero este nuevo significado agota el valor simbélico del
término. La realidad conocida trasciende en tal medida la figura, que esta ya casi no desempefia
ningun papel ulterior en la iglesia.

. [A. Oepke, TV, 902-910]

vedpoc [rinén]

La palabra vedpos, que significa «rifién», es comiin en las leyes sacrificiales del AT, y también se usa
figuradamente para las «entrafias» donde la pena es amarga (Job 16:13}, donde radica la conciencia (Sal.
16:7), y donde hay profunda angustia (Sal. 73:21). Sélo Dios ve esas entrafias (cf. Sal. 7:9, etc.). El estd
lejos de las entrafias de los malos (Jer. 12:2), Filon piensa que los rifiones son apropiados como ofrenda
para Dios, puesto que filtran los desperdicios. El éinico caso de vedpdc en el NT se halla en Apocalipsis
2:23 (cita de Jer. 11 :20). Mediante las aflicciones que les acaecen a los falsos pmfeta.s y a sus seguidores,
la 1glesm puede ver que Dios exige absoluta verdad y pureza. El dicho del AT de que Dios «escudrifia
la mente y el corazéns expresa la afirmacién que €l hace de su derecho total sobre la comunidad.

[H. Preisker, IV, 911]

viimog |nifio, infantil],vnm&lw [ser como un nifio]

A. vimog en el uso griego general. Esta palabra significa «inmaduro, «tonto». Se usa en medicina
para los nifios pequefios en diversas etapas. También la hallamos en inscripciones funerarias para
nifios pequefios de 1 a 10 afios de edad. Se puede usar también para los huérfanes (denotando su
desamparo), y luego llega a usarse para los menores de edad en sentido legal. Suele figurar con
referencia a los nifios como miembros de la familia junto con la esposa 0 madre, (También se puede
usar para las crias de los animales o los retofios de las plantas.) Pero el sentido principal en griego es
«tonto», «inexperto» o «infantil, sin una necesaria referencia a los ninos. Es vmo; aquel individuo
que es inmaduro en su conducta, que muestra una confianza insensata en la fortuna, que no toma en
cuenta la realidad, o que no hace caso del consejo de los filésofos.

B. vijmog en el AT. En la LXX, viimog se usa en Proverbios 23:13 para el joven que est recibiendo
educacién. Es un término sencillo para la juventud en Oseas 11:1. Cuando Israel era joven, Dios lo
amé. El término ex dresa la inocencia infantil de la época del desierto, antes de la apostasia de tiern-
pos posteriores. En Oseas 2:17 vedmg expresa la misma idea. La LXX prefiere &dpwv cuando se
hace referencia a la insensatez, aunque otras versiones a veces usan v1jmog en el mismo sentido de
censura. VIO tiene wuna referencia positiva cuando denota en los Salmos a la persona sencilla. Los
sencillos son los justos a quienes Dios da sabiduria (Sal. 19:7} y a quienes él protege (116:6} e ilumina
(119:130). En otras palabras, la LXX hace con vinioc lo que Pablo hace con pwpdc, aceptando y
transmutando la palabra con el matiz derogatorio que tiene en el munde pagano.

C. viimog en el NT.

1. Pablo y Hebreos. El uso en Pablo y Hebreos es primordialmente ético y pedagégico. Pablo conecta el
término con los nifios, pero en connotaciones especificas. Los corintios son infantiles al enfatizar los
dones que son impresionantes en lo externo (1 Co. 14:20). Deben ser nifios en la malicia. La
madurez, sin embargo, es la meta principal de Pablo (Ef. 4:13-14), ya que a los nifios es ficil extraviar-
los. Desde cierto punto de vista, la nifiez es un estado que ya ha quedado atris (G4 4:1ss]. Aqui la
referencia es al heredero que sigue siendo menor de edad, v para quien la ley es un pedagogo. Ahora

617



Mimog [nifio, infantil]

que ha venido Cristo, se otorgan los plenos derechos de Ia filiacién. Pablo también compara al nifio
con el adulto en 1 Corintios 13:11. Nuestro conocimiento actual es el conocimiento imperfecto pro-
pio de la nifiez, que dar4 paso al pleno entendimiento cuando llegue la edad de la madurez. Si en
1 Tesalonicenses 2:7 la lectura correcta es 1ot («nos portamos como nifios entre ustedes»} se trata
de una manera directa y no dialéctica de designarse a si mismos; pero ha de preferirse fimo. («tier-
nos»). En las iglesias Pablo acepta su pape!l como maestro de los nifis (cf. Ro. 2:20). Los corintios,

al ser todavia ogpxLvoL, son VIMOL, e. d. son nifios que aiin no estan listos para una instruccién més
profunda, y por lo tanto hay que alimentarlos con leche {cf. 1 Co. 3:1-2). La situaci6n de la que se
trata en Hebreos 5-6 es semejante. Los lectores ya deberian ser maestros, pero han seguido siendo
vimoL que sélo conocen las doctrinas bésicas (cf. 6:1-2) y todavia no han aprendido a poner en
accién lo que se les ha ensefiado (6:11). Para Pablo, por supuesto, el conocimiento por si solo com-
porta el peligro de diluirse en especulaciones. A la larga, la cruz es el tema tinico de la predicacién
cristiana, y lo decisivo es que el poder de Dios, que a los ojos humanos es tonteria, es concedido a
los pespol o vmmot (1 Co. 1:18ss).

2. Los nifigs pequenos en el mensaje de Jestis. A este respecto Pablo coincide con Jestis, qmen en diferentes
modos insiste en que el evangelio es para los nifios o los pequefios. El término viynot figura sola-
mente en Mateo 11:25 (par. Le. 10:21) y Mateo 21:16 [citando Sal. 8:2). En este tltimo pasaje los
nifios pequefios estarfan presentes en el banquete junto con sus padres, pero junto con el sentido -
teral probablemente exista una referencia ampliada a los humildes, los discipulos y las masas (asi
como la exégesis rabinica encuentra en Sal. 8:2 una referencia a Israel come un pueblo débil y
desvalido). Aquellos en quienes el mundo no se fija reconocen a Jestis. Dios les ha revelado a ellos
quién es €l {Mt. 16:17). A ellos se les concede conocer los misterios (13:11). Fl relato de la revelacién
del AT continiia como un relato de revelacion a los sencillos (cf. Sal. 25:14). Este es el punto especial
en Mateo 11:25. El grito de jiibilo no es simplemente resultado de la expenencm, sino que expresa
una comprensién basica dela naturaleza de la revelacion tal como Dios misme la quiere, Jesiis, que
es hurnilde, ha llegado a los vfimot. Esto pone de manifiesto la grandeza de la gracia divina. Al ser
gentil y humilde, Jesis invita alos viimot hacia si (v. 28). «Estas cosas» en el v. 25 ha de entenderse
cristologicamente. La referencia es a Jestis mismo como revelacién de Dios. El reconocmuento de
Jestis, que es la presuposicitn de la aceptacion de Ja revelacién, se cumple en los vimo. La iglesia,
atraida a los modelos pedagdgicos, siempre ha encontrado dificil el atenerse a esta verdad. El hecho
de que incluya el esconder eso de los sabios aumenta la dificultad. Fs por esto que resulta tan impor-
tante el modo de entender de Pablo en 1 Corintios 1:19-20. También es por esto que laidea de Jesis
mismo como nifio ha sido significativa, aun cuando ha producido tradiciones apdcrifas que reflejan
los relatos de infancia de aquella época. A pesar de su énfasis en el aprendizaje, entonces, incluso
te6logos como Clemente y Origenes de Alejandria encuentran imposible abandonar el principio de
que la revelacion se da a los sencillos. Origenes defiende la descripcién propia que los creyentes
hacen de si como Lol en contra de las burlas de Celso, y Clemente no sélo concede que el evan-
gelio es para los vmLoL, sino que ve que por medio de Cristo, revelador de la nifiez, todos los cris-
tianos son VLol a pesar de las distinciones educativas que puedan existir entre ellos. -

[G. Bertram, TV, 912-923]

SVAOTLE: [hdmbnento, que esta ayunando}, voteln. [tener hambre,

‘ayunar|, vmoteto. [ayuno, hambre]

1. Significado del término. viioTiq significa «el que no ha comido, «que ests vacio, después «que ayunas.
vnateum significa «estar sin comida o hambriento, pero principalmente «ayunar». El sustantive
vrotele significa «pasar hambre», generalmente «ayunars.

2. Elayuno en la Antigiiedad. El ayuno se encuentra en todas las religiones. Es la abstencién temporal de
la alimentacién, por razones religiosas. Al principio es més comiin entre los griegos que entre los
romanos, pero se difunde por todo el mundo antiguo. Eltemor a los demonios desempefia un papel
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en esto; también se ve como un medio de prepararse para traar con la deidad. El ayuno fiinebre se
debe al temor a la infeccién demoniaca. Los sacerdotes egipcios ayunan antes de entrar al santuario.
El ayuno también prepara el camino para las revelaciones extaticas. En la antigiiedad hay poca

relacién entre el ayuno y la ética.

3. Elayuno en el ATy en el judaismo. El AT usa diversos términos para ayunar. Muchos aspectos del ayuno
veterotestamentario son los mismos que en otros contextos. Existe un ayuno de duelo por los muer-
tos, que expresa la pena (1 S. 31:13). Moisés ayuna antes de recibir los mandamientos (Ex. 34:28),
como lo hace también Daniel antes de recibir sus visiones (Dn. 9:3). El ayuno expresa también la
sumnisién a Dios, ya sea en el caso de individuos (2 8. 12:16ss) o del pueblo (Jue. 20:26, etc). El
ayuno va acompanado de la oracion (Jer. 14:12), especialmente la oracion penitencial {1 S, 7:6}. El
que ayuna suele asumir la postura de un doliente (cf. 1 R. 21:27). El ayuno dura un dia (Jue. 20:26);
tres dias en Ester 4:16. En el ayuno de siete dias de 1 Samuel 21:13, el ayuno propiamente dicho es
solamente durante el dia. El inico ayuno cultual es el Dia de la Expiacién {Lv. 16:29ss). Se estable-
cen ayunos especiales para recordar la caida de Jerusalén (Zac. 7:3, 5; 8:19). Los profetas protestan
contra la idea de que el ayuno meramente exterior consigue el ser oido por Dios (cf. Jer. 14:12: Is.
58:1ss). Para ellos, el verdadero ayuno es un abajamiento del alma que conduce a la accién moral.
El judaismo encuentra un puesto importante para el ayuno. Los autores apocalipticos se preparan
mediante él para recibir la revelacién. El ayuno confirma los votos y la oracién. Tiene eficacia ante
Dios para. el perdén, la curacién y el exorcismo, aunque el verdadero ayuno implica necesariamente
el arrepentimiento. Los devotos convierten el segundo y quinto dias de la semana en ayunos adi-
cionales, pero nunca se ayuna en dias de festividad especial, en dias de preparacién, ni en el sibado.
Se dan ayunos mas largos de hasta 40 dias, y se pone mucho énfasis en los gestos de duelo al avunar.
Los fariseos, los discipulos del Bautista, y los terapeutas observan todos el ayuno. Filén enaltece la
vmotele como refrenamiento ascético. Se establecen reglas para los ayunos priblicos, y despugs de la
destruccién del templo el ayuno individual tiende a sustituir los sacrificios, puesto que otorga
expiacion, garantiza la escucha divina, y produce santidad. Pero hay advertencias de que se requiere
también la penitencia, y a los alumnnos se les aconseja no excederse en los ayunos.

4. El ayuno en el NT. Jestis inaugura su ministerio con un ayuno de 40 dias, correspondiente al de
Moisés. Pero Jestis, como Mediador de la nueva alianza, ya ha recibido la revelacion de Dios, y
ayuna con el fin de quedar equipado para conformar su dignidad y poder mesidnico. Parece que
durante su ministerio no emprende ayunos especiales, si bien observaba naturalmente los ayunos
piiblicos, y no Jes prohibe a sus oyentes ayunar. Sin embargo, para Jesis el ayuno es un servicio a
Dios y una sefial de verdadera conversién. Hay que hacerlo en secreto, y sin ir acompafiado de
sefiales de duelo. Sus discipulos no ayunan como los del Bautista (Mr. 2:18ss), ya que la presencia del
Mesias significa regocijo como ante la presencia de un novio. La nueva edad es una edad de gozo.
Solo la era de la espera (que comenzara después de su muerte) es un tiempo de ayuno (¢f. Jn. 16:20).
El mensaje escatolégico de Jesiis trasciende el ayuno, pero, puesto que hay una brecha entre el
amanecer de la salvacién y su consumacién, hay espacio para el ayuno, no como una obra piadosa,
sino como sefial de una actitud interior. Los dichos acerca del remiendo y los odres estin relaciona-
dos con la cuestién del ayuno en Marcos 2:18ss. Esta conexién mantiene la idea de que la nueva edad
ha venido como una era de gozo. Sin embargpo, el ayuno va de la mano con la oracién en Hechos
13:2-3 y 14:23, cuando se envian misioneros y se designan ancianos. Las epistolas no mencionan el
ayuno; ni siquiera se incluye en Hebreos 13:16.

5. Elayuno en la iglesia antigua. El ayuno voluntario en dias especificos se vuelve a hacer presenteen la
iglesia antigu? (los miércoles y los viernes, segiin Did. 8.1). El ayuno pascual se prescribe para todos
los cristianos en el siglo I {Eusebio, Historia eclesidstica 5.24.12ss). También se hace habitual el ayuno
anterior al bautismo (Did. 74}, al igual que el ayuno antes de la comunién. Las razones que se dan
para ayunar son el fortalecimiento de la oraci6n, el prepararse para la revelacion, la expresién del
pesar, la ayuda a los pobres con la comida que se ahorra, y el reconciliar a los penitentes con Dios.
Las criticas al ayuno se basan en los profetas del AT (Bern. 3.1ss), y hay una tendencia a subordinar
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el rito a la interioridad y a lo ético (Hermas, Semejanzas 5.3 55s). Pero la iglesia antigua muestra poca
conciencia del enfoque distintivo de Jesis acerca del ayuno.
[G. Bertram, IV, 912-923]

vidw [sersobrio],ymddAioc {sobrio, controlado], &vidw

[ponerse sobrio, despabilarse]
Vi,
1. La sobriedad en sentido literal. La nocién que subyace 2 1$o es negativa, e. d., lo contrario de la

embriaguez. Esto se dice primero literalmente, ya sea en el sentido estricto de una completa absti-
nencia, o en el sentido relativo de la templanza.

2. La sobriedad en sentido figurado.

a. Cuandola palabra se usa iguradamente, el sujeto es una persona o el AoyLopéc humano, y lo que sig-
nifica es lo contrario de todo tipo de confusién. El juicio sobrio es altamente valorado, tanto en la
vida individual como en la piiblica.

b. En el AT, este grupo denota la presteza a levar las cargas del servicio obediente a Dios. Para Filén,
la regulaci6n sobria de las facultades dadas es un requisito evidente por si mismo en el trato con Dios.
La mobeiee es una guia en este sentido. Toda forma de confusién (incluida la embriaguez) usurpa el
puesto de Dios, y el despertar de ella es una conversién.

¢ Psicolégicamente, Filon ve que la embriaguez y la sobriedad se traslapan. En sentido literal esto
implica una concesién, pero figuradamente, si bien se da un ablandamiento, Fil6n endosa la sintesis.

EINT usa viypuw sélo en sentido figurado. No equipara la dotacion del Espiritu con la embriaguez de tipo
dionisiaco (como podrian hacerlo los espectadores, Hch. 2:12F; cf. Ef. 5:18), pero en los cinco casos (1 Ts.
5:6, 8; 2 Ti. 4:5; 1 P. 1:13; 4,7, 5:8) v significa un reconocimiento de la realidad de la revelacion, y
un desempeiio del ministerio resultante en el culto, la esperanza, el amor y el conflicto.

vnhaALog.

1. a, Esta palabra significa «que no contiene vinow; la referencia es a materiales (cultuales) u ofrendas.
b. Luego describe objetos cultuales (p. ej. el combustible) que no se deben hacer con la madera de
la vid, y, por extensién, aquellas cosas que nos recuerdan las acciones cultuales sin vino.

2. a Elneutro singular denota «lo sobrio», «sobriedad». b. En relacién con el éxtasis, Filon asume un
punto de vista pasitivo, usando la frase vriduiLog péen. Pero Filén también aplica vnddAoc a los
hombres cuando considera la abstinencia como una obligacién sacerdotal, no sélo en sentido literal,
sino en el sentido de la sobriedad de juicio. La palabra sigue perteneciendo, en este punto, a la esfera
sacra. En el NT el término figura en la lista de requisitos para los obispos (1 Ti. 3:2), las mujeres (3:11)
y los ancianos (Tit. 2:2). Si 1 Timoteo 3:2 y 1 Timoteo 3:8 son paralelos, el significado podria ser
«moderado en el uso del vinox. Pero el término es probablemente cultual, y se refiere al dominio pro-
pio y ala claridad mental que se necesitan en el servicio a Dios (aunque con una insinuacién del sen-
tido literal, también).

&wpw, Esta palabra, que significa «ponerse sobrios, figura en 1 Corintios 15:34. Pablo acaba de men-
cionar el pensamiento confuso acerca de la vida y la muerte, que conduce a una conducta licenciosa.
En forma apropiada, pues, llama 2 los corintios a entrar en razon, en una verdadera sobriedad de pen-
samiento centrada en el mensaje de Dios en la resurreccion de Cristo.

[O. Bauernfeind, IV, 936-941]
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viktw [vencer], vikn [victorial, vikoc [victoria], bmepiixdw

[ser mas que vencedores]

A. El uso fuera del NT.

1. Este grupo denota la «victorias, la «supremacfa» o el «éxito». Se da por entendido que el éxito es pal-
pable y logrado mediante una accién, pero quedan dos preguntas: a. si el ser humano puede distin-
guir la victoria verdadera de la falsa, y b. si en efecto los mortales pueden alguna vez alcanzar la ver-
dadera victoria. En respuesta a la primera pregunta, se argumenta que la verdadera victoria puede
estar oculta, mientras que en respuesta a la segunda, las religiones mistéricas proclaman la promesa
de una victoria final.

2. Las traducciones griegas del AT no presentan datos impresionantes con respecto al uso de este

po. La LXX lo emplea de manera variada para salir bien en un juicio y para el éxito militar. La

victoria de Israel (2 Mac. 10:38), o la del profeta (Ez. 3:8), se ve como una victoria de Dios. En

4 Macabeos se habla de la victoria sobre las pasiones interiores y los ataques exteriores. Pero la vic-
toria del mértir es un don divino, no menos que un logro moral.

B. El uso en el NT. En la versién lucanade la pardbola del hombre fuerte, el que es mas fuerte que €l
lo «vence» (Lc. 11:22; «ata» en Mt. 12:29). Esta es una victoria evidente, pero la victoria de Jestis que
ella ilustra no resulta evidente para sus opositores, quienes plantean una teoria que significaria dis-
cordia en el reino del mal. La misma victoria decisiva de Jesis se tiene a la vista en Juan 16:33. El
Apocalipsis habla sobre victorias provisionales del mal, p. €j. en 6:2; 11:7; 13:7. Pero esas victorias
son «permitidas», y por lo tanto restringidas. Con lo terribles que son, el Ledn ha obtenido la victo-
ria final (5:5; cf. 17:14). Por eso Ia bestia puede parecer victoriosa, pero junto al mar de cristal estin
aquellos que la han vencido (15:2). Por eso en todas las iglesias se pueden hacer promesas a los que
venzan (2:7, 11, 17, 26; 3:5, 12, 21). Esta victoria se alcanzari en los nuevos cielos y derra (21:7.. La
victoria es escatoldgica, pero Cristo ya la ha ganado con su sangre (3:21; 12:11), y va estd presente
(1Jn. 5:4-5). Los jévenes han vencido al maligno (I Jn. 2:13-14, y el mal es vencide por el bien ‘Ro.
12:21). El uso de vikm es similar al de vikdw. Sobre la base de Isaias 42:1ss, Mateo 12:20 habla de la
victoria de Cristo, el siervo de Dios, mientras que sobre la base de Isaias 25:8 Pablo se refiere en
1 Corintios 15:54ss a la victoria sobre la muerte. La fe misma es vikn en | Juan 5:4. Tan grande esla
victoria procurada por la obra amorosa de Cristo, que en Romanos 8:37 Pablo encuentra que vikaw
es un término demasiade débil. Por eso adopta el término poce comiin Uniepuika. En todas las prue-
bas obtenemos la victoria suprema; somos «mds que vencedores».

[O. Bauernfeind, TV, 942-943)

wimtw {lavar], énnroc no lavadol

it (— Bantidw, Aotw, kebepdc). Esta palabra significa «lavars, tanto en general como en sentido cul-
tual. El agua que corre, especialmente de manantial, es la preferida para lavar. Se trata del lavado par-
cial de personas. La pureza ritual en la aproximacién a la deidad impone la necesidad del lavamiento
cultual, Esto es importante en el AT (cf. Ex. 30:18-19; Dt. 21:6}. El judaismo amplia las reglas del AT,
P €. exigiendo el lavamiento de las manos antes de las comidas. En el NT virtw significa un lavamiento
parcial, pero no tiene gran significacién. Denota el lavado corriente en Juan 9:7, 11, 13, y el lavamiento
ritual judio en Mateo 15:2. Jestis defiende a los discipulos cuando se les ataca por no lavarse antes de
comer, y denuncia la hipocresia de aquellos que deliberadamente se abstienen de lavarse cuando ayu-
nan (Mt. 6:17). En el lavatorio de los pies, vinte es lavar parcialmente (los pies) a diferencia de Aot (Jn.
13:5-6, 8, etc.). Con su acci6n aqui Jestis pone un ejemplo del servicio propio de esclaves. Pero la accion
tiene también un significado simbélico. La muerte de Cristo da un lavamiento total (cf. el bautismo), de
modo que no hay necesidad de un lavamiento parcial (si omitimos lo de «<excepto los piess), o solamente
es necesario el ser purificado de los pecados cotidianos (si lo incluimos).
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VLTTW [lavar]

@vimrog. Esta palabra significa «no lavado (cultualmente). No figura en la LXX, pero el AT enfatiza la
necesidad de que las manos estén limpias para el ministerio y para la oracién (Lv. 15:11; Ex. 30:19ss),
El judaismo introduce la costumbre de lavarse las manos antes de las comidas, pero cuando a los dis-
cipulos se los critica por comer con las manos sin lavar (Mr. 7:2; Mt. 15:20), Jesis denuncia el forma-
lismo de esa exigencia.

[F. Hauck, IV, 946-948]

voéw [percibir, pensar, saber] voix [mente, entendimiento,
vénua [pensamientol, avon'm, [inconcebible, insensato], -
“&wow [insensatez], Svovontoc [dificil de entender], Suivole [mente,
-~ entendimiento), Suevénue [pensamientol, évvoie: [pensamiento,
idea], ebvoéw [estar bien dispuesto], ebvoix [buena voluntad),

KA ToV0ER [ponclerar estudiar], petavoéw [cambiar de idea,
arrepenhme] HETEVOLL [arrepennmlento, conversion),
apemvmro., [impenitente], ﬁpovoew [prever. cuidar de],
TpOVOLE. [prevmon providencial, brovoéw [sospechar,
conjeturar|, bmovowe [sospecha, conjetura), vovBetéw [msmur
amonestar],voufeoie [instruccion, amonestacion]

.

VOEwW.

1. Datos lingiitsticos. El verbo voéw significa «dirigir la mente a». Al principio se usa en el sentido amplio
de «percibir, pero posteriormente llega a significar s6lo «percibir mentalmente», y luego «pensar»,
«entenders, «proponerses y «conocer» como funcién de la mente (voii). Enla LXX el 6rgano del
voeiv suele ser el corazon (kepbia), pero la esfera del vo€iv es siempre mental. En el NT el verbo tiene
sentidos tales como «notar», «captars, «reconocer», «comprender» e «imaginar».

2. Rologia biblica, Juan 12:40 asume el punto de vista biblico de que el corazén es el centro del vo€iv.
El conocimiento tiene significado religioso y moral. Romanos 1:20 afirma que el poder y la majes-
tad de Dios pueden ser percibidos a partir de sus obras. De las cosas visibles podemos y debemos
elaborar hacia atras (en un proceso intelectual) hacia la realidad invisible del Creador. Por eso somos
responsables cuando no lo hacemos. Hebreos 11:3 argumenta que por la fe de hecho percibimos que
el universo estd ordenado por la palabra de Dios. Reconocer que la voluntad creadora de Dios esla
base de toda la realidad es pensar en términos de fe. La fe ve que lo invisible es la verdadera reali-
dad, pero esta realidad es la realidad de la salvacién. Por eso el conoeimiento de Dios como Creador
estd enraizado en el conocimiento de Dios como Salvador.

voii.

A. Significado del término.
. El significado original de volk es «sentido (interior) dirigido hacia un objeto», y de alli vienen sent-
dos tales como «sensaci6n», «facultad de percepcién» y «modalidad de pensamiento». Los matices
principales son smente», «percepcién», «entendimientor, «juicio» y «significado».

2. La palabra es poco comiin en la LXX, ya que kapdic es alli el drgano principal del entendimiento.
El significado habitual en los Deuterocanénicos es «mente» ¢ «disposicidn».

3. El término es impreciso en las obras judias postbiblicas, y tiene sentidos tales como «naturaleza
moral», «modalidad de pensamiento» y «facultad de percepcién espiritual.
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[mente, entendimiento] voix

B. El término voix en la filosofia y la religién griegas. La transicién hacia la filosofia le da al tér-
mino voix una mayor fecundidad, pero al hacerlo asi lo restringe. El voix es ahora la «razén» o el
«gspiritu= con una orientacién mds tedrica. En Anaxdgoras, el voix es la razén césmica que ordena
el universo y conecta la percepciGn con la creatividad. Platon piensa que el volx esla parte més exce-
lente de nosotros. Asi como rige el mundo, asi controla la aceién moral. Con la verdad, es producto
del matrimonio de la humanidad con el ser puro. Aristételes ve en el voiig nuestra évépyewx carac-
teristica. Elvoi tedrico es la facultad del pensamiento 16gico, y el voixg préctico establece metas para
la voluntad. Elvoli es inmortal, y llega al cuerpo desde afuera. Pero esto s6lo se aplica al voi; activo,
no al pasivo o potencial. En Zenén, Dios es la razon césmica; en Epicteto el ser de Dios es voli, y en
Marco Aurelio el voli es nuestro Saijiwv. Filén usa vols para la razén (a diferencia de mveiya como
espiritu), pero si bien voli es lo mejor en nosotros, es terrenal y puede alcanzar la verdad sélo si es
divinamente instruido. Elvoi del primer hombre sobrepasa con mucho al nuestro. Cuando el volg
sirve a Dios con pureza, es divino y se eleva hacia el cielo en una iniciacién a los misterios divinos.
En el éxtasis, es reemplazado por el mvelya. Dios mismo es voi en el sentido més profundo. En con-
traste con ello, el voi; humano es limitado, pero como el vol césmico ha creado el universo, com-
porta la promesa de que por fin llegard a conocer a Dios y a si mismo. En Plotino el voix es la sus-
tancia pensante y la hipdstasis suprema en el imbito inteligible. Acttia en las esferas suprasensuales
y sensuales menores, y es en nosotros la principal fuerza ajena al mundo del sentido. En los escritos
herméticos Dios es voi en el sentido supremo, y luego existe un segundo voix. El vol divino es una
propiedad humana singular que trae conocimiento y percepcién, aunque en algunos textos parece
pertenecer solo a los justos. En el gnosticismo y la magia, el voik es personificado como el dios Noig
0 como una emanacién entre los eones. El eén Noig sigue desempefiando una parte importante en
el maniqueismo.

C. voig en el NT.

a. Usado sélo por Pablo (aparte de Lc. 24:45; Ap. 13:18; 17:9), volx es impreciso en el NT, aunque
nunca se lo equipara con mveliux ni con YuyT. Significa primero «mente» o «disposicién» en el sen-
tido de orientacion interior o actitud moral (cf. Ro. 1:28; Ef, 4:17; Col. 2:18; 1 Ti. 6:5; Tit. 1:15). En
la disposicién del creyente debe haber una constante renovacion (Ro. 12:2), La unidad se logra
cuando los miembros de la comunidad tienen el mismo voi (1 Co. 1:10).

b. Un segundo sentido es «razén prictica», e. d. la conciencia moral que determina la voluntad y Iz
acci6n. Asi, en Romanos 7:23 el voiic afirma que la ley es de Dios, y en 7:25 Pablo estd al servicio de
esa ley con su voik.

¢. La palabra significa luego «entendimientos; en este sentido es la facultad del conocimiento, ya sea

como estado o como acto. Es asi como el voix entiende el AT en Lucas 24:45, y penetra los secretos

en Apocalipsis 13:18; 17:9. La paz de Dios otorga una liberacién que va mucho mds alld de nuestro

_ entendimiento cargado de preocupaciones (Fil. 4:7). El vol produce palabras inteligibles y pen-

samientos claros en 1 Corintios 14:14-15, 19. Evoca una facultad segura de juicio cuando se lo con-
fronta con ideas extravagantes (2 Ts. 2:2).

d. Un tltimo sentido es «pensamientos, «juicio» o «resolucidn». Hemos de estar firmes en nuestro pro-
pio juicio {Ro. 14:5). La resolucién salvifica de Dios responde la pregunta que se plantea en Romanos
9-11 (11:34). Este es también el significado en el primer caso en 1 Corintios 2:16 («la mente del
Sefiors); en el segundo caso («la mente de Cristo») el sentido es mas bien el de disposicién (a.).

D. voik, en la literatura cristiana més antigua posterior al NT. La palabra es rara e imprecisa ez
los Padres Apostélicos, pero los gnsticos encuentran en Cristo el Noi primogénito; los Apologistas
piensan que Dios y Cristo son por naturaleza voix, y que pueden ser conocidos sélo por el voix; ¥
Clemente de Alejandria sugiere que Dios es voix, que Cristo es el Hijo del voix, que la palabra ik
mina el alma cuando esta penetra hasta las profundidades del voli, y que el voiic humano, cuands



voix . [mente, entedimiento]

esti purificado, puede en cierto sentido recibir el poder de Dios. Es asi como las ideas filosoficas le
dan al uso de voi; una fuerza que no tiene en el NT propiamente dicho.

vérpe. Esta palabra denota el resultado de la actividad del volk, e. d. «lo que se piensa», «pensamienton,
«conceptow, «puntow, «resolucion» o «plan». Solo Pablo la usa en el NT, y siempre en mal sentido
(excepto en Fil. 4:7). Asi, en plural, denota los pensamientos corruptos en 2 Corintios 3:14; 4:4; 11:3, las
argucias de Satands en 2 Corintios 2:11, y los pensamientos opositores que son capturados y puestos al
servicio de Cristo, en 2 Corintios 10:5. En Filipenses 4:7 {también plural) la referencia es a pensamien-
tos que proceden de los corazones de los creyentes.

avémrog. En la rara forma pasiva esta palabra significa «impensado», «<insospechado», «ininteligible» o
«inconcebible», y en la forma activa mas comiin significa «insensato», «irracional» o «tonto», con un
matiz moral asi como intelectual. En Romanos 1:14 se usa el plural para aquellos cuya facultad de pen-
samiento no estd desarrollada. En otros lugares del NT, la palabra implica un juicic moral o religioso
adverso (G4. 3:1; Tit. 2:3): En 1 Timoteo 6:9 los muchos deseos que acosan 2 los ricos son dvontoL
porque moralmente son sospechosos de no tener sentido o de carecer de fundamento.

&vou. Esta palabra significa «sinrazén» o «insensatezs, y tiene un sesgo moral. En Lucas 6:11 se denota
una furia enloquecida; 2 Timoteo 3:9 se refiere a la espantosa insensatez de los errores nuevos y viejos.

Suovéntog. Esta palabra significa «algo dificil de entender». 2 Pedro 3:16 se refiere a cosas asi en las epis-
tolas de Pablo; los ignorantes e inestables las tergiversan. Es posible que se tengan en mente las afirma-
ciones de Pablo acerca de la libertad, acerca de la carne y el espirim, o acerca de la escatologfa.

1. Su uso furera del NT. Esta palabra comiin para «pensamiento» tiene sentidos tan variados como (1) el
pensamiento como funcién, (2) la facultad del pensamiento o conciencia pensante, (3) el modo de

" - pensamiento, (4) el resultado del pensar, e. d. el pensamiento, idea, opinién o juicio, (5) la resolucién
o intencién, y (6) el significado de palabras o enunciados. La LXX la usa como equivalente de
kepdie, y el uso es muy parecido en otras obras judias.

2. Eluso en el NT. Aunque no es comiin, Sutvowe figura en la mayoria de los libros del NT en el sentido
popular, con cierta influencia de la LXX. En los Sinépticos y en Hebreos el sentido principal es
«mente» o «entendimientox (cf. Mr. 12:30; Heb. 8:10; 10:16; una disposicion arrogante en Le. 1:51).
En Efesios 4:18 el defecto del voii se hace remontar a un defecto de Sutvowx (el entendimiento moral
y espiritual). En Colosenses 1:21 se tiene a la vista el modo de pensar precristiano, y en Efesins 2:3,
en plural, se designan los impulsos de la voluntad, e. d. los malos pensamientos o inclinaciones. La
metifora de 1 Pedro 1:13 es un llamado a la presteza de mente y de alma, mientras que en 2 Pedro
3:1 se hace referencia a una disposicién pura. El inico caso en los escritos juaninos se halla en 1 Juan
5:20, donde la referencia no es a conocimientos especificos, ni a una disposicién natural, sino al pen-
samiento {dado por el Hijo de Dios) que estd orientado hacia Dios. En los Padres Apostélicos encon-
tramos un uso semejante al del NT, p. &, para la facultad de pensamiento o para la mente {los malos
pensamientos en 1 Clem. 39.1). La palabia es menos comiin que voiX y kapdiz en los Apologistas,
pero Clemente de Alejandria la emplea en todos los sentidos griegos que estaban en uso.

Suovdmpe. Esta palabra denota el resultado de Suxvodiofal, es decir, «pensamienton, «opinién», «re-
soluci6n», «uicio». El tinico caso en el NT se halla en Lucas 11:17, donde, en mal sentido, se usa para
lasreservashoshlesconrespactoajewsympoder

érvol. L./

1. Uso ﬁ:eﬁ del NT Esta palabra significa «lo que tiene lugar en el volgs, e. d. «deliberacién». Puede
entonces significar <lo que surge en el volig», y se usa en filosofia para «idea» o «conceptos. Asi, en
el estoicismo todo pensamiento descansa sobre évout empiricas (conceptos). Tales conceptos vienen
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[pensamientn. idea] evvour

por experiencia u observacién. Son comunes a toda la gente, pero no son innatos. Incluven las
nociones de Dios, de la inmortalidad. de la providencia, v del bien yelmal. Enla LXX Evvow figura
con frecuencia en los Proverbios para «idea», «percepcion», «consideracion», etc. (cf. 1:4; 3:21; 4:1;
16:22; 18:15; 23:4). En plural denota pensamientos éticos en 23:19. En otros lugares de las obras
judias, el término es poco comin. Filén puede usarlo en el sentido cotidiano, pero para él denota
habitualmente los pensamientos con los cuales la razén fructifica al voi. En el gnosticismo se per-
sonifica como el eén "Ewvoua.

2. Usoen el NT. El término es poco comiin en el NT, y el uso es popular. En Hebreos 4:12 las@vour que
la palabra de Dios discierne son los pensamientos moralmente cuestionables. En | Pedro +:1 la ver-
dad expresada en la pasién de Cristo es un «pensamiento» con el cual los creyentes han de armarse
afin de no tener mas trato con el pecado (cf. Ro. 6:2ss).

ebvoéw, elvowa. ebvoéw significa «estar bien dispuesto hacias, <encontrarse a mitad de caminow, v elvous
significa «<buena voluntads. En Mateo 5:25-26 el consejo que se da al deudor es que se ponga de acuerdo
con su adversario en el camino, e. d. que llegue a un arreglo con él. A la luz del juicio final, los discipu-
los deben ser conciliadores con miras a dirimir las ofensas. En Efesios 6:7 la admonicién de que los
esclavos deben servir con elvowx (buena voluntad) corresponde a una opinién general de la antgiiedad,
pero se le da un nuevo fundamento, a saber, que el servicio se presta ahora al Sefior. Manirio de
Policarpo 17.3 transfiere la lealtad o sacrificio propio de los siibditos directamente a |z relacién entre los
cristianos y Cristo. —

Kkeetavoéw. Este compuesto intensifica el simple voéw; significa «sumergirse en». Puede ser en el campo
de la percepci6n sensorial, pero también se denota un exarnen critico, y en el griego literario la idea es
la de aprender mediante la ponderacién o el estudio. En el NT el punto es por lo general la percepcién
visual, p. e]. el escrutinio de un objeto (Stg. 1:23-24), o Ia observacién de hechos o procesos (Le. 12:24.
27; Ro. 4:19; Hch. 7:31-32). La contemplacién sensorial puede conducir a Ia aprehensién intelectual, v
esto se indica en Lucas 20:33, donde Jests toma nota de la astucia de quienes lointerrogan. En Hebreos,
los cristianos han de concentrarse en el ejemplo moral de Cristo (3:1-2) o considerar cémo puede esti-
mularse mutuamente a las acciones de amor que demuestren su fe (10:24).

HETRVOLW, HETRVOL.

A. Uso griego.

1. petevoéw, (1) Esta palabra, que es bastante rara, tiene primeramente el sentido de «notar después o
tarde» {a menudo con el sentido de «demasiado tarde»). (2) Luego significa «cambiar el propio voies,
e.d. la opinién, los sentimientos o ¢l propdsito. (3} Si se percibe que el voiig anterior era equivocado,
asume entonces el sentido de «lamentars, «sentirlo mucho», en diversas construcciones, y a menudo
con un matiz ético. -

2. pevdvow. (1) El sustantivo también puede siguificar «conocimiento posterior» o «enmienda sub-
siguiente». (2) Mas comiinmente denota «cambio de volx», ya sea en sentimientos, voluntad o pen-
samiento. (3) Luego significa «remordimiento» o «pesar» si hay insatisfaccion con el anterior voix ¥
con el dolor, etc. que pudo haber causado.

3. Significado histdrico de los datos. Al principio las dos palabras tenen un sentido puramente intelectual
Cuando queda bién establecida la idea de cambio de volg, entran en juego los elementos emo-
cionales y volitivos, pero el cambio no es necesariamente ético; puede ser de lo buenc alo malo. S6lo
cuando esté presente la idea del pesar queda claramente incluido un componente moral. & incluso
en ese momento no se trata de un cambio total en el rumbo de la vida, ya que el pesar es s6lo por
una accién o actitud especifica, y no por todo un modo de vida. Los filésofos usan estos términos
principalmente en sentido intelectual, aunque no sin un matiz moral. Los insensatos se vuelven
sabios cuando reconsideran, pero los sabios estin por encima de la perdvou, puesto que ella los pon-
dria en la picota como victimas del error, y mostraria que carecen de armonia interior. El mundo
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HETOVOEW [cambiar de idea, arrepentirse]

griego no ofrece verdadera base lingilistica ni material para el modo de entender neotestamentario
de peTaVoéw y PETEVOLL COMO conversion,
[J. Behm, IV, 948-980]

B. Arrepentimiento y conversién en el AT.

1. Formas culturales y rituales de la penitencia,

(1) Ocasion y desarrollo de las observancias penitenciales. Aunque el AT no tiene términos especiales
para el arrepentimiento, el concepto esta presente en formas cultuales y proféticas. Las formas cul-
tuales se desarrollan a partir de emergencias nacionales, las cuales se hacen remontar ala ira de Dios
incluso cuando no se perciben transgresiones especificas. Un ejemplo es el ayuno que se usa como
pretexto para acusar a Nabot y despojarlo, aunque con frecuencia las aflicciones comunes no se
atribuyen a pecados de individuos sino a la culpa piiblica. Tal como lo describe Joel, los sacerdotes
convacan al ayuno, el pueblo se congrega al clangor del cuerno de camnero, y hay una lamentacién
comin (J1. 2:15ss).

(2) Formas externas. Junto con el ayuno, las ropas dsperas (sayal) y las cenizas son formas penitenciales.
También nos enteramos del rascarse (Os. 7:14) y del derramamiento de agua (1 S. 7:6). También el
ganado puede ayunar, y se le pueden poner ropas dsperas (Jon. 3:7-8; cf. Est. 4:16).

{3) Liturgias. El invocar a Dios con la confesién del pecado es también un rasgo del ayuno. Se desarro-
llan liturgias fijas para tal fin (Os. 6:1ss; Jer. 3:21ss; Neh. 9; Dt. 9:4ss). Nehemias 1:5ss contiene un
fuerte sentido del pecado, pero posteriormente también encontramos manifestaciones de inocencia
(cf. Sal. 44). No se hace referencia alguna a ofrendas a este respecto, pero quizis se podria inferir de
Miqueas 6:6-7 que se hacian tales ofrendas. En efecto, se ha sugerido que los sacrificios humanos que
los profetas condenaban podrian hacerse en tales ocasiones.

(4) Dias de pemtenm Los dias generales de penitencia parecen haber sido comunes en tiempos pre-
exdlicos (1 R. 8:33ss). Durante el exilio, se establecen ayunos por la caida de Jerusalén. Las derrotas,
las sequias, las hambrunas, los incendios, etc. son las razones para esos dias especiales.

(3) Critica profética de la penitencia cultual y ritual. Puesto que las formas cultuales podrian volverse
puramente externas, quedan sujetas a la critica profética. Asi Amoés se queja de que la gente no se
arrepiente de veras (Am. 4:6ss), aun cuando lo més probable es que si se comprometa en practicas
cultuales. Oseas 6:1ss describe al pueblo realizando un servicio externo, pero en 6:4ss Diosno ve en
ello una penitencia seria, ya que no tiene fuerza moral. Zacarias vuelve a plantear el antiguo clamor
profético por un ayuno interior que desemboque en rectitud (7:5ss). Joel afiade a la invitacién a
lamentarse un llamado a rasgar el corazén y no las vestiduras (2:12-13), Los profetas no estan recha-
zando las formas externas, sino insistiendo en que una penitencia seria comporta un volverse del
pecado a la rectitud. Sin esto, las formas externas podrian ficilmente llegar a ser vistas como formas
mégicas de resolver desastres nacionales, en vez de como formas de establecer una relacién nueva
y auténtica con Dios. Es por esto que protestan contra ellas.

2. El conceplo profético de conversivn. Los profetas no inventan una palabra especial para el vendadero
arrepentimiento, sino que se las arreglan con la palabra comiin para «volvers (37%). Este término
lleva consigo un sentido de volver atris, e. d. después de haber caido, pero no es exclusivamente asi,

'ya que a veces la idea es la de volverse apartindose de algo. En general, lo que se quiere decir es dar
media vuelta. El volverse es principalmente hacia Dios (una vez en Neh. 9:29 es hacia la ley), y de
lo que uno se aparta es de la mala conducta, la conducta anterior, la violencia, los idolos o el pecado.
El concepto de conversion enfatiza positivamente el hecho de que una verdadera penitencia implica
una nueva relacién con Dios, la cual abarca todas las esferas de la vida, y que compromete la
voluntad en una forma que rilngin rito externo puede reemplazar. La cuestién de mantenerse de pie
ante Dios es la cuestién que realmente importa. Todo lo demds, las relaciones con los otros, el culto
y el estado, depende de ella. Aqui va implicita una visién fuertemente personal del pecado, en vir-
tud de la cual se considera que las faltas individuales brotan de una mala actitud ante Dios, p. ¢j. 1a
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infidelidad en Oseas, la rebeldia en Isaias, el abandonar a 9ios en Jeremias. Esta actitud incorrecza
es tanto mas grave cuanto que hay una relacién especial de Israel con Dios como pueblo ds
alianza. En linea con la visién personal del pecado se halla una visién personal del arrepentimiez-o.
como un volverse a Dios con todo el ser. Este volverse, o retornar como lo suelen llamar los prede
tas, tiene tres facetas. (1) Significa obediencia a la voluntad de Dios, e. d. un reconocimiento incozci-
cional de Dios en una conducta correspondiente a su voluntad (Os. 6:1ss; Jer. 34:13). (2) Signiica
confianza en Dios en rechazo de todo socorro humano y de los falsos dioses (Os. 14:4; Jer. 3:22-13 .
(3] Significa apartarse de todo o que es contrario a Dios. Este tercer aspecto parece haberse dado zor
sentado en los profetas mas antiguos, pero llega a su expresién en Jeremias y especialments =
Ezequiel (Jer. 26:3; Ez. 18:26, etc.). El Bamado a la conversién presupone esta posibilidad. Exe

ecto es menos prominente en Amas, cuyo mensaje es predominantemente un mensaje de jricio
ineludible (7:8; 8:2). También Oseas aprecia la gravedad de esta situacion, pero cree que el jrico
mismo abrirda Ia puerta a la conversién, no porque esta dltima sea una posibilidad humana, s=o
porque es la meta de la direccién que le da Dios a la historia (2:8-9; 3:5). Isaias acepta el hechc de
que la conversion es una consecuencia de la propia accién salvifica de Dios, pero sélo para un resn,
y no para el pueblo entero. Jeremias, en sus muchos ruegos, parece presuponer que mediani= el
arrepentimiento el pueblo podra evitar el juicio, pero espera una renovacién completa sélo cuz=do
Dios escriba su ley en el corazén del pueblo (31:33). En general, los profetas no aseguran qu= el
pueblo tenga una posibilidad propia en virtud de la cual pueda arrepentirse y esquivar el juicio. Por
otro lado, el juicio no es para &l un destino ciego. Preserva la cualidad viviente de la relacién con Dros
y la validez del orden moral.

3. El periodo exilico y el postexitico. Los capitulos finales de Isafas y'el Salmo 51 mantienen el testimenio
profético, con su orientacién tanto del pecado como de la conversitn a Dios (Is. 44:2) y su insizzn-
cia en la renovacién interior (Sal. 51:10}. Ezequiel enfatiza el aspecto individual, atribuye m=vor
prominencia al abandono del pecado, le da a la conversidn un significado destacado como m<io
haciala salvaci6n, y cuenta mucho més con su posibilidad, aunque en tiltima instancia él tambiéz ve
la necesidad de un corazén nuevo que solo Dios puede dar (ef. 18:21ss; 33:12ss; 36:26). Una er'en-
tacién mas fuerte hacia la ley se-puede ver en los pecados de los cuales Malaquias exige la comver-
si6n (3:7-8), 0 en el llamado de Nehemias 9:29 a convertirse a laley (cf. el papel de la Pascuaen 2 Cr.
30:6ss). Pero todavia se considera que el arrepentimiento interior es el punto central (cf. J1. 2:11ss;
Jon. 3:8ss}, incluso si la idea no se expresa con su grandeza y profundidad originales.

[E. Wu.rthwem, IV, 980-239]

C. petavotw y petdvolr en la literatura judia helenistica.
1. LalXX
(1) petavoée. Esta palabra es poco comin en Ja LXX. Se usa para «lamentar, sentir pesar» y para «czm-
. biar de opinién o de idea», teniendo como sujeto tanto a Dios como al hombre 1a LXX preiere
émotpédw o &mootpédw para la conversién religiosa y moral, pero uewvoetn puede tener un sezfido
muy parecido (Jer. 8:6) cuando se usa para traducir el hebreo 214. jetavoéw, pues, puede adquirtr el
sentido de un cambio duradero, sentide que no tiene en el dmbito secular.

(2) petdvorz. La LXX no usa esta paIabra para traducir el AT,

2. Otras obras.

(1) Deuterocanénicos y Pseudoepigraficos. Estas obras tienen petavoéw y petavoux para la convession
en el sentido pleno (Si. 48:15, etc.). El uso hace eco del llamado profético a la conversién, como un
don y una tarea puesta por Dios. Dios mismo la concede como un medio en virtud del coz! los
pecadores pueden llegar a la vida eterna. Pero, si bien la meta es un cambio total, hay una tezden-
cia a enfatizar los pecados individuale_:s que se abandonan, y las leyes individuales que se obeczcen.
Es asi como un celo legalista mezquino tiende a nublar el concepto verdadero. Por otro lado, ce=ndo
la conversitn se relaciona escatol6gicamente con la meta final de la fe y la esperanza, se la ve sn el
sentido profético como el don y la obra de Dios para [srael.
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{2) Filon. En Filén se ve la sintesis de la cultura griega y la religién judia. Fil6n usa los términos para ecam-
bio de mente», pero también les da el matiz religioso de la conversion religiosa y moral, e. d. el cam-
bio total de volverse a Dios y apartarse del pecado, que afecta la totalidad de la vida y de la conducta.
Sin esa conversién no hay salvacion. Claro que en su descripcion Filon adopta elementos filosoficos
y misticos, p. €. cuando dice que la conversién cumple el ideal estoico, 0 cuando muestra que ella trae
armonia en el pensamiento y en la palabra. Pero no concuerda con los estoicos en que el sabio no
necesite de petavoue, y en su vision total el concepto del AT retiene su sabor distintivo.

(3) Josefo. Como Filén, Josefo usa los términos tanto en el sentido comiin como en el sentido religioso
y moral. Sus afirmaciones, sin embargo, son ecos con poca profundidad. Atribuye significacién a las
formas externas, se centra en vicios y virtudes individuales, y relaciona la conversion con el evitar el
castigo. Aiin asi, la meta de una nueva vida se halla detrds de las manifestaciones individuales.

D. La conversi6n en la literatura rabinica. Los rabinos dan expresién lingiifstica a la visién vetero-
testamentaria de la conversion, con su frecuente uso de los términos para «convertirse» o «conver-
sién, Si bien no elaboran la teologia de la conversién de manera sistemitica, si tienen un interés reli-
gioso interior por el asunto. Enaltecen la conversién como grande, y le atribuyen un significado
salvifico. Sus puertas estin siempre abiertas. Es un rompimiento con los actos malvados, y, cuando
es necesario, involucra la restitucién. Llega a su expresién en la oracién penitencial. Su lado positivo
es la obediencia a la ley. Aunque Dios debe darla, los seres humanos la logran, en parte en forma de
ejercicios piadosos. Se repite con frecuencia, ya que hay nuevas transgresiones a la ley. Al pecar con
abstinacién, uno puede malograrla e incurrir en el castigo final. Algunos rabinos piensan que la con-
versién de Israel es una condicién para la venida del Mesias, pero otros opinan que el tiempo esta
fijado por Dios. Otra esperanza es que el Mesias conduciré al pueblo hacia Dios mediante la con-
version. La médula del punto de vista rabinico es en gran medida la misma que la de la ensefianza
judia helenistica.

E petavoéw y petdvowr en el NT.

1. El entendimiento lingiifstico. Donde son mds comunes estas dos palabras es en los Sindpticos y en los
Hechos (el verbo 21 veces, el sustantivo 14). Pablo usa el verbo sélo una vez, y el sustantivo cuatro
veces. El verbo figura 12 veces en el Apocalipsis, el sustantivo tres veces en Hebreos y una vez en
2 Pedro. El sentido popular figura en Lucas 17:3-4 y 2 Corintios 7:9-10 («pesar» o «remordimiento»).
El significado habitual es «cambio de mente» o «conversién», con el pleno matiz del AT. Este matiz
es importante, ya que hace una gran diferencia si el llamado a Jesiis a arrepentirse es un llamado a
la conversién total o sencillamente un llamado a dolerse por los pecados, a un cambio de mentali-
dad, o a actos de restitucion.

2 H mncepza de mmdﬂ.

\l)jua:l el Bautista. La conversi6n es la médula del mensaje de Juan, quien proclama la inminencia del
juic.o y exige volverse a Dios, asf como Dios se estd volviendo a nosotros. La convocatoria adquiere
nueva urgencia en cuanto a que se halla bajo la luz de la revelacitn escatolégica. Se trata de una con-
versién de una vez por todas, un cambio interior, que se les exige incluso a los justos, y que debe ha-
llar su expresién en actos de amor. Un bautismo de conversion significa que Dios estd en accién para
cambiar nuestra naturaleza para el nuevo eén. Dios mismo otorga la conversién tanto como don
cuanto como tarea; nos toca a nosotros dejar que se dé, y antenticarla como la base divina de un
nuevo existin : :

(2) Jestis. En la ensefianza de Jestis, petavocite es el imperativo que estd implicito en el indicativo del
- mensaje del reino. La conversién es un requisito bisico que se sigue de la realidad del reino esca-
tolégico tal como se hace presente en la persona de Jesis. La predicacién y los milagros son un lla-
mado 2 la conversién y a una decisién final e incondicional, en un volverse a Dios de una vez por
todas en obediencia total (cf. Mr. 1:15; Mt. 12:39ss; 11:20ss; Mt. 4:17). Este es el punto de la
ensefianza de Jests, atin cuando no se usen los términos. Hay que renunciar no simplemente al mal,
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sino a cualquier cosa que se pudiera anteponer a Dios (Mt. 5:29-30; 10:32ss, etc.). La conversion es
aplicable a toda la gente, y exige un compromiso completo que busca el perd6n en una plena con-
fianza y entrega. La fe es su aspecto positivo [cf. Mr. 1:15%. No es un logro humano, por cuanto
implica hacerse pequefio y receptivo como un nifio (Mt. 18:3. Es un don de Dios, pero en cuanio a
tal es un requisito vinculante. Por el bautismo del Espiritu, Jesiis imparte el poder divino que creaa
aquellos que estén sujetos al reinado divino, e. d. la gente convertida. Con toda su severidad, pues,
el mensaje es un mensaje de alegria. La petdvoux no es ley, sino evangelio.

(3) El eristianismo primitivo.

a.

E

General. En el keryzra apostdlico, la conversion es una exigencia total. Los discipulos la predican
en Marcos 6:12, v en Lucas 24:47 se les instruye a que llamen a la gente a ella. La petavowe se halla
en el corazon de su mensaje en los Hechos (5:31; 8:22; 11:18, etc.). Es un articulo bisico en Hebreos
6:1. El sermén de Pedro la conecta con el bautismo (Hch. 2:38). Es un volverse del mal hacia Dios
(8:22; 20:21). Es tan'~ un don divino come una tarea humana /3:31; 2:38). Abarca la vida entera {cf.
Hch. 3:19, etc.). Su base es la obra salvifica de Cristo (5:31}. El Espiritu la realiza (11:18). Lafe la
acompania (26:18). El fin inminente imprime urgencia a su proclamacién (Ap. 2:5, 16; 3:3). Lameta
es la remision de los pecados (Heh. 3:19) y la salvaci6n final {11:18).

. Pablo. En Romanos 2:4, la petdvole en vista del juicio es lo que Dios en su bondad busca para

nosotros. Es don de Dios (2 Ti. 2:25). Implica un rompimiento radical con el pasado (2 Co. 12:21).
Psicologicamente implica el remordimiento (2 Co. 7:9-10), pero mifis profundamente es la obra salvi-
fica de Dios. Para Pablo, el concepto de fe abarca la conversion con su implicacién de muerte y re-
novacién. Esto explica su escaso uso de estos términos.

. Juan. También en Juan la fe incluye la conversién. También la incluye el nuevo nacimiento en que

se nace de Dios. El claro limite que se traza entre la luz y las tinieblas, etc. significa que el creer en
Dios comporta necesariamente un apartarse del mal.

. Laimposibilidad de una segunda petdvour en Hebreos, Hebreos destaca la total seriedad de la con-

version. No podemos provocarla con nuestra voluntad (12:7). Para los apdstatas no hay una renc-
vacién de la conversién. Lo que estd en juego no es el arrepentimiento cotidiano, sino el cambio deci-
sivo que es una nueva creacién. Aquellos que estan colocados en el circulo de la salvacion
escatoldgica, si deliberadamente detienen el movimiento y se apartan de Dios, quedan expuestos al
juicio escatolagico. La conversién es una totalidad, y por lo tanto la entrega que implica es una
entrega total.

petevoén y petdvour en los escritos eclesidsticos del periodo postapostélico y protocatélico.
Los Padres Apostélicos hacen frecuente uso de los términos en el sentido completo (1 Clem. 8.3;
Justino, Dizlago 109.1; Hermas, Mandatas4.3.2). Se entremezclan ideas griegas {Hermas, Visiones 3.7.3;
Justino, 4pologia 61.10; Mart. Pol. 9.2, pero la influencia cristiana e evidente (Did. 10.6; 1 Clem. 7.4;
Hermas, Semejanzas 9.22.3; Justino, Apologia 15.7-8), y hay una fuerte orientacién hacia el AT
(1 Clem. 8; Justino, Didlogo 25.4; 30.1; 107.2), Las ideas judias ejercen cierto impacto. Asi, el gnardar
los mandamientos es parte de la conversién (Hermas, Visionss 5.6-7), y se requiere la penitencia con
llantos y gemidos (Justino, Didlogo 141.3). Esto conduce al desarrollo de una disciplina penitencial y
ala ecuacién de petavowx con penitencia. La ensefianza de Hermas abre la puerta para esto, consu
mensaje de un segundo arrepentimiento. La primera conversién es singular (Mardatos4.3.1-2), pero
es posible un segundo arrepentimiento que consiste en una superacién moral en conformidad con
los mandatos (Mandatos 1-12). El ascetismo y el sufrimiento penitencial son la escuela de estz con-
version (Semejanzas 7.4-5; Mandatos 4.2.2).

duetavonrog (— dyetapéAntog bajo petapéropo). Esta palabra significa «no expuesto a cambio de
mente», «m4s alld de todo arrepentimiento o revocatoriar, «inconmovibles. Los estoicos lo usan para
expresar su ideal de no arrepentirse nunca. Pablo, sin embargo, plantea Ia antitesis cristiana a este ideal,
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al usar esta palabra en Romanos 2:5 para la mente y el corazén endurecido de los que se creen justos y
se resisten a la conversién.

TpoVoéw, TpavoLe.

A. Uso.

. Wpovoéw. Esta palabra significa percibir por anticipados, «notar de antemano», «prever»; también
«saber por adelantado», luego «cuidar de», «proveer para», «interesarse por». «Cuidar de= es el sig-
nificado en 1Timoteo 2:8, mientras que en 2 Corintios 8:1 y Romanos 12:17 el sentido es «tener con-
sideracién por» (cf. Pr. 3:4 LXX).

. mpdvowe, Esta palabra significa «previa visién o conocimiento», pero generalmente tiene el sentido

de «pensamiento previo» o «provisién». Cuando el término se aplica a los dioses, los significados
convergen en el conocimiento previo, la previsién o la predeterminacion. El énfasis se pone en los
elementos temporales y racionales. En la filosofia se usa wpévow para la providencia divina, y la
palabra misma se convierte en término para designar a la deidad (especw.l.mente en el estoicismo).

EINT nunca alude ala Tpévow divina. Retéricamente se le atribuye mpévowr a Félix en Hechos 24:2,

y en Romanos 13:14 Pablo advierte a los creyentes que no cuiden su cuerpo de forma tal que den
entrada a los deseos pecaminosos.

. El concepto de la divina providencia.
. La antigiiedad griega y romana. Comenzando con la idea del gobierno de la razén cosmica, el pen-

. samiento griego desarrolla el concepto de una Tpévoux divina que achia en la naturaleza por el bien

de los hombres. El cuidade sabio y justo de los dioses nos obliga a una confianza obediente. La
providencia estd en el corazon de las creencias estoicas. Nada es contingente; el poder divino inma-
nente armoniza todas las cosas y actiia en ellas para bien. El destino puede ser ineludible, pero
expresa un cuidado benévolo. Los acontecimientos morales, asi como los fisicos, se hallan bajo el
control divino, y la meta es una humanidad racional. Como los dioses no pueden fallar, el resultado
es una confianza gozosa.

X ElAf.‘ La tinica expresién directa de providencia en el AT se halla en Job 10:12, pero la creencia en

que el Dios de la creacién sustenta el mundo y lo dirige se halla presente por doquier (cf. Sal. 65:6ss;
104; Os. 2:10; Job 9:5ss). Dios se asegura de que sus designios se cumplan (Sal. IQ:G;Job 38:33; Pr,
8:29; Jer. 5:22). No tenemos aqui una idea neutral o abstracta, sino al Dios personal que rige la histo-
ria de su pueblc- (Dt. 32:39; 2 R. 19:25ss) y configura el destino de todos los pueblos (Am. 2:1ss; 9:7;
Gn. 11:1ss; Is. 41:2ss). Demostrando su presencia por medio de milagros (1 S. 12:16ss), Dios prevé la
historia (Is. 22:11) y elige instrumentos para llevar a efecto sus propésitos en ella (Is, 49:1ss). Los
creyentes quedan envueltos en los acontecimientos que Dios dirige, y por eso experimentan su guia
y ven que sus vidas estin en manos de él (Pr. 20:24; Job 5:18ss; Sal. 16:5ss). Hasta el mal es un medio
en manos de Dios (Am. 3:5-6; Is. 45:7). De modo incomprensible, esté al servicio de su plan de sal-
vacién (cf. Gn. 50:20). La forma en que el AT ve la providencia es fuertemente teocéntrica y volitiva.

. El judaismo. A través de todas las presiones de la historia, el judaismo mantiene la fe del AT en la

providencia de Dios. Esto resulta evidente en los grandes apocalipsis, en que las personas y los acon-
tecimientos estin al servicio de fines previamente conocidos, y la historia sigue un curso predeter-
minado cuya meta final es el gobierno de Dios. La ley es una garantia providencial de la presencia
dindmica de Dios, y sus mandamientos son instrumentos de la providencia. Dios controla todas las
situaciones, de modo que uno siempre puede entregarse a él en la oracién, si bien la providencia en
este sentido no niega la libertad humana. Para expresar la idea de providencia, el judaismo helenis-
tico asume el término Tpévow. Es natural que Dios como Padre se interese por sus hijos. Por eso
actiia para evitar lo que es dafiino, y para lograr lo que es beneficioso (cf. Filon y Josefo). Incluso se
desarrolla el habito de llamar a Dios mpovour (4 Mac, 9:24), y Filén puede describir la providencia
en términos estoicos (cf. De las leyes especiales 3.189).
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4. EINT El hecho de que el NT no exprese el concepto de providencia es una ilustracién de su distin-
ci6n respecto de la filosofia. La creencia estd implicita, pero segiin las lineas del AT. Dios, como
Creador, es Seior de cielos y tierra (Mt. 11:25), El dirige el curso de la historia hacia la meta que &
mismo le ha puesto (Ro. 11:36). Predomina el amor de Dios que se pone en accién en Cristo. Esto es
lo que se refleja en el hecho de que Dios haga brillar el sol y caer la lluvia sobre todala gente (Mt. 5:45
y en su cuidado por todas sus criaturas (6:26ss}. Dios interviene en todas las cosas para el bien de aque-
llos que lo aman (Ro. 8:28), y nada los puede separar a ellos de su amor (8:35ss; cf. Fil. 2:13). Esta fe
les da a los individuos su lugar en el dominio teleolégico que Dios tiene de la historia (Ro. 9-11) con
el establecimiento de su reino como meta. El plan previsto de salvacién, manifestado en la historia en
Crisio, llega a su consumacién més alla de la historia. :

5. La iglesia antigua. Los Padres Apostélicos heredan el concepto de providencia. El germinar de las
semillas da testimonio de la resurreccién (1 Clem. 24.5) y la iglesia es la obra de la divina providen-
cia (Hermas, Visiones 1.3.4). Las ideas filoséficas se entremezclan con el interés soteriolégico primario
(Atenagoras, Siplica 1.1). Si Ireneo atribuye claramente la providencia al Dios de la salvacién ( Contra
las herejias 4.36.6), Clemente de Alejandria la considera como una verdad racional, dudar de la cual
es cosa no cristiana (Stromateis 1.52.1ss). La filosofia misma es para él una obra de la providencia, que
prepara el camino para el evangelio (1.18.4; 6.128.3). La tendencia, entonces, es a separar la provi
dencia y la salvacién en ramas distintas de la operacion divina que estan relacionadas, pero que no
lo estin organicamente.

{movoéw, tmévoue. El verbo significa «pensar en secretos, «sospechar» o, més generalmente, «conjetu-
rar». En el NT sélo se usa en Hechos, y sin significacion teolégica. Significa «suponer» en 13:25.
«sospechar» en 27:18, y «conjeturar» en 27:27. El sustantivo tiene sentidos tales como «opini6n secretas.
«conjeturas, «ilusién» y «significado escondido» (p. ej. metéforas o alegorias). En 1 Timoteo 6:4, que
describe el gusto de los falsos maestros por los debates de palabras, la referencia es alas sospechas mal-
vadas o insinuaciones con las que ellos tratan de desacreditar a quienes se les oponen. '

voubBetéw, voubeola, El verbo significa «impartir entendimientos, «poner a derecho», «<poner en el
corazén. El énfasis se pone en ejercer influencia, no simplemente sobre el intelecto sino sobre la vo-
luntad y la disposicién. La palabra adquiere entonces sentidos tales como «amonestars, sadvertirs.
«hacer recordar» y «corregir», Describe un medio basico de educacién, Filén y Clemente de Alejandriz
hablan acerca de cémo Dios o Cristo nos advierten, nos censuran y nos animan de este modo. La idez
no es de castigo, sino de un ruego moral que conduce a la enmienda. En este sentido, adquiere el sig-
nificado de edisciplinar», La filosofia, sin embargo, no lo usa técnicamente para su propia labor. La LXX
hace poco uso de él; significa «reprender» en 1 Samuel 3:13, «amonestar> en Job 4:3, y «corregir en Job
30:1; 36:12. El sustantivo, que significa «amonestacién» o «correccién», es comtin en Filén, para quien
representa las advertencias divinas en cuanto se diferencian de los castigos divinos. El inico uso en
LXX se halla en Sabiduria 16:6 (las plagas del desierto como advertencia), pero Job 5:17 tiene el sin6-
nimo vouBernje. El grup'an aparece en el NT sélo en Pablo. En Efesios 6:4 el sustantivo representd w
medio de formacién cristiana, e. d. la amonestacién o instruccién que corrigen sin provocar. En 1 Coriz-
tios 10:11, los juicios de Dios en el AT tienen un significado pedagégico; estdn escritos para nuestr
instruccién. El verbo denota una funcién pastoral. Pablo advierte y ensefia (Col. 1:18) con miras a le-
var a los creyentes a la madurez en Cristo. La amonestacién es una parte central de la cura de almas
{Hch. 20:31). Las criticas son palabras paternales de correccién (1 Co. 4:14-15). Las iglesias han de corre-
girse unas a otras por medio de sus pastores (1 T5. 5:12) o sus ministerios reciprocos (1 Ts. 5: 14). Pued=
tratarse de una correccion a los refractarios (2 Ts. 3:15), pero también puede ser un dltimo intento d=
recuperar a los herejes (Tit. 3:10). El uso pastoral sigue siendo comiin en los Padres Apostélicos (1 Clem
7.1; Ignacio, Efesios 3.1; Hermas, Visiones 2.4.3), y también se pucde hacer referencia a sermones de
admonicién (2 Clem. 17.3; Justino, Apologia 67.4).

[J. Behm, IV, 989-1022}
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vOUOE.

A. El mundo griego y helenistico.

2
a.

El significads de vqmc

Procedente de véuw, «asignar», véuog significa primeramente «lo apropiados. Es asi como llegaa
aplicarse muy ampliamente a cualquier norma, regla, cosrumbre, uso o tradicién. El concepto es reli-
gioso pero abarca todos los aspectos de la vida (p. ej. el matrimonio, la familia, las escuelas y las comi-

: das na solamente el culto). Incluso los dioses tienen véuoL.

. Politicarnente se desarrolla un uso especializado en el mbito de la ley, aunque véjiog todavia puede
" denotar mas en general la ley absoluta asi como la ley politica, p. ¢j. la ley c6smica, la ley natural o

la ley moral.

.- Hacia el siglo V a. C., el término llega a usarse para las leyes escritas en sentido legal.
; 'Ll,legb_ denota «contratos» o «convenios».

. Tiene una aplicacién musical como «modalidad de canto» o «melodia». Népog se personifica como

una figura divina en la poesia y, posteriormente, en la teclogfa.

. Naturalezny e desam!x’o del congepto en el mundp griege. Con sus raices en la religitn, vojog siempre retiene

en el mundo griego su relacién con el culto. Incluso la ley escrita expresa la voluntad de la deidad.
Vvo¢ tiene siempre un auntor, ya sea la deidad o un leglslador inspirado. Es por lo tanto una obra de
suprema habilidad. S6lo cuanda las leyes llegan a hacerse por consenso el concepto pierde su fuerza.

En el primer periodo, VOLLO¢ €5 una creacion y revelacién de Zeus. Estd por tanto firmemente anclada
en la esfera divina, y expresalo que es correcto o justo. Las ciudades-estado dan forma constitucional
al uso establecido. El estado representa el viuog; por eso el puebTo debe luchar por su véjiog como
por el estado mismo. Es la potestad rectora (el ﬂacLleuc, o BeamoTng) en la ciudad.

. Hacia el SIglo VIa. C,, se llega a considerar a Zeus como un principio divine. El cosros estd regido

_ por el vipo, - el vojrog humano asi lo reﬂqa. Es un caso especifico de derecho divino. Uno no
. puede vivir sin él, asi como no puede vivir sin el vouog que gobierna el cosmos. Algunos autores

{p- €j. Herdclito) entienden la ley césmica en términos de ley nacional, pero otros (p. &j. los estoicos)
ponen més énfasis en la ley cosmica, base para su cosmopolitisno.

. La tragedjﬁ gnega aborda Ia cuestién de leyes que chocan entre si. Séfocles, en Antigona, retrata la

confrontacién entre la ley del estado y la antigua ley no escrita. La incapacidad de observar la ley
surge, entonces, de una inconciliabilidad que puede hacerse remontar directamente a Dios, y porlo
tanto es inevitable un resultado trigico. En este caso, la violacién de laley no se debe a la pecaminosi-

. dad humana. A partir de ese dilema se llega a poner mds énfasis en laley no escrita, ya sea come uso

original de un estado, 0 mis gomiinmente como una ley natural o divina que es universalmente
vélida (cf. la ley natural de los sofistas, y la ley cdsmica de los estoicos). Esta ley no escrita abarca

mandatos éticos y sociales asi como rituales.
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d. En elsiglo V a. C. la autoridad de la ley se tambalea ante el descubrimiento de otras leyes y la con-
clusi6n de que los seres humanos son autores de leyes especificas. Se origina un conllicto no sélo
entre las leyes, sino entre lo que es correcto por ley v lo que es correcto por naturaleza. También es
consecuencia de esto un ataque contra la religion. Desde cierto punto de vista, solamente la ley cons-
tituye la base para creer en la deidad. Desde otro (el de los sofistas), el origen divino de laley esuna
astuta invencion de los legisladores para agregar sanciones a sus leyes. Las leyes, entonces, sélo
pueden ser derribadas mediante un ataque contra la religién. Por otro lade, sélo pueden ser prote-
gidas mostrando que son verdaderamente divinas. Esto es lo que intenta Platén, primero probando
la existencia de los dioses, v en segundo lugar afirmando que el vé4Lo¢, como hijo del voik, estd rela-
cionado con el alma.

e. El pensamiento de Socrates comienza con el contenido positivo del estado. La ley del estado es para
éllaley de 1a vida. Puede ser injustamente manipulada, pero €l prefiere morir antes que oponérsele.
Las leyes son padres que nos sustentan y nos instruyen, y siguen siendo vélidas de cara a la muerte
y mds alld de ella.

f Sacrates no contrapone su conciencia individual al véjiog, ya que lo que importa para los griegos no
es ¢l sentido moral subjetivo sino el conocimiento objetivo de lo correcto y lo incorrecto. Este
conocimiento es ley, y la obediencia a la ley es rectitud, que incluye todas las virtudes. La meta de la
educacién (Aristdteles) es la instruccidn en el espiritu y el ethos de las leyes, con la ley misma como
maestra, y la obediencia como forma vilida de servidumbre que distingue a 155 ciudadanos libres de
los verdaderos esclavos. (La tnica otra forma valida de SovAci es el respeto a los dioses.) El régimen
de la ley garantiza la preservacién del estado y la posibilidad de la vida humana.

g Platon considerala muerte de Sécrates en obediencia a la ley como la transicién de lanorma y la ley
desde la institucién hasta el alma. Encuentra un cosmos y un orden en el alma mismo. Estoes VL0
El vijiog interior es el orden que es controlado por la norma del alma, e. d. la rectitud y el dominio
propio. El espiritu le da a la ley una nueva validez y fuerza (esto lo encuentra Aristételes en el voik).
De este modo se forma un vinculo fresce con el mundo divino, Pero para Platon el ideal no es va el
dominio de la ley, sino el gobierno de una figura justa y regia que tenga el verdadero conocimiento.
También en Aristételes la persona de virtud eminente estd por encima de la ley, y es en efecto la lev
misma para si y para los demas.

3. vouog en el helenismo.
a. Esta teoria llega a ser una realidad en el helenismo. El rey mismo es ahora vbyos. Por ser divino, él
es la fuente de la ley. El es la manifestacion visible de la ley eterna en el cosmos.

b. El estoicismo reemplaza la ley politica con la ley cosmica. No usa el término para referirse alas leyes
del estado. La verdadera ley divina solo hay que buscarla en el cosmos, donde rige una sola ley que
es la base de la sociedad y la unién de los seres divinos y humanos. Como la raz¢n, esta ley permea
la naturaleza y determina la conducta moral. Se identifica a Zeus como esta ley cosmica, en conce-
5i6n a lz religidn popular. Decidirse por este véjiog es llegar al verdadero yo de unas. Es por lo tanto
una posibilidad razonable, y conduce a una vida feliz. La ley esta escrita en elalma.

¢. En el neoplatonismo la ley es menos significativa, pero la ley de la providencia mantiene en alto l2
humanidad, al conectar la moral con la felicidad.

d. La antigiiedad tardfa adopta en su mayor parte los puntos de vista platénicos érficos, considerados
ala luz de la teologia cosmica. '

4. El concepto griego de véjuo6 y ef NT. Para los griegos, el vopog viene del espiritu y no por revelacién. Por
ende no es un mero imperativo. Tiene poder sobre aquellos que tratan de evadirlo, y trae salvacién
a aquellos que lo obedecen. Sin embargo, no produce conciencia de la incapacidad de cumplirio, ¥
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ala larga no logra generar conviccion a causa de una falta de objetividad historica. Todo esto esti en
marcado contraste con la forma en que el NT entiende el véuog.
[H. Kleinknecht, IV, 1022-1035]

B. Laley en el AT.

1. La ley en ¢l antiguo Israel. En el antiguo Israel, las primeras leyes estén enraizadas en la doctrina de la
alianza. El principio bésico es que la vida entera del pueblo le pertenece a Dios, Las leyes no son un
ajuste de los intereses humanos que recibe la sancién divina, ni son condiciones de la relacién divina.
Son las exigencias del Dios a quien Israel pertenece en virtud del éxodo, y provienen directamente
de Dios en el Sinai. Por eso, a. su exigencia es incondicional, como lo muestra su forma; b. dan un
giro negativo, prohibiendo aguello que destruye la relacién de alianza; c. apelan de modo persna-
sivo ala voluntad; d. son breves pero abarcantes; y e. van dirigidas a todo Israel, y su finalidad es dar
forma al pueblo entero como pueblo de Dios.

2. El entendimients de la ley en los libros histiricos mds antiguos. El verdadero climax de los relatos mas
antiguos es el otorgamiento de la ley. Israel es un pueblo elegido por gracia. Por eso laley esen siun
don de gracia, que le muestra al pueblo lo que va en consonancia con su condicién. Puesto que la
ley esta impregnada de la fe en Dios, no hay distincion entre ley y moral. La legislacion ritual encaja
en el mismo patrén, ya que la exigencia de Dios es el principio, y los sacerdotes son los guardianes
de la ley. Toda la ley es la voluntad de Dios, y descansa sobre la elecci6n activa de Dios por su
pueblo, y su deseo de verlo vivir en concordancia con ello.

3. Laadtitud de los profétas respecto a la ley. La profecia descansa sobre un nuevo encuentro con Dios. La
predicacidn profética del arrepentimiento presupone un conocimiento de la ley (cf. Mig. 6:8). Los
profetas pueden expresar de un modo nuevo la exigencia de Dios, pero no plantean una nueva exi-
gencia. Para ellos Israel es todavia el pueblo de Dios, y la violacién de la ley es apostasia (cf. Am. 2:9;
Is. 1:27-28). Los profetas ven, sin embargo, que el apelar a laley puede ir de ]a mano con el negarse
auna verdadera obediencia (Am. 2:6). Radicalizan e interiorizan la ley, y al hacerlo asi destacan su
verdadera fuerza. En vista de la desobediencia del pueblo, no tienen la expectativa de que la sal-
vacién provenga de un orden legal; es por esto que proclaman un nuevo acto de Dios que va a
establecer la rectitud y llevar la ley a los gentiles (Is. 1:26; 2:3). Atacan el culto cuando es usado para
encubrir la desobediencia (Jer. 7:11; Os. 4:6), pero, si bien pueden considerar el culto de la época
como cosa sin remedio (Am. 5:25), es claro que no abogan por una adoracién desprovista de culto.

4. El entendimiento deuterondmica de la ley. Un rasgo distintivo del Deuteronomio es la urgencia con que
la exigencia de la ley se fundamenta en el acto liberador de Dios. La ley debe ser salvaguardada
como vinculo entre Israel y Dios. Un punto vlterior en el Deuteronomio es el interés por impartir la
bendicién de la relacién con Dios a todos los miembros del pueblo. Es asf como hallamos que en el
Deuteronomio, a. la proclamacion de la ley es predicacién; b. la ley abarca todas las dreas de 1a vida;
c. el préjimo es punto de un interés central; d. la distancia respecto a Dios se mantiene enalteciendo
la supremacia divina y oponiéndose a todo culto submoral. Se promete bendici6n por la observan-
cia de la ley, en Ia forma de un pleno disfrute del designio y ¢l don divino. El prcblema, por supuesto,
es la realidad perturbadora del pecado, que sélo puede ser remediada por una nueva alianza, y no
por laley misma (Jer. 31:31ss).

5. Elentendimiento de la ley en los escritos sacerdotales y obras relacionadas. La legislacion sacerdotal presenta
laley con gran austeridad. Aqui el acento se pone en la trascendencia divina y en el papel de Israel
para establecer el orden divino. Pero la base sigue estando en la historia, ya que el Dios santo es
voluntad personal, no poder impersonal. Es por el lamado de Dios que Israel es pueblo de Dios, y es
por su accién creadora que sabe como vivir. Las normas morales y cultuales encuentran una unidad
superior en la voluntad divifia, de modo que el culto se halla dentro de la revelacitn total de laley a
Moisés, La austeridad de esta presentacién no descarta los elementos de gozo, reverencia y sacrifi-
cio propio (cf. Sal. 19; 119). Asi se evita el legalismo. En Levitico 17-26 la dignidad suprema radica
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en la sujecién a la voluntad de Dios, con énfasis en la obligacion para con €l préjimo y menos énfa-
sis en la validacion historica de la ley.

. Laley en el periodo postexilico. El juicio profético acaece en el exilio, y después de él el pueblo sabe que

debe obedecer la voluntad de Dios si quiere vivir. La base es todavia la elecci6n. El guardarla ley no
establece la relacién con Dios, pero la mantiene en vigor. Sin embargo este tltimo aspecto pasa a
primer plano, y le da a la ley una cierta independencia como el medio por el cual el pueblo se puede
mantener en gracia. Puntos importantes (p. ¢j. en Crénicas) son: a. que una norma legal rige la his-
toria de Israel, de modo que incluso los profetas son capitaneados por la ley; b. Israel llega a ser una
comunidad religiosa centrada en la ley (Esdras); c. el culto adquiere importancia principalmente
como cumplimiento de la ley; y d. una nueva clase (los escribas) asume el liderazgo religioso del
pueblo (Esd. 7:10). Permanece la auténtica piedad (cf. Sal. 19; 37; 40; 118}, pero por una cierta logica
interna hay ahora una presi6n hacia la casuistica, hacia la pérdida del préjimo como persona, y
hacia la explotacién del apego a la ley como una evasion de la auténtica obediencia y como un falso
medio de seguridad. -

El significado de la Tord. En el AT, Tord es el término mas abarcante para designar la ley. Figura unas
220 veces en diversos sentidos. Su administracién es al principio tarea de los sacerdotes, pero los pro-
fetas usan el término tanto para mandamientos escritos como para la palabra que Dios les dirige a
ellos (Is. 8:16). El punto esencial, entonces, es siempre la autoridad divina, aun cuando el término
pueda a menudo usarse para directrices cultuales o rituales especificas. Posteriormente puede deno-
tar también la instruccién (Pr. 28:4; 29:18). En el Deuteronomio, el corpus completo es la Tor4, y esto
abarca las maldiciones as{ como las estipulaciones legales. La ley puede equivaler también ala reve-
lacién divina o a la instruccion general (Sal. 1:2; 2 Cr. 17:), pero siempre con un fuerte sentido de
autoridad. En las obras posteriores se puede discernir una referencia especifica al Pentateuco.

véjiog en la LXX. La LXX usa principalmente vé10g para Tord (unas 200 veces), y en total nsa vjiog
unas 240 veces. En general le da a véjiog el sentido més pleno del uso tardio. Cuando se adoptan
otros términos, la referencia es habitualmente a leyes en plural, a directrices humanas, o a estatutos
individuales. En virtud de su equiparacién con la Tord, vopog expande su significado mds alla de las
fronteras del uso griego normal.

. La ley en el judaismo.
. La ley en los Pseudoepigrdficos y Deuterocandnicos. En estas obras variadas, la ley es siempre la base, ¥

algunas de ellas aplican la ley, la defienden o la elogian de manera especifica.

Lingiiisticamente encontramos 6 véuog (o véuoc) en forma absoluta. También se usan 6 vojiog kuplou,
70D Be0l 0 Mwboéy, y ciertas expresiones menos tipicas del AT como 6L vuoL, O TaTpog Vouos y
© Béiog vouog. : ]

. Rasgos interesantes son: (a) la validez y supremacia divinas incondicionales de la ley, segiin queda

ilustrado por la revuelta de los Macabeos, el auge de los fariseos, el énfasis sobre el sébado'y la cir-
cuncisién, y la conexién de la recompensa con la observancia; y (b) la equiparacion de laley conla
sabidurfa, en que la Toré es una ley universal que expresa intemporalmente la voluntad divina, es en
s preexistente, y ocupa una posicion de mediacion (aunque la incapacidad de cumplirla puede dar
origen a la desesperanza a pesar de que se reconozca su validez divina y eterna).’

2. Josefo.
a. Josefo habitualmente usa vépog para la ley religiosa de Israel (aunque a menudo vsa ol véyor.

También puede usar d épo; para el Pentateuco o el AT. A veces emplea vdjog para las leyes de otras
naciones o para el orden natural. Otro uso es para la norma de algo, pero esto es poco comn.

Para Josefo la ley es dominante. Acepta su origen divino, aun cuando hace acomodos para sus lec-
tores gentiles sefialando la sabiduria de Moisés, la antigiiedad de la ley, y la racionalidad de sus
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estdpulaciones. La ley posibilita una vida feliz, pero también evita el excusar el pecado. Para Josefo,
las recompensas v los castigos desempefian una parte importante como motivos para guardar laley,
pero Josefo también destaca la instruccién temprana en la ley y el apremio de la conciencia. La base
material esencial de su punto de vista es judia, pero con una orientacién apologética hacia el mundo
racionalista y moralista de la cultura helenistica.

3. Filin de Alejandria.
a En el uso, Fil6n se asemeja a Josefo, pero Filén emplea vouog mds ampliamente para el orden o la
ley de la naturaleza, y para las normas. !

b. Materialmente, la ley no es central para Filén. Procura mostrar la concordancia entre la ley del AT
y la ley cosmica en la naturaleza y la razén. La unidad de Dios significa la unidad de la creacién y la
revelacién. Por eso los patriarcas pueden guardar la ley por naturaleza. La ley misma es de origen
sobrenatural, pero, si bien debe ser guardada al pie de la letra, tiene significacién alegorica. Filén esta
interesado también en mostrar el punto racional de sus diversas estipulaciones, p. €j. Ia circuncisién.
También hace hincapié en la naturaleza voluntaria de la ley, la cual estimula en vez de mandar.
Hemos de meditaren la ley, pero ala larga los perfectos lo hacen por naturaleza, de modo que para
ellos la ley es externa y ajena. Fil6n insiste en la observancia, pero la tendencia central de su pre-

_” sentacién consiste en disolver la ley en favor de la especulacién helenistica y el moralismo.

4. La ley en el judaismo rabinico.

a. En los escritos rabinicos, la Tord es principalmente la ley mosaica. Especificamente, pero en ningiin
modo exclusivamente, puede ser el Decilogo. También puede ser el Pentateuco. El AT en su con-
junto también puede ser llamado la Tord, en virtud de su concordancia con el Pentateuco, La
ensefianza vélida es Tord en un sentido més general, como lo es la revelacién. Finalmente, Tord
puede denotar el estudio de la ley.

b. Materialmente, el entendimiento rabinico descansa sobre los principios de que Dios se ha revelado
de una vez por todas en la Tora, y de que estamnos relacionados con Dios s6lo mediante la relacién con
la Tord. Rasgos especiales son: (a) que todos los demds escritos autoritativos dependen de la ley tal
como estd contenida en el Pentateuco, de la cual son la explicacion y aplicacién; (b) que la ley es
autoritativa a causa de su origen divino, en lo cual estd implicito que la Tora es preexistente, que
Moisés es pasivo en su mediacién, que debe ser copiada con gran esmero, y que su santidad es tan
grande que hay que lavarse las manos antes de pasar de ella a actividades seculares; {c) que no hay que
buscar razones para las estipulaciones de la Tor4; {d} que la autoridad de la Tord es tan alta, que Dios
mismo estd vinculado porella y que el Mesias la va a estudiar y observar; () que todas las relaciones
estdn sujetas a la Tord; (f) que la Tor4 tiene una fuerza diferenciadorz en las relaciones humanas, dis-
tinguiendo entre Israel y los gentiles y entre los individuos dentro de Israel; (g) que la Tord nos mues-
tra qué hacer 6 no hacer con miras a la aprobacién de Dios y la vida eterna, por o cual se incurre en
gran peligro si se la desobedece; y (h) que se sigue casi necesariamente una elaboracion casuistica,
aunque no sin un énfasis en la piedad interior comeo prerrequisito para el verdadero estudio.

D, Laley en el NT. .

4. Jesiis y la ley en los Frangelios Sindpticos. _

1. La palabraviyjiog, véjog figura sélo ocho veces en Mateo, nueve en Lucas, y no figura del todo en
Marcos. Normalmente denota el Pentateuco, aunque puede abarcar el AT en su totalidad. La ley es
principalmente lo que rige la conducta, pero también se denota la promesa (cf. Le. 22:44). Nunca se
usa para la Tord oral ni para la tradicién docente {cf. Mr. 7:5, 8).

2. Jesis y su negacion de la ley. Jegtis afirma la ley pero también la niega al reemplazar su oficio de
mediaci6n. La respuesta a la violacién de la ley es la conversién y el perdén, no la obediencia a la
ley (cf. Lc. 15). El guardar la ley no garantiza una relacién correcta con Dios {Lc. 15:25ss). Es la acti-
tud ante Jesiis lo que determina la relacién con Dios (cf. Mt. 10:13ss). El descanso se alcanza acer-
candose a Jestis (Mt 11:28ss), y la justificacion se alcanza por medio del arrepentimiento (Le. 18:14).
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La ley sigue siendo vélida, pero ha venido un nuevo eén {Les 16:16-17) que estd entrelazado con ia
palabra y la persona de Jesds (Mr. 2:21}, el cual es &l mismo libre en relacidn con la ley.

3. Jesis y su afirmacion de la ley. {a) Si bien Jests niega el papel mediador de la ley, afirma laley en el udcio
sobre el pecado que queda implicado por su perdén. El transgredir la ley acarrea la muerte, y es esta
la situacién remediada por el acto del indulto escatolégico. (b) La conversion restaura a los pecadsres
ala obediencia a laley, y en este sentido es su afirmacion (cf. Mt. 5:20; 7:16ss; 11:20). (¢) Jesds afrma
la ley al observarla él mismo [¢f. Mt. 9:20; Lc. 2:22ss}), Su venida entera es en efecto un cumplimiesio
de laley (Mt 5:18). (d) Jests afirma especificamente que hacer la buena voluntad de Dios y guardar
los mandarnientos son una misma cosa {Mr. 10:18ss). Una disposicién correcta exige una accitn obe-
diente, que exprese el amor abnegado por Dios y por el préjimo. Los que ven esto no estén lejos del
reino (Mr. 12:34). (e} Las criticas detalladas, p. ej. de refugiarse de la desobediencia tras Ia ley, o de
apelar ala ley para evadir el discipulade, o de colocar la observancia legal por encima del servicio
arnoroso, son de hecho una afirmacién radical basada en el centrar la ley en el amor a Dios v al
prajimo. Esta concentracién restaura la ley a su sentido veterotestamentario original, de un llamado
hecho por Dios en orientacién al préjimo. La diferencia es que Jestis trae en persona el acto divino
que crea la verdadera obediencia. Cuando Jesiis ataca la casuistica, el punto principal es que la exi-
gencia divina sobre la persona entera se tome en serio. De modo que laley queda abierta a la oitica
cuando no expone el pecado en la raiz condenando la actitud y no el acto por si solo. También &fa
en cuanto a que puede reffenar el pecado [(cf. Mt. 5:21ss) pero no puede dejarlo de lado, come lo
hace Jesiis mismo al establecer la obediencia del amor. No obstante, al tréér el perdon y la filiacén
divina, Jestis posibilita un auténtico cumplimiento de la ley, no como medio de autojustificacién. sno
como expresién de la nueva relacién.

4. La interrelacicn entre negacion y afirmacion de la ley. El reconocimiento de Jesls ala ley exige un arrepen-
timiento completo, el cual adquiere hondura y se concreta a partir de las exigencias de la ley.
También manifiesta la verdadera obediencia, que se basa en la restauracién de la comunién median-
te el nuevo acto creador de Dios. La confrontaci6n con la exigencia incondicional de Dios, y 1a be-
racién de la mediacién de la ley, son dos factores que se promueven y se controlan el uno al ows. El
nuevo acto de Dios establece la exigencia, y aquellos que reciben el perddn ofrecen por ese medio
la verdadera obediencia del amor.

II. El conflicto refevente a la ley.

1. La comunidad primitiva.

a. Al principio la comunidad primitiva observa la ley sin reflexionar mucho acerca de ella. La extensién
del evangelio a los gentiles plantea la cuestion, y se llega a una primera postura en el concilio apos-
télico (G4 2.; Heh. 15). Este concilio acepta la concordancia entre el mensaje de Pabloy el dela igle-
sia de Jerusalén al declarar que la observancia de la ley no es necesaria para la salvacién. Al nrismo
tiempo, concuerda en que los cristianos judios deben guardar Ia ley, y esto deja sin aclarar la cues: 6n
del compartir la mesa cor los gentiles, que se convierte en punto discutido en Antioquia (GL 2.

b. Implicita en el debate resultante est4 la cuestion de porqué siquiera los judios tienen que guardarla
ley, sila salvacién es por fe en Jesus. La principal razén que se da es el interés por la misién enrre los
judios {cf. 1 Co.9:20-21}. Para resolver la cuestion del compartir, el decreto apostélico adopta medi-
das que puedan ser defendidas ante el mundo judio, el cua! permite de hecho compartir con los incir-
cuncisos en el culto de la sinagoga.

c. La comunidad priritiva obviamente considera la fe en Cristo como su distintivo principal. con-
siderando la observancia de la ley como obediencia en aras del amor en servicio al evangelio. Esta
postura la deriva del propio Jesiis, puesto que historicamente es muy dificil que haya retrotraido su
propia actitud hacia los actos y ensefianzas de Jests: el judafsmo mesidnico no ofrece ninguna base
para esto por l6gica intema alguna de desarrollo, y el judaismo helenistico no provee verdaderos
paralelos (cf. el relato de Esteban en Hch. 6:9ss).



vouog [ley]

d. Del concilio apostélico brotan desarrollos ulteriores. Los judaizantes radicales se oponen celosa-
mente a la decisién del concilio, y afirman que la circuncisién es necesaria para la salvacién y para
ser miembro en la comunidad. Es posible que en algunos casos esto se deba a temores de dificultades
en el mundo judio (cf. G4, 6:12-13), pero en otros bien puede ser por devocién a laley. Algunos argu-
mentos en apoyo de esa postura son el mandato de la ley, el ejemplo de Jesas, la dudosa autoridad
apostélica de Pablo (cf. Ga. 3; 2 Co. 11), y la posibilidad del antinomianismo.

e. El principal grupo judaico, representado por Santiago y Pedro, se atiene a las lineas establecidas por
el concilio. La ley no es necesaria para la salvacion, pero debe ser observada por los cristianos judios
en atencién a la misién entre los judios. Se acepta el compartir con los cristianos gentiles, con tal que
esos cristianos observen aquellos puntos que permitan defender ese compartir en el mundo judio.

2. El'uso de Pablo, Pablo comienza con el sentido tradicional, segiin el cual la ley eslaley del AT, si bien
su uso 1o es uniforme. El Decilogo es la médula de laley (Ro. 13:8ss), pero vijiog abarca otras leyes
y puede usarse para una ley especifica (Ro. 7:2). La ley exige accién; uno la kace (Ro. 2:25).
Representa la voluntad viviente de Dios. Incluso aquellos que no conocen la ley, pero la practican,
son para si mismos sla» ley (no una ley que ellos eligen por su cuenta) (Ro. 2:12ss). La ley es la
voluntad iinica revelada del Dios tinico. Por eso se puede personificar (Ro. 3:19; 7:1). A veces el
oo puede ser el Pentateuco {cf. Ro. 3:21; G4. 4:21). También se puede ver un uso figurado, como
cuando Pablo se refiere a la ley de la fe (Ro, 3:27). Tal vez haya que entender de ese modo Ia ley de
Romanos 7:21, e. d. la regla de que ctiando queremos hacer lo correcto, el mal estd al alcance. Otros
casos son la ley del pecado (Ro. 7:25), la ley del espiritu de vida (8:2) y la ley de Cristo (Ga. 6:2).

3. El entendimiento material de la ley en Pablo.
a La cruz domina el entendimiento material de Pablo. Esto explica su negacién y afirmacién de la ley,
que de otro modo es inexplicable.

b. Laley esla buena voluntad de Dios, de modo que oponerse a ella es oponerse a Dios (Ro. 8:7). Esta
orientada hacia los actos humanos, no simplemente hacia el conocimiento (cf. Ro. 2:17ss). Ponerla
en préctica es tener una vida basada en los logros, pero esto da arigen a la jactancia, y en efecto la
ley no puede dar vida (G4. 3:21}, ya que nadie la obedece de verdad. La ley debe ser afirmada
porque es idéntica con el bien. Si bien se hace una distincién entre los judios que la tienen y los gen-
tiles que no la tienen, los gentiles asienten a su veredicto y todos caen bajo su juicio {Ro. 1-2). Por
es0, todos son remitidos a la fe en Cristo para su salvacién (G4 3:28).

¢. En relacién con el pecado humano, la ley primeramente lo prohibe (Ro. 7:7, etc.), luego lo desen-
mascara como rebeldia contra Dios (Ro. 7:9), luego lo condena {5:13}, de modo que no puede haber
apelacian ulterior a laley, y luego nos encierra en él con divina autoridad (Ga. 3:22ss), descartando
todos los intentos por justificarnos a nosotros mismos, y finalmente nos lleva a la muerte (Ro. 7:9-10).
Allf estriba la debilidad de la ley, que hace que Pablo la cuente entre los elementos, los rasgas cons-
titutivos, del orden presente (GA. 4:3), no a pesar sino precisamente a causa de su santidad como
revelacion de la voluntad divina.

d. Estanegacién se basa en la afirmacion del acto de indulto de Dios en Cristo (Ro. 3:21ss; 8:1; Fil. 3:9).
Fuera de la fe en Cristo, los seres humanos siguen estando bajo la ley (Col. 2:20), pero mediante la
muerte de Cristo y la participacion en ella se da un traslado desde la esfera de la ley (cf. Ro. 10:4)
hacia Ja relacién de filiacién. Cristo, entonces, reemplaza a la ley como camino de salvaci6n; para
aquellos que siguen buscando la rectitud por la ley, Cristo ha muerto en vano (G4. 2:21).

e. Sin embargo, la cruz acepta el veredicto de laley (G4. 2:19; 3:13). Da cumplimiento a la condenacién
(ef. 2 Co. 5:21; Ro. 5:6ss). Es uneumplimiento de la ley en obediencia perfecta (Fil. 2:5ss) y en amor
(Ro. 8:34ss). La fe reconoce la condenacién implicita en la ley, y con ella viene la nueva obediencia
en virtud de la cual la ley llega a su cumplimiento en el fruto del Espiritu (G4. 5:22-23). Esta es la ley
de Cristo (G4. 6:2) en la cual se hace realidad la verdadera intencién de la ley, de modo que Pablo
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puede decir que el evangelio confirma la ley en vez de abolirlas{Ro. 3:31). Sobre este fundamento, el
propio Pablo puede obedecer con libertad ciertas estipulaciones concretas de la ley mosaica al mi-
nistrar a los judios {1 Co. 9:20ss), y puede aconsejarles a los judios que no renuncien a su circuncisién
(1 Co. 7:18ss), De hecho, laley es el lugar donde Pablo busca orientacion en la vida comunitaria, no
como argumento decisivo, sino en confirmacién de lo que se conoce en la obediencia de la fe.

f. El punto de vista de Pablo parece derivarse no tanto de la experiencia personal de la ley cuanto de
una aplicacion coherente a la ley de la fe en el Sefior crucificado y resucitado, aunque se puede dis-
cutir si este punto de vista lo elabora él independientemente o en debate con las respuestas que pro-
ponen otros en torno a él. Ciertamente, él ve desde un inicio la antitesis entre el camino de la ley v
el camino de |a fe.

HILEI periods posterior al conflicto.

1. Hebreos.

a. En Hebreos, véyog es habitualmente la ley del AT. En su contenido, tiene que ver principalmente
con la ley sacerdotal como aquello que le da al sacerdocio del AT su dignidad y su fuerza. El énfasis
principal, desde luego, se pone en la relacién entre el sacerdocio del AT y el de Cristo (cf. 7:16).

b. Aungue validade por la ley, el sacerdocio del AT no puede hacernos perfectos, como tampoco lo
puede suley (7:11, 19). Esto es asi debido a la debilidad humana (7:18ss, 24ss) y la externalidad de
este ministerio (9:9-10). Aquila ley es débil, no porque los humanos ne la cumplan, sino porque son
humanos los que la cumplen. Sélo el sacerdocio de Jesis puede aportar verdadera santificacién, y=
que en él tenemos un sacrificio de obedienda pura.

¢. En estas lineas, Hebreos ensefia que la ley no se propone llevarnos a la meta por su propia cuentz,
sino més bien sefialarnos 2 Cristo y su auténtico ministerio como sumo sacerdote (cf. 10:1ss).

d. Encontramos asi una impresionante semejanza con la negacién y afirmacién de la ley en Pablo.

2. Santiago. Esta epistola plantea la cuestién dela fe y las obras, y no de la fe y la ley. Cuando usa el t&-
mino véjoc, suele afiadir un matiz (1:25; 2:8, 12) como para advertir contra el legalismo a la vez que
proteger contra malas interpretaciones de la ensefianza de Pablo. En 1:25 la ley perfecta de la liber-
tad es en gran medida lo mismo que la palabra semnbrada del v. 21. Se trata del evangelio en su apl-
caci6n a la vida, una ley, pero, en contraste con la ley legalista, una ley de libertad. En 2:8ss VOUOC es
el mandamiento, pero dificilmente en el sentido de la ley entera del AT (a pesar del v. 10}, ya quel2
ley regia es la ley del amor, que también los ricos deben tomar con toda seriedad en vez de esperar
parcialidad alguma. En el v. 11 se da un ejemplo para respaldar el v. 10, pero esto no altera la ecuacién
general entre vouog y la ley del amor, que es, como en 1:25, la palabra del evangelio orientada a la
accién especifica. En 4:11-12 el punto parece ser que el véio es la voluntad de Dios para el individua
—la ley de I libertad—, a la cual juzgamos si juzgamos a aquellos que actiian conforme a ella. L2
libertad, desde luego, es la libertad de la obediencia al mandamiento del amor. ’

3. El Evangelio de Juan. véuog es més comuin en Juan (14 veces) que en Mateo (ocho), pero menos signi-
ficativo. A lo que se refiere es ala ley, especialmente en el Pentateuco (1:45), pero también en el AT
coma un todo {10:34). Pero véuog puede ser también un mandamiento especifico (7:19) o una orde-
nanza (7:51). Juan muestra interés por la ley, no como una norma de conducta, sino como revelacion.
Asi, a. aJestis se lo compara y se lo contrasta con la ley como revelacién perfecta de Dios (cf. 1:I7:
8:12, etc.). Pero, b. existe una conexién interna entre Jesiis y la ley {1:45), por cuanto la ley da tess-
monio de Jestds (5:39-40), y €l la cumple (8:17), de modo que uno no puede citar la ley cortra &
{7:19ss). Asi, ¢. Jestis y los discipulos no estén obligados por laley como tal (5:19; 13:34-35), y afin asi
Cristo es impartido a quienes la hacen (1:47ss). La verdadera escucha de la ley conduce a la fe.
porque Cristo reemplaza la ley y a la vez le da cumplimiento. En Juan la ley no es nunca una regla
de conducta, y voyog no figura en las epistolas ni en el Apocalipsis.



avoplic [iniquidad, ausencia de ley, maldad)]

avople. El prefijo le da a avople el sentido, ya sea de ausencia de ley, o de falta de observancia de clla,
e d. iniquidad. La palabra es comiin en la LXX, a veces en plural. para actos de maldad (Gn. 9:15). En
&l NT denota actos pecaminosos en Romanos 4:7 y Hebreos 10:17, sin tener en mente necesariamente
Ia ley. En Romanos 6:19 también se hace referencia a la condicidn, . d. la alienacién respecto a la ley,
Er 2 Corintios 6:13, donde rectitud y &vopix son mutuamente excluyentes, el sentido es el general de
iniquidad (cf. 2 Ts. 2:3}. Quizas exista una relacién mas fuerte con la ley en Mateo 23:28, aunque menos
en Mateo 7:23; 13:41; 24:12. En 1 Juan 3:4 se muestra que el pecado es grave porque es dvopis, e. d.
rebeldia contra Dios, o transgresién del mandamiento del amor como verdadera ley.

#voyoc. Esta palabra tiene el sentido objetivo «carente de ley» y el sentido subjetivo «que no hace caso
alaley». Los judios suelen usar el término para los gentiles, con cierta vacilacion en el sentido, En el NT
la referencia es a la ausencia de ley en Romanos 2:12 y 1 Corintios 9:21 (cf. tb. Lc. 22:37; Heh. 2:23: los
gentiles). Pero en 1 Corintios 9:21 hay un elemento de juicio, ya que Pablo afiade que él no es &vojiog
geol. Sin referencia especifica a la ley del AT, &vopog implica juicio en 1 Timoteo 1:9 (inicuo); 2 Pedro
2-8 (acciones inicuas); 2 Tesalonicenses 2:8 (¢l inicuo).

Zvvopog. Anténimo de &vopog, esta palabra implica adhesién a la ley. Cuando se usa respecto a per-
sonas, significa entonces «<honrado». En Hechos 19:39 la referencia es a una asamblea legitimamente
constituida. En 1 Corintios 9:21 Pablo dice que &l no es &vopog Beod sino Evvopog Xpiotob, e. d.
sometido a la ley de Cristo.

voykés. Esta palabra, que significa «conforme a la ley», llega a usarse para «abogado». En Tito 3.9,
como adjetivo, denota discusiones acerca de la ley, ya sea como norma de vida o, mds probablemente,
como fuente general de ensefianza. En Mateo y Lucas Ja palabra figura como sustantivo para referirse
a los dirigentes judios ocupados en la administracion e interpretacién de la ley (cf. Mt. 22:35; Lc. 7:30;
14:3). En Tito 3:13 lo que mejor encaja es el sentido general de <abogado».

véuog. Esta palabra significa «conforme a la regla o el orden»; 0 véjLoV es «lo correcto o justos. El
NT usa véuiyloc solamente como adverbio en 1 Timoteo 1:8 y 2 Timoteo 2:5. En este ltimo caso el sig-
nificado es «conforme al reglamento, o quizés «bien». En el primer caso el significado es «apropiada-
mente: la ley es buena si se usa como es debido.

vooBérng. Esta palabra, que significa «legislador», figura en el NT s6lo en Santiago 4:12 con referencia
a Dios. El versiculo precedente rige el sentido.

vouofeole. Esta palabra denota el resultado mis que el acto de Ja legislacion, e. d. la ley, la constitucién,
etc. El tinico caso en el NT se halla en Romanos 9:4, donde uno de los privilegios de Israel esla posesién
(o el otorgamiento) de la ley. ‘

vouoBetéw. Esta palabra significa ya sea a. «dar leyes» o b, «arreglar los asuntos legalmentes. En pasiva,
en Hebreos 7:11, el punto es la recepcion de la ley, la ley completa y no sélo la legislacién cultual. En
Hebreos 8:6 la referencia es al establecimiento general ya sea del ministerio {(Aeitoupyie] o de la alianza
SLeBrijen): con més probabilidad lo primero, aunque no estd en juego nada esencial.

Tapavople. Esta palabra puede denotar ya sea una condicién o un acto que entra en conilicto con una
norma (legal). El tinico uso en el NT se da en 2 Pedro 2:16, donde la referencia es al acto incorrecto de
Balaam, sin conexién especifica alguna con la ley del AT. Surge la pregunta de si aqui la reprension se
refiere al castigo o a la advertencia.

Tapavopéw. Esta palabra, que significa «transgredir una ley», figura en el NT s6lo en Hechos 23:3; la
antitesis ket TOV véuov muestra qué'de lo que se trata es de transgredir la ley del AT.

[W. Gutbrod, IV, 1036-1091]
— vopobibaokeiog (B1doKw)



[enfermedad] vooo;

voaos, de etimologfa incierta, significa «enfermedads, «plagar, «epidemia»; también «calamidads», «liber-
tinaje». VoOw significa «estar enfermon, y figuradamente estar lleno de ambicién (enfermiza)», etc.

A, La enfermedad y el pecado.

1. El pensamiento primitivo del Cereano Oriente y de Grecig. El pensamiento primitivo conecta la enfer
medad y la impureza bajo el concepto de pleope, que es una especie de sustancia que hay que e
tar. Posteriormente se piensa que los demonios la transmiten o son provocados por ella, o se pienss
que los dioses vengan las ofensas (principalmente cultuales) por medio de ella. Muchas palabrz:
babilonicas referentes al pecado denotan también enfermedad, y los salmos penitenciales babilén:-
cos suelen quejarse de la enfermedad y la destruccion. Se idean expiaciones para restaurar el cuerpo.
En Grecia, Apolo venga las transgresiones infligiendo pestilencia, y Egipto ofrece ejemplos de enfer-
medad como castigo por las ofensas.

2. La cquiparacion de defecto y enfermedad en la filosofia griega. La filosofia griega insintia la derivacion de
actos inmorales a partir de la degeneracién fisica, pero también relaciona defecto y enfermedad més
estrictamente al exigir la ejercitacién tanto fisica como mental para superar el mal.

3. Enfermedady pecado en el AT, E! AT nunca describe el pecado como una enfermedad espiritual. Si los
salmos penitenciales muestran semejanzas con los de Babilonia, la diferencia estriba en que la culp=
ante Dios es moral. La enfermedad del Salmo 103 es real, y si es sin esperanza como el pecado, &
punto de partida del AT es la conexién entre culpa y juicio. Un sentido de inocencia (Job) protesa
contra una causalidad rigida entre pecada y enfermedad, e Isafas 53 resuelve el problema resultante
mediante el concepto del sufrimiento vicario.

4. Enfermedad y pecado en el judaismo. El judaismo elabora la doctrina de la retribucion, pero evita una
equiparacion directa de pecado y enfermedad, con la excepcién de cierta influencia griega en el
judaismo helenistico. Si los enfermos han de hacer una confesin especial, es més a causa de la inms-
nencia de la muerte que por una condici6n especial de pecado. Las enfermedades pueden ser cast-
gos de amor, y Dios estd especialmente cercano a los enfermos, de modo que hay que visitarlos ¥
ayudarlos en lugar de evitarlos. El papel de la medicina se honra ya en Sirdcida 18:12.

5. Enfermedad y pecado en el NI. E] NT considera la enfermedad como contraria a la voluntad creadora
de Dios, ve en accién en ella el poder demonfaco, y rastrea una conexién general entre pecado v
enfermedad (Mt 12:22ss, etc.). Pero Jesiis, trascendiendo el dogma de la retribucién, otorga tanio
curaci6én como perd6n I{\/Ir 2:5ss), de modo que ahora los cristianos pueden ver la enfermedad
como una correccién divina {1 Co. 11:32) y al mismo tiempo dar pasos para lidiar con ella por medio
de la oracién, la curaci6n, etc. (2 Co. 12:8; Stg. 5:13ss, etc.). En Marcos 2:17 Jesis acepta la enfer-
medad como figura de lenguaje para referirse al pecado, pero lo hace s6lo para proclamar que él ha
venido a salvar a los pecadores. El uso figurativo en 1 Timoteo 6:4 es mis helenistico con =
sugerencia de que la ignorancia es fuente de aberracion (cf. la descripcion del error como una car-
coma gangrenosa en 2 Ti. 2:17). Aqui el estar enfermo denota un estado interior anormal.

B. La enfermedad como sufrimiento vicario. . .

1. Elhéroe sufriente en el mundo griego. El héroe o heroina que sufre enfermedad (Orestes, Ayax, Antiope.
especialmente Hércules) es una figura comin en la mitologia griega. Las enfermedades se deben 2
fin de cuentas 2 un demonismo del desting, que es el Gnico que puede llevar la vida humana a sz
plena riqueza. La tragedia, entonces, tiene un significado salvifico, pero el cardcter vicario no es el
de la expiacién histérica.
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2. Elsiervo sufriente de Dios en el ATy en el judaismo, La Biblia refleja una tensién que solo el €oyatov puede
resolver, pero en las figuras proféticas uno encuentra un entendimiento de la enfermedad en térmi-
nos de carga vocacional. Asi, Ezequiel, con su tipo de enfermedad cataléptica, soporta la carga de la
iniquidad de Israel {3:22ss; 4:4ss), y sobre todo el Siervo de Isaias 53 Ileva el pecado del pueblo en
una expiacién vicaria. Sélo posteriormente, y de manera parcial, relaciona el judaismo este pasaje
con el Mesias, pero de alli brota la idea del Mesias como un leproso.

3

El hombre de Divs sufriente en el NT. EI NT remite Isafas 53 a Jests, aunque més en términos de muerte
violenta que de enfermedad. Mateo 8:17 cita especificamente Isaias 53:4 en relacidn con el hecho de
que al quitar las enfermedades Jesiis también las carga, e. d. toma las necesidades de los enfermos
sobre si mismo (cf. 15:30ss). La enfermedad es para Pablo una carga vocacional (cf. 2 Co. 12:7ss),
aunque no la llama vicaria. Sus sufrimientos asumen en su mayor parte |a forma de persecucién, pero
no excluyen la mala salud. En Colosenses 1:24 la idea no es que los sufrimientos de Pablo suplan o
completen la obra vicaria de Cristo, sino que Cristo, presente con su «cuerpo» en este e6n, sigue
experimentando cierta medida de sufrimiento que apresura la redencién final. Presente &1 mismo
como Cabeza en el edn celestial, Cristo ha muerto vicariamente de una vez por todas en la cruz.

C. La iglesia y la enfermedad.

1. Visita y cuidado de los enfermos. El visitar y cuidar a los enfermos es un ministerio importante en la igle-
sia antigua (1 Clem. 59.4; Pol. 1.3). Los obispos y didconos oran por los enfermos, y en tiempos de
plaga los creyentes se dedican de modo sacrificial a los enfermos y moribundos.

2. La influencia de Isaios 53 sobre el concepto de Cristo. La iglesia antigua no describe un Cristo enfermo.
Remite Isaias 53:4 a la crucifixion, y ve en el Cristo que cura y que ensefia al poderoso Auxiliador.
Una seiial de la creciente helenizacién es la creciente tendencia a interpretar en sentido figurado los
padecimientos y enfermedades de Mateo 8:17.

[A. Oepke, IV, 1091-1098]

— oBevric, idopa

vipdn [novia;nueral, vopdiog [novio, yerno]

El significado de viyudm es «novia», «joven casadera», 0 «esposa joven», mientras que vupdlog significa
«novio» o «esposo joven». El griego judio usa también estos términos para decir «nuera» y «yerno»., El
NT siemnpre usa estas palabras para decir novia o novio, excepto en Mateo 10:35, donde la contienda
se da entre nuera y suegra que viven en la misma casa.

A. Material de trasfondo.

1. La novia como yuvi). En el NT la novia suele ser lamada yuvr) (Mt. 1:20; Ap. 19:7). Esto concuerda
con la costumbre palestina, segiin la cual los desposcrios constituyen un matrimonio vélido, y la
novia puede envindar, ser repudiada, o ser castigada por adulterio.

2. Laescolta del novio. Dado que el matrimonio se efectiia en la casa del novio, el novio llega por la novia
y selallevaa su casa. En Mateo 25:1 el punto es quizis que las virgenes son amigas de la novia que
salen 2l encuentro del novio cuando €l viene por la noviz, aunque segiin la lectura mis larga («y 2la
novia» en el v. 1) esmis probable que constitiuyan una escolta en el recorrido hacia la casa del novio,

3. Maynddeg en la procesidn nupcial. Mateo 25:1 presupone una boda nocturna, y las Aajidbes pueden ser
antorchas o bien ldmparas, probablemente limparas sobre palos, o linternas.

4. Elmgjor amigo. Juan 3:29 se refiere al amigo del novio. En las bodas hay dos mejores amigos que con-
ducen al novio adonde la novia y supervisan la unitn sexual. El gozarse con el éxito del novio se
toma como una figura para el deleite no egoista del Bautista ante el éxito de Jesis.
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B. Cristo como novio en las pardbolas de Jesis.

1. La alegoria novio/Mestas, desconocida para el AT y el judaismo tardio. En las parabolas de Marcos 2:19-20
¥ Mateo 25:1ss, es obvio que el novio representa al Mesias. No existe ninguna base en el AT para
esta ecuacion, aunque Oseas y Jeremias describen a Dios como el novio o esposo de Israel [cf. tb. Is.
62:5), y el judaismo posterior suele usar esta imagen, como en la interpretacién del Cantar de los
Cantares.

2. Las dos pardbolas de_Jesiis sobre el vopdiog.

a. «¢Pueden estar de luto los invitados a la boda?» (Mt. 9:15 y par.). Esta es una auténtica metifora, tal
vez incluso un proverbio secular, que muestra que el ayuno estd fuera de lugar ahora que esta pre-
sente la era de la salvacién. La clausula secundaria lleva la implicacién de que, puesto que esta era
cuenta con la presencia de Jestis, é] es el novio. La adicién, que predice la pasion, limita el tiempo de
no hacer ayuno a la vida terrenal de Jests.

b. «iAqui viene el noviol» (Mt 25:1ss). Esta declaracién viene en una pardbola de juicio, que advierte
sobre el fin inesperado de este mundo. Se refiere directamente a lo repentino de ese fin. Estd implicito
el punto de que el Mesias es el novio, y de que su venida se demora. Se puede sefialar que en su propia
predicacion Jestis compara a los discipulos con los invitados, mas que con el novio {Mt. 9:15; 22:1ss).

C. El desarrollo de la imagineria novio/novia. Esto se da primeramente en 2 Corintios 11:2, donde
Cristo es el novio, la comunidad es la novia, y el apostol es el mejor amigo. Una elaboracién adi-
cional se da en Efesios 5:22ss, que, sobre la base de Génesis 2:24, enfatiza la unién amorosa entre
Cristo y la iglesia, con el sacrificio de si por un lado, y la entrega obediente por el otro. En los autores
de los Sindpticos, por supuesto, los dias de la boda son al principio los dias de la vida terrenal de
Jesis, pero en el Apocalipsis la boda es la consumacién (19:7ss; 21:2, 9; 22:17) y lanovia es la
Jerusalén celestial (cf. 21:2 e Is. 61:10). El cumplimiento final se describe aqui en lo que se dice acerca
del Cordero y su novia.

{J. Jeremias, IV, 1099-1105]

— YOI€Q, Ydjuog

viw [ahoral, (&pt [ahoral)

A. Las presuposiciones del concepto neotestamentario de viv.

1. Lasformas de la palabra (v, vovi tipsi), En la koiné, vuvi es tan comiin como viw, pero lo es menos en
la koiné biblica. En la LXX vuvi es mis comiin en los libros literarios como Job, mientras que en el NT
figura principalmente en Pablo y Hebreos. viv figura sobre todo en Pablo, Lucas y Juan. &pti esmenos
comiin en el NT, y no se halla en absoluto en Marcos, Lucas, Hechos, las Pastorales, ni Hebreos.

H Las formas del uso.
. Una forma transicional para usarla como sustantivo aparece cuando viv o &ptt depende de preposi-
ciones, p. ej. «a partir de ahora» (Mt. 23:39), «ahora» (Jn. 13:19), <hasta ahora» (1 Jn. 2:9).

2. Mas comiinmente, en esos casos, ViV es un sustantivo.

3. Como acusativo de tiempo, el sustantivo viv es mds comtin en plural, ya sea en sentido temporal, o
con un sentido muy débil (Heh, 17:30; 4:29).

4. Las palabras pueden servir también como adjetivos atributivos entre articulos y sustantivos {cf. 1 Ti.
6:17; Ro. 3:26; 2 P. 3:7; Hch. 22:1; 1 Co. 4:11).

JIIL Elviv no temporal.
1. Como particula conectiva. Si bien viv tiene principalmente un significado temporal, a veces se usa de
manera muy débil como particula conectiva.
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2. Como particula de antitesis ligica. viv tiene mayor fuerza como particula cuando el NT opone algo de
hecho a una suposicion hipolética pero erronea, p. ej. la impiedad humana en Juan 8:40, etc., 0 la
realidad divina en Juan 18:38, etc. El sentido de vuu(l) 5 en esos casos es «en realidad, de hechos.

3. Una expresi6n similar es ket viv, que lleva la fuerza de «sin embargo» (Jn. 11:22).

IV, El viv temporal.

1. Como limite.

a. Al final. viv es un concepto de restriccién que expresa limites. Al final, el limite puede ser el de un
fin provisional (Mt. 24:21), el de la vida humana (Gn. 46:34), el de la era de la gracia (Nm. 14:19), 0
el del endurecimiento {cf. 2 Co. 3:14). &ipti tiene este sentido en el NT solamente en Juan 16:24,

b. Al principio. Puesto que el viiv lo empuja hacia atrds, el limite final es fluido. En cambio, el limite ini-
cial queda fijo mas netamente. Lo que comienza es por lo general un periodo designado por Dios,
P &j. el nuevo edn, el tiempo de la salvacién, o el tiempo de la bendicién personal (Le. 1:48; 5:10),
El fin de Jests inaugura el tiempo entre las dos venidas, que es tiempo de angustia pero también
tiempo del sefiorio de Cristo (Lc. 22:18, 69).

2. Como pertodo de tiempo. El punto puede convertirse en linea, p. €j. el periodo entre las dos venidas, o
el ahora que se extiende hacia la eternidad (2 P. 3:18).

3. Con referencia al pasado y al futuro.
a. Con el pretérito, vlv y &pTL pueden referirse a lo que acaba de pasar (Mt. 9:18; 26:65, etc.), pero tam-
bién a un estado o proceso que ello ha iniciado (Jn. 8:32; Hch. 7:52).

b. Perovlw puede referirse también a un futuro cercano (Jn. 12:31; Ro. 11:31) en expresién de la certeza
delafe.

B. El ahora del NT.

1. El ahora comd la hora divina. viv denota sélo un momento, pero un momento asi puede convertirse
en un Keupdg si asi lo elige Dios (cf. Le. 5:10; Heh. 18:36; 20:32). Esto vale de modo especial para el
vin de la partida de Jesus (Jn. 12:27; 13:31; Le. 12:52; 22:18). En este ahora Jesis hace presente su
glorificacién, que comienza incluso con su humillacién.

1L, ‘El ahora como el perfodb fijado por Dios.

1. La historia de Cristo como presente. E1 NT afirma que Dios dio una vez un nuevo giro a la historia
humana, perc este nuevo giro tiene poder presente. Tiene pleno peso para los cristianos como un
viv (Ro. 5:9; Col. 1:22, etc.). Ellos experimentan la historia como un presente, y, puesto que este pre-
sente tiene mgmﬁcado eterno, en ella experimentan también el futuro como presente

2. El viw del NT entre las dos venidas,

a. Insinuaciones. Los profetas dan insinuaciones de un futuro ya presente al declarar los ]mclos o ben-
diciones que ellos profetizan. En su caso, sin embargo, cada «ahora» se convierte en un «entonces»
y mira hacia adelante, a un nuevo «ahora». El uso del concepto de los dos eones da una insinuacién
ulterior del v especifico del NT (cf. 2 Ti. 4:10; 1 Ti. 6:17; Ga. 4:25).

b. La singularidad del viv del NT. Este concepto de los dos eones le da a viw el valor de un periodo
interino desde el cual se pueden observar las dos venidas, y en el cual los creyentes pertenecen a
ambas, halléndose todavia en el antiguo edn pero yaen el nuevo. Pablo tiene para esto la expresién
b viw kenpds, e. d. el tiempo del remanente de la gracia para Israel (Ro. 11:5), de sufrimiento entre
la presencia y el retorno del Novio para los muanos (8: 18} pero también de la revelacién singular
de la justicia de Dios antes del juicio final (3:26). 0 xaipdg oltog es el término para este periodo
interino en Lucas 12:56 y Marcos 10:30. El presente de Hebreos 9:9 es también el dempo de Cristo,
con un énfasis en el contraste entre el tiempo del cumplimiento y el de la prefiguracién.
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3. Eltodavia del NT. ’
a. Elpresente singular del NT es parte del antiguo eén como creacién de Dios (Jn. 5:17), que es ahora
una creacién caida (Ro. 8:21-22; ef. 1 Jn. 2:9),

b. Laoscuridad de este e6n es parte de la estructura del tiempo de Cristo entre las dos venidas (Lc. 6:21,
25; Jn. 16:20, 22}; también concluye con Cristo (Ro. 8:18). En este tiempo el mundo es todavia el
mundo, y los cristianos toman parte en este «todavia» (Ga. 2:20). Sin embargo, el mundo empuja
hacia la victoria de Cristo (2 Ts. 2:6ss). En él existe entonces la posibilidad de conversién (Hch.
17:30). El viw comporta un apremiante «ahora por fin».

4. Elya del NT.

a. viv en paralelismo con el pasado. Si el viv del NT se halla también en aguda tensién con este e6n,
existe, desde luego, un elemento de correspondencia, como en una lectura tipolégica del AT (G
4:29; Heb. 12:26; 1 P. 3:21). Pero incluso aqui encontramos una medida de antitesis.

b. viv en antitesis con el pasado. La antitesis se pone de manifiesto en el téte/viv de Pablo, que destaca
la novedad y el esplendor del presente como (a) el ahora de una nueva relacién con Dios (Ro.
5:10-11; Col. 1:21-22; Ef. 2:12; 1 P. 2:10), (b} el ahora de la nueva vida en la rectitud, la libertad y el
poder del Espiritu (Ro. 3:21; 6:22; 7:6; cf. Ef. 2:1ss), y (c) el ahora del nuevo conocimiento en que
Dios se ha revelado plenamente (Col. 1:26; Ef. 3:5, 10; Ro. 16:26) y en que los creyentes gozan
del conocimiento radicalmente transformador del amor (Ga. 4:8-9; 2 Co. 5:16).

¢. viv como vislumbramiento de las cosas del fin, El dia del Sefior ha llegado en este viv (Lc. 4:19, 21;
2 Co. 6:2). Expresa la certeza de la escatologia ya realizada: el juicio (Jn. 12:31), la salvacién (2 Ti
1:10}, e incluso la visién de Dios (Jn. 14:7). Especialmente en Juan (cf. th. Apocalipsis) el viv de la
vida de Jesiis, y mas estrictamente el de su crisis final, es un vislumbramiento de las cosas del fin, ya
que en él uno se da cuenta de que estd en transicion, de la presencia ya actual del fin (cf. el viv sin-
gular de Le. 16:235 y el 4’ &pti de Ap. 14:13), 5

d. viv como primera etapa proléptica de las cosas del fin. Si las cosas del fin son vislumbradas en el vi,
el NT sigue mirando adelante hacia una consumacién, de modo que el ahora significa esperanza asi
como posesién (Ro. 5:8-9; 1 Jn. 8:2; 1 Ti. 4:8). Si bien hay una participacion presente, habri también
un cumplimiento futuro (cf. Ef. 1:13-14).

5. Elapas del viv del NT. Dentro del tinico vV del dia de la salvacion existe una progresién de momen-
tos. Jesis estd consciente del viv del trabajo, p. ¢j. en Juan 13:19; 16:1, 4; ¢f. Lucas 22:36. Dentro del
viw los discipulos estan inccmpletos, y pueden por tanto progresar (cf. el 18¢ viv de Jn. 16:29). Pablo
capta el movimiento del reloj escatoldgico de viw a viv en Romanos 13:11-12; 2 Tesalonicenses
2:5ss; cf. el viw de 1 Corintios 3:2.

6. Antesy ahora en la vida de los cristianos individuales, Como lo muestra Pablo en Galatas 1:23, el antes y el
ahora de la historia de la salvacién se aplican también alos creyentes (cf. Ro. 5:9; 7:6, etc.). Esta es una
cuesti6n de realidad objetiva, y no simplemente de experiencia personal (Ro. 6:21-22; 11:30-31). B
juego de palabras de Filemén 11 destaca su significado bésico (cf. tb. Lc. 2:29; Heh. 13:31; Le. 1:48).

I vidv con imperativo. . :

1. En la exhortacion del NT. El ya del NT incluye una renovacién, pero, puesto que el principio de la ética
del NT es «Sé lo que eres», un viv con imperativo corresponde al indicativo. Hay modelos clasicos
y helenisticos para esto. En el NT lo hallamos (a) en la proclamacién misionera (aunque aqui el énfa-
sis es mds indicativo; of. Hch. 17:30-31), y (b) en la exhortacién de edificacion, que enfatiza que el
tiempo de la liberacién y de la tensién es el tiempo para la rectitud y para el permanecer en Cristo
(Ro. 7:6; Col. 3:8; 1 Jn. 2:28).
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2. Enla oracign del NT. En muchas crisis apremiantes resuena el viv de la oracién a Dios {cf. enla LXX,
Jon. 4:3; Is. 64:8). Hechos 4:29 es un ejemplo. El caso supremo, sin embargo, se halla en Juan 17:5,
donde Jesiis acepta su hora de extrema dificultad como la hora de la glorificacién divina.

IV. El significado de la forma en que el NT ve el ahora. El mundo antiguo sufre bajo la inexorable transito-
riedad del tiempo. El AT proclama el movimiento teleolégico, pero sélo de modo preparatorio. En
el NT, en cambio, el acontecimiento de Cristo, el pasado histérico de la vida, muerte y resurreccién
de Cristo, es también presente como irrupcion de Dios en el tiempo. La historia se hace entonces
contemporéanea, en un modo singular. Segiin lo capta la fe, el pasado es también el presente, y con-
lleva la esperanza del futuro. Para los individuos, esto implica una decision. El NT evoca el viv
como una realidad, pero también nos ensefia a vivir en funcién de él como el kapog dado divina-
mente. Lo que se ha hecho de una vez por todas estd todavia en acci6n en el viv del iempo de Cristo.
Mis arin, asi como el tote del pasado se halla detras de él, el tote del futuro estd por delante. Los
creyentes viven en esperanza, porque el presente de Cristo les da fundamento para la esperanza.
Cuando la realidad de la fe llegue a la consumacién de la visién, el Tote de 1 Corintios 13:12 sera el
nuevo y eterno viv, :

[G. Stihlin, IV, 1106-1123]

— eiwdv, ThLépu, koupde, orjepov, Gpa

WE [noche]

Vi significa «nioche», «oscuridad», «lo oscuron, y figuradamente «ceguera», «dafio» o «muerte», En la
mitologia, la N{£ deificada es un personaje de espanto. La noche es tiempo para los demonios y por
ende para la magia. Pero también es tiempo para las revelaciones, especialmente por medio de suefios,
ya que la conciencia queda liberada del mundo de la experiencia,

1. Enel NT, V¥ tiene primeramente el sentido literal de «noche» (dividida en tres o cuatro vigilias o en
12 horas). Nicodemo viene a ver a Jestis de noche (Jn. 3:2). La referencia a 40 dias y noches (Mt. 4:2,
etc.} enfatiza la extension del tiempo (a menos que sea un pleonasmo del AT). Jesisno le teme ala
noche, sino que pasa naches en didlogo con Dios (Le. 6:12}. El NT introduce suefios s6lo cuando sir-
ven para mediar mandatos divinos (Mt. 1} o para instruir o exhortar (Hch. 16:9; 18:9; 23:11; 27:23),
Puede ser el Sefior o un mensajero quien emite las directrices, y la revelacién es en la noche porque
hay una mayor apertura a ella durante la noche. Dado que la oscuridad es siniestra, el Apocalipsis
asocia el oscurecimiento de las estrellas con el juicio (8:12), y declara que en ¢l tiempo del fin ya no
habra oscuridad (21:25).

2. Figuradamente, la noche es un tiempo en que no se puede trabajar (Jn. 9:4) y también un tiempo en
que el entendimiento espiritual es defectuoso (11:10). En Pablo, es el iempo antes de la consumacion
del reinado de Dios (Ro. 13:12). Los creyentes se hallan ya en la luz (1 Ts. 5:5s5) en contraste con
aquellos que estén espiritualmente dormidos o que estin embriagados. Como hijos de la luz, ellos
han de caminar en la luz {cf. Ro. 13:11ss).

[G. Delling, IV, 1123-1126}

vwopdc [perezoso, lento]

La palabra vwBpic, que significa «lento», «tardo», figura en el NT solamente en Hebreos. En 5:11 el
autor no puede tratar temas mds profundos, porque sus lectores son lentos para oir y recibir. Es porque
les falta Ia vitalidad de una fe cierta y perseverante (6:12). Los que se agotan tanto al inhalar {ofr) como
al exhalar (la fe confiada) son vw8po.

[H. Preisker, IV, 1126]
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_Eévoc [forastero, extrm;el o, huésped|, Eevia {hospltdlldad

' olamlento, posadal, evi{w [sorprender, hospedar], . !
evodoyéw [mostrar hospitalidad], ¢LJLut,evut [hospltahdad] :

“p1AbEevoc [anfitrion, hospitalario] '

A. La tensién en el concepto de Eevoc.

L

—

2

Las palabras de la raiz §ev- pueden significar «extranjero» o «extrafio», pero también <huéspeds. El
primero es el sentido principal en el NT, aunque el menos comiin «anfitrién» es el sentido en
Romanos 16:23. El verbo £evi{w en el NT significa «sorprender», «extrafiar» (Hch. 17:20; 1 F. 4:4),
pero también «hospedar» (Hch. 10:23; Heb. 13:2).

. La extrafieza produce una tension mutua entre nativos y forasteros, pero la hospitalidad superala ten-

sién y hace del extrafio un amigo. Histéricamente los extranjeros son principalmente enemigos o
proscritos a quienes hay que matar. Se encuentra entonces, sin embargo, que la hospitalidad es una
mejor forma de tratar con los extrafios, y entonces eflos se convierten en protegidos delaley ydela
religion.

. El juicio de la antigiiedad.
. Griegos y romanos.

El trato a los extranjeros. Homero divide a las naciones en salvajes y hospitalarias, Grecia se precia
de su hospitalidad para con los extranjeros, aunque al principio los trata con reserva y no les concede
derechos. La religién coloca a los extranjeros bajo la proteccién de Zeus, y gradualmente se van
definiendo sus derechos. En 1a ética, tratar mal a los extranjeros es un delito grave, pero los extran-
jeros mismos estin sometidos a obligaciones especificas, p. €. el servicio militar. Roma al principio
no concede derecho algunc alos forasteros, a 1nenos que tengan patronos, pero la situacion cambia
hacia el periodo imperial. En las ciudades cosmopolitas del helenismo, nativos y forasteros viven
lado a lado sin distinciones tangibles.

. Evaluacion religiosa. Mientras que la Biblia se opone a los cultos extranjeros y los condena, el

helenismo puede ridiculizarios pero a la vez se interesa en ellos. Esto se refleja en Hechos 17:18ss,
donde algunos se burlan del mensaje de Pablo pero otros se muestran curiosos al respecto.

Iﬂ;ael:'.-‘.a.s y judios.

a. Pueblos extranjeros, forasteros residentes y forasteros de paso.
{a) Términos. El hebreo tiene diferentes palabras para referirse a los extranjeros, que denotan (1) al

forastero, (2) al forastero residente, (3) al residente sin derechos y (4) al forastero que esti de pasoo
tempora.lmente presente. Para ellos la LXX usa por lo general los términos &AAd=pLog o &lkoyerrs,
TEPOLKOG, ¥ TPOGTIAUTOC. Eévoc como tal nio es el equivalente directo de ninguna de las palabras
hebreas.
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(b Juicio basico. {1 Los extranjeros son principalmente enemigos, tanto politica como religiosamente.
{2} Pero si bien es una desgracia ser un forastero (Gn. 19:4ss), a los visitantes extranjeros se les mues-
tra amabilidad. 3) Los forasteros residentes reciben proteccion (Gn. 19:4ss). Al principio se les puede
tratar con desprecio o incluso con violencia (cf. Gn. 12:26], pero la ley religiosa los abriga bajo sus
alas {cf. Dt. 10:18-19} y poco a poca los integra en el pueblo.

b, Panorama histérico.

(a) El periodo del AT. La monarquia es un perfodo de apertura a los extranjeros {1 R. 8:41ss; 11:7-8),
pero los profetas encabezan una reaccién contra las influencias foraneas y especialmente contra las
religiones forineas. Los forasteros son representantes de sus religiones, e. d. gentiles. Su condicién
de extranjeros puede ser superada ya sea mediante la exclusion o mediante la plena inclusion. La
profecia exilica hace un llamado a la misién universal (Is. +2:6ss; 66:19), pero los gentiles impios han
de ser destruidos (Jer. 46ss). Después del exilio la actitud se endurece, con la. campasia contra los ma-
trimonios mixtos (Esd. 9-10) y la oposicion a los samaritanos. Pero los forasteros residentes siempre
pueden ser miembros plenos de la comunidad, puesto que esto se define por religion y no por raza.
La actitud respecto a los extranjeros tiene una base religiosa. Es por causa de Dios que hay que
mostrar misericordia a los forasteros, y que hay que hacer esfuerzos para gandrselos, pero también

- es por causa de Dios que hay que oponerse fieramente a Jos gentiles.

(b) Eljudaismo tardio. El judaismo tardio practica una estricta separacion respecto a todo lo fordneo. Sin
embargo, hay un partido mds amplio (cf. Filén y Josefo) que se muestra mas abierto a los extranjeros
¥ a las influencias extranjeras. El celo misionero aparece en ambos lados. Pero los prosélitos sélo
gozan de derechos civiles y religiosos limitados, y después del 70 d. C. tiende a prevalecer una acti-
tud mds estricta respecto a los gentiles, se debilita el impulso misionero, e incluso los prosélitos
plenos, que son claramente diferenciados de los demds, se topan con ciertas reservas. Puesto que ¢l
amor al préjimo sdlo ha de ser mostrado a los miembros del pueb]o, la hostilidad hacia los demas
aumenta excepto en aras de la paz. Se puede sefialar que se piensa que el rechazo a los extranjeros
tiene una significacién tanto eterna como temporal.

¢. Los sepuleros de los extranjeros. Surge una pregunta referente a Mateo 27:7: équiénes son los extran-
jetos que van a ser enterrados en ese campo? De las diversas sugerencias —israelitas que estin tem-
poralmente en Jerusalén; prosélitos que residen alli temporalmente; o gentiles—, la ms probable es
que el campo estuviera destinado a los gentiles impuros, qmenes de ese modo quedan separados,
incluso en la muerte, de los miémbros del pueblo.

3. La actitud de los eristianos para con los extranjeros. Los cristianos comparten el disgusto del AT y del
judaismo por aquello que es fordneo en cuanto a religién, pero el amor al £évog es una forma espe-
cial de amor al préjimo, como lo muestra Jests (1) en la paribola del Buen Samaritano, y (2) en la
pardbola del juicio en Mateo 25. Que la bondad para con los extrafios tiene peso para el destino
eterno es ur tema en la religién parsi, y Ja idea figura también en el judaismo, perc lo novedoso de
Mateo 25 es que Jesis mismo es el £évog, de modo que el factor decisivo es la relacién de uno con
Jestis. El extranjero que representa a Jestis podria, desde luego, ser cualquier persona, y no simple-

. mente algun otro eristiano. De modo que todos los conceptos éticos de la humanidad referentes a la

_ bondad con los extranjeros llegan aqui a su cumplimiento; en el més extrafio de los extrafios se ama
aJestis misma. E1 punto en 3 Juan 5 es, por supuesto, otro diferente: que hay que practicar la hospi-
talidad con los hermanos del extranjero.

C. La costumbre de la hospitalidad.

1. Griegosy romanos. Si bien los forasteros pueden carecer de derechos, la hospitalidad provee cierta com-
pensacion. Sobre la base de un fentido de mutua obligacion, esto tiene sancién divina. Los forasteros
son huéspedes de la deidad, y los santuarios son los lugares principales de hospitalidad. (a) Entre grie-
gos y romanos existe, desde luego, la hospitalidad privada. Las motivaciones para ella son la exigen-
cia divina, la solidaridad y la esperanza del retorno. (b) La hospitalidad puede asumir también una

648



[forastera, extranjero, huésped] févog

forma mas publica u oficial. ic! Al aumentar el comercio, surge fa necesidad de posadas o alojamien-
tos, algunos de los cuales estin asociados con templos, sinagoges o lugares de peregrinacion.

2. Israelitas y judios. Los relatos biblicos enaltecen la hospitalidad (cf. Job 31:32}. Es un deber, por seruna
obra de misericordia. En el judaismo posterior la tradicién continia, pero con cierto énfasis en la
meritoriedad de la obra y cierta restriccion a los miembros del pueblo.

3. Los eristianos. a. EINT.

(a} Términos. drAofeviz es el término para hospitalidad; el prrofevog es el anfitrion; v el lugar de alo-
jarniento es la Eevia (Fim. 22).

(b} La historia de Jestis y su mensaje. La hospitalidad es importante en los Evangelios. Jests depende de
ella (Mr. 1:29ss; 2:15ss, etc.). La considera importante en las pardbolas (Lc. 10:34-35; 11:5ss, etc.). La
hospitalidad de Dios es parte esencial de su mensaje (cf. la generosidad divina en Le. 14:16ss; 12:37;
13:29, etc.).

{c) Exhortacién, La éyamm implica la drhofeviz, Esta tiltima es expresién de ayarm en Romanos 12:9ss,
Se conecta con la dLieberdio en Hebreos 13:1-2. Debe ser practicada por todos (Mt 25:35ss), pero
especialmente por los obispos, etc. {1 Ti. 3:2). También debe ser practicada para contodos (Ro. 12:13- 14},
aunque de hecho se practicard sobre todo para con los hermanos en Ia fe (Ga. 6:10; 1 P. 4:9).

{d) Motivacicnes. Si bien la motivacién tltima es la teycnm), existe también una niotivacién carismérica
~la hospitalidad es un carisma—; una motivacion escatolégica ~los cristianos son extranjeros y pere-
grinos que pasan por aflicciones—; una motivacién metafisica —la esperanza de hospedar dngeles sin
saberlo (Heb. 13:2)—; y sobre todo una motivacién misionera ~ayudar a los evangelistas itinerantes
(cf. Mt. 10:11ss; Hch. 10:6, 18, 32; Fim. 22; 3 Jn. 8)—, lo cual, en el caso de auténticos mensajeros,
desempefia una parte importante en la difusién del evangelio y puede conducir al bautismo de fami-
lias enteras (cf. Hch. 16:13, 33; Ro. 16:4-5).

b. La iglesia antigua. La hospitalidad se convierte en un rasgo prominente en la iglesia antgua
(cf. 1 Clem. 1.2), aunque Origenes se queja de la brecha entre la predicacién y la prictica (Homilia
5.7 sobre el Génesis). Hermas, Mandatos 8.10, incluye la hospitalidad en la lista de las virtudes cris-
tianas, Con el incremento misionero se hace necesaria cierta organizacion, y en el siglo TV Antioquia
atiende diariamente a 3.000 viudas, enfermos y forasteros. De los obispos y las viudas se espera de
un modo especial que sean hospitalarios, tanto en privado como oficialmente. Posteriormente las
iglesias y santuarios més grandes establecen alojamientos, y en aquellos casos en que la atencion se
centra en los enfermos, tales centros se convierten en hospitales.

4. Cristo, el Anfitrion. Si bien Cristo viene a la tierra como huésped, también se lo describe como el
Anfitri6n celestial. En el AT con frecuencia se presenta a Dios como el Anfiirién (cf. Sal. 15:1;23:3),
y como en el juicio, asi también en el banquete escatolGgico con él relacionado, Jesis es el Anfitridn
que estd al lado de Dios o en lugar suyo (cf. Mt. 22:2ss). En ese festin, que es para los pecadores,
Cristo ofrece una prodiga hospitalidad (Mt. 6:41ss), atiende él mismo a sus huéspedes (Lc. 12:37}. les
lava los pies (Jn. 13:1ss}, y corona su servicio ofreciéndose él mismo como su alimento etemo {Mr.
14:22ss).

D. El extranjero como concepto religioso.

1. Elpunto de vista griego y €l biblico. '

a. El punto de vista griego. Lz condicién de extranjero tiene un aspecto religioso en el pensamiento
griego. Pero el enfoque es principalmente antropolégico. El alma pertenece al mundo noético, y por
designacién divina se halla temporalmente alojada como extranjera en el cuerpo. Anda ansiosa en
este mundo ajeno, y anhela su hogar celestial.
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b. El punto de vista biblico. El enfoque biblico es teolégico. El munda le pertenece a Dios, pero ha sido
alejado de él por un poder ajeno, de modo que la antitesis de la humanidad no es con el mundo sino
con Dios. La accién de Dios, sea en la gracia o en el juicio, nos es ajena. Israel, sin embargo, ha sido
colocado en la tierra de Dios como un forastero residente bajo su proteccién, y en cuanto tal,
guardando la ley de Dios, llega a ser un cuerpo extrafio en el mundo de la humanidad.

2. Eljudaismo helenistico. Segiin lo representa Filén, el judaismo helenistico introduce ideas griegas en
el mundo biblico. Las almas de los sabios son de origen celestial y por lo tanto son forasteras en la
tierra. Los sabios prefieren la ciudadania celestial, aun cuando ello signifique que aqui son extran-
jeros. Hillel dice que su alma es un huésped en el cuerpo.

3. EINT

a. Dios y Cristo. El NT sigue la pauta del AT. Dios y el mundo son ajenos el uno para con el otro, a
causa de la alienacién humana respecto a Dios (cf. Heh. 17:23; Ef. 4:18). Esta alienacién significa hos-
tilidad. A causa de ella Cristo viene al mundo como un extranjero (Mr. 12:1ss; Jn. 8:14, 25ss). Viene
desde el Dics desconocido (Jn. 7:25ss). Vive como en una tienda (Jn. 1:14). Esti sujeto a malenten-
didos (3:4). Hasta sus discipulos tienen que preguntar quién es €l (21:2). Su reino no es de este mundo
(18:36). Debe regresar al cielo para asumir su reino (Mt 25:15; Lc. 19:12).

b. Los cristianos.

(a) Terminologia legal. También los cristianos son extranjeros en el mundo, ya que Dios les ha dado un
nuevo hoger en el cielo (Heb. 11:15-16; Ef. 2:6; Fil. 3:20). En términos legales, pertenecen a la ciudad
de Dios (Heb. 11:10, 16; 12:22-23). Anteriormente proscritos, ahora tienen alli derechos de
ciudadania (Ef. 2:19). Por eso son forasteros en el mundo (Jn. 15:19; 17:14, 16). Viven como ovejas
en medio de lobos (Mt. 10:16). El mundo se siente ofendido por ellos (1 P. 4:4). S6lo pueden residir en
él como forasteros (2:11). En los Padres Apostélicos, Diogneto 5.5 insiste en este punto con una
fuerza impresionante, y cf. Hermas, Semejanzas 1.1; 2 Clemente 5.1.

{b) Prototipos del AT. Para esta posicion de los cristianos en el mundo, se hallan modelos en (1) los
P p
patriarcas (Heb. 11:8ss), (2) Israel en Egipto (Hch. 7:6}, v (3) la dispersién judia (Stg. 1:1; 1 P. 1:1).

¢. Los extranjeros y la condicién de extranjero. Los cristianos tienen que mantenerse en guardia para
no hacer de este mundo su patria. Por lo tanto deben evitar todos los estilos y doctrinas extrarias. Sin
embargo, deben presentar con libertad el evangelio a los extranjeros (en contraste con la exclusivi-
dad de los griegos, los romanos y los judios).

d. El diablo como extrafio. Detrds del mundo se halla el diablo, quien, en relacién con Dios y con los
creyentes, es el supremo extrafio y enemigo (Mt. 13:39; Le. 10:19). En la iglesia antigua, 6 £évog es
por eso uno de los nombres del diablo.

4. Fusiones de puntos de vista biblicos y griegos.

a. Fl gnosticismo. La helenizacion efectia una fusion de los puntos de vista biblico y griego sobre la
condicién de extranjero, que son muy diferentes. Asi, el gnosticismo da muchisima importanciaalo
de que el alma es extranjera, a que anhela otro mundo {el mundo extrafio de Dios), y a que es
redimida por el extranjero que viene del cielo. Una complicaci6n es que el alma, descarriada en un
mundo extrafio, se enajena de su propio hogar. Sin embargp, el redentor-extranjero no se deja ena-
jenar, vuelve a encender en el alma la nostalgia por el cielo, y al apegarla a si la vuelve a hacer
extranjera en el mundo. En ciertas versiones el redentor, al revestirse de atavios terrenales, corre el
riesgo de la alienacién y por eso tiene que ser redimido por una carta procedente de su hogar y una
voz celestial. A diferencia del NT, este complejo no ve que es el pecado lo que provoca la enaje-
nacién, ni que los cristiano$'se vuelven extranjeros en el mundo sélo cuando Cristo trae la redencién.
El gnosticismo piensa de manera antropocéntrica. Comienza con la experiencia del ser extranjero,
mientras que la Biblia comienza con el Dios santo y bondadoso.
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b. Marcién. Para Marcién los humanos, como criaturas del Dios justo, son ajenas al Dios bueno. Este
Dios ajeno los trae a la nueva casa del Padre. Marcion, entonces, piensa teocéntricamente, pero en
contraste con el NT, su Dics extranjero viene con amor misericordiosc a redimir a aquellos que no
son suyos, porque €l no los ha creado. En otras palabras, Dios es esencialmente un extrano. En la
Biblia, sin embargo, la enajenacion se debe a la caida. El mundo de Dios se ha vuelto un mundo
ajeno, y es por la accién sahifica de Dios que los creyentes se vuelven forasteros en él y para éL

|G. Swhlin, V, 1-36)

— @l doyevnc, ahloduios, Bepfepog, €Bvog, Tapemibniog, TEpowos, TpooTiuTog, $iiog

E0rov [madera; madero, lefio, cruz, arbol]

Evlov significa «madera» viva o muerta, cualquier cosa hecha de madera, p. €j. un «palo», «porras o «ga-
rrotes, y también un «banco» o «mesa», Como instrumento de castigo o de prision es una especie de co-
llar de madera {cepo) También se usa para la «estaca» o «drbol» al cual se ata a los malhechores.
Figuradamente, Ediov es una persona «insensiblex. La LXX suele usar £0ix para arboles, pero también
usa EbAov para un madero, usado para fines cultuales o seculares.,

1. Madera. EI NT presenta casos de este uso para madera tanto viva como muerta. Asien Lucas 23:31
tenemos el contraste entre el lefio verde y el seco. Si Dios no ha salvado al lefio verde {Jests), ¢qué
pasard con el seco (los impenitentes)? En 1 Corintios 3: 12 Pablo menciona la madera entre los mate-
riales que se podrian usar en la construccién que Dios va a examinar el dia del juicio. La madera
aromdtica tiene su puesto entre la carga que los mercaderes ya no pueden vender después de la caida
de Babilonia (Ap. 18:12}; se rata de madera de Africa del Norte, que se usaba para hacer recrp:enta
finos y obras de incrustacién.

2. Garrole, porra. Los que son enviados a arrestar a Jests llevan garrotes oAr) segiin Mateo 26:47, 55.
3. Cepos. Pablo y Silas son puestos en cepos cuando los arrestan en Filipos (Hch. 16124)‘.

4. La eruz Un uso distintivo de E6Ao en el NT es para referirse a la cruz. La base es Deuteronomio
21:22, que enfatiza el oprobio de quedar expuesto en un madero. Hechos 5:30; 10:39, etc. afirman
el punto de que la crucifixién es el mayor insulto posible para Jestis, pero que Dios ha demostrado
su majestad al resucitarlo de entre los muertos. Pablo, en Galatas 3:13, muestra que Cristo nos ha re-
dimido de la maldicion, haciéndose €l mismo maldicién por nosotros conforme a Deuteronomio
21:22. Pende una maldicién sobre los que transgreden la ley, pero Cristo, quien no ha transgredido
la ley, de modo voluntario y vicario se vuelve maldito, como lo deja claro su muerte en el madero
de maldicién. Asinos libera de la maldicién y de la muerte que ella entrafia. 1 Pedro 2:24 afirma el
mismo punto cuando dice que Cristo cargd con nuestros pecados en su propio cuerpo sobre el
«madero» (con una referencia claraaIs. 53:4, 12). Aqui es prerinente el elemento de vicariedad. Los
pecados humanos son echados sobre Cristo, crucificados en él, y asf alejados. Cristo no carga los
pecados sobre un chivo expiatorio, sino que los torna sobre si mismo y los cancela en la cruz, a fin
de que los pecadores, muertos al pecado, puedan vivir para la rectitud.

5. Arbol (de vida). E Apocalipsis habla del drbol o drboles de vida en el paraiso o en la Jerusalén celes-
tial (2:7; 22:2, 14, 19). A los que son lavados por Cristo y que vencen se les otorga participar de su
fruto, mientras que se les impide a aquellos que rechazan la palabra profética. A este respecto el
Apocalipsis toma la nocién apocaliptica de la salvacién como restauracién. Sin embargo, tal vez haya
también cierta asociacidn entre el drbol de la vida y la cruz, como en el arte cristiano primitivo.

[J. Schneider, V, 37-41]
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"bykog [peso,cargal L

Bykog significa «masas, «peso», «compds», y figuradamente «carga», En Hebreos 12:1 obviamente sig-
nifica el «peson o «lastres del que deben despojarse los competidores para poder terminar la carrera. El
uso de stodo» significa que el autor no tiene en mente un obsticulo especifico. Los creyentes no deben
dejar que nada les estorbe.

[H. Seesemann, V, 41]

0b0¢ [camino, modo de vidal, 05nyoc [jefe, guia], 0dnyew -
[guiar, conducir], peBodein -[engano, astucial, €iaodog
£0doc {salida, muerte], SLe€obog

{entrada, acceso], ¢
[via de salida], 0066w [guiar bien, prosperar]

A. 660¢ para los griegos.

1. Generalidades. Esta palabra significa «camino», «senderos, «carreterar, «tutas; también «curso»,
«Viaje», «marchas, y figuradamente «medio», «procedimiento», «smodo». Con frecuencia se compara
la vida con un camino, como en frases que hablan acerca del sendero de 1a vida o del modo de vida.
Un uso filoséfico técnico es para «modo de biisqueda» o «métodox.

2. La fibula de Prodico. En vista de la importancia de los dos caminos en los escritos judios y cristianos,
hay que tomar nota de la fabula de Hércules en la encrucijada. Anteriormente, Hesfodo habla acerca
de dos caminos, uno corto y facil que conduce al mal, y otro largo y empinado que conduce ala vir-
tud. En el caso de Hércules no hay una contraposicién de los caminos, y el punto principal es la
visién de las dos mujeres que tratan de gandrselo para el bien o para el mal. S6lo en versiones pos-
teriores los dos caminos asumen la mayor significacién que justifica la idea de una encrucijada.

3. 086¢ en los enunciados con significacion religiosa. Una idea comiin es que hay dos caminos después de la
muerte, pero hay que seitalar que esos dos caminos son de desting, no de decision, y que a veces encontramos tres
camings. 686¢ figura también en conexién con el ascenso del alma. El camino a la verdad (el pen-
samiento recto) es un camino hacia la luz celestial. En los escritos herméticos, la yviog es un camino.
En el gnosticismo, el alma emprende el camino del cielo a la terra, y luego, en la muerte, va de
regreso desde a tierra hacia el cielo. Pero la idea del camino no es esencial en el gnosticismo.

B. 066¢ en la LXX y en el judaismo.

7. La LXX. b56¢ figura unas 880 Veces en la LXX (principalmente para traducir 5777). Con frecuencia
lo que se denota es literalmente un sendero, camino o calle, bien construida o no. Es mala sefial
cuando las calles estin desiertas (Lv. 16:22) o cuando hay que recurrir a redeos (Jue. 5:6). Se usan
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verbos en frases que no se refieren a un camino especifico, p. ejr«seguir su camino» (Gn. 32:1). Uno
puede cruzarse con gente en su camino (Job 21:29) y no hay que desviarse de él {(Nm. 22:23.
También los animales tienen sus caminos (Pr. 30:19; figuradamente en 6:6). Los truenos tienen un
curso establecido por Dios (Job 28:26). Dios sigue su camino en el juicio (Nah. 1:3) pero también en
la gracia que salva {el Mar Rojo, Sal. 77:19). El uso figurado es comiin {cf. Dt. 8:2; Pr. 1:31). La vida
misma se considera como un camino (cf. pasajes como Pr. 4:10; Is. 40:27; Job 3:23), y la muerte es
un camino por donde todos deben pasar (1 R. 2:2) y del cual nadie puede regresar (Job 16:22). Owo
us0 comiin es para «modo de vida» 0 «conductar (cf. Ex. 18:20; 1. 18:14; 8:3, 5, etc.; 2 R. 22:2, exc. .
Mis frecuentemente se nos presenta el camino o los caminos de Dios. Puede tratarse del modo de
proceder de Dios, pero también pueden ser los caminos que él nos manda seguir (Jer. 7:23). Los
caminos son entonces equivalentes a los mandatos (Sal. 119:15, etc.). Pero esos caminos no tienen que
ir relacionados con mandamientos especificos de la ley (cf. 1 R. 11:33 con Dt. 5:33). Se ofrecen
diversas descripciones: son caminos buenos {1 8. 12:23), caminos rectos (1 S. 12:23}, el camino de a
verdad (Sal. 119:30), el camino eterno (Sal. 139:24), etc. Algunos pasajes dan por entendido que k2
gente puede seguir esos caminos (Job 23:11; Sal. 17:4, etc.), pero otros aseguran que la gente ni los
observa (Mal. 2:9) ni los conoce (Jer. 5:4-5). En su mayoria abandonan el camino recto (Pr. 2:13 v
siguen sus propios caminos (Is. 56:11), que les pueden parecer correctos (Pr. 12:15}. El camino que
uno mismo escoge es un camino de maldad (Is. 65:2); cf. expresiones tales como el camino de los
malos (Sal. 1:6) o de los pecadores (1:1), o los caminos de oscuridad (Pr. 2:13). El clamor de los pro-
fetas es que debemos retomnar de nuestros malos caminos (Zac. 1:4, etc.). Dios ve todos nuestros
caminos (Pr. 5:21) y castiga los caminos malvados (Os. 4:9). Pero no podemos apartarnos de esos
caminos a menos que Dios nos ayude. El ha prometido ayudarnos, ensefiamos sus camninos, y coa-
ducirnos por el camino que debemos recorrer (Is. 48:17). Pero si bien estd siempre presente la idea
de la ayuda divina, los muchos imperativos muestran que somos responsables de nuestros caminos
y de emprender el camino de Dios. Al conocer los caminos del Sefior, debemos también procla-
marlos (Sal. 51:13; 1 8. 12:23). Lo que se dice acerca de los caminos de los hombres presupone una
antitesis entre los caminos de Dios y los que uno escoge por si mismo, pero sélo rara vez encon-
tramos la metéfora de los dos caminos. El caso mis importante es en Salmo 1:6, y cf. tb. Proverbios
4:18-19; 15:19; Salmos 119:29-30; 139:24; Proverbios 11:20. En el contraste se incluyen las ideas de
laluz y la vida porun lado, y la oscuridad y la muerte por el otro. Sin embargo, la gama es reducida.
¥ no encontramos ni una referencia a los dos caminos en cuanto a tales, ni ningin intento por inte-
grar todo el material exhortativo bajo este esquemna. Por lo que concierne a los caminos que sigue ¢l
propio Dios, la combinacién con €pye muestra que 680l puede significar «modos de proceder» y que
con oviat (Is. 55:8-9) la referencia puede ser a «propésitos» o «planes». Los caminos de Dios son
misericordia y verdad (Sal. 25:110). Son también rectos (Os. 14:10) y perfectos (Sal. 18:30). Dios es
justo en todos sus caminos (Sal. 145:17). Sus caminos trascienden la critica humana, porque no
podemos conocer méas que el borde exterior de ellos (Job 26:14). Isafas 55:8-9 da expresion cldsica
aesta idea cuando afirmna categéricamente que los carninos de Dios no son los nuestros, sino que son
muy superiores a los nuestros. Conceptos distintivos en el uso de la LXX son que no existz vn
camino humano hacia la virtud, que no hay una meta hurnana alcanzable que domine Ja metifora,
¥ que el mandamiento divino se halla al inicio del verdadero camino.

2. La influencia del uso del AT sobre los escritos pseudoepigrdficos y rabnicos. Cuando los pseudoepigrafos
hablan de los dos caminos, la influencia del AT es evidente, El uso literal de «camino» es poco
comiin. Figuran referencias al «curso» de los afios o de los astros, y al «camino» de los dngeles. El sen
tido de «caminar» es comiin, y también leemos sobre los «caminos» de Dios, ya se trate de sus asm-
tos o de sus mandatos. Se establece un contraste entre los caminos de este mundo y los del siguienze.
La imagen de los dos caminos figura en el Enoc Etigpico 91:18-19, que manda el camino de la rec-
titud y advierte contra el de la violencia, pero la imagen no es por el momento una parte fija de k2
instruccién catequética. Se halla a veces en los rabinos sobre la base de Deuteronomio 11:26; 30:15;
Dios ha puesto ante su pueblo los caminos de la vida y de la muerte. Aqui podria referirse bien 2l
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destino que Dios ha asignado, o bien a la decisién que debemos tomar. Sin embargo, nuevamente,
no hay un esquema generalmente aceptado.

. Filon y Josefo. Filon usa abundantemente 06665 en muchos sentidos, p. €j. para el «paso» del Mar Rajo,

para los «caminos» del mar o de los astros, para el «procedimiento», para la «vida humana», para los
«senderos» que debemos tomar, para el «camino» hacia la virtud o hacia Dios, para los «dos
caminos» (el del vicio y el de la virtud) entre los cuales hay que escoger (aunque con poco contenido
esquematico), para el «camino regio» que es idéntico con la palabra de Dios o con la sabiduria (cf.
Nm. 20:17; 21:22; Dt. 28:14}, o para el «camino recto» que en general es el amplio o liso, a diferen-
cia del camino resbaloso del mal. Filén hace énfasis en que necesitamos un guia en el camino recto,
e.d, Moisés, el A0yog, 0 Dies mismo, que como Salvador misericordioso conduce al voi hacia la vir-
tud. En Josefo esta palabra tiene principalmente el sentido de camino, calle, pasillo, paso, viaje, mar-
cha, etc., aunque a veces encontramos el sentido de «modo de vida», y menos comiinmente el de
«medio», «propésito» o «posibilidads.

080¢ en el NT.

. Sentido literal. La mayoria de los casos del uso literal se hallan en los Sin6pticos. No se nos dice qué

caminos recorria Jesiis. S6lo se mencionan dos caminos, el de Jerusalén a Jeric en Lucas 10:31, y el
de Jerusalén a Gaza en Hechos 8:26. Algunos sucesos tienen lugar «en el camino» (cf. Mr. 8:27:
10:32; Mt. 20:17). La referencia en Marcos 9:33 es general, pero Lucas 9:57 es mis estrictamente
topogréfico. Marcos 10:52 afiade un «en el camino» para indicar que el hombre que ha recobrado
la vista sigue a Jestis en el sendero hacia Jerusalén. 6505 figura en ciertas parabolas, pero sin ningtin
énfasis especial. As, las semillas caen junto al camino (Mr. 4:4, 15), que pasa a través del campo o a
sulado. En Lucas 14:21ss el siervo que ha ido primero a las plazas debe ir después a los caminos. En
Lucas 11:6, el amigo que llega va de camino. Otros usos son para el camino que lleva a los gentiles
en Mateo 10:5, el camino del mar (¢hacia el mar?) en Mateo 4:15, un camino que se emprende en
Marcos 2:23, y un dia de camnino en Lucas 2:44.

. Uso metaférico. Este importante uso de 080 se halla en todo el NT. No siempre resulta claro hasta qué

punto estd presente la idea de una senda; cf. Marcos 1:3, donde el significado podria ser -pla.m u
«obra» asi como «camino» (cf. Mt. 11:10).

Los dos caminos en Mateo 7:13-14. Jestis usa la imagen de los dos caminos en Mateo 7:13-14 (cf. Le.
13:24). La primera idea es la de entrar por una puerta estrecha, pero esta parece ser una metifora para-
lela: la puerta tio lleva hacia el camino. De modo que el camino es estrecho (o ancho) al igual que Ia
puerta, en contraste con otras descripciones del camino recto. No hay paralelos exactos para la pre-
sentacidn de Jests, aunque puerta y camino a veces se presentan juntos; p. ¢j. la puerta pequefia que
lleva a un camino dificil, o la senda o entrada angosta. Es poco probable que Mateo 7:13 esté rela-
civnado directamente con 7:12 (la regla de oro), ni hay que ver la puerta como la entrada al reino de
Dios {cor1o en Le. 13:24). Una vez mas, el camino estrecho no es simplemente el de la devocién en
contraste con el camino ancho del vicio y la frivolidad, si bien ese modo de entenderlo podria calzar
con el llamado de Jesis a la conversién. Més aiin, el dicho no es principalmente polémico, €. d.
dirigido contra el modo farisaico de ver la ley. Lo que tenemos es una convocatoria al discipulado. Las
exigencias de Jests son severas. Por eso la puerta es estrecha y el camino es dspero. Pero no hay
ningiin otro camino hacia la vida. $i hay pocos que pasan por ese camino, no es porque sea demasiado
pequefio, sino porque a la gente le gusta un camino mas ficil. Los pocos del v. 14 son discipulos; los
muchos del v. 13 son los que rehiisan el discipulado. «Camino» no denota el modo de vida de los dis-
cipulos, sino lo que Jestis espera de ellos. Como «puertas, «camino» tiene la connotacién de entrada.
Entonces se menciona el destino: o la vida o la perdicién. «Hallar» en el v. 14 no da a entender una
posibilidad de escoger entrg muchos caminos, ni tratar de encontrar una senda en un terreno dificil,
ni el dar con una entrada estrecha después de una larga biisqueda. Implica el misterio de la accién
divina, en virtud de la cual los que busquen encontrarin. Aunque Mateo 7:13-14 no Io dice explicita-
mente, el camino se halla en Cristo mismo; es él quien nos hace posible entrar en el camino.
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b. El camino hacia el santuario (Heb. 9:8; 10:20). Los usos de 080¢ en Hebreos 9:8 y 10:20 estén rela-
cionados. En 9:8 666 tiene claramente una conexién topogréfica con el templo, pero a la huz de
10:19 laidea es mds la de acceso que la de camino (€loo8og), 2unque no sin cierta referencia espacial.
Aunque no se diga, el camino es obviamente un camino a JJa comunién con) Dios. No se dice que

Jestis sea el camino, pero el término «vivo» muestra que el camino estd intimamente ligado con su
persona. Por lo tanto, lo de que Jesis es el camino es una implicacién bastante clara.

¢. Jesiis como camino (Jn. l4:4ss}. La afirmacién en Juan 14:4 brota del contexto. Jesiis estd hablando
acerca de la situacién de los discipulos. Las moradas de 14:2 representan la meta de la salvacion.
Jesiis estd a punto de irse, v va a prepararles un lugar. No se dice que los discipulos se vayan con €]
(p. €j. al martirio}; al final &l se los llevaré para que estén con él (v. 3). El camino de 14:4 es entonces
el camino de Jesus, que los discipulos deben conocer porgue €l se lo ha dicho. Pero este camino
incluye la promesa a los discipulos, que Jestis ha dado en el v. 3. Asi, la pregunta de Tomis se refiere
al significado del camino de Jesis para sus seguidores, y lo mismo vale para la respuesta de Jesis en
el v. 6. La clausula secundaria («nadie viene...») deja claro el sentido. Destaca la importancia del «yo
soy», y si bien deja por fuera otros intentos de llegar al Padre (especialmente por parte de los dis-
cipulos), su énfasis es positivo. Tomés est4 preguntando acerca del tinico camino, y Jestis contesta que
€l mismo es ese camino. Hay que sefialar que, si bien el v. 7 podria dar a entender un acceso general
a la comunién con Dios, el v. 3 conecta mds intimamente el camino con el retomno de Jestis. Surge
entonces la pregunta de si 14:6 es exclusivamente escatolégico, o si 14:4 prepara también el camino
para una referencia general. Los términos «verdad» y «vidas en el v. 6 tienen impacto sobre esto.
Podrfan representar la meta de la 650c, pero en vista de los vv. 2ss, 6805 en si se refiere tanto al
camino como a la meta. Por eso la funcién de «verdad» y «vida» tiene mas probabilidad de ser de
elucidacién: Jesiis es el camino asf como es la verdad y la vida. Si bien «vida» tiene un sabor esca-
tolégico en Juan (11:25), estos términos sirven para efectuar la redireccién al presente que se encuen-
tra en el v. 7, aunque no implican ningiin conflicto con lo que viene antes. No se han encontrado
modelos directos para conectar esos tres términos. Cuando mas, leemos en el AT acerca del camino
0 los caminos de la verdad o de la vida, y a la ley se la llama por separado camine, verdad y vida en
las obras rabinicas, aunque esto no fundamenta ninguna antitesis entre Jests y laley, ni en este pasaje
ni en otros. Es dificil que la idea gnéstica del viaje celestial del alma pueda haber tenido mucha in-
fluencia, porque en otros puntos de Juan 686 figura solamente en 1:23, no hay referencia al origen
celestial de las almas ni 2 su retorno, la orientacién es haciz el regreso de Jesds mis que a la muerte
y subsiguiente viaje de los discipulos, y Juan pone poco énfasis en la funcién del Redentor como guia.
El pasaje podria ir dirigido contra pretensiones rivales de l2 época, pero puesto que 686 se explica
adecuadamente por el contexto, tiene sin duda alguna su propio significado singular y pesitivo.

3. Uso figuradp. En el uso figurado, la idea espacial suele ser fuerte. Asi, en Lucas 1:79 el punto obvio es
«camino» mas que «smedio» (cf. el verbo «guiar»). En contraste con Isaias 59:8 (cf. Ro. 3:17) la refe-
rencia de paz es aqui a la salvacién mesidnica, més que a una vida de paz c2 o los demds. En Hechos
2:28 (cf. Sal. 16:10-11) 686k podria referirse al «medio» o «posibilidad» dela resurreccién, y «medios
parece ser el punto en Hechos 16:17. En 1 Corintios 12:31 el contexto no apoya «medio» como el
medio de buscar los mejores dones. Por otro lado, no hay que pensar en funcién de «modo de vida»
o «actituds. El «camino» es probablemente el medio de alcanzar la meta que en otro lugar se busca
mediante la ambicién. Lz idea de «modo de conducirse» o «<conducta» suele ser bastante clarz, p. e},
en Santiago 1:8; Hechos 14:16; Romanos 3:6; Santiago 5:20; 2 Pedro 2:2 (aunque esto podria deno-
tar verdadera ensefianza); probablemente Mateo 21:32. Otro sentido es el de «el caminar mandado
por Dios» (cf. 2 P. 2:21; Heb, 3:10). Este es el sentido evidente en Marcos 12:14, También podria ser
el significado en Hechos 3:10, aunque a la luz de los paralelos del AT (Dn. 3:27; Os. 14:10) agui la
referencia tal vez sea al modo de actuar de Dios. En 1 Corintios 4:17 Pablo estd pensando en los
caminos que €l ensefia, no en su propio modo de vida. A la luz de Romanos 2:16, estos caminos co-
rresponden al caminar que Dios exige. Por eso la referencia bien podria ser a los «principios» o
«mandatos» impartidos por Pablo. Por otra parte, en Hechos 9:2; 19:9, 23; 22:4, 14, 22, lo que se
quiere decir es el modo de vida expresado en la comunidad cristiana. En forma absoluta, el singular
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080 es aqui el equivalente cristiano de lo que otros llamarian gipeoig (cf. Heh, 24:14). Esta implicita
la ensesianza o el punto de vista que otros podrian desacreditar, pero que los cristianos creen que es
el correcto. «Este camino» en 22:4 no insiniia que pueda haber otros caminos, sino que simplemente
estd dando una precision a lo que se tiene en mente. Es dificil explicar como se desarrolla este uso
especial de 656¢. Hechos 18:25-26 es de poca ayuda, ya que aqui «el camino del Sefior» es el plan o
la obra divina de salvacién. Tampoco nos sirve 2 Pedro 2:2, 21, pues estos versiculos no nos permiten
darle 2 6805 un sentido absoluto tnico. E1 AT y el uso judio posterior no ofrecen paralelos para el uso
especifico de Hechos, y es poco probable que Lucas lo desarrolle a partir del uso de 6604 para el
«método= filoséfico (v por lo tanto el «sisternax). Es mds, no hay sino un tenue lazo con la descrip-
cién que el Documento de Damasco hace de los apéstatas como «los que se desvian del camino»,
En Hechos 18:23-26 y 13:10 de lo que se trata es del plan divino de salvacion y su cumplimiento en
la misi6n cristiana. Romanos 11:33 y Apocalipsis 15:3 también se refieren a los planes divinos, que
son inescrutables pero justos y verdaderos.

D. El uso cristiano primitivo. En los Padres Apostolicos 050; es muy poco comin en sentido literal.
Figura en la confusa alegoria de Hermas, Visiones 4.1.2, donde abandonar el camino no es camino en
absoluto, aunque se dice que las piedras que caen de Ia torre caen en el camino. En Ignacio, Romanos
9.3, el camino es obviamente el camino que toma Ignacio; el ket oapke indica que él no es un agente
libre en ese camino. La idea de un viaje figura también en 1 Clemente 12.4 {la historia de Rahab). El
uso figurado es mas comn. dyaTm es un camino en Ignacio, Efesias 9.1, mientras que los caminos de
1 Clemente 31.1 parecen ser modos de alcanzar la bendicién, y en 36.1 650¢ tiene el sentido de con-
ducta (cf. Hermas, Visiones 2.2.6). En lineas similares se nos habla del camino de la verdad o de la rec-
titud (cf. Bern. 1.4; 2 Clem. 5.7). 680 tiene el sentido de mandato en Apocalipsis de Pedro 1, Este
Apocalipsis (2:2) emp[ea. también 6805 T Bukeoolvng para lo que pricticamente es el evangelio o la
fe cristiana. La metifora de los dos caminos es importante en los Padres Apostdlicos. Ademds de
breves referencias, p. €. en Bernabé 10.10, los dos pasajes principales son Bernabé 18-20 y la Didajé
1-6. De estas, la Didajé integra el material exhortativo de un modo mds coherente con su antitesis de
los caminos de la vida y de la muefte (en comparacién con la luz y las tinieblas en Bernabé). Se puede
sefialar que en la Didajé los caminos conducen z la vida o a la muerte, mientras que en Bernabé son
dominados por la luz o por las tinieblas. La Didajé se acerca mis a Mateo 7:13-14, pero ni se refiere a
una puerta ni usa las descripciones «ancho» y «angosto». Es posible que Bernabé se base en Proverbios
4:18-19, y la Didajé puede también reflejar la influencia judia. Los dngeles de Bernabé 18.1 apenas
constituyen un paralelo con las mujeres de la fabula de Prodico. Los dos caminos se describen tam-
bién en Hermas, Mandatos 6.1.2ss, donde es prominente el sentido de conducta. Ahino hay senderos
en el camino torcido, sino que el camino recto es plano y liso. 666 no tiene significacién en los
Apologistas, Justino lo usa principalmente en citas biblicas. También se refiere al camino de los astros
y al camino del Bautista (Didlogo 85.5; 88.2). La carta a las iglesias de Vienne y de Lyén (Eusebio,
Historia eclesidstica 5.1.48) usa «camino» para la doctrina cristiana, pero esto no es comn.

0Bnydg, 6dnyéw. ddnydc tiene el sentido de «efero «guias, mientras que 05nyéw significa «dirigirs,
«mostrar ¢l caminos, «instruir». El sustantivo es raro en la LXX. Flgurapamhsgmasen 1 Macabeos
4:2 y para la columna de fuego en Sabiduria 18:3. El verbo es mds comin; es principalmente Dios
quien dirige, guia o instruye (cf Ex. 13:17; Jos. 24:3; Sal. 25:9; 78:72, etc). El sentido espacial resalta
cuando 66 yéw se usa con 050¢ o TpiPog, pero cua.ndo es paralelo a S18¢okw el significado «ensefiar es
fuerte. La sabiduria es el tema en Sabiduria 9:11, etc., pero los paralelos del AT dejan claro que se tiene
en mente a Dios. Filon usa 68ny6g sélo una vez, y no usa en absoluto 66nyéw (aunque si hallamos
wpodnyetéw en De lz inmutabilidad de Dios 182, etc.). La idea de dngeles guias es comiin entre los rabi-
nos; transportan las almas de los justos después de la muerte. En el NT 05nyéc tiene sentido literal en
Hechos 1:16 (Judas es el guia que conduce a la policia adonde Jesis). El sentido también es literal en la
figura de lenguaje de Mateo 23:16, 24 (los fariseos son jefes de otros, pero ellos mismos estan ciegos). El
uso de Pablo es similar en Romanos 2:19. 68nyéw tiene sentido literal en Mateo 15:14 y Apocalipsis 7:17,
y sentido figurado («instruir») en Hechos 8:31. En Juan 16:31 la idea podria ser la de sconducir» hacia
Ia me@ de Ia verdad plena, pero se podria preguntar si la idea no es mds bien la de la instruccion del
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Espiritu que complementa y completa la de Jesis, e. d. en |a esfera total de la verdad (cf. 14:26). Silaidea
es la de «conducir», entonces la sugerencia es que el Espiritu {y Jesis antes de él} es un 08nydc, paralo
cual habria paralelos no biblicos. Sin embargo, si el sentido es <ensefiar», es menos probable una
influencia ajena. 08my6¢ no figura en los Padres Apostélicos, pero encontramos 0bnyéw en Didajé 3.2,
donde el punio es que los impulsos pecaminosos pueden parecer mwiviales pero conducen a grandes fz!-
tas. 0817705 no ﬁgura en los Apologistas, y 08n7éw es poco frecuente {cf. Justino, Didlags 38.3).

pefodeto, Esta palabra no estd atestiguada antes del NT. Encontramos peBodog pary «Lratamienton, «pro-
cedirmicnion o, en mal sentido, «engafio», y pefobelkn para «tratar metédicamente», «manejar conforme
a un plans, y también «manejar astuta.meme» «engafiar», En el NT pefobeio fi gura solamente en
Efesios. En 4:11 tenemos una advertencia contra los que actian sagazmente, y l« pulabra aparece de
nuevo con sentido negative en fi:11, donde los creyentes deben revestirse de toda 14 u.r'nadura de Dies
en contra de las maquinaciones del diablo. En los Padres Apostélicos sélo figura peBodelcw, con el sen-
tido de «distorsionar».

€loodog, €fodog, SLEE0bog. eloodo; v €6080g suelen figurar juntas. Literalmente significan <entrada» v
«salida». Figuradamente las encontramos para «acceso» y «éxodo= (en sentidos tan variados como par-
tida, destierro, disolucién o conclusién). Comercialmente denolan «ingresoss y «egresoss, eloodog figure
unas 50 veces en la LXX para «entradax, «portén», «pueria», «ingreson, €£060¢ figura en més de 70 ver-
siculos, a veces para una salida, luego para marcharse, partir, exportar, y a mﬂ"mdo para referirse al
éxodo de Egipto. «Salir y entrar~ 2 una expresion comin para denotar la car: .- Tiderfa (1 8.29:6) 01z
actividad total (2 8. 3:25). En Sabiduria 7:6 las dos palabras denotan el nacimiento y la muerte. Estos tér-
minos son poco comunes en Filén en sentido espacial, pero con frecuencia los hallamos para venir e ir.
y Filon también usa €080g para «<muerte» en el sentido de salir de viaje. Josefo hace uso comiin de las
dos palabras, tanto espacialmente, p. ej. para «entrada», como verbalmente, p. €j. para «enu=s
marchando» o «visitar prisioneross, o para «salir cabalgando», «zarpar», e incluso «escapar». Los tér-
minos son raros en el NT, nunca figuran juntos, y no tienen el sentido espacial. En Hebreos 10:19
€loodog significa «entrada» o «acceso» mas que «puerta de entrada» (i bien no se usa con elg). El mismo
punto se destaca en 2 Pedro 1:11 {con€ic). En 1 Tesalonicenses (con =pog) la idea o5 la de una bienvenidz
en 1:9 y una primera aparicién o visita en 2:1. En Hechos 13:24 se dice que el Bautista predicé antes de
la aparicién piblica de Jesus, e. d., no antes de su venida al mundo, sino antes del inicio de su minist-
rio. €Eodoc figura sélo tres veces. En Hebreos 11:22 se refiere al éxodo de Egipto. En Lucas 9:31 v
2 Pedro 1:15 significa el final de la vida en el sentido de «conclusién» més que de «partida». Asi, Lucas
9:31 no se refiere a la salida de Jesus del mundo, sino a la conclusién de su vida y obra. Ciertamente no
hay referencia alguna a su salida del sepulero (aunque la resurreccion bien puede tenerse en mente. a
la luz de 9:22). En los Padres Apostolicos €loodog figura sélo una vez en Hermas, Serugjanzas9.12.6 (para
«ingreso»), y €060¢ s6lo una vez en Hermas, Visiones 3.4.3 para «finals. De los Apologistas, Justino usa

ambos términos con frecuencia, tanto independientemente como en citas. Sie€odog figura en la parabolz -

de Mateo 22:9, con la mayor probabilidad en el sentido de «final»; las S1é£o80t TG 68Gw son los pun-
tos donde las calles de la poblacion dan paso a los caminos rurales Mateo 22:9 parece combinzr
entonces Lucas 14:21, 23 y apoya la opinién de que la intencion de Jesiis es que el evangelio se anunde
también a los gentiles. Fuera del NT, iékobos significa «portén», «paso», «salida», La LXX lo usa parz
los extremos de los linderos (Nm. 34; Jos. 13-19). También puede denotar un «manantial», y figuradz-
mente tiene sentidos tan variados como «escapes, «resultado», y «exposicion» o «elucidacion».

€lodbw. Este término poco comiin significa «llevar por buen caminos, «guiar bien», «llevar al sendero
correcto». Es dudoso que esté atestiguado antes de la LXX, pero es comiin en la LXX, donde asume el
sentido de «llevar a buen término, «tener éxito». E- unos 40 casos s Dios a quien se atribuye el éxiio,
ya sea directa o indirectamente, y esto halla su contraparte en el uso del compuesto mas fuere
Keeeuoow, principalmente en pasiva. {Para detalles del uso de la LXX, ver el ZDNT eninglés, V, 110-112..
Los tinicos casos en el NT se hallan en Romanos 1:10; 1 Corintios 16:2 y 3 Juan 2 (dos veces). Todos
estos estdn en pasiva, y es clara la influencia de Ja LXX. El significado bastante obvio en Romanos 1:19
es «logre, tenga (yo0) éxito», aunque tal vez con una insinuacién de que Dios abra el camino o proveala
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oportunidad. En 1 Corintios 16:2 podria parecer al principio como si tuviéramos en 671 un acusativo de
objeto, pero es mis probable que sea el sujeto material, de modo que el sentido es «tanto como sea posi-
ble. Es poco probable que haya una referenda a la «ganancia»; la idea de éxito estd vinculada con el
ahorro, que cada uno ha de lograr con un verdadero sacrificio semanal. En 3 Juan 2 tenemos un deseo
habitual de buena salud, pero el énfasis se pone en ebodoioBut mds que en bywdivew, probablemente
porque es un término menos secular y comporta la idea de que toda salud y éxito, tanto material como
espiritual, dependen de Dios, y de que podemos tener confianza en él. En Hermas, Semejanzas 6.3.5, el
punta parece ser el éxito en las iniciativas comerciales, mientras que Justino, en Didlogo 14.6, cita Isaias
55:11, y en Epitome 7.8 usa eboboiv en el sentido de «recibir buen consejos.

[W. Michaelis, V, 42-114]

&=

0d0vm [dolor, angustia, sufrimiento], 6duwdopo [sufrir dolor,

estar angustiado]

460vn significa a. «dolor fisico, y b. «<angustia mental». 65uvw es «causar dolor o pena», en pasivo «sen-
tir dolors, «sufrirs. El uso principal en la LXX es para un profundo pesar del alma, como en Zacarias
12:10; Tsaias 38:15; Amoés 8:10; Proverbios 17:25; Ezequiel 21:11, En el NT, Pablo usa &&hvm en
Romanos 9:2 para su sufrimiento al ver que sus compatriotas han quedado privados de la salvacién. En
1 Timoteo 6:10 la referencia es al dolor de conciencia que aflige a los que abandonan la fe por amor al
dinero. 6duvdoye figura cuatro veces en Lucas y Hechos. En Lucas 4:28 se trata de la ansiedad por un
hijo amado, en Lucas 16:24 el tormento por la perdicién eterna, en 16:25 la angustia del remordimiento,
y en Hechos 20:38 por la pena al despedirse por (iltima vez del ap6stol.

[F. Hauck, V, 115]

(68Upopen [gemir, lamentar]), 65uppoc {lamento]

050poyen significa como transitivo «lamentars, ¥ como intransitivo «gemir, «lamentarse», «dolerses, En
la LXX figura solamente en Jeremias 31:18, dbupydc significa lamento» o «llanto», En la LXX figura
en Jeremias 31:15 (cf. th. 2 Mac. 11:6). Sélo el sustantivo figura en el NT, primero en Mateo 2:18 que es
cita de Jeremias 31:15, luego en 2 Corintios 7:7. En el primer caso expresa la pena de Raquel; en el
segundo, el pesar de los corintios.

[E. Hauck, V, 116]

oide [saber, conocer, entender]

1. olda, que significa «saber» y es mis o menos sinénimo de YLuokw, se suele usar en el NT de manera
general, p. ej. conocer a una persona en Marcos 14:71, poder entender en Mateo 7:11, captar en
Efesios 1:18, y reconocer en 1 Tesalonicenses 5:12.

. 2. Desde el punto de vista teoldgico es significativa la frase «conocer (0 no conocer) a Dios o a Cristos. El
no conocer a Dios es cosa culpable, como en el AT (cf. G4. 4:8; Tit. 1:6; 1 Ts. 4:5). Los demonios cono-
cen a Jests {(Mr. 1:24}, pero tratan de defenderse declarando su verdadero nombre. En contraposicién a
los gnésticos en Corinto, Pablo esti resuelto a no saber otra cosa que el Cristo crucificado (1 Co. 2:2). En
coniraposicién a los judaizantes, insiste en algo més que el conocimiento de Jesis en la tierra (2 Co. 5:16).

3. En Juan, se dice que Jests conoce a Dios (7:28-29). No se trata de un conocimiento abstracto, sino
de un conocimiento de la misién que produce obediencia (8:55). Jesiis sabe que su misién va a
desembocar en su muerte (13:1ss). Los judios, sin embargo, no conocen a Jesis (8:23). El Bautista estd
consciente de ello (1:26). Nisiquiera los discipulos lo conocen (4:32; 14:7). Sin embargo ellos no son
de este mundo, y por eso se les promete el conocimiento cuando Jests se vaya y venga el Pardclito
(14:15ss; 16:7ss).

[H. Seesemann, V, 116-119]
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)

“oikog |casa, familia, linaje, raza|, oikix [casa, familia],

olkéloc [miembro], oikéw [vivir, habitar], oixodopog {constructor],
oikodopéw [construir, edificar], otcodour [edificio, edificacion],
é-rm.xoﬁcuéw [edificar sobre], ouvoikobopéw [ediﬁcar juntamente],

GLKOUOIJ.OL, “[mayordomo, admmlstmdo:] olkovojiie [adrmmctramon]
koetowkéw [habitar, morar], olkmtiipov Imorada, hogar],
.m‘cmlﬂ]tnpwv [morada, hogar], ketowiw [hacer habltaI]
otkovpévn “[el mundo habitado]

olkog {— otkie).

1. Uso griego y helenistico general olkog significa «casa» o «morada». La morada puede ser una cueva, un
templo, un pa]amo o incluso un sepulcro. En los papiros oikog también puede significar «asuntos
domésticoss, «riqueza» o «propiedad». En la astrologia se usa para la «estacion» de los planetas.

2. «Cusa»y «easa de Dios» en el AT olkoc, que principalmente traduce el hebreo r3, es vocablo ‘comun
en la LXX. Puede significar «familia», pero con 8€ob se suele usar para «santuario». Como olkiz, tam-
bién significa «casa»; cf. la casa que construye la sabiduria en Proverbios 9:1 (y las referencias rabini-
cas a la casa de laley).

3. «Casa de Dios» en Jesiis y los Evangelios. EI NT usa lanto 0lkOG como OiKla, pero porlo general conecta
<00 Beol con oikog, reservando la expresi6n para el templo (o parala comunidad cristiana, Heb. 3:6;
1 P. 4:17). Jestis habla acerca de la casa de Dios en Marcos 2:26 y en Marcos 11:17 (basado en Is.
56:7), donde el templo es santo porque es casa de oraci6n para las naciones (cf. Jn. 2:16, que evoca
Zac. 14:21). Si bien Jestis no usa «la casa de mi Padre» para referirse al templo, como en Lucas 2:49,
su frase puede denotar también el hogar celestial (Jn. 14:2). La casa sugiere también el reino, como
en Juan 8:35. .

4. La «Casa del Padre» celestial en el gnosticismo y en Fildn. El gnosticismo favorece la imagen de la «casa».
En los escritos mandeos, el mundo es una morada inferior. A los elegidos se les promete un lugar en
la casa del Padre, la cual anhelan, También Filén habla del regreso del alma a la casa del Padre (De
los suerios 1.256). Espiritualiza e individualiza el concepto de la casa de Dios (1.149). La casa divina no
es espacial, sino que representa el cuidado de Dios. Cuando se ve el cosmos como una casa, Dios es
obviamente su constructor o Creador. Para Filon, el cuerpo puede representar también la casa del
alma, y el alma misma es una casa que alberga pensamientos santos y piadosos {De la confisidn de las
lenguas, 27) o que recibe al 10yog (De la inmutabilidad de Dios 135).

5. Dichos cristianos primitivos acerca del templo terrenal J contactos con el uso simbolico del Cercano Uriente. En
Lucas 11:51 a Zacarfas lo matan entre el altar y el olkog. En Hechos 7:2ss Esteban distingue entre la
tienda y el oikog, tal vez prefiriendo la tienda, a menos que el v. 47 se aplique también a ella. En
Mateo 23:38 Jesiis puede estar aludiendo al templo, pero también es posible que tenga en mente a
toda la ciudad o a todo el pueblo. En relacién con Mateo 12:44; Lucas 11:24, los textos babil6nicos
y los textos judios tardios hablan acerca de demonios que realizan sus actividades antinaturales en
santuarios y casas. i

6. «Casa de Dios» como imagen eristiana primitiva para la comunidad. Hebreos 3:1ss llama a Moisés un
servidor fiel en toda la casa de Dios, mientras que Cristo, en contraste, es fiel sobre la casa de Dios
como hijo. En el AT «mi casa» se refiere a Israel, de modo que el pasaje del NT evoca la equiparacién
entre casa y comunidad. La gloria de Moisés se relaciona con la de Cristo como un edificio se rela-
ciona con el constructor. Cristo, como hijo, construye la comunidad del AT y asi es colocado sobre
ella. Los creyentes son esta casa si mantienen firmemente su confianza. Anteriormente, Pablo se
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olkog [casa, familia, linaje, raza]

refiere a la iglesia como templo de Dios (1 Co. 3:16}. Es primordialmente la iglesia entera, més que
el individuo, la que es casa de Dios. Esta linea de pensamiento se elabora plenamente en Efesios
2:19ss y 1 Pedro 2:3ss. Conduce de modo natural al uso en 1 Pedro 4:17 y 1 Timoteo 3:15. El sig-
nificado de olko en esta linea no es «familia» sino «morada (cf. la comparacién de Cristo y los cris-
tianos con piedras en 1 P. 2:4s5, y la introduccion de la idea del sacerdocio y el sacrificio en 1 P. 2:5,
9). 1 Pedro 4:17 recoge el concepto profético de que el juicio purificador golpeard primeramente el

© santuario y al pueblo (cf. Ez. 9:6), mientras que 1 Timoteo 3:15 expresa el hecho de que la iglesia,
como casa de Dios, es el bastion de la verdad en la medida en que en ella habita el Espiritu.

7 Elsimbolismo relacionado de la apocaliptica judia posterior y del rabinato. «Casa» es metifora comiin en las
alegorias histéricas en Enoc 83ss. Puede referirse al santuario, a Jerusalén, o a la Jerusalén nueva y
celestial. En los rebinos, el mis alto de los siete cielos es la morada de Dios. Esta escondido por una
cortina, pero los muertos justos y los dngeles que ministran pueden acercarse, si bien no ven a Dios
cara a cara.

8. «Casg» como familia y linaje. Sobre una base veterotestamentaria, el NT usa la frase «casa de Israel»
(Mt. 10:6; 15:24; Hch. 2:36, etc.). «Casa de David» aparece también (Lc. 1:27, 69; 2:4, el linaje real
de David). Dos citas del AT se refieren a la «casa de Jacab» (Le. 1:33; Hch. 7:46). Otra cita habla de
la «casa de Judds (Heb. 8:8ss). Cf. tb. Hechos 7:10.

3. La wcasa» como grupo en la estructura de la comunidad eristiana. La iglesia del NT estructuraba sus con-
gregaciones en familias y casas. La casa es tanto una comunidad como un lugar de reunién (cf. 1 Co.
1:16; Fim. 2; Hch. 11:14; 16:15, 31, 34; probablemente Hch. 18:8; 2 Ti. 1:16). En Hechos 2:46 los
primeros creyentes parten el pan en sus casas (cf. 5:42). La conversién del cabeza de la casa hace que
la familia entera abrace la fe (16:15). El obispo debe gobernar bien su casa (1 Ti. 3:4), y asi también
los didconos (3:12), mientras que los falsos maestros descarrian casas enteras (Tit. 1:11). Segin

-Hechos 20:20, Pablo habla reuniones de casas. Para referencias similares en los Padres
Apostélicos, cf. Ignacio, Esmirniotas 13.1; A Policarpo 8.2.

oixie (— olkog).

1. En griego se hace primeramente una distincién entre el término més amplio olkog y el mas estricto
oikia, seguin la cual este tiltimo denota solamente la «casa», Sin embargo, el NT usa olxia no sélo
para «casa» (Mt. 5:15; 7:24ss) sino también para «familia» (Mt 10:12; 12:25) e incluso para «pose-
siones» (M. 12:40). Marcos 3:24-25 asocia oikie con el reino, y cf. Mateo 12:25, que vincula reino,
ciudad y familia para mostrar que Jesiis no invade el territorio de Satanas con poder satanico (cf. th.
Jn. 8:35). Marcos 6:4 conecta tres circulos que niegan su reconocimiento al profeta: su ciudad, su
parentela y su familia (olxie).

2. Un dicho distintivo es el de Jestis en Juan 14:2-3. Hay paralelos rabinicos para la expresion «la casa
de mi Padre». El punto es que la casa de Dios tiene lugares de descanso para los discipulos afligidos;
cuando Jesiis venga, los llevard a ellos alld.

3. En 2 Corintios 5:1ss Pablo contrapone el cuerpo terrenal con el futuro cuerpo celestial. El uso de
«casa» para cuerpo es comiin, y denota la caducidad (cf. Job 4:19). «Tienda» destaca la naturaleza
transitoria de nuestra permanencia en el cuerpo (cf. 2 P. 1:13; Is. 38:12), En el gnosticismo el cuerpo
€s una casa, pero es la morada de los males,

4. Filipenses 4:22 se refiere a los miembros de la casa del César, lo cual con toda probabilidad designa
al personal imperial, tanto esclavos como libres. La expresién sugiere que Pablo escribe desde Roma.

5. Hermas, Semzjanaas 1.1-2.8-9 objeta las posesiones cristianas en este mundo; debemos ganamos cam-
pos y casas de otro género.
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[miembro) olkeiog

oikelog. Este adjetivo significa «perteneciente o relacionado con I casa o familia», luego «intimos, v
finalmente «conveniente» o «apropiado». En el NT se usa en parte como sustantivo, y estd dominaco
por la nocién de la iglesia como una casa (Heb. 3:1ss). Asi, Gilatas 6:10 exige que se haga el bien, espe-
cialmente a los miembros de la familia de la fe. Efesios 2:19 les dice a los lectores que ellos pertenecen
a la familia de Dios (n6tese la combinacién de olkog y 1AL en este versicule). Un sentido més general
se aplica en 1 Timoteo 5:8, que da sancién divina a la norma moral comiin de que debemos proveer
para nuestros parientes, y especialmente para nuestra propia familia.

oixéw. Esta palabra significa «vivirs, «habitars, y en forma transitiva «ocupar, habitar (un lugar)». Enla
LXX puede significar «vivir con una mujer». En el NT es importante el uso para el habitar espirinzl-
mente. Asf, Pablo dice en Romanos 7:18 que nada bueno habita en él, y en 7:20 que el pecado mora en
él. Pero el Espiritu de Dios habita en el hombre nuevo (1 Co. 3:16; Ro. 8:9, 11). Asi como antes ¢l
pecado gozaba de sefiorio, asi ahora el Espiritu impulsa al espiritu humano al servicio, en vez de difurms-
narlo en un arrebato extitico. La formula comiin en | Corintios 3:16 y Romanos 8:9, 11 sugiere que ze
trata de un tema estindar en la ensefianza de Pablo. En 1 Timoteo 3:16 se dice que Dios habita en hz
inaccesible (cf. las descripciones apocalipticas del trono celestial de Dios en Enoc 14:10ss, aunque ahi el
énfasis se pone en la gloria y el fuego mas que en la luz). En Diogneto 6.3 se dice que los cristianos habi-
tan en el mundo como el alma en el cuerpo,

oikodopog. Esta palabra significa «constructor de una casar, «arquitectos. El tnico caso en el NT se
halla en Hechos 4:11, que es cita de Salmo 118:22. : S

OLKODOUEW.

A. olxobopéw fuera del NT. Esta palabra significa literalmente <construir» casas, templos, etc., pero
pronto adquiere un sentido figurado, como en Salmo 28:5. Sembrar y construir son conceptos rela-
cionados en la LXX. La imagen de construir es también comiin entre los rabinos. Dios construye el
mundo, los justos construyen haciendo buenas obras y aprendiendo la ley, y los estudiantes edifican
el mundo estudiando la ley. En las obras mandeas los creyentes son escogidos, plantados y edifica-
dos (integrados en la comunidad de-la vida). Fil6n dice que el cuerpo se construye sobre el corazén,
que los insensatos construyen doctrinas insostenibles como una torre, y que los buenos pensamien-

tos y la buena ensefianza son las p]edras fundamentales de una casa sélida. Josefo usa oikobopiéw sélo
en sentido literal.

B. oikodopéw en el NT.

1. EINT usa oikoBopéw de manera literal con diversos complementos, p. ej. casa en Lucas 6:48, torre
en Marcos 12:1, sepulcros en Lucas 11:47 Esta palabra es comiin en la semejanza de la tor2 en
Hermas, Semejanzas 9.3.1; 9.12.6; cf. Visiones 3.2.4ss. El construir es un concepto apocaliptico v
mesidnico. Por su resurreccién o su retorno, Cristo edificaré el templo celestial. En Mateo 16:18 ‘'cf.
Mr. 14:58) la referencia podria ser bien a la resurreccién o bien al retorno, pero Hechos 2:1ss parece
sugerir lo primero. El iempo verbal futuro apunta hacia un acto de poder escatologico, pero con
elemento espiritual. Para el templo no hecho con manos de Marcos 14:58, cf. Hechos 7:47, 49.
Aunque es mesianico, 0ikoBop€lv es también un término eclesiastico, como en Hechos 9:31; 20:32;
15:16 (que toma prestado de Am. 9:11 y Jer. 12:15ss). En esos versiculos Dios es el sujeto y la comu-
nidad es el complemento; el edificio en si es espi.rimal y escatolégico.

2. El concepto pauling.
a. Una tarea apostélica. En las cartas de Pablo, olkoSoj€iv es importante. Denota primeramente tma

actividad apostélica (2 Co. 10:18; 12:19; 13:10). Pablo puede de-truir cuando resulta necesario, psro
su verdadera labor consiste en edificar. En 1 Corintios 3:10ss un apéstol pone el cimiento y otro cons-
truye encima. El complemento es la comunidad, aunque no sin una insinuacién del templo espiri-
tual (3:16). A este respecto se menciona también el sembrar (3:6ss). Pablo se enorgullece de modo
especial de no construir sobre el cimiento de otros (Ro. 15:20;, si bien esta no es una regla absolua
(1:11, 14-15).
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olkodopéw [construir, edificar]

b. Una tarea comunitaria. También es importante para Pablo el hecho de que el Espiritu edifica la

comunidad. Para ¢l la edificacién tiene un sentido carismatico y espiritual. En | Tesalonicenses 5:11
notamos una relacién entre los individuos y el todo, una interrelacién mutua de los individuos, y la
naturaleza carismatica de ese proceso. La edificacién va de la mano con la exhortacién {o el infundir
aliento), asi como con el consuelo (1 Co. 14:3). Los no ereyentes pueden ser ganados por la palabra
profética (14:24). La edificacion es al mismo tiempa la de la comunidad y la de los individuos. El
conocimiento por si solo no edifica, como algunos de Corinto parecen haber pensado {ef. 1 Co. 8:1,
10; 10:23). Comer came sacrificada a los idolos podr ser licito, pero podria destruir en vez de edi-
ficar. El amor, sin embargo, siempre sirve para edificar. El edificarse a sf mismo mediante el hablar
en lenguas no basta (1 Co. 14:4). No va dirigido a la comunidad, como si ocurre con la profecia. La
profecia edifica tanto al fortalecer a los creyentes como al ganar a los no creyentes, aunque también
esto hay que entenderlo en funcién de Cristo, el Espirimu y la fe.

oikodopdiv y kateAvev. En Galatas 2: 18 Pablo contrapone el edificar y el derribar, El muro de division
entre judios y gentiles ha sido derribado, pero Pedro lo estd volviendo a levantar mediante su vaci-
lacion. Este mismo contraste se da en los escritos rabinicos, pero el uso en Galatas 2:18 es tinico.

. 1 Pedro 2:5. Este pasaje recoge la idea de construir sobre un cimiento. Usando Isafas 28:16; Salmo

118:22; Lsaias 8: 14; Exodo 19:6, combina motivos paulinos y sinépticos. Sobre la piedra angular que
es también piedra de tropiezo, se construye una casa que es también una familia porque los indivi-
duos se van integrando en la iglesia. El templo escatelégico es la nueva comunidad.

C. oikodoyéw en los escritos postapostélicos. La palabra es comin en estas obras. Figura especial-

mente en la alegoria de la torre en Hermas, donde los dngeles son los que construyen, la iglesia es la
torre, y el tiempo de construir es el iempo de conversion (cf. Semejanzas 9.3.1ss; Visiones 3.2.4, etc.).
También Bernabé usa el término. En 11.1 se dice que Israel rechaza el bautismo y construye para si,
mientras que en 16.1ss, al tratar sobre el templo, se dice que el verdadero templo se construye glo-
riosamente en el nombre del Sefior (e.d. mediante la conversién espiritual). En Policarpo 3.2 encon-
tramos el uso comiin del término para edificar en la fe. Ignacio usa la palabra principalmente con una
referencia puramente individual.

D. Resumen. o0ikodoi€iv es un concepto comunitario que se entiende teleolégica, espiritual, cultual y

éticamente. Pablo desempeiia un papel clave en este desarrollo. Diversos estudiosos disciernen dis-
tintas influencias, p. €. la arquitectura, la apocaliptica, el AT, el gnosticismo e inclusive el estoicismo.

otkoSopr.

1

Esta palabra denota primeramente el acto de construir (Hermas, Semejanzas 9.5.1). En Pablo se tiene
en mente més que nada el avance espiritual (1 Co. 14:12). Todo, incluso la autoridad apostélica,
debe estar al servicio de esto (2 Co. 10:8). Los individuos lo dan y lo reciben. El criterio clave para
evaluar los carismas es si edifican o no (1 Co. 14:5). 3

. oikoBopr) puede significar entonces el edificio terminado. En Marcos 13:1-2; Mateo 24:1 se tiene en

mente el templo. En 1 Corintios 3:9 la referencia es a la iglesia, pero en 3:10ss se da un giro especial
alaidea. En Efesios 2:21 la iglesia es el templo de Dios, con los apéstoles y profetas como el cimiento
y Cristo como la piedra angular. Entre las ideas relacionadas estin Ia del templo celestial y la iglesia
como el cuerpo de Cristo. Hermas, Visiones 3.2.6 combina motivos mitolgicos con el concepto cris-
tiano. En los pasajes de la torre, olicobopr] puede denotar a veces el acto de construir, pero su uso pre-
dominante es para el edificio mismo. (Para detalles, ver el TDNTen inglés, V, 146).

. Pablo usa olxoSops) como figura de lenguaje para la corporalidad humana. Cuando la tienda actual

se deshaga, tendremos en el cielo una casa recibida de Dios, no hecha por manos, eterna (2 Co. 5:1).
El «sabemos» muestra que esta creencia apocaliptica es parte de la tradicién (cf. Mr. 14:58). Existen
paralelos helenisticos para esta imagen de la tienda, aunque cf. th. Isafas 38:12. El judaismo no usa
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[edificio, edificacién] oixodout;

el concepto de edificio en sentido antropolégico. Los escritos mandeos hacen un viraje similar desde
la metifora de un edificio hasta la del vestido {v. 4).

énoukobopéw, Esta palabra significa «construir sobre algos, «seguir construyendos, Figura en el NTen
1 Corintios 3:10 para construir sobre un cimiento que ya estd puesto, con toda la responsabilidad que
esto entrafia. Otro uso se halla en Efesios 2:20: los creyentes estin edificados sobre el cimiento de los
apdstoles y profetas (cf. algunas versiones de 2 P. 2:5). El ém.- tiene muy poca fuerza en Colosenses 2:7,
que vuelve a combinar las ideas de edificar y plantar. Judas 20 enfatiza que el santo contenido de la fe
debe ser el cimiento de la vida individual de los cristianos.

ouvoikobopéw. Esta palabra significa «construir juntamente», en pasivo «ser edificados juntoss. En
Efesios 2:22 no tenemos un imperativo, ni es el punto la mutua cormunién. La referencia es a la unidad
¥ la totalidad de la estructura en la que Cristo y los apdstoles estin unidos con los creyentes. La misma
imagen aparece en Hermas, Semgjanzas9.16.7.

olkovduag. En griego esta palabra significa «mayordomon. Puede luego denotar al jefe de una seccién
especifica de una casa grande, p. ej. al cocinero principal. Como préstamo puede denotar a un oficial
de la ciudad {cf. Ro. 16:23). También se puede usar para un administrador de bienes o un contador, asi
como para el encargado de una casa. En los rabinos, Moisés es el mayordomo de Dios. En las pardbo-
las el préstamo tiene por lo general el sentido de tesorero. En el NT olkovéjiog figura primero en las
pardbolas de Jesds. En Lucas 12:42 y Mateo 24:45ss el oikovdog es un mazlordomo, de entre los
esclavos, que es puesto sobre la casa y propiedad del amo. En Lucas 16:1, 8 el olkovéuog parece ser un
tesorero libre. En Gilatas 4:2 Pablo conecta al olkovdjiog con el tutor como quien esté a cargo mientras
el heredero es menor de edad. Tal vez aquila intencibn sea que oixovdo; amplie y explique a &rizponog
(el tutor). En 1 Corintios 4:1 el apéstol mismo es un oixovz:oc: como ministro de Cristo, se le confian
los tesoros del evangelio, y el primer requisito es la confiabilidad. Tito 1:7 describe al obispo como ma-
yordomo de Dios, y 1 Pedro 4:10 llama a todo cristiano, como depositario de un don, a ser un buen
administrador de la multiforme gracia de Dios. Ignacio, en 4 Policarpo 6.1, recoge el mismo tema.

olkovopie. En griego, aplicandola a la administracion de la casa, esta palabra tiene el sentido de «direc-
cién», «provision», «administracién». En el NT significa 1. el oficio de administracién de la casa, y el
desempefio de este oficio (Lc. 16:2ss). Pablo aplica la idea al oficie apostélico (1 Co. 9:17; Col. 1:25; Ef.
3:2), que él ocupa por encargo divino y en servicio a las iglesias. Un segundo uso neotestamentario es
para el «plan divino» de salvacién, su orden y su administracién. Este es el punto en Efesios 1:10y 3:9,
y hay una insinuacién de ello en 3:2 y Colosenses 1:25. Ignacio sigue este uso en Efesios 18.2; 20.1. Un
uso final del NT se da en | Timoteo 1:4, donde se dice que los falsos maestros promueven las especu-
laciones en lugar de la «instruccién» (o capacitacién) piadosa en la fe (olxovoplay Beod év miotet), Este
sentido lo encontramos en los Padres, p. ¢j. Clemente de Alejandria, Pedagogo 1.8.64.3.

Katoukéw, Esta palabra griega comuin significa <habitar, morars. Suele tener un sentido figurativo, como
en Filén, quien habla de que el hombre mora en Dios, o de que el sabio habita como un extranjero en
el cuerpo pero como un nativo en las virtudes. E1 NT usa la palabra en forma transitiva para «habitar,
ocupar» en Lucas 13:4, y en forma intransitiva para «morar (en}» en Hechos 1:20. Las frases hechas
«morar sobre la tierra» y «habitar la tierra» figuran en Apocalipsis 3:10; 6:10; 8:13; 17:2, etc. En sentido
figurado, los demonios moran en los seres humanos (Mt 12:45). Dios mora en el corazén (cf. 1 Co. 3:16),
Dios habita en el templo (Mt 23:21, aunque cf. Hch. 7:48), Satands habita donde fue muerto Antipas
(Ap. 2:13), Cristo habita en su pueblo mediante la fe (Ef. 3:17), 1a plenitud de Dios habita en Cristo (Col.
1:19), la plenitud de la divinidad habita en él corporalmente (2:9}, y la justicia habita en el nuevo cielo
y la nueva tierra (2 P. 3:13). En Hermas, Dios habita en la paciencia (Mandatos 5.1.3), el Espiri Santo
habita en los creyentes (5.2.3), y Dios hace que el Espiritu habite en una naturaleza carnal elegida
(Semejanzas 5.6.5).

olkneripiov. Esta palabra significa «morada», «lugar de habitacién». Pablo la usa en 2 Corintios 5:2 en
relacién con el edificio que recibimos de Dios. Anhelamos revestirnos de nuestra «morada» celestial
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katowkntiptov. Este término es comin en la LXX v parece haber pasado de alli al NT. En Apocalipsis
18:2 la Babilonia caida se ha convertido en «morada~» de demonios {cf. Is. 13:21-22). En Efesios 2:22 los
creyentes son integrados en la construccion de un templo que es «morada» para Dios. Como en 2 Corin-
tios 5:1-2, el concepto recoge aquila figura del edificio y del templo con referencia a la edificacién de la
comunidad entera. Bernabé individualiza el concepto en 6.15; 16.7-8.

karolki{w. Este verbo significa «hacer habitars, «asignar una morada». Es casi una formula en Santiago
4:5: «el Espiritu que Dios ha hecho habitar en nosotros= {cf. Hermas, Mandatos 3.1, Semejanzas 5.6.5). Se
considera que, sobre la base de la creacién y/o de la conversidn, el Espiritu Santo es enviado por Dios
a habitar en nosotros.

T oikovyév. Esta palabra, que tiene sentido de sustantivo, denota el «mundo habitado» vluegollegaa
usarse para referirse al Imperio Romano. En Filén tiene primordialmente un sentido general mas que
politico. Es bastante comiin en el NT. En Mateo 24:14 el uso es general; el evangelio es para todas las
naciones. En Lucas 2:1, sin embargo, la referencia es mis politica. El mundo habitado es el punto en
Lucas 4:5 (Mt. 4:8 usa kdopoc) y Lucas 21:26 (cf. Heh. 11:28; Ap. 3:10). Hechos 17:6 y 19:27 concuer-
dan con el uso griego de entonces. Pablo usa el término sélo al citar Salmo 19:4 (Ro. 10:18). Hebreos
1:6 y 2:5, sin embargo, reflejan el uso helenistico, El NT nunca contradice la afirmacién romana que
equipara la olkoupéun con el imperio. 1 Clemente 60.1 tal vez incluya en el concepto al mundo espiri-
tual y angélico.

|O. Michel, V, 119-159]

~oiktipw:[tener compasion],oiktippéc fcompasion
pw. 1p

“[compasivo]

A. Uso griego. oiktog significa primero «Jamentox, luego «lamento compasivo», «compasién». Por
eso olktipw significa «tener compasion». La compasién en el dolor puede ser considerada signo de
debilidad, pero la compasion como tal no es reprensible y puede pedirsele a la deidad.

B. La LXXy el judaismo. oixtipw se usa principalmente en la LXX para traducir 7 y 27, aunque

. a veces no tiene original. olkTIpp6C y OiKTipHWY son comunes, y hallamos también oixtipnua y
oiktpds. El significado es siempre de compasion o lastima, principalmente con referencia a Dios,
cuya compasion se invoca en la oracién. Donde més comiin es este grupo es en los Salmos.

"C. Los escritos cristianos primitivos. El verbo oiktipew figura en el NT s6lo en Romanos 9:15 (cita
de Ex. 33:19), donde es paralelo a éhediv. El sustantivo olkTipyudc estd siempre en plural y denota la
compasion de Dios en Romanos 12:1 y 1 Coriniios 1:3. En este dltimo versiculo Dios es el Padre de
quien viene toda compasién, la cual luego es impartida a todos. En Filipenses 2:1 y Colosenses 3:12
delo que se trata es de la compasién humana, especificamente la misericordia del juez o de la ley en
Hebreos 10:28. El tinico adjetivo que se usa en el NT es olktipuwv. Esto se reficre a Dios en Santiago
5:11 (cf. Sal. 103:8; 111:4; tb. 1 Clem. 60.1). Denota también la misericordia divina en Lucas 6:36,
donde sirve como base para una admonicién (cf. Justino, Apologia 15.13; Didloge 96.3).

[R. Bultmann, V, 159-161]

La vid se cultivaba desde tiempos prehistéricos, y el vino llega a usarse muy pronto tanto social como
cultualmente. El dios Dionisos es equiparado con el vino, el cual tiene un puesto especial en su culto.
En Génesis 9:20, Noé cultiva la vid. Muchos textos del AT alaban el vino (Jue. 9:13; Sal. 104:15). La
abundancia de vino es una bendi€ién divina (Gn. 27:28). Los recabitas se abstienen de vino (Jer. 35), y

Oseas 2:10ss lo conecta con el culto de Baal. También hay advertencias contra los excesos ([s. 5:11-12;
Pr. 20:1). El vino tiene significacién cultual en el AT (Ex. 29:38ss). La vid sirve también con frecuencia
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[vino} olvog

como metafora. En el NT olvog tiene sentido literal, y nunca ﬁmﬁa en el terna cultual. El Bautista se
ahst:ene de él {Le. 1:15}; su misién exige que él sea dommado e\clum amente por el Espiritu. Jesiis torma
vino {Mt. 11:19}, ya que el tiempo de la presencia del novio es un tiempo de fiesta (Mr. 2:18ss). El vino
nuevo de la nueva edad exige nuevos odres. En Cana (Jn. 2: 1s5) Jestis convierte una gran cantidad de
agua en vino. 8i se considera la naturaleza de los milagros juaninos, hay que buscar un significado mas
profundo. Asi, se pueden contraponer laley y el evangelio como el agua y el vino, o se puede equiparar
el vino con el Logos (Filan). Si bien la palabra olvog no se usa en los relatos de la Ultima Cena, es obvio
que la copa contiene vino, y con la copa (Mr. 14:25 y par.} Jests estd mirando adelante triunfalmente
hacia la consumacién {cf. Mt 8:11). Enla cruz le entregan a Jesiis una mezcla de vino y mirra (Mr. 15:23)
para adormecer sus sentidos (cf. Mt 27:34). Pablo recomienda la abstinencia en caso de que los
creyentes ms débiles se vean perturbados por el comer v el beber (Ro. 14:21), En Efesios 5:18 advierte
contra los excesos (cf. Pr. 23:31), y pide mas bien dejarse llenar del Espiritu. Un uso moderado del vino
puede ser beneficioso para la salud (1 Ti. 5:23), pero hay que evitar la excesiva licencia (cf. Pr. 23:31).
En el Apocalipsis el otvog es uno de los bienes que la flota ya no puede seguir vendiendo al caer
Babilonia (18:13). El término denota la cosecha en 6:6; hay que preservarla cuando escasea el surmninistro
de trigo y de cebada. En 14:10; 16:19; 19:15 olrog denota la ira de Dios en una figura tomada del AT (cf
Jer. 25:15-16; 49:12, etc.). En 14:10 el vino «vaciado puro» (sin mezclar) indica la naturaleza grande y te-
trible de la ira divina. La metafora es bastante diferente en 14:8 (cf. 17:2; 18:3), donde el vino es el de la
pasion impura. Pero las figuras se funden una con otra en la medida en que los q'ue beben de ese vino

caen presas de la ira de Dios.
[H. Seesemann, V, 162-166}

“okvnpos [perezoso]

&wnpé; describe a. a aquellos que son lentos para actuar por vacilacion, ansiedad, negligencia o pereza,
y b. las cosas que provocan suspicacia, disgusto o temor. En el AT se usa para los perezosos (Pr. 6:6, 9)
que se dejan vencer por las incomodidades (20:4) o que nunca pasan del querer al actuar (21:25). En el
NT el sentido a. figura en un contexto escatologico en Mateo 25:26. Los siervos perezosos representan
a los discipulos que titubean a la hora de poner a trabajar sus dones en el periodo de prueba de la vida
terrenal, y que al hacerlo asi no logran vivir a la altura de sus responsabilidades eternas. Otro caso se
halla en Romanos 12:11, donde el ceder a la indolencia se contrapone con el ser inspirado y dirigido por
el Espiritu, El sentido b. figura en Filipenses 3:1, donde Pablo dice que bajo el impulso del Espiritu él
supera su disgusto por repetir los mismos consejos.

[F. Hauck, V, 166-167)

OheBpelna. Este término signiﬁca «corromper», «destruir. Filén lo usa para la corrupcion del alma.
Figura 18 veces en la LXX en su sentido habitual. El unico caso en el NT se halla en Hebreos 11:28,
donde por la fe Moisés rocia la sangre para que el exterminador (§Ae8pelwy) no togue a su pueblo.

BireBpog. Esta palabra significa a. «corrupcién», especialmente «muerte, y b. «lo que causa corrupeidns.
Es comiin en la LXX; los profetas suelen usarla para la «destruccion» escatologica (Jer. 48:3). El sentido
es escatolgico en dos casos del NT. En 2 Tesalonicenses 1:9, la destruccion eterna Is sobrevendra &
aquellos que rechazan el evangelio, cuando Cristo sea revelado desde el cielo. En 1 Timoteo 6:8 la con-
ciencia de los que buscan la riqueza estd cauterizada, y por lo tanto se hallan en peligro de caer en tenta-
ciones que los sumergirdn en la mina total. El punto es bastante diferente en 1 Corintios 5:5, donde
Pablo parece decir que la destruccion fisica (e. d. la muerte) vendra como consecuencia cuando la con-
gregacion, con la cual Pablo estard presente en espiritu y con el poder del Sefior, entregue a Satands al
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incestnoso (cf. Heh, 5:5, 10; th. Ignacio, Efesios 13.] respecto al poder divino que esta en accién cuando
la iglesia se reiine).

&loBpevtric. Esta palabra figura en el NT solamente en 1 Carintios 10:10, donde la referencia es al angel
exterminador del AT. Podria tratarse de un dngel vengador especifico (cf. el articulo definido}, o podria
~ ser més en general un dngel de Satands (cf. 2 Co. 12:7).

&EohoBpelko. Esta palabra significa «destruir por completo=. Es muy poco comiin, excepto en la LXX,
donde se refiere a cémo Dios extirpa a los pecadores o a los desobedientes. El inico caso en el NT se
halla en Hechos 3:23, donde Pedro, después de curar al lisiado, citando Levitico 23:29 y Deuteronomio
18:19, le dice a la gente que los que ne quieran escuchar al profeta anunciado (e. d. el Mestas) serdn
arrancados de entre el pueblo. Los Padres Apostélicos suelen usar el término en citas del AT {cf. I Clem.
14.4; 15.5; 53.3).

{J. Schneider, V, 167-171]

diryomaotie, bliydmotog — matelw

~0Atyos{pocos, poco] e

OAlyog significa a. «pequefio» o «pocos», p. &j. en nimero, ¥ con menor frecuencia «poco» (en cantidad).
Laidea de «poco» es importante en la LXX. Dios puede actuar con pocos medios {1 8. 14:6), como tam-
bién pueden hacerlo los justos con el auxilio de Dios (cf. Job 8:7). Un hombre pobre que es sabio puede
hacer muche con muy poco (Si. 9:14-15), y un poco de sabiduria significa mucho {10:1). Esos dichos
pueden expresar la experiencia préctica, pero también denotan el trastrocamiento escatolégico de todos
los valores. Bastante diferente esla idea de que estamos limitados por una breve duracién de 1a vida {Job
10:20). Esto es un castigo para los pecadores (Sal. 37:10). Es también un castigo el que sélo queden
pocos en tiempos de angustia (Dt. 4:27), o que quede poco de la cosecha (28;38). El sufrimiento de los
justos, sin embargo, cuenta poco (Zac. 1:15). EI NT le da al término un énfasis teoldgico parecido al de
la LXX. En Lucas 7:47 Jestis le contesta al fariseo que lo critica, diciéndole que aquellos a quienes poco
se les perdona, poco aman. El dicho parece ir dirigido contra los que se consideran justos por si mismos,
los cuales se mantienen alejados de los pecadores, y cuyo amor, transgrediendo el mandamiento prin-
cipal, es por consiguiente poco. En Mateo 25:21, 23 el punto es que a aquellos que son fieles en las cosas
pequedias se les confiardn cosas mayores. Lucas 12:48 hace una distincién entre castigos mayores y
menores. Los que conocen la voluntad del amo pero no la hacen serdn azotados mas severamente que
los que no la conocen o que los que la hacen. No es paosible decir si aqui Jesiis tiene en mente a la gente
comin, o quizis a los gentiles.
) ; ' [H. Seesemann, V, 171-173]
ohvydiruyog — fruy; dlokAnpin, dAdkAnpog — kAfipog '

“0XoA0(w [gritar, lamentarse]

* dhoAl{w significa «emitir un grito fuerte e inarticulado» en expresién de gran dolor del alma. Es comin
en contextos religiosos, p. ej. en los sacrificios o en las epifanias divinas, y habitualmente denota jubilo
(junto con las danzas, etc.). En la LXX denota el efecto del juicio sobre aquellos sobre quienes este recae
(Ez. 21:17; Zac. 11:2). En los gritos de este tipo se expresa tanto el horror ante uno mismo {Am. 8:3)
como el espanto ante la destruccién del poder mundano. Oseas 7:14 exige la oracién del corazén en
lugar de esos gritos. Santiago 5:1 est4 en linea con el uso profético, excepto que ahora con Crista ha lle-
gado el cumplimiento, y habra pasado la tltima y total posibilidad de arrepentimiento. .

% [HL. W, Heidland, V, 173-174]
— At w, Bpnuéw, KOTTK
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entero, completa] 0i0g

-Broc-{entero, completo], 6rotertic [completamente]

040g. Esta palabra significa «entero», scompleto», «intacto=, «indiviso». En el NT se usa con sustantivos
para denotar su totalidad (cf. Hch. 21:30; Mt. 5:29-30; Lc. 11:36.. Tiene significado teolégico en Juan
7:23, donde la referencia no es simplemente al contraste entre sanar al hombre entero o a un solo miem-
bro (mediante la circuncisién}, sino mas ampliamente a la curacién del ser entero (cf. 13:10). El punto
es parecido en Marcos 12:30 y paralelos: el mandamiento principal exige que nos entreguemos total y
absolutamente a Dios, con todo nuestro ser. También armoniza con esto la admonicién negativa a apos-
tarlo todo con tal de no ser echado entero a la gehenna (Mt. 5:28-30), asf como la admonicion positiva
aasegurarse de la integridad de la persona entera (Mt 6:22-23), va que sélo los que sirven a Dios en esa
wtalidad pueden prestar un verdadero servicio (6:24).

oxotehiic. Esta es una forma mis intensa de 6A0g que significa «completamente, de principio a fin. El
dnico ejemplo en el NT se halla en 1 Tesalonicenses 5:23, donde el uso que Pablo hace de este raro tér-
mino da énfasis a su oracién de que Dios conceda una santificacién total. En los Padres Apostdlicos,
Hermas usa la palabra cuatro veces para «no roto» (Mandatos 9.6] o «completo» ( Visiones 3.6.4).

|H. Seesemann, V, 174-176]

ibpcipopon: [sentir profundo afecto por]

El sentido de esta palabra poco comiin no resulta del todo claro, pero obviamente expresa una intensi-
dad de sentimiento. Pablo la usa en 1 Tesalonicenses 2:8 para mostrar que no sirve a la iglesia por mera
obediencia a su encargo, sino por un amor profundo por ella.

[H. W. Heidland, V, 176]

opvie [jurar, prestar juramento

ouvio significa «jurars, «afirmar por juramento». Se usa principalmente con el acusativo de la persona
o el objeto por el cual se presia juramento. Aquellos ante quienes uno jura van en dativo, y el asunto
jurado va en acusativo o en infinitivo. En la LXX un juramento comtin es por la vida. Cuando Dios jura
por s mismo, se usa la primera persona. En el mundo antiguo se juraba habitualmente por los dioses,
que son invocados como testigos. Posteriormente, con el concepto de la monarquia divina, se puede
jurar por los reyes. Los juramentos son comunes en la vida publica, pero las formas mas intensas mues-
tran que su fuerza iba decayendo.

1. EnelNT el pasaje mas importante teclégicamente es Mateo 5:33ss. Enlaley, el juramento es un ele-
mento esencial a pesar de la tendencia a abusar de €l en la vida cotidiana. La ley prohibe los falsos
juramentos, e insiste en que se guarden los juramentos y votos. Jests, sin embargo, establece un
nuevo orden de vida en el reino, que no deja cubida alguna para los juramentos, ya que aqui no hay
razén para dudar de la veracidad humana. Los que pertenecen al reino deben siempre ser veraces,
y por eso no hay necesidad de jurar. Jestis no limita esta prohibicién a las promesas o a los juramen-
tos comunes. Los sofistas, pitagtricos, estoicos y esenios concuerdan todos en que una veracidad
constante debe obviar la necesidad de juramentos, y algunos de ellos prohiben a sus seguidores usar-
los. El judaismo prohibe los juramentos frivolos, y Filén exige que evitemos los juramentos o bien
que los usemnos sélo con gran cautela. Nunca debemos jurar por Dios. Jesiis mismo complementa su
prohibicién denunciando la insinceridad del uso de otros equivalentes en lugar del nombre de Dios
(5:34-36). Luego emite el mandato positivo de que sus discipulos deben usar un simple «si» 0 «no»
(5:37); aqui la forma doble no indica una forma simplificada de juramento, como en algunas afir-
maciones rabinicas, sino que obviamente tiene fines de confirmacién. Cualquier cosa que pase de
alli, o procede del maligno {si Tob TormpoD viene de 6 wovmpos), o es una consecuencia del mal que
est4 presente en el mundo (si viene de & Tovmpéy, cosa que es més probable).
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2. Santiago 5:12 ofrece otra forma, quizas mis original, de ese dicho. La segunda mitad hace resaltar su
sentido absoluto. La veracidad es la norma en la comunidad cristiana; por eso el prestar juramentos
- es totalmente innecesario.

3. Los dichos de Mateo 23:16ss apuntan hacia el tratamiento casuistico de los juramentos y votos. No
existe ningiin caso rabinico de la distincién entre el oro y el templo o el altar, pero existen paralelos,
y encontramos ejemplos de juramentos por la alianza, por la ley, por el templo y por su ministerio.
Jests dice que un juramento por el templo es también un juramento por todo lo que hay en él, y por
el Dios que en €l habita.

4. Hebreos 6:13, 16 y 7:20ss, siguiendo al AT, consideran natural que Dios jure. El juramento confirma
la promesa. Dios, a diferencia de nosotros, jura por si mismo, puesto que no hay ninguno superior a
quien él pueda apelar. Su juramento es entonces una garantia que elimina toda duda. Le da a su pa-
labra una validez incondicional. El juramento que confirma el sacerdocw de Cristo muestra su supe-
rioridad al sacerdocio que estd reemplazando.

o

. Pedro, en sunegacién, hace caso omiso de la prohibicitn de Jestis y jura no conocer a Jesis (Mr. 14:71).
Jestis confirma sus propios dichos mediante un éunv solemne pero sencillo, Cuando se le interpela
(Mt 26:64), responde con una simple declaracién. Pablo evita los juramentos directos, pero llega
cerca cuando invoca como testigo a Dios (Ro. 1:9) o a su propia conciencia (9:1). El dicho en

1 Corintios 15:31 también se acerca a un juramento («por el orgullo que tengo respecto a ustedes»).

6. Herodes jura al estilo de un gobernante del Cercano Oriente con ocasitén de su banquete de
cumplearios, y su juramento frivolo sella el destino de Juan el Bautista.

(J. Schneider, V, 176-185]

=0opoBupadoy {de cominacuerdo, unanimemente]

ooBupedéy denota la unidad de un grupo y se puede traducir por «de comiin acuerdos. Suele figurar
~ con palabras que denotan niimero (p. €j. «todos» en Hch. 1:14) y lugar (Hch. 2:1). El 6uu6g puede ser
ira, temor o gratitud, pero posteriormente el uso mis comiin es politico (cf. Heh. 15:25) o, en el
judaismo, religioso. El término denota interés comiin mas que sentimiento personal, y expresa reaccién
_ante algiin acontecimiento externo. En el NT enfatiza la unanimidad interior en respuesta ala ensefianza
(Hch. 8:6) 0 en la oracién (1:14). Existen las tensiones, pero se alcanza la unanimidad en la exaltacién
del tinico Sefior (Ro. 15:16). Es una respuesta a la accién de Dios para la comunidad y para el mundo
(cf. Hch. 1:4; 4:24). Es por lo tanto un don de Dios para la alabanza de Dics,

[H. W. Heidland, V, 185-186)

ouoLonabrg — Tdoyw

misma naturaleza, semejante];ouoLotn _gll)(;i:tllé.a,"":-"' :
'-.sunlllmd] OUoLOw Idsemqa.r parecerse, asemejarse al; - :

~opolwors {semejanzal, o,mLmua [semejanza, copia), 4dopodw
“[ser como; asemejarse al, mepopooc [parecido, smnhr]
“mepopoLxlw [ser comol]

opoiog, Esta palabra significa a. «de la misma clase», b. «de parecida disposicitn», c. «pertenemente por
igual», y d. en geometria, «similar» {referer..e a figuras). En la LXX es comiin en la pregunta «¢quién es
como...?», que presupone una respuesta negativa. En los papiros significa principalmente «similar». Es
comiin en el NT, p. €. en imagenes y parabolas. En Juan 8:55 Jests es el tinico que tiene verdadero
conocimiento de Dios; si é] negara esto, seria «comon» los judios, que no conocen a Dios. En Hechos
17:29 Pablo dice que, como linaje de Dios, no deberfamos pensur que la divinidad es «como» el oro, etc.
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[de la misma naturaleza, semejante] opoLog

~ En 1 Juan 3:2 los creyentes llegaran a su plenitud cuando sean «comp» Cristo; esto tendrd lugar en l2
parusia. En Apocalipsis 1:13 la figura es «como= el Hijo del hombre, que es una designacién mesidnica
{cf. Dn. 7:13). En Mateo 22:39 el mandato de amar al préjimo es de la misma importancia y validez que
el mandato de amar a Dios. En Gdlatas 5:21 Pablo concluye su lista con la frase «y cosas semejantes,
lo cual les posibilita a los lectores continuar la lista mentalmente.

opoww. Esta palabra significa a. «asemejar o igualar, b, «comparars, y c. (en pasiva) «ser como, ase-
mejarse». En Mateo generalmente sirve para inroducir las pardbolas. La introduccién puede ser en
forma de una pregunta estereotipada (cf. 11:16; Mr. 4:30; Lc. 13:18, 20). En Mateo 6:8 Jestis les dice 2
sus discipulos que no «sean como» los gentiles cuando oran. Hebreos 2:17 nos dice que, en su humilla-
ci6n, Jestis es «hecho semejante» a sus hermanos con el fin de poder realizar su obra como sumo sacer-
dote. Pero no se trata de una simple igualacion {cf. 9:14).

ouoiotrg. Esta palabra significa «semejanza» o «similitud». Los dinicos casos en el NT se hallan en
Hebreos. En 4:15 la tentacién de Jesis presenta una =semejanza» con las nuestras; la diferencia es que
él no peca. En 7:15 Crisio es un sacerdote a «semejanza» de Melquisedec, no sobre la base de la ley v
del linaje, sino por el poder de una vida indestructible,

buolworg. Esta palabra poco comiin significa a. «<semejanza, asimilacién», b. «parecidos, y c. (en
gramdtica) «comparacién». En la LXX significa principalmente «semejanzas. El tinico ejemplo en el NT
se halla en Santiago 3:9 (cf. Gn. 1:26), donde el maldecir a aquellos que son hechos a «semejanza» de
Dios contradice claramente el bendecir a Dios mismo. En este sentido el término es importante en los
Padres. Los alejandrinos distinguen entre elkwv como algo en lo que somos creados (y que por lo tanto
permanece después de la caida), y duolwoig como algo para lo que somos creados (y por 1o cual debe-
mos, por lo tanto, esforzamos).

opoiwpe. Esta palabra poco comiin significa «lo semejantes, «copia», con énfasis en el aspecto de «seme-
janza», Enla LXX asume también el sentido de «forma» (Dt. 4:12). Este es el sentido en Apocalipsis 9:7.

1. En Romanos 1:23 las «imdgenes» cultuales son contrapuestas a la gloria de Dios; son hechas en
forma de cuerpos humanos o animales.

2. En Romanos 6:3 los bautizados son a «semejanza» de la muerte y resurreccién de Cristo. Mucho se
debate si el punto de Pablo es que el bautismo es simplemente una representacién de la muerte ce
Cristo, o si es una semejanza que contiene el original. Una primera opini6n es que se trata de una
similitud o reproduccién de la muerte y resurreccién de Cristo. Una segunda opinién conecta la
«semejanza» con nuestra propia muerte en el bautismo; hemos crecido juntos con una muens
bautismal que es como la muerte de Cristo, que es el tipo que se refleja en la muerte experimentadz
en el bautismo. Una tercera opinién es que la palabra dolwpe denota la muerte mistica y sacre-
mental del bautizado co1 Cristo; en el pensamiento catélico, la muerte de Cristo estd directamente
presente en el sacramento. Una cuarta opinién es que somos integrados sacramentalmente, pero no
misticamente, en la muerte de Cristo en cuanto ella estd presente en el bautismo. Por lo que se refiere
a la semejanza de la resurreccién, hay cierto debate acerca de si esto se refiere a la resurreccién mis-
tica con Cristo en el bautismo, o a la futura resurreccién de los bautizados. Las dos principales lineas
de exégesis son a. que los bautizados experimentan una resurrecci6n mistica correspondiente a la de
Cristo, y b. que ellos toman parte sacramentalmente en la propia resurreccién de Cristo. Se puede
sefialar (1) que puesto que Pablo estd hablando de la semejanza y no del acontecimiento de la muere
y resurreccién de Cristo, es dificil que se esté refiriendo a una relacién mistica con los hechos histér-
cos; {2) que puesto que él tiene en mente un vinculo orgénico, es dificil que esté diciendo que nues-
tras experiencias son copias de la de Cristo; v (3) que por lo tanto llegamos a la conclusién de que k=
semejanza en cuestion es la de la muerte y la resurreccion de Cristo, tal como ellas estin ahora sacre-
mentalmente presentes, con los hechos histéricos, y que por medio de esta semejanza nosotros mis-
mos quedamos asi intimamente vinculados con esas realidades salvificas.
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3. En Romanos 5:14 Pablo dice que la muerte se ensefiorea inclusive sobre aquellos que no pecaron
como Adén, e. d. que no copiaron el pecado de Addn.

4. En Romanos 8:3 y Filipenses 2:7 Pablo usa esta palabra con referencia a la vida terrenal de Cristo. En
Romanos 8:3 enfatiza la realidad de la humanidad de Cristo, diciendo que &l vino en la «semejanzas
de la carne de pecado; ingresé en el nexo del pecado humano, pero sin quedar sujeto al poder del
pecado, como se daria a entender si Pablo hubiera dicho sencillamente «en came de pecado». El
ouoiwpe denota semejanza en apariencia pero distincion en esencia. Con el cuerpo, el Cristo intrinse-
camente sin pecado se convierte en representante de la humanidad pecadora a fin de que,
destruyendo este cuerpo, Dios pueda borrar el pecado humano. El término duoilwpe es claramente
un intento por superar la dificultad de tener que decir que el Cristo en quien el pecado humano
queda condenado no es €l mismo un pecador. La palabra bien puede ser inadecuada, de cara al mis-
terio de la persona y la obra de Cristo, pero no es docetista como algunos suponen. Cristo no es sim-
plemente un ser celestial con una forma humana exterior: es verdadera y plenamente humano, pero
no es un pecador. El punto es parecido en Filipenses 2:7, donde Cristo, tomando forma de siervo,
nace en «semejanza» humana. Aqui el sentido se acerca més al de forma, pero en el trasfondo estin
los dos pensamientos de que &L que es la imagen plena de Dios, se hace imagen del hombre, y de
que la imagen significa semejanza més que plena identdad, puesto que Cristo difiere de todos los
demis por su obediencia coherente (v. 8). Detrds de esta afirmacidn se halla el mensaje de Juan 1:14,
a saber, que Dios ha irrumpido en la historia humana. No se da a entender que é| haya dejado de ser
Dios; incluso en su humanidad Cristo es al mismo tiempo un ser de otra categoria. En los Padres,
Ignacio se refiere a la resurreccién de los creyentes que corresponde a la «semejanza» de Cristo
(Tralianos 8.2), y un sacramentario antiguo llama al pan Ja «semejanza» del cuerpo de Crista.

aopoldw. Este verbo significa «copiars, y rara vez «comparar», y en pasiva «ser o hacerse como» o
«actuar como si uno fuera como». El tinico caso en el NT se halla en Hebreos 7:3, que dice que
Melquisedec «es comon el Hijo de Dios. El punto puede ser que el Hijo de Dios es el prototipo, o que se
interpreta que el texto del AT es una profecia mesidnica, e. d. un signo que apunta hacia adelante a Cristo.

Tepdyotos. Esta palabra significa «similar», o «casi igual a». En Marcos 7:13 Jests ha mostrado c6mo los
fariseos invalidan la palabra de Dios con su tradicion en lo referente al corban, y afiade que ellos hacen
muchas cosas parecidas.

epopoalw. Este verbo significa «ser como; figura en Mateo 23:27 cuando Jesis les dice alos escribas
y fariseos que ellos son como sepulcros encalados.
(J. Schneider, V, 186-199)

oporoyéw [confesar, prometer, alabar], éopoloYyéw [confesar,
prometer, alabar], cv8opoloyéopan [alabar, agradect],

' opooyic [confesion], dpoioyoupévac findiscutiblemente]

A. El grupo en el uso griego secular. Este grupo es comiin en la ley y en la religién, El significado
literal de dyoloyeiv es «decir la misma cosas. Es asi como obtenemas los sentidos a. <estar de
acuerdo en algo» (una afirmacién, una acusacién, etc.), b. «acusar recibos, c. «estar de acuerdo con
una propuesta o someterse a ella», y d. «estar de acuerdo con un deseo», «prometer». En sentido
transferido puede denotar la concordancia de palabras y acciones, o de costumbres. El sustantivo
dpodoyie es importante en el didlogo socritico para indicar consentimiento con lo que se halla que
es vilido, seguido de la respectiva resolucion y accidn; el asentimiento tedrico no es suficiente. En
los estoicos se da un viraje destle el pensamienio y la conducta real hacia la idea de un estado de vida
integrado. En los papiros la palabra asumne el sentido de «pacto» o «convenio» de cardcter legal. En
la religién encontramos usos variados, p. €j. para el compromiso con votos y especialmente para la
confesién de pecados.
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B. La liturgia de accién de gracias en el AT y el Cercano Oriénte, y en el mundo helenistico-
gnédstico.

1. Laouodoyie biblica se desarrolla a partir del culto, y asume la forma de confesién de pecados y ala-
banza a Dios. Muchos salmos (p. gj. 22; 30; 116} y muchos ouos pasajes (p. ej. 1 8. 2:1ss; Is. 38:9ss)
son acciones de gracias después de la liberacién. Job 33:26ss describe cémo Dios ha traido la restau-
racién, y se da una respuesta en confesion y reconocimiento. Hay paralelos de la confesién en salmos
de queja fuera de Israel. Las personas afligidas confiesan sus culpas, invocan la misericordia divina,
prometen un canto y una ofrenda, y luego cumplen el voto. El canto de acci6én de gracias (cf. Sal. 116)
describe la angustia, articula una oracién, y describe la accién de salvacidn. Suele asociar el ver-
dadero sacrificio con la accién de gracias, y llama a los presentes ala alabanza (cf. Jer. 33:11). Se usan
palabras sagradas, pero puede haber un llamado a un céntico nuevo (Sal. 33:2; 40:3).

2. También se dan liturgias de accion de gracias en las religiones helenisticas de redencidn. Estas se cen-
tran en el mito del redentor y en el tema de la unién con el redentor. El culto representa el drama
soteriolégico. En el corpus hermético es importante la idea de Aoyik) Buoix. Abarca la vida entera

de accién de gracias, pero especialmente el himno de gratitud.

C. El grupo en la LXX y en el judaismo postbiblico.

1. La LXX prefiere los compuestos Eojtodoyéiafon y e5opoidymaLe, que en griego secular denotan la
admisién o reconocimiento pdblico. Sin embargo, sobre la base del hebreo 77, la idea de alabar a
Dios se afiade a la de confesar el pecado (cf. 1 R. 8:33, 35; Neh. 9:3 para la conexién entre esas dos
cosas}. Guoloyix puede denotar todavia la confesién del pecado; se presupone la confesién piiblica.
En el sentido de exaltar o alabar, el grupo toma su lugar junto con otros términos, p. &j. invocar y
recitar. Comporta la idea de engrandecer a Dios confesando o repasando sus hechos poderosos.

2. En el judaismo tardio el grupo conlleva la idea de la confesién de pecados con oracién penitencial.
Los grandes hombres del pasado reconocian piiblicamente sus culpas (Dn. 9:1ss; Jt. 9:1ss, etc.).
Inclusive el impio Manasés se humill6 a si mismo (2 Cr. 33:12-13). En este tipo de confesion es
prominente el concepto del juicio divino, que la inspira y a la vez es alejado por ella. Josefo se refiere
al reconocimiento del emperador en La guerra de los judivs 7.418; su opuesto es la confesion del anico
Dios (2 Mac. 7:37).

3. Filén da evidencias de influencia filoséfica, p. ej. del estoicismo en su exigencia de integridad y
armonia del alma. Para él 1a confesion de Dios es una virtud trascendente. La verdadera confesitn es
obra de Dios, y pertenece a la esfera inmaterial. oioAoyelv puede denotar también tanto las declara-
ciones de Dios en la Escritura, como las promesas humanas a Dios. Otros significados son la confe-
sion del pecado y el acuerdo o afirmacién, asi como el compromiso o contrato en sentido secular.

4. La alabanza a Dios desempefia un papel en la apocaliptica. En Enoc 61:9ss, acompafiaré el justo
juicio de Dios. Esa alabanza puede ser sefial de la transformacién humana (71:11-12).

D. El grupo en el NT.

I buoloyeiv.

1. Un primer uso de este verbo es para «asegurar», «prometer», «admitir» o «conceder». En Mateo 14:7
{cf. Hch. 7:17; Heb. 6:13), el que habla queda atado por su palabra. El uso es helenistico, pero en Juan
1:20 hay una nota distintivamente cristiana. En Juan, las declaraciones solemnes pertenecen al cir-
culo del testimonio de Cristo (1:7, 15, 19). De modo similar, en Hebreos 11:13 1a idea de una
declaracion solemne de fe se afiade a la de la admisién o confirmacién. Asimismo, la admision del
pecado en 1 Juan 1:9 (cf. su opuesto en 1:8) lleva consigo la idea de confesién.

2. Un segundo uso es para «hacer una declaracién» o «dar testimonio» en sentido legal. Conformado
la tradicién de los evangelios, este es quizds el uso méas importante en el NT. Aparece en Lucas

12:8; Mateo 10:32. Jesiis exige que se le confiese a é], confesion que él confirmari al Padre como tes-
tigo escatoldgico. Aqui es importante la correspondencia entre la conducta terrenal y la palabra
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escatologica. Apocalipsis 3:5 recoge el tema, y ef. Matzo 7:23 en cuanto al rechazo por parte del tes-
tigo o juez escatoldgico. En Juan 9:22 los judios expuisan a aquellos que confiesan publicamente a
Jesiis comao Mesias. Confesar a Jesus significa honra ante Dios; el negarse a confesarlo se basa en el
deseo de recibir honra de los hombres (5:44; 12:43!. La confesién judicial es también el punto en
Hechos 24:14, donde Pablo reconoce que como cristiano él sirve al Dios de sus padres.

3. Un tercer uso es para «hacer declaraciones solemnes de few, «confesar algo en fe». Romanos 10:9-10
{ef. Dt. 30:14] conecta la fe con la confesion {cf. 2 Co. 4:13). La confesién y la proclamacién brotan
de la fe. La confesion se halla bajo responsabilidad escztolégica (2 Co. 4:14) y leva la promesa de la
salvacion escatolégica (Ro. 10:9-10). El aspecto escatologico es evidente en Hechos 23:8. Tal vez
hayamos de interpretar Hebreos 13:15 del mismo mede, asi como Tito 1:16, donde las palabras de
los falsos maestros confiesan a Dios pero sus obras lo niegan. También 1 Juan contrapone el negar
con el confesar. Los que niegan a Cristo son mentirosos y anticristos (2:22). Confesar implica,
entonces, la aceptacion de un entendimiento cristologico especifico. Sélo los espiritus que afirman
este entendimiento vienen de Dios (4:2-3). Con base en 4:15 se puede ver que esta en juego algo mas
que un entendimiento intelectual. Este tipo de opoiovia causa divisién (cf. 2 Jn. 7). La finalidad de

Juan es producir una decision mediante una firme formulacién del evangelio, que exprese su sig-
nificacion salvifica. 1 Timoteo 6:13 considera como una confesion el testimonio que da Jestis en su
juicio. Esta buena confesién, ordenada y confirmada por Dios, se yergue en claro contraste con el
falso testimonio de sus oponentes (Mr. 14:36). Consiste en su admisién de que él es el Hijo de Dios
(cf. ML 16:16; Mr. 15:39). Es un modelo para los discipulos (Mt. 10:32), Esa confesion debe ser
piiblica (1 Ti. 6:12), vinculante (6:12-13) y definitiva (Mt 10:32). Puede venir como respuesta a una
pregunta (Mt 16:13ss; Jn. 1:19ss; Hch. 8:37: en el bautismo). La confesion auténtica deja por fuera
otras posibilidades, y aun cuando la pregunta se planiee de manera personal, la respuesta se da en

. forma representativa (cf. el vinculo entre la confesién de Pedro y la iglesia en Mt. 16:13ss). El
conocimiento no necesariamente incluye la confesién Mt 10:19; Jn. 12:42), y la confesion actual no
descarta una negacion futura (Pedro). Pero confesar significa torar partido, y la confesién de Cristo
significa la confesion del Sefior resucitado y exaltado ‘que se pone a la par del tinico Dios en 1 Co.
8:6). La proclamacién y la ensefianza son formas de confesar y de atestiguar. Parten de un aconte-
cimiento en la historia, el cual procla.man e inlerpretan; comportan un compromiso y una afirma-
cién; e integran a aquellos que las aceptan en la comunién escatolégica con Dios.

II. dporoyoupévag. Este adverbio significa «por consentimiento comiin». En el NT figura solamente en
1 Timoteo 3:16, que dice que el misterio de la fe es «indiscutiblemente grandes. Cristo es vindicado
por el Espiritu, visto por los 4ngeles, praclamado entre las naciones y creido en el mundo.

Il dvBopoloyeiobur y Eopoloyeiobout 16 Be.

1. @vfopodoyeiodat tiene muchos sentidos en el griego secular, p. €j. «estar de acuerdo», «admitirs,
«expresar gratituds. En Lucas 2:38 (sobre un modelo del AT) [a accién de gracias de Ana combina
reconacimiento, obediencia y proclamacién.

2. &ouoioyeioBm tiene también sentidos tales como «admitirs, «confesar» y «prometer», EINT adopta
especialmente el sentido cultual de «confesar», «exaltar». El uso de Pablo en Romanos 15:7ss evaca
los Salmos, y cf. Romanos 14:11 y Filipenses 2:11 (Is. 45:23}, donde Ja confesi6n cristiana, que es para
la gloria de Dios, se amplia a Ia del dltimo tiempo (cf. los cAnticos de Ap. 4:8, 11; 5:9ss; 12:10ss, que
prometen la victoria final y son un llamado a alegrarse; también el canto de los dngeles en Le. 2:14 y
la bendicion de Simeon en Le. 2:29ss). Asi como muchos Salmos del AT comienzan con alabanza
(111:1; 138:1), asi el grito de jabilo de Jestis se refiere a un regocijo en el Espiritu (Mt. 11:25). Aqui la
triple division combina la alabanza a Dios, la revelacion de l2 autoridad del Hijo, y un llamado a acep-
tar la sabiduria escatoldgica (o, en Le. 10:23-24, una bendicién a los testigos). Esta sabiduria no es la
de la ley o la tradicion, sino latlel evangelio; es por eso que los escribas la rechazan (1 Co. 1:19-20),
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IV, koporoyeiodou tag paptias. Mientras que Filipenses 2:11 interpreta la confesion de Isaas 45:23
como alabanza a Dios, Romanos 14:11 la relaciona con la confesién escatolégica de los pecados ante
el trono del juicio de Dios. Ambas cosas van muy juntas. Desde el tiempo del Bautisia, la confesion
pubhca de los pecados es integral a la conversién (cf. Mr. 1:3: Mt. 3:6; Hch. 19:18). Segin Santiago
5:16, es también una costumbre en tiempos de enfermedad.

V. bpohoyie. Esta palabra denota un acto libre de confesion del evangelio o una forma litirgica de con-
fesion en la comunidad. Como respuesta en 2 Corintios 9: 13, implica aceptacii:, compromiso y obe-
diencia. Es entonces una ocasién de accién de gracias y de alabanza a Dios (9:12-13). Estd en juego
aqui un acto de compartir, de modo que el uso es muy amplio. Sin embargo, en Hebreos 3:1; 4:14;
10:23 la referencia es a la confesién de fe. eclesidstica o bautismal, a la cual estén com prometidos los
oyentes, ¢ a una liturgia de alabanza conectada con los diversos atribuiss de Crisio. En Hebreos,
también, la palabra expresa compromiso, pero tenienda en mente una 6jtoAoyia fija. En 1 Timoteo
6:12-13 la referencia parece ser a una reunién para la ordenacién, o puede ser que el versiculo que
sigue dé el contenido de la confesién de Timoteo, haciendo eco de su forma tanto legal como cul-
tual. El himno en 2 Timoteo 2:11ss evoca a Mateo 10:32-33: el Cristo que nos convoca a la confe-
sién hace &l mismo su confesion y es fiel. El concepto de testigos es importante en 1 Timoteo 6:12;
Hebreos 12:1; Apocalipsis 1.3, ya que, como Cristo, ellos oyen el compromiso, y en el juicio final van
a hablar a favor o en contra de aquellos que hagan la confesién. En 2 Timoteo 2:11ss es Cristo mismo
quien es testigo. Las primeras dos partes van orientadas a la promesa escatoldgica, y las dltimas dos
a la actitud de Cristo. La tercera parte adopta el concepto de correspondencid como advertencia,
pero ladltima la rompe en vista de la mayor fidelidad de Dios cf. Ro. 3:3), a menos que el punto sea
que Cristo va a ser fiel a su palabra. El punto de Santiago 2:14ss es que la confesion no libera de la
obediencia, sino que la exige.

E. El grupo en los escritos postapostélicos.
qmlm(e.v Esta palabra figura en los sentidos a. «prometer», «admitir», «conceder {cf. Diog. 2.1),
b. «<hacer declaraciones legales», «prestar testimonio» (Ignacio, Esmirniotas 5.1; Hermas, Semejanzas
9.28.1ss, que presenta la confesién como un deber del siervo para con el amo; 2 Clem. 3.1ss; Mart.
Pol. 6.1}, c. <hacer declaraciones de fe solemnes» (Ignacio, Esnimniotas 5.2; 7.1, donde el oponerse a
confesar que la Cena del Sefior es la came del Sefior acarrea exclusién y muerte; A Policarpo 71;
2 Clem. 3.2ss, que exige el honrar con todo el corazén y la mente).

2. Eopodoyéiodm 16 8¢, 0 Ti quoptiag, EEopoioyelade 7@ Bed) halla un lugar en la liturgia (1 Clem.
'52.1ss, que enaltece a resurrecci6n; 61.3, donde asume una forma cristolgica; Hermas, Mandatas 10,
que argumenta que los que estin sufriendo no pueden darle gracias a Dios). €fopoloyeioBo tag
epapting se recomienda (cf. 1 Clem. 50-51, donde se relaciona muy de cerca con la alabanza;
2 Clem. 8.1ss, que dice que después de la muerte ya serd demasiado tarde; Did. 4.14, donde debe pre- -
ceder a la intercesion; Hermas, Semejanzas 9.27 4, que puede insinuar férmulas de rem:smn)

3. GuoAdynoig, Efopodoynolc. Estas palabras, que denotan confesitn y alabanza a DIOS, no figuran en
¢l NT pero se hallan en Hermas, Semegjanzas9.28.7 y 2.5,

4. opoloyoupévue. Diogneto 5.4 usa este término en el sentido de «segiin se admite»,

5. Clemente de Alejandria. Clemente usa O0A0Y€lv en los diversos sentidos de «estar de acuerdon, «con-
ceder», «prometer», «confesar», y opooyie en los sentidos de «acuerdow, «asentimientos,
«aceptacién». Ofrece una exposicién de los dichos del Sefior acerca de la confesion en Stromateis
4.9.70ss.

[O. Michel, V, 199-220]
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ovep [sueno]

La palabra Gvap, de etimologia incierta y usada sélo en nominativo y acusativo, significa «suefio». No
figura en la LXX, que usa principalmente &vimaov. En el NT sélo Mateo y Lucas mencionan los suefios,
y Lucas (en Hechos} tiene Bpoyioe (16:9-10; 18:9), y bpaorg v evimuiov (2:17).

L
1

A. El sueiio en la antigiiedad.

Los suefios y su interpretacion.

El problema. 1a creencia en la significacién de los suefios es comiin en la antigiiedad (como lo sigue
siendo hoy), pero no sin criticas. Se hace una distincién entre los suerios significativos y los otros. Un
problema es si hay suefios que pueden ser causados por poderes engafiosos o por causas puramente
fisicas (el vino, etc.). Se establecen reglas dietéticas. AristSteles y Cicerdn son principalmente criticos.
Cicer6n arguye que es indigno de la deidad el usar suefios para dar revelaciones, que la interpretacion
es incierta, y que hay demasiados suefios como para probar por observacion que se cumplen.

. Los libros de sueftos mds importantes. A pesar de los hallazgos recientes, el conocimiento de este campo

esta lejos de ser completo. En los textos babilénicos es dificil diferenciar entre suefios y augurios. De
Egipto tenemos un libro hierdtico y diversos textos deméticos. Los libros griegos datan del tiempo
de Socrates, pero el primero que nos llegd completo es el de Artemidoro. El libro de Sinesio, que es
posterior, da un giro platénico. El libro bizantino de Acmet se deriva de fuentes arabigas. Otros
libros son apécrifos.

. Importancia de los sueiios en la antigiiedad.

El suefio cultual. Hay cultos y santuarios que se establecen a causa de suefios, p. ej. un templo en
Hierapolis, y el culto de Serapis en Alejandria. También se dan instrucciones por medio de suefios,
y los dioses amenazan con castigos si hay descuido, o para estimular la devocién. Los enfermos se
curan cuando suefian con los dioses. Domiciano suefia, antes de su muerte, del desarme de su diosa
pratectora Minerva. Se hacen ofrendas votivas con base en los suefios.

. El suefio politico. Supuestamente los suefios anuncian el nacimiento de grandes lideres, p. ¢j. Pericles

y Angusto. A los generales se les prometen victorias en suefios, p. €]. Jerjes y César. Pero los suefios
pueden ser equivocos, haciéndose realidad en reveses y no en éxitos, Ciertos acontecimientos criti-
cos son anunciados por sueiios, p. €]. el final de Nerdn, o el ascenso de Adriano y de Marco Aurelic.

. El suefio personal. La gente corriente, asi como los lideres, tienen suefios que se relacionan con

acontecimientos de sus vidas. Por lo general esos suefios son simbélicos o alegéricos. A menudo
tienen que ver con la muerte o con las consecuencias de actos malos.

. La metafisica de los sueiios. La gente primitiva siente que en los suefios son arrebatados al mundo

suprasensorial. Asi, en Egipto, los sofiadores supuestamente entran en el mundo jue el dios sol
atraviesa de noche, y lo que alli experimentan es indiscutiblemente verdadero. Tam3ién en Grecia
hay una conexién entre los suefios y el mundo de los muertos, Los muertos suelen aparecer en
suefios, y los suefios se ven como mensajes procedentes del mds alld en forma de arrebatos. Son
comunes al acercarse la muerte.

La interpretaciin de los sueiios como diencia. Cuando en suefios se dan instrucciones, no se necesita inter-
pretacion. Pero otros suefios son més oscuros, y se realizan diversos esfuerzos por interpretarlos,
Estos esfuerzos pueden ser intuitivos, pero al buscar patrones regulares, apoyados por ejemplos, la
interpretacién se coloca sobre una base mis cientifica, y se desarrolla una clase de eruditos que
recoge y estudia los suefios y que se dedica a su interpretacion, p. ¢j. en Babilonia y en Grecia. Dado
que un mismo suefio puedg tener diferentes interpretaciones segiin la edad, el sexo, Ia salud y la
situacion, se necesita de capacidad, astucia y experiencia para ajustar la interpretacién a un caso
determinado. Los suefios agradables habitualmente indican cosas agradables y viceversa, pero
puede ocurrir lo contrario. Los animales denotan personaies, p. j. el cocodrilo un oficial rapaz, un
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i
.. El suefio y la historia. En el AT volvemos a encontrar suefios cultales, politicos y personales. Asi, el

pirata o un asesino. Los juegos de palabras son itiles, en vista de la naturaleza divina del lenguaje.
Se escudrifian las palabras claves, y Artemidoro liene un sistema bien dispuesto relacionado con
cosas tales como el nacimiento, las artes, los concursos, los lavamientos, el alimento, el suefio, la caza,
la pesca, los viajes y los fendmenos celestiales. La cosecha por lo general se refiere a la progenie {el
trigoalos h1_|os y la cebada alas hijas), y los frutos en cascara se refieren a abortos. Es un mundo muy
extrafio, si bien el estudio moderno de los suefios muestra que puede haber elementos de verdad en
la creencia de que los suefios son significativos.

. El suesio como forma literaria. El suefio se convierte también en una forma de composicién literaria

Cicerén hace uso eficaz de ella, como lo hace Luciano, cuando describe su vida en la forma de una
visién, o cuando inventa el sagaz didlogo entre el zapatero Micilos y su gallo.

La vida de los suefios como un espegjo. La gente de la antigiiedad se ve sin adornos en sus suefios. Los
libros de suefios nos posibilitan construir un mosaico de su culura. Encontramos suefios inofensivos
que presentan la vida como trabajo o que describen la buena fortuna. Pero en general, el cuadro es
de una fantasia desordenada v pervertida, en la cual la inquienud dominante no son cosas elevadas
sino las trivialidades de la vida diaria, p. &j. el dinero, la salud, la seguridad y la realizacién sexual. §i
las interpretaciones desfavorables muestran un sobrio realisma. ambién manifiestan una inclemente
falta de interés. El panorama total es de fatalismo, supersticién y corrupcmn En ningin lugar se
desenmascara tanto la antlguedad COIMO en sus suefios.

Las suenios y ln mterpmamn de los suefios en el AT

suefio de Jacob es cultual (Gn. 28:11ss), los de José y Salomén son politicos (Gn. 37:5ss; 1 Rt 3:3ss),
y los del copero y el panadero son personales (Gn. 40:8ss). Los suefios son principalmente alegori-
cos, de modo que la interpretacién es importante, y sigue lineas tradicionales. José y Daniel reem-
plazan a los adivinos egipcios y babilonios, usando incluso algunas de sus propias equiparaciones.
Sin embargo, los suefios del AT tienen ciertos rasgos distintivos, Se mueven en un nivel ms sobrio,
y de hecho mas elevadoe. Se pone énfasis en el cardcter efimero de los suefios (cf. Sal. 73:20). No
provienen del reino de los muertos —&l cual no es en ningyin senddo la morada de Dios— sino de Dios
mismo (Gn. 20:6; 28:10ss; Jue. 7:13ss; Dn. 2:1s5). No son necesarios para la revelacion, pero Dios
puede usarlos si asilo elige, y s6lo é] puede dar la verdadera interpretacién a personas escogidas (Gn.
40:8; Dn. 2:17ss). Sobre la base de estas condiciones, los suefios se integran a la historia de Dios con
su pueblo {cf. Gn. 41:1ss; Jue. 7:13ss). Incluso se cuentan suefios personales, porque las personas en
cuestidn desempena.n una parte en !a historia de la salvacién. El Dios que da los suefios es el Dios de
la historia, de quien brota el poder santificador. A los suefios, entonces, se les da un sello distintivo.

. El suefio como medio normal de revelacion. Job y sus amigos todos consideran los suefios como mensajes

de Dios (cf. 4:13ss; 7:14). Los suefios son asociados con santuarios (Gn. 28:10ss), y alli se buscan reve-
laciones (1 S. 3:1ss). Se conecta la profecia con los suefios (Nm. 12:6-7). Los sueZios serdn una carac-
teristica de la era de la salvacién, cuando Dios derrame su Espiritu (J1. 2:28).

. La critica profética de los suerios. Sin embargo, existe también una critica a los suefios. Dios le hablaa

Moisés directamente (Nm. 12:6ss). Las revelaciones por medio de suefios pueden ser poco confiables
aun cuando van acompafiadas de sefales y prodigios (Dt. 13:2ss). Jeremias se debate con los profe-
tas que apelan a suefios (23:23ss). Es sobre la base de la verdadera palabra de Dios, no del raciona-
lismo, que los suefios resultan sospechosos. Eclesiastés 5:3, 7 llega a una conclusién similar. Las
palabras y los suefios son cosa de poco valor; més vale temer 2 Dios.

I, Los suedios y su interpretaciin en el judatsmo.

1.

Filgn. La critica profética se pierde de vista en el judaismo helenistica. Filén sabe de la vaciedad de
los suefios, pero atn asi piensa que Dios otorga el conocimiento de las cosas celestiales por medio
delos suefios, p. gj. las bellezas de las virtudes. En algunos suefios Dios habla directamente, en otros
por medio de almas inmortales, y aun en otros por medio de lasalmas de quienes suefian. Los suefios
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de este ltimo grupa son oscuros y necesitan de intérpretes auténticos, si bien Filén mismo alegoriza
!5 interpretaciones biblicas.

. La hagiografia y la apocaliptica. L4 literatura religiosa popular manifiesta una fuerte creencia en los

suefios. En Ester, la LXX afiade un suefio de Mardoqueo, y en 2 Macabeos 15:11ss Judas Macabeo
cuenta un suefio para alentar a sus soldados, En la apocaliptica hay un limite fluide entre el suefio ¥
la vision. Muchas visiones son elucubraciones literarias.

3. Josefo. Josefo da muesiras de considerable credulidad. Agrega al AT nuevos suefios, y adoma la his-

toria postcanénica con suefios, p. ej. los de Jado, Hircano, Arquelao, y el propio Josefo, quien tiene
suefios que revelan el destino futuro de los emperadores antes de pasarse a los romanos.

. El judatsmo rabinico. Los rabinos muestran cierto escepticismo, p. €j. en su dicho de que los suefios ni

enaltecen ni rebajan. A veces interpretan los suefios psicoldgicamente, pero también distinguen entre
visiones validas e invalidas, e. d. las que vienen de los dngeles y las que vienen de los demonios. Existe
un dngel de los suefios, y los suefios constituyen una mintscula fraccién de la profecia. En la vida préc-
tica los intereses que brotan en los suefios son los comunes: el dinero, la salud, el matrimonio, etc.
Aquellos que tienen suefios corruptos deben buscar la razén y la sabidurfa, Existen intérpretes tanto
expertos como populares, y se van desarrollando interpretaciones fijas; asi el trigo denota la paz, la
cebada el perdén, un caballo blanco el bien, un asno la salvacién mesignica. Los juegos de palabras
son comunes en la exposicién. Cosa peculiar del judaismo es la creencia de que un suefio tiene fuerza
s6lo mediante la interpretacion. La interpretacion es entonces un arte valioso, y los suefios se pueden
evadir buscando una interpretacién favorable (como también mediante la recitacion de las Escrituras,
la oracion, la limosna y la penitencia). Se hacen intentos de aplicar los suefios moralmente. Asi, se dice
que a los malvados Dios les da malos suefios para conducirlos al arrepentimiento.

El suefio en el NT.

. La tradicién. Los suefios de Pablo en Hechos 16:9-10 y 27:23-24 llevan el sello de la autenticidad, y

por eso podemos aceptar también 18:9 y 23:11. En otros lugares, los tinicos suefios se hallan en

. Mateo (1:20-21; 2:12; 2:13ss; 27:19). La férmula ket dvep muestra que todos estos vienen de la

misma mano, si bien algunos eruditos opinan que son legendarios y apologéticos.

. La singularidad ds la visicn del NT _
. Parquedad. Si el NT rara vez menciona suefios, es porque considera significativos s6lo unos pocos de

ellos. No los descarta, ya que cita Joel 2:28 con aprobacién. Pero se resiste al interés helenistico. Asi,
Pablo nunca menciona en sus epistolas los suefios de Hechos, y s6lo con titubeos se refiere a sus
visiones y revelaciones (2 Co. 12:1). Judas, en efecto, condena los suefios carnales de Ios herejes (v. 8).

. Ausencia de sueios alegéricos y de interpretaciones. En el NT no hay suefios alegdricos. Aparece

Dios, o un dngel, 0 un mensajero o un hombre, y da direcciones claras acerca de lo que va a pasar o
lo que hay que hacer (cf. Hch. 27:23; Mt. 1:20, etc). De manera que en el NT no hay interpretacién
de suefios. Cuando Dios habla por medio de suefios, lo hace sin ambigiiedades.

. Lanaturaleza elevada de la vida de suefios del NT. Sobre la base del AT, los suefios del NT se. com-

paran muy favorablemente con los de la antigiiedad profana. No hay en ellos nada de vulgar, de
repugnante, de antinatural sexualmente, ni de egocéntrico. No tienen que ver con el destino personal
sino con Cristo y con Ia misién cristiana. No aterrorizan, sino que por medio de ellos Dios dirige a
su pueblo. Se resuelve la tensién entre supersticién e iluminacién.

C. Los suefios y su interpretacién en el mundo postapostélico. Los térruinos no figuran en los

Padres Apostélicos y son pogos comunes en los Apologistas. Los Hechos gnésticos abundan en
suefios y visiones. Mértires como Policarpo tienen suefios (Mart. Pol. 5.1-2; cf. Perpetua, Saturo y
Cipriano). Sinesio elabora un sistema de interpretacién sobre una base filos6fica ecléctica. Promueve
el llevar un libro de sueios y de ensuefios, y sigue €l principio de que lo semejante sigue a lo seine-
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jante. Acmet hace uso de los suefios del AT, y remonta la interpretacién a Dios, pero también se basa
en diversas fuentes, y sus sugerencias detalladas suelen ser triviales, p. ej. que el cortarse los cabellos
a los lados denota un mal manejo de los ingresos. Asi, las aguas cenagosas de la antigiiedad dejan
pasar una nueva inundacién de supersticion.
[A. Oepke, V, 220-238]
ovapLov — dvog

. BueLbog [descredito alrental, ovedifw [injuriar, desacrt.duar]

“oveLdLopde:finsulto; afrenta]

dvelbog, Esta palabra parece provenir de una raiz con el sentido de «injuriar», y significa «descréditos,
«injuria» u «objeto de descrédito o de vergiienza», En la LXX el hecho del pecado significa que la vida te-
rrenal estd marcada por la vergiienza, de modo que todos nosotros despreciamos y somos despreciados.
El ser liberados de la vergiienza es parte de la liberacion divina (Is. 25:8; J1. 2:19). Los malvados despre-
cian a Dios, pero &l por su parte acumula vergiienza sobre ellos. El pecado significa descrédito para un
pueblo (Pr. 14:34), pero Dios también puede hacer caer el descrédito sobre los justos como prueba, v
cuando se acepta en el nombre de Dios (Sal. 69:7-8) esto trae gozo y aliento (cf. 73:23ss). En el NT, el iinico
caso se halla en Lucas 1:25, donde Isabel se goza de que Dios le haya quitado la «afrenta» de la esterilidad.

oveldifw. Esta palabra significa <injuriar», «insultar», «lanzar reproches o quejas». En los Salmos los ene-
migos injurian a Dios, a Israel, alosjustos, etc. En Mateo 11:20, Jesis tiene autoridad para reprochar {cf.
M. 16:14). Sin embargo, en su pasién €l mismo es injuriado (Mr. 13:32). Los discipulos también serén
injuriados (Mt 5:11). Pero les scbrevendra bendici6n cuando sean injuriados a causa del nombre de
Cristo, e. d. en cuanto a cristianos (1 P. 4:14). La generosidad de Dios es tal que €l da sin reproche (Stg.
1:5). En Romanos 15:3, Pablo cita el Salmo 69:9 al exaltar a Cristo como modelo de desprendimiento.
Esa palabra es también una variante en Marcos 15:34, donde suaviza el «abandonados, y en 1 Timoteo
4:10, donde apenas parece encajar en el contexto.

dveidLodg. Esta palabra significa <insulto, «injuria», «afrenta». Es bastante comun en la LXX. En el NT
el obispo debe tener buen nombre, no sea que caiga en «descrédito» (1 Ti. 3:7). En Hebreos 10:33 los lec-
tores estuvieron antes expuestos a «injurias, en 11:26 Moisés prefiere el «oprobio» por causa de Cristo
antes que los tesoros de Egipto —iendo la historia de la salvacion lo que establece el vineulo entre Moisés
y Cristo—, y en 13:13 los lectores deben ir fuera del campamento junto con Cristo, soportando-por él el
«oprobio» como portadores mesidnicos de la cruz que tienen parte en los sufrimientos de su Sefior.

[J. Schneider, V, 238-242]

tbvope {nombre, personal,ovopdlw (nombrar; Honer nombre,

“llamar], émovopiZw [apodar], revdedvppiog
[que llevaun nombre falso]

A. Trasfondo histérico. Es creencia comiin de la antigliedad que el nombre no es una simple etiqueta.
sino parte de la personalidad de quien lo lleva. Se emplean diversos ritos para encontrar nombres
para los nifios. Con frecuenda en la pubertad se ponen nombres nuevos. El nombre comporta vo-
luntad y poder. Hay que saber los nombres de los dioses para tratar con ellos o tener poder sobre
ellos. El nombre conjura a |2 persona; hay por eso un deseo de conocerlo y una reticencia a mani-
festarlo. La posesién de nombres secretos es una salvaguarda para la libertad.

B. El mu.ndo griego y el helenismo.

1. Uso. &vop significa a. «nombre» de una persona o cosa. Los nombres los ponen los padres, y los
forasteros deben decir su nombre cuando piden hospedaje. Expresiones comunes son «llamar por
nombre, «poner nombre», <en el nombre», «bajo el nombre» y «con mencién del nombres. dvouz
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significa también b. «reputacién». Puede usarse ¢. coma opuesto de una cosa, pero también d., con
genitivo, para la persona o cosa. En gramitica, e. se usa para un «sustantivor o «palabra». En los
papiros f, con base en nombres que se encuentran en libros o en listas, puede denotar cosas como
«titulo legal», <rubro en una cuenta» o, en la banca, la <cuenta» en si, p. €j. cuando se paga dinero a
nombre {al crédito o a la cuenta) de alguien.

2. Significaciin de dvops en el pensamiento griego. La poesia épica comparte la creencia en el significado
de los nombres, aunque también comparte la duda filosofica acerca de si los nombres humanos
reflejan de veras la realidad. Muchas cosas tienen nombres tanto divinos como humanos. La filosofia
escéptica sugiere que los nombres humanos expresan nociones y conceptos falsos, ya que son con-
vencionales y sélo se relacionan con la experiencia. Asi los sofistas contraponen el nombre con la
accion, la realidad o la naturaleza. La nawraleza es lo que cuenta; los nombres no pueden cam-
biarla. Platén acepta la opinién de que, si bien los nombres no son caprichosos, y son indudable-
mente necesarios, no transmiten verdadero conocimiento y funcionan simplemente como signos.
Arist6teles da importancia a la idea que esté detrds del simple sonido. El nombre es un signo verbal,
pero es limitado puesto que las palabras tienen que indicar mds de una cosa, algunas ideas son difi-
ciles de poner en palabras, y las palabras cambian de significado. Se necesita entonces la investi-
gacion lingiiistica al servicio de la 16gica. Para los estoicos, el lenguaje brota del alma humana, y por
eso las palabras representan cosas segiin su naturaleza en una fusién de cosa, concepto y palabra. La
etimologia tiene la tarea de mostrar la verdad de las palabras (€tupotnc) en su concordancia con los
objetos que denotan. Mediante este arte lo estoicos ganan dominio sobre la religién popular, ya que
encuentran en ella verdad y sabidurfa haciendo etimologias de los nombres de los dioses.

3. Elnombre de Dios. Se piensa que originalmente los pelasgos no nombraban a sus dioses. Los nombres
divinos provienen de Egipto; Homero y Hesiodo desempefian un papel importante en poner nom-
bre a los dioses de Grecia. Estrabon también menciona una tribu que ofrecia sacrificios a un dios sin
nombre. Sin embargo, la religitn griega posterior asigna gran importancia a los nombres divinos, y
trata de aprender acerca de su ser y su naturaleza a partir de sus nombres, por medio de la eti-
mologia. La filosofia tiene dudas acerca de la correspondencia entre nombre y naturaleza. 1a eti-
mologia sélo puede mostrar los pensamientos humaros acerca de los dioses. Pero los nombres
siguen siendo considerados como significatives. En efecto, se acumulan nombres para los dioses
con el fin de tributarles mayor honor y de asegurarse de tener dominio sobre ellos. El estoicismo
piensa que Zeus deberia ser conocido por muchos nombres, en vista de sus muchas funciones y
caracteristicas. En los escritos herméticos Dios es demasiado elevado como para tener nombre;
ningiin nombre es apropiado para él, y todos los nombres son apropiados para él. El anonimato de
la deidad tiene que ver con su incorporalidad, ya que el lenguaje es corporal. Una vez mas, los nom-
bres diferencian cosas distintas, pero la deidad es el uno y el todo. Celsa piensa en esta linea, como
lo hacen los gnésticos, e incluso algunos autores cristianos.

4. Los papiros mdgicos. Los papiros magicos creen en el poder y la eficacia de los nombres. El conocerncs
y pronunciarlos da pader sobre quienes los llevan, mediante la invocacién e incluso mediante la iden-
hﬁmanmﬁahsmagmmnocm!asmmymmenhspmmpuao&mampudﬂ
Usan nombres procedentes de todos los idiomas posibles; los nombres barbaros tienen gran fuerza si
se pronuncian correctamente. En Egipto se usa inclusive el nombre de Yavé. El nombre tiene que ser
el mismo que la propia deidad haya manifestado. En la invocacién se le honra con muchos atributos.
El nombre actia por su propio poder, ya que la deidad misma es el nombre. Los papiros mégicos cris-
tianos mencionan los nombres de Maria, el Bautista y la Trinidad como nombreseﬁca,ces._;mm con
Yao, Sebaot, etc. La antigiiedad tiene, por supuesto, sus escépticos como Luciano.

C.El AT.

1. Datos Iéxicos y estadisticos. Elhebren comiin o7 (unas 770 veces en singular y 84 en plural) se usa para
los nombres de dioses, seres humanos y animales, como también de accidentes geogréficos como
rios, montes y poblaciones, luego de cosas y tiempos. Con referencia a acciones, también puede

678



[nombre, personal Bvoue

usarse para una buena o mala sreputacions, y luego para «mefhoria» o «fama» después de la muerte.
si bien se discute si se usa en forma metonimica para la persona o en sentido de «memorial» o
«signo». Una expresion comin es «para el nombre» (generalmente Dios), y verbos familiares que se
usan con el nombre (de Dios! son «invocars, «<hablar», «bendecir» y «profetizars.

2. Significaciin del nombre. Israel cree en la significacion de los nombres. Por eso Adén ejerce domizia
al ponerles nombre a los animales (Gn. 2:19-20). Nombrar una ciudad es establecer el mando sobre
ella (2 5. 12:28). Las mujeres buscan el nombre de un hombre en tiempos de angustia (Is. 4:1),e. d.
para colocarse bajo su proteceidn. Dios pone nombre a las estrellas (Sal. 147:4) y a Israel (Is. 43:1 .
Su nombre es nombrado sobre Israel (Is. 63:19), y también sobre el templo, el arca y Jerusalén.
Conoce por nombre a Moisés {fix. 33:12, 17). Los nombres perviven en los hijos (Gn. 21:12). Los
nombres de los que no tienen hijos son borrados. Los nombres de los justos estin escritos en el libro
de la vida (Ex. 32:32-33; Sal. 63:28).

3. Nombres propios y nombres significatives. Los nombres propios establecen la identidad. Asi se puede
decir respecto a Nabal (1 S. 25:25) que segin se llame un hombre, asi serd. Se dan etimologias pera
nombres como Eva (Gn. 3:20), Cain (4:1), Noé (5:29) y cf. Babel (11:9). El nombre puede expresar
la persona entera o un rasgo especifico de la persona. Muchos nombres son te6foros, y expresan ya
sea una relacién con Dios o un deseo dirigido hacia Dios. Los nombres de los 12 patriarcas dan tes-
timonio de la ayuda de Dios (Gn. 29:31ss). A veces se pone un segundo nombre (cf. Gn. 41:45;2 R.
23:34; Dn. 1:7). Estos sirven para expresar una nueva condicién. Dios mismo puede poner nombres
nuevos (Gn. 32:29). Como en el caso de Abraham, el nombre puede tener significado para més que
quien Io lleva (Gn. 12:2-3). Esto se aplica a los nombres simbélicos en Oseas 1 e Isaias 7:3; 8:3.

4. El nombre dz Yavé. Conocer el nombre de Dios es importante en el AT (Gn. 32:30). Dios revela s
nombre a Abraham (Gn. 17:1) y a Moisés (Ex. 6:2). La invocacién de su nombre es comiin, perose
prohibe usarlo para encantamientos (Ex. 20:7). Dios promete escuchar cuando se le invoca apropiz-
damente, pero su nombre es un don de revelacién, no un instrumento de magia. Sin embargo. |2
invocacién de su nombre implica fe en su poder, como al jurar (1 S. 20:42), al maldecir {2 R. 2:24,
o al bendecir en su nombre {2 S. 6:18). El nombre puede, en efecto, representar a la persona Lv.
18:21; Am. 2:7). Si el nombre est en el angel de Eixodo 23:21, esto significa que Dios mismo est pre-
sente en la accién reveladora. Si bien €l mismo estd en el cielo, elige un lugar para que more su nom-
bre (Dt 12:11;2 8. 7:13; 1 R. 3:2). Esta esla prenda de su presencia salvifica. Asegura una alta estima
por ¢l templo, pero también una baja estima, ya que Dios no esti atado al templo al hacer que su
nombre habite alli. Después del exilio, el nombre suele denotar la gloria de Dios. Una idea comin
es que Dios va a mostrar su gracia a Israel para que su nombre 1.0 sea deshonrado entre las naciones.
Sin embargo, mucho més frecuentemente el nombre representa ahora la persona, y esto conduce a
la personificacién del nombre, por lo cual queda a la par de Dios como un sujeto actuante o un
instrumento en $u mano (cf. Sal. 20:1; Pr. 18:10; Mal. 1:11). Si suele haber un paralelismo, hay tam-
bién un uso mas consciente del término. AL

5. En el nombre. Una formula que se usa con frecuencia es «en el nombre». A veces significa casi lo
mismo que «por nombre» (Jue. 18:29). En otros lugares significa «bajo el nombre» (cf. 1 R. 21:8). Mas
intensamente significa «por encargo de» (cf. Est. 2:22; 1 8. 25:9). Mas comtinmente encontramos esta
frase con referencia a Dios. En el culto tiene el significado de invocar «el nombre» (Gn. 4:26; 12:8',
o de jurar o bendecir «pors 0 «en el nombre» de Dios (Dt. 6:13; 10:8). David sale al encuentro de
Goliat «<en el nombre» de Dios (1 S. 17:45), Elias construye un altar «<en su nombre» (1 R. 18:32. ¥
uno puede ser fuerte o levantr un estandarte «en su nombre» (Sal. 20:5, 7). En Deuteronomio
18:18-19 el sentido es probablemente «por encargo de Dios», pero en 18:20; Jeremias 14:14 los &1
sos profetas o mencionan el nombre de Dios, o hablan sélo ostensiblemente por encargo suyo. o
hacen una apelacién a su nombre.
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D. El judaismo helenistico.

1. La LXX. tvoux figura mds de mil veces en la LXX, principalmente para traducir &, (En cuanto a
detalles de las palabras hebreas y griegas, ver el TDNT en inglés, V, 261-262.) El concepto «en el
nombre» ocasiona problemas. La LXX usa éx (Est. 8:8}, 8a sin ovopa (3:12), €ni (1 S. 25:5), y év
(25:9; &v 1) ovipan es literal, pero inusitado en griego clasico). (En cuanto a detalles cf. en el TDONT
en inglés, V, 262-263.) El verbo évoualewv es poco comin en la LXX; kakeélv suele reemplazarlo,

. quizés porque =Z no tiene un verbo conexo. émovopdleLy figura unas 36 veces.

2. Filén. Filon dice que el nombre es una especie de sombra que acompaiia a la realidad (Del Decdlogo
82). Los pensamientos claros encuentran términos adecuados, como en el caso de Moisés, pero no
hay expresiones idoneas para los conceptos oscuros. La LXX es elogiada porque sus traducciones
armonizan lan bien con el original, que corresponden a las cosas denotadas. El poner nombres es
tarea del primer hombre y no de muchas personas, y esto significa que se evita la confusién. Filén
alegoriza muchos nombres del AT, basindose en parte en las exposiciones del AT y en parte en las
etimologias de los estoicos. Las palabras son importantes para Filon, pero no debemos pasar toda
nuestra vida dedicados a ellas y dejar de lado las realidades. La idolatria les pone nombres falsos a
las cosas, y al hacerlo asi oscurece al verdadero Dios (Del Decilogo 53). Por lo que respecta al nom-
bre de Dios, Filon se basa en Exodo 3:14 LXX. Pero en cuanto a «aquel que es» (e. d. el ser mismo),
Dios no puede ser nombrado {De la vida de Moisés 1.75). El es el Sefior Dios, o el Dios de Abraham,
etc., pero no tiene nombre propio. Los poderes de Dios tienen muchos nombres (cf. el estoicismo),
coma los tiene el 16y0¢, y estos nombres han de ser considerados santos. Filén advierte en contra del
jurar en falso, como también contra el amontonar muchos nombres de manera blasfema en vez de
simplemente alabar a Dios (De las leyes especiales 2.8).

3. Josgfo. El uso en Josefo es més griego que semitico. Para «en el nombres» tiene principalmente & o éniL.
Se muestra reservado en cuanto al nombre de Dios; evita la mencién del snombre» en su version del
tercer mandamiento, y dice que Dios le mostré a Moisés su ipoonyopia (no su bvopa), acerca de la
cual no es permisible decir nada. El nombre de Dios es terrible. Puede ser invocado en las crisis, y
las monedas se marcan con su nombre (como los templos extranjeros llevan el nombre de sus
dioses). Hay que honrar a los padres porque llevan el mismo nombre que Dios. Por otro lado, es
parte del Espiritu de Dios, y no su nombre, lo que mora en el templo. Por escribir para griegos, Josefo
tal vez pensé que ellos considerarian extrafio el hablar acerca de que el nombre de Dios habitabaen
el templo.

E. El judaismo tardio, -

I Los pseudoepigrafos. Estas obras no son ricas en enunciaciones referentes al nombre. El Enoc
Eslavénico explica los significados de los nombres humanos, p. ej. de Addn. En el Enoc Etiope los
malvados estin bajo la amenaza de que sus nombres sean borrados del libro de Ia vida (108:3). Los
nombres de los santos y creyentes estén relacionados con los astros y los relimpagos (43). Se mues-
tra interés por los nombres de los dngeles caidos (6:7, etc.). En cuanto al nombre de Dios, se cono-
cen siete nombres divinos. Dios va a proteger a Israel por causa de su nombre. Conocer el nombre

. de Dios es alabarlo, pero los pecadores niegan su nombre. El Hijo del Hombre es nombrado frente
al Sefior de los espiritus, antes de la creacién de los astros. En su afliccion, los creyentes van a vencer
en el nombre de Dios. Con frecuencia el nombre parece ser idéntico a Dios mismo, pero en otros
pasajes parece ser una fuerza misteriosa que es revelada por los dngeles.

II. Fuentes rabinicas. :

1. Uso. Los rabinos toman del AT los significados del término hebreo. Hablan de tres nombres: #l ape-
llido, el nombre que se pone y el nombre adquirido. Cuando la Eseritura duplica un nombre, apunta
a una participacion tanto em este mundo como en el préximo. «En nombre» significa «en virtud de»,
«sobre la base de» o «apelando al nombre». «En el nombre de un maestro» es una frase que se usa
al citar una autoridad. La circuncisién se realiza «en nombre de la alianza», y denota tanto el ingreso
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en la alianza como el compromiso con ella Hacer cosas sen nombre de Dios» puede a veces
equivaler a hacerlas «por su causax.

. Elnombre de Dios. En lalectura del AT en las sinagogas, el nombre divino Yavé se lee «Adonai». Yavé

es el nombre especial de Dios, su nombre propio y secreto que mayormente no ha de pronunciarse.
Maldecir a los padres con este nombre es un delito capital. Usado originalmente en el culto del tem-
plo, gradualmente va siendo reemplazado y se convierte en un nombre inefable que queda expuesis
al uso magico. En apoyo de esto se aduce Levitico 24:11, 16. Un término técnico para él es «el nom-
bre de cuatro letras».

. Lafey la magia. Encontramos muchos relatos del poder taumatirgico del nombre divino, p. ej. la k-

beracién de Isaias, o el atar a Asmodeo, principe de los demonios. Con su ayuda se puede obtenes
conocimiento del futuro. En la magia sineretista, el nombre de Dios se usa junto con otros. Al conec-
tar el nombre «el» con los dngeles y con Israel, Dios les ha transmitido poder. Si el judaismo oficiz!
lucha contra la magia, el Talmud atribuye fuerza incluso a las letras individuales del nombre divine.
y el Enoc Hebreo (42:2ss) cree que los nombres divinos mantienen unidas las fuerzas polares en
cosmos, asegurando asi la armonia.

EINT.

Usa.

El nombre de una persona. En el NT los nombres propios habitialmente se integran en oracionss
gramaticales (Mr. 3:16; Hch. 27:1, aunque cf. Ap. 9:11). La influencia hebrea se puede ver en Luczs
1:5; Mateo 1:21, 23; Lucas 1:59, etc.

. El nombre como «reputacién». Figﬁra en Marcos 6:14 y Apocalipsis 3:1.
. Elnombre como persona. Tres ejemplos de esto son Hechos 1:15; Apocalipsis 3:4; 11:13. Tal vez s

podria afiadir también Hechos 18:15.

. El nombre con preposiciones. Este uso muestra una fuerte influencia semitica. Junto con ért, 8.2

Tepl, kat'y TpOg, es muy comiin év, Se usa con diversos verbos y en sentidos tales como «con la inve-
cacién de», «con proclamacién de», «por encargo de», «en cumplimiento de la voluntad de», «e=
obediencia a», «en poder de» 0 «en presencia de». (Para detalles cf. el TDNTen inglés, V, 271

. Goyex como nomibre de Dios o de Jesucristo. En el NT el nombre, la persona y la obra de Dios van inse

parablemente ligados a los de Cristo. Esto se aplica incluso a citas o alusiones del AT, p. ej. Marces
11:9-10; Mateo 23:39; Hechos 15:17

El nombre de Dios se relaciona con la revelacion, y en este sentido esté ligado a «gloriax, expresandso
asi un enfoque y una relacién especifica. En Juan 12:28 Dios glorifica su nombre en la vida y laob=z
de Jests, y luego de nuevo en su muerte y resurreccién (cf. Jn. 17:6). Jests revela el nombre secren
de Dios a sus discipulos, dindole el contenido especifico de «Padre». Ser recibido en el nombre es
hallarse en la esfera del amor del Padre y del Hijo (17:11, 12, 21). Cuando se declara el nombr=
despierta nueva vida en los creyentes (1 Jn. 4:7), ya que el Hijo esta presente en €llos en el amor d=
Padre. La glorificacién del nombre de Dios es ante todo la obra de Cristo como obra de revelaciés
y reconciliacién. Fundamentada en la obra de Cristo, la iglesia tiene la promesa de que esta obra vz
a seguir adelante en ella (Jn. 17:26).

. La plenitud del ser y de la obra de Cristo se pueden ver en sunombre. El nombre «Jestis», dado por

Dios, expresa su humanidad y su misién (Mt. 1:21). Implica el «Dios ¢on nosotros» (1:23). El nom-
bre exaltado que recibe es el de Hijo (Heb. 1:4). También es llamado Sefior (Fil. 2:9-10), lo cu=!
denota igualdad divina y es el nombre sobre todo nombre. Por eso Jestis es Sefior de sefiores. Al r=-
velar el dominio divino, es también Rey de reyes (Ap. 19:16). La unidad de naturaleza y nombre s=
pueden ver en Apocalipsis 19:13 y Juan 1:1. S6lo él conoce su propio nombre en el sentido de gz=
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s6lo él conoce la plenitud de su relacién con Dios {Ap. 19:12). Jests actiiz en nombre de Dios como
Cristo {Jn. 10:24-25). Su regreso completa su obra (Mt. 23:39). Su nombre, entonces, abarca el con-
tenido total de los actos salvificos de Dios (1 Co. 6:11). La justificacién y la santificacién en su nom-
bre tienen que ver no con el mero hecho de pronunciar el nombre, sino con el bautismo en el sen-
tido de Romanos 6:Iss. El perddn es en su nombre (Hch. 10:43; cf. 1 Jn. 1:7; 2:12). La vida se daen
su nombre, e. d. mediante la entrada en su esfera de acci6n o la esfera de su persona (Jn. 20:31).
Como dice Pedro, la salvacion sélo se encuentra en su nombre (Hch. 4:12). Aquellos que entran en
&l han de hacer todas las cosas y dar gracias por todas las cosas en ese nombre (2 Ts. 1:12; Col. 3:17;
Ef. 5:20). Su nombre es la esperanza de todos los pueblos, aunque puede significar juicio asi como
salvacion (Jn. 3:18). El Padre envia al Espiritu en el nombre de Jesis (Jn. 14:16).

¢. En Mateo 28:19 Padre, Hijo y Espiritu confluyen, y asi dan plenitud al nombre del Padre. El bautismo
en este nombre significa entrar en comunién con el Padre por medio del Hijo, y quedando bajo la
operacién del Espiritu. La expresion el (tb) évoyc es dificil. A veces equivale a «con respecto a» o «a
causa de» (cf. Mt. 10:41-42; Mr. 9:41), Congregarse en el nombre de Cristo significa reunirse «sobre
labase de» Cristo (Mt. 18:10; cf. Heb. 6:10). Pero no parece ser ese el sentido en Mateo 28:19 (cf. Hch,
8:16; 1 Co. 1:13, 15). Conforme al modelo rabinico, el sentido es final més que causal, expresando una
finalidad o intencién especifica, y con implicaciones forenses més que misticas. Sin el uso de Gvopa,
Pablo usa frases similares en 1 Corintios 1:13, 15; Romanos 6:3; Galatas 3:27, y cf. 1 Corintios 10:2.
En su origen es semitico mds que helenistico (p. ej. cobrar a cuenta de). En Hechos 2:38 el én con
dativo puede denotar la base, y el en de Hechos 10:48 tal vez haya de entenderse del mismo modo.

d. Laprimera peticién del Padrenuestro (Mt. 6:9) tiene que ver con la alborada del reino y es entonces
una plegaria, que pide primeramente que Dios santifique su propio nombre a pesar de todo pecado
y oposicién. Los discipulos de Jesiis han de orar en el nombre de Jesds (Jn. 14:13-14), e. d. segiin su
voluntad, por encargo suyo, y con la invocacién de su nombre. Aqui se presupone la fe en que él ha
venido del Padre y que el Padre escuchard la cracion por causa de €. La unidad del Padre y el Hijo
se muestra en el hecho de que el Hijo mismo va a hacer lo que se pida (14:13).

e. Creer en sunombre. En Juan 2:23, creer en el nombre de Jesiis es creer en él como el Cristo, el Hijo
de Dios {3:18). La fe surge por sus actos de poder (10:25). Confiere una relaci6n correcta con el
Padre (1:12). Dios la manda (1 Jn. 1:23).

£ Los que creen en su nombre pueden actuar por encargo suyc y en su poder (Lc. 10:17). Incluso los
que no son discipulos hallan poder en ese nombre (9:49). También las obras de misericordia se
realizan en él (Mt 18:5). Esla fuerza que actiia en Ja curacién del cojo (Hch. 3:6,.16). Pablo expulsa
el espiritu de adivinacién en el nombre de Jesiis (16:18). No se trata de una férmula mégica, sino que
representa la presencia de Cristo (9:34). Los conjuros los usan s6lo los demonios (Mr. 5:7) y los
exorcistas judios (Heh. 19:13ss). El nombre solamente tiene poder cuando hay fe y obediencia (cf.
M. 9:38-39). Este poder viene en respuesta a la oracién (Hch. 4:30; Stg. 5:14-15).

g- Elnombre de Jesis es Ia base y el tema de la proclamacién (Hch. 8:12). En ese nombre se predicaa
los gentiles el arrepentimiento (Lc. 24:47). Los misioneros emprenden la marcha por ese nombre
(3Jn. 7). Saulo lo persigue (Hch. 26:9), pero cuando se convierte, lo proclama (9:27-28). Habla por
encargo suyo (Ro. 1:5, etc.). Suplica en ese nombre (1 Co. 1:30). .

h. Lafe en el nombre conduce ala confesién de él (Heb. 13:15), que va ligada a sufrir por él (Mr. 10:29;
Jn. 15:21). Es por él que los discipulos padecen afrenta (Hch. 5:41), y Pablo y Bernabé arriesgan sus
vidas por él {15:26). La iglesia de Pérgamo se mantiene firme en &l (Ap. 2:13), y la de Filadelfiano lo
niega ¥3:8]. La afrenta a causa del nombre significa bendicion (1 P. 4:14). A la iglesiale llega su plena
realizaci6n a causa de la reverencia por el nombre (Ap. 11:18) y la alabanza a él (15:4). Invocarlo sig-
nifica salvacién (Hch. 2:17ss)?y ese nombre es invocado sobre los creyentes, de modo que se les
llama eristianos (11:26; Stg. 2:7). En la nueva creacién, los vencedores llevarin el nombre del
Cordero junto con el de Dios y el de la nueva Jerusalén (Ap. 3:12). El revestirse del nombre nuevo
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sefiala la entrada en el nuevo orden del mundo (cf. Is. 56:5). La falta de fe equivale a blasfernar del
nombre (Ro. 2:24; 2 Ti. 6:1).

3. Otras referencias.

a. Enel casodela bestia, el nombre expresa impiedad, ya que la bestia usurpa los nombres y tiulos de
Dios (Ap. 13:1). Es dificil determinar lo que el nombre significa. El nombre o el niimero es una
marca que denota la esfera de poder de la bestia. En el caso de la ramera, el nombre también expresa
impiedad (17:1). Babilonia viola la pureza y la majestad divinas. Los nombres Muerte, Hades,
Abadén y Apolién (6:8; 9:11) denotan fuerzas que estdn opuestas a la vida como verdadera natu-
raleza de Dios. Los espiritus tienen nombres. El nombre Legi6n sugiere no sélo la naturaleza y la
grandeza del espirity, sino también la plenitud del poder de Jests.

b. A tres de los discipulos, Jesis les pone nombres nuevos. Estos no denotan cualidades naturales, sino
promesas futuras. Asi Simé6n es llamado Pedro, y Santiago y Juan son los Hijos del Trueno. Jests edi-
ficard su iglesia sobre Simdn, y a Santiago y a Juan les da un fuerte poder de testimonio. Los nom-
bres de los apdstoles son las piedras fundamentales de la nueva Jerusalén (Ap. 21:14). Nétese aqui el
vinculo con el comunidad del AT (21:12). Jesiis conoce a los suyos por nombre (Jn. 10:3). Esos nom-
bres estan escritos en el cielo (Lc. 10:20; cf. Ap. 3:5; Fil. 4:3). A los que venzan, Jesiis les promete que
no borrard sus nombres (Ap. 3:5). Los nombres se mantienen porque Jestis los confiesa. Junto conla
piedrecita blanca, los vencedores reciben un nombre nuevo y secreto (2:17), que expresa una nueva
namuraleza y una comunién inmutable con Cristo.

ovopelw. Esta palabra, que significa «snombrars, «llamar por nombre», «enumerar», «designar y
«prometer», figura nueve veces en el NT. Jesis llama a los 12 apéstoles; su nombre y su ministerio
vienen de él (Lc. 6:13). A Simén lo llama «Pedros (6:14). A aquellos que llevan el nombre pero actian
indignamente de &l hay que negarles la mesa comiin (1 Co. 5:11). Los pecados no han de ser siquiera
nombrados, e. d. mencionados, por los santos (Ef. 5:3). Toda familia en el cielo y en la tierra recibe de
Dios su nombre (Ef. 3:14-15), ya que él es el Padre comin.

énovopalw. Esta palabra significa «poner un segundo nombre» o «apodar». El 1inico caso en el NT se
halla en Romanos 2:17, donde Pablo desautoriza todo orgullo que se pueda asociar con el mero nom-
bre de judios, ya que tanto judios como gentiles se hallan bajo juicio, y unos y otros estin orientados 2
la gracia.

Yevdavupoc. Esta palabra significa «que lleva un nombre falso o incorrectos. El inico caso en el NT se
halla en 1 Timoteo 6:20, donde el apéstol le advierte a Timoteo contra un movimiento que desmiente
su nombre, ya que conduce al error y no al conocimiento. : ]

[H. Bietenhard, V, 242-283]

ovoc [asno, burrol, dvépiov [pollino, borrico]

A. El asno en Palestina y en el judaismo. T

1. Hay referencias tempranas al bvog (diminutivo 6uépLov), o «asno», en Egipto y en Palestina (cf Go
12:6, y figuradamente 29:14). El burro se usa para montar, cargar, arar, etc. (Nm. 22:22ss; 1 S, 25:18;
Is. 30:24)‘ Solo en extrema necesidad se come (2 R. 6:25). El asno salvaje ama su libertad (Job 6:5).
Fl entierro de un asno es un entierro vergonzoso (Jer. 22:19). Una calumnia que se lanza contra
judios y cristianos es que adoran la cabeza de un asno.

2. En Génesis 49:11 y Zacarfas 9:9 el gobernante esc-toldgico que establecera la paz monta sobre un
burro o, como lo muestra el paralelismo, un animal macho joven. El versiculo del Génesis destaca
la fecundidad del reinado; el de Zacarias su justicia. La exégesis rabinica relaciona el segundo reden-
tor con el primero, e. d. Moisés (cf. Ex. 4:20). Algunos eruditos argumentan que vendri sobre un



vog [asno, burro]

burro solamente si Israel no tiene méritos, mientras que otros piensan que el montar sobre un burro
es por causa de los malos, y que evoca el mérito de los padres, p. €j. Abraham en Génesis 22:3.

B. El asno en la antigiiedad, en el helenismo y en el gnosticismo. En Egipto el asno estd dedicado
al dios Tifén. Parece llegar a Grecia procedente de Asia Menor. Homero compara a Ayax con un
burro. Dionisos y sus seguidores montan sobre burros. Hay relatos de actos sexuales con burros.
Eplfamo llama a los gnésticos adoradores de Tifén, y los mandeos, en un ataque contra el cristia-
nismo, se refieren al misterio y sacramento de la burra con cuatro huesos.

C. El asno en el NT.
L Si bien Marcos 11:1ss no cita a Zacarias 9:9, como lo hacen Mateo 21:2ss y Juan 12:15, esté lleno de
. alusiones. Marcos y Lucas destacan el hecho de que en el borrico que usa Jesis todavia no se ha sen-

tado nadie (cf. Nm. 19:2; Dt. 21:3). Mateo menciona tanto la burra como el borrico. Esto parece oca-
sionar dificultades (incluso practicas), y es dificil entender porqué se menciona a ambos. Juan 12:14ss
usa duaplov para referirse al pollino, y dice expresamente que al principio los discipulos no entien-
den el incidente. Quizd resulte sorprendente que él relacione la profecia con el acontecimiento
mesidnico més que con el personaje mesidnico (v. 16).

2. El AT suele mencionar juntos al buey y al asno, y lo mismo hace Jesiis en el dicho de Lucas 13:15.
. En Lucas 14:5 la lectura auténtica podria ser «un hijo o un buey, pero «un burro o un buey» tam-
bién estd atestignada. Algunas normas judias permiten sacar de un pozo en sibado a un hombre,

pero no a una besta.
[O. Michel, V, 283-287)

0¢0c | agudo,agrio]

El «vino agrio» es una bebida pcpula.r, y el wino muy agrio» (vinagre) un condimento popular. Los
médicos recomiendan vino agrio para la fiebre, asi como para refresco y para la digestién. En Salmo
69:21 (cf. Jn. 19:29) la queja parece ser que en vez de vino se da sélo una bebida agria. El relato de la
pasi6n (Mr. 15:36 y par) dice que en Ja cruz se le ofrece a Jests el vino popular. Algunos comentaristas
sugieren que una bebida acida produciria estimulacion nerviosa y prolongaria la agonia, pero no se
conoce un efecto asi, y Marcos 15:36 da a entender que se da como refresco después del grito del v. 34,
Mateo 17:48-49 apoya esta opmxcm, aunque Lucas 23:36-37 encuentra un elemento de burla cuando los
soldados le dan a Jests vino agrio. Juan 19:28ss atribuye la iniciativa a las palabras de Jesis «Tengo sed»,
y descubre en el incidente un cumplimiento del dicho del Salmo 69:21, de que al inocente que sufre le
dan a beber vinagre. La bebida estupefaciente de Marcos 15:22-23 y Mateo 27:34 es otra muy diferente.

[W. Heidland, V, 288-289]

‘ontow {detrds, despuéd en pos|, omobev [detras, desde atras

L. éniow tiene sentidos tales como «atrés», «detréis», «después» y «de nuevos. Como sustantivo en
Filipenses 3:13 denota «lo que queda atrds», Enjuan 6:66 la referencia es a «retirarses, y en Lucas
'9:62 a «mirar atrss». Como la LXX, el NT usa éwiow como preposicién con genitivo, principal-
mente de persona.

2. bmoBev como adverbio y preposicién significa «detras». El NT lo usa siete veces. Como adverbia
significa «desde atrds» en Marcos 5:27 (Mt 9:20; Lc. 8:44) y «detrés» en Apocalipsis 4:6; 5:1. Como
preposicion significa «tras» en Mateo 25:23; Lucas 23:26.

3. omiow es teolégicamente significative cuando va combinado con un genitivo de persona y un verbo
de movimiento (si bien hay excepciones, p. ej. Le. 9:14; Ap. 12:15). Asi, en Marcos 1:17 vincula a los
discipulos con Jests. En el AT, «ir en pos» de Dios (o de otros dioses) significa obediencia (0 apos-
tasia). Por eso Jestis no se limita a pedirles a los discipulos a seguirlo; les exige un compromiso total,
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con miras z la entrada en el reino. Esto implica la negacion de se{Mr. 8:34; cf. Mt 26:26; Le. 9:23)
en el llevar la cruz y en la enrega. Cuando se escucha el llamado a «ir en pos» (M. 1:17}, no puede
haber vuelta atrids (Le. 9:62; cf. Mr. 13:16). El discipulado significa pertenecer a Cristo de modo
exclusivo. Se hace una advertencia a evitar el irse detras de falsos cristos (Lc. 21:8). Por otra parte, los
fariseos se quejan de que todo el mundo se haido en pos de Cristo Un, 12:19). En otros versiculos,
Gamaliel se refiere a como Judas atrajo gente en pos de si (Hch. 5:37), Pablo advierte contra los fal-
sos maestros que atraen discipulos detrés de si (20:30), 1 Timoteo 5:15 dice que algunos creyentes se
descarrian en pos de Satands, Apocalipsis 13 se refiere a seguir a la bestia, Judas 7 y 2 Pedro 2:10
describen el libertinaje y el desenfreno en la lujuria no natural, v Pablo en Filipenses 3:13 dice que
al avanzar hacia lo que estd por delante él olvida lo que queda atrds, ya que su compromiso con
Cristo implica el abandono de todo lo que anteriormente habia valorado.

[H. Seesemann, V, 289-292

6nroy: [herramienta, armal, 6mAllw [preparar, arma], :
nevorAia {armadura completal, Covvup [ceriirse], SraCwvru
[atarse encimal, wepil@vvup[cenirse en tornol, {évn [cinturén],

“Buwpak {corazal,imodéw [calzarse sandalias], (vmﬁqprx |calzado], - -
oavdaiiov [sandalial), Bupem [escudn largol; mepLeprni
|yelmo,-casco]

tmhov. Con el significado original de «utensilios, esta palabra llega a usarse para 1. «aparejo de nave»,
«cable», «soga», 2. «<herramientas, 3. «arma», y 4. «tropa» o «campamentow. Se usa figuradamente para
armas tanto ofensivas como defensivas. En la LXX el término general suele reemplazar palabras
hebreas mds especificas, p. ej. para «lanza» en Salmo 46:9. Es poco comiin en la LXX en sentido figu-
rado (cf. Sal. 57:4). Dios puede usar armas humanas, pero cuando desea las destruye (Sal. 46:9), y presta
a su pueblo sus propias armas (Sal. 35:2). En Filén predomina el uso figurativo. El NT siempre usa la
palabra en plural para «armas», Pablo, al describir su obra como un combate, enfatiza Ia eficacia de sus
armas (maquinas de asedio) en 2 Corintios 10:4. Las cualidades morales parecen ser las armas de
2 Corintios 6:7, y en Romanos 13:12 {cf. 1 Ts. 5:8) la cercania de la parusia no significa inercia sino
armarse para el conflicto, que no es simplemente contra lo que es antinatural e inmoral {cf. 1 Co.
11:13ss), sino contra las fuerzas saténicas. Los primeros Padres siguen de cerca al NT {cf. Ignacio, 4
Policarpo 6.2; Clemente de Alejandria, Protréptico 11.116.3-4), pero con un énfasis moralizante mds que
escatoldgico.

omAl{w, Esta palabra significa «preparar», p. €j. provisiones, alimentos, sacrificios, naves, limparas, o,
en el caso de los soldados, armas. Luego significa «prepararsex, «adiestrarses, «armarse», y figureda-
mente «armarse de valors. El tinico uso en el NT (1 P. 4:1) es figurativo; aqui la idea es la de armars. de
una mentalidad o pensamiento en preparacion para el sufrimiento.

TevoTAle,

1. Datos lingiifsticos. Esta palabra se usa diversamente para el aparejo completo del soldado, para mate-
rial de guerra, para el botin, y para el premio en las competencias, El tinico uso figurado se da en el
campo biblico.

2. Datos arqueoldgicos. El aparejo del soldado permanece sin cambiar durante siglos, pero con pequefias
variaciones, p. €j. en el tamafio de los escudos o el peso de la armadura. El legionario romano lleva
un dardo o lanza, escudo, jabalinas, casco, y coraza o cota de malla. En el AT leemos acerca de escu-
dos, cascos, armadura, calzado, lanzas, arcos y flechas, y hondas.
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. Datos religiosos.

La deidad. A los dioses a menudo se los describe armados, p. ej. con arcos y flechas, garrotes, redes,
yelmos, cotas de malla y carros. La referencia suele ser a fendmenos tales como las tormentas y los
reldmpagos. En Grecia, las nubes son el escudo y el casco de Zeus, y el relimpago es su espada.
Apolo tiene arco y flechas. En el AT la coraza de Dios es la justicia, y su casco es la salvacién (Is.
59:17). En Salmo 35:1ss e Isafas 34:6, etc. leemos acerca de la lanza, la jabalina, el arco y el escudo
de Dios en referencias poéticas.

+ La participacién humana en el aparejo divino. La idea de invencibilidad debida a armas dadas por

los dioses es bastante antigua (cf. el yelmo de Odin como gorro de invisibilidad, o la armadura de
Aquiles, 0 la espada de Sigfrido). En el AT Dios protege a su pueblo con sus propias armas (cf, Sal.
7:11ss; 35:1ss). Su fidelidad es escudo y adarga (Sal. 91:4). Le da poder a la jabalina de Josué (Jos.
8:18, 26). En el ambiente iranio, el concepto es moralizado. Filén cree que Dios les ha dado a los
seres humanos el habla racional como una proteccién.

La mavomie de la comunidad. La comunidad de Qumran se ve a s misma en una situacién de con-
flicto en la cual los hijos de la luz guerrean contra los hijos de las tinieblas. La comunidad es el pueblo
de la alianza de Dios, enfrascado en una accién militar en la cual usa lancetas, lanzas, dardos y hon-
das. La descripcién da nueva vividez a los pasajes paralelos en Romanos 13:12 y Efesios 6:16.

. TevotiAie en el NT. Esta palabra se usa en el NT sélo figuradamente, Lucas la emplea en la pardbola

de la victoria sobre el hambre fuerte en 11:22. Figura dos veces en la alegoria de l2 armadura
espiritual del cristiano en Efesios 6:10ss. Aqui Pablo toma sus verbos del lenguaje militar, y enumera
seis articulos del aparejo, a saber el cinturén, la coraza, el calzado, el escudo, el casco y la espada.
Tiene en mente la armadura verdadera del soldado romano, junto con modelos del AT, Puesto que
el enemigo es espiritual, se hace necesaria toda Ia Tavowix de Dios. El trasfondo es mitolégico —Dios
que otorga su propio aparejo—, pero el concepto se espiritualiza. En un contexto ético, el apéstol estd
describiendo una batalla religiosa y moral, Las armas, sin embargo, no son cualidades morales sino
realidades divinas. Toda la existencia de uno depende del resultado de esta batalla contra las fuerzas
del mal, y en ella sélo se puede triunfar en el Sefior y en el poder de su fuerza (v. 10).

. La iglesia antigua. Ignacio, A Policarpo 6.2, usa Tevomhie en un pasaje que contiene varios términos mi-

litares, pero ahi la palabra parece significar «armadura», y el pasaje es menos vivido y mas moralista
que Efesios 6. Clemente de Alejandria usa el término en Stromateis 2.20.109.2, en un contexto estoico.

Cdvvup Cavvia), S dvvu, Tepulduvu (TepLlwmi), Zdvn,

L
L

El cinturdn y el cestirse en la antigiiedad grecorromana.
El cinturén se usa en la antigiiedad para asegurar prendas de vestir. En pasiva el verbo significa «ser
aseguradon; la voz media, «cefiirses, «atarse algos, es comiin,

. Cinturones ricamente decorados son usados como adomo, especialmente por las mujeres.
. El cinturén sirve como bolsillo, p. ej. para dinero, valores, dagas.
- El cinturén es un articulo del aparejo militar, p. €j. en forma de una faja ancha de cuero para protec-

cién, como delantal debajo de la armadura, como cinto tachonado de metal, o como sefial de rango.

. En un sentido transferido, el cinturdn es un signo de virginidad entre las mujeres. El aflojarlo puede

ser sefial de relacién sexual, y por eso tenemos un uso para el matrimonio. La palabra también
denota el océano como cinturén de la tierra, y comporta una referencia a las zonas de la tierra, las
esferas planetarias, y los dngelgs de las zonas. Se puede usar {wvviv para un abrazo que se da
durante una lucha cuerpo a cuerpo, o con referencia al océano.
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L. Elcinturén y el certivse en el AT y en el judaismo.

1. Elcinturén es una prenda de vestir hecha de lino o de cuero. Cedirse los lomos es alistarse para una
partida apresurada (cf. Ex. 12:11) o para el trabajo (Pr. 31:17) o para el ministerio profético (Jer. 1:17..
Elias lleva un cinturén de cuero que es distintivo de él (2 R. 1:8; ¢f. 1 R. 18:46).

2. Loscinturones se usan como adomo {cf. el mariscal real en Is. 22:21, el sumo sacerdote en Ex. 39:29.
y el dngel en Dn, 10:5). Pero también pueden significar pena o desgracia, p. e] cuando se hacen de
tela aspera (Is. 3:24; 2 S. 3:31).

3. Los cinturones también sirven como bolsillos (cf. Ez. 9:2ss).

4. Los cinturones sirven como articulos del aparejo militar, p. ej. para asegurar la ropa imeﬁor, para dis-
tinguir a los oficiales, para proteger la parte inferior del cuerpo (1 R. 23:34), y para portar espadas
(18.17:39).

5. Figuradamente, Dios ata a Isrzel a si mismo como con un cinturén. Pero lo entrega al juicio en k2
forma del cinturén de Jeremias (Jer. 13:11). Los malvados estén cefiidos con una maldicién (Sal
109:19). Dios mismo esti cefiido de poder (Sal 65:6), y ciiie a los justos con fuerza (Sal. 18:32) y con
alegria (30:11). También cifie las colinas con regocijo (65:12). El rey mesidnico estard cefiido de rec-
titud y fidelidad (Is. 11:5). La gente se cifie para la batalla y para el trabajo. El judaismo se refiere
cémo Dios se cifie de misericordia, de amor y de gracia, y a como Moisés se cifie de oracién.

H! El cinturdn y el cefiirse en el NI
. En el NT el cinturén es una prenda de vestir en Mateo 3:4, donde se nos dice que el Bautista usa un
cinturén de cuero. El cefiirse la ropa interior para trabajar figura en varias pardbolas (cf. Le. 17:8;
12:37). En Lucas 12:35 los discipulos deben estar preparados para el retorno inesperado de suamo (d
Ex. 12:11). En Juan 13:4-5 Jests se cifie para lavarles los pies a los discipulos. Pedro se ata sus ropas en
Juan 21:7 La idea de prepararse para la marcha estd presente en Hechos 12:8. El contraste en
21:18 es entre el actuar por iniciativa propia y el ser atado y llevado por otros (cf. Heh. 21:11),

2. En Apocalipsis 15:6 los dngeles usan cinturones como aderno, y de modo similar, en 1:13, Cristo usa
un cinturén alto como el del sumo sacerdote. '

3. En Marcos 6:8 los discipulos no deben llevar dinero en el cinturén,

4. Eltnico uso para la armadura es el uso figurado en Efesios 6:14. La referencia es probablemente 2l
delantal a modo de calzén que usaba el soldado romano. Aqui la verdad no es ni la confiabilidad oi
la veracidad subjetiva, ni el combate real, ni siquiera el evangelio, sino la realidad divina que ha
venido en el evangelio y de la cual se revisten los creyentes.

IV. El cinturdn y el ceitirse en la iglesia antigua, Estas palabras son poco comunes en la iglesia antigua. H
anciano Policarpo se afloja el cinturén antes de la ejecucién (Mart. Pol. 13.2). Hermas se refiere al cin-
turén de la abstinencia (Pisiones 3.8.4), de las virgenes (Semejanzas 9.2) y de los vicios (Semejanzss
9.9.5). Clemente de Alejandria cita los cinturones de Jeremfas, del Bautista y de Jestis como mode-
los de humildad y de contentamiento (Pedagogo 2.3.38.1; 10.112.3-4; Stromateis 3.6.53.5). En la litur-
gia, el cinturén (cingulo) de la tiinica es una admonicién a la abstinencia sexual.

Scipak.

7. Coraza. En Grecia encontramos diversas formas de coraza, desde los jubones de cuero (con tachones
de metal) hasta la armadura de bronce con la forma del cuerpo. Los romanos también usan cotas de
malla que combinan la ligereza con la fuerza. La coraza llega a Egipto del extranjero. Goliat el fik=-

teo usa una pesada cota de malla. En Israel la coraza es al principio privilegio de los nobles, pero ex
tiempos de Uzias su uso se hace general (2 Cr. 26:14). -
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2. Pecha, tronco, térax. En un sentido transferido, 8uwpas se usa para la parte del cuerpo cubierta porla
coraza.

3. Eluso metafirico en la Biblia.

a. El AT. La metifora biblica se origina en Isaias 59:17 con su afirmacion de que Dios se ha puesto la
rectitud como una coraza, e. d. que va a desplegar toda su integridad moral para destruir el ma! y
traer la salvacién, tanto en el sentido de justicia (Am. 5:7) como de auxilio (Sal. 5:8, etc.). No resulta
claro porqué se usa la imagen de la coraza. Es posible que el ponérsela denote la iniciativa militar, y
si es asi hemos de pensar mids en una accion ofensiva que defensiva.

b. EINT. Pablo alude a Isafas 59:17 en 1 Tesalonicenses 5:8 y Efesios 6:14, En el primer caso la coraza
esladelafey el orior 'y el casco es el de la esperanza). También aqui el énfasis se pone en el
prepararse para la bawiiz, mis que en la defensa. En Efesios la situacion es diferente, ya que se men-
cionan también armas ofensivas. La coraza es ahord la de la rectitud, y lo que se tiene en mente es
probablemente la rectitud que tenemos ante Dios mediante la fe en Cristo (Ro. 3:22), Cubiertos con
ella, estamos seguros contra todos los ataques del ma! 8:38-39). Desemboca, por supuesto, en una
rectitud de vida, y por esta razén protege contra la tentacién.

Umoéw (Dmédnue, oxvdiiiov). El verbo Umodéw significa «calzars, en voz media «calzarse». En el
Cercana Oriente y en Grecia la gente suele andar descalza o usar sandalias. Las sandalias se quitan para
el culto, el luto y el ayuno. Los esclavos las atan y las desatan, y las cargan cuando no las necesitan, Los
soldados asirios usan botas con cordones, los legionarios romanos usan botines con suelas fuertes, y en
Roma se usan zapatos de cuero, frecuentemente caros. Juan el Bautista ni siquiera es digno de llevar o
desatar Ias sandalias de ese otro mas fuerte que él que ha de venir (Mt. 3:11 y par.). Los discipulos no
han de usar Umodfigate segin Mateo 10:10; Lucas 10:4, aunque Marcos 6:9 parece permitir los
oavdalie, que se hacen necesarios con los viajes mds largos. Si bien es dificil conciliar los dos relatos, el
punto es que un compromiso completo exige renunciar a todo lo que no es esencial. En Efesios ¢:15 el
calzado es parte necesa: {1 (le la armadura del creyente. Representala presteza para llevar a las naciones
el evangelio de la paz. La paradoja de que ese mensaje sea el mejor mado de pelear contra los poderes
malignos estd en plena armonia con la perspectiva general de Efesios. Posteriormente, Hermas ve a la
novia de Cristo ataviada de tinicas blancas y sandalias {}isiones 4.2.1). Clemente de Alejandria exige
que las mujeres eviten los zapatos ricamente bordados, y que los hombres vayan descalzos; también
compara a los sofistas parlanchines con zapatos viejos que todo lo tienen débil excepto la lengua
(Pedagogo 2.7.59.3; Stromateis 1.2.22.5).

Bupedg. El Buped es el antiguo escudo largo cuadrangular. El escudo largo viene en diversas formas,
pero la referencia es al escudo rectangular griego que es casi un muro portitil, que cubre a la persona
entera, y que plantea el dificil problema de conciliar la dureza con laligereza. Los romanos asumen una
forma posterior del escudo largo hacia el 340 a. C,, y la retienen hasta los dias de Constantino, quien
retorna a la forma redonda u ovalada. El tinico u: 0 en el NT es el figurado de Efesios 6:16, Al describir
la fe'como un escudo, este versiculo tiene en mente la realidad dada por Dios (1 Co. 13:13; 1 Ts. 5:8) mis
que una actitud subjetiva. Los creyentes tienen una comunién con Dios que hace rebotar todos los
atagues del enemigo (cf. 1 Jn. 5:4; 1 P. 5:9).

nepikeecieio, Esta palabra, que significa «cobertura para la cabeza», se usa en sentido militar para el
«casco», que en la lucha de los gladiadores resulta sospechoso desde el punto de vista médico a causa
de la presion que ejerce, y que sirve de premio en diversas competencias. Los tiempos més antiguos
conocen s6lo una cubierta de cuero con placas de metal [cf. 1 8. 17:5). Los yelmos de metal llegan a
Israel posteriormente (2 Cr. 26:14). Los soldados griegos usan cascos de bronce, como también los
romanos. El casco se cuelga de una tira durante la marcha, y se coloca en su lugar para la batalla. El
Ginico uso en el NT {en 1 Ts. 5:8 y Ef. 6:17) es figurado. Ambos casos se basan en Isaias 59:17, donde el
sujéto es Dios o el Mesias. En estos otros versiculos el sujeto son los creyentes, el indicativo del AT se
convierte en imperativo, y la salvacién tiene un sentido mas pasivo. El énfasis escatologico es fuerte en
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1 Tesalonicenses 5:8, y también en Efesios 6:17 la liberacién final®jue se les asegura a los creyentes
envuelve sus cabezas como un casco, de modo que pueden enfrascarse con confianza en la batalla con-
tra las potestades siniestras que quieren hostigarlos. Ignacio, 4 Policarpo 6.2, también compara la fe con
un casco, pero con referencia a la actitud humana mis que al don divino.

[A. Oepke, V, 292-313]
— peYELpL, OTPETUITIG

Opuw .-[ver, perc1b1r] elbov-[ver, percibir;visitar];Bieno
: ar] orrtm!oual [presentarae 'lparecer],:' ECLOLLOL
' ]at]

wsxonl onTeoie [apancmn] rmmrrms [tesuoo oculm]
endmnc {espectador, inspector], énontelo Jobservar
inspeccionar], 6p8aAudc {ojo, nina del ojo, pupila
[ver;percibir],;mpoopaw [prever];mpoeidov:[prever] . .

bpiew, ldov, BAénw, OTTdvopal, Bedopot, Bewpée.

A. El uso entre los griegos.
1. mea.abnzs
a. Opw, Mientras que dxolk es la inica palabm griega que significa ofr, existen diversas palabras que
significan ver. La primera de ellas es 6paw, que significa «mirars, «vers, aexpenmentar» «percibir»,
«fijarse», «asegurarse dex, «cuidar de». El 4mbito de significado de 13€iv es casi el mismo, aunque,
puesto que sugiere presencia, con Twa puede significar también «visitar o reunirse con alguiens.

b. BAémw también significa «vers, con un énfasis més fuerte en la funcion del ojo, de manera que fun-
ciona como el opuesto de «estar ciego». También se puede usar para la percepcién intelectual o
espiritual, y en forma absoluta para la visién intelectual.

c. OmTEvoueL es poco comin y tardio, y tiene el sentido de «ser visible, «aparecer».

d. Betopm sugiere espectadores y denota el mirar atentamente, e. d. «<contemplar, observars. Por tener
ciertz solemnidad, se usa parala percepcion de las visiones y la aprehensi6n de realidades superiores.

e. Bewpéw tiene una referencia primaria a los espectadores en un festival religioso, y por lo tanto sig-
nifica «fijarse en», «mirar», con sentidos adicionales como «pasar revista [a los soldados}», «des-
cubrir», «reconocer», y figuradamente «considerar», «contemplar», «investigar»,

2. Elver en el mundo griegoy en el helenismo. Los griegos son un pueblo del ojo, y para ellos el ver es impor-
tante. Tiene una fuerte significacion en su rehgmn, la cual es una rehgwn de la vision. (Si Bewpéw se
deriva de 8¢6c, y significa primeramente «mirar por» el dios, eso es alin més cierto; pero esa derivacion
es poco probable.) Muy tempranamente se da una transicion de la percepcién sensorial a la intelec-
tual y espiritual. Se considera que ambas estdn vinculadas, pero también hay una sensacion de los
limites de la vision sensorial. La mitologia concede que los dioses pueden ser vistos, pero sélo para
unos pocos y de manera visionaria, y, ademas, en forma aterradora. La filosofia enfatiza la visibilidad
de los dioses, y Platén con su mundo de las ideas encuentra una antitesis entre Opav y vo€iv. La ver-
dadera realidad sélo es accesible para el vol; solamente él puede aprehender a Dios. Pero esta com-
prensién se sigue considerando como una forma de ver, especialmente en la forma de Bewpeiv. Para
Aristoteles el ver es el sentido mas espiritual, puesto que da acceso a la luz. Asi como Platon piensa
que conternplamos a Dios con el ojo del alma, asi para Aristételes la verdadera meta de lavidaesla
entrega contemplativa de sia Dios, ya que el propio modo de ser y de actuar de Dios consiste en pura
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Bewplar. Lo divino es algo que ha de ser contemplado, no oido y creido. Asi la filosofia traslada hacia
una clave intelectual algo que es una realidad histérica en la religién griega. Lo visual también es
importante en los misterios. La verdadera bienaventuranza consiste en ver los ritos y gozar de expe-
riencias visionarias. El gnosticismo acepta la invisibilidad de Dios, pero cree que la deificacién me-
diante la yvoi; aporta la visién de Dios, En los escritos herméticos esto sélo [ega con la muerte,
aunque puede ser posible en esta vida para unos pocos gnésticos. El escuchar al maestro no es mas
que una preparacién para la visién extitica. En los papiros migicos se ofrecen férmulas y acciones
para obligar a los dioses y a los demonios 2 manifestarse, y asi ejercer control sobre ellos.

Uso y concepto en la LXX y en el judaismo.
La LXX.
Significado de los términas.

a. Opaw. Con eldov (930 veces), bpdes (520 veces) abarca la mayoria de las referencias al sentido de ver.

El futuro 8iopat es comiin (178 veces), mientras que el presente (110} y el perfecto (97) estdn por
partes iguales. El principal original hebreo para ambos verbos es 7 (més de 400 veces para dpaa,
y 670 veces para euSnv) En sentido figurado, se puede decir que el agua, el mar y la tierra ven (Sal.

77:16; 114:3; 97:4). Los muertos no volverdn a ver 1a Iuz (Sal. 49:19). Cuando very ofr se dan juntos,
la referencia suele ser al reconocimiento o el entendimiento (Job 13:1). Cualquiera de los dos puede
venir primero, ya que Dios ha creado el uno y el otro (Pr. 20:12). Sin embargo, el ver se puede con-
traponer al mero enterarse de oidas (Sal. 48:8; Job 42:5). En el sentido pasivo intransitivo («presen-
tarse», «comparecer»), el significado suele ser «estar presente» (cf. 1a expresién hecha «presentarse
ante Dios»). La idea de ver el rostro de Dios es poco comin (cf. Ex. 33:20), y la LXX normalmente
tiene en mente un encuentro espiritual, aunque cf. Salmo 17:15. En el uso ordinario, «ver el rostro»
significa habitualmente «visitars, «reunirse» o, en la corte, «obtener audienciax. 6pde y elGov suelen
denotar la percepcién espiritual en sentidos tales como «observar» (Gn. 16:4-5), «percibir» (26:28),

«experimentars E[Qr 5:12) y «encontrarse con» (las obras de Dios en la historia, Ex. 34:10). Asi, «ver
la gloria de Dios» significa recibir la revelacién de Dios en su gloria (Sal. 97:6; Is. 26:10). El ms con-
creto 6fjvat se usa en Exodo 16:10 porque la gloria aparece en una nube, pero la nube es sélo un
velo, de modo que el verbo denota la presencia misma, no el modo de la presencia. El paralelismo
de Exodo 16:6 y 16:7 {«conocer» y «ver la gloria»] muestra que no se trata de la percepcién senso-
rial de la gloria (cf. Is. 40:5).

. PAénw figura mas de 130 veces, 38 en Ezequiel (35 de ellas para direcciones geogréficas o arquitec-

ténicas; f. Nm. 21:20; Jos. 18:14). En general, el original hebreo es el mismo que para dpée. De lo

que se trata es principalmente de Ja capacidad de ver, incluyendo la capacidad de percibir. En Salmo
10:11 el sujeto es Dios. En Amés 8:2; Zacarfas 4:2; 5:2 de lo que se trata es de la visién profética.

. dmravop es poco comiin. Figura en 1 Reyes 8:8 (las varas no se podian «ver desde afuera»}

También hallamos el pasivo intransitivo en Niimeros 14:14 (Dios «es vistos).

. Bedopoy figura ocho veces (con un original hebreo solamente en 2 Cr. 22:6, «visitars), El sentido es

el de ver con asombro, de contemplar los actos de Dios, y de ver la gloria futura de Jerusalén,

. Bewpéw figura unas 56 veces, frecuentemente con otros verbos de ver como lecturas alternas. En

Daniel (13 veces) la referencia es por lo general a la percepcién visionaria, pero en Josué 8:20; Jueces
13:9-10 el punto es la percepcion de los sentidos, y en Eclesiastés 7:11 lo que se quiere decir es
«vivirs, En Jueces 16:27 y Salmo 68:24 el significado es el de observar como espectador. El ver pro-
piamente dicho es menos prominente en Salmo 73:3, pero sélo en Sabiduria 6:12; 13:5 el término

significa «pr reibirs.

. El significado del ver en la proclamacion del AT En lo que se refiere a la distincion entre el ver sensorial

y el espiritual, el abarque de los verbos de ver es casi el mismo en griego y en hebreo. Cuando se dice
que Dios ve, no se trata de una percepcién sensorial; son pocos los antropomorfismos en sentido
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estricto (cf. Gn. 6:12; Ex. 12:13), ya que sélo poéticamente los Salmos y los profetas se refieren a qus
Dios ve. Los verbos de ver, como los de oir, abarcan muchos significados que tienen poca relaciéz
con el ver en si, aunque en general parece que en la relacién con Dios y su revelacién se considerz
que el oir es mas importante que el ver. Los usos principales son los siguientes.

El ver profético y visionario: 0péuw y elBov son las palabras para las visiones proféticas. A los profe-
tas se les llama videntes, y para este término se usa 0 0p@v en 2 Samnuel 24:11; 2 Reyes 17:3, etc. Siz
embargo, el AT no consigna visiones en el caso de los videntes; sus revelaciones son en palabras (2 &,
24:11). Los suefios en Génesis 37:9, etc. son puramente visuales y necesitan interpretacion. Si biez
se aceptan como imparticién de la voluntad divina, no son manifestaciones de Dios. Las visiones &=
Zacarias son percepciones internas. El disintdvo de las visiones auténticas es que en ellas los profe
tas son receptores, no autores; no pueden provocarlas mediante plegarias, sacrificios, etc. No exiss
un término especifico para las audiciones, y Gproi puede aplicarse a algo més que elementos
visuales, posiblemente porque el ver es mis importante al principio, y luego da paso al oir, ya que
los grandes profetas escuchan la palabra propia de Dios pero nunca ven a Dios mismo en sus
visiones, sino s6lo criaturas o procesos propios de las criaturas. Ezequiel ve la gloria de Dios pero no
la describe. Daniel 7:8 menciona al Anciano de Dias, pero otra vez sin describirlo, ya que el ver-
dadero punto de la vision es el destino de los imperios. Amés 9:1 es puramente introductorio. Si bie
Isafas 6:1 es singular, tampoco aqui hay descripcidn, y en 1 Reyes 22:19 la verdadera referencia e
ala palabra auténtica de Dios que Micaias debe transmitirle a Acab.

. Las teofanias. Ntimeros 12:6, 8 deja claro que existe una diferencia entre la vision profética y la tec-

fania mis directa en el caso de Moisés. Pero ni siquiera Moisés ve a Dios directamente (Ex. 83:11.
En Exodo 3:2 el dngel (o Dios mismo) se aparece a Moisés en la zarza, pero Moisés se cubre el res-

tro, y si 3:16 dice que Dios se le ha aparecido, esto simplemente significa que se le ha manifestacs

como quien esta presente, como también lo ha hecho con Abraham, etc. En Exodo 24:10 un grups
selecto sube a la montafia y ve a Dios, pero la LXX suaviza el realismo. En Exodo 33:18ss el princ-
pio basico es que ver a Dios directamente es morir, a causa de |a santidad divina; por eso a Moisés
s6lo se le permite una visién indirecta. El mismo principio aparece en Exodo 19:21, y ¢f. Génesk
3'2:30;Jueces 6:22s5, donde sélo por gracia especial de Dios no se aplica la regla. En casos corma
Génesis 12:7; 17:1, etc. Dios es simplemente oido, y el dbn introductorio indica Ja presencia d<
Dios que se revela a si mismo en su palabra. No se trata, entonces, de teofanias atenuadas.

. El ver a Dios en sentido transferido. Con frecuencia el ver a Dios es en un sentido transferido. A

Salma 17:15 se refiere a la certeza de la proximidad de Dios, mientras que en Sirdcida 15.7 el sentido
es la percepcion. En Job 23:9, Job no ve sefial alguna de que Dios se esté fijando en &, en 34:20 ver =
Dios significa certeza de su gracia, y en 42:5 la referencia es al entendimiento espiritual. Job 19:26-Z
plantea la cuestion de ver a Dios después de la muerte. Los pasajes de 23:9 y 35:14 sugieren que &
punto podria ser ver nuevamente la gracia de Dios en esta vida, pero incluso si la referencia es 2!
futuro, la idea es probablemente que la gracia de Dios sigue sustentando a Job después de la muer=.
En Isaias 60:2 habré una visién futura de la gloria divina, pero nuevamente con una referencia que =
mas a la presencia reveladora de Dios que ala vision escatologica.

Filon y Josefo.

Filon.

Los términos. opaxw {con €lov) es para Filén el verbo de ver masimportante. El futuro y la voz pashz
son raros, y s6lo en las citas del AT se da un 6¢8fjva. opdw puede denotar la vision sensorial (excepo
en el caso de Dios), pero su uso principal es para la percepcion espiritual. Las nalabras de Dios v s2
voz son visibles en este sentido, y 6pdw (junto con 8ewpéw) pueden usarse entonces para «vers a
Dios. pAémw tiene una referencia primaria a la percepcién sensorial y rara vez se usa respecto a Dics.
En un sentido transferido puede aplicarse al voiig, y Filén puede usar 6 fAémwy para Israel v o
pAémovTeg para los profetas. Bedope se usa para el mirar de manera intensa, y figura en relacién con
visiones y con ver a Dios. 8ewpéw significa principalmente «considerar», «percibir», y en pasiz
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«mostrar». Bewpl es comiin para «percepciéne, y tambiér como lo opuesto de mpéLs, mientras que
Becdpryu (casi siempre en plural) tiene el sentido de «punto de vista» o «doctrinax.

b. Lasignificaci6n dei ver. Adoptando el dualismo de Platon, Fil6n tiene una visién negativa de los sen-
tidas. De ellos los principales son la vista y el oido. El ver, como percepcién del mundo noético, es
superior al oir; pero como agente en el desarrollo humano, y no como respuesta a la revelacion.
éSignifica esto que Filon tiene en mente una vision de Dios? Su exposicion de los pasajes del AT no
resulta conclusiva, y sus referencias a [z deificacion y a la visién van contrapesadas por referencias a
la invisibilidad e incognoscibilidad divinas. Puesto que estas iltimas referencias son més comunes,
y Filon dice que sdlo vemos el hecho y no la naturaleza de la existencia de Dios, parece hablar de la
visién de Dios sélo con matices.

2. Josefo. En Josefo el énfasis principal se pone ¢n el ver sensorial y la percepcion mental relacionada.
BAémw y Bewpéw son menos comunes; el pri.mem se suele usar figuradamente para «notar», «obser-
vars, mientras que el segundo significa «ver, observar» {como testigo), «estar presente» {como espec-
tador] Cuando en suefios se reciben du'ecmces, no se trata de un ver a Dios, ya que para Josefo Dios
es intrinsecamente invisible.

IH Las pseudoepigrafos y el rabinismo,
. Los pseudpepigrafos. Enla apoca.bpucael ver es importante, pero hay dngeles que explican las visiones,
de modo que el climax esl4 en el oir. Incluso cuando se ve a Dios, como en el Enoc Etiope 14:15ss,
esto conduce a la palabra de Dios. La visién de Dios no es un fin en si. La gloria de Dios se ve en los
prodigios celestiales. La visi6n escatolgica que se insiniia en ciertos lugares es una vision de la glo-
ria de Dios, o de su rostro, o de su salvacién. En Jubileos 1:28 Dios aparecerd ante todos los ojos en
el iltimo tiempo.

2.. Elrabinismo. Los rabinos ponen el énfasis en el oir, como lo hace el AT. Por eso se oponen a la idea
de la visién extitica. Cuando mas, hablan de ver el rostro de la Shekinah, Se trata de la visién esca-
tolégica, pero puede venir en los dias del Mesias. Dios mismo es invisible, de modo que ni siquiera
los dngeles pueden verlo. El saludar el rostro de la Shekinah es algo que puede ocurrir en esta vida
por medio de la asistencia al templo o a la sinagoga, el estudio de laley, o el dar limosnas.

C. Uso y concepto en el NT.

1 Repaso de los términos.

a. Opae y eldov, En el NT opdw y eldov son los verbos de ver més importantes, El primero figura unas
113 veces, el segundo unas 350 veces en los Evangelios, los Hechos y el Apocalipsis. €ldov es menos
comin en‘]uan., principalmente porque se prefiere el perfecto épexe. Juan usa Bewpéw en lugar del
present.eopw quemgenera] es poco comiin, y en otros lugares es sustituido por BA€mw. Los dos
verboa opaw y eldov ienen una amplia gama de significado. En Hechos 7:34 se dice que Dios «ven.
0pde) se usa para «ver» a Cristo en Juan 3:11; 6:46; 8:38. En Juan 12:21, ver significa «hablar con».
En Filipenses 1:27, 30 la distincién no unpllca ninguna antitesis entre ver y off, y si en Juan 8:38 el
ver se estima mas, el ver y el ofr constituyen la totalidad de la percepcién en Marcos 4:12; Mateo
13:14-15; Hechos 28:26-27; Romanos 11:8. En su mayor parte, en esos casos el ver viene primero,
pero el oir se menciona primero en Lucas 2:20; Juan 5:37. Por razones de brevedad se menciona sélo
el ver p. ¢j. en Juan 12:40; Romanos 11:10. Ver sefiales es equivalente a escuchar el mensaje en
Hechos 8:6 (y cf. Jn. 11 45} pero el deseo de ver sefiales también puede denotar una resistencia al
mensaje (Mt. 12:38; Lc. 23:8). Con frecuencia los verbos significan «percibir», en sentidos tales como
«experimentar», «notar», «verificars, 'iperca.ta.rse». «saber», «juzgar», «tomar nota», «hacer caso».

b. Pémw, Esta palabra figura unas 137 veces, principalmente en presente. Denota primeramente la
capacidad de ver, para diferenciarla de la ceguera (Mt 12:22; 15:31; Mr. 8:23-24; 1¢. 7:21; Jn. 9). En
Apocalipsis 5:3-4, ver el libro incluye leerlo. En Mateo 22:16 se implica un escrutinio. En Mateo 6:4,
el ver de Dios es algo secreto. En Juan 5:19 Jesis ve las obras del Padre {cf. 8:38). En Mateo 18:10,
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los dngeles ven el rostro de Dios. En Romanos 8:24-25; 2 Corintigs 4:18; Hebreos 11:1ss el punto es
el ver empirico. Figu.radamente, PAéne puede significar «notar, “«percibirs {Ro. 7:23; Col. 2:5). Es
poco comin para las experiencias visionarias (Heh. 12:9; Ap. 1:11-12). No se usa para las apari-
ciones del Sefior resucitado ni para la vision escatologica; en Hechos 1:9, 11 denota la participacién
plena en vez de la mera percepcién sensorial, y en 1 Corintos 13:12 la imagen del espejo muestra
que el usu es metaférico incluso en la segunda mitad del enunciado, el cual tampoco menciona a
Dios como complemento. Sélo en Mateo 18:10 y en Juan 5:19 se usa pAéTewv para ver a Dios.

. Gmravopar, Esta palabra figura solamente en Hechos 1:3 con referencia a las apariciones del resuci-
tado. Se usa porque una aparicién que incluye muchas pruebas exige un participio presente.

. Becopat. Esta palabra figura 22 veces. Sugiere una visita més intima en Romanos 15:24 (en com-
paracién con i8¢l en 1:11}. Significa «echar una mirada» en Mateo 22:11; en 11:7-8 es mas grafica
que i5iv; en 28:1 enfatiza el elemento de una mirada amorosa; en Lucas 5:27 destaca la importan-
cia del encuentro. En Hechos 21:27 se insiniia un mirar atentamente. En Juan el uso tiene cierta
solemnidad en 6:5, y lo mismo es aplicable en 1:14, donde denota no sélo el ver testimonial sino el
ver de la fe. En el NT nunca se usa fedopent para designar el ver a Dios.

. Bewpéw. Este verbo figura 58 veces (24 en Juan y 14 en los Hechos). En Juan el presente Bewpéw
parece usarse en lugar de 0péuw. Tiene el sentido original de «mirar» en Mateo 27:55. El sentido prin-
apalenHechma«pembmﬂ 13; 17:16, etc.). En Juan 6:1%: 20:6, 12, 14 de lo que se trata es de la
percepcion sensorial, mientras que en 4:19; 12:9 el punto e: < percibir o reconocer, y en 8:51 «cono-
cer o experimentars, y posiblemente en 17:24 en sentido escatolégico.

. El significado del ver en la proclamacicn del NI,
generales. Como en la LXX, hay en el NT mis casos de verbos de ver (680) que de oir

(425), pero el oir es més importante. EI NT tiene poco interés por la fisiologia o la psicologia del ver,
y puesto que no hace distincién entre lo sensorial y lo espiritual, acepta de inmediato el ver como una
funcién en la revelacion. Si en los Evangelios son curados ms ciegos que sordos (Mt. 9:27ss; Mr.
8:22-23, etc.), lo mis probable es que esto se deba a que las aflicciones oftalmicas eran mds comunes,
y no a que el ver sea mas importante o a que Jesis quiera testigos oculares.

. El testimonio ocular: la fe y la vision. Mateo 13:16 parece elogiar el testimonio ocular, pero la refe-
rencia a ojos y oidos (cf. Le. 11:27) no necesariamente hace énfasis en la percepcién sensorial. El
- punto es més bien que aquellos que tienen el privilegio de ver y oir no deben quedarse sin llegar a
la verdadera visién y audicidn (cf. Mt. 13:14-15). Subyacente a este dicho estd la conviccidn de que
con Jesis ha llegado Ja ers de la salvaci6n, y de que ala luz de ella hay que tomar una decisién correc-

ta. Lucas 1:2 basa la verdad del evangelio en una tradicién que se remonta a testigos oculares. Aqui

el testimonio ocular incluye el ministerio de la palabra y por lo tanto abarca tanto el ver lo que
ocurrié como el comprender su significado como revelacién (cf. Jn. 20:31). Sélo es auténtico,
entonces, cuando estd presente el imperativo de la fe asi como el privilegio de la vision. El énfasis en
el testimonio ocular en 2 Pedro 1:18 es inusitado, y los enunciados de Juan 1:14 y 1 Juan 1:1 incluyen
* mas que el testimonio ocular, ya que lo que sigue no es simplemente un informe sino una procla-
macién. Los Evangelios omiten muchos detalles (la apariencia de Jests, el paisaje, etc.), ya que su
énfasis se pone en las palabras (el oir) y las acciones (el ver) de Jestis. La palabra y la obra (oir y ver)
constituyen la plena historicidad y totalidad del acontecimiento de la revelacién. El oir es primordial,
pero el ver es una especie de ofr, ya que si el depender de cierto tipo de visién es incredulidad (Mr.
15:32), el ver también puede y debe llevar ala fe (Jn. 11:40). En Juan 20:24ss, si bien la referencia es
a ver al Sefior resucitado, la afirmacion del v. 29 tiene una validez mas general (cf. 1 P. 1:8). Asi como
el primer testimonio ocular estd orientado hacia la proclamacién, as la proclamacién se basa sobre
el primer testimonio ocular como una salvaguarda de la historicidad. De modo que el ver de los dis-
cipulos se convierte en el oir de los creyentes posteriores (1 Co. 15:3; Ro. 10:16ss). Ya no es esencial
que los que predican el evangelio sean ellos mismos testigos. Surge un contraste entre lo que se ve y
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lo que no se ve (2 Co. 4:18). Lo que se ve es caduco, mientras que lo que no se ve —y esto incluye no
s6lo lo que todavia ha de venir, sino también la renovacién interior por la accion del Espiritu y Jos
poderes de la edad venidera— es eterno. De modo similar, el objeto de la fe y de la esperanza en
Romanos 8:24-25 no se ve todavia, ya que de otro modo la fe y la esperanza serian innecesarias. Los
creyentes tienen una filiacion actual en fe, pero todavia estn esperando la filiacién escatolégica
como realidad visible. En Hebreos 11:1 las cosas que no se ven —lo cual califica las cosas que se
esperan— son las cosas futuras. En un contraste de paso estd el mundo visible del v. 3, el cual es
creado, come lo percibe la fe, por la palabra invisible de Dios.

¢. La visién profética visionaria. Las revelaciones por suefios son poco comunes en el NT. En Mateo
1:20, etc. el dngel le da a José instrucciones verbales, de modo que no son verdaderas visiones. Lo
mismo se aplica en Lucas 1:11; Hechos 7:2-3; 9:10; 18:9; 23:11. Aqui Dios no habla directamente,
como en los paralelos del AT, sino que el que habla es un dngel o el Sefior (Hch. 9:10, etc.). No hay
ningiin elemento extatico, ni tampoco hay teofanias excepto en la cita de Hechos 7:2. En Mateo 3:17
y paralelos la que habla es una voz, pero sélo en Hechos 7:31 tenemes una mencién directa de la voz
de Dios. En los relatos de la infancia aparecen dngeles (Lc. 1:11-12), pero sélo como heraldos de la
accién divina. En Lucas 22:43-44 la aparicién del 4ngel implica simplemente que un dngel viene en
auxilio de Jesis, no que €l tenga una visién de un éngel. En los relatos de la resurreccion se vuelven
a ver dngeles, esta vez como agentes de proclamacién. Juan 20:12 es la tinica angelofania en Juan
(a menos que incluyamos el trueno de 12:29). Hechos 1:10 forma parte del grupo de textos de la
resurreccion. El angel que se le presenta a Cornelio en 10:3 lleva un mensaje (cf. 8:26). En 5:19-20,
12:7ss, los dngeles aportan liberacién de la prision y traen mensajes explicativos. En 12:9 se muestra
que lo que ocurre es real, aun cuando pertenezca al ambito de lo suprasensorial. En Hechos 10:10ss
se nos dice especificamente que Pedro estd en éxtasis, de modo que tenemos aqui un paralelo con
las visiones proféticas del AT. En el Apocalipsis figuran visiones de acontecimientos futuros, pero por
1:3;22:7, etc. nos enteramos de que la intencién es profética més que apocaliptica, y en dltimo andli-
sis predomina la palabra (22:6, 8). Pablo tiene experiencias extaticas, pero para aclarar las pregun-
tas escatolégicas apela a las palabras (1 Ts. 4:15) 0 a misterios revelados (1 Co. 15:51). En 2 Corintios
12:1ss el término clave parece ser «revelaciones» (v. 7), y el énfasis se pone nuevamente sobre las
cosas que Pablo 0y6 (v. 4). Pablo no dice en qué consistian las revelaciones, pero no incluye la expe-
riencia de Damasco. Si Pablo no menciona al Espiritu a este respecto (cf. Ap. 1:10; 4:2), este aspecto
resulta claro en Hechos 7:55 donde Esteban ve el cielo abierto y al Hijo del Hombre de pieala
derecha de Dios. En la vida de Jesiis, el dnico elemento visionario se da en el relato del bautismo, en
el cual ve al Espiritu descendiendo (Mt 3:16) y oye la voz del cielo (3:17). Tenemos aqui dos caras de
un mismo acontecimiento. Por una parte esti la seguridad de que Jesis es el Hijo divino y el Mesias;
por otra, la imparticién percibida del Espiritu al inicio de su ministerio como tal. Materialmente, la
revelacién mediante la palabra es primordial. La transfiguracién no ha de considerarse como una
experiencia extitica de Jesiis mismo. Los términos que se usan dejan sin contestar la pregunta de a
qué forma de vision se hace referencia. Lucas 9:32 muestra que los discipulos estin despiertos
durante la experiencia. Ni la transfiguracién ni la voz se dan por causa del propio Jests, de modo que
podemos tener aqui un proceso visionario compartido, aunque no ha de descartarse una verdadera
transfiguracién. La forma y la orientacion escatologica hacen poco probable que la transfiguracion
sea un surgimiento de la gloria preexistente; es mds probable que la referencia primaria sea a la
forma que tendrd Jesis como Mesias-Hijo del Hombre en la parusia.

d. Las apariciones del resucitado. Tenemos relatos de apariciones del resucitado en Matea 28:9-10,
16ss; Lucas 24:13ss, 36ss, 50ss; Juan 20:14ss, 19ss; 21:1ss; Hechos 1:4ss, y cf. la conversién de Pablo.
Todas las apariciones son aisladas, y en Hechos 9:3; 22:6 Jestis parece provenir del cielo. De ninguna
aparicion se dice que haya ocurrido durante el suefio, de modo que las apariciones no son visiones
oniricas. De hecho, no ocurren durante la noche. Una vez mds, siempre van ligadas con revela-
ciones verbales. A veces la corporalidad del Sefior se ve mis literalmente (Lc. 24:39-40), a veces mas
espiritualmente (Le. 24:36). En 2 Corintios 12:1 Pablo no incluye la experiencia de Damasco entre
sus visiones (a pesar de la ontasix de Heh, 26:19; cf. 22:1718). Si segiin 1 Corintios 9:1 ve al Sefior,
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es porque Dios le revela a su Hijo (G4. 1:16). En 1 Corintios 15:3ss Pablo dice que Jesis «se apare-
cio» (cf. L. 24:34; Hch. 9:17). El énfasis se pone en la revelacién mas que en el hecho mismo de ver;
Jestis se muestra, y aquellos a quienes se les muestra experimentan su presencia. La experiencia de
Damasco es para Pablo similar a las experiencias anteriores durante los 40 dias. El objeto de las apari-
ciones es el Sefior resucitado y exaltado, quien es por tanto la base de 1a fe y de la comunidad. Los
discipulos no confunden las apariciones con la parusia. Por eso no hay que enfatizar la analogia del
elemento visual en esas dos situaciones. En el caso de la parusia, lo importante es la venida mas que
la visién; el elemento visual en las apariciones, que es mas fuerte, no es proléptico de los aconteci-
mientos escatolégicos ni estd influido por ellos. :

e. Elverjuanino. Juan 6:62 no se refiere a la ascensi6n en cuanto a tal, sino a la exaltacién de Jesiis por
via de la cruz. Por eso tiene a la vista la percepcion espiritual que exige una decisién. Cuando este
ver alcanza su meta, significa la fe y la vida eterna (6:40). Sin embargo, en 16:10, 16-17, 19 la refe-
rencia es a ver la vida terrena y luego la resurreccion (o la parusfa). Pero en vista de la mencién del
Espiritu, este ver también denota un encuentro por medio del ministerio del Espiritu. El mundo no
ve a Jesils porque se resiste a la accién del Espiritu (14:19). Cuando se dice que Jesiis y sus discipulos
ven al Padre, este ver no se puede integrar al paralelismo habitual de ver y ofr en Juan. Hay, desde
luego, una distincién entre el hecho de que Jesiis ve al Padre y el hecho de que los discipulos vean al
Padre, ya que es Jests mismo quien revela el Padre a los discipulos (12:45; 14:9). Jesds revela al
Padre en un modo singular (12:45}; por eso ver al Padre implica sumisién a su revelacién en Jestis
(14:9). Aqui van involucradas tanto la historicidad del acontecimiento como la existenicia previa y
posterior de Jestis. Para Juan, el ver es el ver de Ia fe; de hecho e fe, aunque esto no tiene que sig-
nificar que sea un anticipo del ver escatolégico. Su significacién més probable es que para Juan los

verbos de ver destacan el elemento personal en el encuentro con Jesis.

f. Lavisién de Dios. Puesto que a Dios se le ve en el Hijo, Juan 1:18 no est cuestionando las teofanias
anteriores sino que simplemente esti diciendo que Dios se revela exclusivamente por medio del
Hijo. El Hijo tiene acceso inmediato al Padre (6:46); los demds conocen a Dios, ya sea oyéndolo o
viéndolo, por medio del Hijo. El punto no es que el Dios invisible se vuelva visible, sino que Dios se
revela a si mismo. 1 Juan 4:12 {cf. v. 20; 1 Ti. 6:16) mantiene la intrinseca invisibilidad de Dios. Dios
se da a conocer por medio de sus obras (Ro. 1:19-20), pero de modo supremo se da a conocer por
medio del Hijo que es imagen suya (Col, 1:15). Al final todavia no habr4 una visién directa, sino una
revelacion completa. La vision futura serd diferente de las posibilidades actuales (cf. ¢l ver de 1 Co.
13:12 que va de la mano con la fe}, pero en 1 Corintios 13:12 no se menciona a Dios como objeto
directo del ver. La visién y la filiacion van relacionadas en Mateo 5:18 y (mloiégicamenl.ef en
1 Juan 3:2. La visién y la santificacién también van de la mano en esos versiculos, de modo que la
presuposicién es la plena semejanza divina (no 1a deificacion mediante la visién) en la consumacion.
Enun libro que va orientado alo visual, Apocalipsis 22:4 se refiere también a una vision final del ros-
tro de Dios (y of. la exhortacién en Heb. 12:14). El NT habla de 1a visién de Dios sélo con gran limi-
tacién, y 2 la luz de la revelacién salvifica de Dios en Cristo. Esta promesa es tan insuperablemente
grande que no se repite con ligereza, y por eso resuena con mucho mayor gozo, como en 1 Juan 3:2.

D. Uso y concepto en los Padres Apostélicos. Los Padres Apostélicos usan los verbos de ver {unos
265 casos, comparados con 170 de oir) en una forma muy parecida al NT. Dios ve (1 Clem. 28.1),
pero los humanos no pedemos ver a Dios excepto figuradamente (Diog. 8.5-6). A Dios podemos
conocerlo a partir de sus obras visibles (1 Clem. 60.1), y Dios se revela a si mismo por medio de la
encarnacién porque nosotros no habriamos podido aguantar la visién directa (Bern. 5.10). Jests se
verd en la parusia, y la comunién escatol6gica con él es una forma de ver (Bern. 79.11).

bpurdc, ddoetog,
1. Estas palabras, que significan «visible» e «invisible, son términos importantes en la filosofia griega
por cuanto se convierten en consignas para el mundo sensorial y el mundo de las ideas.
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2. Ambos términos son muy raros en la LXX. opatég significa «<apuestos en 2 Samuel 23:21 (y cf. Job
37:21; 34:26). adparog se usa en Génesis 1:2, y en Isaias 43:3 encontramos &opazoug, pero a Dios no
selo ]lama G0paTog.

3. Filén usa bpazog més de 70 veces {a menudo con un negativo), y d6putog mis de 100 veces. Adopta
y amplia el punto de vista de Platon. En el cosmos hay potencias invisibles en accién. El voix es invi-
sible. Pero también lo son especialmente Dios, la naturaleza divina y el espiritu. Josefo usa &épatog
para lugares que no son vistos, o que no deben serlo. El alma no puede verse, pero mueve el cuerpo.
No hay equivalentes rabinicos directos para estos términos.

4. EINT usa dpazé; en Colosenses 1: 16 (con adpatog). té paté parece denotar aqui todo el ambito te-
rrenal, incluyendo los astros, y otros fenémenos celestiales, mientras que té @0parte son las potencias
celestiales que, si bien son creadas, comparten la invisibilidad de Dios y procuran el dominio sobre
la esfera humana (cf. Ef. 6:12). En otros lugares &0patog se refiere solamente a Dios. La invisibilidad
es un atributo divino en la doxologia de 1 Timoteo 1:17. Es el Dios invisible el que se ve en Hebreos
11:27; la fe le posibilita a Moisés aceptarlo como la realidad suprema en sus exigencias y sus prome-
sas. En Romanos 1:20 Pablo se refiere a la naturaleza invisible de Dios que se manifiesta en sus
obras, La creacién no hace visible a Dios, sino que lo revela. Este es también el propésito de Cristo
como imagen de Dios en 2 Corintios 4:4.

5. Enlos Padres Apostdlicos, Dios es invisible en 2 Clemente 20.5; Diogneto 7.2; Ignacio, Magnesios 3.2.
La vida terrena de Jests hace visible al Cristo preexistente (Ignacio, 4 Policarpo3.2). En Diogneto 6.4
el alma invisible es resguardada por el cuerpo visible. Ignacio, 4 Policarpo 2.2, hace una distincién
entre las cosas fenoménicas y las cosas invisibles, e Ignacio, Esmirniotas 6.1, se refiere a las potestades
angélicas visibles e invisibles.

opaow;. Esta palabra significa «el ver», «vistas, (en plural <ojos»), posteriormente «apariencia», y en la

esfera biblica «visién». Es comiin en la LXX (unas 110 veces, 38 en Ezequiel y 18 en Daniel) en senti-

dos tales como «vista», «apariencia», «vision». Filon lo usa més de 70 veces para el sentido o el proceso

de la «vista», Suele preferir &g, como lo hace Josefo. EI NT lo usa dos veces para «apariencia» en

Apocalipsis 4:3, y también para «visién» (Ap. 9:17; Hch. 2:17; cf. J1. 2:28). En los Padres Apostélicos sig-
“nifica «vista» (2 Clem. 1.6), «especticulo» (7.6) y «vision» {Herrnas, Visiones 2-4).

opauie. Esta palabra significa «lo que hay que ver», «especticulo», «apariencian, «visién». La LXX lousa
43 veces, a menudo para «visién» (cf. Daniel). En el NT figura en Mateo 17:9 para lo que vieron los dis-
cipulos en la transfiguracién. En diez casos en Hechos (9:10, 12; 10:3, 17, 19; 11:5; 12:9; 16:9-10; 18:9)
significa «vision», pero con frecuencia con sélo un énfasis formal en el aspecto visionario (9:10, 12, etc.).

* Enlos Fadres Apostdlicos la frase en Hermas Visiones 4.1.3 recuerda a 2 Corintios 12:1. Los tinicos otros
ejempios se hallan en Hermas, Visiones 3.4 (dos veces en plural; de noche en 3.10.6).

omtaoie Este sustantivo es poco comiin. Figura solamente cuatro veces en la LXX en el sentido de
«aparecer» (cf. Est. 4:17; Mal. 3:2). En Lucas 1:22; 24:23 se refiere a las angelofanias, y en Hechos 26:19
ala aparicion de Damasco se la llama una 6mraok celestial. Tanto en Lucas como Hechos se hace paco
énfasis en el aspecto visionario; el énfasis se pone en la revelacién mediante la palabra y la exigencia de
obediencia. Pablo mismo no usa este término para el acontecimiento de Damasco. En los Padres
Apostélicos, Martario de Policarpo 5.3 consigna una visién de Policarpo (cf. 12.3),

attémg. Este término tiene el sentido de «testigo oculars («el que ve por si mismos). No figura en la
LXX, pera Josefo lo usa. Elinico caso del NT se halla en Lucas 1:2. Estilisticamente hay paralelos para
esto, pero materialmente la afirmacién muestra que para la tradicion es una necesidad interna el men-
cionar testigos presenciales come portadores normativos.

€énbming, émontelw. El sustantivo tiene significados tales como «espectador», «observador» luego
«inspector». En los misterios denota a «uno que llega a tener parte en la vision», El verho significa «vers,
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«inspeccionar», «considerars, v en los misterios «tener rango de endwrtngs. El sustantivo figura en la
LXX para indicar que Dios se fija en las cosas {cf. Est. 5:1; 2 Mac. 3:39}, pero el verbo no se usa. Filén
no usa ni el sustantivo ni el verbo, y Josefo solo emplea compuestos. El NT usa el verbo en 1 Pedro 2:12;
3:2. Los gentiles observan la conducta de los cristianos, y cuando vean sus buenas obras podran glon
ficara DIOS o ser ganados. No hay aqui relacién con el uso en los misterios, y en 2 Pedro 1:16 éndmoyg
no depende de este uso, ya que el sentido de «espectador» u «observador es suficientemente adecuado
en el contexto; el elemento espacifico de «testigo ocular» no que_da enfatizado demasiado fuertemente
por la palabra usada aisladamente. En 1 Clemente 59.3 Dios es e707tng, y es TavTendning en 53.6; ve
y conoce todas las acciones humanas.

S,
1. Esta palabra significa «pupila, nifia del ojo», «ojo» (principalmente plural}, y figuradamente «lo mas

querido». Muchas frases destacan la importancia del ojo, y también hallamos referencias a ver con
los ojos del voix o de la kepdle (la mente o el corazén).

2. LalXX usala palabra unas 700 veces, con frecuencia para la percepcitn o juicio humanc, o parala
percepeion divina {cf. Dt 11:12). Los cjos pueden ser sede de impulsos malos (¢f. Pr. 6:17; 10:10;
30:13; Job 31:1, 7).

3. Filén usa la palabra unas 130 veces, mis de 100 literalmente para «ver» o «wsmn» Rara vez habla
de los ojos de Dios, y principalmente usa &jtux en sentido figurado para los ojos s mentales. Los pseu-
doepigrafos se refieren a los ojos de Dios, pero también dicen que los ojos humanos pueden revelar
una naturaleza adiltera o codiciosa. También los rabinos hablan acerca de los ojos malos o buenos,
y se refieren a que al seductor se le ve en los cjos.

4. EINT emplea esta palabra unas 100 veces. Como 6rgano de la vista, figura en relacion con los cie-
gos y su curacion {cf. th. el acto de cegar en Hch. 9:8). Los ojos pesan en:Mateo 26:43, y en
Apocalipsis 7:17 se enjugan de ellos las ligrimas. La pardbola de la paja y la viga (Mt. 7:3ss) es una
advertencia contra juzgar a los dems. La regla del AT de ojo por ojo se cita en Matéo 5:38, pero con
una advertencia de reemplazar la estricta justicia por el amor. La funcién del ojo es [a base de la ima-
gen en Mateo 6:22-23, que considera la posibilidad de que el ojo esié sano o enfermo, con referen-
cia moral (cf. Testamento de Isaias, 4:6). En 1 Juan 2:16 (y cf. 2 P. 2: 14} se afirma que los ojos pueden
inducir al pecado. El ojo también puede ser causa de transgresion segiin Mateo 5:29. Bajo influen-
cia del AT, la influencia del ojo se asocia con el testimonio ocular en Mateo 13:16; Lucas 2:30; 1 Juan
1:1; Apocalipsis 1:7 En conexién con las apariciones de la resurreccién no se destaca especialmente
la vision (cf. Le. 24:16, 31; Heh. 1:9); el punto crucial es la percepcién espiritual mds que la sensorial.

Dios otorga iluminacién ans ojos del corazdn (cf. Heh. 26:18; 1 Jn. 2:11; Ef.-1:18). 86lo rara vezse_

refiere el NT a los ojos de Dios (cf. 1 P. 3:12; Heb. 4:13).

5. En los Padres Apostélicos ddBuAidc figura rara vez, con la excepcion de diez referencias en 1 Cle-
mente. E] Martirio de Policarpo aplica «ojos del corazén» a los mértires. 1 Corintios 2:9 se cita en
1 Clemente 34.8; 2 Clemente 11.7; Martirio de Policarpo 2.3. 3ppette: figura sélo en 1 Clemente 19.3.

xefopitw,

1. Estapalabra significa «rirar hacia abajo», luego mds en general «mirar», y figuradamente «percibir,
«notars, «echar un vistazos, «poner atencién a».

2. LaLXX usa keBopiw cuatro veces y kotélob cuatro veces, generalmente para la percepcidn de los
sentidos, 0 antropomérficamente para referirse a Dios que mira desde el cielo (Job 10:4).

3. Filon usa keBopiies 34 veces con mayor énfasis en la percepcion intelectual, como se muestra por los
" objetos, por el hecho de que Dios puede ser el sujeto, y porla conexlon con SLevowe {aunque no con
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voix). En Josefo, por otro lado, de lo que se trata es principalmente de la percepcién sensorial,
aunque también encontramos el sentido transferido de «percibir», «inspeccionars.

4. Eliinico uso de keBoptuw en el NT se halla en Romanos 1:20. Puesto que aquila construccion excluye
la percepcion sensorial previa a la aprehension intelectual, la intencién parece serla percepcion sen-
sorial que es al mismo tiempo aprehensién (voolyleve keSopérar). Por eso los moufjieta no son sélo
fenémenos empiricos, sino fenémenos o procesos que deben ser considerados en un modo que com-
bine la percepcion sensorial y la intelectual, p. ej. las obras de Dios en Ia historia. El contexto parece
dejar claro que la verdadera percepcion de esas obras no es una posibilidad que sea naturalmente
accesible de los pecadores (cf. v. 19); depende de la accién de Dios y su autorrevelacién. Esto no es
menos necesario en el nivel de la revelacién general que en el de la revelacién especial.

Tpoopdcs, mpoeldov. Esta palabra significa «ver antes, hacia adelante, més pronto, de antemanos, y por
tanto «proveer parar. La voz media significa «tener frente a los propios ojos», «haber visto de antemano»
(cf. el conocimiento previo que tiene Dios de los caminos y acciones de los seres humanos). Filén usa el
término para la previsién del futuro. Esto es posible para Dios pero no para nosotros. Josefo concuerda
(excepto en el caso de los profetas), pero también usa el término para ser previsor y tomar precauciones
contra los peligros. En el NT, Hechos 2:31 dice que David como profeta tiene conacimiento anticipado
de la resurreccién de Jestis. Hechos 2:25 cita Salmo 16:8 en el mismo sentido. En Hechos 21:29 el sig-
nificado es «<haber visto antess. Gélatas 3:8 se refiere al previo conocimiento de la Escritura.
npoPAémopa tiene el mismo sentido de «prever» en Hebreos 11:40 (con Dios como sujeto). En los
Padres Apostolicos, el sentido en Ignacio, Zralianos 8.1, s el de prever los peligros y tomar precau-
ciones contra ellos. )

[W. Michaelis, V, 315-382]

opyn fira,-enojo], opyiZopar

irritable], map

A.lairaenla antiFﬁeda.d clasica.

1. Significado de pyn.

a. 0pyM, que denota ssubida» (de fuerza o vigor), llega a usarse para «naturaleza impulsiva». Es un ele-
mento trigico en el teatro, puesto que inclina a las personas a actos decisivos. Un exceso demoniaco
de voluntad se combina con el destino para acarrear el desastre,

b. Un segundo significado resultante es «ira» como la manifestacién més impactante de la pasion impul-
siva. A diferencia de Buj.0c, término complementario, 6pY1) se orienta especialmente a la venganza
o el castigo. Por eso se aplica a los gobernantes que deben vengar la injusticia.

¢. Se desarrolla entonces el sentido de «castigo». Aparte de esta forma legitima, sin embargo, se
reconoce que bpyr} es un mal, o la fuente de otros males. Algunos fil6sofos Ja consideran natural y
necesaria, aunque s6lo con moderacién, pero el estoicismo la enumera como una pasién primaria
que hay que erradicar por completo. i

11 La ira de los dioses en el mundb griego. Las deidades coléricas y vengativas tienen un puesto bien firme
en la religi6n griega. Las Furias piden retribucién cuando se rompen los lazos de Ia naturaleza (p. &j.
la sangre y la familia). La ira puede darse entre los dioses cuando hay exigencias conflictivas, pero
también se dirige contra los humanos cuando son arrogantes, o cuando descuidan deberes tales
como el sacrificio, la hospitalidad y la honra a los muertos. Esta ira, a la cual lo mejor es someterse,
no es simple furia ciega sino que se basa en un derecho. En un sentido extrafio, confiere una dignidad
negativa a sus victimas al sefialarlas o confinarlas dentro de limites especificos. Al principio, palabras
como x61oc, k6tog y pfipig se usan para esta ira divina, pero la tragedia comienza a usar 0py",
haciendo una distincién entre la ira divina y la humana. La filosofia tiene cierta dificultad con el con-
cepto de la ira divina, en vista de su ensefianza de que la deidad no debe tener pasién. Pero Platén
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~ serefiere a los sufrimientos que recaen sobre diversas razas a causa de la ira divina, y los fil6sofos pos-

teriores, si bien son criticos respecto a las concepciones mitologicas, aceptan la idea de los castigos
divinos. En la creencia popular la ira divina tiene una conexién cultual, cuando se hacen intentos por
aplacarla, y fenémenos tales como la tempestad o la peste, asi comola deformidad o la enfermedad,
se aceptan como evidencias claras de la ira de los dioses o de los demonios.

III. La ira de los dioses en el munds romans. Los romanos tienen en gran medida las mismas opiniones que

~

L

los griegos en cuanto a la ira de los dioses, y sus filosofos expresan las mismas reservas. En particular
los prodigios manifiestan la ira divina, y ella desemboca en hambrunas, enfermedades y plagas. El
descuido cultual es la cansa comiin de ese enojo, y se inventan ritos expiatorios para alejar el desas-
tre. Se pueden hacer plegarias para dirigir la ira divina conwra los enemigos, y los que hacen jura-
mentos invocan sobre si la ira divina en caso de perjurio. La ira recae especialmente sobre los impios,
y esta es una razén por la cual, de un modo supersticioso, los romanos estin prestos a reconocer los
cultos més variados. Los males politicos tales como la guerra civil y la insurreccién se consideran tam-
bién como manifestaciones de la ira divina, y las ciudades conquistadas o los enemigos derrotados se
consideran victimas suyas. Silos sacrificios y otros ritos resultan ineficaces para alejar la ira divina, un
sacrificio voluntario del yo'es la modalidad suprema de expiacién. La ira divina desempeiia un papel
muy significativo en la historia y la literatura romanas. Para Técito, la suerte de Roma estd vinculada
con ella, y en la Eneidala ira divina es una fuerza dominadora que conduce a Eneasa Roma. Lairay
el destino son dos caras de la misma moneda. La ira de los dioses, asi como su aplacamiento, dan
expresion a la oposicion y las reversiones, y su superaci6n, que sefialan el cumplimiento del destino
histérico. Esta referencia histérica es el factor distintivo en el punto de vista romana.

[H. Kleinknecht, V, 382- 392]

La ira divina y humana en el AT.
Términos hebreos. El hebreo es rico en términos para el enojo. 2. El mis comiin es7, que tiene el sen-
tido basico de bufar; se usa principalmente para el enojo divino (170 veces), pero también para el
humano (40 veces). b. Orra palabra es M2, que lleva el sentido de «furor» o «pasiéns, y se usa a
menudo para la furia divina (90 veces) o humana (25). ¢. Sélo para la ira de Dios se usa |17 enla
expresion T8 171 d. Otra pa.lz.bm es 772D, y entre otros términos tenemos 9U'3, EUT y |07; todos estos
expresan facetas de la ira rles como Ia furia, la indignacién. el regafio, etc. (Para los pormenares cf.
el TDNTen inglés, V, 302ss).

[O. Grether y J. Fichtner, V, 392-394]

La ira humana. I

Contra otras personas. Si bien estos términos pueden denotar la ira divina y la humana, hay diferen-
cias materiales importantes entre los dos casos. Los objetos de Ja ira humana son generalmente indi-
viduos, grupos, naciones o sus gobernantes. La ira de otras naciones es una amenaza para Israel (Am.
1:11), pero es insignificante en vista de la proteccién de Dios (Is. 7:4). La ira humana se dirige prin-
cipalmente contra otras personas, y esta justificada cuando no es s6lo un asunto de interés egoista (cf.
2 8. 12:5; Neh. 5:6). Esto vale especialmente cuando se defiende la causa de Dios (cf. Moisés en Ex.
16:20; Lv. 10:16, Elias en 2 R. 13:19, Elihd en Job 32:2, y Jeremias en Jer. 6:11}. Pero el enojo humano
también puede ser egoisia {p. ej. Cain en Gn. 4:5, Esai en 27:44-45, Balac en Nm. 24:10, Saiil en |
S. 20:30, Potifar en Gn. 39:19).

. Contra Dios. El enojo humano puede ir dirigido contra Dios cuando el proceder de Dios parece

enigmitico o injusto {cf. Samuel en 1 8. 15:11, David en 2 §. 6:8, Job en 11:2-3, etc., y Jonis en Jon.
4:1ss). El enajo de los justos ante la prosperidad de los malvados se dirige en dltima instancia contra
Dios (Sal. 37:1, 7-8; Pr. 3:31-32).

. Evaluacién. En los Proverbios se mide el enojo humano en términos de la sabiduria practica. El enojo

es peligroso en vista de sus resultados (6:34; 15:1, etc.). Debemos esperar a que Dios juzgue al mal-
vado (24:19-20; cf. Sal. 37:7ss). La paciencia es la verdadera sabiduria (Pr. 14:29), y el enojo es insen-
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satez (14:17, 29. Los sabios ven que el enojo humano conduce a la injusticia (14:17; f. Stg. 1:20). Los
amigos de Job condenan su enojo porque le hace dafio a ¢l {Job 18:4}, socava el temor a Dios (15:4),
y ataca la justicia de Dios (8:2-3). Dios endosa el veredicto, aunque con mucho mayer profundidad:
(38ss), y el propio Job se arrepiente (42:6).

111 La ira divina.

1. Datos lingiitsticos. En el AT los términos para la ira denotan més corinmente el encjo divino que el
humano, especialmente en combinaciones que distinguen la ira de Dios por su poder. La ira se vin-
cula constantemente con Yavé, el Dios de la alianza. Posteriormente hay una tendencia a aflojar el
fuerte lazo con Dios. El uso absoluto de «ira» en Cronicas llama la atencién. Isaias 63:5 distingue
entre Yavé y la ira de Yavé, pero el siguiente versiculo muestra que es una personificacion poética.

2. Los objetos. Israel conoce a un solo Dios, con quien se halla en una relacién especial de alianza. El con-
cepto de la ira divina estd entonces dominado por el conocimiento de la fe con su perspectiva
histérica del pasado, el presente y el future. Israel no esté tratando con una fuerza irracional e imper-
sonal, sino con la voluntad divina personal. Esto da forma y vitalidad a lo que se dice acerca de la
ira. Un fuerte sentido de la distancia de Dios mantiene dentro de los limites apropiados el
antropopatismo que va implicito. La ira no es o mismo que el juicio, ya que tiene que ver con un pro-
ceso o una emocién dentro de Dios. Pero esta emocion afecta, no el ser intrinseco de Dios, sino s6lo
su ser en relacién con el mundo y sus entidades.

La ira divina va dirigida a. contra Israel, Es un factor recurrente en las peregrinaciones por el
desierto, la conquista y la historia subsiguiente. Cuando recae sobre individuos tales como Moisés,
Aar6n, Maria, los reyes o profetas (Ex. 4:14; Dt. 9:20; Nm. 12:9; 1 8. 15; Jer. 21:1ss), lo que suele estar
en juego es la funcién representativa de esas personas. Pero también puede recaer sobre el pueblo
como tal a causa de pecados individuales (cf. Acin en Jos. 7, 0 David en 2 8. 24). Para algunos pro-
fetas, al ira divina es un tema primordial, aunque no todos usan el término (cf. Amés). El objetivo de
esos profetas es quebrantar un falso sentido de seguridad (cf. Am. 3:2; Os. 13:9ss; Miq. 3:11; Sof, 2:2).
En particular, Jeremias y Ezequiel son profetas de la ira de Dios. La ira es menos prominente después
del exilio, pero cf. Hageo 1:5ss; Zacarias 1:3, 12.

b. Otras naciones y sus gobernantes también estén sujetos a la ira divina. La mayoria de los profetas ase-
guran esto (cf. Is. 13:3ss; Jer. 50:13, 15; Ez. 25:14). Los Salmos también lo cantan {cf. 2:5, 11; 110:5).
Cuando esta ira se desata, afecta a la tierra entera (Dt. 32:22).

3. Su gjercicio. Diversos medios se usan para deseribir la ira de Dios, pero ella siempre amenaza la exis-
tencia de los destinatarios. Las figuras que se usan expresan su fuerza destructiva e irresistible. El
fuego es una metifora comin (cf. Jer. 15:14). Otro simbolo es la tormenta (cf. Jer. 30:23).
Comiinmente se dice que es derramada como un liquido (Os. 5:10). A veces se derrama como fuego
o como brea ardiente (Is. 30:33); otras veces hay que beberla (Jer. 25:15). Dios puede dar curso & su

 ira por medio de las naciones (Is. 10:5; 13:5}, pero también se dice que su propio brazo es agente de
su ira (Is. 30:30). De su ira se dice, de diversos modos, que se enciende y se calma (Ez. 5:13), que es
acarreada o enviada (2 Cr. 36:16; Job 20:23), y ejecutada (1 S. 28:18). Cuando termina, Dios cesa en
suira (Ex. 32:12), o la hace a un lado (Jer. 4:8), aunque esta iltima expresion podria denotar sélo una
suspensién, El objetivo final de la ira divina es la destruccitn total en forma de derrota histérica y de
destierro del pais. Algunas manifestaciones mas detalladas son la opresién temporal, el hambre, la
plaga y la sequia. En su dimensién escatolégica representa el triunfo total de Dios. El dia de Dios serd
un dia de ira inclusive para Israel (Am. 5:18ss). S6lo mediante la gracia y el perdén divinos logrardn
algunos escapar del juicio que recaerd inevitablemente sobre las naciones y sobre los malos del pais
(Sal. 9:16-17; 7:6, etc.). En la,vida de los justos, la ira divina asume la forma de diversos problemas
tales como la enfermedad, la persecucitn, la amenaza de una muerte temprana, y una sensacion de
lejania respecto a Dios (Sal. 88:16; 90:7ss; 102:8, 10-11, 23). Job es un ejemplo del justo que sufre una
manifestacion aparentemente inexplicable de la ira divina.

700



[ira, enojo] S

4. Sus motives. En algunos casos parece no haber razén para la ira de,Dos. Simplemente sobreviene con
una fuerza primigenia (cf. Gn. 32:23ss; Ex. 4:24-25). Es una intervencién que ocasiona la muer:=
cuando se viola la santidad de Dios (Ex. 19:9ss). No se puede dar una verdadera explicacion de k2
oposicién de Dios al censo realizado por David (1 S. 24) ni para los sufrimientos infligidos 2 Job o 2!
justo de los Salmos. Parece como si tuviéramos aqui un factor imponderable que bordea en la arb:-
trariedad. Pero en otras ocasiones las razones de la ira resultan claras. El Dios de la alianza castigz 2
su pueblo, o a ciertos grupos dentro de €L, cuando ellos se oponen a su voluntad salvadora y zo
logran responder con confianza y obediencia (cf. Nm. 11:1; 17:6ss; Jos. 7:1; 1 S. 15, etc.). La apostast
es una razén obvia para la ira divina (Ex. 32; Nm. 25, etc.). En los profetas el contexto de la ira es
amor, la gracia y la fidelidad que Dios manifiesta para con Israel. Todas las ofensas de Israel son un
desprecio de este amor. Por eso la ira, como el amor herido, es correlativa a la gracia. Es un ferver
celoso que no tolera la deslealtad del pueblo escogido. Sin embargo, ese mismo celo va a proteger 2
Israel cuando, como un esposo fiel, Dios destruya a las naciones que oprimen a su pueblo, y le traizz
a su pueblo la liberaci6n (Zac. 1:14-15; Neh. 1:2). Un ataque contra Israel es un ataque contra Dics
mismo, contra la honra de Dios (Is. 48:9ss). Sin embargo, la ira de Dios contra las naciones tiene unz
dimensién mas amplia. Va dirigida contra la arrogancia y Ja maldad humanas, afirmando el derecko
de Dios al sefiorio sobre el cosmos. Dios puede usar a Asiria como vara de su ira contra Israel, pero
también vuelve su ira contra Asiria cuando ella se excede en su encargo (Is. 10:5ss; Ez. 25:15ss; Zac.
1:15). El objetivo de la ira divina es el establecimiento del gobierno divino de la santidad. En este sex-
tido, todo el agobio de la vida humana después de la caida es en si mismo una expresion de la &=
divina (cf. Gn. 3; 4; 6-8; 11). Como lo expresa vividamente Job 14:1ss (cf. Sal. 90:7), todd 1a vidz
humana se halla bajo la accién constante de la ira de Dios. ;

5. Su brote, su duracidn, su cese. En la historia, a diferencia de la escatologia, la ira de Dios recae sobre les
individuos o pueblos en forma de aflicciones. A menudo fulmina como el rayo (Ex. 19:12; Nm.
11:33; 1 8. 6:7). Pero Dios no da rienda suelta a la ira, sino que es paciente (Ex. 34:67; Nm. 14:12
etc.). Advierte al pueblo para que se arrepienta, como lo atestiguan los profetas. Es pronto a mostrar
clemencia. Puede incluso refrenarla ira en el caso de Ninive, para disgusto de Jonis (Jon. 4:2). Es=
refrenarse puede a veces ser con el fin de probar a su pueblo o de destacar la plenitud de la culpa.
La cuestion de la duracién de 1a ira es constante en el periodo exilico y en los Salmos. Se abriga 12
esperanza de que sea breve (cf. Is. 54:8ss). Surge la conviccion de que el dia de la ira debe seguir s
curso, y de que luego vendrd el tiempo de la gracia. Pero la ira divina contra las naciones serd deZ-
nitiva (Nah. 1:2). Este es el reverso del amor de Dios para Israel. La finalidad de la ley y los profez=s
es llevar al pueblo a la conversién y la obediencia que van a alejar la ira (cf. Dt. 6:15). Ningiin i
puede aplacar la ira de Dios cuando ella sobreviene. Dios mismo es el que decide su duracién, y €
tinico recurso es buscar la misericordia divina mediante la o:acién o la intercesién (cf. Moisés en Ex
32:11-12; Nm. 12-13; Amés en 7:2, 5; Jeremias en 14:7ss; y Job en 42:7-8). Dios escucha esas pet-
ciones (Nm. 11; 14), pero puede llegar el momento en que ya no las escuche o incluso las prohita
{Jer. 7:16). Los fundamentos para Ia intercesién son la propia fidelidad de Dios y la debilidad de s=s
criaturas (Nm. 14:18; Am. 7:2, 5). Job, especialmente, enfatiza su debilidad y le pide a Dios que I
deje en paz {7:1ss; 9:18ss; 13:13ss), sin darse cuenta de que existe una razén especial para la gravedad
de su suerte. Puesto que la ira de Dios manifiesta la santidad divina, puede cesar cuando se ejecuzz
el castigo sobre los transgresores (cf. Nm. 25:1ss; Jos. 7:1, 25-26). A veces las ofrendas expiatorizs
desempefian un papel (Nm. 16:46; 2 S. 24:17ss), pero en los profetas la winica esperanza de alejar
ira es el arrepentimiento total (Jer. 4:4, 8). El pueblo exiliado verd el final de la ira cuando haya ape-
rado el ciliz de la ira y haya recibido el doble por sus pecados (Is. 51:17, 22; 40:2).

6. La ira de Dios'y su santidad, Ir rectitud, y la compasidn. Si bien sdlo una vez se dice que la ira sea un rasgo
esencial de Dios (Nah, 1:2), ella forma parte integral del mensaje del AT. La ira de Dios es el embz=
de Dios en afirmacidn de su derecho al dominio. Materialmente, si no lingiiisticamente, estd intirez-
mente ligada a la santidad, Se presenta como la accién, no de un destino objetivo, sino de una vohm-
tad personal. Es el ataque de Dios contra todas las fuerzas que se oponen a su santa voluntad. No es
lo mismo que la justicia de Dios, aun cuando va orientada contra las transgresiones de las exigencs
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divinas. A Job puede incluso parecerle injusta, ya que hay en ella un elemento inescrutable. Por esa
Job puede incluso apelar del Dios de la ira ante el Dios de la justicia (16:20-21), y Jeremias puede pedir
correcci6n en justa medida y no en enojo (10:24). No obstante, en relacién con Israel la irano es mero
capricho, sino que es la otra cara del amor fiel y celoso de Dios. Los pecados de Israel acasionan ten-
siones a Dios, por decirlo asi, cuando su compasion refrena su ira ([s. 54:8ss). La confesién de la mise-
ricordia divina no provee razén para pensar que no va a sobrevenir el juicio, especialmente sobre las
naciones y sobre los malvados. Pero alimenta la fe en que, para el pueblo recto de Dios, €l enojo de
Dios no dura mas que un momento, mientras su favor dura para toda la vida (Sal. 30:5).

(J. Fichtner, V, 304-409]

C. Laira de Dios en la LXX.

L

Uso,
4pyn y Buude. Al traducir los diversos términos hebreos, la LXX usa 6pyr y Quude. Etimolégicamente
8uy0¢ denota la emocién, y 6pyT la expresion; pero en la LXX se pierde esta distincién. 2. Ambos
términos se usan juntos (cf. Dt. 9:19). b. Se usan de modo intercambiable, en paralelismo (cf. Os.
13:11; Is. 34:2). c. También son intercambiables las construcciones de genitivo Buude tfic dpyfic v
dpyr) 100 Bupod (Ex. 32:12; Nm. 32:14, etc). d. También encontramos 8upotioa 6pyr (Gn. 39:19),
y mds raramente dpyn Bupobree (1 S. 11:6). e. Hay muchas expresiones ya sea con 6py o con upéc,
‘pero mucho menos con s6lo uno de los términos (para detalles cf. el TDNT en inglés, V, 409-410;.

: 6pyi{t.o. (Bupdw), Tepopyifw, Tapopyiopde. Las formas activas de dpyilw y Bupdw figuran sélo una

vez cada una {«enojar»}, pero las formas pasivas son comunes («enojarse o estar enojado»). Los sus-
tantivos TepopyLOpOS y TepdpyLope («provocacitn al enojos) son poco comunes.

. dpyidog y Bupwbng. Estas palabras, que significan «enojado», «airada figuran principalmente en la

literatura sapiencial, y en todos los casos menos uno se refieren sélo al atributo humano.

. (kdrog), xOhog y pivic. Estas palabras, comunes en el griego secular para «enojo», no se usan para

referirse a la ira de Dios en la LXX. kétog no aparece del tode, x6i0¢ sélo cinco veces (una vez
J0Aiv) con referencia a la célera humana, y pfpag sélo cuatro veces (priopia o prviyu sélo una vez,
y el verbo unview cinco veces), otra vez con referencia al enojo humano, excepto el verbo en
Jeremias 3:12; Salmo 103:8. Tal vez los traductores evitan usar para la ira de Dios términos que se
asocian con el enojo de los dioses griegos.

II. Interpretaciones y pardfrasis. En general la LXX traduce correctamente el hebreo, aunque a veces es

mecénica, p. ¢]. al usar 8updg cuando Ja referencia hebrea es al «veneno, u dpyt cuando el hebreo
significa «molestia», Cuando el hebreo se refiere de modo antropomérfico a la nariz de Dios, la
LXX prefiere el antropopatico 0py. A veces reemplaza la ira de Dios con el pecado que la provoca,
y elige hacer una parafrasis (y altera el sentido) en Malaquias 1:4; Isaias 66:14, y Zacarias 1:12. En
un versiculo como Deuteronomio 32:22 ofrece la traduecién de que como resultado del enojo de
Dios (no en su enojo) se enciende el fuego. Un tratamiento directo de 1a revelacién del encjo de Dios
figura en Siracida 48.1. (Para los detalles completos, ver el TDNT en inglés, V, 411-412).

[O. Grether y J. Fichtner, V, 409-412

D. La ira de Dios en el judafsmo tardio.

L
a

b.

Deterocaxsiian ) b refis
Los escritos judios posteriores contintian en las mismas lineas que el AT, usando algunos de los mis-
mos términos hebreos, y en griego dpyH y Supdg (y sus derivados).

El enojo humano se juzga de diversas maneras. Puede haber enojo justo, p. ej. ante las transgresiones
de la ley. El enojo de los gobernantes paganos contra los transgresores también es justificable, y
puede incluso servir como ilustracién de la ira de Dios. En general, sin embargo, el enojo es consi-
derado como una pasi6n que lleva al pecado y ala ruina. El encjo feroz de los gobernantes paganos
(p- j. contra Israel) es objeto de condena. Estrictamente hablando, el enojo sélo es propio de Dios;
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el enojo humano, en particular, provoca el encjo de Dios. Inclugo segiin los criterios seculares, el
enojo es contrario a la sabiduria, aunque la razén también puede dominarlo. '

c. Dado que el juicio sobre el encjo es predominantemente negativo, tal vez resulte sorprendente que
casi todas estas obras hablen sin inhibicién acerca de la ira de Dios. Incluse 4 Macabeos, tefiido de
helenismo, toma en cuenta la ira de Dios. 6py" denota la pasién en si, como expresién de la natw-
raleza de Dios y de su justa opasicién al mal. También puede denotar sus efectos como juicio airado.
Esto vale especialmente para la ira escatolégica. La personificacion de la ira sirve para preservar el
aspecto personal, mientras que hasta cierto punto se la separa de Dios mismo. La apocaliptica Hende
a enfatizar la misericordia divina y, como razones por las que se refrena la ira divina, menciona el
pequefio nimero de los justos, la ignorancia de las masas, la universalidad del pecado, y la sujecidén
del mal mismo a la voluntad divina. Cuando la ira se manifiesta, iene primero una fase histérica en
la cual va dirigida contra individuos y naciones, incluyendo a Israel (con limites). La ira historica, sin
embargo, es un tipo de la ira escatolégica. Esta va dirigida contra las naciones y contra todos los
pecadores impenitentes. Los objetos de la ira, p. ej. los gobernantes, pueden también ser sus instru-
mentos, como lo son los dngeles. Los modos de alejar la ira son el culto, la conducta recta, la inter-
cesi6n, el sufrimiento vicario, y la propia accién de Dios que salva.

[E. Sjsberg y G. Stihlin, V, 412-416]

II. El rabinismo. Los rabinos no tienen problema alguno con la idea de la ira divina. Pueden incluso
describirla en términos humanos, aunque condenan el enojo humano aparte de la indignacién jusa.
A veces personifican el enojo en formas angélicas. El enojo divino nunca estd divorciado de la just-
cia esencial de Dios. Incluso en su enojo Dios contintia con su cuidade misericordioso del mundo.
Al castigar a los malvados, es bondadoso con los justos y misericordiose con los penitentes. En
efecto, sigue dando buenos dones a los pecadores. Esto no debilita, sin embargo, el terror de su i

El dia del juicio es un dia de ira, aunque con mayor énfasis en la justicia.
[E. Sjoberg, V, 416417}

HI. Filsn. Filén reconoce un enojo justo contra el pecado y los pecadores, pero bajo influencia estoica

considera el encjo como una pasién que hay que suprimir. Habla del enojo de Dios como un regasio.

y encuentra su manifestacién en los acontecimientos terrenales, pero sugiere que el enojo es algo que

se le atribuye a Dios en vez de ser una realidad divina, y explica las referencias biblicas como una
acomodacién divina a las capacidades de los oyentes.

[E. Sjsberg y G. Stahlin, V, 417-418]

IV, Josefp. Josefo usa dpyn para el encjo divino y humano, y también usa x6A0¢, pivipa y pijpis, pero no
Bupée. Vincula la ira divina con las violaciones de la ley. El criterio de 6pyn) es 6ixn, de modo que a veces
usa 8ikn en su lugar. En su propia época considera a los romanos como instrumento de la §ixr) divina.

[O. Procksch, V, 418]

E. La ira humana y divina en el NT.

I Laira humana.

1. Justificaciin relativa. Aparte de la py1) misma, en el NT las palabras de la raiz opy- se usan sélo para
el enojo humano, aunque se prefiere Buuée para la furia repentina (Le. 4:28; Heh, 19:28). Dado que
el NT toma en serio la ira divina, no puede mostrarse totalmente negativo respecto al encjo humano.
Acepta un enogjo santo.que aborrece lo que Dios aborrece, y que se ve en Jesis mismo (Mr. 3:5) o en
Pablo (Hch. 17:16). Sin embargo, no considera que el amor y la ira sean intrinsecamente compaz-
bles en nosotros como lo son en Dios (cf. 1 Co. 13:5). El enojo de Israel provocado por Dios es
bueno en Romanos 10:19, y también lo esa indignacién que es fruto del verdadero arrepentimiento
en 2 Corintios 7:11.

2. Valoraciin negativa. En otros lugares del NT el enojo humano es una falta. El enojo del hermano
mayor es incorrecto en Lucas 15:28, También lo es el enojo de los oyentes de Jestis en Lucas 4:28.
Lo mismo ocurre con el encjo de los gentiles en Apocalipsis 11:18. Ese enojo va orientado en dltima
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I
. Di idn respecto al mundo circundante.

instancia contra Dios, y llega a su foco pleno en el encjo del diablo en Apocalipsis 12:17. Herodes es
un prototipo humano en Mateo 2:16. Es este tipo de enojo lo que describe Santiago en 1:20, y lo que
tal vez tiene en mente Jesis en Mateo 5:22, donde es un primer paso hacia el homicidio. Pablo
asume un punto de vista similar. El encjo es uno de los pecados de Colosenses 3:8 y Efesios 4:31.
Abstenerse de él es agradar a Dios (Ro. 12:19}; ceder a él es dar lugar al diablo (EL 4:26-27). Si con-
duce a la venganza, es una infraccién de la prerrogativa divina del juicio (Ro. 12:19). La ira de Dios
es la respuesta él (Col. 3:6, 8). No hemos de enojarnos ni de provocar a otros a enojo (Col. 3:8; Ef.
6:4). El enojo estd fuera de lugar en el servicio divino {1 Ti. 2:8; Tit. 1:7). Efesios 4:26 concede que
incluso los creyentes pueden enojarse a veces, pero si eso ocurre, deben tener cuidado de no pecar.
Santiago 1:19 ensefia una actitud de soponar que, como la de Dios, estd mas prem a perdunar que
a ceder al enojo, ya que el enojo no hace avanzar la verdadera rectitud,

La'ira d:'m‘m,

Lingiifstica. EI NT nunca usa para la ira de Dios pfpig ni ,(010; sino sélo & op'm y Bupdg, v este dltimo
sélo en Romanos 2:8 y el Apocalipsis. La vinculacién de épyn con édicnaig (Le. 21:22) y con
Sikeokpuoter (Ro. 2:5) descarta la idea de explosiones de célera descontrolada, y el uso de palabras
como otevoywpix como paralelos muestra que el énfasis se pone mas en los efectos que en la emocién.

. Material. El mensaje del Bautista, de Jests, de Pablo y del Apacalipsis incluye la ira asi como la mise-

ricordia. Por eso el NT no estd en oposicién al AT en una antitesis de amor e ira. El amor y la ira estdn
presentes en ambos testamentos. Sin embargo, si la arrogancia humana es la ocasién de la ira divina
(cf. Ro. 2:4ss), no ocasiona hostilidad eterna entre Dios y la humanidad, ya que el amor de Dios esta
al lado de suira y por encima de ella. Por eso la ira de Dios nunca se describe en el NT como un esta-
llido emocional o irracional. Un concepto teolégico pesa més que el concepto psicolégico.

. La ira en la vision neotestamentaria de Dios.
. Laira es un elemento inalienable en el punto de vista neotestamentario sobre Dios. Es cosa terrible

caer en sus manos (Heb. 10:31). El puede destruir tanto el cuerpo como el alma en el infierno (Lc.
12:5; cf. Stg. 4:12).

. Opy" podria a veces dar la 1n1presu5n de estar presente casi como una fuerza que actia independien-

temente (cf. el uso de Pabla de 6py1 sin modificarla con oD 8¢0D). Pero el NT no halla lugar para
encarnaciones trascendentes (diferentes de los instrumentos), se refiere a la venida de la ira 9010
como a la venida de las cosas iiltimas, y rechaza el fatalismo que estaria :mplicato si 6pyr) fuera un
principio automatico. El uso que hace Pablo de 8py] corresponde a su uso de xépic; &l da por sen-
tado que se ticne en mente la 4pyn de Dios.

. Sin embargo, ées 6p1'n una emocidn, o es un castigo? En la mayoria de los casos indudablemente

denota la obra divina de juicio, pero también esta implicito el grave desagrado de Dios con el mal
(¢f. Ro. 1:18; Ap. 6:16; Heb. 3:11).

. Enel NT, como en el AT, el amor y la ira no son mutuamente excluyentes en Dios. Es por la ira que

se mide la grandeza de su misericordia, y por la misericordia la grandeza de la ira. Allidonde el amor

“se ve confrontado por una resistencia impia, tiene la forma de ira (cf. Mr. 3:5; Mt. 18:34). Aquellos

que aceptan la misericordia quedan liberados de la ira, y los que desprecian la misericordia quedan
sujetosa laira (Lc. 2:34; Mt. 3 12; Mr. 4:12). Los dos malhechores que son cxuciﬁcados con Jesus ilus-
tran de un modo v:vldo esta verdad (Le. 23:99ss).

. ¢Cudl es la relacién entre la opyr de Dios y su pkpoBupsia {paciencia)? Por una parte, la pakpoSupie

es un instrumento de misericgrdia que les da a los pecadores espacio para arrepentirse (cf. Ro. 2:4;
Ap. 2:21; 2 P.'3:9); por eso esti al servicio de la manifestacién de la riqueza de la gloria en los vasos
de misericordia. Por otra parte, cuando es despreciada, es un instrumento de ira que confirma el
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poder de Dios en la destruccién de los vasos de ira. La revelacifn de la ira es el contraste indispen:
sable de la de la misericordia. como en Romanos 1:17-18; 3:23.

f. EINT ve que laira de Dios va dirigida contra la abitkie humana pero su mensaje es el del triunfo de
la tkeootvm divina sobre la adikia husoo o, Entonces, si la maldad humana estd al servicio de la
justicia de Dios, ées Dios injusto al infligir la ira (Ro. 3:5)? Mas ain, ¢puede haber justicia alguna en
la ira de Dios cuando el propio Dios abandona a la humanidad al caos de la maldad {Ro. 1: 18ss)? La
primera respuesta de Pablo es que aque'lo: que se percatan de que son pecadores que no merecen
nada de murias de Dios, estin plenamenie conscientes de que la ira de Dios es su justo juicio sobre
el mundo. S6lo un pensamiento impio puede razonar de otro modo (3:7-8). Su segunda respuesta es
que la ira de Dios y su rectitud van unidas en una forma que humanamente es inconcebible. Es pre-
cisamente porque Dios tiene que mostrar su ira contra todos nosotros, que otorga la rectitud de fe en
fe y precisamente de este modo vindica su justo juicio (3:26). La obra vicaria de Cristo es la solucién
de Dios a la aparente tensién o dilema.

3. La revelaciin de la ira divina.

a EnJesiis y su mensaje. Aunque las referencias directas son poco frecuentes (Mr. 1:43; 3:5; Mt 9:30;
Jn. 11:33, 38), la ira es una caracteristica integral de Jesiis mismo. Su enojo manifiesta su humanidad,
pero sus objetos apuntan a su deidad. Se enoja contra las fuerzas que se oponen a Dios, p. ¢j. Satanas
(M. 4:10), los demonios {Mr. 1:25), 1a lepra (Mr. 1:41), los malos e hipgeritas (Jn. 8:44; Mt. 12:34],
los desobedientes (Mr. 1:43) v los incrédulos {Jn. 11:33). Su dolor airado ante los fariseos es el del
Sefior misericordioso cuyo amor no se encuentra sino un odio legalista que quiere laley y no el amor,
y por eso reacciona con una hostilidad despiadada (Mr. 3:5-6). Especialmente severa es la ira que se
muestra en la pardbola contra el siervo malo a quien se perdonz ian generosamente peroque luego
rehiisa perdonar (Mr. 18:34). También es terrible el enojo de Jesis contra las ciudades que rechazan
su llamado a la conversién {Mt. 11:20ss} y contra los mercaderes que profanan el templo (Mt
21:12ss). En una extrafia accién parabélica, también expresa su ira contra aquellos que retienen los
frutos del arrepentimiento (M. 11:14; cf. Le. 13:7). Esta es la ira del Juez escatoldgico que puede se-
parar de la comunion (ML 21:12) y echar al hades (11:23). De palabra y de obra Jesiis manifiesta la
ira escatolégica de Dios. El es el Sefior del juicio final (Sal. 2:12) que niega a los hacedores de ini-
quidad (Mt. 7:23), que destruve a los enemigos (Lc. 19:27), y que echa al horno de fuego (Mt 13:42.
Apocalipsis 19:15 ofrece un panorama similar. También Apocalipsis 6:16, cuando se refiere a laira
del Cordero. El mismo Cordero que se somete al juicio humano ejercerd al final el juicio divino sobre
aquellos que desprecian su ofrenda vicaria de si.

b. Manifestacién histérica y escatolégica. Como los conceptos de reino y de salvacién, 6pyn puede
tener una referencia tanto escarolégica como histérica. '

(a) Las palabras e imigenes que la acompafian (p. €j. palabras tales como venida y dia, e imdgenes
como el fuego y la copa) le dan 2 6pyr) un sentido escatolégico. El NT comienza con el mensaje del
Bautista, de la ira venidera y como librarse de ella (Mt. 3:7ss). Jesiis rara vez usa los términos dpmy
dpyiloua, pero encuentra un lugar para la 6pyf escatoldgica en la Gltima tribulacion (cf. Le. 21:23)
y en el juicio final. En Romanos 2:5 el dltimo dia es el dia de la ira, y este es el contexto del drama
de laira al final del NT en el Apocalipsis (cf. €l gran dia de ira en 6:17).

b) Sin embargo. hay también una ira histérica que ya estd presente. Jestis mismo esté presente como el
Juez santo. El retrata la manifestacién historica de la ira en Lucas 13:2ss. Pablo discierne una accicn
de la ira en Romanos 1:18ss. Relacionada con la accién de la justicia, esta estd vinculada con Cristo,
cuya venida significa tanto gracia como juicio. A la luz del evangelio, la ira de Dios puede verse en
la pecaminosidad del mundo. Esta manifestacion temporal apunta hacia la manifestacién plenay
final, de modo que hay que predicar tanto la ira presente como la futura (2:8) asi como la justificacién
presente y la futura. Los dos aspectos van juntos en Romanos 2:5ss; 3:5; 4:15; 13:4-3; 1 Tesaloni-
censes 2:16. En Romanos 3:7 se trata de la ira presente, pero el término kpivopet confiere una cuali-
dad escatoldgica.
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(¢} En el NT la ira se retrasa; Dios es lento a la ira. Hay paralelos para esta idea en el mundo griego, el
AT y los rabinos. Como ya se sefial6, este retraso tiene una doble funcién (Ro. 9:22; cf. 2:4). No debe-
mos anticipar la ira retrasada de Dios ejerciendo nosotros mismos la retribucién {12:19).

(d) La fe ve un perfodo de ira y un periodo de gracia, pero en Cristo estos se superponen, de modo que
en el tiempo presente se manifiestan tanto la justicia como la ira (Ro. 1:17-18). La ley, cuando es trans-
gredida, acarrea ira, pero esta es la reaccion del amor desdefiado, ya que la ley, como el evangelio,
es un don de amor.

(e) La anticipacién de la ira escatoldgica significa que hay un estado presente de ira (Jn. 3:36). Esto no
elimina el elemento escatolégico, pero plantea la pregunta de si finalmente la ira serd eterna. El pen-
samiento griego acepta esto, el AT parece cuestionarlo en Jeremias 3:12, y el judaismo se muestra
inseguro. En el NT muchos pasajes apoyan una duracién eterna (Mt 3:12; 18:34; Ap. 14:10), aunque
la referencia es al castigo més que a la ira. La ira de Dios sin duda es duradera como su oposicién
santa a todo lo que no es santo (Ap. 20:10, 14; 21:18}. Sin embargo, la eternidad de la ira no es defi-
nitivamente lo que se quiere decir en 1 Tesalonicenses 2:16 (cf. Ro. 9-11), donde el €lg tékog podria
significar «para siempre» en el sentido de «eternamente», pero aqui tiene un sentido retérico mas
débil, y podria incluso significar hasta la alborada del tiempo final.

4. La ira divina en la imagineria del NT.
a. En las parabolas de Jestis encontramos las imagenes humanas del rey airado (Mt. 18:34) y del juez
(Mt. 25; Le. 13:6ss).

b. Para los que han sido golpeados por la ira divina encontramos la imagen de vasos en los que ella se.,
. vierte (Ro. 9:22), Una imagen familiar se usa también en Efesios 2:3 con su referencia a los hijos de
laira. En ambos casos hay opuestos, e. d. vasos de misericordia e hijos de Dios por adopcién.

¢. Parala ira en s encontramos la imagen de (a) el fuego, que une el juicio, el tormento y el fuego del
infierno; (b} el diluvio, que como en el AT lleva la idea del agua que salva y a la vez destruye (cf. el
bentigme de Juan}; (c} la copa o vaso, que porta la doble idea del castigo y la estupefaccién (Ap.
14:8ss), y que va acompafiada de la imagen del lagar (14:19-20}; y (d) el tesoro (Ro. 2:5) que se acu-
mula en el cielo y que serd restituido en el juicio final (cf. el tesoro opuesto en Mt. 19:31).

5. Los objetos de la ira y sus instrumentos.

a. Objetos. En el NT la ira no es parte de la esencia de Dios, pero siempre tiene objetos. Dios estd eno-
jado con Israel (Mt. 3:7; Lc. 21:23; 1 Ts. 2:16). Est4 airado con toda la humanidad pecadora (Ef. 2:3) y
oontodaslasnadones{Ap. 11:18; 14:8; 18:3). Esta airado con los poderosos y los ricos (Ap. 6:15ss). Estd
airado con la tierra entera (especialmente con Babilonia) a causa de su culto al anticristo (Ap. 14:8ss;
16:1, 19). Estd enojado con el mundo demoniaco que opone su propia ira a la de Dios (cf. Ap. 12:17),

b. Instrumentos. Dios usa las fuerzas demonfacas como instrumentos de su propia ira (Ap. 11-12).
Estas fuerzas ocasionan desastres, pero se evita el dualisme al afirmar su subordinacién a Dios.
Incluso estando en oposicién a Dios, el diablo le sirve sin saberlo y sin quererlo (1 Co. 2:8). Como

las grandes potencias del AT, incluso como instrumento él es también un objeto (e. d. un vaso en el
doble sentido}. El poder politico también sirve como instrurnento de la ira divina (Ro. 13:4). Como
el diablo, el pader politico puede hacer eso aunque en si mismo sea impio y por lo tanto se vuelva
sujeto de la misma ira que ejecuta (cf. Ap. 13).

¢. “El cristiano. Todos estén bajo la ira de Dios (Ro. 3:23). Sin embargo, los cristianos son librados de ella
(1 Ts. 1:10). Al mirar atrds ven entonces que no estaban destinados a la ira, 520 preparados como
vasos de nusencord:a{Rn 9:23).
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6. Causasy efectos de la ira.

a. Causas. La causa principal de la ira es el desprecio a Dios. El mundo se halla bajo ira porque hace
¢aso omiso de su revelacién en la creacion, y ransgrede su voluntad en Ja impiedad y la maldad (Ro.
1:18ss). La 6pym es el desagrado de Dios ante el culto falso {cf. Pablo en Hch. 17:16 y Jests en Jo.
2:15ss) y el mal (Ro. 12:19). El pecado, la apostasia y el odio a Dios son las razones de la ira (Ro. 5:8.
10). La apostasia provoca la ira de Dios especialmente en su forma de culto a la bestia {Ap. 14). Pero

Junto al desprecio por la ley, el desprecio por el amor santo y la paciencia de Dios es una causa dec-
siva de la 6pyn (Le. 14:168s; Ro. 2:4). Un rechazo a Jesiis tiene como respuesta un rechazo en la ira
divina (1 Ts. 2:14ss). El desprec:o a Dios también puede asumir la forma de una falta de amor o de
compasién (Mr. 3:5; ML 18:23ss], lo cual ficilmente se expresa como un juicio a los demas {Ro. 2:3 .
El desprecio al amor de Dios y la falta de amor a los demas, que en su raiz son lo misma, son ambos
razones para la ira. Detrds de todas las otras causas se halla la voluntad de Dios como la base ver-
daderamente normativa. Asi, Romanos 9:22 y 1 Tesalonicenses 3:9 insintian una ordenacién ala ira.
La ley se da para colocar a los pecadores inequivocamente bajo laira (Ro. 3:19). La voluntad divina
no significa que se quite la culpa a los hombres. La ordenacién divina y la culpa humana estén inex-
tricablemente entretejidas, no menos que la tentacion diabélica y Ia transgresién humana (Ef 2:2-3 .

b. Causas y efectos. Las causas mas graves de la ira divina son también sus efectos, de modo que los
grandes actos de ira son ocasiones de nueva ira. Si el pecado y la falta de fe son causas de ira, son tam-
bién efectos suyos (Ro. 1; 9:22). El pecado y el castigo convergen, ya que Dios paga con la misma
moneda. Los actos de los pecadores recaen sobre sus propias cabezas.

c. Efectos. Como el AT, el NT ve la operacién de la ira divina en la muerte (Ro. 1:18ss). La ira esca-
tolégica acarrea la destruccién (Ro. 9:22), como se tipifica en la caida de Jerusalén (Le. 21:23). La
destruccién no es aniquilacién, sino tormento eterno (Ap. 14:10-11; 20:10). Sin embargo, la mani-
festacién mis apropiada de la ira es el pecado ulterior (Ro. 1-2). El caos moral de la humanidad es
un efecto de la ira divina, no en un nexo causal, sino por la respuesta de Dios al triple «trueques
humano con una triple «entrega» (1:23ss).

7. La liberacion de la ira.
a. En general La antigiiedad en general busca escapar de la ira divina o librarse de ella.

b. La conversion y el bautismo. El Bautista ofrece el arrepentimiento y el bautismo como medio de libe-
racién, mediante una anticipacién figurada del juicio. Esto no es un proceso automatico, sino que
depende de una auténtica conversién que encuentra demostracién en sus frutos (Mt 3:8ss). Es por
tanto un camino vilido para escapar del juicio.

c. Jesiis, el liberador. El mensaje apostélico encuentra en Jests a aquel que libra a sus seguidores de la
ira venidera (1 Ts. 1:10; Ro. 5:9), puesto que en él tienen ya una salvacidn presente y futura que les
otorga la seguridad de que no estén destinados a la ira (1 Ts. 5:9-10]. Jests los libra de la ira porque,
justificados y reconciliados en &, ya no son enemigos ni estin baje condenaci6n (Ro. 5:9-10; 8:1",
Esto lo logra bebiendo en lugar de ellos el céliz de la ira (cf. Mr. 14:36; Lc. 22:43-44). Su aceptacién
del bautismo, signo del juicio, apunta en esta direccién. Aparta de los demis la ira de Dios al sopor-
tarla & mismo, porque cuando éI se coloca voluntariamente bajo la ira, la complacencia del Padre
descansa sobre €l en vista de su justicia y de su obediencia sacrificial. Su obra vicaria resuelve la ten-
sién entre la ira divina y el amor divino. Sin embargo, si la liberacién de la ira eterna se halla en
Cristo, entonces todo depende de la respuesta que uno le dé. Rechazarlo es quedarse bajo la irz;
aceptarlo es quedar libre. Debemos ya sea «temer la ira futura o amar la gracia presente» (Ignacio,
Efesios 11.1). En 1a fe en Cristo, el don escatolégico de la libertad respecto a la ira es una realidad pre-
sente. El bautismo en agua es un juicio anticipado. Como tipo de la ira derramada, salva de la ira
porque en él recibimos una porcién en Cristo, que soportd la ira y la cancelé (cf. Ro. 6:2ss). La
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liberacion de la ira por |2 gracia no es, desde luego, una posesion con la cual podamos contar aparte
de nuestra propia conducta (cf. Mt. 18:23ss). Pero el testimonio final del NT no es acerca del lago de
fuego de la ira, sino acerca del manantial de Ja misericordia en Cristo.
|G. Stahlin, V, 419-447)
— tyog, Bupdg, kpivw, paxpobupiie

= dpéyopn {extender; esforzarse]; fpefic {deseo; anhelo]

6péyw significa «extender la mano, alcanzars. Se usa figuradamente para 1. el esfuerzo intelectual o
espiritual, ya sea en general, p. ej. por la camaraderia, o filoséficamente, p. e]. la aspiraciér: racional o
irracional, 0, en Fildn, la nostalgia por el mundo de las ideas; y 2. el anhelo fisico, p. &j. de alimentacion.

El grupo figura solamente cuatro veces en el NT, y s6lo dos veces en analogfa formal con el uso filosé-
fico. Asi, en Hebreos 11:16 la fe desea una patria mejor; va orientada, no a la naturaleza o 2l 1.5vo¢ como
en la filosofia, sino 2 Jz promesa (11:8, 17). Lo que esta en juego es una actitud total, ya que zquellos que
se apartan de la promesa codician mas bien el dinero (1 Ti. 6:10). La diferencia respecto a Ia filosoffa ra-
dica en el foco escatolégico de Ia bisqueda. En Romanos 1:27 Pablo usa dpefi¢ para el impulso sexual.
Este no ha de despreciarse de modo dualista en cuanto a tal. S6lo se corrompe porque se pervierte la
verdad de Dios (vv. 24-25]. En la persona justificada, se integra al servicio de Dios a quien esti con-
sagrado el cuerpo. La fe, entonces, tiene también un impacto decisivo sobre las necesidades fisicas.

[H. W. Heidland, VT, 447-448)

-0pBoc [recto, enderezado]; 6uopbwotc [enderezamiento,
scorreccion), éravopbwolc [restauracion, correccion),
—=opBomodéw [estar-erguido, no titubear]

2. Esta palabra significa primeramente «enderezado», <erguiclo». b, Luego significa «que se mueve en
linea rectax. ¢. Un siguiente sentido es «tectos, «correcto», «verdaderow, d. Encontramos luego el signifi-
cado de «estiradon, «tenso». La LXX ofrece ejemplos de a. en Miqueas 2:3 (figurado), b. en Jeremias 38:9,
'y c. en Proverbios 8:6, etc. En el NT, Pablo en Hechos 14:10 le dice al lisiado que se pare «derecho» o
sobre sus pies. Hebreos 12:13 cita Proverbios 4:26, pero cambia la idea de la de recta conducta ala de
avanzar «derecho» hacia la meta en un sentido escatolégico, mis que puramente ético. Con los ojos fijos
en Jestis, los creyentes siguen senderns que llevan derecho hacia la meta.

&10pBwatg. Esta palabra, que originalmente significa «enderezamientos, se usa de diversos modos para
«correccién», «arreglo», «establecimientor de estados y «conciliacién, arreglo» (de deudas o impuestos).
Hebreos 9:10 argumenta que el culto del AT, que s6lo puede tene: efectos temporales y externos, esti
establecido s6lo hasta el tempo del verdadero orden (SLopBuecy). Al legar este orden, el culto encuen-
tra su propia realizacién en la era de la consumacién que estd amaneciendo,

émavdpBuat. Esta palabra significa srestauraciény, «restablecimientos, «correcciény, <reformas. Figura
en el NT en la secuencia de 2 Timoteo 3:16. La Escritura se ha dado para ensefianza y amonestacién,
luego para énavdpbwois, y finalmente para instruccion. Colocada tal como est, la palabra parece sig-
nificar «enmiendan, e. d. para la restauracién que significa salvacién (v. 15) y que sélo Dios puede dar.

6pBo~obéw. Esta palabra significa «estar erguidos, «no titubear ni tropezar». Se encuentra por primera
vez en el NT, y se usa nggativamente en Gilatas 2:14 para describir la conducta de Pedro y los
seguidores de Santiago en Antioquia. Negando la libertad de Ia ey, no caminan firmemente segin la
verdad del evangelio, e. d. en obediencia a la realidad de la salvacién lograda en Cristo. Como el resto
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del grupo, esta palabra tiene que ver con la nueva relacion con Dios y con Ja conducta que ella implica.
Tiene a la vista la determinaci6n escatoldgica de la situacién humana.

[H. Preisker, V, 449-451]
OpBotopéw — TéuvW

opi{w [limitarydesignar], adopilew{separar], m‘roémpr '_s[di\'*idjr],

npoopilw |predeterminar]

opi{w. Esta palabra {de Gpog, «limite») significa «limitar y luego figuradamente «fijar, «designars.
Tanto el tiempo como el espacio se pueden limitar. Un uso literal figura en la LXX (cf. Nm. 34:6; Jos
13:27). Encontramos limitacion de tiempo en Hebreos 4:7 y de tiempo y espacio en Hechos 17:26-Z7.
En otros lugares ! sentido es «designar» o «determinar» {cf Le. 22:22; Heh. 2:23; 10:42; 11:29; 17: 3]
En Romanos 1:4 jds es instituido Hijo de Dios con poder. No es cosa apremiante la pregunta de si k=
referencia aqui es a una declaracién o a una designacion, ya que una declaracion divina es también unz
designacion. A la luz de Hechos 10:42 y 17:31, eso que Cristo es ahora declarado o designado ha d=
equipararse con lo que él ya es desde toda la eternidad por ordenamiento divino (de ahi 1a adicién d=
un 1po- en algunas lecturas de Ro. 1:4). Aparte de Hechos 11:29, los pasajes de dpt{wen «1 "7} .n todes
enfiticarnente cristoldgicos; se relacionan con la persona y la obra de Jesucriste.

aopifw. Este compuesto significa «separar», «cortars. Se usa en el NT para la separacion divina parz
el servicio (Ro. 1:1; GA. 1:15}, que va de ]a mano con el llamamiento divino. Por encargo divino, el Hiio
del Hombre separara a los buenos de los malos (Mt. 25:32; cf. los dngeles en 13:49). Los creyentes
entonces, deben separarse ya como un pueblo de salvacién (2 Co. 6:17; cf. Is. 52:11). El Espiritu San:c
exige separacién para tareas especiales (Hch. 13:2). En Hechos 19:9 Pablo y sus seguidores se separes
de la sinagoga, pero Pedro invierte incorrectamente el proceso separindose de los creyentes gentles
(Ga. 2:12). El mundo, por su parte, se desquita excluyendo a los seguidores de Cristo y burlindose c=
ellos (Lc. 6:22). En el AT, la separacion para Dios y la separacién de los impuros (p. ej. los leprosos) scn
modelos importantes para la separacién del NT para el servicio o la separacién del mundo.

&moblopilw. Este compuesto doble, poco comiin, significa «definir mds exactamente» en Aristoteles
Podria tener este sentido en Judas 18-19, si el sentido es que los falsos maestros se involucran en urz
definicion sin fin. Pero el significado mas probable es que ocasionan divisiones, en antitesis con la ver-
dadera tarea de edificacidn (v. 20). Asi, en 2 Pedro 2:1 los herejes introducen ensefianzas destructives.
y con frecuencia el NT castiga el espiritu de contencién o de division {G4. 5:20; 1 Ti. 4:1ss).

npoopi{w. Este término raro y tardio tiene en el NT el sentido de «predeterminar, ordenar de ante-
mano», Es paralein a «conocer de antemano» en Romanos 8:29. Dios lo ha ordenado todo en la histo-
ria de salvacion, con Cristo como meta. Por eso Herodes, Pilato y los gentiles s6lo pueden hacer lo
Dios ha ordenado de antemano (Hch. 4:28). Alli estriba la sabidurfa escondida de Dios {1 Co. 2:7). L2
filiacién divina en Cristo es la meta del ordenamiento de Dios (EF. 1:5). En €l se basa nuestra seguridad
de la herencia (1:11).

[K_ L. Schmidt, V, 452-45¢;

‘Opko¢ [juramento], opkilw [{:on;urdt ordenar] OpKwyooi
[confirmacion por juramento), évopkilw |conjurar, invocar],

€Eopkilw {ordenar bajo juramento), (eEopkiotrg rcistal),
emiopkog [perjuro], émopkée [cometer perjurio] e

dpkog. Esta palabra significa a. «uramento» (que habitualmente se hace por los dioses, a quienes s
invoca como lestigos) y b. el dios que castiga los falsos juramentos y perjurios. En los papiros encor-
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tramos juramentos que se hacen por gobernantes, y posteriormente por reliquias y por la Trinidad. Los
juramentos crecen constantemente en su intensidad y alcance.

A. Fl juramento en el mundo griego y en el judaismo.

7. Elmundo griego. Los juramentos son principalmente una maldicién de uno mismo en caso de que uno
no esté diciendo la verdad. Los seres superiores, generalmente deidades, son invocados como testi-
gos y garantes. Los juramentos pueden ser simples, o sumamente complejos. En la vida puablica las
formulas y las deidades son fijadas por ley. Cuando Grecia queda sujeta al Imperio Romano, tam-
bién se hacen juramentos por el genio del emperador. Los jueces dan fuerza a sus sentencias median-
te juramentos. Los castigos por el perjurio suelen ir incluidos en los juramentos. El debilitamiento de
los juramentos suele conducir a su multiplicacion, pero también a intentos de reforma; sin embargo,
el movimiento por abolir los juramentos no prevalece.

2. Eljudaismo.El AT tiene dos palabras para el juramento; una de ellas tiene el sentido basico de «siete»
(tal vez porque se ofrecen siete animales al hacer un juramento; cf. Gn. 21:31 con 15:10 y Jer. 34:18),
y la otra significa literalmente «maldecirs. Las dos se pueden usar juntas (cf. Nm. 5:21). La ley
establece que el juramento se debe hacer por Dios (Dt. 6:13). Es, por o tanto, una confesi6n solemne
de Dios. El juramento falso, y el jurar por otros dioses, estin prohibidos (Ex. 20:7; Jer. 5:7). La
maldicién a uno mismo afiade fuerza a los juramentos, y se pueden mencionar castigos (Is. 65:15; Jer.
29:22). El propio Dios puede jurar por si mismo (Nm. 14:21ss). Respalda su voluntad y su palabra
con su juramento. Las maldiciones y bendiciones divinas son sumamente significativas (Nm.
14:21ss). La relacion de Dios con su pueblo es un matrimonio solemne por juramento (Os. 1ss), que
¢l mantiene a pesar de la apostasia de Israel. En el AT no figuran juramentos de testimonio, pero hay
un juramento de purificacién que los acusados hacen cuando no hay testigos de su inocencia (Ex.
22:8ss). Se exigen ofrendas por la transgresién cuando se hacen juramentos a la ligera (Lv. 5:4ss). Los
perjuros quedan en manos de la retribucién divina, aunque la ley talmiidica prescribe penas. Los
profetas se quejan de una creciente laxitud en relacién con los juramentos (Jer. 5:2; Zac. 5:3-4; Mal.
3:5). En el Documento de Damasco, s6lo los jueces pueden exigir el juramento de maldicién para
desenmascarar a un ladrén. La Mishna menciona diversas clases de juramentos, p. ej. los juramen-
tos de testimonio y de declaracién, y el juramento judicial. Impone el castigo de los azotes por el per-
jurio deliberado.
B. El juramento en el NT,

1. EnSantiago 5:12, 8pkog es el complemento de duvixo, El miembro final del enunciado muestra que
Santiago tiene en mente una prohibicion absoluta de los juramentos.

2. Dos veces aparece Opkog en citas del AT. En Lucas 1:73 Dios le ha hecho a Abraham una promesa
jurada que ahora se estd cumpliendo en Cristo. En Hechos 2:30, Pedro ve en la resurreccién de
Cristo un cumplimiento de la promesa jurada a David (Sal. 132:11). Mateo 5:33 se refiere a la exi-
gencia de la ley, de que sélo se jure por Dios.

3. En Hebreos 6:16-17, se invoca la naturaleza definitiva de un juramento con el fin de mostrar que el
designio de Dios no va a cambiar.

4. Mateo 14:7 y 26:72 conectan enunciacién y juramento mediante las expresiones «<prometer» y
«negar» «con jurarmento». Marcos 6:26 destaca las graves consecuencias de los juramentos hechos a

la ligera.

bpki(ew. Esta palabra significa «hacer que alguien jure», y «conjurar a alguien por algo», En Marcos 5:7
el endemoniado conjura a Jesis por Dios, en un esfuerzo por despojarlo de su poder, pero sin pre ve-
cho, puesto que Jesis es el Hijo de Dios. En Hechos 19:13 los exorcistas tratan de expulsar demonios
conjurdndolos en el nombre deesiis. Sin embargo, el usar el nombre como férmula migica tiene el
efecto contrario al que deseaban, ya que el nombre de Jesiis sélo tiene fuerza cuando se pronuncia en
fe y por encargo suyo.
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opkwpooia. Esta palabra poco comin significa <confirmacion megiante juramentow. En el NT figure
sélo en Hebreos 7:20-21, 28. Al contrastar el sacerdocio imperfecto del AT con el sacerdocio perfectz
de Cristo, estos versiculos destacan que el primero fue instituido por la ley, mientras que el segundo e
instituido por el juramento divino de Salmo 110:4, lo cual hace a Jesis garante de una alianza mejor.

évopkifw. Esta palabra significa «conjurar a alguien por algo», e «invocar en peticion». En el NT figurz
s6lo en 1 Tesalonicenses 5:27, donde Pablo conjura a sus lectores por el Sefior a que lean la carta a todos
los hermanos.

efopri{w (EEopkiotrc). Esta palabra tiene sentidos tales como «poner bajo juramentos, «invocar» v
«negar con juramentos. El éopxiotrig es alguien que expulsa demenios mediante férmulas mégicas; ez
el NT se usa solamente en Hechos 19:13. En Mateo 26:63 el sumo sacerdote conjura a Jesds por el Dics
viviente a que diga la verdad acerca de su pretensién mesidnica, y Jesiis contesta con una simple afir-
macién. Algunos exégetas interpretan esta respuesta como equivalente a una declaracién bajo jurs
mento, mientras que otrosla entienden como no més que una declaracién, otros ven en ella una evasién.
y unos pocos incluso encuentran en ella un rechazo del juramento. La interpretacién mas probable es
que Jestis esté haciendo una declaracién sencilla que, cuando més, implica tensién, pero no contradic-
cién, con Mateo 5:33ss. En el periodo postneotestamentario, el bautismo se considera como una especis
de exorcismo (cf. Justino, Didloge 30; 85).

éniopkog, Esta palabra significa «perjuro». El tinico caso en el NT estd en 1 Timoteo 1:8s5, que afirmz
que laley es buena pero que no se ha dado para los justificados sino para los pecadores, entre los cuales
estan los perjuros.

émopkéw. Esta palabra significa «perjurar», «quebrantar un voto». En el NT figura en Mateo 5:33.
Anteriormente se prohibia el juramento en falso, pero ahora no ha de haber juramentos en absoluto. Lz
Didajé parece invertir esto, limitindose a prohibir el perjurio (2.3).

[J- Schneider, V, 457-467
— Guilw '

#oppn :[impulsol, épunue fimpetu],; oppaw [arrojarse, ‘plCClpltdI‘St‘l

~&poppn [impulso, ocasion]

opy, Bppnua, bppde,

A. Uso extrabiblico.

1. De una raiz que s:gmﬁca. «Hluir», opu1) tiene diversos sentidos que denotan el jnicio de un movi-
miento rapido. El verbo dppdw significa «poner en movimiento répido», ximpulsar, y en formz
intransitiva «lanzarse», «abalanzarse», «originarse». Psicolégicamente estas palabr: s encuentran un
uso comiin para impulsos, empefios, inclinaciones, anhelos, o incluso para impulsos demoniacos.
Los empeiios pueden ser buenos, pero en el estoicismo también pueden ser contrarios a la razén ¢
ala naturaleza.

2. Filon gusta de este concepto. oppr distingue a los seres con alma, y es buena con tal que esté bajo €
dominio del Aéyog, p EJ como un esfuerzo por la piedad, por la virtud o por la inmortalidad.

B. El grupo de palabras en el AT. Hay poco uso psicoldgico del grupo en la LXX. Su sentido orig-
nal se destaca mis cuando se usa para el agua que corre (Pr. 21:1) u otras formas de movimiento 2
menudo violento). (Para detalles, cf. el ZDNT en inglés, V, 469-470.) Incluso en los casos en que &
LXX usa este grupo para la emocién, denota un poder de esfuerzo violento que vamas alli de la ve-
luntad consciente. Por eso se usa a veces para describir la intervencién divina en un modo que cor-
cuerda bien con el concepto de Dios en el AT.
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C. El grupo de palabras en el NT. Como la LXX, el NT no pone a funcionar este grupo en el campo
psicolégico. En Marcos 5:13 y paralelos, describe la vana huida de los cerdos hacia el agua, bajo el
dominio del impulso demoniaco. En Hechos 7:57; 19:29 se usa apropiadamente en relacién con la
accion de la turba. En Hechos 14:5 se planea un golpe, pero no se da el sujeto. En su tinica aparicién
del NT en Apocalipsis 18:21, Oppnue lleva obviamente una conexién con la ira de Dios, pero su refe-
rencia inmediata es al ataque contra Babilonia 0 a la violenta caida de la ciudad. Detrds de Santiago
3:4 no estd ni la presion sobre el timén ni el empefio del timonel, sino un elemento de capricho. Las
iméagenes del bocado y el timén son comunes en la antigiiedad (cf. Filén) y suelen contener un sen-
tido optimista. En Santiago el punto parece ser uno mis realista: que asi como el caballo no puede
resistirse al bocado o la nave al timén, asi los seres humanos somos impotentes ante la 6pyr o capri-
cho de ese miembro pequefio pero poderoso que es la lengua.

D. El periodo postapost6lico. opun y dpjiiv son raros en los primeros escritos cristianos fuera del NT.
Encontramos el sentido de capricho en Diogneto 4.5, y el de esfuerzo en Justino, Apelogiz 58.3;
Didlago 8.3. El verbo figura para «derivarse de» en Atendgoras, Siplica 2.2,

adoppr). Esta palabra tiene sentidos diversos tales como «inicio», «origens, «causa», «estimulo,
«impulso», «empresax, «pretexto», «posibilidads, «inclinacién», «oportunidad», e incluso «aversién». Su
uso en la LXX en Ezequiel 5:7 altera el sentido al establecer una conexién del pueblo con los gentiles.
Se afiade por aclaracién en Proverbios 9:9. En el NT figura sélo en Pablo, con la excepcién de una posi-
ble lectura alterna en Lucas 11:54, donde tiene un sentido derogatorio. En 2 Corintios 5:12 el término
tiene el sentido neutral de «causa» u «ocasién», pero en 11:12 tiene mds bien el sentido de «pretexto»:
Pablo espera mediante su conducta contrarrestar los pretexios engafiosos que sus opositores buscan con-
tra él. Lo que probablemente tiene en mente es que se le reprocha no pedir sustento, jpero no menos se
le reprocharia, e. d. se le acusaria de avaricia, si lo pidiera. En Gélatas 5:13 la carne (oapt) busca un pre-
texto, o punte de inicio, u oportunidad, en la libertad cristiana, como lo hace el enemigo con la viudez
en 1 Timoteo 5:13, y el pecado con la ley en Romanos 7:8, 11. Se puede sefialar que las cosas que ofre-
cen ocasion son en si mismas buenas, pero pueden volverse paramal. En 1 Timoteo 5:14 se recomienda
un nuevo matrimonio, porque ofrece cierta proteccion, pero en Romanos 7:8ss la ley es usada por Dios
para desenmascarar la verdadera naturaleza del pecado, ya que el pecado es incitado por la ley a resis-
tirse abiertamente a Dios. Esto no significa que la ley instigue el pecado mis de lo que aquella prohibi-
cion de Dios en el Edén instigaba la desobediencia de Adén y Eva, o de lo que la venida de Cristo instiga
al pecado en rechazo suyo. Simplemente significa que la carme, o el pecado, o el diablo, usa los buenos
dones de Dios como ocasiones engafiosas para descarriar 2 la gente. Pero Dios en ningiin modo es de-
rrotado por eso, ya que en su insondable designio sus buenos dones sirven de este modo para desen-
mascarar el pecado al ofrecerle un nuevo impetu. Asi, el concepto bastante formal de &popjr asume un
cardcter mas material en el NT, encontrando un puesto junto a términos tales como «transgresion» y
«tentacidne, y junto a figuras retéricas tales como «redes» y «trampas».

[G. Bertram, V, 467-474)

dpoc [montana]

o Gpog significa «monte, montafias o «cordillera, cadena de montafias»; en plural «montafias» o
«cordillera, cadena de montasias».

A. La montaia en la antigiiedad.

1. Como objetos naturales impresionantes, las montafias siempre han sido honradas como divinidades
a'coma morada de los dioses. Con sus picos se vinculan dioses de la luz y de la vida; los dioses de la
oscuridad y de la mu.rte se vinculan con el interior de las montafias o con los bosques o desiertos
montafiosos. Un concepto mitolégico comin es el de la montafia primigenia.

2. En el Cercano Oriente las montanias suelen ser figuras de poder. Para los babilonios las montarias son
remotas e inaccesibles, y hay montafias orientales y occidentales sobre las cuales descansa el arco del
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cielo (cf. las dos montafias puras y las dos oscuras de los mandeos}. Se hacen diversas referencias a
las montaias donde han nacide los dioses, al monte de la asamblea donde se retinen, y al monte de
los vientos cuya cumbre alcanza los cielos y cuya base estd en el mar, etc.

. Los griegos alaban sus montafias boscosas como ornamento de su pais. De ellas derivan una sen-

sacién de poder, y las asocian {especialmente el Olimpo! con los dioses. El Olimpo, que se eleva
hasta el cielo, simboliza la perfeccién natural y ética.

. En Asia Menor, el culto de la gran madre estd asociado con una montafia. La madre de la naturaleza

se percibe en la tormenta y se experimenta en la danza extitica en el bosque, por la noche. La mon-
tafia pertenece al lado mas oscuro de la vida (cf. el lazo de Cibeles con las cavernas de las montafias).

. En Siria y Palestina, se rinden honores divinos a las montaiias como tales, y la adoracién cultual tiene

lugar en ellas. Los montes son también moradas y sitios de asamblea de los dioses. También aqui se
usan como simbolos de poder.

La montafia en el AT y en el judaismo,

. La LXX casi siempre usa dpog para traducir el hebreo -7, que también puede referirse ya sea a un

solo monte o a una cordillera. En 2 Samuel 1:6, 21 el MT y la LXX vacilan entre el singular y el plu-
ral al referirse al monte Gilboa.

- Hay muchas referencias a colinas en el AT. Posteriormente las colinas son deforestadas (anterior-

mente cf. Jos. 17:18). Es asi como leemos principalmente de prados (Sal. 147:8). Los cerros sirven
para poner faros (Is. 13:2]. Desde lejos se puede ver en ellos a los mensajeros (Is. 52:7). Ofrecen
amplios panoramas (Dt. 34:1ss). La voz se transmite de una colina a otra {2 S. 2:25-26). Pero dificul-
tan los viajes (2 R. 19:23). Por su soledad (1 S. 23:14), son un lugar vergonzoso para morir (Salmos
de Salomén 2:26) pero también son un refugio (Jue. 6:2).

. Enla profecia y la poesia, las montaias manifiestan el poder de Dios. Dios las 2firma (Sal. 65:6), las

pesa ([s. 40:12}, las aplasta '41:15), las vuelca (Job 9:5) y las allana (Is. 40:4). Tiemblan ante él (Jue.
5:5), son consumidas por él (Dt. 32:22), y se derriten ante €l (Miq. 1:4). El monte puede simbolizar
también el poder politico (Jer. 51:25; Dn. 2:44). En Enoc Etiope 18:13, etc. los dngeles caidos son
montes ardientes, y en 52:2, 6-7 los montes de hierro y de oro representan el poder del hierro y del
oro. En los escritos rabinicos el impulso malo se presenta como una gran montafia que el justo debe
vencer, y la montafia se usa como titulo de honor para personas eminentes. Las sentencias autorita-
tivas también se comparan con montanas.

.- Enlas visiones de los tiltimos tiempos se esperan cambios topogréficos. Las montafias destilardn vino

(Am. 9:12). Seréin allanadas para el regreso de los cautivos Ts. 40:4). Alfinal, el Monte de los Olivos
desaparecera (Zac. 14:4), y el Monte Si6n serd mas elevado que todas las otras colinas (Miq. 4:1).

. El AT asocia las montafias con la proximidad de Dios. Isaac debe ser sacrificado sobre un monte

{Gn. 22:2). Moisés ora sobre un cerra (Ex. 17:9-10). Desde dos montafias se pronuncian bendiciones
y maldiciones (Dt. 11:29). Elizs ora sobre el Carmelo (1 R. 18:42). La circuncisién se realiza en una
colina (Jos. 5:3), el arca se coloca sobre una colina (1 S. 7:1), y Samuel sacrifica en un lugar alto
(9:12ss). David captura Jerusalén, y Salomén construye un templo en una altura sobresaliente. Sién
se convierte entonces en el signo de la presencia de Dios, ¥ en el tinico lugar legitimo para ofrecer
sacrificios. Pero Dios no es especificamente un Dios de las montafias (1 R. 10:23, 28-29), y el Sinai y
el 8i6n no son lugares santos en cuanto a tales, Sién es la colina que Dios ha escogido. Las profecias
se pronuncian desde las montaias (Balaam en Nm. 23.7, y cf. 1 8. 10:5), pero los grandes profetas
que escriben no tienen relacién particular con las montaas.

. Hay en el AT poca mitologia referente a las montafias. Tal vez se puedan hallar alusiones poéticas o

ecos en Génesis 49:26; Salmo 68:15; 48:2; Zacarias 6: 1. Isaias 14:12ss y Ezequiel 28:11ss hacen uso
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irénico del mito de un monte de los dioses en cantos que se burlan de la caida de gobernantes
paganos. Los pseudoepigrafos recogen con mds fuerza los temas miticos, p. ej. al equiparar el paraiso
con el monte de Dios (Enoc Etiope 24-25). La razén por la cual la imagineria mitologica es menos
importante en el AT no es que contraponga una descripcién espiritual a una sensorial, sino que su
interés es e] Dios que actia en la historia.

C. La montana en el NT.
1. También en el NT el Gpog puede ser una sola montaia Jn. 4:20-21) o la cordillera (Mr. 5:11). El plu-
ral denota una cordillera en Mateo 18:12; Marcos 13:14, etc.

2. Muchos dichos reflejan la geografia palestinense, p. ¢j. la ciudad sobre un monte (Mt 5:14), las ove-
jas que se dejan en las colinas (18:12), 1a fe que mueve montaiias (Mr. 11:23), el grito a las montafias
para que sirvan de proteccién (Lc. 23:30), y la advertencia de huir a las montafias (Mr. 13:14). Los
montes que se mencionan son el Gerizim (Jn. 4:20-21] y el de los Olivos (Le. 19:37), y cf. la eolina
sobre la cual estaba construida Nazaret (Lc. 4:29).

3. Jestis sube con frecuencia a las montafas (Mt 5:1; Mr. 3:13; Mt. 15:29, etc.). Ora en las montasias,
tal vez por la soledad (Mr. 6:46; 1:35). Enseiia desde una montafia en Mateo 5:1ss, posiblemente
porque desde alli se transmite bien la voz, posiblemente para hacer que la multitud decida silovaa
seguir, posiblemente para aprovechar el efecto de retirarse del entorno diario, posiblemente para
ofrecer un paralelo con la promulgacién de la ley en el Sinai.

4. Tradicionalmente se ha dicho que la transfiguracién tuvo lugar en el Monte Tabor. El nombre no
interesa para los autores del NT, y no es tan probable que Jests fuera al Tabor desde Cesarea de
Filipo. La mencién de un monte alto tal vez sugiera que Jesiis usa el significado evocador de la mon-
tafia para sintonizar a sus discipulos con el mundo de Dios. E]l monte de la tentacién (Mt. 4:8) no se
puede identificar con precisién. El examinar todos los reinos del mundo se representa como mirar
desde una montafia alta; Lucas dice sencillamente que «el diablo lo llevé». Hay un paralelo en
Apocalipsis 21:10 (cf. Ez. 40:2), donde el mirar desde una montafia alta simboliza el examinar los
acontecimientos escatologicos en el Espiritu,

w

. EINT contiene algunos dichos escatolégicos importantes acerca de las montafias, Lucas 3:4-5 daun
. alcance mds amplio a Isafas 40:3ss. La imagen de Apocalipsis 8:8 es la del poder destructivo. La sacu-
dida de los montes en Apocalipsis 6:14 anuncia la conmocién de cielo y tierra. En 16:20 los montes
y las islas desaparecen, y luego el cielo y la tierra perecen en el climax de 20:11. Las islas son sitios
de seguridad para los gentiles, y las montarias son simbolos de poder. El punto, entonces, es la sacu-
dida y luego la destrucci6n del poder y la seguridad de los paganos. En el Apocalipsis no hay mon-
tafias nuevas que reemplacen a las antiguas, asi como no hay un nuevo templo ni altar en el mundo
nuevo donde Dios habita entre nosotros (Ap. 21:3). El Apocalipsis también usa 0pog para las siete
colinas sobre las cuales estd sentac'a Ja mujer. Probablemente no se trate de las siete colinas de Roma
en sentido especifico, ya que Babilonia representa el poder y la cultura secular en un modo mas ge-
neral, y el nimero siete denota esta totalidad. El mundo (cf. 1 Jn. 2:16) esta entronizado sobre todos
los poderes mundanos, las colinas, y el anticristo, la bestia, tiene la naturaleza de esos poderes (17:11).
[W. Foerster, V, 475-487]

— Zuwi, Zuw

oppavoc [huérfano]

1. Esta palabra significa «enlutado, privado de un ser queridon, «sin padres o sin hijos», <huérfano». En
la LXX se asocia habitualmente con «viuda (Is. 1:17). De vez en cuando tiene el sentido figurado de
«abandonado», udesampmcfom
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2. El término figura dos veces en el NT. Santiago 1:27, haciendo ece del AT, invita a la proteccion de

viudas y huérfanos (cf. Ex. 22:21). Esto concuerda con la ensefianza y la prictica legal del judaismo,

y encontramos exhortaciones similares en Bernabé 20.2; Hermas, Mandatos 8.10, etc. El segundo

caso del NT se halla en Juan 14:18, donde el uso es figurado. Jests no dejard «huérfanos» a sus dis-
cipulos, e. d. no los dejard «abandonados» o «desprotegidos».

[H. Seesemann, V, 487-488]

e, avdoLog [impiol,

toLog, bolwg.

1. Use griego.

a. Una primera referencia de estos términos es a acciones que son consideradas «sagradas», «legales» o
«debidas», e. d. buenas desde el punto de vista de la moral y Ia religion, sin importar si se basan en un
precepto divino, en la ley natural, en una costumbre antigna, o en una disposicién interior. Al com-
binarse con dikowog, Io que se indica es aquello que corresponde a la ley tanto divina como humana.

b. Una segunda referencia es a personas que sienten temor reverente ante los dioses y ante las leyes
eternas, e. d. «pio, piadoso» o «devotos. Un uso mds estrecho es para los 1mc1ad05 Sélo rara vez se
aplica este término a Dios mismo. :

¢. Una tercera referencia es a cosas «puras» o «santificadas».

2. La LXX. En la LXX Sowog es claramente distinto de palabras como «usto», «puro» o «devotos. En
su referencia humana primaria denota a aquellos que se han comprometido a obedecer a Dios.
Originalmente esto abarca al pueblo entero, pero puesto que el pueblo incluye a algunos que son
impios, llega a caracterizar a aquellos que estan dispuestos a cumplir las obligaciones de la alianza.
Lo que cuenta aqui es la aceptacién esmerada de las relaciones con Dios y con los demés. Hacia el
final del AT, el término se usa entonces para los pacificos del pafs que son fieles ala ley, que se opo-
nen a la helenizacién, y que finalmente estardn al frente de la lucha por la libertad en la insurreccién
macabea, pero luego se retirardn cuando esa lucha pierde su énfasis religioso.

3. EINT bowog figura sélo ocho veces en el NT (cinco de ellas en citas), y una vez como adverbio en
1 Tesalonicenses 2:10. Es comiin {con &voooc) en las Pastorales, Obviamente no es un concepto
importante en el vocabulario de la iglesia, y los creyentes no lo usan para referirse a si mismos.

a. En citas (Dt. 32:4; Sal. 145:17), Apocalipsis 15:4 y 16:5 lo usan con respecto a Dios. Dios es justo ):'
santo al vengar a los creyentes perseguidos y juzgar a los mathechores.

b. Bovog figura tres veces en citas en Hechos. En 2:27 y 13:35 (citando Sal. 16 e Is. 55:3) se refiere a
Cristo; él es «¢l santo de Dios», y a él se prometen las «santas» bendiciones de David. A Jestis tam-
bién se lo lama 6o10¢ en Hebreos 7:26. En su mente y su conducta &l cumple perfectamente las exi-
gencias divinas, y por lo tanto no necesita presentar una ofrenda para su propio beneficio, como lo
hacen los sacerdotes del AT,

¢. El grupo tiene principalmente una referencia humana en el NT, cuatro veces con Sikooc. En
1 Tesalonicenses 2:10, Pablo ha satisfecho la ley divina y humana mediante su conducta «santa» y
recta en su obra apostélica. Los obispos deben ser rectos y «santos» para poder realizar su trabajo
apropiadamente (Tit. 1:8). Las manos que se elevan a Dios en oracién deben ser «santas, sim-
bolizando asi la libertad respecto a pensamientos o acciones pecaminosas.

4. Bovog y dvootog figuran en los Padres Apostélicos solamente en 1 y 2 Clemente.
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@vbaog. Esta palabra se refiere 1. a actos «<impios» que transgreden leyes antiguas, y 2. a personas
«impias», Figura dos veces en el NT para personas impias, que de modo impio rechazan las obligaciones
sagradas. En 1 Timoteo 1:9 el sentido podria ser «malvado», pero en 2 Timoteo 3:2 obviamente quiere
decir «carente de devocién» (cf. la secuencia).

6oLotng. Esta palabra denota la «piedad» o «devocion» personal, ya sea respecto a Dios o a los padres,
como una disposicién que tiene consideracién por las ordenanzas externas. En el NT figura dos veces
en la expresion «en santidad y justicia». En Lucas 1:75 se refiere a la vida de los creyentes en la era de
la salvacién, y en Efesios 4:24 a la nueva naturaleza que es fruto del nuevo nacimiento.

|F. Hauck, V, 489-463]

oaiin [olor, fragancial =

A. Significado fuera del NT.

1. Elsignificado de esta palabra es «olor», ya sea bueno, malo o neutro. En Ia antigiiedad se piensa que
la fragancia del agua puede dar nuevo crecimiento a un arbol marchito (cf. Job 14:9). Los olores se
consideran exhalaciones de la bruma y del aire, que tienen poder de dar vida o muerte.

2. Enestas lineas, los perfumes divinos desempenian un papel importante en las teofanias. Una inscrip-
cién habla de un muchacho deificado que emite dulces fragancias que dan vida alas flores que nacen
en su tumba. Un 4rbol con olor dulce dard vida a los justos (Enoc Griego 25:4, 6).

3. EIAT se refiere al dulce aroma del sacrificio que hace que Dios se disponga favorablemente para con
los adoradores (Gn. 8:21). La falta de aroma es seal de rechazo (Lv. 26:31). En las ofrendas a los ido-
los {cf. Ez. 6:13) es posible que haya cierta idea de que el aroma les da peder a los dioses. Tobias 8:2-3
refleja la nocién de que los aromas pueden servir de proteccién contra las fuerzas hostiles. La
sabidurfa emite un aroma, e. d. la vitalidad para la vida recta (Si. 24:15), y a los justos se les convoca
a dar un dulce aroma en alabanza a Dios (39:14).

B. EINT.
1. El sentido literal figura en Juan 12:3.

2. Un uso figurado de la idea de que el aroma del sacrificio es agradable a Dios figura en Efesios 5:2.
La combinaci6n con el amor sugiere que en lo que Dios se deleita es en la ofrenda que Jests hace de
si mismo, que es amorosa y vicaria. Pablo dice también que la donacién de los filipenses es una
ofrenda fragante, en Filipenses 4:18, Como demostracitn de amor, es un sacrificio agradable a Dios.

3. Laidea de los aromas que dispensan vida y muerte figura en 2 Corintios 2:14ss. El conocimiento de
. Dios en Cristo da vida al ap6stol. Llevando el aroma de Cristo, da vida (en el poder de Dios) a aque-
llos que creen, pero juicio a los que no creen. Por una parte, pues, tenemos vida de la vida, pero por
otra, para aquellos que no encuentran libertad respecto al poder de la muerte que achia en ellos,

muerte de la muerte, :
[G. Delling, V, 493-495]

100l [cadera,Jomos|’

bodlic, que significa «caderas, es comiin en Ja LXX, p. ¢j. enla frase «cefiirse los lomos» para el viaje, el
trabajo, la batalla, etc. (se usa respecto al Mesfas en Is. 11:5). Bajo influencia del AT o de la LXX, figura
ocho veces en el NT. En relacién con el Buutista en Marcos 1:6 y Mateo 3:4, se sugiere una compara-
ci6n con Elias. En Lucas 12:35ss Ja idea es la de una prontitud vigilante. Efesios 6:14 aplica Isaias 11:5-
al creyenle guerrero, en sentido figurado. También es figurativo 1 Pedro 1:13 con su advertencia a estar
listos y vigilantes. Otro uso del AT se halla detrds de Hebreos 7:5, 10; Hechos 2:30 (cf. Gn. 35:11; 2 Cr.
6:9; Sal. 132:11), a saber, el de la descendencia. Asi, el sentido en Hebreos 7:10 es «antes de nacers.
[H. Seesemann, V, 496-457]
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ovpavoc [cielol;oupavioc [celestial], émoupdyioc [celestiall,

ovpovober [del cielo]

obpavée,
A. Uso griego.

151

1. Idea bdsica. obpavog en singular significa «cielor, ya sea como el firmamento que lo cubre todo, o
como aquello que abarca todas las cosas. Esta dualidad ya esté presente en la nocién del huevo cés-
mico, en la idea de Homero de un cielo solido basado en pilares que todavia se puede llamar morada
de los dioses, o en el uso de Platén de la nocidn de cielo tanto para el cosmos come para lo perfecio
o lo absoluto (cf. th. Aristételes, los estoicos y los gnosticos). Hay un solo cieln, pero se le da tanto una
referencia natural como una divina, con un vinculo realista, simbélico o figurativo. Hasta un periodo
tardio encontramos representaciones del dios Urano.

. Sentido cosmolggico. En Homero el cielo es una béveda sélida o hemisferio (de hierro o de bronce:.

Miis tarde se hace un esfuerzo por entender el cielo en términos de pensamiento y experiencia. La
frase «cielo y tierra» es comin, y también se empieza a usar «bajo el cielo». El cielo es la causa y el
prototipo de todo ser, y se puede equiparar con el universo o el cosmos. Para Plaion es el punto de
partida para la contemplacién del ser y para el conocimiento absoluto.

. Sentido mitoligico. i

El dios Urane. Urano es un dios de la religién prehomérica. Su hijo Cronos lo castra y lo derroca,
pero €l a su vez es reemplazado por Zeus; sin embargo, las representaciones de Urano continian
hasta el periodo del imperio.

. La morada de los dioses. El cielo en este sentido es el Olimpo; los dioses del Olimpo son moradores

del cielo. El sefior del cielo es el sefior del universo (Zeus). La plegaria se dirige al cielo, los jura-
mentos se hacen por el cielo, y los crimenes pueden llegar al cielo.

. Los escritos érficos, Estos integran cielo y tierra (cf. el huevo cosmico, del cual el cielo es el cascarén

superior). Los iniciados recuperan esta unidad volviéndose divinos. El cielo se presenta también
como el manto del mundo.

Los papiros mégicos. El cielo es importante en estos papiros, p. gj. en las invocaciones.

. El gnosticismo. En los escritos herméticos el cielo se divide en siete «ciclos». Es creado por el demiur-

g0 y sirve como su morada. Se extiende por encima del éter, del aire y de la tierra. El dios celestial
es un dios malo; en e] cielo se esconden los misterios; allf rige la necesidad; y sus habitantes tienen

almas demoniacas. La luz nos libera de él. El viaje hacia arriba lleva a través de las esferas celestiales.”

En general el cielo es un signo de dualismo; el punto de vista sobre él es profundamente pesimista.

. Fildn. Filén combina a Platon, el estoicismo y el AT. Para él el cielo y la tierra son |2 ofrenda votiva

de Dios. El cielo, que es incorpéreo, representa el cosmos, aunque tiene una contraparte material.
El hombre celestial es el prototipa del terrenal, pero el hombre mismo es un cielo con naturaleza si-
milar a los astros. Pa.ra. Filon el cielo es un signo de la unidad césmica y ayuda a hacerla realidad.

[H. Traub, V, 497.502]

. El AT.
. El cielo en el antiguo Irael. El término hebreo para el cielo es =% (palabra plural de etimologia

oscura). Se describe primeramente como algo fijo, con ventanas, pilares y cimientos. En gran medida
equivale a «firmamento». Sobre &l est4 el océano celestial, que puede bendecir con la lluvia o destruir
con el diluvio. El cielo puede denotar también la atmésfera, pero no se limita a este sentido. A veces
se sugiere la existencia de esferas celestiales (cf. los «confines» del cielo), pero la expresion «cielo de
los cielos» es en gran medida hiperbélica. «Dias del cielo» es una frase que denota una duracién
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extensa (Dt. 11:21). El cosmos consta del cielo, la tierra v las aguas inferiores (Ex. 20:4), pero con fre-
cuencia se mencionan sdlo el cielo y la terra. Sélo figuran fragmentos de ideas miticas. En la
imagineria poética el cielo es una tienda (Is. 40:22), o un rollo extendido (34:4). Tiene cAmaras para
la nieve, el granizo, el viento y el agua (Job 37:9; 38:22, 37). Es también un lugar de sefiales y de
referencias para el calendario. En general se presenta sobre la base de la simple observacion.

2. Dios y el cielo. Dios cre6 el cielo (Gn. 1:1). Habita en él. aunque también habita en el santuario, en el
arca, etc. Posiblemente la doble morada refleje las ideas del Cercano Oriente de los templos de
habitacién y los templos de manifestacién. Si bien el arca, p. €j., es un lugar de presencia temporal,
el cielo es la verdadera morada de Dios. Pero la presentacion del AT es compleja. La creencia de que
Dios es el Dios del cielo es indudablemente antigua, como lo es el concepto de la corte celestial y la
hueste celestial (1 R. 22:19ss; Job 1:6ss). Puede haber aqui cierta influencia del panteén cananeo,
pero la descripcién es clara, ya que la hueste celestial puede estar formada por espiritus (1 R. 22:19),
pero también puede ser el ejércita celestial (Jos. 5:14), 0 simplemente los astros (Gn. 2:1), El culto a
la hueste celestial es objeto de fuerte oposicion (2 R. 17:6; cf, Jer. 7:18). Como Dios habita en el cielo,
se elevan las manos al cielo al hacer juramentos (Dt 32:4) o al orar (Ex. 9:29), y se le pide a Dios que
mire desde el cielo (Dt. 26:15). El Deuteronomio explica que en la revelacién del Sinai Dios real-
mente habla desde el cielo, no desde la montafia (4:36}, y si Dios habitz en el santuario, es en cuanto
pone su nombre y lo hace habitar ahi, siendo el nombre la representacién de Dios que se vuelve a
Israel en una autorrevelacién (cf. Dt. 12:5, 11; 14:23-24; 26:2). En la préctica cultual, desde luego, el
interés principal es por la manifestacién. Ezequiel describe el trono-carro que viene desde la trascen-
dencia celestial, pero su mensaje se relaciona con el Dios revelado. La tierra esla esfera de dominio
de Dios (Dt. 4:39), pero el cielo mismo no puede contenerlo (1 R. 8:27). Entronizado en las alturas,
él rige sobre la tierra (Sal. 113:5-6). En tiempos de afliccion parece estar envuelto en nubes (Lm. 3:44),
y se ora pidiéndole que rasgue el cielo y descienda (Is. 63:19). Elifaz acusa a Job de pensar que unas
nubes densas lo cubren de manera que no puede ver {Job 22:13). El Eclesiastés advierte contra las
palabras insensatas en vista de la trascendencia divina (5:2). En su linea principal, sin embargo, el AT
vincula la morada de Dios en el cielo con sus obras poderosas en la tierra. El «Dios del cielo» del
periodo tardio es el Dios que en su omnipotencia histérica rige los destinos de los imperios y va
desplegando su plan para el mundo.

3. El cielo como el lugar de la salvacién. Como morada de Dios, el cielo es la fuente de bendicién, el
entorno de la vida, y el lugar donde la salvacién planeada por Dios estd ya presente. La idea aislada
del arrebato (2 R. 2:11) se relaciona con este concepto. La idea de la palabra de Dios fija en el cielo
(Sal. 119:89) tiene una aplicacién mds general (cf. 89:2). En el cielo hay un modelo del taberniculo
terrenal (Ex. 25:9, 40), y Ezequiel (2:1ss) se refiere a un rollo que es preexistente en el cielo. En las
visiones de Zacarias el reino de Dios ya estd preparado en ¢l cielo. En Daniel 7:13ss el reino del Hijo
del Hombre es un reino que desciende del cielo, en contraste con los imperios terrenales que vienen
de abajo (v. 17). Puesto que el cielo también es crezdo, también él puede ser conmovido (cf. Am. 8:9;

Jer. 4:23ss). En Isafas 51:6 se prevé un colapso ed:mico, y segiin 65:17 serdn creados un nuevo cielo
y una nueva tierra. Asi el cielo mismo es introducido en el circulo de la soteriologia. Pero el cielo
nunca es en el AT de interés primordial; incluso cuando la salvacion viene del cielo, el punto central
es que viene 2 la tierra. S6lo una vez (Dn. 4:23) se menciona el cielo en lugar del nombre de Dios,
aunque cf. Salmo 73:9; Job 20:27.

[G. von Rad, V, 502-509]

C. La LXX y el judaismo.

I LaLXX

1. Adiciones.

a. olparog se usa 667 veces ep la LXX, a veces en adiciones. Estas adiciones pueden tener la intencién
de dar mayor vivacidad (cf. Jos. 8:21; Ex. 9:29; Dt. 9:15; Job 7:9, etc.).
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b. Otra razén para afiadir olpevig puede ser el expresarse més concretamente (cf. Is. 8:21; 24:18, 21;
38:14).

c. Aveces,lacreencia de que Dios como Creador esta vinculado 2 cielo es la razon para afadir obpeog
{cf. Sal. 91:1; Is. 14:13; Job 22:26). Puede haber aqui anticipaciones del reemplazo del nombre de Dios
por el término «cielos, o puede ser que se esté tratando de proteger la trascendencia divina.

2. El plural obpavol. La LXX usa el plural 51 veces. Este uso es ajeno al griego secular, y sigue el uso
hebreo. Figura principalmente en los Salmos o en textos similares {cf. 1 8. 2:10; Dt. 32:43), El iinico
uso en prosa se halla en 2 Crénicas 28:9, pero se vuelve mas comin en 2 y 3 Macabeos, Sabiduria,
etc. La expresion «cielos de los cielos» (Dt. 10:14; 1 R. 8:27) refleja la idea de una pluralidad de cie-
los, pero se usa para sugerir la grandeza del universo y la del dominio de Dios sobre él.

II. Eljudatsmo.

El judaismo entra en una especulacién acerca del cielo, que conduce a la idea de varios cielos.
Generalmente son siete en nimero, cada uno con su propio nombre, y todos amados por Dics.
Otros textos, sin embargo, hablan de dos, tres, cinco o diez delos. Enoc 71:5ss ofrece una descrip-
cién viva del cielo de los cielos con el Anciano de Dias, los serafines, los dngeles, etc. en una casa de
piedras de cristal, con fuego vivo que fluye entre ellos.

B

b. Otro desarrollo en el judaismo es el uso extendido del término «cielo» en lugar de Dios.

c. Eljudaismo espera una nueva creacién en el tiempo del fin, en forma ya sea de una transfiguracién
o de una completa destruccién y reemplazo de la antigua creacién.

D. El NT. obpavés figura en el NT 284 veces (94 de ellas en plural). Donde es mas comiin es en Mateo
(84 veces) y en Apocalipsis (34). Se usa principalmente en Mateo en las férmulas «Padre del cielo»
y «reino de los cielos» (plural en ambos casos). El uso plural en el NT se deriva principalmente de
fuentes judias, aunque el gnosticismo helenistico puede haber tenido cierta influencia sobre Efesios
1:10; 4:10; 6:9; Colosenses 1:16, 20, y pasiblemente Hebreos 4:14; 7:26; 9:23. El uso del NT en ge-
neral refleja por una parte la antigua visién del cielo como una béveda, y por oirala creencia de que
el cielo es el ambito divino del cual Dios desciende. Esas ideas van juntas, ya que larelacién con Dios
involucra el sentido cosmolégico, y el sentido cosmolégico la relacién con Dios. El cosmos es «cielo
y tierra», en que el cielo predomina. La integracion de ambas cosas es obra de Dios. Surelacién sm-
boliza la del Creador con la creacion (cf. Is. 55:9).

1. Cieloy tierra,

a. Conlatierra, el cielo fue creado por Dios (Hch. 4:24; Ap. 10:6; cf. Hch. 17:24). Se promete Ja creacién
de un nuevo cielo y una nueva tierra (Ap. 21:1). El pecado ha trastornado la antigua creaci6n, perola.
creacién nueva ya esta preparada en el designio salvifico de Dios (2 P. 3:13; cf. Ro. 8:21ss).

b. Elcielo pasard, al igual que la tierra (Mr. 13:31; Ap. 21:1; Heb. 12:26). Ambos son guardados parala
destruccién (2 P. 3:7), y huyen aterrorizados ante Dios (Ap. 20:11). La ley es valida mientras per-
manezcan el primer cielo y la primera tierra (Mt. 5:18), pero la palabra de Jesiis permanecerd aumque
ellos perezcan (Mr. 13:31). El juicio de Dios sobre el cielo y 1a tierra es el trasfondo del verdadero
mensaje del NT, a saber, el establecimiento de lo que es duradero e inconmovible (Heb. 12:27.

¢. Conlatierra, el cielo se halla bajo el sefiorio de Dios. Dios es Sefior de cielo y tierra (Mt. 11:25; . Gn.
24:3). Lo es no sélo como Creador (cf. Ap. 17:24), sino como Padre, e. d. como Dios de la alianza. Con
Isafas 66:1, Mateo 5:34 y Hechos 7:49 describen el cielo y 1a tierra como la esfera absoluta del dominio
de Dios. Cuando venga el Hijo del Hombre, recogerd a sus elegidos del extremo de la tierra hasta e
extremno del cielo, paradoja deliberada qus se propone indicar una recoleccién universal.
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d. Al cielo y la derra se les da una nueva relacion mediante la obra salvifica de Cristo. Esto se expresa
con «en ¢l cielo y en la tierra» de Efesios 1:10 y Colosenses 1:16, 20. Junto con =todas las cosas», esta
frase denota que se abarca absolutamente todo y, sin embargo, hace que «todas las cosas» sea algo
més concreto. Las cosas celestiales probablemente han de equipararse con las cosas sinvisibles» de
Colosenses 1:16. El universo, en este sentido total, esté estrictamente relacionado con Cristo. Su pro-
pio ser esti fundado en él, por quien se ha realizado la obra de la reconciliacién y de la paz. La for-
mula sirve de base para la idea del cuerpo en Colosenses 1:18. Todo en el cielo y en la tierra estd inte-
grado como un cuerpo cuya cabeza es Cristo (Ef. 1:10,21-22). En 1 Corintios 8:5-6 los muchos dioses
de cielo y tierra podran ser llamados sefiores, pero no tienen realidad. Lo que es real se define s6lo
por el dnico Dios y el tnico Sefor. En Efesios 3:15 todas las familias en el cielo y en la tierra se
derivan no simplemente de Dios el Creador, sino del Dios que es el Padre de Jesucristo. En
Apocalipsis 5:3 Cristo es el iinico en el cielo y en |a tierra que puede abrir el libro, y en 5:13 toda la
creacion, en el cielo, en la tierra y debajo del mar, alaba al Cordero. En Hechos 2:17-18, 1a efusién
del Espiritu implica sefiales y prodigios arriba en el cielo y abajo en la tierra. En Mateo 28:18 el Cristo

. resucitado tiene plena &ovoia en el cielo y en Ia tierra; en virtud de su obra salvifica, ninguna enti-
dad ejerce autonomia. La unidad de cielo y tierra realizada por Ia obra de Cristo halla su expresién
en la peticién de Mateo 6:10 de que se haga la voluntad de Dios en la tierra como se hace (ya) en el
cielo. La tierra es elevada al cielo, o el cielo desciende 2 la tierra, pero el cielo es superior porque alli

~ se hace la voluntad de Dios y alli esta puesto su trono {cf. Heb. 8:1, 4). Sin duda, lo que se decide en
la tierra es ratficado en el cielo (M. 16:19), pero s6lo en la comunidad escatolégica en la que ya se
hace la voluntad de Dios, de modo que hay una unidad de tierra y cielo. En Lucas 15:18, 21 «contra
el cielo y contra ti» representa cielo y tierra, aunque aqui s probable que «el cielo» signifique «Dios,
El él¢ significa «contra», no «hasta [el cielo}».

2. Dios en el cielo.
a. A Dios se le lama «el Dios del cielo» s6lo en Apocalipsis 11:13; 16:11. Esto denota una afinidad de
- Dios con el cielo, pero no viceversa, ya que el cielo es obra de Dios. Lo que se da a entender es no
s6lo la trascendencia divina sino el dominio divino. Dios gobierna desde el cielo, e inicia en el cielo
su obra de salvacién. «Padre del cielo» en Mateo (5:16, 43; 6:1, 9, etc.} y en Marcos (11:25) tiene el
mismo sentide, pero con mds énfasis en su relacién con la humanidad, «Padre» no es simplemente
un sustituto de «Dios». En los casos en que no se afiade «del cielo», tenemos principalmente enun-
ciados de Jesis acerca de su Padre. Los dichos paralelos muestran que «del cielo» denota la libertad
de Dios respecto a toda restriccion; él sabe, ve y puede hacer todas las cosas, El «desde» de Lucas
11:13 muestra que Dios actiia desde el cielo.

b. Se piensa a veces que «cielo» se usa como sustituto de «Dios», p. ej. en la expresion «reino de los cie-
los». Pero el NT no muestra temor alguno por usar el nombre de Dios, y si bien el cielu obviamente
se relaciona con Dios, también puede ayudar a definir el sefiorio de Dios como aquello que
desciende del cielo. El cielo, entonces, lleva una referencia a la obra salvadora de Dios. El reino de
Dios pone en movimiento al cielo (Mt. 3:2) e irumpe desde él.

c. El trono de Dios esta en el cielo, o es el cielo mismo (Heb. 8:1; Mt. 5:34). Aqui «trono» denota el
gobierno. El punto no es que el cielo sea el lugar donde Dios esti ubicado, sino que expresa su
sefiorfo absoluto e inviolable.

3. Elcielo y Jesucristo.

a. A Jesucristo se le espera desde el cielo (1 Ts. 1:10). Vendré con las nubes del cielo (Mt 14:62; 24:30);
la expresi6n implica apoteosis. Su sefial serd visible en el cielo. El sentarse a la derecha de Dios se
conecta con el venir desde el cielo (Mr. 14:62}. En 1 Te-alonicenses 1:10, la resurreccién de Cristo
de entre los muertos se relaciona con su venida del cielo (cf. 1 Co. 15:23, 47), Su resurreccién es la
base de la parusia. Cuando®l Seiior descienda del cielo, los que hayan muerto en Cristo resucitaran
{1 Ts. 4:16). Habri una manifestacién de lo que estd escondido en el cielo (2 Tt. 1:7). En este ocul-
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tamiento radica el molizevpe de los creyentes, mientras aguardén a su Salvador que vendrd del cielo
{Fil. 3:20). La venida de Cristo significa la manifestacion escatolégica.

b. Pueste que jestis viene del cielo, es natural referirse a Cristo como el sefior 0 amo en el cielo (Col.
4:1). No se trata tanto de una referencia de ubicacién, sino de gobierna. Cristo es sefior sobre los
creyentes. v es el gobernante que ve y conoce todas las cosas.

¢. En Hechos 2:32ss, Ia resurreccidn y la exaltacion a la derecha de Dios implican la ascension (v. 34 .
Una lectura de Lucas 24:51 insinia la ascension. En Hechos 1:10-11 los discipulos ven a Jess subir
hasta el cielo, que es aqui el margen del ambito celestial que lo recibe y lo oculta. El cielo represen:=
también la soberania de Dios que todavia ha de consumarse en la tierra (2:35; 3:21). El factor deter-
minante es que el cielo se ve desde el punto de vista de la diestra de Dios (1 P. 3:22; M. 16:19), En
Hechos 3:21 el cielo recibe a Cristo en virtud de su funcién ocultadora. En Efesios 4:9-10, en cam-
bio, el cuadro es diferente. Cristo asciende por encima de los cielos, rompiendo el aislamiento
impuesto por las fuerzas malignas. El ascenso es la procesion tiunfal de Cristo a través de las zonas
subyugadas del cielo. Una idea semejante se presenta en Romanos 10:6-7 En Juan 3:13, sélo el que
desciende del cielo puede subir a él. La voluntad salvadora de Dios caracteriza al cielo del cual viene

Jests y al cual regresa. La voluntad de Dios y sn plan son «cosas celestiales» (3:12). La encarnacién
no interrumpe la comuni6n con el Padre, ya que el cielo se le abre al Hijo (1:51}, y €] tiene alli su ver-
dadera existencia (15:16, 19; 1 Jn. 4:6). Por venir del cielo, €] es el verdadero pan del cielo (6:41, 50-51 .
Solo Dios puede dar este pan; es de modo singular el pan de Dios que da vida al mundo {v. 33). La
carta a los Hebreos se refiere a que Cristo estd sentado a la derecha de Dios-en el cielo (8:1) y tam-
bién a su paso a través de los cielos (4:14), o hacia el cielo como el santuario mads interior (9:24 .
Cuando el cielo es el santuario mis interior, se piensa en él escatolégicamente como la tienda per-
fecta no hecha con manos humanas. Es aqui, en la presencia de Dios, donde él ha presentado el s2-
crificio de si mismo que es de una vez para siempre. Ante la faz de Dios ya no hay mds tipos ni som-
bras, sino cumplimiento. Dios estd por encima del cielo, y a la vez estd en el cielo, En Colosenses 3:1
€l cielo es donde estd Cristo, pero slo en el sentido de que esto define el propésito del cielo més que
su naturaleza, e. d. para denotar la diestra de Dios. En 1 Corintios 15:47 Cristo es el segundo hom-
bre del cielo, en contraste con Adén que es el primer hombre de la tierra. Tras esta expresion se hall
laidea del hombre primigenio, que se encuentra también en Filon (con vinculos platénicos). Pero el
uso de Pablo es diferente, ya que pone el énfasis en oGue, y su hombre del cielo pertenece al pre-
sente escatoldgico entendido como el empo del fin. Por eso selecciona la frase més desde el punio
de vista de la exaltacion, e.d. 1a victoria sobre la muerte, que desde el de la eternidad. El Cristo que
resucité en el oy, y cuya venida se aguarda desde el cielo, es el Cristo que ha venido ya enla encar-
nacién. El es el iniciador del edn de la resurreccion.

4. Eldelo abierto. En el bautismo de Jesus, el cielo abierto corresponde a la expectacion escatolégica. En
él Dios estd al alcance (cf. Mt 3:16). En Juaa 1:51 el cielo estd siempre abierto a Jests. El es Betel, |2
puerta del cielo en la tierra. El cielo abierto permite ver su gloria (cf. Hch. 7:56). La obra mesidnica
de Cristo es la base de la apertura del cielo. De ahi que la visién del cielo abierto en Apocalipsis 11
es la revelacion de Jesueristo (1:1). El cielo es aqui un templo en el cual se abre una puerta {4:1). La
visién que Pedro recibe también es de ese cielo abierto (Hch. 10:11, 16; 11:5).

5. Eldielo como punto de partida del acontecimients de la revelacion. Las revelaciones de Dios vienen del cielo.
La voz en el bautismo {Mr. 1:11) es la voz autoritativa de Dios que inicia el e6n escatolégico. Lo
mismo se aplica a Juan 12:28 y cf. Marcos 9:7; Apocalipsis 10:4, 8; 11:12, etc., aunque en el Apoca-
lipsis las voces probablemente sean las de los dngeles que hablan con autoridad divina. Hebreos
12:25 tal vez se refiera a que Dios habla desde el cielo. Como la voz, también el Espiritu viene del
cielo (Mr. 1:10; cf. Jn. 1:32). En 1 Pedro 1:12 (cf. Hch. 2:2) €] es enviado desde el cielo. El cielo
denota origen y autoridad. El bautismo de Juan viene del cielo; de ahi su validez (Mr. 11:30). No
reconocer ese bautismo es hacer iniitil la biisqueda de una sefial del cielo (Mr. 8:11). La luz del cielo
en Hechos 9:3 es una luz del Sefior que lleva a la fe y al conocimiento. Juan 3:27 dice que sdlo
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emos recibir lo que se nos da del cielo; la referencia es a la exclusividad del sefiorio salvador de
Dios {cf. 6:63; 19:11). Todo lo que se da viene del dominio del Padre de Jesis, y esti fuera el control
o la influencia humana. En Romanos 1:18, la ira de Dios también se revela desde el cielo en y con
la revelacion de la justicia. Se usan figuras del AT para retratar de manera concreta esa ira, p. ej. el
fuego del cielo (Lc. 9:54), o los granizos del cielo (Ap. 16:21). El cielo cerrado también puede ser una
forma de ira, e. d,, el retener la lluvia y las cosechas (Lc. 4:25; Stg. 5:18; Ap. 11:6).

6. El delo y las bendiciones de la salvacion. Como trono de Dios y como el lugar de donde Cristo viene y
adonde retorna, el cielo es un foco para las bendiciones presentes y futuras en el nuevo eén, p. ej. la
ciudadania (Fil. 3:20), la residencia (2 Co. 5:1), la herencia (1 P. 1:4), la recompensa (Mt. 5:12) y el
tesoro (6:20). Al estar en el cielo, estas bendiciones estan con Dios o con Cristo, con quienes los
creyentes estin ya, aunque de un modo incomprensible. La nueva Jerusalén también estd presente
en el cielo, en la misma realidad y ocultamiento (Ap. 3:12; 21:2, 10; cf. Heb. 12:22, 25).

7. Elcielo y los dngeles. El cielo es la esfera de los dngeles y es atendido por ellos (Mt. 18:10). Ellos vienen
del cielo y regresan a él (Mt. 28:2; Le. 2:15). El vidente, en Apocalipsis 10:1, etc., los ve ahi. Su ori-
gen celestial denota su autoridad divina. Si las potestades malignas también parecen vivir en el cielo
(1 Co. 8:5; Hch. 7:42), la referencia aqui parece ser al firmamento (aunque cf. Lc. 10:18; Ap. 12:7ss).
El hecho de que Satanas caiga del cielo significa que ya €l no puede estar en la presencia de Dios (Ap.
12:10). Puesto que la voluntad de Dios se hace en el cielo, al cielo se le convoca a regocijarse con los
que vencen (12:12). El cielo se define aqui en funcién del perfecto servicio a Dios.

8. Eldelo como firmamento. Este es el significado cuando Jesis y otros levantan sus ojos al cielo (Mr. 6:41;
Jn. 17:1; Hch. 1:11). El firmamento oculta el trono de Dios, pero también significa su presencia rec-
tora, Al firmamento, e. d. a Dios, se dirigen los juramentos y oraciones. También denota la altura de
la arrogancia humana (Mt. 11:23). Los hipdcritas interpretan los signos en el cielo pero no los signos
de los tiempos (L. 12:56). En él vuelan las aves (M. 6:26), Las estrellas que caen de él son sefiales
apocalipticas (Mr. 13:25). La catéstrofe final es un colapso de la béveda del cielo que sacude sus
potencias (Mt. 24:29; Mr. 13:25).

9. Elcielo en plural. Pablo habla de un arrebato al tercer cielo en 2 Corintios 12:2 (cf. v. 3), pero no dice
- nada especifico acerca de los tres cielos, Las cosas que oye son &ppnta: no es licito ni posible decir-
las. Los cielos de la carta a los Hebreos estan llenos de dngeles que ministran.

E. Los Padres Apostélicos. El uso en los Padres Apostilicos es muy parecido al del NT (y al de la
LXX en 1 Clemente). 1 Clemente suele citar en el singular, pero en su propio texto usa el plural. Hay
ecos del AT e incluso de los estoicos en lo que dice acerca de c6mo Dios crea y sustenta los cielos.
Bemabé tiene citas del AT y menciona la ascensién. En Hermas, Visiones 1.1.4, el cielo se abre y se
cierra para la visién. Su altura inalcanzable desempefia una funcién en Mandaos 11.18. Didajé 8.2 usa
el singular en el Padrenuestro, y en 16:6 la apertura del cielo es w a sefial apocaliptica. En Martirio
de Policarpo 9.1, Policarpo escucha una voz del cielo, y en 14.1 ora hacia el cielo. Se pueden ver in-
fluencias gnésticas en 2 Clemente 1.16.3. Diogneto 5.9 dice que si bien los cristianos viven en la
tierra, son ciudadanos del cielo. Es desde el cielo que Dios envia su verdad y su Logos, el Creador
de los cielos (72). En Ignacio, Esmirniotas 11.2, la obra de los creyentes es ser perfectos en la tierra y
en el cielo, y en Efesios 19.2 un astro en el cielo sefiala la encarnacién.

olpmnog. Esta palabra significa «celestial» con referencia ya sea al firnamento o a la morada de los
dioses, 0 a los dioses mismos. Con esta iiltima referencia, tiene el sentido de «divino». Los dioses inmor-
tales (especialmente Zeus) son seres celestiales, Con la primera referencia, la palabra se usa para el sol,
los astras, el curso de los astros, el polo, etc. Platon también conecta el término con sus ideas. En el gnos-
ticismo los seres celestiales son intermediarios provistos de cuerpos. Filon habla del hombre celestial, par-
ticipando en el cual todos habitamos en el cielo. Para él «celestial» denota origen divino; por eso puede
hablar de virtud celestial, percepci6n celestial, palabra 0 mensaje celestial, etc. Para Josefo la palabra es
imprecisa. Los dicses paganos son celestiales, pero también lo es el tema de la filosofia. La LXX apenas
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usa el término, aunque hay unos cuantos casos en los pseudoepigrafos, En 3 Macabeos 6:18 Dios abre las
puertas celestiales, y en 4 Macabeos 4:11 su hueste es celestial. En 3 Esdras 6:14 Dios es el Sefior celes-
tial. Sus hijos son celestiales en 2 Macabeos 7:34, pero en el sentdo de que han ingresado en la esfera
celestial. El principal uso en el NT se halla en la frase «vuestro ‘o ‘mi’) Padre celestials (Mt. 5:48; 6:14;
15:13; 18:35). Lo que se enfatiza aqui es la apertura y poder del Padre en cuanto realiza la transici6n sah-
fica de los eones. En Lucas 2:13 |a hueste es celestial; consta de servidores de Dios que proclaman desde
el cielo la obra salvifica de Dios en el nacimiento del Salvador. La visién de Pablo en Hechos 26:19 es
celestial; la vision viene del Sefior y exhibe su poder de resurreccién. En los Padres Apostélicos el inico
caso se da en Martirio de Policarpo, que dice que el reino de Cristo es celestal (cf. Diog. 10.2).

€moupevLog. én- en esta palabra significa «en» mas que «sobrex. El término se usa para los dioses que
habitan en el cielo y vienen de él. También tiene el sentido de perteneciente al cielo. Se dice que la
palabra divina es énoupariog, v lo mismo se dice de Dios, segiin los escritos herméticos. émovpavia son
las cosas celestiales. El término es poco comiin en la LXX, pero Filén lo usa. En el NT figura como adje-
tivo y también como sustantivo. Efesios usa la frase «en [lugares| celestialess en 1:3, 20; 2:6; 3:10; 6:12.
En algunos casos el significado es muy parecido a «en los cielos». Alli se ubican el trono de Dios, su
gobierno, su diestra; ese es el mundo de Dios y de Cristo. Pero en 4:10 Cristo es exaltado por sobre el
mundo celestial y reina sobre &l. Ese mundo estd lleno de fuerzas espirituales que lo constituyen v lo
dominan. Los cristianos tienen parte en el gobierno de Cristo sobre €l (2:6), y en Cristo tienen bendi-
ciones en €l (1:3). Pueden resisur sus fuerzas cuando siguen a Cristo en su marcha a través de él (4:9-10}.
Por medio de ellos el misterio de Dios es manifestado a ese mundo (3:10). La frase «en [lugares] celes-
tiales» destaca la significacién cosmica del acontecimiento de la revelacion. En Hebreos, esta palabra
recibe su sello de la idea del santuario celestial adonde entra el sumo sacerdote para realizar su obra (8:5;
9:23). Las cosas celestiales son las cosas verdaderamente reales y escatologicamente futuras (8:2; 10:1).
Representan la consumacién, y no se ponen en antitesis sino simplemente en comparacién (8:5; 9:23).
Su esencia estriba en la presencia de Dios, ¢l iinico lugar de donde procede y hacia donde se dirige la
realidad (9:24). La herencia es celestial en virtud de su origen y meta (3:1). El don celestial (6:4) esla sal-
vacion escatolégica. La patria (11:16) y Jerusalén (12:22) son celestiales porque son la meta final. El
amplio lienzo de 12:22ss incluye también innumerables dngeles, la asamblea festiva, a los primogénitos
escritos en el cielo, a Dios el Juez, y a Jestis el Mediador. En 2 Timoteo 4:18 el reino de Cristo es llamado
celestial, con énfasis en su consumacién. En Filipenses 2:6ss se dice que «toda rodilla» de Isafas 45:23
se aplica al cielo, la tierra, y debajo de la tierra. También las potestades celestiales —ya se trate de énge-
les o de fuerzas hostiles— reconocerdn el sefiorio de Cristo. En 1 Corintios 15:40, los cuerpos celestiales
sobrepasan en gloria a los cuerpos terrenales. En los vv, 48-49 el sentido es que, asi como hemos llevado
la imagen del terrenal, as llevaremos la imagen del celestial, e. d. tendremos participacién en el Cristo
resucitado. En Juan 3:12 las cos=s celestiales incluyen el descenso y el regreso del Hijo del Hombre {vv.
13ss}, ya que estdn fundamentadas en el amor de Dios y son realizadas por la obediencia de Jests.
Expresan el secreto divino de la revelacién en el Hijo. En los Padres Apostdlicos el sustantivo plural
figura solamente en Ignacio para designar los «espiritus celestialess (Esmirniotas 6.1). El término se usa
para Dios en 1 Clemente 61.2, y para Jesiis en Martirio de Pulicarpo 14.3, ambas veces con «eternos.

olpvodev, Esta palabra significa «desde el cielo», en los diversos sentidos del cielo. La LXX la usa sélo
en 4 Macabeos 4:10. Filén la usa una vez en la exposicién alegérica de Exodo 22:25. Los dos casos en
el NT se hallan en los Hechos. En 14:7 la lluvia desciende del cielo, tanto en el sentido de que cae de
arriba como en el de que es enviada por Dios. En 26.13 la luz brilla desde el cielo, pero también brilla
desde el Revelador. Al derramarse desde él, traspasa el firmamento.

[H. Traub, V, 509-543]
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ido; orejal

A. Fuera del NT.

1. Uso griego. En Homero esta palabra significa «oido, oreja», y también el «asa» u «oreja» de una vasija.
Posteriormente es comiin para el «oido» humano o animal. Figura en diversas frases, p. e]. traer al
oido, golpear el 0ido. prestar oidos, taparse los oidos. Se piensa que el movimiento del aire tiene una
funcién en el proceso de ofr, pero la voluntad puede abrir o cerrar los oidos. El oido tiene un puesto
en la revelacién como érgano para las comunicaciones divinas. Las representaciones pictéricas de
los oidos de los dioses pueden implicar una sclicitud de ser oido. Otros oidos votivos pueden ser
oidos curados de sordera, o pueden denotar que se atendid una peticién. Los griegos, sin embargo,
ponen menos énfasis en los oidos de la deidad que los pueblos del Cercano Oriente. El uso para
«asa» asi como para «oreja» se puede hallar en los papiros.

2. ElAT

a. El «oido» (heb. 1%} es primeramente el «cido» natural, tanto humano come animal (Gn. 35:4). Las
orejas se adornan con pendientes y argollas. Las orejas de los esclavos perpetuos son perforadas (Ex.
21:6).

b. El ofdo denota también la funcién de oir. Con €l se hacen notar los enunciados y érdenes. «Ante los
oidos» o «en la presencia» es una frase que muestra su importancia {Gn. 23:10). Al ser oida, la palabra
hablada no es simplemente la expresién de una idea, sino un proceso concreto (Gn. 20:8). La palabra
eserita se propone ser oida (cf. Ex. 17:14; Dt. 31:11). Cuando se revela algo importante, se descubre
el oido (1 S. 20:2). Los justos se tapan los cidos para no oir el derramamiento de sangre (Is. 33:15).
El oido es en si un sujeto en su actividad critica Gub 12:11).

¢. Dios ha creado el oido (Sal. 94:9), y por lo tanto somos responsables por su uso apropiado. La cosa
mas grandiosa que podernos oir es la palabra de Dios en cuanto viene al profeta y por medio de é
(Is. 22:14). Pero para esto se necesita algo mas que el oido natural; el oido puede oir y aiin asi ser
sordo (Is. 6:9-10). Dios mismo decide si abrir e] oido de los seres humanos para el entendimiento y
la fe (Is. 48:6ss). En la era mesidnica se abriran los oidos sordos (35:5). En la consagracion sacerdo-
tal los oidos son érganos importantes de la accion sacerdotal, y reciben un carécter sagrado al untarse
en ellos la sangre sacrificial (Ex. 20:20}. : :

d. El AT suele referirse a los oidos de Dios (p. €j. Nm. 14:28; 1 8. 8:21). Puesto que se hace mofa de los
ofdos indtiles de los idolos (Sal. 135:17), el énfasis se pone en que Dios oye la oracién y Ia contesta.
En el Salmo 94:9 se manifiesta claramente que se ve que esaidea es antropomérfica. EINT evita esas
expresiones, excepto cuando esti citando el AT.

3. Filon y Josefo,

a. Fil6n sigue la pauta del AT por lo que respecta a la creacién y el uso del oido, pero también intenta
una explicacién natural del oido y una teleologia del oido en las lineas de la filosofia griega. La in-
fluencia griega se puede ver también en su interés por que las cosas que el oido oye puedan tener un
efecto perturbador, en que da precedencia al ojo sobre el oido, y en su teorfa de que 1z que realmente
oye es el alma y no el érgano fisico.

b. También Josefo adopta la diferenciacién griega entre el alma y el cuerpo, y ofrece entonces una pre-
sentacién diferente de la escena de Exodo 17:14 (Antigfiedades 3.59-60); cf. tb. Deuteronomio 21:11
(Antigiiedades 4.210). La palabra profética viene por medio de las almas de los profetas, y no por
medio de sus oidos o susojos. o

4. Los rabinos. El oido tiene una significacion fundamental para los rabinos. Dios habla a los oidos de
los profetas, asi come nosotros gritamos a oidos de los vecinos. El tiene que inclinar nuestros oidos
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débiles. Los oidos humanos deben ser sintonizados a la ley. Aquellos que explican la ley deben
doblegar sus oidos a ella, para que sus oyentes oigan bien. Cuando suena la voz de Dios, no es algo
mistico sino que se oye con el aido verdadero; sin embargo, esto ocurre rara vez. Dios juzga el oido;
por eso no hay que escuchar conversaciones intitiles. '

EINT.

. Las Evangelios sindpticos y los Hechos. 5

Como el AT, el NT concibe el oir en funcién del oido fisico. En Marcos 7:33; Lucas 22:50-531 Jests
cura oidos verdaderos.

. Esal oido adonde Jesiis dirige su mensaje. Procura impactar los oidos verdaderos de sus oyentes, en

su tiempo y situacion especifica. Su mensaje es «<hoy» un acontecimiento escatolégico (Le. 4:21). A
los oyentes se les hace la advertencia de que deben tener oidos para oir {(Mt. 11:15; 13:43; Mr. 4:9).
El punto no es simplemente el oir bien, sino el oir correctamente.

En Marcos 7:31ss se da una sefial mesidnica ([s. 35:5-6) con la apertura de los oidos del sordo, En este
caso Jesis no esquiva el uso de la medicina popular para mostrar en cuiles miembros se puede
esperar el milagro.

. Los oidos de los discipulos son bienaventurados porque oyen la proclamacién de la edad de la sal-

vacién (Mt 13:16). Jesds mismo es el misterio de esta edad, y lo que ellos oyen de €l deben anunciarlo
desde las azoteas (Mt. 10:27). Deben primero ser oyentes antes de ser predicadores. La advertencia
en Lucas 9:44 apunta al misterio del camino mesidnico del sufrimiento, que s6lo los oidos creyentes
entenderdn posteriormente. En Lucas 1:44 el Espiritu Santo tiene que abrirle los oidos a Isabel para
que entienda el verdadero sentido del saludo de Maria; ambas mujeres se hallan aqui en la esfera del
acontecimiento mesidnico y de la accion del Espiritu.

. El verdadero misterio del gobierno divino de Jestis estd escondido en parébolas que algunas personas

s6lo oyen con el oido natural (Mr. 4:1ss). La fe y el entendimiento estén relacionados con el verdadero
ofr (cf. Mr. 4:20; Mt. 13:23; Le. 8:15). En Lucas 4:21 el punto es que el cumplimiento se da en la per-

- sona de aquel que los pone en sus oidos, de modo que debe penetrar sus corazones como una palabra

viva. Pero el ofr puede provocar endurecimiento en lugar de fe (cf. la version libre de Is. 6:9-10 en Mt
13:11ss; Le. 8:10). Si bien Juan {12:40) remite esta profecia a toda la ensefianza de Jests, los autores de
los Sindpticos la remiten especificamente a las paribolas. Lo que distingue a los que oyen con fe y
entendimiento de los que oyen sélo con los oidos naturales es una conciencia del amanecer del
sefiorio divino, en cuanto se pone frente a ellos, de modo visible y audible, en la persona de quien lo
proclama. El{ve tiene la fuerza de un «con el fin de que» muy serio, pero el pnmoTe («no sea que
acaso) deja abierta una posibilidad de gracia y conversién. Sélo Dies puede abrir los oidos, pero el
desafio de oir mantiene toda su seriedad si el oido ha de captar este mensaje que es el mds asombroso
de todos. Los discipulos que si oyen son como el resto de Leafas, y sus oidos son por lo tanto bien-
aventurados (Mt. 13:16}. Pero ni siquiera sus oidos tienen certeza del verdadero oir (Mr. 8:18). No
pueden dar por sentado su entendimiento, sino que deben esforzarse por oir responsablemente.

En los Hechos, la incircuncisién de los oidos esta relacionada con la resistencia a la accion del
Espiritu Santo (7:51). El taparse los oidos para no oir la blasfemia es en realidad un cerrar los oidos
al Espiritu (v. 57). En Hechos 28:23ss Pablo aplica el dicho de Isafas 6:9-10 no solamente al propio
ministerio de Jesis sino al ministerio apostélico. En contraste con los judios incrédulos, los gentiles
a quienes €l ha sido enviado si van a oir.

. Las Episiolas de Pablo. En Romanos 11:8, que cita Deuteronomio 29:3 con el apeyo de Isafas 29:10,

Pablo hace eco de Isaias 6:9-10. Tratando de entender porqué Israel no cree, encuentra una accién
divina de desconcierto cuyo resultado son ojos que no ven y oidos que no oyen. En 1 Corintios 2:9
(que hace eco de Is. 64:3; 63:17; Jer. 3:16) el ojo, el oido y el corazén deben ser primero liberados
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por el Espiritu para poder ver las cosas buenas que Digs ha preparado para los que le aman (cf. v.
10). El oido es una de las partes del cuerpo que se enumeran en 1 Corintios 12:16.

3. Las Epistolas catlicas. En estas epistolas tenemos referencias a los oidos de Dios en citas del AT (Stg.
5:4 que cita Is. 5:9, y 1 P. 3:12 que cita Sal. 34:15). 1 Pedro 3:12 conecta la seguridad de ser oido con
el llamado (v. 9) y con la obediencia (v. 8).

4. El Apocalipsis. En cada una de las siete cartas, el Apocalipsis emite el desafio de Jesis a escuchar lo
que dice el Espiritu (2:7, 11, 17, 29; 3:6, 13, 22). Por el Espiritu, el Sefor resucitado tiene un mensaje
para los que leen y escuchan la profecia (1:3). En 13:9 la forma abreviada de la advertencia comin
afiade urgencia a la amenaza y al llamado a la vigilancia.

wriov, Este diminutivo significa «l6bulo» u «oreja pequedias. En el NT figura solamente en Mateo 26:51
(la escena del arresto de Jesiis, en que a uno le cortan la oreja). Lucas 22:50 usa olk; y afiade que se trata
de la oreja derecha. El amor sanador de Jesiis contrasta agui con la violencia de un discipulo que no ha
captado el peso del momento (Lc. 22:51).

eaplov. Este es otro diminutivo. En el NT figura en Marcos 14:47 y Juan 18:10, en el relato del corte
de la oreja (derecha) durante el arresto.

évwrifopet. Esta palabra, que significa «oir, «escuchar», figura en el NT sélo en Hechos 2:14, donde
Pedro pide a sus oyentes que escuchen con atencién lo que les va a decir.
|F. Hauck, V, 543-559]

odetin [deber], oderrn [deuda, obligacion], odeiinue [deuda,
obligacion], 6petiérne [deudor, alguien que estd bajo obligacion]

odeiiw.

A. Fuera del NT.

1. Etimoldgicamente oscura, esta palabra significa «deberle algo a alguien», p. ej. un préstamo, una
deuda, un monto, un alquiler. Lo debido puede ser espiritual, y la palabra se usa también con infini-
tivo para «debers, «tener que». La palabra es comiin en relacién con la venganza o con la ley. Los
transgresores estan en deuda con el ofendido. Las penas profanas y sagradas son cosas que se deben.
La bondad de Dios también hace que los seres humanos sean deudores. Esto da origen a la idea de
la obligacién moral,

-2, Raraenla LXX, 6¢eiiewv se usa para deber dinero (Dt 15:2), para deber ofrendas (Pr. 14:9) y para
deber castigos (Job 6:20). El sentido «yo deberfa» figura en Sabiduria 12:15; 4 Macabeos 11:15. Solo
hay un original hebreo en el sentido bisico de deber dinero. El AT piensa mas 11 términos de obe-
diencia a la ley divina que de obligacién interior, pero se desarrolla la idea de que el pecado es una
deuda para con Dios.

3. Fil6n sigue el uso griego al hablar acerca de la obligacién moral interior. Esto se deriva de la relacin
con Dios, de la creacién, y de la ley y la costumbre sagrada. Es asi como los sacerdotes estin en
obligacién de dejar de lado las cosas profanas, los gentiles le deben el culto a Dios, los padres y los
hijos tienen mutuas obligaciones, se exige la limpieza fisica como sefial de pureza moral, y los jueces
deben ser justos al dispensar justicia.

4. Fljudaismo posterior suele aplicar la idea del endeudamiento con Dios, p. j. mediante la morosi-
dad en el cumplimiento de buenas obras. El término «deuda» se vuelve entonces comiin para
desigrar el pecado, y el expediente de la persona ante Dios se presenta en términos financieros. Dios
puede remitir parte de la deuda en consideracién al ayuno, y se pueden hacer pagos para amortizar
los atrasos, con esperanza de una conciliacién final.
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B. EINT.

1. El grupo ddeid- es comiin en el NT, y el uso en Mateo se acerca a] del judaismo. Jesis suele hablar
de que las personas son deudoras ante Dios (Mt. 6:12; 18:23ss; Lc. 7:41; 17:10), pero sélo en Mareo
6:12 se equipara especificamente el pecado con la deuda. Jesus usa la ilustracion de la deuda para
explicar la situacién hurnana de cara a Dios. La deuda es tan grande que ninguna buena obra puede
amortizarla. Dependemos totalmente de la misericordia divina. La remisién es cuestién de gracia,
pero impone una obligacion correspondiente de perdonar a los demds. El negarse a hacer esto aca-
rrea el severo juicio de Dios. En Mateo 6:12, la presteza a remitir las deudas de los demas no consz-
tuye un derecho al perdén divino, sino que simplemente muestra que ninguna implacabilidad de
nuestra parte puede obstaculizar el camino de la remisién, En Mateo 23:16, 18 el juramento impone
una obligacién ante Dios. Jesis usa 6¢eliei con infinitivo solamente en Lucas 17:10 y Juan 13:14.
En general no se refiere a obligaciones humanas, sino que habla en imperativos directos, dando asi
a sus exigencias un carécter incondicional.

2. EnFilemén 18 la palabra tiene el sentido literal. En Juan 19:7 el punto es que él «debe» morir {cf. Mt
26:66). En Hebreos 5:3 la referencia es al deber legal del sacerdote. En 1 Corintios 11:7, 10 Pablo
encuentra en la costumbre judia algo que se basa en la creacién. En Romanos 13:8 hace un juego con
la palabra; no hemos de deber nada sino el amor, lo cual nos impone una obligacién infinita. En
Romanos 15:1 debemos apoyar a los débiles, y en 15:27 debemos pagar los bienes espirituales con
bienes materiales. En 2 Tesalonicenses 1:3; 2:13 la accién de gracias es una obligacidn, y varias otras
obligaciones son el deber de los padres (2 Co. 12:14), el amor matrimonial (Ef. 5:28), la santificacion
(1 Jn. 2:6), el sacrificio de s (3:16), el amor (4:11) y la hospitalidad (3 Jn. 8). En general estas obliga-
ciones para con los demis se desarrollan a partir del acto precedente de Dios o de Cristo, como lo
muestra la construccién de la oracién (Ro. 15:3; Ef. 5:28, etc.).

3. Un sentido mas débil de obligacidn se halla en Hechos 17:20; 1 Corintios 5:10; Hebreos 5:12.

odeLkr). Esta palabra es comiin en los papiros para referirse a deudas financieras. En el NT se usa para
deudas en Mateo 18:32, para impuestos y obligaciones (p. ej. el honor) en Romanos 13:7, y para las
mutuas obligaciones de los cényuges en 1 Corintios 7:3.

odelinua.

1. Esta palabra significa «deudar, y en un sentido mas amplio «obligacién». Figura en la LXX para
«deuda» en Deuteronomio 24:10. En el judaismo posterior es un término comtn para «pecado». En
el NT figura en Mateo 6:12 para «deuda» en el sentido de «pecado» (cf. guptic en Le. 11:4). Pablo
la usa en Romanos 4:4: la recompensa por las obras es «algo que se debex.

odeLieTng.

1. Esta palabra significa primeramente «deudor». Tiene ese sentido en el NT en Mateo 18:24, En el usa .
judio denota también a alguien que es culpable de una falta (cf. Mt. 6:12; Le. 13:4).

2. La palabra significa entonces «alguien que estd bajo obligacién». Pablo les debe el evangelio a grie-
gos y a barbaros (Ro. 14), los cristianos gentiles le deben apoyo material a la comunidad madre {Ro.
15:27), los que aceptan la circuncisién quedan como deudores de la ley entera (G4 5:3), y los que
confian en Cristo ya no son deudores de la carne.

|F. Hauck, V, 559-566]
odBeAniobouiia — Bolilog; ddBaipds — Opaw
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0¢1c {serpiente,;culebral

A. La serpiente en la antigiiedad.

1

Come animal. Como animal extrafio, la serpiente provoca reacciones similares de aversion en diver-
sos pueblos. Su forma de moverse, su forma de arrastrarse, su mirada, sus apariciones repentinas, y
su asociacion con el veneno, dan origen a la idea de que es astuta, maliciosa y hostil, aunque con fre-
cuencia las serpientes caseras son casi mascotas domésticas,

. Como animal hostil en la historia religiosa. La serpiente como animal hostil se suele retratar en intentos

de provocar temor, p. ej. descripciones del mundo inferior, 0 en la diadema del rey egipcio. De aqui
no hay mas que un paso hacia el uso del dragén para el caos. El mar primigenio envuelva la tierra
como una serpiente. En las religiones dualistas, la serpiente es un animal demoniaco en el sentido
mis estricto.

. La naturaleza terrenal de la serpiente en la historia religiosa. Al arrastrarse por el suelo, la serpiente es un

animal de la tierra. Estd dedicada 2 los dioses de la tierra interior, o conectada con el dios de las pro-
fundidades oceanicas. En Grecia se la asocia con las deidades terrenas (Hécate, Deméter y Core) y con
el reino de los muertos. Es por lo tanto un animal méntico, que aparece en suefios y da ordculos.

. Como animal de la vida. Por asociacién con los recursos de la tierra, la serpiente puede convertirse

también en simbolo de la fertilidad o en simbolo falico, apareciendo asi en relatos del nacimiento.
El hecho de que se despoje de su piel denota un rejuvenecimiento. En algunos lugares se la adora
como divina. Los egipcios tienen serpientes en sus templos, y las culebras domésticas son veneradas.
Desde tiempos antiguos, las serpientes tienen conexion con el culto de Zeus, y la serpiente tiene un
papel importante en la cosmagonia 6rfica.

. Resumen. Por un recorrido circular, la serpiente del caos se convierte en la serpiente primigenia. Esta

dualidad corresponde a la de la naturaleza, que da vida y también destruye la vida. Su carécter
extrafio le da a Ja serpiente su papel preeminente en la religion. Sin embargo, ala luz de la Escritura,
la elevacién de esta criatura astuta y dafiina al rango de simbolo de la deidad es un indicio siniestro
de la mezcla entre Dios y el diablo.

[W. Foerster, V; 566-571]

. La serpiente en el AT. :
. Datos lingilfsticos. Las serpientes son comunes en Palestina, y el AT usa diversos términos para ellas;

no todos los cuales pueden traducirse con precision zooldgica. Ademas de las culebras corrientes,
encontramos referencias o alusiones sobrenaturales en Isaias 14:29; Exodo 7:9- 10; Job 7:12; Isaias
51:9; Salmo 104:26, etc. La culebra es impura en Israel a causa de su veneracién por otros pueblos;
por lo tanto no ha de usarse en los sacrificios. {Para detalles cf. el TDNTen inglés, V, 571-572.)

. La naturaleza de la serpiente. E1 AT observa la serpiente con cierta precision, sefialando su extrafio

avance, su silbido, sus ataques repentinos, su mordisco peligroso y su veneno (Gn. 3:14; Jer. 46:22;
Gn. 49:17; Nm. 21:6). La proteccién contra ella es una metafora vivida de la proteccién divina (Sal.

*81:13). Es un animal astuto que se halla bajo la maldicién de Dios (Gn. 3:1, 14-15). Simboliza por ello

lo maligno (Dt. 32:33). Esti al servicio de Dios cuando castiga a su pueblo (Nm. 21:6). En los iltimos
dias, la paz con la serpiente es uno de los distintivos del reino mesidnico (Is. 11:8).
. [O. Grether y W. Foerster, V, 571-573]

. Génesis 3. La serpiente desempeiia un papel importante en Génesis 3. El relato no es un mi‘o de ser-

piente, ya que el papel de la serpiente es secundario y es solamente el de una criatura. Sin embargo,
se usan elementos sobrenaturales para retratar a la serpiente, p. ej. su astucia, su conocimiento de
cosas ocultas, y sus intenciones hostiles. Existen paralelos en otros lugares para la hostilidad de la ser-
piente respecto a Dios y su propésito de destruir la vida. Sin embargo, no existe un verdadero para-
lelo con el relato biblico de la caida, el cual se dedica hasta cierto punto a una tarea de desmitifi-
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cacion, al hacer de la serpiente tan claramente una criatura v al afiemar la deidad exclusiva de Dios
como Creador y Sefior. La tension en el relato brota de la tension en la situacion humana, ya que la
armonia original con Dios se ha perdido a causa de la apostasia. Esta apostasia es resultado de una
decisién humana, aunque el impulso hacia ella viene de afiera, y la serpiente sirve muy bien para
sugerir que detrds del misterio insoluble de la entrada del mal en ¢l buen mundo de Dios se halla la
presencia o laactividad de una fuerza que esta en enernistad con Dios. Segiin la sentencia de Génesis
3:15, la cooperacién entre la serpiente y la humanidad se convierte en una confrontacion hostil. La
referencia no es sencillamente a la amenaza natural de las culebras, sino a la amenaza mas profunda
que presenta ese poder que es hostil a Dios, y que continuamente empuja a la humanidad hacia el
pecado y la muerte. Génesis 3:15 no predice claramente un final de ese conflicto, pero alaluz de la
nueva creacion, Cristo puede ser validamente considerado como el vencedor de la serpiente.

. Niimeros 21. El relato de la serpiente de bronce {Nm. 21:4ss; Dt. 8:15) es teol6gicamente importante.

En contraste con otras historias de murmuracidn, este relato no presenta a Dios ayudando al pueblo
entero, sino solamente a aquellos que miran al simbolo. El significado no es, desde luego, que el
mirar tenga un efecto cuasi-magico, sino que Dios ha puesto una sefial de salvacién que todos
pueden ver, y que por lo tanto va a auxiliar a todos aquellos que estén dispuestos a volverse a €l

[J. Fichtner, V, 573-576]

C. La serpiente en el judaismo posterior.

1.
a

LaLXX.

Datos lingiiisticos. La LXX usa diversas palabras para los mucho términos hebreos, p. €. b,
Spaicwy, tomle, fcyove, doldwy, Bratilokag, kepdotns. Extrafiamente, los caneros de Jeremias 50:8
se convierten en serpientes (ﬁpiilcoweg} en la versién de los Setenta. fPa.ra detalles, ver el TDNTen
inglés, V, 576)

. Datos materiales. Al tratar con alusiones mitolégicas, la LXX a veces toma la ruta de la supresién (Is.

51:9), a veces deja nombres como Rahab tal coma estan (Sal. 87:4), y a veces hace una aplicacién
ética y religiosa (Job 26:13; Sal. 89:10}.

. Los Deuterocandnicos, los pseudoepigrafos y los rabinos.

Metaforas. En estas obras las serpientes a menudo se usan para fines metaféricos. Los rabmos alu-
den a la astucia de las serpientes. Sus caminos torcidos se comparan con los del gobierno. La serpien-
te ilustra la tentacién sagaz en 4 Macabeos 18:8, y los reyes gentiles muestran la ponzofia de dragones
y el veneno de dspides en el Documento de Damasco 8:9ss.

. Ecosmitolégicos. El relato de Bel y el Dragén alude a las serpientes en templos en Babilonia. El Enoc

Eslavénico describe las puertas del hades comao grandes serpientes. El hades mismo es una serpiente
en el Apaca.hpms de Abraham 31:7. En los pseudoepigrafos y en las obras rabinicas, Leviatin y
Bzhemot serdn alimento de los justos en la era mesidnica.

La serpiente del paraiso. Al principio no se ve una relacién clara entre Satands y la serpiente, pero
posteriormente a la serpiente se la lama instrumento del diablo, y luego los dos se equiparan. Se
hacen intentos por proveer motivos para las acciones de la serpiente, p. ]. celos de Adén, negacién
a someterse a su dominio, el deseo de dominar el mundo y el deseo sexual.

. Numeros 21. Un comentario interesante sobre este relato asocia la curacion, no con la serpiente de

bronce como tal, sino con la sincera sujecién al Padre celestial.

. La serpiente y lo demoniaco. En los rabinos la serpiente se acerca al mundo demoniaco, como en

enunciados ocasionales en el sentido de que en el desierto atillan demonios y dragones, o de que la
forma en que se manifiesta un espiritu maligno es la de un dragén. En vista del abundante uso de las
serpientes en la religién pagana, es comprensible Ia aversién rabinica por ellas.
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D. La serpiente en el NT.

1. En semejanzas. En Matec 22:33 la serpiente representa lo que es peligroso y malévolo. En Marcos
16:17-18 el tomar serpientes con la mano es una sefial del nuevo eén (cf. Lc. 10:19, donde lo que
resulta amenazante en la vida natural asi como en Ja humana pertenece al reino de Satanas), En
Mateo 7:9-10 (cf. Lc. 11:11) el segundo miembro de la oracién es més agudo que el primero, ya que
una piedra es iniitil, mientras que una serpiente es peligrosa. El punto del dicho es que lo que se da
como respuesta a la oracién serd bueno. Por lo referente a Mateo 10:16 hay paralelos rabinicos, y el
dicho bien puede ser proverbial. Es poco probable una referencia directa a la caida. El rasgo
memorzble en la exhortacién es la combinacién inesperada de la astucia de una serpiente y la
inocencia de una paloma. Apocalipsis 9:19 describe caballos con colas como serpientes. Su poder de
envenenar resulta entonces peor que el poder de los saltamontes (8:7ss) de picar.

2. La serpiente del paraso. Apocalipsis 12:9 y 20:2 usan la expresion rabinica «la serpiente antigua», que
equipara 3 (0 §pdxwv) con Satands. 2 Corintios 11:3 alude al engaio de Eva por parte de la ser-
piente. Es poco probable que se tenga en mente la tentacién sexual. En 1 Timoteo 2:14-15 el punto
es la receptividad de la mujer a los argumentos sagaces, y probablemente sea contra esto que Pablo
estd advirtiendo a la comunidad en 2 Corintios. La promesa de Romanos 16:20 cbviamente se basa
en Génesis 3:15.

3. La serpiente de bronce. Pablo se refiere a la serpiente de bronce en 1 Corintios 10:0 (tal vez tenga en
mente Sal. 78:18). Jests usa el relato en Juan 3:14-15 para destacar la significacién de su propia ele-
vacién. La referencia cristoldgica es distintiva.

E. El gnosticismo. En el gnosticismo la serpiente desempefia variados papeles, principalmente como
simbolo del mal. El paxwy es Satanis, el tentador. "O¢Lc es uno de los nombres del diablo. El
8pdxwv es equiparado también con la materia, que arrastra  la humanidad hacia abajo. Pero algu-
nas sectas llaman serpiente a la sabiduria, y la contraponen al demiurgo.

[W. Foerster, V, 576-582]

— Bpaxawvy, ExLdvn

0yAog [gentio, multitud, populacho]

A. Uso no biblico.
1. Byhog significa primeramente «gentio, a. como una «multituds, b, como «el piiblico» en contra-
posici6n con personas privadas o grupos pequefios, y ¢. como «la masa» o «turbas,

2. Un segundo sentido es «hueste», «tropas, «ejércitos, usado esﬁedalmente para a. «tropa con armas
ligeras, b. «grupo que lleva el equipaje», c. «soldados rasos», d. «mercenaricss y e. «inasa armada

3. La palabra también tiene el sentido de «gente» o «poblacién».

4. Como medida, &o; es «gran niimeros,

5. Un dltimo sentido es «inquietud» u «hostigamientos.

. [R. Meyer, V, 582-584]
B. Uso en el AT, . ' ‘
1. Libros candnicos. Casi completamente ausente de los libros mas antiguos, &yAog figura posteriormente

en sentidos tales como a. «gentiow, «asamblea», b. «partidarios», «tropa», «reclutass, o «turba
armada» y c. «gran niimero».

2. Deuterocandnicos. La palabra tiene aqui sentidos habituales como a. «gentios, b «ejército» o «par-
tidarios» y c. «spoblacitns. )
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C. bykog como préstamo rabinico. Los rabinos usan 6y Aog como préstamo (tanto en hebreo como en
arameo) para un «gentio», un =gjército», una «cola» (de estrellas’y un «gran niimeroc».
[P.Kawz, V, 584-383]

D.Uso enel NT.

I Significads.

1. Multitud de gente.

a. Con la excepcion de Apocalipsis 7:9; 19:1, 6, 6Aog figura solamente en los Evangelios y en los
Hechos. En los primeros denota habitualmente el gentio que zcude a Jesis (Mt 13:2}, que lo busca
o que vaa él (Le. 8:40; Jn. 12:9), y que lo acompaiia (Mr. 5:27; Lc, 7:9). Jestis lo llama hacia s Mr.
7:14) y se compadece de €l {Mr. 6:34). El gentio quiere ver sus milagros (Lc. 6:19). A veces lo apre-
tuja (Mr. 3:9). Esta mas cerca de él que su familia (Mr. 3:31ss). Expresa alegiia, admiracién, asombro
y temor (Mt 7:28; 9:8).

b. Después de que Jesis termnina sus acciones o discursos, deja ala gente (M. 13:36). Luego interactia
mas especificamente con los discipulos (cf. Mr. 6:45). Cura al sordomudo lejos del gentio en Marcos
7:33. El gentio discute acerca de €l {cf. Le. 9:18). En Mateo 21:1ss le da la bienvenida; aqui la
referencia es a peregrinos gelileos, a diferencia de la poblacidn de Jerusalén {v. 10). El es tema de
debate en Juan 12:43 y ora por la gente en Juan 11:42,

c. Las masas a veces se distinguen de los gobernantes (ef. ML 14:5; Mr. 15:15), aunque estos tildmos
tienen que tomarlas en cuenta (cf. Mr. 11:18; Mt. 21:26). A Jests se le acusa de incitar alas masas {Jn.
7:12; cf. Heh. 24:12, 18). La forma en que los gobernantes se mofan del gentio se expresa en Juan
7:49. Voluble y facilmente arrastrado por la propaganda, el gentio es inducido a condenar a Jesiis
(Mr. 15:11; cf. Le. 23:48). La relacién del gentio con los apéstoles es parecida (cf. Hch. 8:6; 13:43;
14:11, 19; 17:8, 13, etc.).

9. «Hueste», «tropa». Este es el sentido en Marcos 14:43.
3. «Gente». El plural significa emultitudes de gente» en Apocalipsis 17:15.
4. Sélo Lucas usa el término como una medida (Le. 5:29; 6:17: Hch. 1:15; 6:7; 11:24, 26).

11, yhog y 7 E¥.

1. El byhog juanino. Esta palabra tiene un sentido especial en Juan. Puede tener referencias distintas, p. ej.
aun gentio galileo en 6:2, etc., o al publico judio en 7:11-12, 0 a las masas a diferencia de los gobernantes
(7:49), 0 a peregrinos en la fiesta (12:12), 0 alos muchos que creen a causa de Lazaro (12:9; cf. v. 11). En
general, sin embargo, Juan tiene en mente a la gente comun. entre la cual hay muchos que creen,
muchos que se oponen, y muchos que también creen al principio pero después se alejan.

2. EI'ymwn oy Eljuicio de los fariseos en 7:49 califica a ese gentio como una chusma que en realidad
no conoce la ley ni la guarda Se trata del 77 £, Este término se remonta al AT y al principio es
un término sociolégico para designar a la nobleza o la clase terrateniente. Posteriormente, sin
embargo, se convierte en in término religioso para llamar a la gente corriente que, sin importar su
posicién social, no vive estrictamente conforme a las exigencias de la ley. Después del 70 d. C. los
fariseos, por su superioridad ideolégica y organizativa, aprovechan los acontecimientos politicos
para subyugar al P87 27 al rabinato. Juan 7:49 todavia contiene cierta medida de desprecio social
asi como religioso. Esto probablemente se debe a que la gente comuin, y especialmente los galileos,
se siente mis atraida al mensaje de Jestis en vista de sus esperanzas escatolégicas y su disgusto por el
legalismo. Cuando Jestis d-irauda esas esperanzas, su influencia sobre el pueblo mengua; y después
del fracaso de las insurrecciones grandes y pequefias, y de la destruccién de la jerarquia del templo,
caen bajo el control de los rabinos.

[R. Mever, V, 585-330]
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Soxopwje|baluarte; fortalezal

Este es un término militar para un «lugar fortificado=. En griego secular sélo se usa en sentido literal,
pero la LXX introduce un uso figurado {2 8. 22:2; Pr. 10:29). Aqui la fortaleza es Dios. Luego Filén
emplea el término para el bastion de la raz6n humana presuntuosa {De la confusiin de las lenguas 129-130).
Esto se acerca al uso que Pablo hace de este término en 2 Corintios 10:4. Como Fil6n, puede tener en
mente la torre de Babel, pero ciertamente desea enfatizar tanto la fuerza de las estructuras filoséficas
como, mds adn, el poder de las armas espirituales (bajo la autoridad de Dios) para derribarlas.

[H. W. Heidland, V, 590-591]

~oycduor {salario] -

Esta palabra significa literalmente «lo que se designa para comprar comidas, luego «dinero», luego
«sueldo, paga militars, y luego mas en general los «salarios o jornales» oficiales.

1. En Lucas 3:14 el Bautista les dice a los soldados que se contenten con su paga, poniendo el mandato
de Dios por encima de las exigencias que ellos sélo pueden hacer valer por la fuerza.

2. En 2 Corintios 11:8 Pablo usa la palabra para el sustento que le dan a &l Ias iglesias, sugiriendo asi
que su trabajo es una forma de milicia, que él tiene un derecho vélido al sustento (aunque, en un paso
de fe, él no lo reclama), y posiblemente que ningiin sustento que se dé puede ser jamas una recom-
pensa suficiente, sino s6lo una «mesada».

3. En Romanos 6:23 el uso de la palabra destaca tres puntos principales: a. que el pecado es un
enganador, que promete subsistencia pero entrega muerte; b. que asi como el salario no es un solo
pago, asi ya la muerte proyecta su sombra activa sobre la vida en un proceso continuo; y . que en con-
traste con el don de la vida tenemos aqui un derecho, pero un derecho que conlleva solamente juicio.

[H. W. Heidland, V, 591-592]
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