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meyls. Esta palabra significa «lo que agarra» 0 «mantiene seguros. Con frecuencia se usa para una «red»
0 «lazo», asi como para una «ratonera». Una expresion vivida es «arrebatar el pan». Flgura.dameme la
palabra se suele usar en relacién con mujeres seductoras, Al caballo de Troya también se lo llama «meyis
de madera». Una frase religiosa es «ser cazado por la red de Ate~ (el engaiio, la perdicién o la culpa). La
LXX usa el término para los lazos, a menudo figuradamente (Sal. 69:22). El sentido transferido enfatiza
el elemento sagaz o destructivo [cf. Sal. 33:7). Con frecuencia el cardcter siibito de la destruccién ocupa
el primer plano. Posteriormente el uso se vuelve mds esterectipado, p. €j. para la idolatria y para los
«lazos de los impios» (Jeremias, Salmos, Proverbios). En Proverbios 13:14 la referencia parece ser al cas-
tigo divino en si mismo. El término es poco comin en el NT. En Lucas 21:34-35 Jesis advierte a sus dis-
cipulos que estén en guardia, no sea que el dltimo dia se les venga encima como unared. 1 Timoteo 3:7
advierte a los obispos que la mala conducta les acarreard mala fama y los hard presa facil de las arti-
maiias del diablo, de modo que queden inhabilitados para seguir sirviendo. 2 Timoteo 2:25-26 mues-
tra que aquellos que se oponen al mensaje cristiano permanecen en la trampa del diablo: engafiados por
él, estin confinados a hacer su voluntad. La idea de que dioses y demonios estdn equipados con tram-

pas y redes es antigua y muy difundida. El diablo no es solamente un acusador sine un opositor activo,
que actiia para capturar a la gente y destruirla. 1 Timoteo 6:9 trata sobre el peligro de codiciar las
riquezas. Esto lleva a la gente a una trampa. En el contexto de los deseos y la destruccién, estaes clara-

mente, otra vez, la trampa del diablo. En Romanos 11:9 (citando Sal. 69:22), Pablo usa Teyis en cone-
xién con el juicio divino. Todo aquello a lo que la gente estd acostumbrada y hace es una trampa, una
ofensa y una recompensa. En los Padres Apostélicos, la Didajé 2.4 usa la frase de la LXX «trampa de
muerte» para una lengua con doblez, y Bernabé 19.8 lo usa para la boca en general.

noyLBelo. Esta palabra figura sélo en el dmbito biblico, y tal vez haya sido acufiada por la LXX para
«tender un lazo», «preparar una trampas, «atraer hacia una trampa». La LXX la usa s6lo en ] Samuel
28:9 y Eclesiastés 9:12. Otras versiones del AT Ja tienen en Ezequiel 13:20-21; Isafas 8:15; Proverbios
6:2; 11:15. El tinico caso en el NT se halla en Mateo 22:15, donde los fariseos tratan de atrapar a Jesis
haciéndole una pregunta acerca del pago de impuestos a Roma.

U- Schneider. V, 593-593]
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Las palabras newdete y neidelow se relacionan con la formacién de los nifios, los cuales necesitan direc-
cién, ensefianza, instruccién y disciplina. meudela indica tanto el modo de la educacién como su meta.
Otras palabras de este grupo son elBeupa, meibevolg y diversos compuestos.
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A. Su orientacién y su concepto en el mundo griego. Este grupo caracteriza a la cultura griega, y

ha seguido siendo basico en el desarrollo de toda la civilizacién occidental.

. La educaciin en el hogar entre los griegos.

a. Hasta los sofistas. La meubein no se conoce en la Grecia homérica, donde rige la nobleza, la dpetr es

un don divino, la crianza es fisica, y la educacién es simplemente la transmision de uses y costum-
bres segiin el rango. Los sofistas cuestionan el principio aristocratico y plantean la idea de que la cul-
tra puede ser adquirida mediante la ensefianza, dandele asi su orientacién al concepto de meLdela.

. El periodo clsico y el tardio. Platén distingue la formacién vocacional de la meia, pero incluye la

musica y la gimnasia. Los padres tienen la responsabilidad principal, pero necesitan direccion.
Aristételes distingue grupos de edad y considera esenciales la lectura y la escritura. La meta de la edu-
cacién personal es la virtud, y la cultura aporta felicidad. En el estoicismo el objetive, mediante el
escrutinio propio, es el cosmopolitanismo helenistico. El ideal romano de firmeza de caricter como
meta de la educacién tiene aqui su impacto (cf. tb. el sistema espartano). Una actitud heroica ante el
destino ofrece libertad en relacién con los valores mundanos, e inclusive facilita a renuncia de la vida.
Plutarco argumenta que la educacion es sélo para los varones libres. El nifio es como la tierra, el
maestro como un agricultor, la ensefianza come la semilla. Los muchachos estin en manos de peda-
gogos cuidadosamente seleccionados, los cuales, aunque son esclavos, son tutores privados que dan
instruccién en el temor de Dios, la rectitud, la autodisciplina y la valentia. Los padres deben super-
visar, ya que la cultura tiene una importancia total, al ser divina y permanente. Sobre todo, los padres
deben ensefiar mediante el ejemnplo. El destino mismo desempefia un papel en la noudele mediante
sus castigos, pero la palabra no se usa en el griego no biblico para designar el castigo corporal.

. Ellegislador y lamoadeiar, En Grecia la educacion es un asunto piblico, ya que estd en juego la relacion

con el estado. Por eso, incluso las ideas acerca de la educacién en la familia se presentan como exi-
gencias legales. El hombre esta por naturaleza orientado hacia la meudele, y la webeic estd al servi-
cio de la seguridad del estado y de la integracién de los individuos en la sociedad. Las leyes, entonces,
ordenan la educacion. La nadeia es lo que distingue a los humanos de los animales, o a los griegos
delos barbaros. Platén piensa que los mitos mentirosos deben dejarse de lado, y que la virtud es parte
de la esencia de la cultura, lo cual exige un compromiso personal. Aristételes arguye que el estado
debe imponer la educacién a todos los hombres libres, aunque los gobernantes se distinguirén por
su cultura superior asi como por sus mayores riquezas. La ley es, para Aristételes, el verdadero pe-
dagogo. La educacion estd al servicio de un fin social, e. d. la integracién en las relaciones politicas
establecidas porla ley.

. La educacidn religiosa. La mawBeic griega es fundamentalmente antropocéntrica, y cada persona es la

medida de todas las cosas (Protigoras). Platén, sin embargo, introduce un absoluto trascendente,
déndole asf a la mawdeier un aspecto teolgico. La educacion presupone el conocimiento del bien, lo
cual es la teologia. La razén podrd controlar la educacién, pero lo que a fin de cuentas estd en juego
es el cultivo del alma e incluso su salvacién. También Aristételes encuentra sitio para Ia teologia, y
sus sucesares piensan que la neidele nos coloca en igualdad con los dioses. El elemento antropocén-
trico permanece, pero la maidela pule i naturaleza humana y cumple su destino dirigiendo sus
esfuerzos hacia el bien.

La educacién en el AT.

. La disciplina de Dios mediante la ley y la sabiduria. Originalmente la tradicién biblica no tiene un voca-

bulario pedagégico. Dios es santo, y exige santidad a su pueblo escogido. Las transgresiones a la san-
tidad son o castigadas o expiadas. Puesto que la santidad tiene una dimensién moral, los man-
damientos morales son una obligacién. Dios ayuda al pueblo de la alianza a guardar esos
mandamientos por medio de la instrucci6n, el castigo y la recompensa. El historial de los actos de
Dios, junto con la ley y la profecia, pone su impronta en el pueblo y le va dando forma.
Especialmente la ley tiene una fuerza educativa (Sal. 119}. El padre es su guardian, con el mandato
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de ensefiar a la generacion mis joven (Gn. 18:19). Su propésiw gs servir de norma para el cre-
cimiento en la fe y el orden. De las muchas palabras para insTuccién, =2 {con 5=} es la que se
acerca mas a la idea de educacién. Combina las ideas de =crianza» moral, correccién y cultura.
Comporta el pensamiento de las relaciones interpersonales, v puede referirse a la formacién del
pueblo asi como a la crianza personal. También lleva la idea de la reprensi6n, la admonicién y las
medidas disciplinarias. Hasta se incluye el castigo corporal Pr. 13:24), ya que evita cosas peores
(23:13) y da esperanza de enmienda (19:18). Pero debe darse en amor y no en ira. Los padres v
madres tienen una responsabilidad primordial (1:8). El cultivo del cardcter de los adultos, asi como
la educacién de los nifios, se tienen en cuenta en los Proverbios. El temor a Dios es el principio de
la sabiduria (1:7). La meta de la instruccién es la sabiduria, el entendimiento, la disciplina y la inte-
gridad (1:2ss). La ley es una limpara, y la sabiduria una luz (6:23). Lo que se busca es la educacion
moral, La pobreza y 1a vergiienza persiguen a quienes la descuidan (13:18; 24:32). Dios es la fuente
tltima de toda formaci6n. La confianza en él es el contenido de 1a instruccién (3:11). Dios mismo dis-
ciplina y corrige (Sal. 16:7). Su correccién absoluta nos destruiria; de ahi la solicitud de moderacién
{6:1; 38:1). Este castigo moderado es una bendicién (94:12). Es el de un Padre amoroso. Alcanza
incluso al mundo gentil (94:10).

2. Ladisciplina de Dios en la revelacion profética. Los profetas conectan la disciplina de Dios con sus actos
histéricos més que con la ensefianza. Como punto de la ley, esz disciplina le sirve al pueblo entero
{cf. Os. 10:12). El profeta puede penetrar la direccién divina de los acontecimientos {cf. Is. 8:11), los
cuales pueden dar virajes muy diferentes (28:26). Dios enseria a Israel destruyendo a Jerusalén (Sof.
3:2, 7). Sin embargo, la instruccién es intil dada la obstinacién del pueblo (Jer. 2:30; 5:3, etc.). Atn
asf, Dios preserva a su pueblo y hay esperanza de renovacién (Jer. 30:11; 31:18). En lineas similares,
el sentido de advertencia esti presente en Ezequiel (5:15; 23:48). Las experiencias del desierto son
un ejemplo de la instruccién divina (Dt. 11:2). Puesto que a Israel se le describe como un individuo,
el concepto intrinsecamente individual de educacién se aplica 2 &l muy ficilmente, aunque hay una
aplicacion a los individuos justos como miembros de la comunidad de alianza.

3. La reconstruccion del concepto en la traducciin griega del AT, La descripcion de Dios como Educador le da
un giro antropocéntrico al cardcter teocéntrico de la revelacién del AT. Los problemas de la teodicea
fortalecen esta tendencia, aunque la idea de prueba mantiene una visién mds teocéntrica. Las
nociones de educacién y desarrollo permanecen al margen en la Escritura, y si bien el término
TeeBela les permite a los traductores del AT dar una interpretacion pedagégica de Ia historia vete-
rotestamentaria, en ese proceso el término adquiere un nuevo sentido de castigo.

a. Laliteratura sapiencial. Aquila disciplina que aplican los padres es el contexto para el pensamiento
pedagégico. El término griego se adapta al original y suele significar «castigo» {Pr. 29:19). En
Proverbios 3:11-12 se presupone la educacién por medio del sufrfimiento. Pero el grupo también
introduce nociones culturales que son mds caracteristicas del judaismo helenistico, p. ¢j. la de la
instrucci6n intelectual (Pr. 1:8; 4:1, 13, etc.). La sabidurfa es la maestra méxima, y actiia tanto por
medio de la ley como por medio de la vida, y abarca mas que la razén humana. Posteriormente se
hace presente la idea del castigo educativo (cf. Sabiduria y los Salmos de Salomén}, aunque no es
facil diferenciar los sufrimientos disciplinarios de los justos de los sufrimientos penales de los mal-
vados. La solucién al problema de la teodicea es que un Dios misericordioso es en diversas formas
—que no son siempre evidentes— el Educador de su pueblo.

b. Los Salmos. Aqui las referencias son a la correccion por parte de Dios o la instruccién en su vohun-
tad. El sustantivo tiende a tener algo mas del sentido griego de cultura, el verbo mas el sentido biblico
de disciplina. En general, los versiculos pe: dnentes pertenecen a la tradicién sapiencial.

c. Los profetas. Mas claramente que el original, la LXX presenta aqui el proceder de Dios como correc-
cién. La LXX presupone que la verdadera tarea del profeta es instruir al pueblo por medio de la
sabiduria divina que se le da {¢f. Ez. 13:9; Am. 3:7). La educacién que da Dios es un don de gracia al
pueblo de la alianza, no un privilegio del género humano como tal. El griego moudelbei puede sig-
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nificar «advertirs, «corregir», «castigar» o «educars, pero siempre se tiene en el rasfondo la forma-
cion de los nifios, v el concepto llega a abarcar tanto la ley como todas las experiencias de Israel
después del éxodo {cf. Os. 5:2).

d. La presentaci6n de Ia historia. Aqui toda la relacién de Dios con su pueble, incluyendo la entrega de
la ley y de la sabiduria. se v#r como la obra de Dios el Maestro. Si Dios ensefia por medio del sufri-
miento, también ensenia por - edio de la ley v sus estatutos. La ley se convierte en la Lase de la cul-
tura del judaismo, y es considerada como el libro de educacién para Israel y para la hurnanidad. Con
ella el judaismo confronta al mundo con una afirmacién suprema de cultura. En su disciplina,
encuentra vida y bienaventuranza (Si. 24:27).

C. El concepto de momdeix en ! judaismo helenistico y rabinico.

7. meudeie y vopog en Filgn. Filon encuentra en la Tewdelee un puente entre la revelacién del AT y la cul-
tura griega. En ella resume el contenido intelectual de la tradicion veterotestamentaria para la gente
educada. También usa este grupo para probar la superioridad de la revelacién del AT. Denota la edu-
cacion y la cultura del individuo y del pueblo. Tiene como meta la formacion del cardcter y la auto-
rrealizacién. Van incluidas una visién clara del mundo y una sabiduria prictica. La neibela, como
don de Dios, desarrolla el espiritu humano. El contenido del AT se vierte en esta forma griega. La
nodela es'el agente de la revelacion del AT en el mundo griego. Los padres son los educadores prin-
cipales. Dan una educacién que finaliza en la madurez, aunque la mideia abarea también la auto-
educacién de la vida adulta. Si bien la educacién es principalmente para los muchachos varones,
Filén piensa que se debe proveer también una educacién apropiada para las nifias, La sinagoga da
formacién en la piedad. Enseiia a las personas educadas a escoger lo correcto desde el punto de vista 3
de Dios, de la virtud y de los dems. La Tbelet es una joya divina del alma divina. El «conécete a t
mismo» de los griegos se ve en términos de la méxima biblica «guérdate a ti mismo» (Ex. 34:12). La
autoeducacién se conecta entonces con el mandamiento divino. El interés por el tinico Dios y
Creador le daa la cultura judia su superioridad. El baculo de Exodo 12:11 significala naubelar. Como
un cetro, simboliza el gobierno de Dios, €l rey tinico que se halla detrés de toda mieier. La modein
trae salvacion. El alma alcanza los buenos dones sélo mediante el ejercicio en la virtud. La moudele
es un pozo o un manantial con significado salvifico, aunque sélo con la bondad de Dios como base
dltima. La mayoria de la gente sélo puede alcanzar la neieix ordinaria (representada por Agar) que
les coloca bajo las leyes positivas de las naciones. Pero esto da fruto sano, ya que el bien es impere-
cedero, y la ﬂm&fa'sigue su marcha, constantemente rejuvenecida, produciendo flores eternas. En
iltimo andlisis, la noadeia significa para Filon una vida que se lleva bajo la direccién del A6yog, del
cual proceden todas las potencialidades de la sabiduria y de la cultura.
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2. La educacién judeo-helenistica en Josefo. También Josefo plantea una afirmacion de la cultura y conoce
la teoria educativa. Para él la educacion abarca tanto la ensefianza como la préctica, y su meta esla =
religién. La ley ofrece la mejor combinacién de easefianza y prictica. La obediencia a la ley, como =
lo pueden ver incluso los de afuera, es la base de 'a educacién judia. Esto le da un sesgo volitivo asi
como intelectual. Pero fundamentalmente Josefo acepta la norma griega de cultura. No trata de darle
al grupo su sentido veterotestamentario de disciplina o correccion. Cuando mas, los padres disci-
plinan mediante la admonici6n. G 3

3. La disciplina por medio del sufrimiento en la teologia judia posterior. Los rabinos desarrollan un punto de
vista que considera la educacién de Dios esencialmente como correccién. El periodo macabeo ejerce ‘
aqui su influencia. La correccién es un privilegio filial; las naciones impias se quedan en la prosperi- '
dad temporal que las llevard a la ruina final. La correccién puede tomar la forma de direccién asi
combo de castigo. En los enunciados rabinices, el castigo presupone la culpa. Aquellos sobre quienes
recae deben escrutar sus actos o atribuirlo al descuido de la ley. En algunos casos puede ser simple-
mente el castigo del amor. Ni siquiera este concepto, sin embargo, resuelve por completo el proble-
ma de la teodicea. La soluci6n pedagégica es antropocéntrica, lo que no encaja muy bien con la pre-
tensién teocéntrica del AT de que la revelacion de Dios es incondicional.

736



[educar, formar, instruir] Tobetn

D. El concepto de maideler en el NT.

1. La cultura griega y judia en el NT. Dos versiculos de los Hechos, que nd tienen significacién teolégica.
dan evidencia del uso helenistico. Hechos 7:22 dice que Moisés fue educado en toda la sabiduria de
los egipcios. Esto concuerda con notas biogrificas similares acerca de grandes personajes. Hechos
22:3 pone a Pablo a decir de si mismo que él se eri6 en Jerusalén y fue educado en la ley. Por eso
puede comprender la importancia de esta educacién, pero como cristiano y como apéstol debe dis-
putar la pretensicn de los judios de ser guias de los insensatos y maestros de los nifios. Lo que estd
en juego en Romanos no es solamente una comprensién intelectual, sino la configuracién de la vida
segiin un estudio coherente y una aplicacion de la ley. La palabra taideutn; sugiere guia prictica, y
adpovmw denota a aquellos que necesitan direccion,

2. La ley como capataz, Jestis rechaza la pretension de los escribas y fariseos de ser educadores del mundo
{Mt. 23:15), y Pablo asume la misma postura, citando Isaias 52:5 y Ezequiel 36:20 (Ro. 2:24). Para
Pablo la ley sélo tiene una validez limitada (G4, 3:24). Su tiempo termina con Cristo. Es un
TerLBorywyds mientras nosotros somos menores de edad. Durante esa etapa, estamos bajo ella y vir-
tualmente en la posicién de esclavos. Con la fe, en cambio, alcanzamos la filiacién adulta y una
nueva relacién inmediata con el Padre que es mucho mejor que la dependencia o incluso que el
mejor «pedagogo». Aunque aqui Pablo asocia la ley con los «espiritus elementales», no esti en con-
tra de la ley. Ella es un capataz con una funcién educativa. Por eso él sigue apelando a ella cuando
hay que tomar decisiones en la vida de la comunidad, interpretando el AT a la luz de Cristo.

3. La educacidn que da Dios. En Lucas 23:16, 20 neievelv se usa dos veces para «castigar» en el relato de
1a pasién. Este uso no esta atestiguado en el mundo extrabiblico, pero los azotes forman parte de la
forma griega de criar a los nifios, y la palabra tiene este sentido en el uso popular, si no en el literario.
Hebreos 12 trata sobre la disciplina del sufrimiento. El sufrimiento es el ser disciplinados por el
Padre en su amor responsable. Al2 Juz de la pasion de Cristo, es la garantia de la filiacién y por tanto
de la gracia y el perdén divinos. No es solamente un entrenamiento atlético sino asodacién con
Cristo. En 12:7, «para moudela» dificilmente significa que la meta sea la «cultura cristiana. La noubein
no es la meta sino el camino; los creyentes deben soportar para fines de su educacién. Asi como los
padres terrenales ejercen la disciplina para bien de sus hijos, asf el Padre celestial disciplina a los
creyentes con miras a la santidad {v. 10). Si la meSeiet es dificil en un inicio, trae el fruto apacible de
la rectiind (v. 12). Un entendimiento escatoldgico eleva este punto de vista sobre el de la sabiduria
practica, ya que el fin es la participacién en el culto eterno a Dios en el cielo. Las cartas del
Apocalipsis ensefian el mismo mensaje, A aquellos a quienes Dios ama, los reprende y los castiga
(3:19). Aqui los dos verbos expresan un probar, reprender, castigar y educar en amistad, no en un
sentido moralista, sino en términos del trato divino. También en Tito 2:12 la voluntad amorosa de
Dios como Padre se halla detras de la formacion. La meta es la salvacion (v. 11), v la palabra de Dios
educa para esto haciendo un llamado a renunciar a la impiedad y alimentando la esperanza de la
aparicién de Cristo. En 1 Corintios 11:32 Pablo recoge la idea de que el castigo de Dios a su pueblo
no es de condenacion, ya que esta es para el mundo. Este castigo es un desbordamiento del amor
paternal. 2 Corintios 6:9 va en la misma linea. Los golpes que Pablo experimenta como apostol son
la woudelo kupiou (cf. 11:23). Tienen una apariencia negativa, pero la realidad es la vida, la victoria
sobre la muerte, y el regocijo. .

4. La disciplina cristiana en el NT. La regla bisica de la crianza cristiana se enuncia en Efesios 6:4. El
Sefior mismo realiza esta educacién por medio del padre de familia. El usa para este fin los medios
ordinarios de disciplina e instruccién. En 2 Timoteo 3:16 la Escritura desempeia un papel clave; es
provechosa para la ensefianza, la correccién y la instruccién en la rectitud. Esto no contradice a
Galatas 3:24. Bajo 12 ensefianza de los dirigentes cristianos, los miembros de las iglesias deben hacer
real la rectitud bajo la guia de la Escritura. En 2 Timoteo 2:25, Timoteo debe corregir con manse-
dumbre a aquellos que estdn en el error, sin entablar controversias tontas que no promueven el
desarrollo espiritual, sino ejerciendo una influencia educativa que bajo la guia de Dios puede traer
arepentimiento y luz. En 1 Timotec 1:20, donde no hay sujeto humano, el punto es el castigo mis
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que la destruccién. Si el énfasis se pone més en el castigo que en la educacién, el objetivo es la
enmienda, y en este sentido tenemos una TeLdela cristiana (cf. la disciplina de edificacion en Heh.
5:1ss; 13:6ss).
|G. Bertram, V, 596-625]
nedlov meic.

mailw [jugar, danzar'bmhlae] umeilw [burlar, 'enlr_';aﬁ:u]

€L ToLypovT) IbUI’]:l] Epmwpoc [burla, escarnio, éumaiking

[burlador]

meife. Derivada de moig, esta palabra significa «actuar como un nifio, p. . «ugar», «danzars,
«bromear», «burlarse»,

1. Uso griego. Homero usa este grupo para los juegos y las danzas. A veces se indica la falta de seriedad,
P- €. cuando se pregunta si Sécrates estd hablando en broma. Los buques son considerados como
juguetes de los vientos, y los seres humanos del destine o de los dioses. Se puede sugerir la burla, o
la idea de lo que es frivolo o fatil. Aristételes encuentra un puesto valido para el juege como medio
de descanso, pero no es el mejor uso del tiempo libre. El juego tiene un papel universal en la edu-
cacién de los nifios.

2. El ATy la LXX. Como el mundo circundante, el AT atestigua las danzas religiosas (Ex. 15:20; Sal.
26:6, etc.), aunque a veces esto puede tender a volverse orgidstico (2 S. 6:16ss.) y puede tener tam-
bién asociaciones paganas (1 R. 18:26). Escatolégicamente, Jeremias 31:4 promete danzas de gozo,
y Zacarias 8:5 anhela que las calles se llenen de nifios jugando. En Jueces 16:25 tal vez se indique el
tocar un instrumento musical, mientras que en Génesis 21:9 el punto es el juego de los nifios (Ismael
e Isaac). En Isaias 3:16 el sentido es la danza, posiblemente con una insinuacién de frivolidad.

3. El sentido de juego, burla, jactancia. En Sabiduria 15:12 los gentiles consideran la vida como un juego.
En Jeremias 13:17 el texto hebreo se refiere a los que se divierten, pero la LXX afiade la idea de una
arrogancia que se mofa de la revelacién. Proverbios 8:30-31 y Salmo 104:26 le dan al juego una
referencia teol6gica, pero el grupo es mids irdnico cuando denota la burla que hace Dios del fin-
gimiento humano (cf. Sab. 12:26). Asf como Dios mismo se mofa de la altaneria humana, su pueblo
puede burlarse de los enemigos, de los peligros y de las tentaciones (2 R. 19:21).

4. el en el NT. El tinico caso del NT se halla en 1 Corintios 10:7 (cita de Ex. 32:6). La referencia es
alaidolatria’en forma de danza cultual y el libertinaje que la acompaiia. Para los creyentes corintios,
las fiestas paganas presentan la tentacién a una idclatria semejante,

eumife.

1. La burla en el AT griego. &umei{w significa «divertirse cons, «bailar alrededor de», «burlarse de,
«engariars, «defraudar». Esuna de muchas palabras qu= denotan el desprecio, el escarnio, el ridiculo,
etc. El escamio puede ser justificable y constructivo, o puede ser una expresién negativa de arro-
gancia, aversién u hostilidad. En el AT el término griego no siempre corresponde exactamente a los
diversos originales hebreos, paralos cuales se usan también diversas otras palabras griegas. Algunas
ideas comunes en el AT son el engaiio de Jacob a su padre, la burla de los idolos, el desprecio que
hace caer Dios sobre Jerusalén, el castigo en forma de burla, el despecho y el ridiculo, el sobrepasar
a otro en astucia o exagerar, etc. (para detalles cf. el TDNTen inglés, V, 630-633).

2. La burla en la piedad de los mdrtires en el judaismo. En los Deuterocanénicos se desarrolla un vocabu-
lario especial de burla en refacion con la piedad judia de la pasién. La referencia puede ser a la arro-
gancia humana o a los castigos burlescos de Dios. La burla de los malvados es una prueba para los
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justos. Asume la forma de abominaciones que se cometen conirg la ciudad, el templo y el pueblo.
Lo que se tiene en mente no son sélo Jas palabras sino también las acciones.

3. qunwilw en el NT. El verbo éureilw figura en el NT solamente en los Sinépticos. En Mateo 2:16
Herodes es burlado por los magos. En Lucas 14:29 el constructor imprudente se expone al ridiculo
porque no puede completar lo que ha comenzado, ya sea por debilidad, temeridad, arrogancia o
simple incompetencia. En las predicciones de la pasion, se anuncia que Jesis mismo va a ser objeto
de burla (Mt. 20:19; Mr. 10:34; Lc. 18:32). Junto con las burlas van los salivazos y los azotes, todo ello
a manos de los gentiles. El propio relato de la pasion da cuenta del escario (cf. Mr. 15:16ss; Mt
27:27ss). Las diversas acciones, que en Juan 19:1ss incluyen los azotes, muestran claramente que las
pretensiones mesidnicas de Jesiis se estan considerando objeto de risa. Algo similar ocurre en Mateo
26:67-68; Marcos 14:65; Lucas 22:63ss, aunque s6lo Lucas usa gumeilewv como término abarcante
para este incidente. En Ma.teu v Marcos los jueces mismos tratan a Jestis con escarnio y desprecio,
aunque esta vez como profeta mas que como rey. Lucas también usa el término éumai{ew en relacién
con las burlas ante Herodes (23:11). Finalmente, Mateo y Marcos usan el verbo para lo que sucede
durante la crucifixion misma {Mr. 15:31; Mt. 27:41; cf. Le. 23:35). Los sacerdotes principales, escribas
y ancianos se burlan de Jestis como el presunto rey que salvé a otros y confié en Dios, pero que ahora
estd desamparado en la cruz entre dos malhechores. Aqui, como en la piedad de la pasién del
judaismo, la violencia contra el justo asume forma de burla. Expresa la arrogancia pecaminosa con-
tra el instrumento de revelacién en forma de un desprecio cruel,

euneLypov, Eumanypde, eumaiktng. Mientras que éunedlew se restringe principalmente al relato de la
pasion, Hebreos le da a gumioetyjds una referencia més amplia a los justos del AT que sufrian de burlas
y azotes como Cristo (11:36). éunavuovn y éumaikng figuran en el NT solamente en Judas 18 y 2 Pedro
3:3. Aqui los burladores, que pueden-ser libertinos gndsticos, son personas que se muestran hostiles
respecto a la revelacién y la piedad, aunque su mofa puede asumir formas especificas, p. e]. reirse de la
demora en la parusia. Esos burladores son enemigos de la cruz de Cristo (Fil. 3:18; cf. Ga. 5:11; 6:12;
1 Co. 1:23). Esta es la referencia general en Judas, y los burladores de 2 Pedro encajan en el mismo
entendimiento basico, puesto que el desprecio de la burla recibe su impronta bésica del NT a pamr de
las narraciones de la pasién.

- |G. Bertram, V, 525-636]

ndic [nifo], mudloy [nifio pequeiio]; matddpiov [nifio pequeiiol,

téxvov [nino, hijo]; Texviov:[niiiito, hijito], Bpéboc [embrion,

bebé]

A. Datos léxicos.
1. Bpédog. Esta palabra tiene sentidos tales como «embridn», <joven», «bebé», snifio pequefio». -

2. reiic. Esta palabra significa «nifio» {generalmente «nifio varén», pero también «nifiax), y con referen-
cia a la descendencia «hijo», o con referencia a la posicién social «siervox. Otro uso es para una clase,
p- &j. los oradores o los médicos (maideg pmropwv, Teides 'Ackinmiol). Figuradamente, las obras de
un autor son sus «hijos».

3. wbiov, Esta palabra significa «nifio pequefio, nifiito», con referencia a la edad o a la progenie, y
puede denotar también esiervo» (posicién social). Figuradamente lleva el sentido de un

entendimiento no desarrollado, pero también se usa al dirigirse con afecto a una persona (cf. Jn. 21:3;
1]Jn. 2:18).

4. medeprov. Este es otro diminutivo que denota «nifio vardn pequefio» o «esclavo jovens.
5. wékvov. Esta palabra significa «nifio» (o «hijo») en el sentido de progenie (también la progenie espi-
ritual en Mt. 3:9; G4. 3:7; 1 P. 3:6; of. G4. 4:21ss; 2]n. 1; Le. 7:35). Los habitantes de Jerusalén son
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sus «hijos» en Joel 2:23; Mateo 23:37; Lucas 13:34. También leemos sobre los «hijos de la luz» (Ef.
5:8), de la «ira» {2:3), de la «<obedienciax (1 P. 1:14} y de la falsa profetisa (Ap. 2:13).

texviov. Este es un término propio de nodrizas para «nifio pequefio=. En el NT figura sélo cuando
se habla a alguien con afecto (Jn. 13:33; 1 Jn. 2:12, 28; 3.7, 18; 4:4; 5:21).

. El nifio desde el punto de vista natural y ético-religioso.

La antigiiedad.

. Estima positiva original. Los nifios, especialmente los hijos varones, son valorados altamente en Ja

antigiledad temprana, porque favorecen la fuerza de la familia y del estado. Su riacimiento se acoge
con banquetes. Roma asume una postura similar, pero con pocos sentimientos personales.

Decadencia y medidas contrarias en el periodo cldsico. Hay factores cultuales y genéticos en el origen del
abandono o exposicién de nifios, pero también son importantes las consideraciones econ6micas.
Con los abortos y la prevencion de embarazos sobreviene una disminucién de la poblacién. A los

_ nifios se los considera poco importantes. Se aprueban leyes que favorecen a las familias mas

I
1

numerosas, pero el éxito es poco. Los filésofos tienden a rehuir el matrimonio, la poesia ensalza el
amor libre, y la novela describe el adulterio, los celos, la alcahueteria y la pederastia. Otra tendencia
que se desarrolla es hacia la continencia, incluso dentro del matrimonio.

El redescubrimiento del nifio en el helenismo. El amor de los padres contintia; se provee para los hijos y se
ora por ellos, y se llora al perderlos. La poesia revive motivos antiguos, p. e]. el nifio divino de la edad
de oro (Virgilio). El teatro recurre en parte a los nifios (en las bromas de muchachos), y el arte da
mejores retratos de los nifios. Pero el gusto es sentimentaloide y perverso: los ricos con frecuencia se
entretienen con nifios esclavos. Por otra parte, nada impide que los nifios se vuelvan emperadores.

Evaluaciin ético-religiosa. La antigiiedad rara vez habla de la inocencia de los nifios. El nifio no tiene
complicaciones sexuales, comprende poco la alegria o el sufrimiento, y no sabe engafiar (aunque prin-
cipalmente por inmadurez intelectual). La idea del nifio prodigio es fuerte en Egipto. También se dan
ideas de laimperfeccién universal y de la culpa. Asi, el orfismo detecta un nexo con el mal, que losritos
de iniciacién deben superar. El concepto del cuerpo como una circel va en la misma direccion. Pero
estas ideas son marginales. El rasgo principal del nifio es la inmadurez o su caricter infantil. El nifio
vive para el momento y simplemnente juega con las cosas. La educacién tiene la tarea de aprovechar
en algo esta materia prima, y con las dotes normales y las técnicas adecuadas podrd cumplir su
cometido, pero con poco amor por el nifio o consideracién por su personalidad en desarrollo.

. El nifto en el culto.

Los nifios desempefian una parte en el culto desde su nacimiento. Se los coloca bajo protecuon divina,
estin presentes en los ritos cultuales, y se los puede alzar para que besen a los dioses de la familia.

. Los hijos de los sacerdotes y de otros grupos privilegiados prestan servicio en los sacrificios. Existen

escuelas en los templos. A los nifios se les atribuye una facultad adivinatoria, ya sea consciente o
inconsciente. Los nifios participan en procesiones de intercesién. También realizan ciertas acciones
de culto. Asi, en los juegos es un nifio varén quien corta del olivo sagrado las hojas de los vencedores.
Hay nifios y nifias que son ayudantes de las virgenes vestales. Las mismas vestales son designadas
cuando son nifias pequefas. Para garantizar la castidad, muchos cultos gnegos confian las funciones
sacerdotales exclusivamente a nifios.

Los nifios también ocupan un lugar en los misterios. Se suman a las procesiones de Eleusis. Su ini-
ciacién es habitual. Ofician en el rll'ual de los misterios.

EiL ATy el judatsmo.

La evaluacion religiosa de la progenie. En el AT, el crecer numéricamente es un mandato de la creacién
(Gn. 1:28). La esterilidad es fuente de pena y sufrimiento (Gn. 15:2). Los hijos son un don de Dios
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(Sal. 127:3ss). La familia sigue viviendo en ellos. El judaismo enfauza este aspecto con referencia al
pueblo. El matrimonio por levirato provee para aquellos que miieren sin hijos. La anticoncepcién
se considera infame. El acto sexual es para engendrar hijos. Los matrimonies puros son agradables
a Dios. El aborto y la exposicién de nifios son abominaciones paganas. Son poco comunes las inch-
naciones ascéticas (cf. los esenios), excepto en las advertencias contra la falta de moderacién.

. La estima por el nirio.

El AT enfatiza el amor de los padres (Gn. 22:2; 1 R. 3:26), pero exige obediencia por parte de los
nifios (Ex. 20:12). El balbuceo de los nifios glorifica a Dios (Sal. 8:2). Algunos nifios tienen dones
proféticos (1 8. 3:1ss). Los nifios pueden ser ignorantes y voluntariosos (Is. 3:4; Ec. 10:16; cf. Gn.
8:21), y necesitan disciplina (cf. 2 R. 2:23ss), pero el nifio mesidnico se tiene en alta estima (Is. 7:14ss,

. El AT no considera inocentes a los nifios. Aunque se puede enfatizar la responsabilidad individual

(Jer. 31:29-30; Ez. 18:2ss), existe un nexo de pecado, culpay castigo (cf. Sal. 51:5; Gn. 3) que sélo Dios
puede romper. El judaismo desarrolla una doctrina completa del pecado original, aunque cada per-
sona afirma por su cuenta la accin de Adén. Los rabinos arguyen que los nifios no son personalments
responsables en sus primeros afios, pero que el impulso maligno estd presente, y pronto los nifios
ceden a él. Alli donde el dualismo tiene influencia, el alma es pura, pero ya sea sin querer o por su
propia culpa estd encadenada a la materia. En todo caso, los nifios estdn abiertos al deseo sensual

. La participacion del nitio en los gjercicios religiosos. La circuncision inicia al nifio en la comunidad cultual

Los primogénitos varanes pertenecen a Dios, y deben ser redimidos mediante ofrendas. Los nifios
asisten a las ofrendas familiares, y se da una instruccién planeada (cf. 1 8. 1:4; Dt. 4:9; 11:19; Pr. 4:1ss,.
El dedicar tempranamente a un nifio al santuario es posible, pero poco comin (1 8. 1:28). No hay
nifios sacerdotes. El judaismo pone su énfasis principal en la instruccién en la ley. Los nifios varones.
que son los tnicos que deben guardar la ley en su totalidad, reciben ensenanza desde temprana
edad y deben asistir tan pronto como sea posible a los grandes festivales. La circuncisién se ve como
un deber para con el nifio, y a los hijos de los prosélitos se los bautiza junto con sus padres (aunque
los testimonios de esta practica son tardios).

I, EINT.

A

Afirmacion del nifio como criatura de Dios.

a. Jesiis. Heredando la creencia veterotestamentaria en el Creador y la afirmacién implicita de la vida

2.

humana, Jestis encuentra cierta cabida para los intereses ascéticos (Mt. 19:11-12), pero también
endosa y santifica el amor de los padres (Mt. 5:36; 9:19; 7:9ss).

Obviamente la comunidad concuerda con la ensefianza de Jesiis en los dichos que transmite. Apoya
a los misioneros y a sus dependientes (1 Co. 9:5). Pablo acepta el matrimonio como un orden de la
creacion, a pesar de una inclinacién ascética {1 Co. 7). La ensefianza familiar de Efesios 6:1ss mani-
fiesta una actitud positiva para con los hijos y su crianz:. El texto de 1 Timoteo 2:15, que no significa
que el tener hijos sea una base para la salvacién o un medio de hacer penitencia, dice que el dara
luz hijos ¢y el criarlos?} es una obra que favorece la salvacién,

¢Afirmaciin de la individualidad de los nifios?

a. Jests valora altamente a los nifios (Mt. 18:2ss; 19:13ss). Esto no se debe a un sentido helenistico ds

su relativa inocencia, sino a que su pequefiez, su inmadurez y su necesidad de ayuda mantienen
abierto el camino para el amor paternal de Dios.

. Pablo alude a la inocencia infantil en'1 Corintios 14:20, pero sus comparaciones enfatizan pring-

palmente la inmadurez e inferioridad de los nifios (3:1; 13:11; Ga. 4:1). Hebreos 5:13 va a lo misms.
Sin embargo, por lo que respecta a la regeneracion, la inocencia relativa de los nifios es un motivo
importante de exhortacion (1 P, 2:1).
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. El nisig en el plan salvifico de Dios.

La ensefianza de Jests es explicable sélo sobre la presuposicion que los nifios tienen un puesto en el
plan salvifico de Dios. El punto de vista objetivo de Pablo sobre la obra salvadora de Dios tiene una
implicacién similar (Ro. 5:18-19; 11:25). La necesidad de la fe plantea una pregunta, pero la fe no
realiza la salvacién sino que la recibe. La transmisién de los relatos de la infancia y de la narracion
de la bendicién de los nifios es dificilmente concebible si los nifios estin excluidos del plan de Dios
{cf. tb. Hch. 2:39).

. Los nifios son contados con la comunidad, toman parte en los acontecimientos cruciales (Heh. 21:5),

estdn presentes en el culto (20:9, 12), y reciben instruccion (Ef. 6:ss).

. Se debate si los nifios son bautizados. Los bautismos familiares y la costumbre de la época (cf. el

bautismo judio de los prosélitos) favorecen el bautismo de parvulos. También lo favorecen la relacion
con la circuncisién (Col. 2:11), el concepto del sello escatolégico (Ez. 9:4, 6}, 1a participacién comiin
con el pueblo entero (1 Co. 10:1-2), y el testimonio patristico. El relato de la bendicidn de los nifios
(M. 10:13ss) bien puede haber sido considerado como una respuesta a las objeciones.

ma iglesia posterior

. Elnifio como criatura de Dios. Las esperanzas escatol6gicas y las inclinaciones ascéticas militan en con-
tra de la alta estima de los nifios, pero la iglesia mantiene la doctrina biblica de la creacién. Por eso
protege el matrimonio y combate el libertinaje, la anticoncepcién, el aborto y la exposicién de nifios.
Clemente de Alejandria ofrece una excelente presentacién que combina lo mejor de la antigiiedad
con el legado cristiano. Considera la falta de hijos o la pérdida de ellos como una pesada carga, y elo-
gia el matrimonio en aras de la nacién, de los hijos, y del bien del mundo en la medida en que se halla
en nuestras manos (cf. Stromateis 3.3.22.s5; 9.671, etc.).

. La relacién con ¢l nifio, La iglesia describe la inocencia infantil perc no olvida el nexo del mal. Los

nifios son inmaduros e incluso tontos, pero también son cindidos y amigables, de modo que no hay
que burlarse de ellos. A Cristo se le alaba como el nifio divino. Agustin tiende a enfatizar el pecado
de los nifios, pero €l mismo es llevado a la conversién por la voz profética de un nifio.

. Elnifio en el culto.
. Funciones clericales. Se considera que las oraciones de los nifios son eficaces, y nos enteramos de la

existencia de coros de nifios varones y de escuelas corales, asi como de nifios varones que ofician
como lectores.

. El bautismo y la comunién de los parvulos. Se dice que el bautismo de parvulos es una tradicién

apostolica, y el aplazamiento del bautismo sélo data del siglo IV. En cuanto a la comunién de los
parvulos existen testimonios desde el tiempo de Cipriano (Sobre los caidos 9).

C. La filiacién divina.

I

Historia religiosa. El motivo de la filiacién divina surge principalmente en conexién con la palabra
TéKUOV, que sugiere una relacién personal més cercana. La religi6n gricga piensa en la filiacion divi-
na en términos naturales. En los misterios se adquiere con la iniciacion, cuya meta es la deificacion.
El AT aplica la idea, de manera no mitolégica, al pueblo (Os. 11:1). La historia de la salvacién con-
trola esta relacion, y a Dios se lo describe con mayor frecuencia como Rey que como Padre. Mas
adelante pasa a primer plano el individualismo, pero Ia filiacién divina no se halla en el corazdn de

la piedad judia

II. EINT.
1. Jesiis coloca la filiacién divina en el centro. Ella se basa en la gracia, y puesto que la relacién original

se ha roto, hay que volver a ser aceptados a ella. Jesus es portador de la oferta definitiva de Dios, no
sunplementz porque él goza de una filiacién divina singular, sino porque es enviado para ese fin. Su
propia filiacién difiere de la nuestra, y a él nunca se lo llama el tékvov 8eob. Tékvov denota ya sea la
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descendencia de Abraham como condicién previa para la filiacign divina (Mr. 3:9), o denota la filia-
cién divina en las pardbolas Mr. 7:27; M 21:28).

2. Para Pablo los creyentes tienen la filiacién divina por medio de la obra de Cristo. Ella no viene por
creacion ni por la descendencia fisica, pero involucra la verdadera descendencia de Abraham (G4
3:6s5; Ro. 4). Tiene un alcance universal v lleva consigo la hbertady}a adultez {G4. 3:25ss; 4:1ss; Ro.
8:31ss). Se usa tanto tékve Beol) como utol, pero Cristo nunca es téxvov. La filiacién plena tcda\m
es objeto de esperanza (Ro. 8:23).

3. En Juan sélo Cristo es vldg; los creyentes son TEKVE (1:12; 11:32; 1 Jn. 3:1). La filiacion significa
nacer de Dios, pero con una referencia a la comunién mis que a una deificacién individual. Siguen
estando presentes la idea del pueblo y de las esperanzas escatologicas (n 11:51-52; 1 Jn. 3:2), pero
hay una posesién victoriosa que echa fuera el temor. Se exige la ruptura con el pecado, y el amor 2
los demis {1 Jn. 3:9ss).

4. Ofros escritos del NT no usan sévov para los creyentes, pero Sentiago y 1 Pedro vinculan muy clara-
mente la filiacién con la regeneracion (Stg. 1:18; 1 P. 1:23).

1. La iglesia. Si bien la iglesia nunca olvida Ia verdad de la filiacién divina, esta tiende a recargarse con
conceptos naturalistas y moralistas que son ajenos.
[A. Oepke, V, 636-654]

neic Oeod [siervo de Dios, hijo de Dios]

A.El AT.

I El uso secular de 120

1. Eloriginal hebreo de i en la expresion moig Beod, e. d. 72¥, comporta un énfasis en la relacion per-
sonal y tiene primeramente el sentido de «esclavor. La ley del AT ofrece cierta proteccién a los
esclavos, ya que el propio pueblo de Israel es redimido de la servidumbre, los esclavos forman parte
de la comunidad cultual, y pueden actuar en representacién de sus amos.

2. La palabra llega a usarse después para ssoldado asalariados, e incluso mas ampliamente para «corie-
sanon; estos son los siervos del rey.

3. Un tercer uso es para denotar en general la sujecién politica.

4. Sobre la base del uso de la corte, el término se usa entonces en frases de cortesia como «su humilde
servidor». =

5. Un uso especial es para los servidores del santuario (Jos. 9:23).

I Uso religioso de 7130

1. El término sirve como expresién de humﬂdad que los justos usan ante Dios. Diversos énfasis en este
sentido son el abajamiento propio, la peticién implicita de ayuda a Dios, y el compromiso agrade-
cido de si cuando se recibe ayuda. Estos elementos estin presentes también en otras naciones, pero
en el AT son distintivas la exclusividad y Ia totalidad que van implicitas en el ser siervo de Dios, 1a
decisién bondadosa de Dios que lo hace posible, y el cardcter histérico de la relacién. Estos factores
le dan a la condicién de 5= una seguridad tinica. Dios mismo llama a Moisés siervo suyo (Nm.
12:7-8; cf. Sal. 119:76). El llamado divino es la base para la confianza, aun cuando en contra del
siervo de Dios se levanten los enemigos (Sal. 109:28),
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. En plural el término se convierte en una forma de designar a los justos, aquellos que buscan su refu-
gio en Dios (Sal. 34:22), aquellos que aman su nombre (Sal. 69:36), sus santos (Sal. 79:2), su pueblo
{Sal. 105:25). Los dos polos del concepto son la eleccion y la obediencia.

L

. En singular, «siervo de Dios» es un término que se refiere a Israel. Isaias 41:8ss parece dar inicio 2
este uso. Humillado por el exilio, Israel es elegido, creado y congregado por Dios (41:8-9; 44:2, 21).
Aqui el papel del pueblo como siervo de Dios es el papel pasivo de la recepcitn. Sélo se le llama a
que se «conviertas (44:22),

4. «Siervo de Dios» puede ser también un término para personajes distinguidos. Entre ellos se hallan
los patriarcas, quienes se hallan en una relacién privilegiada con Dios y son garantia de la voluntad
de Dios de salvar. Luego viene Moisés (Ex. 14:31; Nm. 12:7-8), quien de un modo especifico encarna
las palabras y obras de Dios como un siervo activo que promulga la ley, ordena la conquistz, regula
el culto y promete el descanso; obedecerle a Moisés es obedecerle a Dios, ya que Dios lo ha escogido
a él como ministro suyo. Posteriormente los reyes son siervos de Dios, con el papel especial de ase-
gurar al pueblo contra sus enemigos. David, escogido por Dios, es un caso especial de alguien que
también es una senal de promesa en dias de oscuridad (cf. 1 R. 11:34; Sal. 89:3; Jer. 33:21-22). En
ciertas circunstancias incluso un gobernante pagano puede actuar come siervo de Dios, p. j.
Nabucodonosor en Jeremias 27ss. Al lado del rey se halla el profeta, el siervo de Dios que tiene un
oficio singular como ' mensajero de Dios (1 R. 18:36). Dios mismo se hace presente en esos men-
sajeros, de modo que la expresion «mis siervos los profetas» se convierte casi en una frase hecha. Los
profetas advierten al pueblo y le muestran el verdadero significado de su historia. Los profetas més
antiguos que escriben evitan en su mayor parte el término ssiervo», probablemente a causa de sus
asociaciones con la piedad cultual y cortesana que ellos denuncian. No obstante, el término denota
de modo apto la funcién de ellos. En las secciones de Job que estin en prosa, Dios llama a Job siervo
suyo aunque no pertenezca a Israel. Job pertenece a Dios como criatura suya, y en virtud de su rec-
titud y de su negativa a renunciar a Dios con maldicién cuando se ve sujeto a prueba.

5. Una cuestion especial brota con las referencias al siervo sufriente del Sefior en Isafas 42: 1ss; 49:1ss;
50:4-9; 52:13-53:12. No hay razén para aislar estos pasajes de su contexto general, pero surge el
problema de cémo ha de entenderse en ellos la figura del 52, si en sentido colectivo o individual.
El pasaje de 49:3ss parece apoyar una referencia individual. El individuo puede ser un personaje
regio o profético, y de estos es mis probable el segundo, ya que el oido y la lengua (50:4-5) son los
6rganos de la labor de este siervo, y los profetas pueden juzgar y liberar como lo hacen los reyes
(42:1ss). En el contexto inmediato la referencia puede ser al autor mismo; el anonimato se preserva
porque el punto importante es que el siervo le pertenece a Dios, ya que es formado, elegido, tomado,
llamado y equipado por Dios (cf. 42:1ss). La tarea del siervo es publicar Ia justicia, tal vez no en el
sentido general de una proclamacién a las naciones, sino en el sentido especial de la restauracion de
Israel, cosa que en si misma avergonzari a los idolos, glorificard el nombre de Dios, y asi traeré luz
y salvacién al mundo entero (42:1; 49:5-6). Sin embargo, esta tarea no se puede lograr sin sufrimiento
(cf. Jeremias), aunque a partir del texto no resulta claro si se trata de la persecucién por parte de su
propio pueblo, de la opresién por parte de Babilonia, o de una enfermedad mortal (?), y la descrip-
cion en 52:18-53:12 trasciende los rasgos biogrificos y se puede ver, sin injusticia, como que apunta
hacia el verdadero Siervo del Sefior que todavia estd por venir. Se encuentra sentido en el sufri-
miento, ya que tiene un carécter vicario y por lo tanto el siervo lo acepta en obediencia como algo
establecido por Dios (53:6, 10). No se trata simplemente de una obediencia ciega, ni se relaciona sélo
con el ministerio vicario realizado por el sufrimiento, ya que el siervo de Isaias 53 cree triunfalmente
que Dios lo confesara a él incluso més alla del sepulcro (50:7ss), que recibird de Dios su derecho
(49:4) y su recompensa (53:12). No se trata simplemente de una transaccién privada, ya que sera vista
por los gobernantes de las nacienes, y por lo tanto serviré para promover la honra de Dios y para ‘
proclamar su fidelidad en el mundo en general. :

]
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[siervo de Dios, hijo de Dios] Teilg Beod

B.
1

2

Las traducciones de la LXX.

Traducciones de 724, 122 figura 807 vecesenel texto hebreo, y se wraduce 340 veces con el grupo Tais,
327 con el grupo SobAog, 36 con el grupo olxétné 46 con el grupo f¢panwy, y una vez cada uno con
ULOG e Urmpetng; en 56 casos no hay equivalentes o hay traducciones muy libres. neiig predomina en
el Génesis, pero Bepanwv en el Exodo. En el Levitico, los Niimeros y el Deuteronomio se emplean
diversos términos, pero Tais vuelve al primer plano en Josué. dobAog, sin embargo, practicamente
no aparece en el Hexateuco. Desde Jueces hasta 2 Reyes, sin embargo, 80lAog se alterna con nei,
siendo olAog el «esclavo» en sentido mas estricto, y milg el «servidor libres o «criado» del rey, p. ef.
el soldado u oficial. El servicio a Dios se expresa con 50UAog inclusive en el caso de Moisés o de Josué,
dado que no se trata de un servicio en el cual uno pueda ingresar libremente. Las diferencias entre
las traducciones en el primer grupo y este segundo grupo probablemente se deban al hecho de que
el primer grupo es una traduceion més antigua que refleja mas el sentido g'riego de la cercania entre
Dios y el hombre, mientras que el grupo posterior utiliza el término mas fuerte dobAog para la
relaci6n con Dios a fin de enfatizar mejor la soberania divina. Después de Jueces a 2 Reyes, los gru-
pos comienzan a entremezclarse con la excepcion de que Bepanwy desaparece del panorama. Los
Salmos prefieren el mas severo 0VAog, como sucede también en los Profetas Menores, pero Isaias
y Daniel optan por 7itis. La alternancia ocurre en Jeremias, v la omisién de traduccién alguna en
muchos casos muestra que al traductor o traductores les resulia dificil decidir cudl es el equivalente
apropiado. La misma alternancia se da en Esdras y Nehemias.

Los pasajes del Siervo del Serior en Isaias. La traduccién de la LXX en Isaias 42:1 inSerta en el texto
«Jacob» e «Istael», mostrando que se postula una interpretacién colectiva. Por otro.lado, la LXX en
52:13-53:12 bien podria tener una referencia individual, me8iov se usa en 53:2, y en vista de 9:5 esto
podria sugerir una interpretacién mesianica (cf. el futuro en 52:14-15 y el uso recurrente del término
805w sin que haya un original que lo sustente). A diferencia del texto hebreo, la LXX afirma que se
ejerce la retribucién divina sobre los malvados por ejecutar al siervo. Esto se considera como parte

de la exaltacién del siervo. :
[W. Zimmerli, V, 654-677]

C. milg Beol en el judaismo postedor.

£

1.

El doble significado de noig Beob.

Hijo (nifin) de Dios. il 8eall es poco comiin en el judaismo después del 100 a. C. Puede significar ya
sea «hijo/nifio» o «siervo» de Dios; normalmente el contexto indica cual de los dos. El plural neideg
Beod figura para Israel o para los justos en el libro de la Sabiduria. Puesto que Sabiduria también
describe a los justos en términos de sufrimiento, el siervo de Dios de Isafas 52:13ss se ha convertido
aqui en el hijo de Dios.

. Siervo de Dios. Después del 100 a. C. mei; 80D significa mas frecuentemente «siervo de Diosw, p. €j.

enando se aplica a Moisés, a los pmfems o alos tres j6venes Bar. 1:20; 2:20; Dan. 8:35 a).

II. Persistencia del uso religioso de =2y,

1.

La designacicn de uno mismo en la oracién. Ademés de oL, otras paIabras tales como SoliAog y Sukovog
seusan para™12y, y estas son lasinicas que figuran cuando lo que se expresa es humillacién ante Dios
en la oracién.

. Siervos de Dios. Esta expresién se suele usar para Israel, los profetas, los justos, los sacerdates, e incluso

para los prosélitos, los padres y los dngeles.

. Uso colectivo. El uso colectivo del singular para Israel pervive después del 100 a. C., perono es comiin.

. Como titulo de honor. Se pueden hallar unos pocos casos de tiii; como titulo de honor para personajes

tales como Moisés, David, Noé, Abraham, Isaac, Jacob, Azrdn, Elias, etc. El titulo queda sélida-
mente establecido tinicamente para Moisés, y luego para David.
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5. El Mesias. El Mesias es «mni siervo» en el AT en Ezequiel 34:23-24; 37:24-25; Zacarias 3:8. Este uso
continia sélo en 4 Esdras 7:28, ete.; Baruc Sirfaco 70:9, y los Tirgumes de Isafas 42:1; 43:10; 52:13;
Zacarias 3:8; Ezequiel 34:23-24; 37:24. Los rabinos usan el término sélo en citas del AT. La forma es
siempre «mi siervo; el que habla es Dios.

I Interpretaciones de los pasajes del Siervo del Serior en Lsatas. Fuera de las referencias a Isafas, Eliaquim y
David en Isaias 20:3; 22:30; 37:35, el singular «siervo de Dios» figura 19 veces en 41-53. Los rabi-
nos no aislan estos capitulos del resto del libro, ni aislan de estos capitulos los Canticos del Siervo.
Tampoco piensan que tenga que haber una interpretacién uniforme. Hay que distinguir entre las
meras alusiones y la exposicion s6lida, asi como entre la tradicion palestinense y la de la didspora,
que se desarrolla independientemente, en parte como resultado de las lecturas divergentes de la
LXX.

1. Eljudaismo helenistico. Al principio, n0ig es la palabra habitual para 12, y lleva el sentido de «nifio»
asi como de «siervo», En el siglo II d. C. el panorama cambia, y se prefiere Sobioc como més cer-
cano al original. Sobre la base de la LXX, la interpretacién colectiva se hace mds general. El
judaismo helenistico (a diferencia del palestinense) remite 42:1ss a Israel. También toma Isafas 53 en
sentido colectivo; aqui el siervo es un tipo de los justos (como lo testifica Origenes en Contra Celso
1.55). Esta es una interpretacion que no se da en el judaismo palestinense sino hasta el siglo XId. C.

2. Eljudaismo palestinense. El judaismo palestinense plantea tres interpretaciones diferentes en los dife-
rentes pasajes. La primera es una interpretacion colectiva sobre la base del hebreo (p. j. Is. 41:8-9;
44:1ss; 45:4; 38:20; 49:3ss). En el sentido colectivo, el siervo es principalmente Israel. En las alu-
siones se puede percibir a los justos o a los profetas y en la exégesis hay referencias ocasionales a los
pecadores penitentes o a los que sufren, a los profetas o a maestros justos. Qumrdn no aplica clara-
mente el «siervo» a la comunidad. La segunda interpretacién remite los dichos al propio Isaias (49:5),
aunque no en el caso de 53:7-8. Algunas versiculos individuales se remiten a veces a otros personajes,
P- €. Jacob (41:8), David (43:10), Noé (48:8-9}, y Moisés (53:12). La tercera interpretacién, que se
aplicaa 42:1; 43:10; 49:6; 52:13; 53:11, es mesidnica. Siricida 48:10 aplica una frase de 49:6.ala obra
del Elias que regresa. El Enoc Etiope describe al Mesfas con lenguaje que se basa en Isafas 42:1 (el
elegido), 53:11 %" 1 justo), 42:6 (la luz de las naciones), etc. Funde al Hijo del Hombre en el Siervo,
aunque s6lo con respecto a la exaltacién del Siervo. La Peshitta remite Isaias 53 al Mesias futuro. En
el NT los gobernantes de Lucas 23:35 llaman 2 Jesiis el Elegldn, burlandose de él {Is. 42:1). La tra-
duccién de Isafas 53:8-9 en Aquila pone al siervo a ejercer el juicio, y la idea de un Mesias leproso,
inferida también por algunos rabinos, se introduce en la interpretacién de 53:4. La traduccién de
Teodocién también toma Isaias 53 en sentido mesidnico, especialmente en su modo de entender
53:9ss como referente al juicio final. El Térgum, que se basa en material mds antiguo, interpreta el
conjunto de 52:13-53:12 mesidnicamente. Alli s6lo quedan leves trazas de los sufrimientos, y se inter-
preta el pasaje como una descripcién del establecimiento del reino mesinico sobre Israel. Los rabi-
nos aplican 42:1ss y 52:13ss al Mesias, incluyendo los dichos de la pasion en el cap. 53. Por lo que
respecta al Mesias sufriente, el primer testimonio es textualmente incierto; el testimenio de Justino
en su Dizlogo 36.1, etc. es secundario, y los ejemplos indiscutibles datan sélo de hacia el 200 d. C,
Después de ese periodo, la oposicién al cristianismo lleva a evitar términos tales como Siervo del
Sefior o Elegido para referirse al Mesas, y figuran alteraciones textuales y reinterpretaciones ten-
denciosas en traducciones de Isafas 53, p. ej. remitir Isaias 53:12 a Moisés. Ain asi, no aparece una
interpretaci6n claramente no mesiénica de Isaias 53, aunque pareciera que habria sido natural que
los rabinos conectaran ese capitulo més en general con las ideas en boga del poder expiatorio de la
muerte, p. €j. en el caso de los criminales, o de los justos, o de los martires, o de los nifios. En suma,
Isaias 42:1ss; 43:10; 49: s se toman en sentido mesidnico; el entendimiento mesidnico es constante
en el caso de 42:1ss y 52:13ss (con referencia especialmente al juicio}, y una interpretacién mesidnica
de los dichos de la pasién de?53:1ss se remonta, con gran seguridad, al periodo precristiano.
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D. maig Geot en ‘el NT. De ocho casos en que aparece esta frase, urfo se refiere a Israel (Lc. 1:54), dos se
refieren a David (Le. 1:69; Hch. 4:25), y los otros cinco a Jesis (Mt. 12:18; Hch. 3:13, 26; 4: 27 30
Lucas 1:54 tiene en mente al Istael justo, Las referencias a David son litdrgicas, y han sido tomadas
del judaismo tardio.

I meic Beob come titulo de Jestis.

1. Procedencia. En los pocos casos en que a Jests se lo llama meilg eol, obviamente tenemos muestras
de una tradicién muy primitiva. En efecto, naig 8eob puede estar subyacente también en otros
pasajes, p. ej. Marcos 1 11;9:7, donde la cita basica bien puede ser Isaias 42:1 (cf. la imparticion del
Espiritu, la vacilacién textua.l entre dyomzos v ek heAeypévos, y la version en Jn. 1:34). En Juan 1:29,
36, también, el inusitado duvdg puede remontarse a un original arameo que podria significar
«muchacha» o «siervos asf como «corderos, y si es asi, el uso de meiig Beol en la iglesia bien podria
originarse en circulos de habla aramea. Después del NT sélo hay once casos en tres obras, pero estos
casos se hallan todos en contextos litirgicos (Did. 9.2-3; 10.2-3; 1 Clem. 59.2ss; Mart. Pol. 14.1ss;
20.2), y en todos los casos menos dos se usa la misma férmula litirgica. A la luz del uso en Heches
4:27, 30, esto sugiere que estamos en la presencia de un antiguo titulo que nunca se vuelve tan comiin
como kUptog, Xptatix o uldg Beod, pero que pervive en la plegaria eucaristica, en la doxologia y en
la confesién. La procedencia del titulo ha} que buscarla en la comunidad palestinense; las iglesias
gentiles no lo favorecen (pues prefieren ulog! porque parece no hacer plena justicia a la majestad del
Sefior resucitado y glorificado.

2. Significado. La veserva de las iglesias gentiles sugiere que el significado original es «siervo» en lugar
de «hijo/nifio» {cf. la yuxtaposicién con Davld en Hch. 4:25,27, 30 y Did. 9.2-3, y las referencias a
Is. 52:135s en Mt. 12:18; Hch. 3:13ss).

3. El cambio de significado. En las iglesias gentiles neri Seol significa «hijo de Dios», por lo menos segin
se infiere del Martirio de Policarpo 14.1 y posiblemente de 1 Clemente 59.4. Sin embargo, es
probable que en Hechos el significado sea «hijo», y «siervo» sigue siendo el sentido en la Didajé. Si
ol puede tener a veces un tono distinguido y arcaico, tiene también un tono humilde, y es poresi2
razén que no resulta encomiable ante los cristianos genh]es

11, La interpretacion cristoligica del Siervo isaiano en el NI. .

1. Referencias. Solo en Mateo 8:17; 12:18ss; Lucas 22:37; Juan 12: 38; ‘Hechos 8:32- 33; Romanos 15:21
se remiten directamente a Jesiis los versiculos de Isaias, pero muchas alusiones d.l.redas e indirectas
completan el panorama. Es asi como encontramos tradiciones y formulas obviamente prepaulinas,
p- €. en 1 Corintios 15:3ss; 11:23ss; Filipenses 2:6ss; 1 Timoteo 2:6; Galatas 1:4, etc (la formula
umiép); Romanos 5:16, 19; 10:16; tal vez 8:32. También se pueden citar formulas presinépticas, p. g
Marcos 14:24; 10:45; 1:11; Lucas 2:32; Mateo 12:18ss; Marcos 9:12. Hechos contiene también tradi-

ci6n y fs-mulas obvias, p. e, 8. 32-33; el titulo  Bikaiog en 3:14; 7:52; 22:14. También se pueden ras-
trear f6rmulas primitivas en 1 Pedro 2:21ss; 3:18; 1:11; Hebreos 9:27-28; 7:25. Lo mismo se aplicaa
las obras juaninas, p. ¢j. Juan 1:29, 34, 36; 1_]uau2 1,29, 3:7; Juan 10:11, 15, 17-18; 16:32. El propio
Pablo cita Isafas 52:15 en Romanos 15:21, pero con un sesgo misionero mds que cristolégico. Maieo
aporta una alusién obvia a Isaias 53 en 26:54. La falta de referencias en Santiago, 2 y 3 Juan, Judas,
2 Pedro y el Apocalipsis, y la escasez de referencias en Pablo, Hebreos y Juan, apoyan la conclusién
de que, como maig 8ol la interpretacion cristolégica de Isaias pertenece al mis antiguo estrato de
tradicién y pronto asume forma fija. De los pasajes de Isaias, sélo 42:1ss; 49:6; 52:13ss son explica-
dos en sentido mesidnico, como en el caso del judaismo palestinense.”

2. FEl entorno en la iglesia antigua.

a. Prueba escrituristica. En la iglesia antigua el entorno de la interpretacién cristoldgica de los pasajes del
Siervo se halla en la prueba a partir de la Escritura. La situacién posterior a la muerte de Jesis exige
una prueba de que la crucifixién forma parte del plan divino. Habitualmente se entiende que Isaias
53 es tan bien conocido, que basta con una referencia general a las Escrituras, pero el pasaje es citado
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en Hechos 8:32-33, y se descubren detalles de la vida de Jests en Isaias 42: 1ss; 53, junto con una pro-
fecia de la incredulidad de Israel en Isaias 53:7, y de la mision apostélica en Romanos 15:21.

b. La cristologia primitiva. Muchos predicados cristolégicos se basan en Isaias, p. e]. el propio mailg, asi

como Utog, wvo, dpm.ov éxhextog, dyamrag y Sixmiog, v tal vez la descripcidn de Jesis como
Lla.cpoc (1Jn. 22} v nupaxln'coc (2: l} Diversas formulas se derivan también de Isaias, p. e]. la for-
mula Unép, (nepe- }méovaL y la frase aipew thy épaptiav (o avedépely tuapting).

c. Laliturgia. El «muchos» (7oAAdv) de los dichos eucaristicos apunta a los pasajes del siervo (Mr.
14:24), y la formula litirgica 6z TeooD ToD Teudds cou pervive con gran tenacidad en la plegaria
eucaristica y en la doxologia. El himno de Filipenses 2:6ss enaltece a Jesiis como el siervo y se basa
en el texto hebreo en los vv. 6-9 (cf. especialmente la dspera frase exvtov éévwoey [v. 7] como una
version exacta de Is. 53:12). También el contraste entre la humillacién y la exaltacién es reflejo de
Isaias 53. El cdntico de Simeo6n en Lucas 2:29ss recoge Isaias 49:6 y lo aplica a Jesus. '

d. La exhortacién. Isaias 53 desempeiia un papel imporiante en la exhortacién. Jests, como siervo, es
un modelo del ministerio {(Mr. 10:45), de desprendimiento (Fil. 2:5ss), de sufrimiento inocente y
voluntario (1 P. 2:21ss), y de humildad (1 Clemn. 16.1ss). En particular, es un ejemplo para que el mar-
tir lo siga (Ignacio, Efesios 10.3). No hay ninguna fase de la vida cristiana primitiva que no lleve el sello
de Ja cristologia del Siervo.

1. ¢ Se ve Jestis a st mismo como el Siervo de fsaias? Los Evangelios dicen que si (ef. Mr. 9:12; 9:31; 10:33; 14:8,
24, 61; 15:5; Mt 26:2; Lc. 24:7, etc.). Si hay indicios de que la forma presente de algunos de estos
enunciados proviene en parte de la comunidad, hay puntos en los textos que impiden el que se los
descarte por falta de autenticidad. Jestis se ve forzado por la situacién a esperar una muerte violenta
(cf. los cargos de blasfernia y de transgresién del sabado, la necesidad de huir en busca de seguridad,
y los ejemplos del destino de los profetas y del Bautista). Si Jestis esperaba una muerte violenta, debe
haber reflexionado sobre su propésito, y es natural que lo hubiera encontrado en el concepto de la
época del poder expiatorio de la muerte. Puesto que Isafas 40ss obviamente afecta su sentido de mi-
si6n, las referencias a Isaias 53 encajan en el marco de su ministerio. Hay cinco consideraciones que
sustentan la antigiiedad de los dichos pertinentes. Primero, no muestran ninguna influencia evidente
de la LXX. Segundo, las intimaciones de la pasién y la glorificacién son generales y no estin mati-
zadas por los acontecimientos reales de la crucifixién y la resurreccién. Tercero, los dichos estin
firmemente anclados en el contexto {cf. especialmente Mr. 8:31; 14:8; Le. 22:37; Mr. 9:12). Cuarto,
el uso de la voz pasiva para la accién de Dios, que es un modo de expresién del judaismo tardio, es
una muestra del estilo personal de Jests, y figura en Marcos 9:31 en un dicho que tiene un son arcaico
a causa de su concision, su cardcter enigmético y su juego de palabras. Quinto, Isaias 53 desempefia
un papel en los dichos eucaristicos (Mr. 14:24), los cuales, en la forma que tienen en los Evangelios (a
diferencia de Pablo en 1 Co. 11:23ss), manifiestan pertenecer, por muchos rasgos serniticos, a la base
original de la tradicion. Si Je:is rara vez remite Isaias 53 a si mismo, y nunca o hace en el material
peculiar de Mateo y Lucas, esto probablemente se debe a que sélo en su ensefianza a los discipulos
él declara ser el Siervo que tiene la tarea, ordenada por Dios, de morir de manera vicaria por los
muchos que han quedado bajo el juicio divino. Es en cuanto a é] va a la muerte voluntariamente, con
inocencia y con paciencia, en conformidad con Ia voluntad de Dies, que su muerte tiene un poder
expiatorio sin limites. La vida que él derrama es vida de Dios y con Dios.

: _ [J. Jeremias, V, 677-717]
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~miAo [anteriormente,otrora, hace t:empo] TOAZLOC [v1e;o
antiguo], reAoadtne [vejez, caduc:dad desuso] A 0w
‘[declarar viejo o caduco] : -

maant, Esta palabra tiene sentidos tales como <anteriormente», «antes», «otrora», «una vez», «hace
tiempo» y «por mucho tiempos. Aparece siete veces en el NT, para sinmediatamente antes» en Marcos
15:44; 2 Corintios 12:19, mucho <antes» en 2 Pedro 1:9, «hace tiempo» en Mateo 11:21; Lucas 10:13;
Hebreos 1:1; Judas 4.

MeALOg,

1. Esta palabra significa «viejo», con matices tales como «caduco», <antiguow, «anticuado» y «venera-
ble» (habitualmente dpyaiog en griego: secular); kev6g y Vé0S son sus antonimos. En Pablo, medauog
tiene mayor fuerza teoldgica que &pyeiog.

2. La LXX usa mekaidg para diversos términos hebreos, pero a diferencia del verbo maiméw, que
-denota la inutilidad de las cosas desgastadas, y figuradamente la ransitoriedad de Ia vida de las cria-
turas (cf. Sal. 32:3; Gn. 8:12; Job 21:13; Is. 65:22), el adjetivo no tiene significacion tecldgica.

3. Enla tradicién sinéptica, mededg figura en Marcos 2:21-22 y paralelos; Lucas 5:36ss; 5:39; Mateo
13:52 en la total antitesis de lo viejo y lo nueve. En Marcos 2:21-22 Jesis destaca la indompatibilidad
de lo viejo y lo nuevo en dichos proverbiales. El significado depende de si los dichos se refieren mas
estrictamente a la pregunta en cuestién, o mas generalmente a Ja misién total de Jesis. Esto tltimo
es mas probable; su mensaje es algo completamente nuevo, aunque lo nuevo es también un
cumplimiento de lo antiguo (Mt 5:17). Lucas 5:39 parece contradecir lo que le precede, pero en su
contexto es una advertencia contra la sobrevaloracién de lo antiguo. Mateo 13:52 probablemente
haya de interpretarse en las lineas de 5:17, puesto que las parabolas de Mateo 13 versan todas sobre
lo nuevo que representa Jesis,

4. También Pablo afirma lo viejo en contraposicién con lo nuevo. En efecto, en 1 Corintios 5:65s la
levadura vieja es mala, y su referencia es a 2 antigua vida de pecado. La antitesis del hombre viejo
y el nuevo en Romanos 6:6; Colosenses 3:9; Efesios 4:22 sigue lineas parecidas. El viejo, crucificado
con Cristo (Ro. 6), es incompatible con el nuevo, y por lo tanto hay que despojarse de él y dar lugar
al nuevo (Col. 3:9; Ef. 4:22). E1 hombre viejo se caracteriza por los vicios, mientras que el nuevo es
renovado a imagen de Dios (Col. 3:5ss). Se podria ver aqui una alusién al bautismo (cf. Ga. 3:27-28).
La ley no aporta renovacién alguna, y su alianza es por lo tants la antigua (2 Co. 3:14) que es la lera
que mata. Cristo ha traido la nueva alianza de rectitud que la reemplaza. La antigua alianza, sin
embargo, sigue siendo una alianza de Dios.

5. 1 Juan menciona el mandamiento antiguo y el nuevo, pero de un modo diferente, ya que aqui el
mandamiento antiguo es el que los cristianos han oido ya (cf. Jn. 13:34-33), y por lo tante no hay
antitesis entre los dos (1 Jn. 2:7).

nehaéeng. Esta palabra poco comin significa «caduco» o «lo que es antiguo=. En el NT solamente
figura en Romanos 7:6, donde el servicio que s6lo consiste en la observancia del cédigo escrito ha
quedado superado, y debe dar paso al servicio en el poder del Espiritu.

ko6, Esta palabra significa <h:_cer antiguon, «declarar obsoletos. Es importante en la LXX; en el NT
figura en Hebreos 1:11 (citando Sal. 102:25) y en Lucas 12:33, pero sélo es teolégicamente significativa
en Hebreos 8:13, pasaje que argumenta que Dios, al establecer la nueva alianza, ha declarado caducala
antigua, de modo que esta estd a punto de desaparecer. De modo que tenemos aqui una antitesis simi-
lar a la de Jests y Pablo.

[H. Seesemann, V, 717720]
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eAn [lucha, conflicto]

nodn [lucha, conflicto] -

AT significa «lucha», pero la tragedia griega prepara el vocablo para el sentido més amplio de «con-
flicto», y Filén lo usa figuradamente para la lucha del asceta. En el NT figura solamente en Efesios 6:12,
que le da al combate cristiano una dimension escatolégica como parte de la gran batalla final que ha
comenzado y se estd intensificando. El combate cristiano es contra las fuerzas demoniacas, y la recom-
pensa es la liberacion en el juicio (cf. tb. 1 Ts. 5:8; Ro. 6:13; 13:12).

[H. Greeven, V, 721]
TevoTAle

TeALyyeveole — yivopat

Towyuple [asamblea festival - : .

TeUTyupLs significa «asamblea del pueblos, especialmente una reunién religiosa (cf. en la LXX Os.
2:13; 9:5). El tinico caso en el NT se halla en Hebreos 12:22, donde probablemente est4 en aposicién a
«miriadas de dngeles» y significa «asamblea festiva». En cuanto a una asamblea asi en el NT, of,
Apocalipsis 4.

[H. Seesemann, V, 722]
TavonAle — dmiov

~movovpyie [astucia, artimaiial, mevobpyos [astuto, marioso]

A. Uso no biblico.
L. El grupo denota <habilidad», pero cuando expresa la habilidad humana en general hay una insi-
nuaci6n de una autoevaluacion falsa y presuntuosa.

2. Eluso limitado positivo es secundario, y sélo sale a flote después de siglos de uso negativo, en el cual
el sentido es «capaz de cualquier cosa». Un trozo de madera apto para el tevolpyoc no es madera
magica, sino el patibulo. El grupo se usa para los animales astutos. La razén por 1a cual el aspecto
positivo se desarrolla poco es que se ve obstaculizado por el sentido de la limitacién humana. El uso
negativo se basa en el supuesto de que aquellos que tienen el secreto del éxito lo van a usar de
manera inescrupulosa.

B. La LXX y Fil6n. :

1. El original hebreo significa «astuto», pero en los Proverbios también puede significar «prudente»,
Dado que la LXX usa este grupo principalmente en los Proverbios, tiende a asumir un sentido més
positivo. El temor de Dios confiere la sabiduria préctica, y esto implica la capacidad de hacer las
cosas con éxito. El vlag mevolpyog es un modelo de obediencia en Proverbios 13:1. El Sirdcida sigue
el mismo patrén; la Tavoupyia es buena si se basa en la sabiduria, si no no.

2. Filén nsa una vez nevoupyls para lo que podria ser «destrezas, pero incluso en ese caso el sentido es
malo, como lo muestra el contexto (Interpretaciin alegirica de las leyes, 2.106-107). Los humanos pueden
tener Tavoupyia, pero el uso que le dan tiene resultados malos. Con base en Génesis 3 se puede ver
que tiene un trasfondo satdnico, y encabeza la lista de vicios que da Filon (De los sacrificios de Abel y
Cain, 39). :

C. EINT y la iglesia antigua. ,

L. EINT usa este grupo en sentido negativo. Significa «astucia» en Lucas 20:23; 2 Corintios 12:16 y
probablemente 2 Corintios 4:2. En la cita en 1 Corintios 3:19, Pablo se aparta de la LXX, tal vez
basindose en el hebreo, o evocando Job 5:12. EI NT sigue asi el sentido habitual, pero con una
sugerencia de la 7avovpyla satanica y con un sentir de que el grupo tiene un tono de presuncicn.
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2. En Hermas, Visiones3.3.1, a Hermas se le llama novobpyog en ufia advertencia contra l2 doblez de
animo.
[O. Bavemnfeind, V, 722727
TRVTOKPAETWE — KPETOE

ope. [de, de parte de, junto a, ante, etc.]

A. Con genitivo (ablativo),
1. Espacialmente, el sentido en esos casos es «procedente dew, «de junto a», «desde, «de».

9. La palabra denota entonces la autoria: «de parte dex. En este sentido viene a. después de verbos de
pregunta, peticién, etc. (cf. Mt. 20:20), o verbos de tomar, recibir o comprar (cf. Mt. 18:19; Mr. 12:2;
Ef. 6:8). Otro uso b. es con verbos en voz pasiva para denotar el actor o el sujeto 16gico (cf. Lc. 1:45;
Jn. 1:6). También lo encontramos c. en movimientos que enfatizan el punto de partida o acciones que
enfatizan al actor (cf. Mt. 14:43; Le. 2:1; 8:49). En este punto son importantes la venida del Hijo desde
el Padre (Jn. 6:46) y la procesién del Espritu {15:26). Después lo encontramos d. en diversas expre-
siones preposicionales, p. ej. Romanos 11:37, donde la alianza es querida por Dios, Marcos 5:26,
donde la referencia es a lo que la mujet tiene, y Marcos 3:21, donde se indican los parientes de Jests
(o quizas incluse los discipulos). :

B. Con dativo (locativo).

cialmente, en esas construcciones Txpé se usa a. con objetos, para «junto a» o «cerca de (cf. Jo.
19:25), y b. con personas, para denotar proximidad, como en Lucas 9:47, estar en casa 0 en una
familia {1 Co. 16:2; Le. 19:7), y la presencia, la camaraderia o la esfera de influencia (Jn. 14:17, 23;
1 Co. 7:24).

—

2. En sentido forense, Tpé se usa para la comparecencia «ante» un juez (2 P. 2:11).

3. Figuradamente, el término indica la presencia ante alguien que hace una evaluacion {Ro. 2:13), 0 e
favor ante alguien (Dios en Le. 1:30; los hombres en 2:52), 0 una cualidad (cf. la omnipotencia de
Dios en Mt. 19:26, su imparcialidad en Ro. 2:11, la fe humana en Mt. 8: 10), o la relacion interna (Mt
91:25).

C. Con acusativo. v 7
1. Espacialmente, en esas construcciones npe significa a. «hacias (Mt 15: 10}, y b. «junto a», «cerca de»
(Lc. 7:38; Mr. 13:1) 0 «al lado des, «por» (Mt. 4:18). s SR

2. En sentido com'pmﬁ\'ro, Ttupd, expresa a. preferencia («mds ques; cf. Le. 13:2), comparacién («més
quen, «que; cf. Le. 3:13; 1 Co. 3:11 [con «otro»]), y exclusion (sexcepto», «en lugar de»; f. Ro. 1:25,
donde la idolatria no se halla a Ia par del verdadero culto sino que lo sustituye). iy

3. Denotando la diferencia, Tpd: significa a. «de tal manera» (cf, Lc. 5:7), y «menos» (2 Co. 11:24).

4. En uso adversativo, el sentido es «sin consideracién a», «a pesar de», «contra»; cf. Hebreos 11:11;
Romanos 1:26 {contrario a la naturaleza); 11:24 (por intervencién divina); 4:18 {contrala esperanza’;
Hechos 18:13 (contrario a la ley).

5. Causalmente, el significado es «a causa de», «por razén de», comoen 1 Corintios 12:15-16, donde un
miembro no puede decir que no pertenece al cuerpo ya porque no es otro miembro.
[E. H. Riesenfeld, V, 727-736]
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wepefaiva [ransgredir]

“Tepafoive [transgredir], mepdpaoic [transgresion], Tepepdric

[transgresor], amupofaroc {inmutable], brepBaivw [transgredir]
Tapafeive.

1. Este verbo significa a. ~pasar al lado» (intransitivo], b, stransgredir», «infringir» (transitivo), »
¢. «pasar por alto», =dejar pasar», «saltarse» (transitivo). En los papiros, el sentido espacial original es
raro, y el uso mas comiin es para el no hacer caso de los estatutos, contratos, testamentos, etc., o para
quebrantar la propia palabra. Hay un uso religioso que es paralelo del legal.

2. La LXX aplica el término a la violacién de los mandamientos y ordenanzas de Dios, p. ej. Exodo
32:8: «apartarse del camino» {cf. tb. Dt. 9:12). En Isaias 66:24 Dios llama a los pecadores ot
mapefePrioreg év &iol. Otras expresiones son transgredir la palabra de Dios (Nm. 14:41) o su alianza
(Jos. 7:11) y apartarse de sus mandamientos (Dt, 17:20}. No existe un original fijo para la traduccién

de la LXX. Se usan diversas palabras hebreas que denotan aberraci6n, rebelion, apostasia, etc.

3. Josefo sigue el usc de la LXX, ya sea con referencia a quebrantar la ley divina y los mandamientos,
0 a dafiar al estado (el orden politico).

4. Filén enfatiza el castigo por transgredir las leyes. En dos casos se refiere a la violacién de las leyes del
matrimonio, e. d. con el nuevo matrimonio después del divorcio y con el adulterio (De las leyes espe-

ciales, 3.30.61).

5. Esta palabra es poco comiin en el NT, donde el pecado es una fuerza demoniaca y no simplemente
la transgresién de la ley. En Hechos 1:25 el uso sugiere que Judas, al abandonar su oficio apostélico,
ha incurrido en culpa. En Mateo 15:2-3 el doble uso coloca en claro relieve la batalla de Jesis contra
la religiosidad farisaica. La transgresion es pecado cuando es contra el mandamiento de Dios. Incluso
la observancia de la tradicién humana puede ser transgresion si la tradicién oscurece la voluntad pura
y original de Dios y la convierte en algo opuesto a ella. En 2 Juan 9 la lectura mapefaive es explica-
tiva. Los que no permanecen sino que se propasan (o van més alld) son culpables de transgresion.

Tapifuois. Esta palabra significa «dar pasos de aqui para allis, «dar un paso por encimar, stransgredir»,
«violar» (cf. en la LXX, Sal. 101:3). En el NT denota el pecado en relacién con la ley. En Romanos 2:23
el judio deshonra a Dios al transgredir la ley, y en 4:15 la ley acarrea ira porque sélo hay transgresién
donde hay ley. Entre Adén y Moisés hay pecado pero no hay mapaPuoig, porque todavia no se ha dado
la ley. En Galatas 3:19 fa ley se da para mostrar que las malas acciones son transgresiones de la volun-
tad de Dios. En | Timoteo 2:14 Eva es engafiada primero, y se convierte en transgresora al violar la pro-
hibicién de Dios. En Hebreos 2:2 cada transgresién de la ley comporta su debido castigo, y en 9:15 la
muerte de Cristo sirve para remitir las transgresiones cometidas bajo la antigua alianza, e. d. los actos
de desobediencia contra la ley de Dios que han colocado a Israel en culpa contra Dios,

nepafatng. En griego secular esta palabra significa habitualmente «compariero» o «ayudantes, y sélo
rara vez «transgresor». En el uso militar denota al guerrero que se coloca en un carruaje junto al cochero,
o al soldado de infanteria colocado en medio de la caballeria para agarrar y montar los caballos cuyo
jinete ha caido. Ni los papiros, ni Josefo ni Filén usan el término. En el NT Pablo lo usa para un trans-
gresor de los mandatos de Dios. Asi, en Romanos 2:25, 27 los gentiles pueden acusar con razén a los
judios de ser ellos mismos transgresores, y en Galatas 2:18, al refutar la sugerencia de que Cristo se ha
convertido en agente del pecado, Pablo arguye que si volviera a establecer la ley él se convertiria en
transgresor, ya que fa transgresion st slo aparece bajo el dominio de la ley. Santiago 2:9 muestra que la
acepcién de personas es transgresion de la ley, y 2:11 asegura que con sélo transgredir un mandamiento
ya uno se hace transgresor de la ley.
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[inmutable] aapafatos

arepaPatoc. »

L

Esta palabra poco comiin significa generalmente «incambiable, <inmutable» (cf. los astros).

2. Enderechollegaa significar entonces «vilido», «<inalterable», «inviolablex.

3. Enel NT, Hebreos 7:24 dice que Cristo tiene un sacerdocio eterno e imperecedero, no sélo en el sen-

tido de que no puede ser transferido a nadie mas, sino también en el sentido de que es sinmutables.

UmepPaivo.

L

Esta palabra significa «pasar por enciman, «exceder un limites, «transgredir» y «pasar por altos. En
los papiros la encontramos para una porcién que le «toca» a alguien. Otra expresion es «pasar de
largo al hablar, e. d. permanecer callado.

. La IXX usa esta palabra para cruzar un umbral (1 S. 5:5), trepar una empalizada (4 Mac. 3:12.

saltarse un mure (2 S. 22:30), traspasar un limite (Job 24:2), adelantar en una carrera (2 S. 18:23.
También significa «sobrepasar» (3 Mac. 3:24). Un sentido teologico es «pasar por altos {Job 9:11). e
incluse «perdonar» (Migq. 7:18).

. Filén usa frecuentemente esta palabra para «hacer caso omiso» y «cruzar los hmltes» (p- &j- del

egoismo, de la verdad o de la naturaleza).

. Eltinico caso en el NT se halla en 1 Tesalonicenses 4:6. Si aqui la palabra no tiene complemento, el

sentido es «pecar»; pero si va con «su hermano», como «ofender», entonces significa «excederse.
«defraudar». Esto tiltimo es mas prabable en el contexto general.
[J. Schneider, V, 736744)

wepafodn {comparacion, parabola |

A. El griego secular.
1. Esta palabra tiene los siguientes sentidos: «poner a un lado», «pararse al lado», «aberracién» ¥

«divisién». En retérica significa «semejanza», «pardbolax.

. Laretorica distingue entre la comparacion, la metdfora, la metafora que ha pasado al uso comin, el

simil, la alegoria y la parabola. Esta dltima compara dos cosas de campos diferentes, con el fin de elu-
cidar lo poco familiar por medio de lo familiar.

. La poesia épica hace mucho uso de las semejanzas debido a su poder ilustrativo y su contenido

evocativo. La poesia gnomica gusta de ellas. como también Platén, quien para sus ilustraciones se
basa en la vida humana o en los mitos. 1.2 diatriba estoico-cinica también utiliza ilustraciones, a
menudo en respuesta a objeciones. Aristételes piensa que los ejemplos tomados de la historia son
mis valiosos que las pardbolas, pero destaca que estas dltimas, a diferencia de las fabulas, toman su
material de la vida real. La eficacia de las comparaciones, dice, descansa en la capacidad de ver la
analogia, y es mejor que las mentes que disciernen capten el punto de la comparacién de manera
independiente. La pardbola y la alegoria suelen fundirse entre si.

. ElAT,1a IXX y eljuda.\mota:dm.
. Enla LXX napaBoin es principalmente una traduccién de 32, que indica semejanza. Al principio

el “¥% esun proverbio (I S. 10:12); lo encontramos en la frase «convertirse en proverbio o palabra
comiin» {Is, 14:4). En los escritos sapienciales, se trata del dicho sabio; y abarca ejemplos de la vida,
reglas de prudencia y de cortesia, consejos vocacionales, admoniciones morales y directrices reli-
giosas. Muchos proverbios usan el comparativo «comon (Pr. 25:11ss; 26:18-19). La comparacién se
hace también mediante la yuxtaposicién (15:16; 16:8). Pero predomina el paralelismo. Puesto que los
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nepaBoin [comparacién, pardbola]

sabios gustan de las expresiones veladas, Tapafoln y alviypa («acertijos) suelen ser sinonimos. En
Salmo 78:2 el 57 es un poema didictico que trata de resolver el acertijo de la historia del pueblo.
Otra forma de 7% es la comparacién o semejanza desarrollada {cf. 2 S. 12:1ss; Jue. 9:Bss). Los pro-
fetas encuentran iitiles las parabolas, ya sea construyéndolas (Is. 28:23ss) o recibiéndolas en visiones
{Am. 7:8). La mis conocida es la pardbola de la vifia en Isafas 5. La pardbola del AT en este sentido
es un relato completo cuyo significado estd oculto, y puede ya sea ser discernido independiente-
mente o ser manifesiado por el profeta. En Ezequiel 2] E?? es una palabra de revelacién divina (Ez.
17:2; 24:3); se necesita otra palabra para interpretarla (17:11ss; 24:6ss}. En Salmo 49:4 el salmista
habla como un profeta que ha recibido de Dios una palabra que explica la extrafia ﬁrospeﬂdad de
los malos. Los profetas también realizan acciones parabélicas. Como traduccién de i, nepafois
asume un contenido mas rico que se traslada al NT.

2. En la apocaliptica, las semejanzas son medios de dar instruccién escatol6gica. Los acontecimientos
terrenales esclarecen los acontecimientos celestiales. Las visiones de los misterios celestiales y futuros
(el juicio, la resurreccitn, las moradas de los bienaventurados, etc.) también son pardbolas.

3. Los rabinos palestinenses usan pardbolas que se acercan a las de los Evangelios. Pueden tener la
forma de dichos breves o pueden ser fibulas mas extensas, alegorias o relatos. Los rabinos usan el
término Y7 imparcialmente, para semejanzas y alegorias puras o mixtas. La finalidad es por lo ge-
neral establecer o explicar un enunciado, a menudo de manera polémica. Las parabolas escatolé-
gicas son poco frecuentes. Una breve formula introductoria distingue 1a pardbola del contexto gene-
ral, como en el NT. El punto de comparacién puede ser enunciado en la frase final. Algunas
parabolas tienen dos puntos de climax, lo cual ocasiona complicaciones. Las parébolas se proponen
elucidar, pero también tienen una cualidad oracular.

C.EINT.

1. Uso. En el NT, napafor figura 45 veces en los Evangelios y dos veces en Hebreos, mientras que
TepoLie figura tres veces en Juan y una vez en 2 Pedro. El uso es el mismo que el de Sgia-nepafods
en el AT y en los rabinos. Enlos Evangelios, la mepeBoin es un dicho corto combinado con una com-
paracién, un dicho proverbial, 0, en la mayoria de los casos, una parabola en el sentido habitual. En

- Hebreos es un «tipo» 0 «contrapartes.

2. Definicion y forma de las pardbolas del NT. Més que una metédfora (Mt 16:6) o un simil (10:16), la
paribola es una semejanza que usa una verdad evidente de un campo conocido (la naturaleza o la
vida humana) para comunicar una verdad nueva en un campo desconocido (el reino, la naturaleza
y accién de Dios). En el sentido mis estricto las pardbolas son similes o metdforas méas desarrolladas
(Mt. 13:31-32; 18:12ss). Su poder lo derivan de la verdad general obvia que se usa. Pero entonces
muchas pardbolas toman Ja forma de relatos con detalles secundarios en los cuales una experiencia
tinica constituye la verdad conocida (Mr. 4:3ss). En otros casos tenemos relatos en los cuales la ver-
dad se presenta sin atavios figurativos (Lc. 10:30ss; 12:16ss; 16:19ss; 18:9ss). Jesiis toma su material
de la naturaleza (Mr. 4:26ss) o de Ia vida de Palestina. Usa acontecimientos ordinarios (la levadura),
incidentes tipicos (el sembrar la semilla) y circunstancias excepcionales (los trabajadores en la vifia).
Usa metiforas comunes pero estas no se convierten en alegorias, aunque algunas pardbolas (Mr.
12:1ss) se acercan a las alegorias. Se podrian usar sucesos actuales. Si bien la tendencia de los expo-
sitores a alegorizar las pardbolas fue un error, algunas pardbolas tienen més de un climax, y los
relatos constituyen organismos, de modo que podrian surgir varios puntos de comparacién (p. ej. el
sembrador y los diferentes terrenos). Hay que evitar las generalizaciones, ya que Jests no esté ilus-
trando verdades generales sino predicando el reino d- Dios. El enunciado de enlace, entonces, ra-
dica en un contexto viviente dentro del tema de la predicacion de Jesis. En su forma las pardbolas
son como las de los rabinos, Comienzan con una breve formula introductoria. Un (i) Aéye Wiy
suele darle énfasis al punto. Las pardbolas pueden 0 no incluir una aplicacién, y a veces concluyen
con una pregunta. La aplicacién puede ser antitética (Le. 12:40, 56). El objetivo final es aclarar, pero
no sin exigir una respuesta de los oyentes.
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3. La cuestion de la transmision. La fidelidad de la ransmision paréce ser muy alta. Las pardbolas llevan
la impronta del pensamiento y el estilo de Jesiis, y son fieles al entorno palestinense. La comparacién
de las diferentes versiones muestra que puede haber adiciones secundarias, y la comunidad puede
haber adaptado para los creyentes algunas pardbolas que originalmente iban dirigidas a los opos-
tores {cf. Mt. 18:12ss; Lc. 12:58-59). La alegoria tiende a invadir las pardbolas escatoldgicas (cf. Le.
14:16 y Mt. 22:2), aunque los rasgos alegéricos bien pueden haber sido originales. La cuestion de la
autenticidad es particularmente apremiante cuando se dan interpretaciones (Mr. 4:13ss; Mt. 13:36ss .
Los discipulos piden estas interpretaciones a causa de la naturaleza oracular de las parabolas (cf. Mz
4:34). Algunos exégetas creen que los elementos alegéricos y las peculiaridades estilisticas en las
interpretaciones sugieren un contexto comunitario.

4. Elsignificado y el propasito de las pardbolas en la predicacion de Jestis. Marcos 4:33-34 dice que Jesis us
mucho las pardbolas parque el pueblo es tardo para entender. Jesiis ha llegado a una hora crucial, v
procura evocar la respuesta correcta (Le. 12:54ss). Como profeta, tiene que ser claro. Las pardbolas
portan su propic mensaje, pero presuponen oyentes que estén dispuestos a acompafiar al que hablz
y capten el punto de la comparacién. Los que no tienen el poder espiritual para hacer esto, 0 que re-
chazan la revelacion de Dios, serdn descartados por el tamiz de las pardbolas. S Jestis usa las pardbe-
las como una ayuda para entender, también sirven como velos cuando hay falta de fe. Esto plantez
la pregunta de Marcos 4:11, la cual con su'ivet sugiere que las parébolas esconden deliberadamente
la verdad con miras al endurecimiento y el juicio. Bajo una visién critica, esta es una construccién
posterior que atribuye la incredulidad de Isrzel al plan previo de Dios, que Jesiis cumple usando las
paribolas. Desde un punto de vista conservador, el dicho refleja la experiencia de Jesiis cuando
proclama en si mismo la realizacién del plan divino de salvacion, pero se topa con las dos respues-
tas, la de la fe y la de la falta de fe; sus dichos son luz y salvacién para los discipulos, pero son oscurk-
dad y juicio para las masas que no responden, que escuchan las mismas palabras pero no percibez
su verdad, y que por tanto quedan bajo la sentencia de la profecia de Isaias 6:9-10. .

5. Elmensaje de las pardbolas. Las pardbolas versan sobre el reino de Dios, la naturaleza y 1a obra de Dios.
y €l destino humano. Mientras que las pardbolas rabinicas explican la ley, las pardbolas de Jesiis sc=
principalmente escatolégicas (aunque no apocalipticas). La mayoria de las pardbolas de Jesis estzn
entretejidas en un contexto didictico. Sin embargo, algunas no estan ligadas a un tema, sino que.
mediante expresiones veladas, procuran provocar al auditorio a que encuentre la afirmacién detss
del velo (Mr. 12:1ss). Por lo que al reino se refiere, las parabolas destacan su inminencia y su venica
repentina (Mr. 13:28-29; Mt. 24:43-44). El viejo e6n ha pasado (Mr. 2:21-22}, los demonios debea
rendirse (3:27), se emite una invitacién a entrar al reino (2:17). El reino crecerd (4:31-32) y permears
el mundo (M. 13:33). S¢ exige una decisién (Mt. 6:24}, el final implicar4 una separacion (13:24ss,
los que buscan la seguridad terrena son insensatos (Lc. 12:16ss), y los que no dan fruto quedan bai
amenaza (13:6ss). Se exige la vigilancia (Mt. 25:1ss). S6lo los que ponen en practica la palabra
quedarin de pie en el juicio (Mt. 7:24s3), y el reino va a volver al revés todos los valores terrenales
(Lc. 16:19ss). En lo que respecta a la naturaleza de Dios y su accidn, él es como un padre amoroso
(Mt. 7:9ss; Le. 15:11ss), un juez bondadoso y justo (Lc. 18:1ss), y un patrono més que generoso (Mt
20:1ss). Por lo referente al destino humano, se exigen el examen de si (Lc. 14:28ss) y la accién pre-
dente (16:1ss). Los discipulos no tienen derechos que reclamar (Lc. 17:7ss), comparten el destino ce
sumaestro (Mt. 10:24-25), y deben brillar como una ciudad en un monte (Mt. 5:14). Les corresponde
vivir con integridad (Mt 15:10ss], con humildad (Lc. 18:9ss), con gratitud (Lc. 7:36ss) y con presteza
a perdonar (Mt. 18:23ss). El amor que Dios exige no reconoce limites humanos (Le. 10:30ss).

6. Lenguaje figurado en Pablo, Santiago y el Apocalipsis. Pablo no usa la palabra mepafodr), pero saca com-
paraciones de la vida humana, p. ej. la armadura, la levadura, la leche, el templo, el espejo. En com+
paraciones mas expandidas, se refiere a la condicién legal de la mujer casada, a los creyentes co—o
un plantio, a la vida cristiana como una competencia, a la comunidad como un cuerpo, a los coe:-
pos resucitados como semilla y planta, También Santiago abunda en figuras, pero no usa verdaderzs
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parébolas. EI Apocalipsis, al estilo propio de su género, hace uso copioso de visiones, alegorias y sim-
bolos, pero no de pardbolas.

D. Los Padres Apostlicos. nepefols] figura dos veces en Bernabé, en la interpretacién alegérica del
AT (cf. 6.10 y Ex. 33:1ss, y 17.2). Ahi esa palabra denota un dicho con sentido alegérico, una insi-
nuacién misteriosa del futuro ordenado por Dios. Hermas usa napefoial en el titulo de la tercera
parte. Las primeras cinco mepefoint son comparaciones extendidas que se basan en metdforas de la
€poca, y que van acompafiadas de interpretaciones en parte parabdlicas y en parte alegéricas con
admoniciones entretejidas. En 6-101as Teepafodai son visiones que imparten revelaciones divinas en
figuras de lenguaje, y una vez mds se dan explicaciones.

' |F. Hauck, V, 744-761]

“mepoyyerdo [darérdenes, mandar), mapeyyerie [orden, mandato] -

A. Uso griego general. Este grupo se relaciona con el «emando» en diversos sentidos, de los cuales el
tinico que figura en el NT, con muchas modificaciones, es el de «orden» o «directriz». Si bien
TepayyéAielr denota la transmisién del mandato, kelelewy tiene a la vista el mandato en si.

B. Uso judio helenj'sﬁco.
1. LaLXX no usa el sustantivo, pero tiene el verbo para referirse a 6rdenes militares, convocatoria a
una asamblea (1 S. 10:17), y proclamas oficiales (2 Cr. 26:32).

2, Filén usa el verbo para los mandatos de Dios, y también tiene los sustantivos Tapayyepe y
Tepayyelie para preceptos, estatutos legales y exigencias.

C.Usoenel NT.

1. Los Sinépticos usan TepeyyéAiewy para «mandar», pero sélo cuando el sujeto es Jesis, Es asi como
él instruye a sus discipulos (Mt. 10:5), manda salir a los espiritus (Lc. 8:29), da érdenes al leproso que
ha sido curado (5:14), le dice al gentio que se siente (Mr. 8:6}. Lucas muestra aficién por esta palabra.

2. Elverbo es bastante comiin en los Hechos, Jesis da mandatos a los discipulos en 1:4, y en 10:42 les
ha mandado predicar, En 16:18, en el nombre de Cristo, Pablo manda al espiritu que salga. Varios
otros mandatos son los que dan las autoridades en 4:18, los magistrados en 16:23, y Lisias en 23:22.

3. Pablo es el tinico que usa tanto el sustantivo como el verbo. En 1 Timoteo 1:3, Timoteo debe dar
érdenes a los falsos maestros; el propésito del mandato (v. 5) es el amor. Lo que el Sefior manda es
la autoridad suprema (1 Co. 7:10 F pero esta autoridad respalda los propios mandatos de Fablo (1 T.
4:2;2 Ts. 3:12). En 1 Timoteo, a Timoteo se le impone napeyyéliewy; él debe dar 6rdenes a los fal-
sos maestros, a las viudas y a los ricos (1:3-4; 5:7; 6:17). Este mandato se le da en nombre de Cristo.
TaparyyEALELY se remonta asi a la obra salvadora de Dios en Cristo.
[D. Schmitz, V, 761-765]
Tapiyw — &ywyn; nepaderypatifo — delkvup

“mepadetooc{paraiso]

A. Historia de la palabra.

1. Se trata de un préstamo de un término persa que significa «recinto» o «parques. Los griegos lo usan
primeramente para designar los parques de los reyes persas. Enla LXX el jardin de Génesis 2-3 es
el «;arque» de Dios, y Tupadeloog se convierte en un término religioso téenico.

2. Elhebreo y el arameo también adopta.n la palabra, pero sélo la utilizan en sentido secular.
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B. El paraiso en el judaismo tardio.
1. La primera edad. Las afirmaciones acerca del paraiso comienzan Eon Génesis 2-3, que ofrece gran
riqueza de material para la elaboracién,

2. La edad final. Se desarrolla la esperanza de una edad final de bienaventuranza, y esta esperanza
emplea el motivo del paraiso (Ez. 36:35). En efecto, en la apocaliptica se espera el retorno del paraiso
original, lo cual, por medio de la creencia en la resurreccion, ofrece seguridad de que todos los jus-
tos gozaran de sus delicias.

3. Elparaiso, actualmente oculto. Si el paraiso de la primera edad va a volver, entonces todavia existe en
forma oculta. Es el hogar acmal de los justos; el sheol es la morada de los malvados. Las ubicaciones
que se sugieren son sobre la tierra, en una alta montana que llega al cielo, o en el cielo mismo. Los
deleites del paraiso intermedio y del escatolégico se funden entre si.

4. La identidad del paraiso. Si bien hay referencias al primer paraiso, al dltimo paraiso y al paraiso inter-
medio, no se trata de tres entidades diferentes sino de uno y el mismo jardin de Dios.

C. EINT.

1. El paraiso primero, el oculto y el final. El término mepaderoog figura en el NT solamente en Lucas 23:43;
2 Corintios 12:4; Apocalipsis 2:7. No se usa para el jardin, pero el estado paradisiaco estd implicito
en Romanos 3:23; 5:12; Mateo 19:8. El paraiso escondido es la morada intermedia de los redimidos,
en Lucas 23:43. Otros términos del NT para el estado intermedio son el sentarse a la mesa con
Abraham (Lc. 16:23), el estar con el Sefior (2 Co. 5:8) o con Cristo (Fil. 1:23), y el reino celestial (2 Ti.
4:18). En Marcos 13:27 los muertos se reunirdn en el mundo celestial. El paraiso final se menciona
en Apocalipsis 2:7, ya que todos los dichos referentes a los vencedores tienen un énfasis escatolégico,
y el fruto del arbol de la vida es un privilegio del wiltimo paraiso (cf. Jerusalén en 22:1-2, donde

Jerusalén es el centro de la tierra renovada).

2. Elarrebato de Pablo. En 2 Corintios 12:4 Pablo se refiere a su arrebato a la morada de los justos que
han partido. Lo hace con gran reserva, y no es seguro que aqui el parafso sea lo mismo que el tercer
cielo del v. 3. Las visiones del Sefior son visiones dadas por el Sefior, no visiones de Cristo entre los
difuntos.

3. La comunidn con Cristo. La respuesta de Jesiis a la oracion del ladrén arrepentido es que estard con é]
en el paraiso (Lc. 23:43). Se trata del paraiso intermedio oculto, pero el «<hoy» escatolégico apunta
hacia la alborada del dia de la salvacién. El paraiso queda abierto para el peor de los pecadores
arrepentidos, mediante su comunién con el Mesias. La comunién con Cristo es la caracteristice cris-
tiana distintiva del estado intermedio {cf. Hch. 7:59; 2 Co. 5:8; Fil. 1:23; 2 Ti. 4:18; Jn. 12:26; Ap.
7:9ss). Esto reemplaza las especulaciones acerca de las delicias paradisfacas.

4. Elparaisoy el hades. EINT dice que Jesiis entra al paraiso (Le. 23:43) y que ofrece su sangre en el san-
tuario celestial (Heb. 7:26-27; cf. tb. Jn. 3:14; 8:28). Sin embargo, también se refiere a su viaje al gbryg
¥ quizés a su obra redentora alli (cf. Ro. 10:7; Hch. 2:27; 1 P. 3:18-20). Ambas concepciones expre-
san Ja misma seguridad de fe en la singular eficacia expiatoria de la obra de Cristo, pero desde dngu-
los diferentes.

5. Jesis restaura el paraiso. En Apacalipsis 2:7 es Jesiis el que da alos vencedores el fruto del paraiso, Pero
el NT va mis all, puesto que Jesis ya ha restaurado el paraiso mediante su venida. Asi, en Mateo
11:5 su palabra y su obra dan cumplimiento a Isaias 35:5-6, y er. Marcos 10:2-3 €l vuelve a imponer
la voluntad divina en el paraiso (cf. tb. Mr. 1:13; 7:37), y en Juan su ofrenda de los simbolos del
paraiso en el pan y el agua de vida. El NT hace apenas un escaso uso del término, probablemente a
causa del peligro de la intrusin de ideas faniasiosas, como en el dicho inauténtico que reporta

Papias.
[J- Jeremias, V, 765-773]
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= ibng

napablbuwpt, Tepaboorg — Sidwut; Tapadofo; — Sokéw; tapelnidw — (fkog; Tapabikn — Tinu;
TapaLTEopaL — aitéw

nepakeié [exhortar, consolar], mepdxinoic [exhortacion,

consuelo]

A. Uso griego comiin.
1. Estas dos palabras tienen una amplia gama de significados, donde el primer sentido es el de «llamar
a», ya sea literalmente o con matices tales como llamar pidiendo auxilio, invitar y convocar.

2. Un segundo sentido es el de «suplicar», p. €. invocando a los dioses en oracién o, cuando se trata de
un superior a un inferior, proponer.

3. Un tercer sentido es el de sexhortar» o «animar», e incluso a veces «ganarse» a alguien para un plan.

4. El sentido final es el de «consolar», principalmente en la forma de dar exhortacién y estimulo en
momentos de dolor. Este no es un uso comun.

B. El judaismo griego.

7. Los equivalentes hebreas y su influencia. En la LXX las palabras se usan para 15 términos hebreos, y fi
guran también en traducciones libres. Sin embargo, en su mayor parte se usan paran, y esto hace
que el sentido principal sea «consuelos, especialmente en situaciones de duelo (Gn. 24:67). El verbo
en particular también se refiere al consuelo que da Diosa su pueblo bajo juicio, 0 a los individuos en
la tentacién.

2. Elgrupo en la LXX sin original hebreo. Cuando no hay un original hebreo, el sentido de consuelo esta
casi completamente ausente, y tenemos mds bien sentidos como exhortacicn, estimulo, fortaleci-
miento, aliento, propuesta e invitacion.

3. Los escritos extracandnicos. Fuera de la esfera biblica rara vez encontramos el uso especial de la LXX,
y predominan significados como pedir, amonestar, suplicar, etc. Es asi como encontramos en Fil6n
«invitars, y en Josefo «invocar» a Dios en oracién. Sélo en los Testamentos de los Doce Patriarcas y
en 4 Esdras esti presente de un modo més comiin la idea de consuelo, ya sea teniendo en mente el
consuelo de Dios, o el consuelo a Sién en su luto.

[O. Schmitz, V, 773-779]

C. El consuelo y las formas de consuelo en la antigiiedad no biblica.

1. Consuelo y admonicidn. El grupo contiene un elemento imperativo («advertir, amonestars) que va
acompafiado del indicativo («consolar). Se hace entre ellos una distincién teérica, pero en la pric-
tica se unen. La exhortacién es una forma de consuelo con miras a superar la pena o dejarla de lado.

1. Formas de consuelo. La antigiiedad elabora diferentes formas de consuelo para los ancianos, los mori-
bundos, los dolientes, los separados, los exiliados, y las victimas de la injusticia o de impedimentos.
Todos tienen el deber de ofrecer consuelo. Los moribundos lo dan en palabras de despedida, y los
muertos en escritos en los que figuran. Los dolientes tratan de consolarse 2 si mismos del mismo
modo que consuelan a los demés. Pueden leer obras de consolacién, y las consideraciones racionales
tienen un efecto consolador, como lo tiene también el recuento de las propias tribulaciones.

I, Modos y medios de consuelo. 1.8s modos de dar consuelo son la presencia personal, las visitas, las cartas
y los escritos consoladores. También se consiguen consoladores profesionales. Los medios de con-
suelo son las ensefianzas filoséficas, las ensefianzas y practicas religiosas, p. ej. la oracién y los mis-
terios, y cosas tales como la muisica, las distracciones, el suefio, e incluso el vino.
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IV Razones de consuelo. e

1. Epicuro. Entre las razones para el consuelo, los epicireos sugieren que la muerte es el fin absoluto,
de modo que no hay razén para lamentarse por los muertos. El verdadero consuelo esla vida misma,
e. d. el recuerdo de que cada dia podria ser el dltimo, y por lo tanto el recibir y el aprovechar cada
hora como un regalo.

2. Razones comunes. Entre las razones para consolarse que se aducen cominmente se halla la evocacién
de la felicidad pasada, la consideracion de las cosas buenas que aiin quedan, el pensamiento de la
duracién del universo pero también de su corruptibilidad, en comparacién con la cual el sufrimiento
individual es mindsculo, y el pensamiento de la universalidad de la muerte, que sobreviene tanto a
los grandes como a los pequefios.

3. La idea de inmortalidad. En la antigiledad, la base principal para el consuelo es la idea de la inmorta-
lidad del alma. Los buenos no estin muertos; la muerte es el nacimiento a una vida sin fin, es un
regreso a casa. Segin este punto de vista la vida misma es un exilio, donde el cuerpo es una cércel o
una carga, y la muerte es una liberacién gozosa. Por eso hay que meditar en ese més alld mejor al cual
se han ido los muertos, y en el cual gozan de una recompensa celestial y de la compaiifa de los dioses
bienaventurados. Especialmente los misterios alimentan este punto de vista. En general, los dioses
mismos no son consoladores. Fijan el iempo de la muerte y no abandonan a los que se hallan bajo
su proteccién, pero en la antgiiedad su funcién no es de consolar, y los antiguos tienen mas miedo
de su envidia que confianza en su amistad. A pesar de todas las apelaciones a la idea de un mas alli
mejor, muchas de las afirmaciones en esta linea tienen una nota de incertidumbre y de irrealidad. El
mundo de la antigiiedad se caracteriza por una profunda falta de esperanza. A los muertos se los
llama bienaventurados, ya sea que sigan viviendo o que cesen de existir. La transitoriedad como
fuente de consuelo es un consuelo fiio. El principio pesimista de que la vida es mala y la muerte es
una liberacién da testimonio de una sensacién desesperanzada de sinsentido. En particular la muerte
temprana sugjere la inutilidad del nacimiento. Se oyen notas cinicas cuando a los muertos se los
invoca para que den la informacién de que todo lo que se dice sobre el mundo venidero es falso.
Simbolos diversos, p. €j. un pilar truncado, la antorcha extinguida, y la rosa marchita, expresan la
falta de esperanza propia de la antigiiedad. Incluso la ms noble consolacién concluye con una ren-
dicion ante la majestad de la muerte. La antigiiedad pagana muestra de un modo <clasico» lo poco
que nuestras propias ideas y recursos nos pueden ayudar cuando nos topamos con las fuerzas que
hacen de la vida un dmbito de sufrimiento. ) T

[G. Stihlin, V, 779-788)

D. Consuelo y desconsuelo en el AT.

I El consuelo humano.
1. Quiénes lo dan. En el AT, se]]amaalospa.nmtesymgosaouedenwnsuelo (Job 2:11), pero tam-
bmensel]mnaapemmﬁ.sd:stantes[cf 2 8. 10:2). Es un hnor el que a uno se le pida consolar a
los que estin de duelo (Job 29:25). Algunos pueden hacerlo mal (16:2), pero un verdadero conso-
lador es como un rey entre sus soldados (29:25).

2. Medios. Se acostumbran las visitas, y se trae pan y vino (Jer. 16:5, 7). El vino es un solaz especial en
momentos de dificultad (Gn. 5:29; cf. Pr. 31:67).

3. Elconsuelo propio. A menudo, los consoladores aconsejan que uno se consuele a si mismo. El Siricida
aconseja que el luto sea breve, ya que nada se puede alterar y la lamentacién es dafiina,

II. El consuelo divino.

1. El desconsuelo. No hay verdadero consuelo fuera de Dios. Los Salmos expresan el desconsuelo
humano (69:20; 77:2). Las Lamentaciones (1:2, 9, 16) y el Eclesiastés (4:1) lo mencionan también. Esa
desolacidn es en iiltima instancia un juicio divino (Is. 51:19).
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2. El consuels. La obra propia de Dios es consolar. EI convierte la desolacién en consolacién para los
individuos {Sal. 23:4) y para el pueblo (Is. 54:11ss). La gran promesa que se hace a Israel es la de
Isaias 40:1ss. El tiempo de la salvaci6n es el tiempo en que Dios consolard, y transformard las ruinas
en un npadeloos (51:3).

3. Metdforas. Las metiforas del pastor (Is. 40:11) y de la madre (66:13) describen el consuelo de Dios.
Su pueblo encontrari consuelo en su pecho (66:11) y en sus regazos (66:12).

4. Los mediadores. Dios canaliza su consuelo por mediadores, p. ej. su palabra {Sal. 119), la Escritura
(2 Mac. 5:19}, la sabiduria (Sab. 8:9), y entre los seres humanos los profetas —que juzgan y también
consuelan (cf. Ez. 4.ss y 33ss; Jer. 31:18ss)— y especialmente el siervo (Is. 61:2),

E. El consuelo humano y divino en el judaismo.

I El consuelo humano.

1. Ocasiones. Se da consuelo a los parientes que estdn de luto, a los maestros de aquellos que mueren
jovenes, y a aquellos que estin abatidos por su conciencia.

2. El deber. El deber de consolar les corresponde a los parientes cercanos, a los maestros, a los colegas,
alos alumnas, a los vecinos, etc. Dar consuelo es una buena obra y un medo de seguir a Dios, quien
consuela él mismo a los dolientes.

3. Formas. Las principales formas son las visitas y Jas cartas. Los libros concluyen con palabras de con-
solacién y bendicion.

4. Razones. Las razones son en parte las mismas que en el mundo pagano, y en parte biblicas y judias.

5. Presuposiciones. El conocimiento de la Escritura y la experiencia del consuelo confieren la capacidad
de consolar.

6. El consuelo propio. El judaismo cultiva el ideal del consuelo propio.

II. El consuelp divino. Con el AT, el judaismo enaltece a Dios como el tinico verdadero consolador. El
judaismo helenistico piensa que Dios ha sembrado en Iz humanidad una esperanza innata, pero el
judaismo palestinense se refiere a mediadores de consuelo tales como la palabra de promesa, los pro-
fetas, los angeles y el Mestas. «Consuelo» se convierte en un término comprensivo para la salvacién
mesidnica (Is. 40:1ss). La consolacién de Israel es la esperanza mesiénica, y Mendjem (Consolador)
llega a ser un nombre para el Mesias.

[O. Schmitz-G. Stihlin, V, 788-793]

F. Las palabras en el NT. En el NT mapaxeiée y napixinoi;, que no aparecen en las obras juaninas
ni en Santiago, reciben su contenido principal del acontecimiento neotestamentario de la salvacién,
A veces, por supuesto, encontramos también el uso ordinario (cf. especialmente en los Hechos, p. ej.
8:31; 9:38; 16:39; 28:14, 20, etc.). En otros casos hay un movimiento haaaunusoespeciﬁoo,p €j.
cuando las personas piden auxilio a Jesiis. Un uso general para consuelo figura en Hechos 20: 12
1 Tesalonicenses 3:7; 2 Corintios 2:7, pero esto es sobre la base del evangelio, y en su linea principal
el NT usa las palabras especificamente para el hablarle a alguien, con los tres matices de pedir au-
xilio, exhortar y consolar.

1. Pedir auxilio, Este es un uso comin en los Sindpticos cuando las personas recurren a Jesis en busca
de ayuda, p. ej. r2 Mateo 8:5; Lucas 7:4; Marcos 5:18; 6:36; 1:40; 8:22. Esta petici6n es un ruego
apremiante. Un uso similar que se da en Mateo 26:53 es para pedirle ayuda a Dios; Jests no se
aprovecha de esta posibilidad abierta.

2. Exhortar. Este es un uso coman en les Hechos y en Pablo. Implica hablar en nombre de Dios y con
el poder del Espiritu. En 2 Corintios 5:20 el punto es el ruego evangelisico, pero con una nota de
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autoridad. La proclamacisn también es napdicinoig en 1 Tesalonicenses 2:3 (cf. Hch. 9:31; 2:40; Le.
3:18). Lo que se quiere decir es la proclamacion de la salvacion, como algo que es también una exi-
gencia sobre la voluntad y la accion de los oyentes. A menudo se trata de la admonicién a quienes
ya han sido ganados (cf. Heb. 13:22; 1 P. 5:12; Jud. 3; Fil. 2:1; Ro. 12:1, etc.). Esta admonicién es «en
Cristo» o «por su nombre», 0 «por su mansedumbre y ternuras, o «por la misericordia de Dios» (cf
Fil. 2:1; 1 Ca. 1:10; 2 Co. 10:1; Ro. 12:1). Se basa en la obra salvifica de Dios en Cristo, y es parte
inherente del ministerio apostélico (1 Ti. 5:1; Tit. 2:6). El Espiritu Santo estd en accin en ella, y es
casi una funcién profética cf. 1 Co. 14:3, 31; Hch. 15:28, 31). Las palabras que la acompasian mues-
tran que la admonicién no es agria, polémica ni critica, aun cuando es apremiante y seria. El hecho
de que consolar pueda ser otro significado de la misma palabra apunta en la misma direccién.

3. Consolar. Es en Pablo y en Hebreos donde mapuxehéiv denota el consuelo que Dios trae por medio
de su salvacién presente v futura. Hebreos 6:18 y 12:5 conectan este consuelo con la exhortacién y
el estimulo. Romanos 15:4 muestra que viene por medio de la Escritura, y lo basa en la constancia
divina. Esta constancia es la del amor divino que se manifesté en Cristo (2 Ts. 2:16-17). Pablo se pre-
ocupa, una y otra vez, por consolar a las iglesias en sus aflicciones (cf. Col. 1:1; 4:8). El mismo es con-
solado por la bondad de Filemén (Flm. 7). Las buenas noticias acerca de la iglesia tesalonicense lo
consuelan (1 Ts. 3:7). Lo mismo se aplica a las buenas noticias procedentes de Corinto (2 Co. 7:6).

4. Elconsuelo humano y divino. El consuelo se da mediante agentes humanos, pero s6lo es verdadero con-
suelo en cuanto viene de Dios. Dios es el Dios de todo consuelo (2 Co. 1:3-4) que hace que ¢l com-
partir los sufrimientos sea un compartir el consuelo (1:5ss). Si bien el consuelo se deriva de la sal-
vacién presente, se hallaa la luz de la liberacién fatura, y por lo tanto esté ligado tanto con la swtmpia
como con la éAtig (cf. 2 Ts. 2:16; Ro. 15:4). Al disfrutar del consuelo divino, los corintios deben per-
donar y consolar al que ha agraviado a Pablo (2 Co. 2:7). Tanto Jos acontecimientos como las
palabras traen consuelo 2 Co. 7:6). Pero el consuelo final (Mt. 5:4) es el acto escatologico de Dios
que alcanza al presente, de modo que aquellos que lloran son ya bienaventurados. Los que aguardan
1a consolacién de Israel (Lc. 2:25) estin esperando la salvacién mesidnica (Is. 40: 1ss). El consuelo de
la salvacién presente se pone a la luz de la consumacién venidera, cuando Dios va a quitar todo
sufrimiento por su presencia gloriosa (Ap. 21:3ss). Por esta razén es un consuelo eterno y una buena

esperanza (2 Ts. 2:16).

5. Condlusiin. EI NT aprovecha bien la riqueza de significado de los términos epaxadély y nupdkAnois.
El sentido de «invocar» se desvanece en el trasfondo. «Pedir figura principalmente para peticiones
dirigidas a Jestis durante su ministerio terrenal. El significado «exhortacién» llega a usarse tanto para
la proclamacién misionera como para la admonicién pastoral. El sentido de «consuelo» figura en
conexién con la historia de 1a salvacién (sobre una base veterotestamentaria). En este sentido los tér-

minos expresan la ayuda de Dios a las iglesias en la afliccién presente, sobre la base de la obra salvi--

fica de Cristo y con miras a la liberacién final. Por eso el pedir presupone que la salvacién de Dios
se manifiesta en Jests, el exhortar presupone que es efectuada por el Espiritu, y el consolar pre-
supone que llegard a ser consumada finalmente por el Padre. Las palabras se relacionan, entonces,
con la obra salvifica del Dios uno y trino que conduce a los necesitados hacia el Hijo como supli-
cantes, que es predicada como exhortacién en el poder del Espiritu, y que comporta ya el consuelo
eterno de] Padre.

[O. Schmitz, V, 793799

ToLpepUBEoLL

TopaxelinL —> Keljol
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TapaKATTOE [abogado, auxiliador]

1.
a

nepaxAntos [abogado, auxiliador]

A. El problema lingiifstico.

Uso ﬁtmx del NT.

En griego, el adjetivo verbal nepuxintog tiene primeramente un sentido pasivo, e. d. «llamado para
ayudar». De aqui se desarrolla el sentido de un «auxiliador en el juzgado» (aunque no un abogado o
consejero profesional).

. La LXX no usa mpmclnmr.. aunque otras dos versiones del AT (A y ©) lo usan para los «conso-

ladores» de Job. Josefo usa énapaxAntog y buonepakAnrog en sentido pasiva.

Los rabinos usan fepakATitog como préstamo, y lo emplean para un abogado ante Dios. La conver-
sién y las buenas obras son grandes abogadas en el juicio.

Filén emplea también TiepacAnTog para un abogado. Los que hablan en favor de personas acusadas
son wepaxAntot, y el amor de Dios, las intercesiones y las buenas obras son mapaxAntol ante Dios.
El omamento simbélico de las vestiduras del sumo sacerdote es su abogado en su ministeric expia-
torio en el templo.

- Enlaiglesia antigua, aparte de la influencia del NT, Didajé 5.2 se refleren abogados que ayudan sélo

alos ricos. Eusebio, Historia eclesidstica 5.1.10, menciona a un tal Epagam que es el TepakAnrag de los

hermanos perseguidos ante el gobernador. En general, entonces, TeptxAnTog designa a un awxiliador
en el juzgado, que puede hablar en favor de los acusados. S6lo en un caso encontramos el sentido
de «consolador».

. Significady en el NT. El uso limitado del NT no da una impresién coherente. En 1 Juan 2:1 Cristo

como TapoxAntog es claramente el «abogado» que representa al creyente pecador ante el tribunal
del Padre, En Juan 16:7ss estd de nuevo presente la idea de un juicio, pero aqui el Espiritu es el con-
sejero del discipulo en relacién con el mundo, y el contexto (16:7, 13ss; 15:25; 14:16-17, 26) podria
sugerir el sentido mas amplio de «auxiliador». El significado «oonsoladorr, aunque adoptado en
algunas versiones, no encaja en ninguno de los pasajes. En la iglesia antigua los Padres griegos entien-
den que Jesiis es un mapdkAntos en el sentido de «abogadow, y Origenes introduce la idea de la obra
intercesora de Cristo. Por lo que se refiere al Espiritu, el sentido mds antiguo es de nuevo «abogadon,
pero algunos Padres llegan a pensar entonces en el Espiritu como el «consolador», ya que piensan
que los discursos juaninos estén disefiados para consolar a los discipulos ante la partida de Jesis. Los
Padres latinos usan tanto advocatus como consolator, y asi lo hacen también las traducciones latinas
cuando no conservan el término griego (paracletuso parackitus),

B. El trasfondo religioso.

a.

1. El auxt’iador.

Escritos mandeos. Cierto rastro del origen del uso de mapéxAntog en las obras juaninas se remonta
al concepto de los auxiliadores celestiales. En la literatura mandea encontramos muchos de tales
auxiliadores. El término es elstico, pero esti ligado especialmente al revelador.

. Las Odas de Salomon. También esta obra habla de un auxiliador celestial, pero con referencia a Dios

mismo. Se pueden ver paralelos con el concepto en Juan, especizlmente en ideas mandeas tales
como el enviar desde arriba, el impartir instruccién, el conducir a la salvacién y el confirmar en la
conducta moral; pero no figura la idea del abogado legal, y la pluralidad de auxiliadores contrasta
con los dos de Juan, a saber Jesiis y el Espiritu. Una vez mds, ni en los escritos mandeos ni en las Odas
es TapdacAnTog un titulo.

EIAT. El c.lrigen del uso juanino se ha buscado también en el concepto del abogado. Este es impor-
tante en el AT. Los patriarcas (Gn. 18:23ss) y los profetas (Jer. 14:7ss} interceden ante Dios por otros
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C
1

que son culpables o que estén afligidos. La funcién de esas personas es también declarar la voluntad
de Dios. Un abogado un tanto superior es el de Job en Job 33:23 (cf. 5:1; 16:19ss; 19:25ss). Se rata
del amigo en ¢l cielo que no sélo funge como abogado en la corte divina, sino que también da co-
rreccion y llama al arrepentimiente. Para un uso similar, cf. Zacarfas 1:12; 3:1ss.

- Los Deuterocanénicos y los pseudoepigrafos. En estos escritos volvemos a encontrar la idea de la

defensa legal, p. ej. la de los profetas, los justos, los que temen a Dios y los angeles intercesores, que
pueden tanto acusar como defender, y que también ensefian y aconsejan a aquellos que estin
encomendados a su cuidado.

Los rabinos, También aqui es comiin la idea del abogado celestial. La ley, los sacrificios y las buenas
obras tienen esta funcién junto con los justos, los dngeles intercesores y el Espiritu, que suplica a Dios
la gracia para Israel y le recuerda a Israel su deber para con Dios.

EINT. El concepto del abogado, familiar en el AT y el judaismo, esti obviamente presente en | Juan
2:1. El AT y el judaismo también ofrecen muchos paralelos para el modo de ver el Espiritu en Juan
1455, p. €j. como maestro con autoridad (14:26), testigo de la revelacion (15:26), y vocero en el juicio
del mundo por Dios (16:8ss). La idea de que la defensa tiene lugar tanto en el cielo como en Ia tierra
es comun también al AT y al judaismo. Al sopesar las cosas, parece que el uso del NT esta mds ing-
mamente ligado con el concepto de «abogado» del AT que con el concepto de «auxiliadors del
mundo mandeo.

El concepto del NT.

La primera idea clara conectada con Tapdxintoc en el NT es la del abogado en el tribunal de Dios
en el cielo. En lugar de los muchos abogados, los cristianos reconocen ahora sélo al tinico, Jesucristo.
El es nuestro intercesor a la diestra de Dios (Ro. 8:34). Entrega su vida incorruptible ! servicio de su
pueblo (Heb. 7:25). No sélo reclama el oficio de Juez, sino que también promete ser el defensor de
aquellos que lo confiesan a él (Mt. 10:32-33). La idea cristiana de un Parclito escatolagico se
remonta a Jesds mismo.

- Més ricamente desarrollada, y dificil de definir, es la idea en Juan de un Paraclito que actiia en los

discipulos y en favor de ellos. Primero lo es Jesis (14:16), luego el Espiritu, quien, completando la
obra de Jesiis, lleva a los discipulos a toda la verdad (14:26), da testimonio de Jestis (15:26), y declara
culpable al mundo (16:8). Esta obra es semejante a la del abogado del AT, y se conecta con descrip-
ciones del ministerio del Espiritu en otros lugares del NT (Ro. 8:26-27; Mr. 13:11; Lc. 13:6ss). El tér-
mino griego bien puede remontarse al término usado por Jesis mismo en su lengua materna. En la
traduccién, los muchos sentidos secundarios dejan por fuera cualquier equivalente finico. Si quere-
mos evitar «Pariclitos, laidea bisica es la de «Abogado»; pero la nocién més general de «Apoyadore
o «Anxiliador» es quizas la mejor traduccién.

' [J. Behm, V, 800-814]

Tepake) = dkot; TepekoAoudée — tioloubéw; Tapukoin — dxola

TMEPUKOTTE |

agacharse para ver, asomarse]

Esta palabra significa «me agacho para ver». Se aplica a un vistazo répido, furtivo. Se puede afiadic
un verbo de ver, pero no es habitual,

- La palabra figura ocho veces en la LXX. La voz pasiva se usa para el dificil texto hebreo de 1 Reyes

6:4. En otros lugares la idea s la de asomarse por una ventana hacia afuera {Gn. 26:8) o hacia aders-
tro (Si. 14:23).

- En Juan 20:5 el discipulo amado se asoma al sepulcro por la entrada baja. La mirada no es nece-

sariamente fugaz (cf. 20:11}. Un uso figurativo se da en Santiago 1:235, donde otra vez se trata de algo
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mas que una mirada fugaz. En 1 Pedro 1:12 el punto podria ser un asomarse con curiosidad, a menos
que haya un deseo de auténtica percepcion.
[W. Michaelis, V, 814-816]
TpepubEopaL — AxpBavw; mzpa,uévm — PéVE

~ TepyivBEopm - [amonestar COnb(}]d.l‘l mpn:pnﬁu [cunxue

“mopopvbiov{consuelo]

A. Significado.

1. Estructura y significado bdsico. Formada a partir de wepé (<hacian) y puBéwpa («hablar), Tepayivbéopen
tiene el sentido bésico «hablar a alguien amistosamente. Con referencia a lo que se deberia hacer,
desarrolla el sentido de «amonestar»; con referencia a lo que se ha hecho, el sentido es «consolar».

2: «Amonestar~. Matices de este sentido son «apremiar», «ganarse», «estimular», «alentars, «persuadir»
¥y «convencers.

3. «Consplar», Matices de este sentido son «animar», «refrescar» o «cuidar» (plantas), «mitigar» o
«aliviar», «amortiguar» (golpes), «resolver» o «explicar» (contradiccién), «excusar», «aplacar»,
«apaciguars, v «satisfacer» o «expiar,

4. Stignificados especiales de los sustantivos. El sentido principal de los sustantivos es «consolar», pero tam-
bién pueden denotar «medio de consuelo», «sefial de consuelo», y en el mundo financiero «com-
. pensacién», «interés», «pensién» o «propinas.

B. El grupo en el AT. Este grupo no figura en la traduccién del hebreo, sino s6lo en libros en los cuales
la LXX es el texto original. La idea es habitualmente la de alentar, aliviar, consolar o refrescar.

C. El grupo en el NT.

7. Uso. 86lo hay seis casos en el NT, dos en Juan y cuatro en Pablo. Dado que la referencia en Juan
11:19, 31 es a la préctica judia, y que Juan no usa Tepakehéw, no hay ninguna palabra en Juan para
la mpeyivuBla cristiana. En Pablo, nepapivBéopnt es subsidiaria al término més importante mupaxaié
{cf. 1 Ts. 2:12; 5:14; 1 Co. 14:3; Fil. 2:1). Puesto que ambos términos combinan la amonestacién y el
consuelo, e dificil trazar una distincién clara entre ellos. En los dos, la unidad de amonestacién y
consuelo tiene sus raices en el evangelm con su relacién dialéctica de imperativo e indicativo. La
tinica diferencia posible es que TapegiuBéopet no se usa directamente para el consuelo de Dios o para
el consuelo escatoldgico, sino siempre para el consuelo en el mbito terrenal.

2. Consuelo y consoladores.

a. Losritos tradicionales y el consuelo de Jestis. Enjuan la referencia es a la tipica visita judia de pésame
(11:19, 31). Los consoladores se quedan lo ms cerca posible de los dolientes, y pronuncian palabras
o realizan actos de pesar y de consuelo, Jesds, como verdadero consolador, usa formas tradicionales
de expresi6n en Marcos 5:36; Lucas 7:13; Juan 11:23, pero también da el verdadero consuelo de la
accion al quebrantar el poder de la enfermedad y de la muerte. Otras dos costumbres judias, a saber
la carta de condolencia y el concluir un libro con una palabra de consuelo, hallan su expresién en el
NT en 2 Corintios 1ss y en Mateo 28.

b. Receptores. Los receptores de consuelo en el NT son todos los que penan, los enfermos y los presos
(Mt. 25:36, 43), y los huérfanos y viudas (Stg. 1:27). Habitualmente mepajiubéoion tiene en mente a
la iglesia 0 a sus miembros (1 Ca. 14:3; Fil. 2:1; 1 Ts. 2:12; 5:14).

¢. Portadores. Primero los profetas traen consuele {1 Co. 14:3). Dar consuelo es parte de su oficio.
Pablo también ve esto como parte de su ministerio apostélico (I Ts. 2:11-12). Tiene un caracter
fuertemnente personal (cf. th. Col. 1:28). El consuelo mutuo parece ser el punto en | Tesalonicenses
5:14. Lo mismo se aplica en Filipenses 2:1, donde el amor podria ser el de Dios o el de Cristo, pero
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probablemente es el amor mutuo de los hermanos. La comunién del sufrimiento es una comunién
de consuelo. Desde luego, por encima de todos los consoladoref'terrenales estd el consolador celes-
tial que es la fuente de todo consuelo terrenal (2 Co. 1:3).

d. El principal motivo del NT. En el NT el nombre de Cristo es la principal razén del consuelo. Todos
los pensamientos de consuelo estén orientados a Cristo. El AT ofrece consuelo cuando se lee a la luz
de Cristo. El consuelo del Padre y del Espiritu se relaciona con la obra divina en Cristo. El consuelo
por la muerte radica en la promesa de la resurreccién que se fundamenta en Cristo. El consueloenla
persecucion estriba en el hecho de que es por causa de Cristo y significa comunién en los pade-
cimientos de Cristo (2 Co. 1:5; | P. 4:13). El contenido de la profecia del NT es la revelacion del mis-
terio de Cristo; el poder del consuelo cristiano radica en el amor de Cristo (Fil. 2:1}, y el consuelo apos-
tolico descansa en el hecho de que Dios llama a los creyenies al reino y a la gloria de Cristo (1 Ts. 2:12}.

[G. Stiihlin, V, 816-823]

— nepakeréw, Tepakinolg

TOLPOVONED, TEPLVOULY — VELOG; TRPETLEPILIG, TXPATLKPEOUEE — TLkpOc: TEPETITW, TRpETTwiL —
TLTTw; Mepatnpén, TeprTrpnoLg — mpéw; TapetifnpuL — Tiinuw; TapeL — Tepouoin

—mepesiyw fintroducir solapadamentel, Trctpewah'og

- [introducido solapadamente]-

Tapelodyw tiene el sentido neutro de «traer adelante», «presentar», pero a menudo con la sugerencia de
algo ilicito o furtivo, p. ej. «introducir dioses extrafios». El término no figura en la LXX, Filén ni Josefo.
En el dinico caso del NT en 2 Pedro 2:1, los falsos maestros estin introduciendo de modo ilicito y sola-
pado sus herejias destructivas (cf. Jud. 4, donde se insinian ellos mismos). El adjetivo verbal
Tepeloaktog en Galatas 2:4 tiene el mismo énfasis. El términe es poco comiin y denota a alguien que se
ha infiltrado y estd actuando donde no debe. En Gélatas 2:4 es un término despectivo para los que se
oponen a la mision a los gentiles,

[W. Michaelis, V, 824-826)

TpeLoEpY oML — EpyopaL; Tapentdnuos — Biog; TapépyoumL — Epyopa; Tapeoic — &binut

“TpBevog "[muchachil,' \-'il'geﬂ]

A. Uso no biblico y no judio.

7. Uso. De origen incierto, Tep8évog significa smuchacha niibil». Segiin el contexto, el énfasis se puede
poner an el sexo, la edad o la condicién. Por un proceso de estrechamiento, el sentido mis general
da paso al més especifico de «virgen», con énfasis en la lozania, o en la pureza fisica y espiritual.

2. Lavirgen en la relizion.

a. Veneracién cultual a la virgen divina. En relacion con las deidades femeninas se presenta un uso
miiltiple. Arternisa es estrictamente Tap8évog pero tiene funciones variadas como, p. ej.,, dadora de
fecundidad, ama de la ley, y guardiana de los juramentos. Los sacrificios de virgenes son especial-
mente poderosos a causa de la combinacién de frescura e inocencia. La misma combinacién se halla
tras el culto a las deidades virgenes. Un ejemplo es Atenea, ya que, aunque tiene algunas caracteris-
ticas maternales, es el epitome de la doncella casta e inaccesible de origen no sexual. Es asi como el
término TepBEvog sugiere lo inmutable, lo autosuficiente v lo que se contiene en si mismo, #n una
especie de mitificacion de la autarquia.

b. La virgen como madre del nifio divino. En la religién hallamos muchas referencias a la madre vir-
gen del nifio divino, pero no siempre resulta claro si la idea es la de una virgen en el sentido fisico
estricto, de una mujer todavia en la flor de la juventud, o de una virgen en el sentido de cardcter inac-
cesible. Una vez mas, es punto de debate qué quiere decir en este caso la concepcién, ya que las dei-
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dades se presentan en muchas formas, aunque generalmente por procesos naturales, y no parece
haber una idea de partenogénesis en el sentido estricto.

3. Lavirginidad en la prdctica cultual y en la magia. Diversos motivos estin en accion en la imposicion del
celibato a sacerdotes, sacerdotisas y magos, ya sea de manera permanente o temporal. Se piensa que
la virginidad transmite un poder especial; se considera que las sacerdotisas estan casadas con los
dioses; y la pureza ritual es una consideracion (o libertad respecto a la contaminacién demética). En
el uso de nifias o nifios virgenes en la magia, el punto es el poder especial de la virginidad.

B. El AT y el judaismo.

1. La madre de Emanuel. La palabra 25y figura nueve veces en el AT. Tres veces designa a una mujer
sollera (Gn. 24:43; Ex. 2:8; probablemente Sal. 68:23). Este parece ser también el sentido en Salmo
46:1; 1 Crénicas 15:20; Cantares 1:3. El significado es incierto en Proverbios 30:18, pero la referen-
cia es probablemente a una muchacha que acaba de llegar a la madurez fisica. Lo mismo se aplicaa
Isaias 7:14. Las preguntas referentes a Isaias 7:14 son si la mujer es una persona especifica o si re-
presenta a todas las mujeres embarazadas en esa época en Israel, si Emanuel es un individuo o un
nombre representativo, y si la leche y la miel son el alimento de la liberacién o del juicio. En su con-
texto el nombre Emanuel obviamente significa salvacion més alld del juicio inmediato, y Emanuel
parece ser el nifio, no de la esposa del profeta, sino de una mujer desconocida. El padre no se men-
ciona porque el nifio se halla bajo la proteccion de Dios y estd bajo el mandato de Dios de traer la
salvacion. En su referencia inmediata el versiculo no comporta nocién alguna de un nifio divino, de
una concepcién divina ni de partenogénesis.

2. Elsignificadn demopBévog en la LXX. Como traduccitn habitual del hebreo n'inz, nep6évo significa
«muchacha» en muchos casos, teniendo implicita la castidad. Un énfasis en la virginidad se da en
Levitico 21:13-14; Deuteronomio 22:23, 28; 2 Samuel 13:2. Cuando se usa con topénimos, la idea
es la de no ser forzada o, en el caso de Israel, de no contaminarse con la idolatria. Slo dos veces se
usa mepBévog para traducir T35y, Aunque la LXX da a TepBévog un énfasis mds fuerte en la vir-
ginidad, se puede usar en Génesis 34:3 para la muchacha que es violada, y por razones puramente
léxicas no se puede decir con seguridad si significa «virgen» en Isaias 7:14, donde podria denotar sim-
plemente 2 una muchacha inviolada hasta el momento de la concepcién. Por otro lado, el uso de
Ve@g en otras versiones bien podria ser polémico, y sobre la base del uso de la LXX el traductor de
Isaias 7:14 bien podria haber tenido en mente para Emanuel un origen no sexual.

3. Uso aleg6rico en Filon, Filon alegoriza las concepciones sobrenaturales del AT. Para él Sara, etc., re-
presentan a las virtudes. El alma ha sido corrompida por las cosas sensuales, pero Dios la vuelve a
hacer napfévog al liberarla del deseo, haciéndola asi apta para la relacién consigo.

C. napBévoc en el NT.
1. Uso general. Este uso se puede ver en Mateo 25:1ss. Las hijas de Felipe en Hechos 21:9 probablemente
son llamadas mep8évci (adjetivo) en el sentido de «solteras»,

2. Lavirginidad de Maria. La virginidad de Maria antes del nacimiento de Jesiis no es por razones ascéti-
cas (cf. Mt. 1:23; Le. 1:27). El nacimiento virginal no desprecia el matrimonio, y la idea de la vir-
ginidad perpetua de Maria es posterior. El nacimiento virginal se da mediante un proceso natural y
no se propone explicar ni la deidad de Jesis, ni su impecabilidad, ni su poder. En Lucas, el
nacimiento de Jests difiere claramente del Bautista. Marfa concibe un hijo por la accién creadorade
Dios (1:27,34). Mateo 1:18, 20 dice que la generacitn se da por el Espiritu Santo, pero en el sentido
de una nueva obra de creacién (cf. Gn. 1:2) més que de un engendramiento divino. La idea de un
matrimonio sagrado estd totalmente ausente. La falta de otras referencias neotestamentarias al
nacimiento virginal (p. €j. en Pablo o en Juan} se puede explicar de diferentes maneras, p. ej. su
aceptacion como cosa evidente, la concentracién en otros asuntos, o en algunos casos la ignorancia
de la cuestion. Las alusiones, como en Juan 1:13-14; Romanos 1:3; Hebreos 7:3, son sélo indirectas.
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3. Elsentido ascético. La palabra sap8évog parece tener un sentido ascético en 1 Corintios 7:25, 28, 34,
36ss. Algunos ven aqui una referencia a mujeres que han lecido un hogar con hombres con el
fin de ser econémicamente independientes. El sentido literal también es posible en Apocalipsis 14:4.

4. Elsentido figurado. Este es el uso mds probable en Apocalipsis 14:4 (cf. el uso de mdpvm para el mundo).
Los redimidos han permanecido puros cuando se vieron tentados a caer en la idolatria o en el liber-
tinaje. La comunidad es nap8évog en 2 Corintios 11:2 en cuanto a novia de Cristo. Aqui la palabra
significa una entrega exclusiva. Pablo ha desposado a la iglesia con Cristo, y vela por ella para que
la pueda presentar para las bodas en la parusia.

[G. Delling, V, 826-837)
napingt = ddinue

mepiotrp [presentar, llevar a la presencia de}, mepiotive

[presentar, llevar a lapresencia de]

A. El griego no biblico. Desde el punto de vista del NT, los siguientes son los sentidos seculares més
importantes de estas palabras: «presentars, «colocar», «traer, «ofrecer», «demostrars, «establecers,
«preparar», «hacers, «acercar», «ayudar, «atender», «acompafiar», «estar disponible» (cf, también
«suceder»).

B. La LXX. En la LXX estas palabras tienen muchos matices dentro del significado basico. Las ideas
habituales son las de estar presente y ayudar. El sentido religioso se basa en la préctica de las cortes
reales, donde el servicio implica dignidad pero también dependencia. Es asi como leemos de ange-
les y fuerzas naturales (Job 1:6; Zac. 6:5), pero también de sacerdotes y levitas (Dt. 10:8), de profetas
(1R. 17:1}, y del pueblo entero que esti de pie en la presencia de Dios o a su servicio. Dios mismo
estd junto a Moisés en Exodo 34:5, y en Salmo 109:31 estd a la derecha de los necesitados.

[G. Bertram, V; 837-839)

C. EINT. :
1. Los sentidos ordinarios «poner a la disposicién» (Hch. 23:24), «suministrar» (Mt. 26:53), «mostrars
{Hch. 1:3) y «probar» (Hch. 24:13) figuran en el NT.

2. En forma intransitiva hallamos también «acercarse» (Heh. 9:39), «estar cerca» (Jn. 18:22), «asistir»
(2 Ti. 4:17), «estar presente» (Mr. 15:39).

3. Los sentidos «poner o estar a disposicién» y «servir tienen cierta significacién teolégica. En Lucas
1:19 el dngel estd al servicio de Dios. Los cristianos deben colocar sus miembros al servicio de Dios
y no del pecado (Ro. 6:12-13). Los alimentos no nos acercarin a Dios {1 Co. 8:8). Dios presentard a
los creyentes ante su propio trono (2 Co. 4:14). Pablo presentaré z la iglesia como una rovia (2 Ca.
11:2). El propio Cristo se presentard a la iglesia a si mismo (Ef. 5:27). Todos hemos de pesentarnos
ante el tribunal de Dios (Ro. 23:33; 27:24). En todos esos casos tenemos analogias con ei ceremonial
de la corte o con los procedimientos legales. Un contexto cultual se presupone cuando Jesis es
presentado en el templo en Lucas 2:22 (cf. Ex. 13:2, 12ss). En Lucas 17:14 los leprosos limpios deben
presentarse a los sacerdotes, y esta idea puede subyacer a Colosenses 1:22, 28 y 2 Timoteo 2:15.
1a presentaci6n de ofrendas es lo que se halla detras de la exhortaci6n que se hace a los creyentes
en Romanos 12:1 a que presenten su cuerpo como un sacrificio vivo.

D. Los Padres apostélicos. Frases interesantes en los Padres apostélicos se hallan en 1 Clemente 35.10,
Hermas, Semejanzas8.4.1,y 1 Clemente 23.4.
[B. Reicke, V, 839-841]
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A. El griego secular. siepoiko significa a. «cercanos, «vecino», y b. «el que no es ciudadano», «foras-
lero residente». maoolkely significa a. «vivir jurito a», y b, «ser forastero residentes.

B. El AT.

. THPOLKLE ¥ TPOLKEW.

a. El AT usa el sustantivo para denotar el estado, posicién o destino de un extranjero residente (Sal.
119:54}). La refer - i es generalmente a Israel 0 a sus miembros, En Esdras 2:1 el sentido es «exilios.

—

b. El verbo significa «vivir como forastero». Se puede referir a los que no son israelitas (cf. 2 S, 4:3; Is.
16:4), pero por lo general se refiere a los patriarcas (Gn. 12:10; 17:8; 26:3; 35:27; 47:4) y a los israeli-
tas Uue. 17:7ss; Rt 111, 2R B 1-2). Laresidencia en la tierra prometida es un vivir como extranjeros
en relacién con Dios, pero también lleva a su fin la vida de extranjeros (Sal. 78:55). Un uso no téc-
nico se da en Salmo 61:4 (habitar con Dios), aunque en el trasfondo se halla la idea de la vida en la
tierra como un peregrinaje.

2. Israel y el mépoikos. El tépoikog es el forastero residente que es aceptado por Israel [el cual fue asu
vez un Tpoikog en Egipto) pero que estd excluido de ciertos derechos y deberes cultuales (cf. Ex.
12:45; Lv. 22:10, aunque cf. th. Dt. 14:21). Los forasteros residentes si tienen derechos (p: ¢j. el asilo,

en Nm. 35: 15} y hay que ayudarlos si son pobres (Lv. 25:35; cf. 25:6). Si los extranjeros se hacen

prosélitos, sus derechos y obligaciones cultuales se amplian {cf. Ex. 12:49). En Ezequiel 47:22-23 se
promete una equiparacién comp]eta de los ciudadanos con los forasteros residentes. En general, los
forasteros son sacrosantos en cuanto a huéspedes, y en vista de su situacién de debilidad gozan de
proteccién divina. No estan totalmente excluidos de la.comunidad de la alianza, pero deben buscar
un ingreso mas completo mediante la circuncision.

3. El prieblo de Israel como niporkos. También los israelitas pueden ser forasteros residentes; cf. Moisés
en Madin {Ex: 2:22) ¢ Isczel en Egipto. Israel considera su residencia como forasteros en Egipto no
s6lo como una realidad histérica sino también como una ocasién de reflexion teologica. A los ojos
de Dios todos los pueblos son forasteros residentes (cf. Is. 19). Esto no anula la posesin de la tierra,
pero s es un recordatoiio de gue deben tener humildad ante Dios. Los profetas, al proclamar la inmi-
nente destruccion de la nacion, sefialan que no es posible apelar ala tierra o al templo. DIOS no queda
atadoala tierra (Ez. 8; Jer. 1—1 8-9). El pueblo la ha recibida, y viven en ella séle como mepotkot {1 Cr.
20:15; Sal. 119:19). Enn a tierra le pertenece a Dios, y los miembros del pue ble son en ella sier-
VOS de Dios con cor : de forasteros residentes. Sin embargo, Dios es también el duefio del
mundo entero, y crea y establece todas las relaciones humanas. Ante su reclamo de total posesion,
las distinciones del derecho humano entre residentes, prosehtos forastetos residentes y extranjeros
plenos pierden su fuerza final {cf. Imgulsnca.mente la superposicin de extranjero y peregrino en Gn.
23:4; Lv. 25:23; Nm. 35:15 ,¥ el uso de mpooiutog y Tpoikog pa.ra. el mismo término hebrec),

C. El judafsmo helenistico y ra.blmco.

. Filony Josefo.

a. Filén. A medida que mas y mds judios llegaron a vivir en la didspora, esto tuvo un doble impacto
sobre el sentido de Israel en cuanto a la condicién de forasteros. En el judaismo helenistico se debilita
la referencia histérica. Filén usa el grupo mapoikog para expresar el hecho de que los justos son
extranjeros en la tierra. El mundo es un enemigo v el cuerpo es un sepulcro, como en el pensamiento
filoséfico de la época. El Aoyoc, como el alma, es un extranjero, como en la mitologia gnéstica, donde
el redentor acepta la condicién de forastero.

=

b. Josefo se refiere a los forasteros residentes a quienes Salomon empled para sus obras de construccién
(Antigiiedades 8.55).
[K. L.y M. A. Schmidt, V, 841-850]
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e

. Eljudaismo rabinico,

Prosélito, temeroso de Dios, forasterc. Los rabinos, que desarrdtlan un sentido histérico mas fuerte
de la condicion de forasteros, distinguen entre los plenos proz<:. >s. los temerosos de Dios que
pertenecen a la comunidad misionera méas amplia en la didspora. y los verdaderos forasteros resi-
dentes que viven y trabajan en Israel.

. Deberes de los forasteros residentes. Para facilitar la vida dentro de la comunidad cultual, a los foras-

teros se les exige guardar los mandamientos nodquicos, y especialmente evitar la idolatria. Los eru-
ditos amoreanos exigen la renuncia al paganismo.

. Laorientacién histérica. Los forasteros que residen en Israel obviamente tienen que respetar las cos-

tumbres religiosas del pueblo. pero una colonia extranjera en el verdadero sentido solamente resulta
posible después de la desintegracién del afio 70 d. C. De manera que las regulaciones rabinicas sélo
se aplican propiamente a la situacion preexilica, y en el tiempo de ellos tienen mds que nada la
fuerza de una teoria.

[R. Meyer, V, 850-851]

. EINT.

En el NT netpoikag figura cuatro veces, Tepotkia dos, y mapoikéw dos, casi siempre en citas del AT
o en alusiones a él (cf. Hch. 7; 13:16ss; Heb. 11:9, 13).

. Como el antiguo Israel, los santos eran extranjeros y forasteros pero ahora son concitidadanos (Ef.

2:19). Una vez mds, como el antiguo Israel, todavia son forasteros residentes en otra forma, e. d. en
relaci6n con la tierra y con laoapé (1 P. 2:11), La iglesia como ékAnoix es nepoikia, Es ékkiAnola en
relaci6n con Dios, mapoukie en relacién con el mundo (cf. Heb. 13:14). Como Israel, es una digspora
en el mundo (1 P. 1:1; Stg. 1:1}. Como tal tiene una tarea y una carga especificas, pero también una
promesa y un destino especificos. Su condicién de residente es provisional. En forma proléptica, los
cristianos son ya conciudadanos afin cuando lodavia sean forasteros residentes, pero sélo porque un
dig seran ciudadanos en el pleno sentido. Como término de honor, la Tepowkia les impone la respon-
sabilidad de una conducta apropiada (1 P. 2:5ss).

. Uninico uso no técnico se halla quizés en Lucas 24:18, donde los discipulos le preguntan al Sefior

resucitado si él es el tinico forastero en Jerusalén (mapolkeis) que no estd enterado de los aconte-
cimientos. Dan por entendido que debe ser o un visitante que llegé para la fiesta, o un judic del
extranjero que vive en Jerusalén.

La iglesia antigua. La iglesia antigua sigue considerindose como una colonia de forasteros (Diog.
5.5]. 2 Clemente 5.1 usa napoikis del mismo modo que 1 Pedro. Ireneo llama a las iglesias epouxion

(Eusebio, Historia eclesidstica 5.24.14). Este plural se convierte en término para las congregaciones -

individuales (cf. el NT exkinoia:), y entonces éxkAnoin (en singular) se llega a usar para la iglesia
entera, y Tepotkiot para las iglewas que la constituyen (lat. parackiae; esp. parroguias). Estrictamente,
entonces, las parroquias son comunidades de forasteros residentes en la tierra cuya verdadera ciu-
dadania estd en el cielo (cf. el verba en Mart. Pol., Introd.; Diog. 6.8).

[K. L.y M. A. Schmidt, V, 851-853]

‘mapoiia [proverbio]

A. Fuera del NT. -
1. Literalmente «dichos, la nepouile es una frase o proverbio que resume lo que se dice. El proverbio

es una expresién popular, antigua y familiar, que expresa la sabiduria comiin de manera aguda.
Cuando se basa en un ejemplo tipico, puede ser enigmético para los que no estdn familiarizados con
el ejemplo. Es menos artistico que la maxima o el aforismo, y menos especifico que el apotegma. Es
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comiin en discursos y cartas, y puede tener también forma poética. Basado a menudo en la natu-
raleza, tiene cierta relacién con la fabula.

2. El término hebreo, 7272, es comiin. Sélo dos veces en los Proverbios y cinco veces en el Sirdcida se
usa Tepoyie para traducirlo. En Proverbios 1:1 el término se aplica a todos los dichos que siguen.
El significado es, entonces, un dicho de sabiduria (asi th. el Sirdcida).

3. Fil6én usa mepowie para «proverbio». Los rabinos hacen mucho uso de proverbios en la elucidacién
y la prueba, habitualmente con una férmula introductoria.

B. EINT. :

. Eltinico caso de mpowyulex para «proverbios en el NT se halla en 2 Pedro 2:22, que usa dos dichos
comunes para censurar la conducta de los herejes. Juan 4:37 también aduce un dicho popular pero no
usa Tepoytix. Lo mismo ocurre en 1 Corintios 15:33; Galatas 6:7; Hechos 26:14 y Tito 1:12, y muchos
dichos de Jesiis reflejan proverbios en boga (cf. Mt. 5:14; 6:21; 7:5, 7, 12; 20:16; Mr. 4:24-25, etc.).

—

2. Juan usa mapouuix tres veces (10:6; 16:25, 29), pero mds en el sentido de «dicho oscuro» que necesita
interpretacién. Posteriormente, un modo de hablar més claro acerca de las cosas celestiales reem-
plazard esta forma més dificil de enunciarlas, e. d. cuando Jesiis alcanza el fin de la tarea de su vida
y les dice a los discipulos que va de regreso al Padre (16:29).

[F. Hauck, V, 854-856]

TapopoLdlw, TepioLog — Grotog

mepobive [provocar, mover a ira), mepofuopdc [irritacion,

provocacion|

El verbo significa «estimular», «provocar a ira», y en pasiva senojarse, irritarser, El sustantivo es poco,
comiin y significa «provocacién» o «irritaciéns. En el NT el verbo figura en Hechos 17:16, donde el sig-
nificado no es que Pablo sea estimulado a predicar, sino que se siente francamente encjado por la
idolatria. De modo similar, en 1 Corintios 13:5 el amor no se deja provocar; en Corinto habia muchas
cosas irritantes. El sustantivo tiene el sentido de «irritacién» en Hechos 15:39 cuando Pablo y Bernabé
discrepan acerca de si llevar a Marcos consigo o no. En Hebreos 10:24, sin embargo, el sentido neutro
de «estimular» es el obvio.

[H. Seesemann, V, 857
nepopyifw, Tapopyrapée — épyr

mapovoie [presencia, vénidal, mapeyu [estar presente, venir]

A. Sentido general.
1. Presencia. nipeuu, significa westar presente» (personas o cosas). mepovoix denota «presencia activa»
(p. €j. de representantes o soldados, en persona; cf. 2 Co. 10:10).

2. Aparicién. rapeyu significa también «haber llegado», «venir», y mapovoie «legadas.

B. Uso técnico.

I Elhelenismo. '

1. Visita de un gobernante. Si bien el grupo puede usarse para la presencia de deidades, encuentra su uso
técnico en las visitas de gobernantes o altos funcionarios. Al principio los genitivos, pronombres o
frases verbales lo acompafian en este sentido. Con acasi6n de tales visitas hay discursos halagadores,
delicias para comer, mulaspara el equipaje, mejoras en las calles, y guirnaldas o regalos monetarios.
Todo esto es sufragado mediante contribuciones voluntarias o, si es necesario, mediante tributos
poco populares. En tiempos del imperio las ceremonias se vuelven todavia mas suntuosas y las visitas
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quedan sefialadas por nuevos edificios, la institucion de dias feriados, etc. En esas visitas se acos-
tumbra plantear a los gobernantes quejas y peticiones.

. mepovoia de los dioses. En relacién con los dioses, la palabra denota una aparicién provechosa.

. Stgnificado sagrady en la filosofia. En Platén la palabra es todavia profana, y en el estoicismo no es

prominente, mientras que adquiere un sentido cultual en el misticismo hermético y en el neopla-
tonismo. Los usos tipicos son para la presencia invisible de los dioses en los sacrificios, y para la
aparicion del fuego divino.

I1. Presuposiciones del AT para el use téenico en ef NT.

1.

La ventda de Dios en la automanifestacidn directa y en el culto, Dado que el hebreo es mas concreto, tiene
palabras para «estar presentes y «venirs, pero no para «presencia» o «venidav. Teolégicamente ha-
llamos referencias a la préxima venida del tiempo o del fin (Lm. 4:18), del mal (Pr. 1:27), o del dia
de la redencién (Is. 63:4) o de la recompensa (Dt. 32:35). Sobre todo, Dios viene en la manifestacion
de si y en los lugares de culto, y hay entre ellos un fuerte vinculo (Gn. 16:13-14; 28:18; 2 S. 24:25).
La entrada del arca es venida de Dios (1 S. 4:6-7). Pero Dios no estd atado a los lugares; puede venir
en suefios (Gn. 20:8), en teofantas (18:1ss), en nubes y tormentas, en visiones, en el soplo silencidso
(1 R. 19:12-13), en su palabra o su Espiritu (Nm. 22:9; 24:2), y con su mano (1 R. 18:46).

. La venida de Dios en la historia. 1 a victoria sobre Sisara es una venida de Dios (Jue. 5:4-5; cf. Is. 19:1;

30:27). Para los apéstatas su venida es terrible (Am. 5:18ss). También viene para liberar (Ex. 3:8; Is.
35:2, 4) y para concluir la alianza (Ex. 19:18). La venida de la salvaci6n conduce al ésjaton,

- La venida de Dios como rey del mundo. En Denteronomio 32:2ss a Dios se le alaba como rey sin par. En :

Exodo 15:18 €l es rey por todos los siglos. Asumird finalmente la plena realeza (Is. 2:2). Su venida
como rey del mundo significari la creacién de un nuevo cielo y una nueva tierra {Is. 66:15) y de la
paz y el gozo universales (Is. 2:2ss; 65:21ss; 66:10ss).

- La venida del Mesias. El ungido de Dios puede tomar su lugar. Al sera la vez héroe y principe de paz,

su tarea principal es establecer la paz (Zac. 9:9-10). Esta venida tiene un alcance universal y es
histérica, pero con aspectos escatolégicos (Dn. 7:13). En los Salmos el énfasis se pone en la venida
de Dios, no en la del Mesfas.

1. El judatsmo.
1.

a.

El judaismo palestinense. : . _ i
Expectacién de la venida de Dios, La apocalfptica esta llena de expectacién por el fin inminente,
cuando Dios vendra con todo esplendor para regir y juzgar. Los rabinos ponen mis énfasis en la
venida de los justos a Dios, pero a veces se refieren a la manifestacién de Dios como abogado y
gobernante del mundo en Iz era mesidnica. ;

. La expectacion del Mesias. Hasta el 70 d. C. la idea de un Mesfas o Hijo del Hombre que esta por

venir es una idea viva, pero la esperanza es compleja. También se esperan otras venidas, p. e]. la de
Enoc, la de Elias y la del rey sacerdote. Los rabinos esperan al Hijo de David en una época de gran
afliccién, y lo aguardan con certo temor. La purificacion del pueblo es un prerrequisito para su
venida.

. El judaismo helenistico.

Traducciones griegas. En la LXX, etc. mdpeyu es bastante comiin para «venirs, pero nunca es téc-
nico. Tepovoix figura sélo en obras escritas en griego. El sentido técnico no es al principio norma-

tivo, aunque tiene cierto impacto.

. Filén. Filén no usa nepouois, y las influencias helenisticas eliminan mas o menos la idea de una

venida de Dios o del Mesfas,
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c. Josefo. Josefo usa el verbo para la presenda de Dios para ayudar, y el sustantive para la Shekinah,
Rechaza la apocaliptica, y el Hijo del Hombre de Daniel lo refiere a Vespasiano, aunque sélo en un sen-
tido peniiltimo, ya que habrd un gobernante iiltimo que establecera finalmente el dominio en Jerusalén.

IV, El uso técnico del grupo en el NT.

1. Puesto histdrico del concepto de mepovaia en el NT. En el NT, Jestis ha venido ¥4, pero tan fuerte es la
esperanza de su venida en gloria, que el grupo no se usa para referirse a su primera venida. No hay
una doble nepouvoiz. El verbo no es un término técnico ‘2unque tiene tonalidades de tal en Jn. 11:28;
1 Co. 5:3; 2 Co. 13:10; cf. th. Jn. 7:6; Col. 1:6; Heb. 12:11; 2 P. 1:12). Para la venida gloriosa los
autores de los Sinpticos y Juan usan «dia del Sefior», las Pastorales usan émdavews {cf. tb. Mt. 24:3;
1Jn. 2:28; 2 P. 1:16; 3:4, 12), y Pablo favorece mapovoiz. El término mpoucis es helenistico, pero su
contenido se deriva del AT,

2. Desarrollo del concepto.

a. El Jesiis de los SinGpticos. El pensamientc de Jesis estd permeade de la idea de la mapovole (Mr.
8:38; 14:63; Mt. 25:1ss; Le. 12:25ss). El concepto estd presente en su forma plenamente desarrollada
en Marcos 13, que distingue entre el juicio de Jerusalén y la Tapouois, dejando un espacio para la
conversion de los gentiles. Jestis describe la Tiepovole como inminente (Mr. 9:1; 13:24ss), pero tam-
bién manda perseverar (Mt. 24:13). No intenta fijar fechas, y despoja a Tepoucia de su elemento
politico, enfatizando el aspecto ético (ML 25:14ss). ;

b. La comunidad primitiva. La palabra no figura en los Hechos, pero es claro que la primera comu-
nidad estd a la expectativa de la nepovois (Heh. 1:11; 3:20-21; 10:42; 13:33).

c. Pablo. La cristologia de Pablo incluye la preexistencia, pero sigue estando orientada hacia el futuro.
La palabra napouocia se usa siempre con genitivo, y se refiere a hombres en 1 Corintios 16:17;
2 Corintios 7:67, etc., al anticristo en 2 Tesalonicenses 2:9, y a Cristo en los demis lugares (1 Co.
15:23; 1 Ts. 2:19; 3:13; 4:15; 5:23; 2 Ts. 2:1, 8). La expectativa en 1 y 2 Tesalonicenses es a la vez
inmediata y extendida, y el énfasis es pastoral. Se dan detalles de gran colorido (1 Ts. 4:13ss; 1 Co.
15:22ss). Ni siquiera en 2 Corintios 5:1ss hay interés en el periodo intermedio (cf. tb. Ro. 8:19, 23).
Pablo esta consciente de que €l puede irse para estar «con Cristo» (Fil. 1:23), pero ain asi tiene
expectativa de la tapovole (3:20-21; 4:5).

d. Las Pastorales. En 2 Timoteo 1:10 se usa émduvera para la manifestacion de Cristo en la came, pero
la expectativa de una venida sobrevive, aunque con un poco menos de énfasis {cf. 1 Ti. 4:1; 2 Ti. 3:1).
En Hebreos el interés principal se pone en la venida ya realizada y en la entrada de los creyentes en
el reposo, pero persiste la esperanza de una venida futura (9:28; 10:37; 12:26). En 9:28 esta serd una
segunda venida.

e. Santiago, Pedro y Judas. Santiago 5:7-8 se refiere a la nzpovoie de Cristo. 1 Pedro tiene un punto de
vista més dinamico; la manifestacion decisiva es inminente (1:5, 7, 13}, 2 Pedro sale al paso de las
objeciones de los burladores (3:3-4} aduciendo la paciencia de Dios (3:8-9). Los creyentes deben
esperar y apresurar la apoudle del dia de Dios (o del Sefior) (3:12).

f. Apacalipsis. Aunque no usa el término, el Apocalipsis estd lleno de la ardiente esperanza de la
mapovoin (cf. 1:1, 3; 22:20). Se dan descripciones sublimes en 14:14ss y 19:11ss. La secuencia de
tiempo sugiere una doble nepousia.

g Juany 1-3 Juan. La idea de la tepouoic estd presente en Juan 21:22-23 y 1 Juan 2:28; 3:2. Se pone
énfasis en la victoria presente, el juicio y la vida, pero también estin presentes verdaderas expre-
siones escatologicas (Jn. 6:39, 40, 44; 12:48; 1 Jn. 2:18). Encontramos tanto una escatologia realizada
como una no realizada. La realizacién es todavia provisional y exige una consumacién definitiva. Si
se pone mas énfasis en la posesion, permanece alin asi la tensién entre la posesién y la esperanza.
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3. Resumen teoligico. E| concepto de la mepovois en el NT desafia toda sistematizacion, El particularismo
judio es rechazado y el elemento sensual es minimo, puesto que eFprincipal interés es la comunién
con Dios. La trascendencia divina supera la antitesis de los aspectos presentes y futuros del gobierno
de Dios. El punto de viraje ha llegado va, y la nepovaie serd una manifestacion definitiva en que el
gobiemo eterno de Dios se imponga a la historia. Cristo es la resolucién de la tension entre este
mundo y el venidero, entre la esperanza y la posesion. entre el ocultamiento y la manifestacién, entre
la fe y la visién.

V. Los escritos cristianos primitizos. El verbo no desemperia parte importante en los escritos primitivos,
aunque Justino, Didloge 54.1, dice que Cristo estara presente en la segunda mepouoic, El sustantivo
suele tener un sentido secular. Tiene un sentido escatoldgico téenico en Diogneto 76 v en Hermas.
Semejanzas 5.5.3. Ignacio, Filadelfios 9.2 1a usa para la primera venida. Justino, Lialyge 14.8, ete. (y
Apologia 52.3) se refiere ados parousiai, y cf. Ireneo e Hip6lito. Clemente de Alejandria se refiere prin-
cipalmente a la mepovoia terrenal, pero esta desescatologizacion es excepcional.

[A. Oepke, V, 858-871]
emddvewn, Epyopa, Tiw, fpépe, papavebd

“meppnoie {franqueza;eandor], mappnoidfope-fhablar abiertamente]

A. El mundo griego y el helenismo.
1. La esfera politica. El término Tappriole es importante en la esfera politica como presuposzcmn dela
democracia. Significa a. el derecho de decir cualquier cosa, b. una apertura a la verdad y c. candor.

2. La esfera privada. Aqui el principal sentido es el de la franqueza o candor. Pero también se da el sen-
tido malo de «desfachatez» o «insolencia» 0 «desvergiienza», y cuando no va ligado a Aoyog significa
también «liberalidads,

3. La esfera moral. Los filGsofos conectan 1a Teppnoie con la libertad moral mis que polifica (aunque la
palabra puede denotar también la desvergiienza en el caso de quienes estin dominados por las
pasiones). Los que tienen 7eeppnaie (en el buen sentido) son figuras piiblicas con responsabilidades
cosmopolitas,

B. La LXX y la literatura judia helenistica.

La palabra Teppnoia es poco comin en la LXX. Caracteriza a las personas libres en Levitico 26:13,
y en Proverbios 1:12 se atribuye a la sabiduria. En Job 27:0-10 y 22:23ss (cf. Sab. 5:1-2) es importante
la mxppmote ante Dios. Es una virtud del Sikaiog (véase Pr. 13.5)odeloo¢og,vsemamﬁestaenla
oracién gozosa. OtmusuchsunuvoenlaL}G{espmlapmplampptpwdeDms(d Sal. 94:1,
donde el significado es claro, y Sal. 12:5, donde el original es incierto).

—

2. Enlos escritos judios helenisticos, especiaimente Filén y Josefo, rapproiz tiene el sentido primario
de «candor», pero con una conexién con la ley y con una buena conmenma en una fusién de ele-
mentos judios y helenisticos. Un aspecto importante es la Teppnota con respecto a Dms y Dios
mismo es la fuente de la nappnoic.

3. En el Enoc Etiope figura rappnoix en un contexto escatolégico donde la referencia es a la recom-
pensadeunacondlclén de apertura ante Dios. En antitesis con la vergitenza y la ansiedad de los mal-
vados, esta Tappnoia es la libertad confiada y gozosa del apresurarse en llegar a Dios y de presen-
tarse abiertamente en su presencia.

C. EINT.

1. Los escritos juaninos. En Juan la meppnole estd asociada con la obra de Jests. Fl realiza su labor en
piiblico, e. d. en las sinagogas y en el templo, y no en secreto | Jn. 18:20-21; cf. 7:25-26). Perc su aper-
tura no implica una manifestacién totalmente abierta (cf. 7:10), la cual s6lo comienza con el acon-
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tecimiento escatolégico iniciade por la ascension (cf. 7:Gss). Por eso los judios no comprenden el mi-
nisterio publico como Tappnoie, y piden que él presente pruebas directas {10:24-25). Esto lo dan sus
obras, pero sélo se capta en la fe. Lo vemos en 11:11ss, donde Jests tiene que decirles a los discipu-
los «claramente» que Lizaro ha muerto. Por el momento les habla en figuras, pero con su resurrec-
cién y con la venida del Espiritu les hablard «claramente» {16:25ss), y en el amor y la fe los discipu-
los tendrin una percepcion directa. En Marcos 8:32 aappnaia sugiere de nuevo la expresion abierta
que se les concede a los discipulos, pero esta apertura todavia puede esconder (excepto para la fe),
como se ve en Marcos 8:32-33; cf. 9:32; 10:32. En | Juan mexppnole tiene el sentido de apertura para
con Dios (3:21; 5:14), lo cual presupone una buena conciencia, fe y amor (3:22-23), asi como el don
del Espiritu (v. 24}. Esta eppriota llega a su expresion en la oracion (5:14-13), la cual es oida porque
es conforme a la voluntad de Dios. Ademas de la eppnala actual hay una tappnoia futura, e. d. la
del presentarse confiadamente ante el Juez sobre la base del amor divino (2:28; 4:17).

2. Las Hechos. En los Hechos sdlo encontramos una relacién humana. En 9:27:28; 14:3, etc. el verbo
tiene casi el sentido de «proclamar», e. d. hablar piiblicamente, ya sea alos judios, a judios y gentiles,
o a los gentiles, y ya sea al pueblo o a sus gobernantes. De lo que se trata aqui es de un modo de
hablar audaz y franco. Pero también es un hablar eficaz {4:13), aunque no se haya recibido un adies-
tramiento formal. El Sefior les concede a los apéstoles esta meppoie, y confirma su proclamacién
mediante sefiales y prodigios (4:29-30; 14:3). Como se puede ver por el ejemplo de Apolos, la
Teppnole, en tanto proclamacién franca y elocuente 2 un mundo hostil, es un carisma (18:25-26).

3. Elcorpus pauling. También Pablo enfatiza la neppnole apostlica, tanto en la vida (Fil. 1:20) como en
la predicacién (Ef. 6:19-20). De lo que se habla es de la apertura para con Dios y los hombres, y en
el evangelio (Ef. 3:12; 2 Co. 3:12; Ef. 6:19-20). El rostro que se muestra abierto para Dios también
esta abierto paralos demés (2 Co. 3:7ss). Este rostro descubierto refleja la gloria del Sefior en una cre-
ciente transformacién por el Espiritu. La apertura implica una libertad confiada de acercarse a Dios
(Ef. 3:12). En su dimensién humana tiene el matiz del afecto en 2 Corintios 7:4, y de autoridad en
Filem6n 8. La base para la meeppriolec es la fe (1 Ti. 3:13), y es efectuada por el Espiritu y relacionada
con la unién con Cristo (Fil. 1:19-20). El propio Cristo triunfa «piiblicamente» sobre las potestades
en Colosenses 2:15.

4. Hebreos. En Hebreos la mappnoia tiene un caricter objetivo. Es algo que uno, como creyente, tiene y
debe conservar (3:6). Estd relacionada con el objeto de la esperanza. En su contenido es libertad de
acceso a Dios, la cual es dada en la sangre de Cristo y fundada en su ministerio como sumo sacer-
dote (4:14-15; 10:19). Se conserva mediante la paciencia enla afliccién (10:34ss) y significa confianza
ante el Juez (4:16).

D. La iglesia antigua. Este grupo es importante en los escritos primitivos. Diogneto 11.2 habla de la
neppnoie del Adyog y la opone a puotripiov. Tn 1 Clemente 34.1ss la Tappriola del creyente se
mantiene en el Sefior, es don del Sefior, exige obediencia, y otorga participacién en la promesa
mediante la oracién. De especial significacién son los vinculos con el apostol en los escritos ap6eri-
fos, donde el énfasis se pone en la autoridad; con el mértir en la literatura martirologica, donde el
martir la muestra para con sus perseguidores y también la tiene para con Dios; y con la oracién, p. €j.
en la obra de Origenes De la oracidn, que destaca que el llamar Padre a Dios en el Padrenuestro
expresa una especial Teppnoic.

[H. Schlier, V, 871-876]

méic [cada uno, todol, &nec [todo, todos|

A. Datos lingiiisticos en el NT.

1. méag como adjetivo.

a. Con articulo. 7 puede tener diferentes significados, segiin sus diferentes usos. Con el articulo puede
tener una posicién predicativa con significado implicative («todo», «entero»), distributivo («quien-
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quiera, «todos los posibles-. o elativo («todo=, p. ¢j. el conocimiento en 1 Co. 13:2), 0 puede tener
una posicion atributiva («total, «<en generals; cf. Hch. 20:18).

b. Sin articulo. Sin el articulo, 75 puede tener un significado elativo («completox, «total») o distributivo
(«cada unow, =quienquieras, «cualquiera» o, en frases privativas, «ninguno», «nada»).

2. TG como sustantivo.
a. Con articulo. Con articulo, i como sustantivo puede tener sentido implicativo (stodosw, princi-
palmente en plural) o sumativo {«en total», «todos juntos»). '

b. Sin articulo. Sin articulo, 1i; puede tener sentido distributivo («cada», «todos»), o puede usarse en
frases adverbiales (p. j. «primero o iltimo de todos», «en todo sentido», «sobre todow, «en todas las
circunstancias», y por ende «ciertamente»).

3. dmoag. En Lucas, e se prefiere a veces cuando se va a decir algo impresionante, especialmente con
sentido implicativo y después de consonante, pero en lo principal se usa exactamente del mismo
modo que Tixg.

B. Aspectos materiales. :

1. Dios como Creador y Rey de todas las cosas en el AT’ Que Dios es el Creador y el Rey de todas las cosas
es una conviccién bésica del AT. La totalidad se expresa con frases como «cielo y tierra» (Gn. 1:1; cf.
Sal. 24:1), pero también se puede usar la palabra «todo» (cf. Dt. 10:14; Job 41:3). Deseripciones del
gobiemno omnipotente de Dios figuran en Job 38ss y Salmo 104, y cf. Jeremias 27:5; Daniel 4:32. El
género humano antes de Babel es una unidad (Gn. 9:19; 11:1ss). La comunién original con Dios
queda rota con la caida, y ha de ser restaurada mediante la relacion salvifica de Dios con Israel (Gn.
12:3; Is. 60). Asi el Dios del universo es también el Dios de Israel, pero con la expectativa de una
plena realizacién de su soberania universal.

[B. Reicke, V, 886-890]

2. g en la LXX. Después de kipLog, més es el término con significacién teolégica més comin en laLXX
(de 6.000 a 7.000 casos). En muchos pasajes, desde luego, el uso es retérico, pero en el contexto ge-
neral incluso esos casos dan a entender la exigencia total de Dios y su palabra. En primer lugar, el
Dios universal ha escogido a Israel. Israel debe guardar toda la ley, 1a legislacién cultual se aplica a
todo el pueblo, y los ritos expiatorios quitan toda culpa. Todos los que desobedecen, todos los ene-
migos de Israel, quedan bajo la ira de Dios. Sin embargo, la historia de Israel es una revelacién a
todos los pueblos. Dios es el Dios tinico sobre todos los reinos, y sus juicios se extienden al mundo
entero. Dios es el Salvador en toda tribularién, todos sus caminos son misericordia y verdad, su ira
abate 2 todos los malos, pero su salvacién es para todos los que tienen fe. El conoce y ve todas las
cosas, sondea todos los corazones, y puede hacerlo todo. Incluso cuando esti presente un particu-
larismo de la salvacién, la fe en la omnipotencia de Dios, y en la validez universal de su palabra y de
su exigencia, no se pierde jamas. Un sentido del alcance universal de su designio amoroso sale a flote
incluso en pasajes que tienen que ver principalmente con Israel (cf. 1 R. 8:37ss).

[G. Bertram, V, 890-892]

3. El'mundo del pensamiento griego y helenistica. Los griegos tienen desde tiempos antiguos un concepto
, desarrollado del universo, v buscan una base para la unidad p. €j. en el agua, el fuego o los nimeros.
Esta cosmogonia filosdfica no deja verdadera cabida para un Creador personal en el sentido ve-
terotestamentario; incluso el demiurgo es més bien una idea filoséfica. En los misterios y en el gnos-
ticismo se pueden ver tendencias panteistas. Existen doxclogias semejantes a las del AT y del NT,
pero no presuponen el monoteismo biblico.
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4. EINT

a. Enel NT, como en la LXX, 71é es muy comtin (1.228 veces, &nag 32). Esto refleja un gusto por el
concepto de la totalidad, basado en el concepto de Dios v del gozo en la salvacion. En el NT la
totalidad se relaciona con una historia especifica de la creacién y la redencién. La soteriologia del NT
es mas rica que la del AT. El énfasis del NT se pone sobre el Dios personal y la salvacién personal.

b. Para el NT hay un solo Dios y un solo Seiior (1 Co. 8:6). Toda la creacién es obra de Dios. Esto sig-
nifica que todas las criaturas dependen de Dios (Ro. 9:5; Hch. 17:25s5). También estan ordenadas a
€, no en el sentido de fluir de él y hacia él, sino en el sentido de que la meta es la restauracion de la
comunion con él

¢. Lanocién de que Cristo también es Creador se basa en afirmaciones del AT (cf. Sal. 8:6; Pr. 8:22ss;
Gn. 1:1ss: la creacion mediante la Palabra). Todas las cosas son hechas por Cristo, y hechas de nuevo
por él (1 Co. 8:6). La primera creacién en el Hijo apunta hacia adelante a la nueva creacion en el
Hijo. El primogénito de toda la creacién es el primogénito de entre los muertos. Al existir antes de
todas las cosas, v al dar cohesion a todas las cosas, €l es el primero en todo, y todas las cosas son
reconciliadas por medio de él (Col. 1:15ss). El mundo, por supuesto, no reconocerd su dependencia
respecto a Dios. Todos estdn en pecado (G4. 3:22) y son culpables ante Dios (Ro. 3:19}. La unidad
original de la raza se ha destruido, y el resultado es la idolatria y la corrupcién (Ro. 1:18ss). Sélo
Cristo puede traer la reconciliacion (Ro. 7:24-25). Al Cristo encarnado, Dias le ha dado todo poder
(Jn. 3:35; 17:2). En Mateo 11:27 «todas las cosas» probablemente incluye poder ademas de
conocimiento. E] ha venido en humildad, pero con la cruz y la resurreccion toma el poder (Mt.
28:18) y estd ahora exaltado incluso por encima de los angeles (Ro. 8:38; Ef. 1:21ss; Col. 2:10).

d. Puesto que la gente no reconoce la posicion de Jests, se necesita la misién para hacerla efectiva. Toda
came debe ver la salvacion de Dios (Lc. 3:6): primero Israel {(Hch. 2:36), luego el mundo entero (Mr.
16:15). Entonces Cristo sera todo en todos (Ef. 1:22-23), todas las criaturas le tributardn homenaje
(Ap. 5:13), hara nuevas todas las cosas (Ap. 21:3), y él presentard al Padre su reino que todo lo abarca
(1 Co. 15:24). Hasta entonces, todas las cosas pertenecen ya a los cristianos (1 Co. 3:215s), pues estin
santificadas por la palabra y por la oracién (1 Ti. 4:4-5).

e. La proclamacion del NT esta llena de rebosante gozo ante la universalidad de Cristo, y esto llegaa
expresarse en un uso comin de nitg (Ef. 1:22-23) que también refleja el compromiso personal.

f. Por supuesto, en muchos versiculos T se usa en el NT simplemente para denotar un gran nimero,
p. &. «toda Jerusalén» en Mateo 2:3, y «todos los enfermos» en 4:24.
[B. Reicke, V, 892-896)]

‘oo f Pascual

TGoYe es una transcripcion del arameo. En el NT puede denotar a. la Pascua como fiesta de siete dias, b. la
cena de Pascua, c. el cordero de Pascua, o d. la Pascua cristiana o la Cena del Sefior {cf. Le. 22:15-16).

1. La fiesta. La Pascua data del éxodo; los detalles se hallan en Exodo 12. Inicialmente una fiesta
familiar, posteriormente se celebra en Jerusalén e implica una peregrinacién. Los principales rasgos
de la liturgia ya estin quedando fijos en tiempos del NT. En el judaismo tardio la Pascua abarca los
dias del pan sin levadura asi como la Pascua propiamente dicha. Este es el uso principal del NT (Lc.
22:1; Mt. 26:2; Jn. 11:55, etc.; Hch. 12:4). Hebreos 11:28 se refiere a la primera Pascua como expre-
sién de la fe de Moisés. La Pascua es el contexto de muchos relatos del NT, p. e]. el nifio Jests en el
templo (Le. 2:41ss}, la alimentacién de los cinco mil (Mr. 6:32ss), probablemente el incidente men-
cionado en Lucas 13:1ss, la pasi6n, y el martirio de Santiago (Hch. 12:1ss) (cf. tb. la ejecucién de
Santiago el hermano del Sedior).
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L

. La cena, La cena, que comienza después de la puesta del sol. hay que comerla en Jerusalén v estd

enmarcada por una liturgia que incluye oraciones y salmos. Se Ba debatido si la Cltima Cena es la
cena pascual propiamente dicha (¢f. Mr. 14:12ss y In. 18:28]. Deuteronomio 17:13 muestra que no
hay objecion a que el juicio se efectuara en el dia mismo de la fiesta, y muchos rasgos de la Cena ma-
nifiestan su cardcter pascual.

. El cordero. E NT frecuentemente equipara a Jestis con el cordero pascual (cf. 1 Co. 5:7; 1 P. 1:19; Jn.

1:29). Es probable que lo que subyace a esa equiparacidn sean las cosas que dice Jesis en la Cltima
Cena (Mr. 14:22ss). En Lucas 22:16 el banquete mesidnico es un cumplimiento de la Pascua; en
1 Corintios 5:7-8 la comunidad es la masa sin levadura; y en | Pedro 1:13ss el pueblo redimido por
la sangre del cordero inmaculado emprende su peregrinaje.

. La Pascua cvistiana y la Cena del Setior. La iglesia antigua toma del judaismo las festividades de Pascua

y Pentecostés. Es probable que al principio la Pascua se observe en la fecha de la celebracion judia,
pero la vigilia pascual sustituye a la cena de Pascua, y la expectacién de la parusia sustiinve 2 la
expectacién de la venida del Mesfas. Posteriormente se empiezan a usar luces; el bautismo precede
a la eucaristia; el pan leudado sustituye al pan sin levadura; y se pone més énfasis en el recuerdo de
la pasién. En muchos lugares, inclusive en Roma, el dia de la semana toma precedencia sobre la
fecha, y después de un debate hacia el 190 d.C. (Eusebio, Historia eclesidstica 5.23ss), prevalece el
Domingo de Pascua.

[J. Jeremias, V, 896-904]

THoLW.

A. El mundo griego y helemshco.

L

El sentido bésico de TdoYw es «experimentar algo que viene de fuera». Al principio ese «algo=es por
io general malo, y si bien se va desarrollando un uso neutro, la idea de sufrir el mal se mantiene tan.
fuerte que resulta necesario afadir algo para mostrar que se hace refer :ncia a algo bueno, 2 menos
que el contexto sea muy claro.

. Eluso forense «sufrir castigo» es bastante antiguo, y figura especialmente para castigos fisicos o para

la pena capital.

. Los males que se sufren son el infortunio y la falta de favor (humane o divina). En el caso de |2 enfer-

medad, la idea es la de padecer por ella mis que bajo ella. El énfasis se pone siempre en la experien-
cia del mal més que en los sentimientos de dolor. Cuando oyt denota emociones, la referencia es
miés a estados de dnimo que a sufrimientos. El grupo plantea la cuestién del sufrimiento, y se aven-
turan muchas respuestas a ello. La tragedia sugiere aprender por medio del sufrimiento. E estoi-
cismo aspira a la libertad en su negacién (@nnBeLe); los escritos herméticos prometen la redencién de
él, al principio por la iniciacién y definitivamente, después de la muerte, mediante la deificacién.
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B

1.

. LaLXX y el judafsmo.

La LXX. La palabra es rara en la LXX, puesto que el hebreo no tiene un término correspondiente.
La hallames en Ester 9:26; Amos 6:6; Zacarias 11:5; Ezequiel 16:5. El AT, desde luego, tiene mucho
que decir acerca del sufrimiento en_]ob, en los Salmos y en Isafas 53, El término figura més comiin-
mente en las obras apéerifas, p. ej. para los sufrimientos de los enemigos de Israel asi como del pro-
pio Israel, en el primer caso €omo un castigo, en el segundo como disciplina con miras a la sal-
vaci6n. En 2 y 4 Macabeos Tdoyw no es un término técnico para sufrir el martirio, y ni siquiera tiene
que referirse a la muerte. Asi, en 2 Macabeos 7:18, 32 la referencia es general, a los sufrimientos del
pueblo, y en £ Macabeos 14:9 el sentido es «pasar pors.

. Filony Josefo.
Filén usa ndoyw unas 150 veces, a menudo para sufrir el mal, pero principalmente en el sentido de
pasividad en contraposicién con la accién libre. Las impresiones sensoriales son ndoxewv, y en iltima
instancia s6lo Dios es activo y todo lo ereado es pasivo, de modo que incluso el volig confiere sélo
una libertad ilusoria.

. También Josefo usa mucho esta palabra, especialmente en Antigiiedades. Su uso es mas general que

el de Filan. Los sentidos principales son «experimentar» y «sufrir castigo» (a veces la muerte, pera
esto depende del contexto).

. Los pseudoepigrafos y los rabinos,

El término es poco comiin en los pseudoepigrafos. Puede significar «tener una impresién», pero
también denota «suffir castigo o aflicciones». En el Baruc Siriaco 78:6 los sufrimientos actuales an-
ticipan el castigo futuro, y por la ley de compensacién son la mejor garantia de la futura felicidad.

. Este principio figura también en los rabinos. Los rabinos hacen remontar los sufrimientos a pecados

especificos, y les atribuyen fuerza expiatoria en caso de que produzcan arrepentimiento. Pero
algunos sufrimientos no involucran culpa alguna (los castigos del amor) y son pruebas. La posibili-
dad de la purificacién y la expiacién mediante el sufrimiento es un signo de eleccion. Esta importante
perspectiva se suele llamar «teologia de la pasién», pero este es un término dudoso en vista de la
ausencia de palabra alguna que corresponda a Teoxw.

C. EINT.

Z
a.
(&

. Aspectos generales. La palabra ndoye figura 42 veces en el NT, principalmente con referencia a los

sufrimientos de Cristo y a los de su pueblo. No figura en citas del AT ni en Juan, 1-3 Juan, ni el
Apocalipsis, y Pablo sélo la usa siete veces. Algunos usos comunes no se encuentran, p. €j. como
opuesto de verbos de accion. En Galatas 3:4 las muchas cosas experimentadas son obviamente
malas, pero la experiencia es beneficiosa. En Mateo 27:19 es poco probable que la esposa de Pilato
sufra castigo; probablemente se refiere a la angustia. En Marcos 5:26 el sentido es sencillamente que
la mujer ha estado bajo el tratamiento de muchos médicos. En 1 Ccrintios 12:26 la idea parece ser
la de sufrir dafio o lesién.

. El sufeimiento de Cristo.

Los Evangelios Smépticos y los Hechos.

) En la forma absoluta en Lucas 22:15; 24:26; Hechos 1:3; 17:3, noyw significa «padecer la muertes,
En Lucas 24:26 y Hechos l73hayunmahzacuvu El uso parece remontarse al propio Jests en
Lucas 22:15ss.

{b) En un segundo grupo (Mr. 8:3; Mt. 16:21; Le. 9:22; Mr. 9:12; Mt. 17:12; Lc. 17:25} el énfasis es mas

pasivo (cf. Mt 17:12). No tenemos en oAk mafélv (Mr. 8:31; Le. 9:22) un concepto dominante. El
objetivo de la frase es tal vez mostrar el significado y propésito divino de lo que estd sucediendo.
«Padecer muchas cosas» expresa el aspecto divino; «ser rechazado» expresa el lado humano.
Aungque las traducciones griegas no usan Tdo¥w en Isaias 33:4, 11, esos versiculos bien podrian ha-

~ llarse detrés de la expresion del NT, con énfasis en la idea de «soportars y «aguantar». Isaias 53
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aporta bastante claramente ¢l concepto de la muerte vicaria y activa, y si es asi, Jesis puede ser visio
como el sujeto activo de Tolik Taf€élv ya que sulre obedientzmente en el cumplimiento de un
encargo divino. La singularidad de la pasién de Jesis se manifiesta en su uso de 6w sélo para sus
propios sufrimientos, no para los de los profetas (Mt. 5:12) ni los del Bautista (Mr. 9:12] ni los de sus
discipulos (Mr. 8:34ss).

Hebreos v 1 Pedro. .

i Hebreos usa meef€iv para la pasién de Cristo en el sentido de «morir=. Esto es obvio en 13:12, y en

2:18 es fuertemente sugerido por el enunciado de 2:9. El paszje de 5:7, por supuesto, se refiere a
Getsemani, pero 5:8 va mas alld refiriéndose al Golgota (cf. Fil. 2:8; Ro. 5:19). En 9:26 ¢l contexto
apoya una referencia a la muerte de Cristo (cf. el «una vez por todas»). Hebreos nunca usa «por
nosotros, pero esta implicito. El mo@€lv de Hebreos esta relacionado con la muerte 2:9, 14, etc.),1a
sangre (9:12, 14) y la cruz (12:2}.

(b) Como en Hebreos, asi también en 1 Pedro 2:21, 23 el nafeiv de Jesis es su muerte. La crucifixion es

también el punto en 4:1. Este sufrimiento es «por los pecados» 3:18) o «por nosotros» (2:21). El énfa-
sis se pone en su cardcter de algo que ocurre de una vez por todas (3:18), en su unidad con la resu-
rreccion (3:21-22) y su gloria (1:11}, y en su naturaleza ejemplar (2:21).

. Los sufrimientos de los cristianos.

Hechos 9:16. A diferencia del propio Jestis, los autores del NT usan waoyew también para los sufri-
mientos de los creyentes. En Hechos 9:16 se hace referencia a los sufrimientos en general, si la tarea
del v. 15 es llevar el nombre de Cristo «a» los gentiles, etc., pero a sufrimientos especificos si la tarea
es llevarlo «ante» los gentiles, etc. S6lo los sufrimientos hacen posible el «llevars. Esto explica el <le
es necesario» del v. 16. El me8€lv no es una consecuencia necesaria sino una validacién del apésiol
como vaso escogido (ef. 2 Co. 11:23ss). El hecho de que el sufrimiento sea «por causa de mi nom-
bre» le da un caracter activo. Ty !

. Pablo. Pablo normalmente usa mioew con referencia a sus lectores, no a si mismo. En 2 Timoteo

1:12 sufre en el desempefio de su alto cargo, pero este sufrimiento lleva adelante su obra (1:8), Sélo
en 1 Tesalonicenses 2:14 es pasivo el uso que le da Pablo. Filipenses 1:29 tiene un matiz activo en
vista del v. 30, donde TdoyeL es privilegio de la comunidad entera cuando es un 'rm'ccxew'upor s
cansa» {la de Cristo). Eso deja por fuera, desde luego, cualquier significacién soterioldgica, ya que
Cristo no Puede ser el sujeto de un esfuerzo soteriolégico. Los taryatic de los eristianos cuentzn
como TeBrjcte de Cristo (2 Co. 1:5ss), y tienen una meta escatologica (cf. 2 Ts. 1:5 y el vinculo con
Iz gloria en Ro. 8:17). i

1 Pedro. 1 Pedro subraya mis la naturaleza ejemplar del ndoyeiv de Cristo, pero en el caso de los cris-
tianos TdoyeLr no significa «morir» sino que abarca los castigos inmerecidos por parte de los amos
o de los tribunales, y posiblemente las injurias, amenazas, insulios, discriminacién, etc. (cf. 4:16}. El
punto del ejemplo radica en la naturaleza injusta del naoyew. En 3:14 la injusticia no estriba sim-
plemente en el castigo a pesar del desempefio del deber, sino #n ¢l castigo por hacer lo correcto. Al
sufrir, los cristianos no estin necesariamente participando de la pasién de Cristo, sino siguiendo sus
pasos (2:21), otra vez con una orientacitn escatolégica (1:6-7; 5:10). En 4:1 hay una alusién al merir
bautismal (cf. Ro. 6:7). Asi como Cristo acept6 la voluntad de Dios muriendo, asf en el bautismo los
cristianos abandonan el pecado y s6lo van a vivir para Dios (Ro. 6:11). Este es el tnico caso de un
uso transferido para el bautismo, y sdlo resulta posible por el uso de Ta8€¢iv para «morirs y por la
ensefianza de Romanos 6.

. Los Padres apostélicos: La palabra mdayw es comtin en los Padres apostélicos. Con frecuencia sig-

nifica «morir» {Cristo o los martires) (¢f. 1 Clem. 6.1-2; Ignacio. Esmirniotas 7.1; Romanos4.3; Bernabé
5.5, etc. [principalmente Cristo}; Hermas, Visiones 3.1.9, etc. [los martires]; Martirio de Policarpo 172
[Cristo]). Otros sentidos son «experimentar» en Ignacio, Esmirniotas 2 y «sufrir castigo» en Hermas,
Semejanzas6.3.6.
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Tabmég [sujeto al sufrimiento]

Tafnzog,

L
2

Este es un adjetivo verbal de noyw y significa «abiero o sujeto a impresiones externas» o a madn.

La palabra figura en el NT solo en Hechos 26:23. El punto del dicho es que Cristo tiene que sufrir,
y en vista del uso de ntoyw en Lucas 24:26; Hechos 3:18; 17:3, la referencia es claramente a su
muerte, no en el sentido pasivo de «sujeto a», sino en el activo de «destinado a»,

. En los Padres apostélicos los tnicos casos se hallan en Ignacio (Efesios 7.2; A Policarpo 3.2) con

referencia al Cristo posterior y preexistente, no como el que ha entrado en el mundo de los nafn,
sino como el que podia morir. .

nponeoyw. Esta palabra significa «estar bajo influencia previa» (generalmente mala), «sufrir antes». El
tinico uso en el NT se halla en 1 Tesalonicenses 2:2, que se refiere a los sufrimientos anteriores de Pablo
en Filipos. En cuanto a término distinto de la referencia paralela al trato ignominieso, este término tal
vez tenga aqui un matiz mds activo.

CUUTIOYG).

1

Esta palabra significa «sufnr al mismo tiempo», «sufrir con», y sélo rara vez «compadecerse,
condolerse».

. Los tinicos casos del NT se hallan en 1 Corintios 12:26; Romanos 8:17 La idea en 1 Corintios 12:26

no es que cuando un miembro sufre pérdida todos los miembros comparten la pérdida emocional-
mente, sino que también sufren la pérdida. En Romanos 8:17 el contexto muestra que de lo que se
trata es de algo mas que compasién. Tampoco significa que Cristo y los cristianos compartan un
sufrimiento comiin. Mis bien, asi como Cristo los ha hecho herederos y les ha dado parte en Iz glo-
ria celestial, as también los ha colocado en su propio sufrimiento, de modo que sea un sufrir por
causa de él (Fil. 1:29). Como en el caso de Cristo, la gloria s6lo vendra con la resurreccion (Ro. 8:18),
e. d. cuando Cristo mismo venga en gloria (Col. 3:4). Romanos 8:17 muestra que ouuTioxeLy es una
presuposicion de la verdadera comunién con Cristo, y por lo tanto una condicién para el futuro
ouvdofaabijva (cf. 2 Ti. 2:12).

. Enlos Padres apostélicos, Ignacio (Esmirniotas) usa ouunéoyely en el sentido de «smorir con» (Cristo):

Este bien podria ser también el punto en Ignacio, A Policarpe 6.1, y sin duda es el sentido en 9.2. En
el inico otro caso (2 Clem. 4.3) la palabra significa «condolerses.

wBog.

. Compartiendo la historia de wioyw, este sustantivo significa «experiencia», luego «infortunio, etc.,

luego «estado de dnimo», «2mocién», «pasién», «impulso», y también «cambio», «proceso», «atri-
buto» y, en la retérica, «pathos».

. LaLXX usa mt8og s6lo en obras que no tienen un original hebreo.
. Filén usanafog u.na.s 400 veces, prmc:pa.l:nente para «emoci6n». Para Filon, la o1 es Ta8oc. Filon

exige la dmdBewt o el refrenamiento de los 1. Josefo usa niBog para «infortunio» o «enfermedads.
En los Testamentos de los Doce Patriarcas, la palabra significa «vicio» o «pasién». Los rabinos no
tienen un término equivalente en el sentido de «emocién» o «pasién».

. En el NT so6lo Pablo usa naSoc; el singular en Colosenses 3:5; 1 Tesalonicenses 4:5; el plural en

Romanos 1:26, Los md6n de Romanos 1:26 son los vicios de la homcsexuahdad En Calosenses 3:5,
el significado en contexto es «pasion eréticar. En 1 Tesalonicenses 4:5 el punto es también «pasién
sexuals.

780



[sufrimiento] TitBog

. Los Padres apostélicos usan n&80g para «adulterios o «mal temperamento» (Hermas, Mandatos 4.1.6:

Semejanzas 6.5.5). Pero también significa ssufrimiento» y «muené» (Bernabé e Ignacio), es decir la
pasién de Jesis. El énfasis en el 7afog de Jesiis en Ignacio es parte de la tradicién cristiana original.
y se desarrolla a partir del uso de 78éw para «morir».

Tadnue,

L

Menos comtin que niBog, este término significa «infortunio, «estado de sufrimiento», «pesar» y oca-
sionalmente «emocions.

. No figura en la LXX. Filén lo usa para «enfermedad»; lo mismo hace Josefo. Pero Josefo lo usa tam-

bién para el «proceso» cosmico (4ntigiedades 1.156).

. Siempre plural en el NT excepto en Hebreos 2:9, significa «pasién» o «impulso» en Galatas 5:24;

Romanos 7:5, perc su principal sentido es «sufrimiento», p. j. Romanos 8:18; 2 Corintios 1:5ss;
Filipenses 3:10; Colosenses 1:24; 2 Timoteo 3:11; Hebreos 2:9-10; 1 Pedro 1:11; 4:13.

En Galatas 5:24 abarca las cosas mencionadas en los vv. 19-21. En los eristianos, los impulsos, cuya
base es la odpE, estd crucificados, y por eso hay que hacerlos morir. En Romanos 7:5 la vida en la
came significa que las pasiones pecaminosas son excitadas por la ley, y actiian en los miembros. La
frase TV dpapTidy describe la naturaleza de estas pasiones.

. En 2 Corintios 1:5 Pablo dice que € toma parte en los sufrimientos de Cristo, y en el v..6 dice que los

lectores soportan los mismos sufrimientos, ya que en sus sufrimientos también ellos toman parte en
los de Cristo. Puesto que el sufrimiento es una parte esencial de la fe, es una gracia (Fil. 1 :29) y aporta
bendici6n a todos. En Filipenses 3:10-11 los nafrpete: de Cristo son los propios sufrimientos de Cristo.
pero la comunién en ellos no es simplemente por un misticismo de la pasién sino por los sufrimien-
tos reales que el propio Pablo soporta. El punto no es que el sufrimiento cristiano surja porque tengz
que haber una analogia, imitacién o continuacién del sufrimiento de Cristo, sino porque el camino de
Cristo implica sufrimientos (cf. Hech. 9:16; 14:23). En Colosenses 1:24 se ve de nuevo un paralelo entre
los sufrimientos del apéstol y las aflicciones de Cristo. Los discipulos tienen que sufrir, y por lo tanto
la ansencia de sufrimiento es una carencia que hay que llenar. Los sufrimientos pueden ser severos.
pero Romanos 8:18 declara que no son nada en comparacién con la gloria futura.

En Hebreos 2:9 la referencia es al sufrimiento que consiste en la muerte. La tautologia da énfasis 2
esta primera mencién de la muerte de Jesis, y el singular es una asimilacién al mlgu]ar Bcvertog. E
plural que sigue se refiere al proceso completo de la crucifixién {v. 10). En 1 Pedro m::Br[,m.tu (como
Taf€lv) se refiere a la muerte de Cristo {1:11), Cuando el autor se llama a si mismo un paptug (tes-
tigo) de los sufrimientos de Cristo en 5:1, la continuacién («participe de la gloria») muestra que tiene
en mente el tomar parte en los sufrimientos y no solamente el presenciar la pasién.

. En la iglesia antigua. Ignacio, Esmirniotas 5.1, usa na@nuate para los sufrimientos del cristianc:

1 Clemente 2.1 lo usa para la muerte de Cristo, y Atenagoras, Siplica 28.4, lo usa para «destinos».

oupTadg, ouuTaBéw.

L

oupmadil; significa «que tiene el mismo mdog» y por lo tanto «que comparte la misma experiencia.
sufrimienton, etc., y luego «que tiene sentimiento solidario». oupnaBéw significa «sufrir con» y por lo
tanto «condolerse»,

. oupmabry; figura tres veces en 4 Macabeos; ovnedéw figura sélo en 4 Macabeos 5:25 en el sentide

de «tener en mente lo mejor».



oupnebg [compasivo]

. Filén usa ovunadéw con misericordia en De las leyes especiales 2.115, y tiene curmafr; para sugerir

«sentimiento solidario», «participacién» y «movimientwo césmico». En Josefo el grupo significa «sen-
timiento solidarios, «participacioén mutua» o =compasién, condolencia.

. En el NT owsmnabiy; figura sélo en la lista de 1 Pedro 3:8, donde denota una participacion compren-

siva en la vida de los demds. En Hebreos 4:15 ouuneféw no significa una comprensién compasiva
que estd lista para condonar, sino un sentimiento de solidaridad que se deriva de una plena familia-
ridad con la gravedad de la situacion como resultado de resistir exitosamente la tentacién. En
Hebreos 10:34 la compasién de los prisioneros incluye la ayuda conereta que se da tanto de palabra
como de obra. -

. Enlos Padres apostélicos, Ignacio, Romanos 6.3, usa oupnaéw en una solicitud de que se compren-

dan los motivos del autor y su ansia por el martirio.

Kaxondéw, auykaxomedin, kakomabel.

L

KekoTedéw significa «sufrir infortunios, «estar en una situacién lamentable» o, rara vez, «soportar el
mal». kekomafew significa «infortunio», «dificultads, «sufrimiento», asi como «soportar el sufri-
miento», «facna», «esfuerzo».

. La LXX usa xexona6éw en Jonas 14:10 para «esforzarse mucho=, y kakona8eir en Malaquias 1:13

para «dificultad». En Fil6n y Josefo los sentidos son similares.

. Enel NT el sustantivo figura sélo en Santiago 5:10 en el sentido obvio de «soportar la afliccién» més

que de simple «afliccién». El verbo en 5:13 pertenece a una nueva seccién y se refiere al agobio espi-
ritual que es infligido por el infortunio o la dificultad. En 2 Timoteo 2:9 el punto es el sufrimiento cris-
tiano, y en 4:3 la exigencia es que se soporte el sufrimiento. En 2:3, Timoteo no s6lo ha de soli-
darizarse con el apéstol en su sufrimiento, sino que debe asumir su porcitn de sufrimiento (cf. 1:8,
donde el sufrimiento no es impuesto por el evangelio pero si es por causa de &l).

. En los Padres apostélicos el tinico uso de kakomuféw es en 2 Clemente 19.3, para ser acosado por las

aflicciones de este mundo.

peTplonabéw.

1.
2.

4.

Esta palabra denota moderacion en la pasitn.

No figura en Ia LXX, pero Filén la usa para el pesar moderado de Abraham ante la muerte de Sara,
y Josefo la exalta en Vespasiano y en Tito en la conclusion de la paz.

. Elvinico caso en el NT se halla en Hebreos 5:2, donde el sentido que tiene el sumo sacerdote de su

propia debilidad y pecado genera moderacién al tratar con las transgresiones de iz s personas.
No hay casos de este término en los Padres apostolicos ni en los Apologistas.

L

Esta palabra tiene que ver con alguien cuyas circunstancias, sentimientos, etc. son los mismos o simi-
lares, Sabiduria 7:3 dice que la tierra es la misma para todos; 4 Macabeos 12:13 destaca que los tira-
nos y sus victimas tienen los mismos sentimientos; y Filén encuentra los mismos sentimientos y
modalidades de vida entre animales y humanos.

. Hay dos casos en el NT. En Hechos 14:15, Bernabé y Pablo protestan que son humanos al igual que

los que quieren honrarlos camo a dioses, y en Santiago 5:17 se destaca que podemos orar como lo hizo
Elias, ya que &l no tenia poderes sobrehumanos sino que es de la misma naturaleza que nosotros.

. Los Apologistas usan el término con referencia al Cristo encamado (cf. Justine, Diclogo 48.3; 57.3).
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|humildad, apacibilidad] wpainabela

npainaBeis.

1. Esta construccion tardia significa «suavidad, gentilezas (cf. Filon, Sobre Abraham 213).

2. El anico caso en el NT se halla en la lista de 1 Timoteo 6:11, donde el sentido no es tanto «manse-
dumbre» como «compostura, entereza» frente a las ofensas.

3. Ignacio, Tralianos 8.1, dice que esta es una virtud que los creyentes debe adquirir.
[W. Michaelis, V, 904-93;

natnoow [golpear, derribar]

El intransitivo «golpear fuertemente» no figura en el NT. El transitivo «golpear, pegar» es méis comin.
y figura més de 400 veces en la LXX, generalmente para el acto de Dios de «abatir en el juicio. En €
INT se halla tres veces en citas del AT (Hch. 7:24; Mr. 14:27; Mt. 26:31). En el arresto de Jestis, un dis-
cipulo «hiere» al siervo del sumo sacerdote (Mt 26:51; Lc. 22:49). El término denota la intervencién -
vina en Hechos 12:7 y 12:23. En Apocalipsis 11:6 los dos testigos tienen poder para «herir» la tierra en
juicio. En Apocalipsis 19:15 (cf. Is. 11:4) el Logos, como Juez universal, extirpard definitivamente de l2
tierra toda hostilidad contra Dios. ;

[H. Seesemann, V, 939-947]

motéw [caminar, pisar), ketenatéw [pisotear], mepimatéw

[caminar, deambular], éunepinotén [caminar]

A. Uso ) griego general.
Tetéw significa como intransitivo «caminars, «andar», y como transitivo «pisar; luego, en sentido
transfendo, «pisotear», e. d. «despreciar», «maltratar».

2. ketemeré significa apisotears, cdesprer_‘lar:-
3. mepLntéw significa «deambulars, «andar», v en sentido Iransfendo wvivire.

4. &umepLmaTé esun término posterior que significa «caminar,
[H. Seesemann, V, 940-941}

B. La LXX.
1. En la LXX los términos denotan «pisars, p. ej. pisar la tierra para tomar posesién (Dt 11:24.
nepimetely suele denotar una vida recta.

2. Negativamente, los términos se usan para los juicios de Dios, como en el acto de pisar el lagar
(JN. 3:13), el pisotear a los ejércitos (2 R. 7:17), el alfarero que pisa la arcilla {Is. 41:25), el pisoteo del
templo {]s 63:18), el aplastar leones, dspides, etc. (Sal. 91:13). Pisotear y ridiculizex se combinan en
Zacarfas 12:3. Cuando los malvados pisotean, se da a entender su arrogancia {Am. 2:7; Ex. 34:18..
El salmista se enfrenta a enemigos altaneros que lo pisotean (Sal. 7:5; 56:1-2; 57:3).

3. En la LXX, mepinatén y §imepinatéw estin muy relacionados. Denotan el deambular, p. ej. de
Satands en Job 1:6-7, de Dios en Génesis 3:8. El movimiento expresa vida (Ex. 21:19). Los idolos no
pueden caminar (Sal. 115:7). A veces se denota el caminar religioso o ético. La sabiduria camina en
rectitud (Pr. 8:2C) y el rey ha caminado en fidelidad (2 R. 20:3). A esto se contrapone el caminar en
tinieblas, en el sentido ético {Is. 59:9). Se capta aqui una insinuacién de los dos caminos, pero més
con una indicacién del ambito en el cual se vive la vida, que de su meta.

[G- Bertram, V, 941-943}



TaTEW [caminar, pisar]

C.EINT.

1. Los cinco casos de evéw en el NT muestran todos influencia de la LXX. En Lucas 10:19 Jests les
da a los discipulos autoridad para pisar serpientes y escorpiones. En Lucas 21:24 Jerusalén sera ho-
llada por los gentiles, e. d. serd saqueada, profanada y destruida. En Apocalipsis 11:12 el uso es el
mismo. La figura de pisar ¢! lagar para el juicio divino se da en Apocalipsis 14:20; 19:15.

2. keremeréw figura cuatro veces para «pisotears (Mt. 5:13; 7:6; Le. 8:5; 12:1) y una vez en sentido trans-
ferido para «despreciar» (Heb. 10:29),

3. mepimatéw significa primeramente «deambular, caminar» como en Marcos 2:9; Juan 5:8ss; Hechos
3:6ss. En'1 Pedro 5:8 el diablo «anda rondando». Pablo, en cambio, usa el término para el caminar
de la Vida, sobre la base de la LXX, Los creyentes deben caminar en el Espiritu (Ga. 5:16), andar de
un mado digno de Dios (1 Ts. 2:12) o del Sefior (Col. 1:10) o de su vocacion (Ef. 4:1}, caminar como
hijos de la luz (Ef. 5:8). Se da ensefianza sobre el caminar de la vida (1 Ts. 4:1ss; Col. 2:6). Hay que
evitar a los que no caminan segin se les ha mandado (2 Ts. 3:6, 11). La fe no significa una reorgani-
zacién social pero si significa una vida transformada (1 Co. 7:17; Ef. 4:17). El bautismo pone fin al
caminar en el pecado (Col. 3:7). Deja en el pasado el caminar segiin la carne (Ro. 8:4). Los creyentes

todavia caminan en la carne (2 Co. 10:3), pero la carne ya no tiene sefioric sobre ellos. Ahora pueden
caminar en novedad de vida (Ro. 6:4). Este es un caminar por fe (2 Co. 5:7). Juan usa nepinetélv en
sentido ordinario para «ir» (11:9-10), pero en 8:12 se refiere a la postura de la fe (cf. 12:35; 1 Jn.
1:6-7). Otros ejemplos de un uso figurado se hallan en Marcos 7:5; Hechos 15:1; 21:21; Hebreos 13:9;

Apocalipsis 2:.2+

4. &unepimetén figura solamente en 2 Corintios 6:16 (cf. Lv. 26:12), donde se refiere a la presencia
redentora de Dios en la comunidad.
[H. Seesemann, V, 943-045]

smezp@oc-|perteneciente al padre], motpue:
familial érarop [sin padre], mazpucdc [paterno] -

A. El mundo indoeuropeo y la antigiiedad grecorromana.

I El uso dematiip. De origen indoeuropeo, e incorporando la silaba infantil «pa», matvip significa
«padre» o «antepasado, luego «iniciador», «persona respetada», «anciano», «maestro», etc. El plu-
ral significa «antepasados», y muy ocasionalmente «padres» en el sentido de «padre y madre».

1. El concepto antigue y su influencia. El término es primeramente genealGgico, luego legal y sociolagico
para el jefe de una familia ~bondadoso perc autorittivo—en un orden patriarcal.

III. Los griegos.
1. Jefe de la casa y maestro, El gobierno patriarcal se encuentra también entre los griegos, siguiendo el

modelo de Zeus, y similar al de un rey. Los estoicos consideran que los hijos estin sujetos a sus
padres en cuanto a mayores, benefactores y superiores. Pero hay también un énfasis en el amor del
padre. Los padres son maestros por la palabra y por el ejemplo. Asi Filén afirma que deben engen-
drar y mantener en alto las buenas resoluciones y las acciones de valentia (De las leyes especiales 2.29).

2. La devocidn para con el padre. Un deber reconocido uniformemente es el de honrar al propio padre.
Mandar el amor a los padres es, segiin los estoicos, superfluo; los padres sélo siguen en rango a los
dioses. Esto no entrafia un culto @ los antepasados. El punto es que la razén divina llega a su expre-
sién en las sociedades humanas, p. ej. la familia y el estado. Sin embargo, si surge el conflicto, el bien
toma precedencia sobre padre y madre.
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V. La patria potestad de los romanos. E] derecho romano otorga autgridad y poder al jefe de la casa. El
derecho civil se combina aquf con el derecho sacro, ya que el padre es tambicy el sacerdote. La
potestad del padre continda sobre todos sus hijos hasta que él muere, y abarca también alos esclavos.
Incluye la potestad disciplinaria y penal, el derecho a casar y divorciar a sus hijos, y el derecho de
adopta: ‘mancipar. El punto de vista romano afecta el derecho griege, y los judios que son ciu-
dadano: - nanos lo adoptan {cf. Filon, De las leyes especiales 2.227233). El relajamiento sélo llega
con el Cixciyo de Justiniano.

V. El uso religioso de la imagen del padre.

1. La base indo-irania de la idea de Dios como padre. La invocacion a Dios como padre, e, d. el autor de!
ser, es antigua. Se basa en ideas primitivas, p. ¢j. en la India el punto de vista de que la vegetacion
surge por concepci6n del cielo y la tierra. El concepto del progenitor divine se difunde en muchas
formas (cf. en Egipto el rey como hijo de Dies..

2. Zeus como padre y gobernante. En Homero, Zeus es el dios universal, el padre de todos los seres divinos
y humanos. En esta idea confluyen el patriarcalismo, la paternidad y la monarquia. Si bien a Zeus
no se le llama rey, atin asi gobierna sobre todas las cosas y es la apoteosis de! iefe de la casa, que pro-
tege los derechos de los padres. Los aspectos despéticos en la descripcién que hace Homero de Zeus
expresan ! + ez cierta rebeldfa contra la autoridad paterna irrestricta, Sin embargo, el hecho de que
sea descrito en términos humanos significa que también él estd sujeto al destino,

3. El padre en los misterios. En los misterios es comiin que a Dios se lo llame padre (cf. Serapis, Mitra v
Helios). El término denota relacién, y la generacién por el dios da testimonio de su amistad y poder
de bendecir. El dios padre hace que los iniciados sean tanto hijos como hermanos en una familia
espiritual. El maestro o pastor es también un padre cultual en esta familia, y el oficio es hereditario
e implica una descendencia espiritual. El padre sacerdotal representa al padre divino (cf. el papel
sacerdotal del jefe de casa terrenal).

W Formas filosdficas y gnsticas de la creencia en el padre.

1. El padre en la cosmologia de Platn. Platon ve en esta idea la fuente de todas las cosas. Luego le da al
concepto de padre una forma cosmolégica en el mito de creacién. Dios es autor y padre (moLnThg ol
Tetip). El mundo es bueno porque suarquitecto es bueno. Filén hace uso de los términos de Platén.
Elneoplatonismo distingue entre el Dios supremo y el demiurgo. Los sistemas gnésticos asumen una
visién parecida. Un término comniin en la especulacién cosmolégica es «el padre de todos» (metrip
OV BAwv O TavTwY),

2. El padre como engendrador y la sintesis de rey y padre en el estoicismo. El estoicismo usa el mito del matri-
monio sagrado de Zeus y Hera, y hace remontar el mundo a un engendramiento divino (cf. los Adyor
espermiticos). Esto le confiere a la humanidad una filiacién divina y una participacién en el AGyog
divino. Esto s6lo lo ven los sabics, y por lo tanto hay cierto sentido en el cual Dios es solo el padre
de los buenos. Los dioses quieren que seamos virtuosos, y por eso la filiacion divina conduce a la
ensefianza ética. El estoicismo posterior enfatiza la autoridad de Dios como gobernante. Comao buen
rey y verdadero padre, Dios concede las paderes necesarios para luchar contra la adversidad. Zeus,
como rey de los reyes, es el modelo para los gobernantes terrenales.

3. El concepto de padre en Filin.

a. Influencia griega. Filén usa para Dios el término absoluto «el Padres. Muestra la influencia de
Homero y de Platén, pero también recoge la idea estoica de la generacién. El alma es hija de Dios
en cuanto en ella son engendradas las virtudes. Los sabios son adoptados por Dics como verdaderos
hijos. Como Padre, Dios cuida su creacién y en su compasion paterna le otorga buenos dones.

b. Factores judios. Para expresar la autoridad de Dios, Filon prefiere k0ptog o Seonding antes que
Beotleic. Dios tiene a la vez poder creador y poder regio. En el Adyog como vehiculo de su deidad

785



Tathp [padre]

trascendente, se funden su autoridad y su bondad. El A6yog es el primogénito del Padre, que valida
el poder paternal de Dios y su autoridad de gobiemo.

4. Elpadre en el misticismo hermético. En el mundo confuso del misticismo de Hermes, el padre de todos
es el iinico polo fijo. Trascendente, estd relacionado con todas las cosas y se le conoce misticamente.
Es padre en cuanto a hacedor o engendrador. El hombre primigenio recibe luz y vida del padre y se
le permite crear, pero cae al aparearse con la naturaleza. Como autor y padre, Dios es bueno y
abarca todo bien. Ejerce un gobierno salvador, fija los destinos humanos, y tiene misericordia de los
iniciados, los cuales entran en comunién con él por medio del voi. «Padres es la tiltima palabra de
oracion para los iniciados, pero la meta iiltima es la absorcién en el todo.

[G. Schrenk, V, 945-959]

B. El AT.

7. Ttnp y otros términos para 2% en el AT, En el AT casi siempre se usa Toctvp para 5. Otras traducciones
de 38 no dan un resultado significativo, puesto que o se trata de frases adjetivas, o de intentos de
mayor precisién, o de ablandamientas.

2. 38 como palabra primaria. 2% esuna palabra primaria que no esta conectada con otras raices, que tiene
s6lo un significado, y sin verdaderos sinénimos. Todas las relaciones que se han sugerido con otros
términos son cuestionables (cf. el intento de leer «terror» en Gn. 31:42 como «pariente» o
«antepasado»).

3. 21 como elemento bdsico en ¢l concepto de la familia. El orden socic-legal de la vida familiar determina el
uso hebreo de «padres. La familia es «la casa del padre». Puesto que aqui «casa» puede ser un edifi-
cio, el entorno es una cultura urbana. Se tiene en mente la supremacia legal del padre, pero Jos ma-
rimonios de los hijos varones crean un clan y diluyen esa autoridad a medida que la casa se con-
vierte en una comunidad més amplia. En este sentido el padre puede ser el «antepasado», como en
la. expresién «Dios de los padres» (Ex. 3:13). El amor, el orgullo y la lealtad pueden prolongar el sen-
tido de pertenecer a los antepasados (cf. el papel de Abraham y David, y el uso de «padres» en Le.
1:73; Ro. 4:12).

4. Rasgos bdsicos del patriarcado. Las leyes de familia de Israel dan primacia al padre, especialmente en
asuntos de propiedad y herencia. Al principio se pueden ver también rasgos matriarcales, pero el culto
refuerza el patriarcado al esperar ciertas funciones sacras por parte del varén que es jefe del clan, y al
limitar la funcién religiosa de las mujeres; cf. Jueces 17:10, donde al hombre joven se le llama
porque actiia como sacerdote, y el uso posterior del término «padre» para el profeta (2 R. 2:12) o para
un oficial. Con el uso de ese término también se concede dignidad y autoridad al sacerdote, al profeta
y al oficial. La primacia del padre significa que los nifios pertenecen a su clan, y que los hijos son '
herederos a menos que su madre sea una «smujer extrafia» (Jue. 11:2). Los padres pueden vender a

sus hijas como siervas (Ex. 21:7) y pueden acusar a sus hijos (Gn. 38:24; Dt. 21:18ss) en su respeto por

la ley superior. Los padres desempefian un papel importante en las tribunales tribales, y son tan
respetados que no se les debe maldecir ni golpear (Ex. 21:15, 17). De manera que no hay casos de
parricidio en el AT. El mandamiento {Ex. 20:12) destaca el impulso que estd detrds de Ialey,a.souando
2 la madre con el padre e inculcando una norma de conducta positiva. No se discute si los padres
merecen o no ese respeto. El término «padre» puede establecer un ideal cuando se aplicaa sacerdotes,
profetas y oficiales, pero los padres fisicos deben ser honrados en cuanto tales, puesto que lo son por
ordenanza divina. El padre tiene algo de divino, ya que Dios tiene algo de paterno.

5. El padre de los dioses. El AT hace escaso uso de «padre» para referirse a Dios. Las tres razones princi-
pales de esto son que el AT expresa la confianza en términos mds intelectuales, que el importante
concepto de alianza no enéhja muy bien con el de padre, y que el motivo del padre esti relacionado
més de cerca con los mitos. Israel si lama Padre a Dios, como se puede ver en los nombres teéforos. -
Pero la nocién més amplia de un Padre de los dioses no aparece en el AT. Cuando mds, se podria
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citar Deuteronomio 32:8-9. aunque Deuteronomio 4:19 deja elaro que todas las cosas estin bajo el
gobierno supremo de Dios. Salmo 82:6-7 se refiere a los «hijos del Altisimon, y Salmo 29:1 y 89:6
hablan de «seres celestiales sin llegar a llamarlos hijos de Dios. S6lo poéticamente a los dioses se les
puede llamar «hijos de Dios». Teol6gicamente, el concepto de Dios no deja cabida para esta con-
cepcidn mitica.

6. Padrey otros términos de relacion en la religion del AT, La idea de Dios como Padre encaja mas facilmente
con el culto familiar que con el tribal, pero el sentido comunitario del clan o de la tribu provee cierta
base para el uso mas amplio del concepto. Es un concepto religioso antiguc que debe haber estado
presente en algin otro lugar antes de ser adoptado por Israel. Detrés de esa idea se halla el sentido de
la generacién a partir de un solo jefe, y un inicio tiltimo en Dios {annque sin la menor insinuacién de
culto 2 los antepasados). La relacién con Dios se interpreta entonces en las lineas de la relacién con el
padre, con cierta disminucién del sentido de distancia entre Creador y criatura, pero no tanto como
cuando se concibe a la deidad como madre, hermana o tio, puesto que a esas figuras corresponde
menos autoridad. Hay que sefialar, también, que la relacitn de sangre sugerida por el término «padre»
no se concibe literalmente, sino metaféricamente (a causa de su contenido emocional), de modo que
la tradicién adopta el concepto ain cuando en tiempos de apostasia es malinterpretado (cf. Jer.
2:26-27). Las referencias al engendramiento divino {Ez. 23:4; Gn. 6:4) hay que verlas en el contexto
del Salmo 90, que no llama a Dios padre de la naturaleza pero lo presenta claramente como su Sefior
soberano (v. 2) y lama a los creyentes siervos suyos en lugar de hijos. Deuteronomio 32 indudable-
mente llama a Dios Padre de su pueblo {vv. 6, 18-19), pero lo hace con el fin de lograr que la realidad
de la comunién con Dios sea lo més viva posible, y de destacar sus implicaciones éticas.

7. Padre como elemento tedforo en los nombres propios de Israel. La vitalidad de los motivos que es propia de
las religiones tribales se puede ver en un nombre como Joab («Yavé es Padre») o Abias {<Padre es
Yavé»). Con un «mi» o sin &, se trata de una confesién personal, pero también conlleva un sentido
colectivo. Dios, como Cabeza de la comunién sanguinea, es Padre de cada miembro de esa comu-
nién. No se puede concluir, sin embargo, que el parentesco constituya una base para el desarrollo
del concepto de Dios como Padre. . .

8. Padre como metdfora. La fe de Israel en Dios como Padre no ha de verse como si estuviera fundamen-
tada en el mito, ya que el mito no alimenta la piedad, e Israel cuestiona siempre una imagen de Dios
que sea simplemente una imagen humana enaltecida. Aplicado a Dios, el término Padre es final-
mente metaférico. El primer punto de comparacion es la autoridad legal del padre. Si la idea sigue
topando con cierta resistencia, de modo que los individuos son llamados hijos de Israel y no de Yave.
la posicién socioldgica del padre como aquel que es una autoridad ficledigna y atin asi amorosa (cf. Sal
103:13; Pr. 3:12) le confiere una fuerza duradera. El amor es un elemento cada vez mds importante en
el uso del término, como se puede ver por Oseas 11:1. Es un elemento importante incluso en la ideo-
logia de la realeza (cf. 2 8. 7:14-15), y por lo tanto ocasiona afirmaciones como las de Salmos 82:26 y
2:7. Cosas intrinsecas en ese concepto son la grandeza de Dios y su solicitud amorosa.

9. Padre como concepto de autoridad. El elemento de autoridad se puede ver en el hecho de que el deleit=
del Padre en el hijo se expresa més comiinmente que el gozo del hijo en el Padre. La patemidad
implica un deber de obediencia (cf. 2 R. 16:7; Dt. 14:1; Jer. 18:6-7; cf. Is. 64:8). Como Creador. Dios
Padre gobierna y moldea a su pueblo.

10. La tendencia universalista en la designacion de Dios como Padre. Puesto que Dios es Creador, resulta 16gica
una extension del concepto de padre mas all de Israel. El Padre de Deuteronomio 32:6 creaa su
pueblo en vez de engendrarlo, y esto comporta la pregunta de si crea a Israel solo (cf. Jer. 3:19; Mal
2:10). Lo que aflora finalmente es que el sentimiento paternal es el verdadero motivo en el concepto
de padre en cuanto se aplica a Dies (cf. Sal. 73:15; Jer. 31:18ss; Is. 63:15-16). Esto tiene una referen-
cia personal asi como nacional (Sal. 27:10; 68:5), y al final se supera toda reserva y puede haber unz
plena declaracién de confianza en Dios como Padre (Sal. 89:25; Si. 51:10).

[G. Quell, V, 959-974°
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C. El concepto de padre en el judaismo tardio.

I

A

El padre terrenal.

La devecion para won el padre. Los rabinos discuten scbre porqué en Exodo 20:12 hay que honrar
primero al padre, mientras que en Levitico 19:3 hay que honrar primero a la madre (la LXX y Filén
cambian el orden en Levitico). Piensan que en Levitico se pone primero a la madre porque ella da
consejo al nifio. Por otro lado, el padre debe recibir mas honor porque ensefia la ley. Se establecen
reglas de cumplimiento apropiado. Asi, no hay que contradecir al padre ni criticarlo, y los hijos adul-
tos deben cuidar de sus padres ancianos.

. Padrey madre como instrumentos y representantes de Dios. El honrar a Dios viene antes del honrar a padre

y madre, y este principio también puede dar precedencia a los maestros de la ley. Pero los padres son
instrumentos de la generacién divina, y por lo tanto honrar a los padres es honrar a Dios.

. Los deberes del padre. El padre debe ensefiar a sus hijos la ley mediante Ja instruccién y el ejemplo.

Puede castigar a los hijos, pero los rabinos suelen suavizar las penas de Exodo 21:15; Levitico 20:9.
Filén y Josefo, sin embargo, se inclinan a la opinién romana de la autoridad paterna, y por ende a
una actitud mds severa en cuanto al castigo,

L. Los padres en el judaismo.

1

El concepto. Los «padres» son habitualmente los patriarcas, pero el término abarca también a la ge-
neracién del éxodo o del desierto, y a figuras prominentes del pasado. Abraham, Isaac y Jacob son
«padres del mundo», y Abraham, padre de naciones, es cominmente llamado «nuestro padre
Abraham»,

. Importancia de los padres. Los padres son la roca de donde fue extraido Israel. Encarnan la tradicién y

gerantizan la gracia de la alianza. Sus méritos mediados borran los pecados posteriores y aportan
perdon en el juicio. Son intercesores eficaces. A Dios se lo invoca entonces como «nuestro (mi) Dios
y el Dios de nuestros (mis) padres».

. Padre como titulo para el maestro. Como titulo general de honor, «padre» es un término comiin para el

rabino. Modelo para esto es el uso del AT para el profeta (no para el patriarca). El tiulo suele ir
ligado al nombre del maestro.

IV, Dios como Padre en el judaismo. En el judaismo a Dios se le suele Damar Padre, tanto colectiva como

individualmente. El helenismo fortalece este uso, pero en Israel el acento es menos césmico y
genealdgico y més nacional y teocrético. El uso religioso aumenta hacia el final del siglo I d. C.

. Distinciones respecto a Ia cosmologia griega.

No engendrador césmico sino protector nacional, La diferencia més importante respecto al pen-
samiento griego es que en el judaismo Dios es el Padre del pt eblo de la alianza en una relacién per-
sonal, La referencia no es a engendrar como un principio, si10 a la paternidad como una actitud y
como una accién. Dios es Sefior del mundo, pero como Padre cuida a su pueblo. La adicién de
«nuestro», «tur, «mni», etc. expresa el aspecto personal. En su mayor parte, Padre se usa como predi-

cadoyaldmg:rseaDms

- Padre y Sefior. Estos términos van juntos en el judaismo tardio, La combinacién se prefigura en

Malaquias 1:6; Siricida, etc. Josefo usa Tatnp kel Seandrng, y «nuestro Padre, nuestro Rey» es tam-

bién una férmula litirgica en la sinagoga. Esa conjuncitn, que el estoicismo y el gnosticismo favore-
cen también, preserva el sentido de la santidad de Dios y por lo tanto protege el concepto de padre
contra un debilitamiento sensiblero.

. El Padre en los cielos. Desde fines del siglo 1 d. C. esta es una frase comiin en la sinagoga palestinense.

La tradicién hace datar «Israel y su Padre del cielo» a aproximadamente el 70 d. C. Aqui el cielo no
pretende enfatizar la lejania de Dios, sino distinguir su paternidad de la paternidad terrenal. Después

788



[padre] TP

del 70 d. C. el consuelo por la pérdida de la libertad politica se halla mirando al Padre celestial. E1
uso es colectivo, pero también se dan versiones personales «miPadre del cielo», etc.). Esto se aplica
especial pero no exclusivamente al caso de figuras prominentes que gozan de una relacién con Dios
inusitadamente cercana. La frase «ante el Padre del cielo» expresa la actitud de Israel en la oracién.

3. Invocacion al Padre en la oracion. Los escritos judios helenisticos y las liturgias de la sinagoga muestran
que a Dios se le invoca como Padre (cf. Is. 63:16; 1 Cr. 29:10 LXX). La forma «nuestro Padre» es
comiin, pero «nuestro Padre del cielor lo es menos.

4. Relacion con otros nombres sinagogales para Dios y la limitaciin en el entendimiento de Dios como Padre. Los
rabinos prefieren frases que denoten la soberania de Dios, o términos tales como el Santo o el
Misericordioso, o bien usan en su lugar términos como el lugar, la morada o la palabra. El énfasis se
pone en la santidad de Dios y su poder, més que en su condicion de padre. Es poco comiin un sen-
tido vivo del cuidado paternal, y la creencia en el mérito tiende a despojar al término Padre de pro-
fundidad y validez, puesto que el legalismo restringe la libertad paterna. Todos los materiales de 12
verdadera fe en el Padre estdn presentes, pero el espiritu sigue estando ausente en alguna medida.

D.EINT.

1. Padre segiin el Jesis de los Sinépticos.

1. La honra al padre terrenal y sus limites. Jests afirma incondicionalmente el quinto mandamiento (Mr.
10:19) y descarta las evasiones de la casuistica (Mr. 7:10ss). Muestra también una tierna consideracién
por la relacién padre-hijo (Mr. 5:40; 9:14ss; Lc. 9:37ss). Surge tensién con el llamado de Jestis al dis-
cipulado, ya que, como el matrimonio (Gn. 2:24), esto esiablece un nuevo orden (Mr. 10:29-30) v
exige una perspectiva escatolégica (Mt. 8:21-22), y sin embargo no permite una evasién del man-
damiento. A veces la tension se puede sentir tan fuertemente que va involucrada una renuncia 2
todos los vinculos terrenales (Le. 14:26), aunque no en el sentido de un voto. El Hijo del Hombre
separa a las generaciones (Mr. 13:12), como en Ja expectacién escatologica judia. Del lado positive.
sin embargo, el evangelio realiza una obra de reconciliacién {Le:1:17) al sanar la destruccién familiar
y restaurar a los desobedientes.

2. Eluso religioso de Texnp.

a La presuposicién del patriarcado. El patriarcado es el trasfondo sociolégico para el uso religioso de
neerfip. Es inusitado dejar padre y oficio para seguir a Jesiis "Mt. 4:22). El padre les ordena a sus hijos
que trabajen en la vifia (Mt. 21:28). El padre mantiene y controla la propiedad familiar (Le. 15:1 Iss.
El hijo mds joven peca al buscar ser duefio por adelantado y al abandonar con egoismo lacasade su
padre; la conversicin es un retomar a la comunién con el padre. El estar en comunién con el padre
es el don del cual Gepende todo lo dems. Cuando Jesiis llama Padre a Dios, en su paternidad se dz
a entender el sefiorio de Dios.

b. Invocaci6én de Dios como «<Abba», El NT ha preservado el término arameo usado por Jesis, a saber,
«Abba. Este grito de nifio es un vocativo generalizado. Se le aplica a Dios confiadamente un sonido
infantil, como € término més simple para expresar la actitud amorosa de Dios. Se evita la familiazi-
dad al colocar la invocaci6n en el entorno del reino, con su exigencia de sumisién al santo gobiemno
de Dios.

¢. El Padre de los cielos.
(a) Fuentes. Parece probable que Mateo conserve la forma original y més larga de esta expresi6n (cf. Mz
11:25). En pasajes paralelos, Lucas la enmienda para adaptarse a su propésito. Mateo muestra que
Jestis no siempre afiade «en los cielos», pero presenta una verdadera teologia del Padre en una forma
que se halla cerca de la tradicién palestinense.

(b) Significado. Distinguiendo entre el cielo y la tierra, la formula sugiere la soberania pero también dz
a entender una perfecta paternidad. El uso de «vuestro» o «nuestro» denota la condicién de filiacion.
En el Padrenuestro, las primeras tres peticicnes expresan el dominio de la tierra por el cielo bajo 1=
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paternidad divina. En Mateo 6:1ss, la devocion es regulada por el Padre. En Mateo 23:9 el Padre
celestial fija de modo normativo el significado de la paternidad terrena. Lo que la férmula siempre
implica es la orientacién de la tierra al cielo, o el dominio de la tierra por el cielo, bajo el Dios que es
sublime y, sin embargo, cercano.

d. Mi Padre y vuestro Padre.

(a) Fuentes. El uso de «mi Padre» es limitado en Marcos, perc mas comiin en el material peculiar a
Lucas y especialmente en Mateo. En Marcos <vuestro Padre» figura solamente en 11:25. Es mis
comin en Mateo.

(b) Distincién. En Marcos y Lucas, y en material comin a Mateo ¥ Lucas, «vuestro Padre» figura sélo
en directrices a los discipulos. Pero la frase siempre se halla en relacion con Jests. Las directrices
reciben su fuerza de la presencia del reino en la persona de Jestis. La verdad de Ia paternidad es la
revelacién del Hijo. Sélo por medio de €l es una verdad para los discipulos.

(c) Confesion cristolégica. Jests ensefia a sus discipulos a que en oracién digan «Padre nuestros, pero
su propia frase «mi Padre» expresa una relacién singular. Esto se puede ver ya en Lucas 2:49 (cf.
23:34, 46). El uso tiene fuerza cristolégica y confesional en Mateo 16:17; 18:19. El contenido de esta
cristologia es que el Padre se revela a si mismo en el Hijo, que se toma una decisién en relacién con
él, que el Hijo sufriente est3 haciendo la voluntad del Padre, que otorga a sus seguidores la salvacién
y la seguridad de su aceptacién, y que se promete la consumacién futura,

e. La forma absoluta & metrip, El uso absoluto es poco comiin, pera se halla en todos los estratos. En
labios de Jesiis generalmente figura con «el Hijo» o «el Hijo del Hombre» en contextos apocalipticos.
Daniel 7, que expresa la soberania del Padre y el encargo al Hijo, bien puede ser la base para esto.

f. Dios, Padre de todos. Jests relaciona la paternidad de Dios primordialmente con la nacién privile-
glada de Israel, aunque la decisién respecto a la relacién de Israel con el Padre descansa en su
encuentro con el Hijo (cf. Mt 21:28ss; Lc. 15:11ss), Dios es el Creador de todos (Mt 5:43ss) pero no
hay referencia alguna a una filiacién general por naturaleza o por condicién. Los discipulos encuen-
tran al Padre en Jests. La paternidad estd vinculada con el reino ¥ con el discipulado. Implica el
sefiorio divino.

g Autoridad paterna y cuidado paterno. El Padre celestial es un modelo de generosidad imparcial que
expresa su perfeccién en el perdén, Combina el amor con la disciplina, y su don més grande es su
exigencia mis fuerte (Mt. 6:14-15; M. 11:25). La manifestacién del Padre reemplaza el legalismo y
domina la conducta con miras a su gloria (Mt. 5:16). La solicitad acompaiia a la autoridad. El Padre
provee tanto pzra las necesidades terrenales como para la salvacién final, Uno puede confiar en su
previo conocimiento (Mt. 6:8, 32) y en su bondad paterna (Mt. 7:9ss). Presta su ayuda en la perse-
&cién (10:29-30) y no quiere que ninguno de sus pequefios perezcani en el iempo ni en la eternidad

t. 18:14).

h. Significacién para los discipulos.

() Forma cristoldgica de la creencia en el Padre. Jesiis estd totalmente comprometido con el Padre ¥ con
su designio salvifico, y no reclama mayor poder ni conocimiento que el Padre. Esto se destaca en Ia
oraci6n de la pasién en Marcos 14:36, y en su advertencia de que no conoce la fecha de la parusia
(13:32). La autoridad del Hijo es el don del Padre, para ser usado en el servicio del Padre. El Padre
revela la verdad referente al Hijo (Mt. 16:17). La comunién del reino es una comunidn de familia
bajo el Padre como Cabeza.

{b) El grito de jubilo. El misterio del Hijo es parte integral de este grito. La comunién del Hijo con el
Padre le da su autoridad y su%onocimiento. La verdad acerca de Jesiis y el Padre asume aqui una
forma kerigmatica en un modo que nos lleva a Ia raiz del sentido singular de la expresién de Jests
«mi Padre».
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{c) El mensaje cristolégico en Lucas 15:11ss. EI mensaje cristologico en Lucas 15:11ss es el del amor
paternal que muestra la misericordia que sale al encuentro de la verdadera conversién y luego busca
ganarse al hermano mayor hacia el circulo de la bendicién. La voluntad del padre implica la
aceptacién de su misericordia, y el banquete gozoso representa el regocijo familiar ante la restau-
racion de la comunién. La obra de Cristo es 1a obra en virtud de la cual ¢l Padre une a los justos y a
los injustos en una nueva comuni6n familiar, superando el legalismo de los primeros y abriendo
generosamente las puertas a los segundos. Esta obra no hace superflua la cruz, ya que llega a su con-
sumacién en la cruz, donde Jesis perdona al ladrén y ora por los que se creen justos. Es en la cruz
donde Jestis realiza la verdad de la paternidad que domina su ministerio.

i. Launidad de Padre, Rey y Juez.
(a) Padre y Juez. En el patriarcado, la provisién del padre y su poder judicial van juntos. La voluntad del
Padre es la norma del juicio (Mt. 7:21ss; 18:23ss), y el Hijo juzga en nombre del Padre (Mt. 25:31ss).

(b) Padre y Rey. El término «padre» incluye el sefiorio, pero Jesis fortalece este aspecto al asociar la
paternidad con el reino. A Dios rara vez se le llama Paoilels en los Evangelios, pero no se puede
poner en duda su sefiorio. El gobierno regio de Dios es el gobierno paternal de la gracia. Jestis pone
fin a cualquier restricci6n legalista de términos tales como Sefior, Rey y Juez. El nombre especifico
Padre absorbe e implica a otros en la expresién de una sencillez confiada que supera tanto el temor
a los nombres divinos como su acumulacién.

II. maciip en Juan.
7. Uso. En Juan, Tetiip se usa para Dios unas 115 veces. Predomina el uso absoluto. Sélo una vez encon-
tramos «vuestro Padre» (20:17}, y no se encuentran en absoluto «nuestro Padre» ni «Padre en los cielos».

2. Concepto. Juan no conecta con el término «padre» la idea de engendrar. El Padre toma precedencia
(14:28) en el dar con autoridad (6:32). El Hijo lo conoce, le obedece, lo reconoce y lo honra en una
armonia de amor (10:30). La relacién del Hijo con el Padre implica el patriarcado. El permanece en
la casa del Padre, es duefio de lo que le pertenece al Padre, y puede lograr que el Padre lo oiga (8:35;
16:15). El prepara un lugar para sus discipulos como miembros de la familia de su Padre (14:2).

3. Revelacion. En Juan, el mensaje de la paternidad divina estd relacionado con la revelacién. Dios no
es primordialmente el Padre de todos, sino el Padre del Hijo que lo manifiesta, y que es el Hijo en
un sentido iinico. En Juan 1:14, 18 el Padre es el Dador de la revelacion y el Hijo es el Revelador (cf.
4:21, 24). El Hijo actiia con el encargo del Padre (5:43). El Padre da testimonio de él en la Escritura
(5:37ss) y lo da a é] como pan celestial (6:32). Sélo porque ha estado siempre con el Padre el Hijo
puede revelarlo (1:1, 18). Por eso la clave es el envio. El Padre envia a su Hijo a que realice su obra,
y es en cuanto es consagrado y enviado que es manifestado como el Hijo (10:36). «Padre» es en sf
una palabra de revelacién (17:6, 11, 26, 28). Es acerca del Padre que habla Jests (16:25). No se trata -

. deun simple concepto verbal, separado de la obra salvifica del Hijo. La obra del Hijo es el contenido
del testimonio referente al Padre {6:41ss). Conocer o ver al Hijo es conocer o ver al Padre (14:7ss).
Decidirse en favor o en contra del Hijo es decidirse en favor o en contra del Padre (8:42), Sila reve-
lacién es la declaracién del Padre, la palabra y la obra de Jesis llenaran el término con un contenido
nuevo y especifico.

4. La armonia del Padre y el Hijo. 12 unién del Padre y el Hijo es el nicleo del mensaje en Juan. Lo que
esto significa es que el Padre ama al Hijo (3:35). No se trata de un amor mistico, sino que estd rela-
cionado con la obra que se le ha encargado al Hijo. Este amor tiene una base pretemporal e implica
un conocerse y verse mutiamente. Es un «estar en' , pero implica accién porque el Hijo dice y hace
lo que el Padre quiere (5:19; 7:17-18), Las obras del Hijo son las obras del Padre (10:32, 37-38). La
palabra esla palabra del Padre (14:24). Tanto las obras como la palabra dan testimonio del Enviador
asi como del Enviado (10:25). Una comunién del dar produce el acto de revelacién y llega a su
realizacién en la entrega que el Hijo hace de si cuando acepta el céliz que el Padre le da a beber
(18:11) en una unién del amor del Padre (10:17) con la obediencia del Hijo (10:18). Sélo cuando la
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obra salvifica estd hecha Jestis hace que el Padre sea, en verdadero sentido, el Padre de los discipu-
los también (20:17), ya que él es el iinico camino al Padre (14:6}. El Paraclito realiza la nueva relacién
como un don que permanece (14:18ss}, y los discipulos son introducidos a un paralelo conocer
(10:14-15), amar {15:9-10), unién (14:20) y envio (17:18).

. El conflicto por la zerdad del Padre. En Juan 2:16 Jesis acusa a los juch'()s.de profanar la casa del Padre,

pero el verdadero punto en discusion es la propia relacién de Jestis con el Padre (5; 6; 8). Los opo-
nentes tratan a Jesis como un simple hombre, y por lo tanto exigen una validacion especial de su
misian (6:42). Apelan a Dios como Padre de ellos (8:4), pero no logran reconocer al Padre y al Hijo
{8:458s). Sus actitudes y acciones muestran que, espiritualmente, su padre es el diablo (8:42). La
batalla por la verdad de la paternidad se repite en la obra de «convencer» que efectiia el Pariclito
{16:8ss, especialmente v. 10).

El Padre y la oracidn. Al intensificarse el sufrimiento, Jesis se adentra cada vez més en la oracién al
Padre (11:41-42; 12:27ss). La singular forma misionera de la plegaria en 11:41-42 enunciala meta de
su vida. La oracion de 12:27ss expresa conflicto, pero procura la glorificacion de Dios en un
cumplimiento de la mision. El dar por parte del Padre y la glorificacién del Padre son los temas
dominantes en el cap. I7. Los discipulos tienen acceso directo al Padre cuando apelan al Hijo y con-
cuerdan con él {14:13; 16:23). El wetnp absoluto es la meta de la oracién cuando se adora en el
Espiritu (4:21ss). La oracién de los discipulos es el fruto de la obra de salvacion del Hijo, ya completa.

111, El Padre en los demds escritos apostolicos.

&

M

b.

El padre terrenal. Las instrucciones que se dan a los padres (varones) en Colosenses 3:18ss; Efesios
5:22ss, combinan elementos veterotestamentarios y judechelenisticos pero les dan una hondura afia-
dida con la referencia al Sefior. La nueva relacién de fe es el punto determinante. No se puede abusar
del poder paterno, pero al Sefior le agrada la obediencia, y hay que dar educacién en el Sefior. En
Hebreos 12:4ss la disciplina es correcta, pero sélo en cuanto manifiesta una solicitud amorosa. En un
matrimonio mixto, Pablo da el voto decisivo al cényuge creyente, en la medida en que el otro
conyuge y los hijos quedan consagrados por la realidad superior de la fe. I Timoteo 5:1-2 manda que
se respete a los ancianos como si fueran padres.

. Los hombres como padres en Pablo.

Abraham, En Romanos 4:1 Abraham es padre como creyente, y esto quiere decir que todos los
creyentes son hijos de él. Lo que cuenta no es el lazo de sangre sino una genealogfa de la fe. Elesel
padre de Isra.»_el solo si Israel cree como él crey6.

. El apéstol. En sus relaciones con las iglesias, Pablo piensa en términos paternales. Se refiere al
macimiento en 1 Corintios 4:15. Timoteo y Tito son sus hijos (1 Co. 4:17; Tit. 1:4; cf. Marcosen 1 P.

5:13). El padre es diferente de otros maestros (1 Co. 4:15), aunque él es pacire solamente en Cristo.
No se trata de un titulo sino de una relacién viva. Tanto el padre como el hijo sirven al mismo evan-
gelio {cf. Fil. 2:22). Se describen acciones paternales en 1 Tesalonicenses 2:11ss. Si hay algin modelo,
es el rabinico, no el del maestro de sabidurfa ni el del mistagogo.

. Dios como Padre.

El grito «Abba». Gélatas 4:6; Romanos 8:15; 1 Pedro 1:17 y el uso del Padrenuestro confirman la
importancia de invocar a Dios como Padre. El grito «Abba» no es solamente litirgico; es una obra
del Espiritu de adopcién. Las doxolagias de Pablo muestran que se trata de una actitud permanente.
La invocacién implica seguridad de la filiacién y de la herencia. Seiiala el fin del legalismo y de la

servidumbre.

El uso de matrip.

(a) Bebg matnp. Este giro figura en bendiciones, salutaciones y despedidas, p. ¢j. Galatas 1:3; Romanos

1:7; Filipenses 1:2; Efesios 1:2; 6:23. Pero nunca figura en Pablo sin mencién del klprog. La omisién
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del articulo hace resaltar su efecto, y el leer las epistolas promueve su uso litirgico. En 2 Pedro 1:17
(cf. Ignacio, Magnesios 3.1) tiene la fuerza de una formulacién dogmatica.

{b) 8ebg 6 matnp. Esta elevada frase confesional figura solamenze en 1 Corintios 8:6.

(c) 6 8¢ Kkat merTip. Esta es una férmula de doxologia y de accién de gracias en 1 Tesalonicenses y en
Galatas. Representa la actitud de oracién en 1 Tesalonicenses 1:2-3, y esti configurada por la peti-
cién inicial en 3:11. Se prefiere el kal cuando sigue un genitvo, e. d. «Dios y Padre de nuestro Sefior
Jesucristor. Aqui TeTrip ol kuplou define a Bedg, aunque probablemente sélo «Padre» se relaciona
con Cristo. Los enunciados en esta linea contienen alabanzz al estilo de la oracién (2 Co. 1:3; Ef. 1:3;
1 P. 1:3). Se afiade una fuerza solemne en 2 Corintios 11:31. 0 8ed¢ kel mee=p figura también en enun-
ciados confesionales en 1 Corintios 15:24; Efesios 4:5-6, v en una admonicién en Efesios 5:20. Frases
distintivas son «Padre de misericordias» en 2 Corintios 1:3 v «Padre de la gloria» en Efesios 1:17 Esta
iiltima frase estd en aposicion con el inusitado «Dios de nuesro Sefior Jesucristos.

{d) 0 mariip. En Pablo el absoluto figura en Colosenses y Efesios, cartas que por razones de polémica
adoptan términos gnésticos. Colosenses 1:12-13 lo conecta con 6 uldg. Efesios 2:18 muestra seme-
janza con Juan, quien también parece estar en conflicto con el gnosticismo.

(e) moczrip, Bede, vide, kVpLog. Pablo usa principalmente Bedg, pero le da un contenido distintivo. Usa matip
en la oracién, y lo conecia con Bede. 8edg denota el poder de Dios y su gloria como Creador; Tesrip su
gracia y su misericordia como Redentor. En 2 Corintios 1:3. <Padre de misericordia» interpreta 8ed;
como «Dios del consuelo», mientras que en Efesios 1:17 na=rjp se define en términos de Beot; como
el Padre de }a giona. Pablo reserva kipLog para Jesils, y conecta ulog con Bed¢ y no con meTvp, vin-
culando fatrip con Kl.lpl.O., Dios, como Padre de Jestis, es también el Padre de los creyentes. Las afir-
maciones acerca del kUpLog son mas comunes que las afirmaciones acerca del vidg, porque Pablo
proclama lo que es dado por el Padre y el Sefior.

c. Contenido del concepto de Padre. :

(a) La paternidad como sefiorio. Lo que se dice acerca del Padre tiene que ver con la doxologia, la
oracidn y la confesion. Paternidad significa soberania. Su voluntad domina la obra de la salvacion
(G4. 1:4). Todo se lo debemos a su poder (Ef. 5:20). Su don es un llamado a la santificacién (2 Co.
6:14ss). En la parusia compareceremos ante €l como Juez {1 Ts. 3:13). Cuando somos redimidos.
somos trasladados a su reino (Col. 1:12-13). Al final el reino serd suyc (1 Co. 15:24ss). Que el Padre
es también Rey se revela en el hecho de que él es el Padre del kUpLog, quien es también Rey y Juez
El uso de Padre para Dios estd dominado por la revelacion en Cristo. No hay insinuacién de
diteismo, sino que es el Sefior quien hace posible la verdadera fe en el Padre.

(b) El don de la gracia por medio del Padre. El Padre dispensa yapig, &ryam), €A€oc, aepaxinare, lpriim
(2 Ts. 2:16-17; 2 Co. 1:3; 1 P. 1:3). Esta es una parte de la tedencion que estd en marcha. La bendi-
cién cumple el designio de salvacién (Ef. 1:3). El grito «Abbas se relaciona con el Padre como Dador
de la salvacion. El Espiritu nos hace hijos suyos (Ro. 8:14) v nos da acceso al Padre (Ef. 2:18). Amados
en Dios Padre (Jud. 1), los creyentes estén «en» Dios Padre por la fe.

d. Influencias griegas.

(a) La respuesta a la fe en el Padre de todos. En 1 Corintios 8:4ss la confesién del Padre se opone al
politeismo. Aqui té& wevtz se pone en el contexto biblico de la creacién. Dios es el auter de la
creacién, y por medio de Cristo la creaci6n y la redencién estin conectadas. Pablo usa expresiones
griegas, pero les da un nuevo sentido. En Efesios 2:18ss los santos, por medio del Espiritu, tienen
derechos en la familia de Dios. El Padre de todos nosotros estd encima de todos, por medio de todes
y en todos. Aqui se mezclan frases veterotestamentarias y estoicas, pero las frases estoicas reciben un
nuevo contenido con la referencia a la nueva unidad del pueblo redimido. Se pone en el foco una
unidad dindmica por la fe en el Padre.
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(b) Excepciones. 1 Pedro 1:3 relaciona el «engendrars con el Padre. Aqui el punto es que él ha efectuado
laregeneracién. Santiago 1:18 también relaciona la regeneracidn con el Padre, pero nuevamente con
una referencia soterioldgica. En el v. 17, «Padre de las luces» puede tener en mente a los astros (cf.
Fil6n), pero la frase es incidental. Hebreos usa marp escasamente, pero llama a Dios el «Padre de
los espiritus» en 12:0 en lo que parece ser un uso cosmolégico més general, antes que un uso sote-
riolégico.

Tatpgog.

1. Esta palabra significa «lo que pertenece al padre o es heredado del padre».

2. Enla LXX y Josefo tiene el sentido especial de «lo que se deriva de los padress. Puede por tanto
usarse respecto a la tradicién o respecto a Dios,

3. Josefo prefiere ndrpiog en este sentido, P- &j- para las costumbres, Ia tradicién, la tierra, el idioma, la
constitucién, y especialmente la ley.

4. En el NT, Pablo en Hechos 22:3 dice que él fue educado en la ley de los padres, mientras que en
24:14 dice que adora al Dios de nuestros padres, y en 28:17 les dice a los judios de Roma que él no
ha hecho nada contra las costumbres de los padres.

TatpLd,

A. Fuera del NT.
1. Significado. Esta palabra, que denota derivacion del padre, se usa para la casa familiar, la tribu, la raza,
la nacién, o més especificamente para el arbol genealégico.

2. LaLXX.1a1XX usa el término &ecuentunentepam-eilimjen,-el clan», y en plural, «las naciones»
(Salmos y Jeremias). Figura en la expresi6n «casa paternas y <jefes de casas paternas» (que se usa tam-
bién para las clases leviticas en 1 Cr, 24:4),

B. EINT.

L. Para «casa paterna», natput figura en Lucas 2:4, donde se afiade a «casa» para mostrar que la
referencia es 2 la descendencia. En Hechos 3:25 el sentido es «naciones», Este versiculo exhibe la
influencia litiirgica de los Salmos con su uso misionero del término (cf, Sal. 96:7).

2. En Efesios 3:14-15 se dice que toda familia recibe su nombre del Padre. El Padre no tiene meTploal en
el sentido estricto, pero el propio término Tatpuet muestra que tienen su origen en Dios y estin
orientadas hacia €l. Si se incluye el grupo familiar de la iglesia, también se tiene a la vista a Israel y
las naciones. La mtpud celestial es mis probablemente la de los angeles que la de la comunidad per-
feccionada, ya que en todas partes Efesios conecta el cielo con la tierra (cf. 1:10; 3:10). El texto no dice
directamente que Dios sea el prototipo que se refleja en las itpiad. La relacién de Creadory criatura
estd en el trasfondo, aunque sélo en combinacién con Ja redencién. Las nezpiad son creadas por él,
que es el Padre de Jesucristo. Dios no es el Padre primigenio de todas las cosas en el sentido griego,
sino el Padre revelado en Cristo que esté relacionado con las matpiel en cuanto a tales.

&natwp.

A. Fuera del NT.

1. Seres humanos. Cuando se usa respecto a seres humanos; andtwp puede significar «huérfano,
“€Xpésitos, «bastardo, «de padres desigualess, «desheredado» o «de origen plebeyo o descono-
cido. En el judaismo se dice gue los paganos conversos son «sin padre», y el judaismo aplica tam-
bién el sentido de «sin apellido» a Ester, que en Ester 2:7 es una huérfana.
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2. Deidades. De deidades tales como Atenea, Hefesto y Afrodita se,dice que son sin padre o sin madre.
En las obras érficas, gnésticas y misticas, Dios no tiene padre. El punto es que no tiene origen, o es
increado.

3. La alegorizacidn de Filon. Filon usa solamente apnzwp. Asi Sara es el principio sin madre. Esta idea se
basa en un juego de palabras alegorizante, y no da a entender una deificacion, como tampaco
cuando se dice que el sumo sacerdote es el 16yog divino, ¢on Dios como padre y la oodle como
madre.

B. El NT. El tinico caso en que figura esta palabra en el NT es en Hebreos 7:3. Alli se dice de
Melquisedec que no tiene padre, ni madre, ni genealogfa. El punto es que no encaja en la secuencia
del sacerdocio levitice. Asi como en Pablo la promesa precede a la ley, asi en Hebreos este sacerdo-
cio precede al sacerdocio levitico. De modo semejante, asi como la referencia de la promesa es a
Cristo, asi la referencia del sacerdocio de Melquisedec es al sumo sacerdocio de Cristo.

TeeTpLicde.

1. Esta palabra tiene el sentido de «paterno» o «paternal» con diversas referencias, p. ¢j. al gobierno, al
mando, al afecto, etc. Se usa enla LXX con «casa», y 0 meezpikdv denota «patrimonion. El helenismo
judio prefiere atp@og a metpikog al hablar de las leyes o costumbres de los padres.

2. Hay una inclinacion a usar ¢l término para el padre de uno en particular. Los gnésticos lo remiten a los
regenerados, y Clemente de Alejandria lo usa para la relacién del Logos con el Padre (Stromateis
7.2.5.6).

3. Ocasionalmente la referencia puede ser a los padres, como ocurre talvezen 1 Crénicas 7:4 LXX 'y mds claramente
en Levitico 25:41 LXX.

4. En Gdlatas 1:14 nezpucos denota la herencia religiosa de la casa paterna (of Heh. 23:6; Fil, 3:5; 2 Ti. 1:3;
Heh. 22:3; 26:5),
[G. Schrenk, V, 974-1022]

“moxVvew {engordarse, insensibilizarse], Twpow {endurecer],
(mpdw [estropear, incapacitar]), npworc [insensibilidad],

(mpwoic [durezal), akinpéc [duro], sxinpdne [durezal,
okAnpotpaynioc [de dura cerviz, testarudol, oxAnpive [endurecer]

Este grupo de diversas raices significa el «endurecimiento» de los no creyentes, de los enemigos de
Israel, de Israel mismo, de los judios contra los cristianos, y finalmente de los cristianos. El término
«endurecer» puede tener un sentido literal, pero lo mas comiin es que se use en la Escritura en sentido
transferido, La préctica de Lutero de colocar diversos términos bajo un equivalente comiin —que no es
seguida por otras traducciones- se justifica en la medida en que la referencia material sea la misma. La
LXX tiende a veces a suavizar el hebreo, arrojando mayor énfasis en la responsabilidad humana, pero
esto agudiza la medida de la culpa y la miseria humanas. Interrelacionados en todo este complejo estan
los conceptos del endurecimiento y el juicio realizados por Dios, por un lade, y el endurecimiento pro-
pio y el juicio propio, por el otro. El endurecimiento es siempre especifico dentro de la historia del
pueblo elegido, la cual puede ser también una historia de rechazo pero es siempre una historia de la
fidelidad divina. Si el temor de decir demasiado o demasiado poco produce un caleidoscopio de mati-
ces mds fuertes y mds suaves, el color basico es ese color hermose de la gloria divina.
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T v [engordarse, insensibilizarse]

Tey iV,
1. Derivada de wayix {«grueso»), esta palabra significa «engrosar» (en medicina <hincharse»).

2. Figuradamente significa «<hacer impenetrable, «insensibilizar», como en Mateo 13:15 y Hechos
28:27 (citas ambas de Is. 6:10}.

3. En Isaias 6:10 al profeta se le dice que «engorde» el corazon del pueblo, pero la LXX lo suaviza
describiendo simplemente el «engordar» o «endurecer» como un hecho consumado.

Twpdw (Mpdw), Twpwots (MMpwoig).

1. Este grupo de palabras se usa en medicina para el «endurecimiento» o «engrosamiento» del hueso,
P- ). en las fracturas. Por eso puede denotar también «curacién». En sentido transferido significa
«insensibilizars.

2. LaLXX lo usa sélo en Job 17:7 (para el debilitamiento de los ojos) y Proverbios 10:20 A.

3. El verbo figura cinco veces en el NT, habitualmente tratindose del corazén. El endurecimiento es
el de los judios en Juan 12:40; Romanos 11:7; 2 Corintios 3:14, y el de los discipulos en Marcos 6:52;
8:17. El sustantivo verbal figura tres veces con referencia a los judios o los gentiles en Marcos 3:5;
Efesios 4:18; Romanos 11:25. Dios es el autor en Juan 12:40, pero el endurecimiento causado por
Dios es también un endurecimiento propio, de modo que permanece la responsabilidad personal y
se puede emitir un llamado al arrepentimiento (Ez. 18:31). El pecado y la incredulidad son el castigo
por el pecado v la incredulidad, pero todavia sigue siendo posible que Dios realice una renovacién
(Is. 6:11ss). En Romanos 9-11 Pablo percibe un endurecimiento parcial de Israel, pero los gentlies
creyentes s6lo pueden jactarse de la gracia divina que incluye la esperanza de una conversién del
Israel endurecido (11:33ss), tanto por decisién humana como por un acto soberano de Dios (11:23,

“17ss). Relacionado con el endurecimiento de origen divino esta el endurecimiento propio de
2 Corintios 3:14, del cual no estin exentos siquiera los discipulos (Mr. 6:52) cuando malentienden

las palabras de Jesus.

4. Enlamayoria de las referencias mencionadas encontramos la variante Tp0w, «incapacitar», <herim,
¥y por tanto «cegar». El verbo se halla en Marcos 6:17; Juan 12:40; Romanos 11:7, y en Marcos 3:5
se halla mpwoig. Las traducciones antiguas también presuponen Tmpéw o TPWOLS en otros ver-
siculos. Pero mwp- estd mejor atestigunado, y al ser mis comiin Tmp-, es mds probable que se haya
puesto este wiltimo en lugar del anterior.

oxAnpdc.
1. Esta palabra significa «secon, «drido», «duro», «dspero {cf. nuestra palabra «esqueleto»).

2. Figura en el NT para las palabras «duras» en Juan 6:60; Judas 15; vientos «contrarios» en Santiago
3:4, y un hombre «austero» en Mateo 25:24. La frase «te es duro» figura en Hechos 26:14 (cf. 9:4).

3. “Algunos de los pasajes del NT reflejan el uso de la LXX {cf. Stg. 8:4 € Is 27:8; Mt. 25 24 els. 19:4),
Hay paralelos similares en los Padres apostélicos.

okAnpéng.

1. Este sustantivo verbal, que es raro en el griego cldsico, figura cuatro veces en la LXX (Dt. 9:27; 2 S.
22:6; Is. 4:6; 28:27), y Filon lo usd fisiologica y psicolégicamente. El dinico caso en el NT se halla en
Romanos 2:3, donde se denota el corazén duro e impenitente o presumido de los judios. En Hermas,
Mandatos5.2.6, leemos que el Espiritu no habitard donde hay un espiritu malo ni donde hay dureza.
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[de dura cerviz, testarudo) OKANPOTPEYTADS

okAnpotpaymAos. Esta palabra, que significa «de dura cervizs, stestarudon, es desarrollada por la LXX.
En el NT figura solamente en el discurso de Esteban en Hechos7:51. 1 Clemente 53.3 la usa (citando
Dt 9:13).

akinpivw.
L. Esta palabra, que significa «endurecer», es principalmente un término médico.

2. EINT la usa figuradamente en Hechos 19:9; Romanos 9:18; Hebreos 3:8, 13, 15; 4:7. En Hechos 19:9
estd ligado con la incredulidad; en Romanos 9:18 Dios castiga por medio de ello; pero en Hebreos
3:8, etc. a los cristianos se les amonesta contra ello.

3. Romanos 9:18; Hebreos 3:8, etc. tienen en mente incidentes tales como los de Exodo 4:21; 15:23.
En la LXX, los gobernantes gentiles estin endurecidos, pero también lo estin Israel y sus reyes. Lz
LXX también usa el término sin énfasis en el endurecimiento (cf. la mano dura de Israel en Jue. 4:24.
la cosa dura de 2 R. 2:10, el yugo pesado de 2 Cr. 2:10, y la hierba marchita de Sal. 90:6).

4. Los Padres apost6licos siguen el uso biblico en cuanto al endurecimiento, en 1 Clemente 51:3:5 [d
Bern. 9:5).
[K. L.y M. A. Schmidt, V, 1022-1031;
axAnpokupdic [kepbia]

el ‘[convencer; persuadir], Terolfnoig [conﬁanza ‘conviccion|,
‘melBdc [persuasivol; meldd [persuasividad], mewopovn [pmsuasmn]

Tebupyén {obedecer], enebric [desobediente], kmelbéw
|desobedecer], aneiera {desobediencia]

Telfe,

1. Lavoz actiza (aparte del perfecto).
a. Los sentidos griegos habitales de netfw son «convencer, «persuadir», «seducir», «corromper, El
presente expresa intencion; el aoristo logro.

b. En la LXX welw es poco comin, y no corresponde a un verdadero original. Pero ménoi8a, que
expresa conviccién, es més comiin. La LXX usa mel@ew p. ej. en 1 Samuel 24:7 y Jeremias 29:8, v
mas frecuentemente en Macabeos y en Tobit

c. En el NT, «convencer» es el sentido mas natural en Hechos 18:4; 28:23, y «persuadir» en Mateo
27:20; Hechas 14:19 (con una insinuaci6n de «seducim). En Hechos 12:20; Mateo 14 probablements
se quiere decir «sobornar», aunque «apaciguar» es posible en Mateo 28: 14. El significado es incierio
en 2 Corintios 5:11, dende es posible «ganar» pero «persuadir» es més probable en el contexto. Ez
Galatas 1:10 el sentido depende de si las dos preguntas son paralelas. Si lo son, la respuesta es Dios.
porque lo que Pablo busca es el favor de Dios. 8i no lo son, estd preguntando a quién busca persuadz
con su predicacién, y la respuesta es «a los hombres». En este caso, el paralelo es material; Pablo
agrada a Dios mediante sus esfuerzos de persnadir a los hombres. En 1 Juan 3:19 el texto es incierc.

. y hay que preguntarse si «en esto» tiene una referencia hacia adelante o hacia atrds. La idea es sz
dudala de infundir confianza, y la razén probablemente se da en los vv. 2021, a saber que tenemcs
confianza en Dius ya sea que nuestros corazones nos condenen o no.
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Telbw |convencer, persuadir]

2. meifopon.
a. Esta palabra tiene sentidos como =confiars, «estar convenddo», «creers, «seguirs, e incluso «obedecers.

b. Enla LXX, es poco comiin en libros con un original hebreo. En Ester 4:4 la LXX lo introduce para
sugerir que Mardoqueo no se dejara persuadir a cesar en su luto, y en Proverbios 26:25 introduce la
idea de engafio. Las ideas de conviccion y fe estin presentes en 2 Macabeos 9:27; 4 Macabeos 5:16,
y la de obediencia en 3 Macabeos 1:11. '

c. «Estar convencido» es el significado en Hebreos 13:18; Lucas 20:6; Romanos 8:38 (cf. Heh, 5:40). «Ser
persuadido, ganado» encaja bien en Hechos 21:14; 23:21, y «obedecer» en Hebreos 13:17; Santiago
3:3; Romanos 2:8; Gilatas 5:7. Sélo en esos tiltimos dos versiculos asume el término un significado
teoldgico, con su énfasis en «<obedecer a la verdad». En esos contextos, el opuesto es «no creer» (cf.
Hch. 28:24), Cuando se trata de seguir a falsos mesias, esta presente el sentido de «ser seducido».

TénoLBe.
Este término lleva el sentido de «confiar», «fiarse» o «estar seguro».

P

b. Un equivalente hebreo es n3, que expresa conviccién, esperanza, confianza, seguridad y paz;
TénoLbe se usa tanto para esta palabra como para términos asociados (unas 142 veces en total). La
confianza en Dios es un rasgo basico del AT, también hay advertencias contra la confianza en los
poderes terrenales.

c. En el NT, los fuertes confian en su armadura y los ricos en su riqueza (Lc. 11:22; Mr. 10:24), pero
Pablo confia en la fidelidad de la iglesia (2 Co. 2:3; G4. 5:10} y en la obediencia de Filemén (Fim. 21),
mientras que los hermanos derivan confianza de la prisién de Pablo (Fil. 1:14). La confianza cristiana
es la de la fe. Es «en el Sefior» (Ga. 5:10; Fil. 2:24). Es confianza en Dios (Fil. 1:6; cf. Heb. 2:13; Mt
27:43). En el NT, sin embargo, la confianza en Dios asume principalmente la forma de fe, y se rela-
ciona con la salvacién escatolégica mas que con las situaciones presentes (como en los Salmos). Estd
relacionada con lz obediencia, e implica el rechazo de la falsa confianza (Fil. 3:3-4), que Pablo suele
llamar «jactancia». El jactarse en Cristo es el opuesto de poner la confianza en la carne. Los Padres
apost6licos usan el término principalmente en citas el AT o alusiones a él (1 Clem. 57.7; 58.1;
Hermas, Mandatos9.6; Semejanzas9.18.5).

Tenoiénolg. Esta palabra significa «confianza» o «seguridads. En 2 Corintios 1:15 Pablo estd seguro de
que los corintios tienen ahora cierto entendimiento. En 2 Corintios 8:22 su confianza estd puesta en la
presteza de la iglesia en relacién con la colecta. En Filipenses 3:4 est4 en juego una radical confianza en
une mismoj; su opuesto es la confianza en Dios (2 Co. 3:4; cf. 10: 9.) Efesios 3:12 destaca el elemento de
la confianza que va incluida en la fe, cuyo sinénimio es la nappnoiz («audacia»). Los Padres apostélicos
usan el término para la confianza de los santos del AT (1 Clem. 31.3; 45.8) o de los cristianos (2 Clem.
6.9); su opuesto es la vana confianza de los creyentes arrogantes {Hermas Semejanzas 9.22.3).

T€186c, TeLB. Estas palabras figuran solo en dos lecturas diferentes de 1 Corintios 2:4. La primera (un
adjetivo) darfa «palabras persuasivas de sabidurfa»; la segunda (un sustantivo) «la persuasién de la
sabiduria». En cualquiera de los dos casos, el sentido es que de donde deriva su poder la predicacion de
Pablo no es de la habilidad retérica.

newopovt. Esta palabra poce comiin, que no se encuentra antes del NT, figura sélo en Galatas 5:8,
donde puede significar «persuasién» o puede recoger el TeifeaBur del v, 7 y significar «obedienciax.
Ignacio, Romanos 3.3, dice que el cristianismo no es cuestién de persuasion, yjustmu. Apologia 53.1, dice
que las profecias son buenas para convencer.

netbapyéw. Este verbo significa «obedecer». El sentido mis débil es «hacer case» (Hch. 27:21), y encon-
tramos «obedecer» a los gobernantes en Tito 3:1, y «obedecer a Dios (antes que a los hombres)» en
Hechos 5:29.
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[desobedientz] aneldy;

dmerg. Esta palabra significa «indigno de confianzas, luego «desdbediente». La misién del Bautista en
Lucas 1:17 es hacer volver los corazones de «los desobedientes»; los falsos maestros son «desobedientes
en Tito 1:16; los creyentes fueron antes «desobedientes» en Tito 3 3; y Pablo «no fue desobediente» a
la visién en Hechos 26:19 {cf. th. Ro. 1:30; 2 Ti. 3:2).

&netBéc. Esta palabra significa «ser desobedientes, y es un término signiﬁcalivo en la LXX parala des-
obediencia a Dios. En el NT se usa respecto a la generacion del desierto en Hebreos 3:18, la del diluvio
en | Pedro 3:20, todos los pecadores en Romanos 2:8, y los gentiles en Hebreos 11:31; Romanos 11:30.
«Creer» es su opuesto en Hechos 14:1-2, y la incredulidad es su paralelo. Encontramos un uso absoluto
en Hechos 14:2; Romanos 15:31; 1 Pedro 2:7. Frases importantes son desobedecer ala palabra (1 P. 2:8),
al evangelio (4:17) y al Hijo (Ju. 3:36).

émeiBeier. Esta palabra significa «desobedienciar. Se usa para el pecado en Romanos 11:32. La desobe-
diencia es la de la generacion del desierto en Hebreos 4:6, 11; 1a de los judios en Romanos 11:30;y la
de todos los pecadores en Romanos 11:32. Los pecadores son <hijos de desobediencia» en Efesios 2:2;
5:6. La amelBeret es el tercero de los vicios que se personifican como virgenes vestidas de negro en
Hermas, Semejanzas 9.15.3.

[R. Bultmann, V1, 1-11]

mewtw [tenerhambre, desear aﬂdamente] (Aytéc [hamb

h'unbruna}) e

A, El mundo griego y helenistico. -
1. Uso.
a. mewdw significa «tener hambre» o «desear algo con avidez».

b. En comparacién con el sustantivo  nélve, 6 y Apde expresa un grado més alto de necemdad1 y fi-
guradamente significa la privacion mas que el deseo.

2. Actitud respecto al hambre, El culto a Ia fertilidad est4 trazado para asegurar la alimentaci6n {cf. Israel
y Baal). Se considera que las malas cosechas se deben al enojo divino. También los gobemnantes
deben proveer alimento, y se les tributan honores divinos por hacerlo. En un estado bien gobernado,
ninguna persona honrada deberia pasar hambre. La filosofia exige que los bienes sean compartidos,
y argumenta en pro de la moderacitn en la alimentacién y en el vestir. El estoicismo trata de con-
siderar la necesidad externa como un asunto indiferente; si es necesario, uno puede éscapar de ella
suiciddndose. El ideal posterior en el neoplatonismo es la abstinencia total con mniras a la unién con

‘1o divino (cf. el gnosticismo cristiane). En los misterios, los antiguos dioses tienen la nueva funcién
de atender el hambre de la vida duradera. Filon adopta el ideal de la moderacién y la prioridad de -
a'imentar el alma, pero encuentra que el hambre es un mal insoportable, y destaca el hecho de que |
a causa de la caida debemos proveer contra ella por medio del trabajo.

B. El uso del AT y del judaismo.

I Uso. El AT se suele referir al hambre, no como la necesidad de alimento sino como la falta o retiro
de los resultados del trabajo. La LXX siempre tiene como sustantivo Aijuog {principalmente para tra-
ducir 217), pero usa regularmente el verbo meLwv para 2u17, mewiy se halla bajo la sombra de Apéc,
pero los dos no son coextensivos en su significado.

1. hapde.

a. Significa «falta aguda de alimento», e. d. hambruna, debida a malas cosechas, sequiz, guerra, etc. El
AT la considera como una visitacién divina {Dt. 11:10ss; 2 8. 21:1, etc.), y se busca la liberacién en
Dios (1 R. 8:37).
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TELVD [tener hambre, desear dvidamente]

Fi

. ALpog significa también «hambre». Una vez mds es un juicio divino (Dt 32:23; Ez. 5:16), tanto

histérico como escatoldgico. Con la espada y la peste, es una sefial del fin, ya sea como juicio inmi-
nente Mt 24:7) o presente (Ap. 6:5-6).

S6lo rarz vez usa el AT ALud¢ para una desnutricion extensa (Is. 5:13; Dt. 28:48). Para esto prefiere
TELVEY,

. WEWEY. Este término se usa para los efectos de Ja hambruna (Gn. 41:55), el agotamiento en una cam-

pana o viaje (Jue. 8:4-5; Dt. 25:18), 0 el hambre persistente.

La interpretaciin del hambre en el AT, El hambre s¢ 1+ -lama como juicio en Isaias 5:13; Deuteronomio
28:47-48. A ello va relacionada el hambre de escuciiar la palabra de Dios (Am. 8:11}. El hambre pre-
sente es un medio de instruccién {Dt. 29:5). Le enseiia a la gente a recibir los bienes basicos de la vida
en forma de la promesa divina de salvacién (Is. 55:1-2). Es Dios quien satisface a los que languide-
cen (Jer. 31:25). A veces a los oprimidos se los llama hambrien t-‘;s?cf. 1 8. 2:5; Sal. 107:36ss). Dios va
a satisfacer sus necesidades, pero también traerd el hambre sobre los eminentes y poderosos como
seiial de rechazo {Is. 65:13). El hambre se convierte entonces en sefial de esperar en Dios, pero tam-
bién en figura de condenacion.

11l Eljudaismo. Los pseudoepigrafos extienden una promesa de pobreza, ya sea como prueba, como cas-

tigo, o como criterio de postura frente a Dios. Los rabinos, sin embargo, la consideran un infortunio.
La pobreza crece muchisimo bajo Herodes el Grande, y los grupos religiosos aseguran la subsisten-
cia de sus miembros mediante la ayuda mutua. Después del 70 d. C., el fuerte crecimiento de la bene-
ficencia privada y piblica se asegura de que haya al menos suficiente alimento para el pucblo.

C. mewiv en el NT.

1.
a.

Los Evangelios sindpticos.

La bienaventuranza de los hambrientos. En Mateo 5:6; Lucas 6:21 a los que tienen hambre se les
llama bienaventurados. La referencia primaria es a aquellos que tristemente carecen de lo bésico de
la vida, y en su angustia recurren a Dios. No son mendigos, sino creyentes que le piden ayuda a Jesis.
Mateo ve en el recurrir a Dios un tener hambre de rectitud, e. d. una presteza a que se haga la volun-
tad de Dios. Lucas contrapone el hambre que significa salvacién al hambre del rechazo. De esto son
ejemplos el rico y Lazaro (Le. 16:19ss). Lizaro no es el que tiene hambre de las posesiones del rico,
sino que busca s6lo lo basico, y finalmente alcanza la salvacién. La saciedad autosuficiente del
rico, si no se convierte en una carencia que busca ayuda sélo en Dios, serd finalmente un hambre
que no comporta ya promesa alguna. Sélo aquellos que viven por la gracia de Dios tienen lo que es
esencial para la vida verdadera {Lc. 15:21ss; cf. 1:53).

b. Jesis y el hambre. Jestis mismo sufre de hambre por causa de su obra. En Mateo 4:1-2 mantiene en

alto la fe que Israel ha aprendida por medio de sus experiencias en el desierto. Mateo 4:4 (Dt. 8:3)
nos sefiala hacia lo que viene de Dios. Jesis deja que sus discipulos arranquen espigas de trigo en
sibado cuando tienen hambre (Mt. 12:1ss), no porque los hambrientos tengan derecho a servirse su
racion, sino porque, habiéndose expuesto al hambre por causa de él, pueden recibir lo que él tiene
derecho de otorgarles. Todo estd a la disposicion de aquellos que estén a disposicin de Dios (cf, 1 Co.
3:22-23). El hambre que se halla detrés del servicio a Dios o del esperar en Dios es calmada por Jests.
Es por eso que alimenta a las multitudes que tienen hambre. Al traer el reino, €l da todo lo que es
necesario para vivir, y asi coloca el pan terrenal en su verdadera perspectiva (Mt. 6:33).

Ensefianza. Cuando, en Mateo 21:18-19, Jesis, que tiene hambre, no logra encontrar fruto en la
higuera, el punto de la parabola dr#fnatizada es que €l tiene hambre del fruto de rectitud en Israel,
y proclama el juicio sobre aquellos en quienes no lo encuentra. En Mateo 25:34ss, sin embargo,
promete bendicién a aquellos que dan de comer a los hermanos de é] que tienen hambre, ya que la
misericordia que se les muestra a ellos es misericordia para con Jestis mismo, quien sufrié hambre
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[tener hambre, desear avidamente] TELVED

por causa : Es en virtud de la relacion de ellos con él que los hambrientos mismos pueden ser
Namados + >nturados, como coherederos del reino (Mt 5:8). .

. Las Epistolas paulinas. En 1 Corintios 4:6ss, Pablo contrasta ironicamente la supuesta plenitud de

vista de los corintios, con sus propias penurias mientras espera en fe la consumacion. Su hambre y
su sed son un: sefal del ministerio (2 Co. 11:27). Ellas no podrin separarlo de Cristo (Ro. 8:35). Sus
necesidades cxpresan su morir con Cristo, v sun por lo tanto una prenda de participacion en la
resurreccion (2 Co. 4:7ss). El no se muestra estoicamente indiferente a la necesidad o 2 Ia abundan-
cia, sino que puede afirmar las dos a la luz de la muerte y resurreccion de Cristo (Fil. 4:11ss).

. Los eseritos fuanina:. o Juan 6:35, Jests cumple para los creyentes la promesa de la era de la salvacisn

(Is. 49:10). Ningtin pan terrenal (Jn. 6:27ss) puede satisfacer la necesidad recurrente de alimento en
el sentido mas profundo. Sélo el Hijo que tiene vida en si mismo puede hacerlo, dirigiendo la necesi-
dad a su verdadera meta. El deseo que estd encer-a-lo en el ansia de alimento es quitado y satisfecho
por la fe en é!. ™o hay implicito ningtin dualisiio, sino que se destaca la médula espiritual de la
promesa, y se jrosenta su significacién abarcante. Asi, Apocalipsis 7:16-17 promete que en el futuro
se pondrd fin al hambre. Aqui la promesa se experimenta sélo en la dspera disonancia de 1 Corintios
4:6ss. S6lo se conocerd en su totalidad fisica en el nuevo mundo de Apocalipsis 21:4ss.

[L. Goppelt, V, 12-22]

T€ipe {prueba, intento], metpd fintentar; probar, tentar],

Tewpalw [intentar, probar], repaopéc [prueba, tentacion],

amelpeotog {sin probar, sin tentacion], éxmepdlw [probar,
poner a paiebal

A. Los términos en el griego secular.

L

Tlelpii en activa significa «intentar o esforzarses, «probar o «tentars. En la voz media o pasiva, que
son mis comunes, significa «poner a alguien a prueba», «probar algo» o «conocer por experiencias.
Un uso religivso poco comiin es para tentar a un dios, poniendo a prueba la verdad de un ordcule.

. mewpafw, palabra poco comiin, significa también «intentar» o «probar».

. &mepdl no figura en el griego secular, pero encontramos en voz media ETeLpEw para «intentars

o «sondear a alguien».

. Te€lpu significa «pruebas, «intento» o «experienciax.
r - . . P 1
. TELpROPOC es poco comin en el griego secular. Lo encontramos para experimentos médicos.

. Baelpaotog no aparece en el griego secular, pero dmelpetog figura para <o que no estd probado, lo

desconocidon.

. El AT y el judaismo. En la LXX encontramos los sentidos ordinarios (cf. 1 8. 17:39) pero, sobre una

base hebrea, se desarrolla un uso religioso, en parte relacionado con la prueba divina, en parte rela-
cionado con la tentacién a transgredir los mandatos de Dios, y en parte relacionado con el acto
humano de tentar a Dios.

. La tentacion humana.

El mejor ejemplo de prueba divina estd en Génesis 22:1ss, donde Abraham pasa la prueba. En
Exodo 20:20 la ley es una prueba del pueblo, y Deuteronomio 8:2 considera la experiencia del
desierto como una prueba. En Jueces 2:22 Dios pone a prueba la obediencia del pueblo al no expul-
sar a los paganos que estan todavia en el pais. Aqui Dios usa la historia para probar la fe y la obe-
diencia del pueblo.
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b. El relato de la caida describe la tentacién humana que proviene, no de Dios, sino del adversario,
quien obliga a Adin y Eva a decidirse en favor o en contra de Dios. Satands aparece también en
Job 1. Aqui la tentacién es permitida por Dios como una prueba. Job pasa la prueba porque, incluso
en un sufrimiento incomprensible, estd preparado para contar con Dios y para entregarse a éL.

c. Hay muchas referencias a la prueba en los escritos sapienciales (Si. 2:1; 33:1), pero aqui la prueba es
principalmente educativa. Toda la vida de los justos es una prueba, y para pasarla hay que seguir el
modelo de Abraham, etc.

d. En Daniel 12:10 la tltima tribulacién serd una prueba y santificacion final.

e. Losrabinos ponen como ejemplo a Abraham. Dios nos prueba a todes, y debido al impulso maligno
la prueba significa siempre un peligro.

f. Filén enfatiza tanto el aspecto educativo, que la prueba misma resulta de poco valor.

g Enlos escritos esenios y de Qumrén, los creyentes se hallan en una situacién de conflicto en la cual
hay una constante presién de la tentacién de pasarse del lado de la luz al de las tinieblas.

2. Tentar a Diss. .

a. El AT ofrece muchos ejemplos de c6mo los hombres tientan a Dios. En Exodo 17:2 Moisés pregunta por
qué el pueblo con sus quejas estd poniendo a prueba a Dios. Niimeros 14:22 contiene el juicio de Dios
sobre aquellos que lo ponen a prueba. Tentar a Dios es no aceptar su poder o su voluntad de salvar. Es
desafiarlo con la duda y la incredulidad. El verdadero amor a Dios descarta e] probar a Dios (Dt.
6:16-17). La fuerte tradicién de que no hay que tentar a Dios explica el razonamiento de Acaz en
Isaias 7:12, aunque en este caso la prohibicién no se aplica, ya que Dios ofrece una sefial.

b. Sabiduria 1:2 muestra que la fe no tienta a Dios. Poner a Dios a prueba no es creer en €l sino poner
en duda su poder y su amor.

C.EINT.

L Uso secular de los términos. El sustantivo wéipe significa «intento» en Hebreos 11:29, y «experiencia»
en 11:36. El verbo meLpadw significa «examinar» en 2 Corintios 13:5; Apocalipsis 2:2, e «intentar» en
Hechos 9:26, etc. En Marcos 8:11 los fariseos «prueban» a Jests, y en Juan 6:6 Jesis mismo «pruebax
a Felipe preguntindole c6mo podrén dar de comer a la multitud.

11, Uso teoldgico de los términos.

1. La tenlacion humana.

a. En 1 Corintios 10:13 Pablo advierte a los corintios que ellos hasta el momento han pasado por tenta-
ciones humanas corrientes, pero afade el consuelo de que Dios les dara la fuerza para soportar
cualquier cosa que les acontezca. La advertencia es probablemente general, en contra de un exceso
de confianza en si mismos que est4 presente en Corinto. Al ayudar a otros que caen, los creyentes
deben ser humildes, no sea que caigan ellos también (Ga. 6:1).

b. Santiago, en 1:13, nos prohibe llamar a Dios autor de la tentacion. Asi como Dios no puede ser ten-
tado, asi tampoco él tienta a los demas a pecar, y no ha de ser considerado responsable por el pecado
en modo alguno. Lo que lo tienta a uno a pecar es su propio deseo. En Santiago 1:2-3, sin embargo,
los sufrimientos por causa del evangelio son una prueba de la fe {cf. 1 Pedro). Santiago no sugiere que
Dios mismo envie sufrimientos para educar a los creyentes, pero hay que aceptar los sufrimientos
porque prueban la fe y producen firmeza. Santiago 1:12 recoge Mateo 5:4, 10ss, pero va mas alla al
prometer la corona de la vida a aquellos que soportan la tentacién y pasan la prueba. 1 Pedro 4:12
se refiere més especificamente a la prueba de la persecucién, pero argumenta que esta se debe
afrontar con gozo, ya que significa participacion en el sufrimiento de Cristo. En el v. 17 el sufrimiento
se asocia con el juicio, que comienza en la casa de Dios.
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c. EnMarcos 13 Jestis destaca que el tiempo del fin traerd la prueba tanto de la persecucion como de las
falsas pretensiones mesidnicas. Apocalipsis 3:10 promete liberaci6n en la hora final de prueba. En 2:10
la iglesia de Esmima sufrird pruebas por parte del Suifolos, y por lo tanto se la exhorta a mantenerse
fiel hasta la muerte. Como afirma 2 Pedro 2:9, el Sefior puede rescatar de la prueba a los piadosos.

d. Enel Padrenuestro (Mt. 6:13; Lc. 11:4) de lo que se trata no es de una prueba {como en Sal. 139:23),
sino de la tentacién por parte de fuerzas contrarias a Dios, tanto en las grandes tribulaciones escato-
légicas como en toda aflicci6n (cf. Le. 8:13, donde los que no tienen raiz se apartaran en tiempo de
tentacién). En Marcos 14:38 Jests les advierte a los discipulos que velen, para que no entren en
tentacién. En lo que estd pensando es en la debilidad de la carne (cf. 1 P. 5:8). El velar incluye la
oracion, a la luz de nuestra condicién de indefensién contra la tentacion.

e. EINT rara vez usa la personificacion 6 Teipa{wv (el tentador). Excepto en Marcos 4:1ss, la hallamos
sélo en 1 Tesalonicenses 3:5. Se trata de Satanis, ya que su actividad es weipelew (1 Co. 7:5).
«Tentacién» o «prueba» es un sentido mas probable que «tentador» en Gdlatas 4:14. 1 Timoteo 6:9
hace una advertencia a los ricos contra el caer en Telpaopog; es posible que se esté pensando en
Satands, pero no hay una referencia expresa.

2. Tentar a Dios. En 1 Corintios 10:9 Pablo usa una ilustracién del AT para respaldar su advertencia de .
que los creyentes no deben «probar» o «desafiar» a Dios. Hebreos 3:8-9 cita Salmo 85 al mismo,
respecto. En Hechos 5:9 Pedro acusa a Ananias y Safira de desafiar al Espiritu con su engafio, ya que
el Espiritu ve todas las cosas. En 15:10 Pedro advierte a la asamblea de que no ponga a prueba a Dios
imponiendo la ley a los creyentes gentiles, pues por medio de la visién Dios le ha mostrado que si
ellos son libres de la ley es porque Dios lo quiere asi.

III. Las tentaciones de_Jesiis.

1. Hebreos enfatiza que la vida de Jesis es una vida de tentacién (2:18; 4:15). Jests difiere de nosotros
solamente en que no pecd. La tentacion en Getsemani (5:7ss) es a la desobediencia. En 2:18, la oposi-
cién es una tentacién a rendirse. Tal vez se tengan en mente los ataques y preguntas, p. ej. de Marcos
8:11; 12:15. Pero la principal tentacion es a evitar el sufrimiento. Puesto que Jestis ha soportado vic-
toriosamente la tentacién, puede ayndar a su pueblo en sus respectivas tentaciones,

2. Inmediatamente después de su bautismo y antes de dar inicio a su ministerio publico, Jestis tiene un
encuentro con el newpafwy, quien trata de desviarlo de su misién. La cuestion de si las tentaciones
vienen al comienzo o al final de los 40 dias, o durante su curso, es cosa que no importa (cf. Mt. 4:2-3;
M. 1:13). Jestis esta consciente de su tarea, y se resiste a los esfuerzos por hacerlo desobediente a ella.
La primera tentaci6n es a usar su poder para propésitos que no armonizan con la misién, y la resiste
remitiéndose al Dios que le ha dado su poder. La segunda tentacion es a tentar a Dios, buscando
ayuda por razones egoistas y con un falso recurso a la Escritura; la rechaza como un acto de tentar a
Dios. La tercera tentaci6n es la que esta abierta a adquirir dominio del mundo siguiendo a Satanis
en vez de a Dios. Corno en los dos primeros casos, Jestis se mantiene firme, citando la Escritura en
confirmacién de su exclusiva lealtad a Dios, y rehusando abusar de su filiacién divina y su autoridad
mesidnica. La tinica otra tentacién en los Sinépticos se presenta en Getsemani, aunque hay una
insinuacién de una tentacién continua en Lucas 4:13, y cf. 22:28 si no se refiere a «dificultades», como
es més probable. Las preguntas de los opositores son preguntas que, més que tentar, ponen a prueba
(Mr. 12:13ss, etc.). Las palabras de Pedro tal vez sean una tentacién en Marcos 8:33, puesto que -
implican un apartarse de la cbediencia a la misién divina de Jests. Hebreos 5:7 muestra que la
oracion en Getsemnani se considera como una oracién en la tentacién {aunque no se usa TeLpropog
enrelacién con ella). Esta hora es también una hora de tentaci6n para los discipulos. Jesiis mismo rat-
ifica Ia decisién bésica que tomé en Mateo 4:1ss. Juan apenas insiniia la tentacion en la vida de Jesis
(cf. 12:27; 14:30), pero el grito de 19:30 sugiere victoria sobre la oposicién.

[H. Seesemann, V1, 23-26]

TeLoport] — TelBw; TELTw — ETo0TéRAw
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- mévmg: [pobre, necesitado], Tevuypoc {pobre, fiecesitado]
TEVTS.

A. Griego secular. Esta palabra, relacionada con n6vog («trabajo dificil»}, denota a una persona que
debe trabajar para vivir. Esas personas podrian ser relativamente acomodadas, incluso poseer
esclavos, y no estin oprimidas ni marginadas. La antigua nobleza griega encuentra felicidad en la
riqueza, pero la filosofia busca el valor en la virtud, sin importar las condlczones econdmicas. En
efecto, los cinicos desdefian la extrema nqueza. Para los estoicos, mevia y TAolrog son asuntos de
md1ferenc1a Plutarco no encuentra en la nevia nada de que avergonzarse, y s6lo busca la autosufi-
ciencia con un conocimiento del verdadero bien.

B. El AT, la LXX y Filén. La LXX usa névng para términos hebreos que denotan a los econémica-
mente débiles, p. ej. los jornaleros que no tienen patrimonio propio. Puesto que los términos hebreos
se funden entre si, y para ellos se usa tanto nTwyd; como Tevng, en la LXX tiende a difuminarse la
diferencia entre 7évrg y TTwyds. La ley protege a los débiles de la sociedad, los profetas luchan con-
tra la opresién a ellos (Ex. 23:6; Am. 2:6, etc.), y Dios es su protector (Jer. 20:13, etc.). Mas tarde,
«pobre» y «humilde» son términos para los justos (Sal. 40:17; 70:5, etc.). El Rey Salvador exaltara
finalmente a los humildes (Sal. 72:4, 12-13). La sabiduria proverbial considera que la pobreza es un
mal, pero los sabios tampoco buscan riqueza (Pr. 10:15; 30:8). Ofender a los pobres es despreciar al
Creador (22:16]. La riqueza sola carece de valor (Ec. 6:8). La sabidurfa y la humildad hacen que los
pobres sean superiores a los que estdn sobre ellos soc:almeme (4:13-14; 5:7). Filén usa mévmg aun en
casos en que la LXX tiene mtwydt. Los judios son mévnreg después de que la persecucién bajo Flaca
los despoja de su capital comercial.

C. E1 NT. En el NT, névng figura sélo en 2 Corintios 9:9 (cita de Sal. 112:9). El dar a los necesitados es
una de las buenas obras para las cuales Dios provee en los creyentes.

nevLypds. Esta palabra significa «muy pobre» «necesitadow, «desdichado». Los iinicos casos enla LXX
se hallan en Exodo 22:24 y Proverbios 29:7. Lucas 22:2 usa el término para la viuda pobre (stwys en
Mr. 12:42).

. [E Hauck, VI, 37-40]
TTayoe

~névBocpesar,dolor]; mevbéw [sufrir pena;estar friste]

A. Uso griego. meviéw significa «estar de duelow, «suffir pena», y mévBog significa «pesar», «penas,
«dolor», asi como ~suceso o hecho dolorosor; comiinmente se usa para el hacer duelo por los muer-
tos. Los estoicos consideran el mévBog como un méfog que hay que evitar. El hecho de que con el
dolor no se logra nada es terna comiin en la filosofia popular.

B. La LXX y el judaismo. La LXX usa cominmente mevBéw y évfog para derivados de la raiz Hax,
Lo que se denota es la pena o el lamento, y especialmente el duelo por los muertos, que incluye el
dolor individual pero también es convencional. név8og desempeiia un papel especial a. en profecias
de calamidades (Am. 5:16; Is, 3:26, etc.), b. en descripciones de juicio (J1. 1:9-10; Jer. 14:2; Lm, 2:8),
y . en profecias de salvacién cuando acabard el luto (Is. 61:3; 66:10). La apocaliptica desmbe la
lamentacién de Sién y su transformaci6n en gozo (4 Esd. 9:38-10:50).

C. El cristianismo primitivo. También en el NT estas palabras significan el pesar que se expresa en
el lamento, especialmente el duefo por los muertos (Mt 9:15; Ap. 18:7-8). En 1 Corintios 5:2 névfog
es el pesar apasionado que conduce a la accién. S6lo dos usos resultan teolégicamente significativas.
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a En Apocalipsis 18 el lamento es parte del juicio divino contra Babilonia. En Santiago 4:9, también,
w€vog es el juicio de Dios. El autor estd entretejiendo una amen#za tradicional en el contexto de una
admonicién. En 1 Corintios 5:2 mev8élv expresa pesar ante la vergiienza que le acarrea a la iglesia el
caso de incesto. El dolor a causa de los pecados por los cuales no ha habido arrepentimiento es tam-
bién el punto en 2 Corintios 12:21 (cf. 1 Clem. 2.6).

b. Labendicién de los nev8oila=es en Mateo 5:4 se ha de tomar en sentido escatoldgico. Los que sufren en
el eén actual hallarin consuelo en el venidero. Aqui el llorar no es sélo el dolor de los pecados; es el
lamento de aquellos que ven este e6n tal como es y no se dejan seducir por sus encantos. Su nevf€iv los
separa de este edn, y dificilmente puede dejar de incluir un elemento de dolor penitente por el pecado.

[R. Bultmann, V1, 40-43]

“TevnKootn | Pentecostés|

A. Uso secular. Hallamos nevimkoot desde tiempos de Platén, y la LXX lo usa en Levitico 25:10-11
para el aiio de jubileo, y en 2 Reyes 15:23 cronoldgicamente. nevtnkoot figura a partir del siglo IV
a. C. como término técnico en el campo tributario, para designar un arancel del dos por ciento sobre
el valor de los bienes, p. ¢]. exportaciones e importaciones.

B. El AT y el judaismo.

1. La Fiesta de las Semanas del AT Segin Exodo 34:22, 1a Fiesta de las Semanas es un festival de las cose-
chas para distinguir la recoleccién de las primicias de la cosecha de trigo. Deuteronomio 16:9 dice
que debe comenzar siete sernanas después de haber metido la hoz a la mies. Los dones han de ofre-
cerse a Dios gozosamente en el lugar designado. Levitico 23:15 provee mayores detalles acerca de
la datacién y los sacrificios. El dfa de la fiesta se interrumpen todas las labores, y se realiza una cele-
bracién alegre. La iinica referencia en otro lugar del NT se halla en 2 Crénicas 8:13, de modo que
obviamente no se trata de un festival de gran importancia

H El Pentecostés judio.
. La fecha. El judaismo fija la fecha como el dia quincuagésimo después de la Pascua, aunque todavia
se debate cudndo comenzar a contar. Antes del 70 d. C., parece haber prevalecido el punto de vista
farisaico de que debfa ser a los 50 dias después del 16 de Nisin. De manera que podia caer en
cualquier dia de la semana. Se trata de una fiesta de un solo dia, aunque en la dispersi6n se afiade un
segundo dia a causa de las dificultades para arreglar bien el calendario.

2. Como fiesta de las cosechas. En el judaismo, Pentecostés sigue siendo una fiesta de las cosechas. Se lee
el libro de Rut, y los peregrinos llevan ofrendas a Jerusalén, donde les salen al encuentro los sacer-
dotes, y suben al templo entre canticos. Se ofrecen dos panes como primicias de la cosecha de
El namero de gente que concurre, sin embargo, es mucho menor que para la Pascua, de la cual
tiende a convertirse en apéndice.

3. Como fiesta del otorgamiento de la ley en el Sinaf. Después del 70 d. C., cuando ya no se pueden levar las
primicias al templo, Pentecostés se conecta mis de cerca con la era de Moisés, y se celebra como una
fiesta del otorgamiento de la ley. El libro de los Jubileos fundamenta la fiesta en el relato de los pa-
triarcas, y resalta asi su significado. La asociacién con la ley se basa en Exodo 19:1, que coloca a Israel
en el Sinai al mes tercero después del éxado. El relato de la promulgacidn de la ley se convierte en
la lectura para el dia de Pentecostés, y para el siglo ITI d. C. se dice claramente que Pentecostés es el
dia en que se dio laley. Puesto que no hay evidencia de que esta equiparacion se hiciera en los Hem-
pos del NT, no tiene fundamento la idea de que el Pentecostés cristiano es una fiesta de la nuevareve-
lacién de Dios.
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C.EINT.

1. En I Corintios 16:8 Pablo dice que se va a quedar en Efeso hasta Pentecostés. Probablemente tiene
en mente la fiesta judia, como en Hechos 20:16, donde quiere estar en Jerusalén para Pentecostés,
posiblemente para participar, junto con los cristianos judios, en Ia celebracin judia.

2. Lucas introduce el relato del Pentecostés cristiano al vincularlo con la historia de la salvacién en Ja
expresi6n de Hechos 2:1: «Al llegar al dia [prometido] de Pentecostés» (cf. Le. 9:51). La promesa de
Jestis en Hechos 1:8 queda ahora cumplida. El relato que sigue enfatiza a. el don del Espiritu, cuya
efusién trae consigo la capacidad de alabar (v. 11) y de proclamar (vv. 14ss), y b. el nacimiento
piblico de la iglesia como una comunidad viva (cf. 2:432ss). El hablar en lenguas (vv. 1ss, 13) ofrece
clara evidencia del descenso del Espiritu, y sirve también como prototipo de la misién universal. El
hecho de que ocurra el dia de Pentecostés significa que el calendario judio se puede hacer encajar en
el nexo de promesa y cumplimiento en Ia historia de Ia salvacion.

D. La iglesia antigua. En la iglesia antigua se usa TeVTNKootT paralos 50 dias de regocijo que comien-
zan con la Pascua. Puesto que Pascua se observa siempre en domingo, las siete semanas concluyen
también un domingo. Durante este periodo no hay ayunos, la oracion se hace de pie, se bautiza a los
catectimenos, y los pensamientos se centran en las cosas del fin, de modo que TEVINKOOTT) se puede
considerar como una sefial del reino celestial, al cual Cristo ha ascendido ya como primicias de la
cosecha. Posteriormente adquiere significacion el dltimo dia de esa temporada, y se llega a usar
TEVINKOoTH para designar ese dia como una fiesta que conmemora el derramamiento del Espiritu.

: [E. Lohse, VI, 44-53]

wepl [alrededor, acerca de, por; etc]

A. Con genitivo.
L. A partir del sentido espacial de «alrededor se desarrolla el sentido de «acerca de»,

a. Con verbos (a) de hablar, escribir, etc., (b} de preguntar, quejarse, etc., (c} de emocian y (d) de intere-
sarse, TepL significa «acerca de», «sobre», «a causa de» o “por»,

=3

Dependiendo en forma laxa de verbos o sustantivos, el significado es «por» o «con respecto a,

o

Alinicio de una oracién, Tepl denota el asunto del que se trata: «Por lo que se refiere a».

f

En la expresién t& mepl Tivoc la referencia es a «lo que respecta a alguien» (cf. Mr. 5:27; Hch. 18:25),

2. Conforme tiende a desvanecerse la distincin entre Tepl e bép, Tept con genitivo puede significar
también «en favor de», «por». En e] NT este €5 un uso comiin en la intercesion. En Lucas 4:39 la
gente le suplica a Jesiis por la suegra de Pedro; en Lucas 22:32 Jestis ora por sus discipulos; en Hechos
12:5 la iglesia ora por Pedro; en Colosenses 1:3 Pablo ora por laiglesia, y en 4:3 pide que se ore por
€l. También leemos sobre luchar por otros en Colosenses 2:1, o sobre Ja muerte de Cristo por
nosotros en 1 Tesalonicenses 5:10.

L

La expresion nepl dpuapting es significativa en el NT; significa «para [la remisién del] pecado». En la
LXX esta expresitn corresponde a la idea de «ofrenda por el pecados. Figura en relacién con el mi-
nisterio vicario del Siervo del Sefior en Isaias 53:10. Un sentido sacrificial ests obviamente presente
en el NT en Hebreos 10:6 (citando Sal. 40:6), y cf. 5:3; 10:18, 26; 13:11; También hay por lo menos
una sugerencia de la ofrenda por el pecado en Romanos 8:3 y 1 Pedro 3:18.

B. Con acusativo.

1. En cuanto a lugar, encontrames a. el sentide general de «en torno a» (Lc. 13:8; Mt. 3:4; Mr. 9:42),
b. «alrededer de las personas»; cf. los discipulos en Marcos 4:10, y los compafieros de Pablo en
Hechos 13:13 (ol mepi con el acusativo adtév o Madiov).
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2. En cuanto a tiempo, para dar un tiempo aproximado, encontrgmos Tept para «cerca des, <hacia»
(Mt. 20:3).

3. El sentido espacial genera los sentidos transferidos de a. ocuparse «de» {Le. 10:40; Heh. 19:25), y
b. mis generalmente «con respecto a» {1 Ti. 6:21); cf. Tt Tepl §:€ («mi situacion») en Filipenses 2:23.
[E. H. Riesenfeld, VI, 33-36

‘replepxqm —> Epyouet; 'rept.,mw,l — ooV, nepl.meappu - mﬁapug, "epucsl.pm. —3 K€L TEPLKE
dodale — GTAov; TEpLAduT® — Aijnw; TepilAuTiog — AUTT); TEPLUEVL — pévw

‘mepLotiorog [selecto, especiall

1. Esta palabra significa «més que suficiente». En los papiros encontramos o nepLoloLog («el escogido»)
para el hombre casada.

2. La LXX usa la palabra cinco veces. En Exodo 19:5; Deuteronomio 26:18 el Axbg Teplotolog es la
«propiedad especial» de Dios; como tal tiene el deber de evitar la idolatria y guardar los man-
damientos (Dt. 14:2).

3. Eltinico caso en el NT se halla en Tito 2:4. La obra redentora de Cristo ha creado para Dios un
pueblo que es una posesién valiosa o un tesoro especial. La base es Ia obra escatoldgica de Crisw, la
orientacién es hacia su manifestacién final, y la implicaci6n es una vida que hace reales desde ahora
la promesa y el mandato divinos. :

[H. Preisker, VI, 57-58]

TEPLTETEW — TOTEW; TEPLTITIW — TLTW; TEPLTOLEOPAL — TIOLEW; TEPLTOINOLS — TOLEW

TepLocedw [ser sobreabundante], imeprepLooetn [sobreabundar],
A MePLOCOG: [sobre'ibtmdanle} UepekTepLocob {en gran manera,

‘zincomparablemente}, 1 UHLthTEepLGG(.O; [incomparable,
inmensurable], nepiooeir. [exceso, desbordamiento], Trepmoenpu
- [exceso]

TEpLOoEy, UTEpTEpLOTEDW.

A. Fuera del NT.

1. En su uso intransitivo esta palabr sigrifica «estar presente de modo sobreabundante o en excesos;.
como censura «ser superfluo»; y respect) a personas «ser superior o sobreabundante». En su uso
transitivo el sentido es «enriquecer en ex:eso», «prodigar sobreabundantemente».

2. EnlaLXX el verbo se usa en sentido personal para «tener mas que suficiente», «tomar precedencia»,
o «aumentar» (la familia o la progenie).

3. Sin usar niepLogeixs, el AT sugiere que Ia edad de la salvacién serd de sobreabundancia (Am. 9:13;
Is. 65:17ss). Los rabinos basan esta esperanza en Levitico 26:4-5. Los escritos judios posteriores reco-
gen laidea con descripciones de gran fecundidad en cuanto a familia, bienes, cosechas, etc., y de un
gran derramamiento de dones espirituales y bendiciones, p. €j. gozo, sabiduria y el Espiritu. De ese
modo se remediard la pérdida sufrida por la caida.

B. EINT.
1. Los Evangelios Singpticos y los Hechos. Un sentido secular se da en Marcos 12:44. La abundancia de jor-
naleros contratados en Lucas 15:17 apunta hacia la generosidad de la gracia divina. Mateo 13:12 es
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quizds un proverbio que contiene la misma idea. El acto mesidnico de dar de comer a la multiad
cumple y trasciende la accién de Moisés de alimentar con el mané (Mt. 14:20; Le. 9:17; Jn. 6:12-13).
La rectitud que se exige para el reino debe sobrepasar la de los actuales maestros de devocion (Mt.
5:20). El répido crecimiento de la comunidad (Hch. 2:41; 4:4; 6:7; 9:31) da testimonio de la obra de
Cristo y del Espiritu,

2. Fablo. Pablo usa el verbo y el intensivo imeprieptogetx en contextos escatologicos (Ro. 5:20; Ef. 3:20;
1 Ts. 3:10). La nueva edad de la salvacion es de abundante bendicién en gracia y en el Espiritu.
Aunque el pecado abundé por causa de la ley, la gracia lo excede de modo sobreabundante (Ro.
5:20). La nueva gloria es también sobreabundante (2 Co. 3:9). Dios hace que su gracia fluya ricamente
sobre los apéstoles (EF. 1:8). La gracia incrementa la accién de gracias, Ja cual se desborda para gloria
de Dios (2 Co. 4:15}. Los sufrimientos abundan, pero también el consuelo {i6:d)). La verdad de Dios
se incrementa con la revelacion de la infidelidad humana, y asi abunda para gloria de Dios (Ro. 3:7).
En Corinto los fuertes no ganan nada con comer carnes sacrificadas a los idolos (1 Co. 8:8), ya que las
cosas externas no cuentan en el reino (Ro. 14:17). La tremenda pobreza sobreabunda en generosidad
{2 Co. 8:2). Dios ha derramado abundantemente su gracia sobre las iglesias, y ellas sobreabundan para
toda obra buena (2 Co. 9:8). La colecta ocasiona muchas acciones de gracias a Dios (9:12). A Pablo la
abundancia material no le importa més que la carencia material (Fil. 4:12); el donativo procedente de
Filipos es para ¢l mds que abundancia (4:18). El m4s serio interés misionero de Pablo es la abundan-
cia espiritual en las iglesias (Ro. 15:13; | Co. 14:12; 15:58; Fil. 1.9; 1 Ts. 3:12; 4:1).

TEPLOOAE, UTEPEKTEPLOTOD, UTEPEKTEPLOOG,

1. mepLoods, que se usa respecto a cosas, significa «extraordinario, <inusitado, «extrafion, «desbor-
dante»; en sentido negativo «superfluo», «sobrante», y respecto a personas, «insélitor, snotorio. El
adverbio nepLood significa «inusitadamentes,

2. EnlaLXX mepiood significa «restante» (Ex. 10:5), «inservible» (1 R. 14:19), «extraordinario», «exce-
lente» (Dn. 5:12 1; 8al, 31:23),

3. El adjetivo se usa s6lo seis veces en el NT. En Juan 10:10 denota la sobreabundancia de la vida que
nos trae Cristo. En Mateo 5:37, sin embargo, se refiere a seguridades adicionales innecesarias. En
Mateo 5:47, los discipulos deben hacer mas que los demds. En Romanos 3:1, Pablo pregunta qué
ventaja tienen los judios. Para Pablo, en 2 Corintios 9:1, es superfluo escribir acerca de la ofrenda.
En Marcos 6:61 & mepioool expresa la sorpresa ante las obras de Cristo. El adverbio se usa de modo
parecido en 10:26, y la vehemencia de los enemigos se expresa con el mismo adverbio en Mateo
27:23; Marcos 15:14; Hechos 26:11. El comparativo TepLoootepog, sustimto popular de Thetwv en el
AT griego, figura 16 veces en el NT. Juan supera a los profetas en Mateo 11:9; el amor es ms impor-
tante que los sacrificios en Marcos 12:23; la rectitud fingida acarrea un juicio més severo en Marcos
12:40; en 2 Corintios 2. Pablo quiere ahorrarle al pecador un sufrimiento demasiado grande; en
Hebreos 6:17 Dios procura mostrar més plenamente la inmutabilidad de su pian; en Galatas 1:14
Pablo supera a sus coetdneos, a los otros apéstoles en 1 Corintios 15:1, y a sus opotitores (en cuanto
a sufrimientos) en 2 Corintios 11:23; se conduce con especial santidad y sinceridad para con los co-
rintios (2 Co. 1:12), tiene un especial amor por ellos (2:4), y tiene un deseo especial de ver a los tesa-

- lonicenses (1 Ts. 2:17).

weptooele. Esta palabra, que denota «exceso, lo que sobras, se usa para la sobreabundante plenitud de
la era de la salvacién, tanto en gracia (Ro. 5:17) como en gozo (2 Co. 8:2). Pablo espera un avance
misionero ilimitado cuando la fe de los corintios crezca (2 Co. 10:15). En Santiago 1:21 el punto es la
maldad «excesiva» antes que la maldad «que quedas.

Tepiooeva. Esta palabra, que significa «exceso», figura en el NT en Mateo 12:34; Lucas 6:45 para aque-

llo que, al abundar en el corazén, encuentra su expresién en las palabras. En 2 Corintios 8:13-14 ¢l
exceso de bienes de los corintios remediard la carencia de la iglesia de Jerusalén, y se vera correspon-
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dido por la abundancia espiritual de esta dltima. En Marcos 8:8 la referencia es a los fragmentos
sobrantes, que dan testimonio de la sobreabundancia de la provision.

{F. Hauck, VI, 58-63

neprotepi [palomal, tpuycv {tortolal _ it

A. La paloma en el mundo antiguo. Esta palabra, de etimologia discutida, denota principalmente la

«paloma doméstica», pero puede ser también un término general. El adiestramiento de palomas
domésticas es comiin en la antigiiedad, probablemente por razones religiosas, ya que a la paloma se
la considera como un ave de los dioses {y especialmente de las diosas}, ya sea como mensajera divi-
na, como atributo o como encamacién (cf. la diosa paloma). La paloma es también un ave del alma
(cf. grutas de palomas y el uso de nidos de palomas como monumentos). Como simbolo de la cor-
ducta humana en la poesia y en los proverbios, la paloma generalmente representa la castidad. la
fidelidad, el afecto, la dulzura v la ingenuidad, pero también se la puede relacionar con la locuad-
dad y la queja. A veces aparece la paloma como el ave del infortunio y de la muerte.

. La paloma en el AT y en el judaismo. La paloma aparece en el relato del diluvio en Génesis 8:8,

12. La exégesis posterior conecta la referencia de Cantares 2:12 con el Espiritu Santo. Filon ve enla
paloma un simbolo del Adyoc, el voik y la godic. El AT no da cabida a la idea de que la paloma sea
un ave divina, pero quizs haya una insinuacién de la relacién con el alma en Salmo 84:2-3. Las palo-
mas son las linicas aves que se ofrecen en sacrificio (Lv. 1:14}. La paloma denota desamparo en
Jeremias 48:28, y vacilacion en Oseas 7:11. En Jeremias 8:7 conoce su tiempo, y en Oseas 11:11
Israel regresard como un vuelo de palomas. En Salmo 74:19 Dios protegerd a su paloma, y en
Cantares 2:14; 5:2 «paloma mia» es un apelativo carifioso.

C.l'..apa]omaen el NT.

-

. Con ocasién del bautismo de Jesis, el Espiritn se manifiesta posdndose sobre Jesis como una
paloma. Esto confirma el descenso en un modo simbélico poderoso {cf. el lazo con la voz celestal,
como en el judaismo).

Maria presenta palomas como ofrenda, mostrando asf que Jesis pertenece al estrato de los pobres v
hurnildes (Le. 2:24). En la purificacion del templo se menciona a los vendedores de palomas; podrian
ser vendedores privados o agentes oficiales.

. En Mateo 10:16 la paloma simboliza la sencillez. Los discipulos deben afrontar la oposicién con la

astucia de las serpientes, pero siguen rigiéndose por la norma de la sinceridad de dnimo y la pureza
de corazén.

.La paloma en la iglesia

Una combinacién de referencias biblicas y de nociones antiguasledaala pﬂlomauﬂ rico poder sim-
bélico en la iglesia antigua. L paloma es signo a la vez del Espiritu y de Cristo mismo (el Logos.. La

ofrenda de palomas simboliza la muerte de Cristo. Algunos herejes interpretan que el descenso de
la paloma en el bautismo de Cristo muestra que sélo entonces se da una unién de Jesis y Crisio.

. Tertuliano contrapone la paloma y la serpiente a fin de mostrar la diferencia entre los verdaderos cris-

tianos y los herejes (Contra los valentinianos 3). Traza un paralelismo entre la naturaleza y la vivienda
de las palomas, y las de Ja iglesia. La paloma también es para él un signo del Espiritu Santo.

. Clemente de Alejandria y Origenes llaman palomas a los creyentes. En el Ma.dirio de Policarpo 16.1

la paloma que sale volando del mértir simboliza el Espiritu, y es también el ave del alma.

. La literatura y el arte cristianos primitivos muestran Ja paloma de la paz, de la cual es un tipo la

paloma de Noé, ya que sefiala el fin de la ira divina.
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5. Entre los maniqueos la paloma blanca simboliza el amor de Dios, y los creyentes son también palo-
mas blancas, pero, asi como la paloma del bautismo no es una verdadera paloma, el Hijo de Dios
no es un verdadero hombre.

[H. Greeven, V1, 63-72]

nepizopn) [circuncision|; anepituntoc

A. Uso no biblico.
1. Atestiguada desde los dias de Homero, mepizéuvw significa «cortar alrededors, «<hacer incisiones»,
<rodear para asaltar» (p. €. ganado o tierras), y luego, como término técnico ritual, «circuncidar.

2. El sustantivo mepLtopn) significa «circuncisions,
3. Eladjetivo dmepitpnrog significa «no mutilado» o «incircunciso.

B. E1AT.
1. Us.
a. El AT usa el verbo exclusivamente para «circuncidar» en sentido literal.

b. De modo similar, el sustantivo iepLropr significa «circuncisién».

c. Eladjetivo @nepltpunrog significa «incircunciso, generalmente en sentido literal para referirse a los
gentiles, pero figuradamente en Jeremias 9:25.

d. La LXX se refiere mis frecuentemente que el texto hebreo a la circuncisién o a la incircuncision.

e. Eluso en Filon y en Josefo es igual que en la LXX.

2. Origen, significado y distribucion del rito.

a. Realizada principalmente en los varones, la circuncisién sirve come sacrificio de redencién y como
signo de alianza. El primer significado se puede ver en el AT en Levitico 19:23-24, pero predomina

el segunde. La forma mds comiin es la circuncisién al nacer, pero la circuncisién también puede ser
un rito de pubertad o de matrimonio.

b. Tanto las tribus drabes como Israel practican la circuncisién (Gn. 7:23ss).

3. La tradicidn del AT.

a. En Exodo 4:24ss hay un fragmento de una antigua tradicion, donde la circuncisién es un rito de
redencién, Josué 5:2, 8-9 también se basa en una tradicién antigua. Aqui la circuncisién se asocia con
«arrancar» de Israel el oprobio de Egipto, e. d. el desprecio de Egipto por los incircuncisos.

b. En Génesis 17:1ss la circuncisién es un signo de la alianza. Se aplica a todos los descendientes de
Abraham, pero la alianza es de modo especial con Israel

¢. Jeremias introduce un uso figurado cuando habla acerca de la circuncisién del corazén (4:4) o de los
oidos (6:10}. Para el pueblo la circuncisién es poco més que una magia sacramental. Se puede justi-
ficar solamente cuando se remite a la persona interior y a la relacién esencial con Dios.

C. Eljudaismo.

1. El periodn helenistico romano.

a. Bajo Antioco IV se hacen intentes por prohibir la circuncisién. Por eso se convierte en un simbolo
nacional, ya sea de resistencia o de victoria. Juan Hircano (¢, 128 a. C.} impone la circuncision masiva
¥ la judaizacion. Sin la circuncisién es imposible el trato intimo con los judios. Incluso la familia de
Herodes prefiere renunciar a un matrimonio politicamente ventajoso que tener un yerno incircunciso.
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b

. El mundo helenistico considera que esa ceremonia es indecgrosa y perversa. Adriano la compara

incluso con la castracién. Flon la defiende como higiénicamente necesaria y apropiada para un
pueblo sacerdotal. Combate la sensualidad y se opone a la idea de que el poder de procreacién con-
fiere semejanza con los dioses. Filén no menciona el significado en relacion con la alianza.

. ElManual de Disciplina, 5.5. se refiere a la circuncision del deseo y de la obstinacién. Se presupone

el rito, pero es menos imporante como tal que su entendimiento figurado.

. Después de la destruccion del templo.

a. Despuésdel 70d. C. triunfa el rabinismo farisaico. Enfatiza el aspecto literal, y desecha de la teolog[a

-~

oficial la interpretacion figurada.

. Bajo Adriano, la equiparacién de la circuncisidn con la castracién la hace punible como homicidio.

Tal vez sea esto lo que precipita la revuelta de Bar-Kokeb; despues de imponerse durante un hreve
periodo, la ley es suavizada por Antonino en el 1384d. C.

En el siglo IT, los tannaitas elaboran las reglas detalladas para el rito.

La significacién teol6gica de la circuncision es la de una condicién previa, un signo y un sello de la par-
ticipacién en la alianza con Abraham, y también un signo de confesion. Comporta las bendiciones de
la alianza que son la proteccién divina en esta edad, y los gozos divinos en la edad mesidnica.

El cristianismo primitivo.
Uso.

El verbo es un término culmal en el NT, usado literalmente en Lucas 1:59; Juan 7:22; Hec:hos 78,y
figuradamente en Colosenses 2:11 con referencia al bautismo. )

. El sustantivo TepLtous se usa en diversos sentidos para «circuncisién, p. €j. el rito en Juan 7:22-23,

los circuncisos en Romanos 3:30, los cristianos circuncisos en Hechos 11:2; Galatas 2:12, y les eris-
tianos como el verdadero Lsrael en Filipenses 3:3.

El adjetivo dmepispnzog no se usa literalmente en el NT (pero ¢f. Bern. 9.5); en Hechos 7:51 llevaun
sentido figurative.

. El problema en el periods apesilico.

La circuncisién no constiiye un problema en la tradicion sinéptica. Jesis y sus discipulos estin
todos circuncidados, y si bien en Mateo 3:9 el Bautista desafia implicitamente la urmnumon,]cms
nunca la convierte en punto de debate.

. En Juan 7:22-23 Jestis argumenta a partir de lo renor ﬂa'drcuncisién en sibado) hacia lo mayor (la

curacién total en sibade). El pasaje muestra un buen conocimiento de los debates rabinicos, y en él
Jesis acepta la tradicién con el fin de volverla contra sus oponentes.

En Romanos 2:28-29 Pablo cuestiona la opinion de que la circuncisién fisica por si misma pueda
traer Ja salvacién en este mundo y en el venidero. Con eso sigue la linea de Jeremias y de los esenios,
pero sin aceptar la circundsién literal como precondicién esencial. Para €] la tinica verdadera cir-
cuncision es la del corazon. que es obra del Espiritu, y que es idéntica con la redenci6n realizada por
Cristo (de ahi Col. 2:11-12!. Se sigue, entonces, que el signo fisico carece de importancia; lo que
cuenta es el estar en Cristo. Los creyentes son la verdadera circuncisién (Fil. 3:3), de modo que los
cristianos gentiles no necesitan recibir la circuncisién, ni los cristianos judios necesitan eliminar sus
marcas (1 Co. 7:18-18). Unos cristianos judios de Jerusalén ponen en duda en Antioquia ese punto
de vista, pero Pablo se mantiene firme (cf. G4. 2:3). El concilio de Hechos 15 se niega a hacer de la
circuncisién una condicién para la comunién, pero no les prohibe a los cristianos judios continuar
con la antigua prictica.
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d. Enlaiglesia antigua se emprenden diversos rumbos. En Bernabé 9.1ss la tinica mepitopr) vilida esla
del corazdn, pero los cristianos judios, aunque excomulgados por la sinagoga, se mantienen leales a
su postura en cuanto a la circuncisién fisica.

[R. Meyer, VI, 72-84]
dxcpoPuotio

TepLhpovéw — Kotadpovew

nepiympe ‘[desecho;medio de expiacion|

A. Significado fuera del NT.

1. Dertvacidn y desarrollo. Esta palabra, derivada de mepujiaw, -samd.u o frotar {qmla.ndo)n significa «lo
que se sacuden, e. d. desecho o porqueria; «lo que sacude», p. ej. una toalla de baiio; y «lo que expia
o limpia en sentido religioso», p. j. el chivo expiatorio.

II. Como sacrificio expiatorio entre los griegos. El sentido «medio de expiacién» parece provenir de la atribu-
ci6n de los desastres a alguna impureza religiosa que hay que descargar sobre un representante de
la gente. A ello va asociado el concepto de la ira de una deidad a la que hay que aplacar mediante
una ofrenda humana. Los que son inmolados para producir la purificacién o curacién son gappakot.
Normalmente son jévenes, y pueden ser personas prominentes, pero también pueden ser mendigos
o delincuentes, e. d. la escoria de la sociedad (cf. la relacién con el sentido de «desecho» o
«suciedad»). Las victimas tienen que ser voluntarias, y la modalidad de muerte, p. ¢j. por ahogo, o
por lapidacién fuera de la ciudad, se propone garantizar que la impureza sea quitada. El meplymya
personifica la liberacién (cf. Heh. 13:47; 1 Co. 1:30}, y como expiacién que salva de la impureza ritual
el término estd muy relacionado con palabras que significan purificacién y redencién.

HI. El uso helenistico y judio helenistico.
1. Usado sélo dos veces en la traduccién del AT, mepiimpa es primero un término mds débil para
designar la expiacién cuando se usa dinero en luga.r de una vida que estd amenazada.

2. Un segundo uso es para un sujeto indigno, ya sea como insulto o como humillacién de si mismo.

B. EINT. En 1 Corintios 4:13 meplympua es casi sinénimo de nepike@éppiecta. Tiene el sentido doble de
«porqueria», «suciedad», «basura», etc. (como término de desprecio o de humillacién de si), y de
«chivo expiatoriow, «ofrenda expiatoria», con un fuerte matiz de desprecio. Pablo acepta el despre-
cio que el mundo acumula sobre los apéstoles, pero lo reinterpretz, ya que sus vidas aparentemente
sin valor son para el bien general. El contexto muestra que defris de ese término se halla la idea de
los que son la escoria de la sociedad, y que de manera vicaria sufren la muerte en favor de todos los
demis. Los que son insultados y calumniados son un medio de bendici6n y de expiacién. Esta idea
hace que Pablo se acerque ala cruz (cf. G4. 6:17; 2 Co. 4:10-11; 1 Co. 15:31; Fil. 2:17; Col. 1:24,, ya
que es Cristo quien en realidad es el (supuesto) malhechor que sufre la muerte vicaria, y el apésto!,
quien es mensajero de ese acto de expiacion, lleva ]a marca de su Sefior crucificado.

C. Los Padres apostélicos. El uso paulino influye sobre el de Ignacio con respecto a su martirio que
se acerca (Efesios 8.1; 18.1). Fl va a la muerte por los demés, no en reemplazo de la obra vicaria de
Cristo, sino para ahorraries a ellos la persecucién en una ofrenda para Dios (Romanos 2.2). En
Bemabé 4.9; 6.5, el sentido estd més diluido y no tiene implicaciones teolGgicas; alli apenas tiene la
fuerza de «tu humilde servidors. Este uso pervive hasta la Edad Media_

|G. Stihlin, VI, 84-93]
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De origen disputado, Tepmepetoyal tiene que ver con la arrogancia en el hablar, y va asociado a con-
ceptos tales como la locuacidad, las fanfarronadas, la jactancia, etc. Sugiere una forma literaria o retérica
de presumir. En 1 Corintios 13:4 lleva matices tan variados como arrogancia, farsa y charla vacia. La
antigiiedad en general se opone a ese tipo de jactancia, pero Pablo fundamenta el renunciar a ella sobre
el amor que posibilita la vida escatolégica que se manifiesta en la fe y en la esperanza. Puesto que Dios
ha abierto esta posibilidad en Cristo, la accién del amor se presenta en términos personales. Nosotros
no dejamos de lado el TepTepeleadar mediante la prictica, etc. como en el estoicismo; el amor mismo
la deja de lado en nosotros cuando emprendemos este camino mds excelente.

[H. Braun, VI, 93-95]

“metpe [roca, piedral

A. El griego secular y el AT.
. En el griego secular, métpe denota una «roca» grande, pera también un «pefiasco» o una «cordillera
rocosa», Figuradamente sugiere la firmeza, la inmovilidad y la dureza. métpog se usa mds a menudo
para rocas més pequeiias, piedras o guijarros.

2. Enla LXX nétpe significa «rocas, «pefia», y figura como nombre de lugar (Jue. 1:36), como nom-
bre para Dios (2 S. 22:2), y como figura para un caricter inflexible (Is. 50:7) o una mente endurecida
(Jer. 5:3).

B. Significado simbélico. En la imagineria mitica del Cercano Oriente, la tierra sale del mar como
una roca o un templo. Para el judaismo la roca es el santo de los santos, que es el centro de la tierra.
la piedra que detiene el diluvio primigenio, y I puerta del paraiso. Isaias 28 hace uso de este con-
cepto. El antiguo templo ya no puede detener la invasién asiria, pero Dios fundard uno nuevo. Un
eco del mismo concepto se puede captar en Mateo 16:18.

C.EINT.

1. Elsentido literal. En Marcos 15:46 el sepulcro estd cavado en una roca. En Apocalipsis 6:15-16 la gente
busca refugio en las cavidades de Jas rocas. En Mateo 27:51 el terremoto parte las rocas. En Lucas
8:6 algunas semillas caen en un sustrato rocoso. En Mateo 7:24ss, la casa construida sobre roca, no
sobre arena, es la que sobrevivird al vendaval y a la crecida.

2. La roca que los seguia. Subyacente a la afirmacién de 1 Corintios 10:4 se halla el milagro veterotesta-
mentario del agua que brota de la roca (Ex. 17; Nm. 20). La exégesis rabinica le da a este aconte-
cimiento una significacién tipolégica. Surge l2 leyenda de un manantial que va con el pueblo por &l
desierto. Pablo I: da un giro mesinico (cf, Jn. 7:37-38). Cristo es una realidad espiritual, no una ver-
dadera roca, pero el mismo Cristo actia en la historia, tanto en la antigua alianza como en la nueva,
para sustentar a su pueblo. Lo de que los «sigue» denota su fidelidad, tanto pasada como presente.

3. Romanos 9:33 y 1 Pedro 2:7-8.

a. Romanos 9:33. Como Israel ha rechazado la salvacién por la fe, Cristo se ha convertido para él en
una roca de escindalo. Aqui Pablo funde Isaias 28:16 y 8:14 en versiones que se acercan mis al
hebreo que a l]a LXX. Paradéjicamente, la roca de escéndalo sustituye a la piedra angular probada
y fundamental. Esta iiltima se convierte en algo terrible e invencible ante la incredulidad. Pero
todavia porta la invitacién de gracia y la promesa de Isaias 28:16 con su esperanza para Israel.

b. 1 Pedro 2:78. El autor de 1 Pedro usa también Isaias 8:14, pero lo combina con Salmo 118:22. L2
palabra gozosa del Salmo 118:22, cuando se coloca la piedra capital sobre el portén, asume un
aspecto terrible bajo la influencia de Isafas 8:14, contrapuesto aqui a Isafas 28:16, que va dirigido
especificamente a los creyentes {vv. 6-7).
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4. Mateo 76:18. El juego de palabras en el texto griego presupone una identidad de étpa y léxpog, que
s6lo queda asegurada por el arameo. En otros lugares del NT, el cristiano individual es siempre
AiB0g en vez de métpa: (cf. 1 P. 2:3). Estrictamente, solo Cristo mismo es Tézpe. Pedro es métpa solo
en la medida en que queda incluido dentro de la revelacién en Cristo. Si & mismo es TETp, es
porqueCﬁstolohapuesr.oenelcargoylehadadoun]ugarenelapomladosklglﬂarqueeselhn-
damento histérico de la iglesia. Asi como Abraham e para los rabinos Ia roca sobre la cual Dios edi-
fica el mundo, asi Pedro es la roca sobre la cual Cristo edifica la comunidad de la nueva alianza.

D. Los Padres apostélicos y los apologistas. En Bernabé 11.5, Dioses la roca, y en 11.3 Dios o Cristo
eslaroca que daagua. En Hermas, Semejanzas9.2ss, Cristo es la roca sobre Ia cual la iglesia estd edi-
ficada con piedras (los creyentes). La roca sobre la cual Policarpo construye es Cristo (Ignacio, A
Policarpo 1.1). Justino hace la misma ecuacion (Didlogo 113.6; 114.4). Los cuchillos de piedra en Josué
5:2-3 tipifican los dichos de Cristo (Didlogo 24.2). El mito del nacimiento de Mitra de una roca es una
imitacion pagana de Daniel 2:34 (Didlogo 70.1).

[O. Cullmann, V1, 95-99)

Iérpog [Pedro], Kngac [Cefas]

A. Cuestiones filol6gicas. Excepto en Juan 1:42, donde se usa para explicar el arameo kndig, en el
NT Iétpog se usa sélo como nombre para Simén Pedro. El Cefas de Galatas 2:11 es cbviamente el
discipulo Simén Pedra, a pesar de diversos intentos por colocarlo entre los 70. La forma Sime6n, que
con referencia a Pedro se halla en el NT sélo en Hechos 15:4 (y en una lectura de 2 P 1:1), es nom-
bre comin entre los judios, pero el NT adopta principalmente el nombre griego familiar Simén, que
€l posiblemente lleva también desde el principio ademds de Sime6n. Kndéc, el nombre arameo del
cual ITétpog es Ja traduccion griega, no estd atestiguado como nombre propio. En el NT lo usa prin-
ci;;n]mente Pablo (G4 1:18; 2:9, 11, 14, etc.), quien da al arameo una terminacién griega con <.
Tletpoc, como forma masculina, se prefiere al usar una traduccién griega (Jn. 1:42). Iétpog se
establece en el NT, donde encontramos Simén, Pedro o Simén Pedro, La traducci6n apoya la idea
de que Kndixg no es un nombre propio, ya que Jos nombres propios habitualmente no se traducen.

B. La persona y el puesto del discipulo.

1. Nota biogrdfica. Simén, hijo de Jonds, probablemente proviene de Betsaida (Jn. 1:44). Es un pescador,
inculto segtin los criterios rabinicos y griegos (Hch. 4:13). Trabaja en sociedad con los hijos de
Zebedeo (Lc. 5:10). Posteriormente vive en Cafarnaiim, donde Jestis lo visita. Esta casado (Mr.
1:29ss; 1 Co. 9:5), pero los relatos del martirio de su esposa e hijos son legendarios. Parece haber
pertenecido al circulo de los seguidores del Bautista (Jn. 1:35ss).

2. 'Puesto. Como discipulo, Pedro pertenece al grupo intimo que rodea a Jesis (Mr. 9:2). Tamnbién
destaca corno lider (Lc. 5:1ss), Se distingue por su excesivo celo, y por eso trata de llegar a Jesiis en
el ‘ago (Mt 14:28). Actiia como portavoz en diversas ocasiones (Mt. 18:21; Mr. 8:29ss), Los extrafios
se acercan a él (M. 17:24), y él va a preparar la Pascua (Lc. 22:8) y estd presente en el huerto (M.
14:37). Su nombre va de primero en las listas (Mr. 3:16, etc.), ¥ a veces se lo menciona de manera
especial (Mr. 1:36; 16:7). Los autores de los Sindpticos concuerdan todos en esto, y Juan reconoce el
puesto especial de Pedro, aunque muestra un especial interés por el discipulo amado (cf. 13:24ss;
18:16; 20:1ss; 21). ; :

3. Imposicién del nombre. Surgen dos problemas en relacién con el nombre Pedro, a saber: por qué Jestis
usa siempre Simén, y cuéndo se le pone el nombre Pedro (cf. Mt. 16:18; Mr. 3:16;Jn 1:42). El nom-
bre es un sobrenombre al estilo rabinico, y tal vez se le pone anteriormente y luego se explica en
Maieo 16:18. No se puede referir solamente al cariicter de Pedro, sino que tiene que ver con su mi-
sidn representativa como discipulo y apéstol de Jesiis.
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C. Pedro como la roca sobre Ia cual ests edificada la iglesia. ,

1. Elmandato apostdlico aparte de Mateo 76:17s. Si bien Pedro no dirige a los discipulos durante la primera
parte del ministerio de Jesis, asume el mando en Jerusalén segin el llamado del Sefior encarnado ¥y
segiin el mandato del Sefior resucitado (Jn. 21:15ss; 1 Co. 13:5; Le. 24:34). En | Corintios 15:5,
Pedro es el primer testigo presencial del Sefior resucitado, y en Juan 21 se le da un encargo especi-
fico. Su llamado anterior queda asi confirmado POr un encargo posterior a la resurreccién, en virtud
del cual él asume el primer liderazgo en la iglesia.

2. Eldicho de Maleo 76:T7s.

a. Contexto. Aunque el dicho figura s6lo en Mateo, el relato se da también en Marcos y Lucas. La de
Marcos es probablemente la versién original. En una presentacién fresca y vivaz, Marcos muestra
c6mo Jesiis provaca la pregunta, recibe la respuesta de Pedro, les manda guardar silencio, predice
su pasion, y reprende las protestas de Pedro. Mateo prepara el terreno en 14:33, pero algunos en-
ditos piensan que el dicho de 16:17ss rompe la secuencia y puede haber sido insertado a pardr de
algtin otro contexto (cf. L. 22:31-32 o Jn. 21:15ss).

b. Autenticidad. La autenticidad ha sido punto de acalorados debates. El caracter lingiiistico es
semitico. El juego de palabras sale mejor en arameo, que habrd usado las dos veces %2*z. También
se deben sefialar las expresiones «Bar-Yona» («hijo de Jons») y «came y sangre»; el ritmo estrofico;
y el uso de la palabra roca para designar el cimiento. La objecién habitual es que Jesiis no habria
hablado acerca de establecer una iglesia, pero hay que recordar que éxAnolx figura con frecuencia _
enla LXX y que la tarea mesi4nica es la de establecer el pueblo de Dios, el cual se suele representar
como una casa. Si se argumenta que esta construccion es escatologica, el mensaje de Jestis no con-
trapone el presente con el futuro, ya que el reino inminente esta presente en Jestis mismo (Mt 12:28),
¥ en torno a s{ comienza €l a establecer el pueblo de Dios con el llamado de los 12, a quienes luego
envia a las ovejas perdidas de Israel. Pastor, ovejas y rebaiio son todos términos asociados con la
comunidad. La idea de edificar el templo (Mr. 14:57-58; Jn. 2:19) también es pertinente aqui; el tem-
plo no hecho con manos es la comunidad de fe. Jests comienza a construir su iglesia con su propio
ministerio, con su muerte rompe las puertas del infierno, y le da a su pueblo la tarea de continuar la
obra victoriosa que ¢l ha iniciado asi. A Pedro, 1a roca, le da Ias llaves del reino como mediador de
la resurrecci6n. Atar y desatar se refieren primordialmente a la remisién de los pecados, aunque tam-
bién puede ir incluida Ia estipulacién de preceptos. Jesiis mismo desempefia la funcién primaria de
perdonar los pecados, y ahora transmite el mismo oficio a Pedro, para ser compartido, claro estd, con
los otros discipulos (Mt. 18:18).

c. Significado. Con la roca Jesis no se refiere a la fe de Pedro; el paralelismo elimina esta posibilidad.
Es claro que aqui se estd asociando a Pedro con la roca. Jestis edificaré su iglesia sobre esa tinicaroca,
Pedro. Pedro ha de realizar una labor singular, limitada a l2 extensién de su vida, sobre la cual es
posible toda futura edificacién. La oracién sacerdotal de Jesis ofrece una clave para el significado
cuando afirma que las generaciones futuras creerdn por la palabra d.: los apéstoles (Jn, 17:20). Los
apéstoles son el cimiento (E£. 1:20; Ap. 21:14), porque dan testimonio de la muerte y resurreccién
de Cristo. Entre los apéstoles, Pedro es el primero y principal testigo ocular.

D. El liderazgo de Pedro y su primera actividad misionera. : _

1. Liderazgo. Pedro asume el liderazgo en la comunidad primitiva en Ja eleccién de un duodécimo apos-
tol (Hch. 1:15), el sermén de Pentecostés (2:14), la curacién del paralitico (3:1), la defensa del evan-
gelio (4:8), el ejercicio de la disciplina (5:1ss), la complementacién en Samaria (8: l4ss), y la obra
misionera en Lida, etc. (9-10). Pablo se refiere a este papel de liderazgo en Galatas 1:18, aunque para
entonces Santiago estd asociado a Pedro en esa funcién.

2. Adividad misionera. Después de su encarcelamiento y liberacién (Hch. 12:17), Pedro se va de
Jerusalén, donde Santiago asume el mando (cf. Heh. 15; G4 2:9), y aparentemente se entregaala
obra misionera. En el concilio de Hechos 15 su labor sigue estando mas indmamente ligada a
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Jerusalén que la de Pablo. Pablo se refiere a €l en términos elogiosos aun cuando tiene que repren-

derlo (G4. 2:11ss). Su vinculo con Jerusalén probablemente lo coloca en una situacién delicada, que
explica su titubeo en Antioquia. Tal vez | Clemente 5 aluda a esto cuando habla de las cargas que
tiene que soportar a causa de la envidia.

. Teologia. Parte del problema de Pedro es que teolégicamente se halla muy cerca de Pablo. De Jesis

ha aprendido que el evangelio es para todos los pueblos. Mediante su muerte Cristo ha hecho
expiacién por todos los que creen. En su predicacién temprana identifica a Jesiis como el Siervo del
Sefior (Hch. 3:13, 26; 4:27, 30} cuyo padecimiento vicario se considera necesario a la luz de su resu-
rreccién (cf. 1 Pedro).

D. Actividad misionera posterior y muerte. Es poco lo que esté registrado acerca de la obra misio-

nera de Pedro. Se le vincula con tres centros principales: Antioquia, Corinto y Roma. Las afirma-
ciones de que fundé las iglesias de Antioquia y de Corinto no tienen sustento, pero ciertamente tra-
baja en Antioquia, y una estadia en Corinto es posible en vista de 1 Corintios 1:12, Por lo que se

_ refiere a Roma, un ministerio alli se podria inferir a partir de 1 Pedro 5:1; 2 Pedro 1:14, pero dificil-
- mente puede ser anterior a la carta de Pablo a Jos Romanos, aunque Romanos 15:20-21 tal vez rela-

cione la fundacién de la iglesia de Roma a cristianos judios, y eso haria posible el que Pedro por lo
menos hubiera visitado esa iglesia. El saludo en 1 Pedro 5:14, con su referencia a Babilonia, sugiere
un origen romano para esta epistola, y si los testigos de Apocalipsis 11:3ss son Pedro y Pablo, este
pasaje apoya un martirio en Roma. 1 Clemente 5 ciertamente da sustento a un martirio romano, ya
que las circunstancias s6lo son aplicables 2 Roma {cf. tb. Ignacio, Romanos 4.3). En la parte posterior
del siglo I1, escritores como Ireneo y Tertuliano dan una forma més precisa a la tradicién de una per-

“manencia y martirio de Pedro en Roma, aunque no es sino en el siglo IV que encontramos referen-

cia a que desempenara en Roma una funcién episcopal. Las recientes excavaciones todavia no han
hecho posible una identificacién de su tumba.
[O. Cullmann, V1, 100-112]

«myn [fuente, - manantial]

A. Fuera del NT.

1

Esta palabra significa «fuente de agua», e. d. un manantial natural. Figuradamente denota entonces
«ldgrimas», y también tiene un uso més general para «origen».

.y figura unas 100 veces en la LXX para traducir diversos términos hebreos, algunos de los cuales
"~ se traducen también con kpfivn, que también significa «pozo» (cf. tb. $ppéap). Las fuentes de agua

que se mencionan en el AT son generalmente fuentes artificiales o pozos. La aridez del pais implica que

" sé necesita perforar para encontrar agua, y también conservarla en cisternas. Se mencionan muchas

fuentes, ya sea con nombre o sin él, y su importancia se puede ver a partir de los juicios de Oseas 13ss,
las promesas de Isafas 35:7; 41:18, etc., y la imagen escatologica de Joel 3:18 (cf. tb. el uso de ™Y1
en Jer. 8:23; Cnt. 4:12, 15; Pr. 5:16; 10:11). En el Salmao 36:9, en Dios mismo estd la myn {wig (da
fuente de la vida»), y en Jeremias 2:13 (cf, 17:13) Dios se queja de que su pueblo lo ha abandonado a
&L, que es la fuente de aguas vivas.

. Filon usa mnyn unas 150 veces, principalmente en sentido transferido para «origen» o «causa».

Cuando se refiere 2 manantiales propiameate dichos, esta alegorizando. El Méyo divino procede de
la fuente de la sabiduria, y 14 gracia de Dios brota de fuentes siempre vivas, aunque sélo para aque-
llos que tienen sed de la sabiduria.

4. Josefo, en su uso de fuentes del AT, sigue generalmente el original en lo que respecta a Ty, usin-

dolo a veces como sinénime de $péxp, y a veces distinguiendo entre los dos términos (cf. Anfigiiedadss
1246y 8.154).
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B. EINT.

1. Laiinica mencién de un pozo especifico en el NT estd en Juan 4:6ss (mynenel v. 6 y dpéapen e v,

11). Se trata de un verdadero pozo, no de una fuente. Santiago 3:11 usa fyy7 cuando trata de mos==r

_ loabsurdo que resulta el que la misma boca bendiga v maldiga. En Apocalipsis 8:10 la gran esur=_=

~ cae sobre los montes, haciendo que el agua de los rios se vuelva imposible de beber incluso en s=s

fuentes. En Apocalipsis 16:4 las fuentes, asi como los rios, se convierten en sangre. En Apocalipas
14:7 Dios es el Creador de las fuentes de las aguas asi como de los mares.

2. Eluso en Marcos 5:29 es figurativo: el flujo de sangre se seca como una fuente. Un uso parecido se 2=
en 2 Pedro 2:17, que compara a los falsos maestros con fuentes secas (cf. Jud. 12). En Juan 414 Jeszs
compara el agua que €l da con la que proviene del pozo de Jacob. Esta agua, ademis de apagar etz
namente la sed, se convertird en una fuente que salta hasta la vida eterna. La idea no es que el recez-
tor controle el agua, sino que es introducido a la vida eterna mediante la comunién con el Cristo epc
habita dentro de él. La expresion «fuente de [agua de] vida» no se usa aqui, pero figura en Apocalipsis

2136 (cf. 7:17; 22:1, 17), donde denota la consumacién que Cristo traerd en el dltimo dia.
[W. Michaelis, VI, 112-1=7

g [barro,lodo]

TMAGE, que denota una mezela de humedad ¥y polvo, tiene sentidos como «cieno», <lodos, «arcillz»,
«barro». La LXX la usa para «fango» en Salmo 69:14, y «arcilla» en Jeremias 18:6. El uso es el mis—o
en Filén y en Josefo. En Romanos 9:21, adoptando una imagen comiin del AT, Pablo enfatiza la sote
rania de Dios al comparar a Dios con el alfarero y @ nosotros con el barre. En Juan 9:6, 11, 14-15 mp.ig
se refiere al barro que hace Jesiis con saliva y que usa para curar al ciego. No tenemos aqui una forme’z
magica ni, probablemente, una receta médica, sino que puede haber un deseo de diferenciar a Jestis 2=
Esculapio, quien aconseja el uso de un remedio parecido. El significado ms profundo del hecho pe-
manece vigente. ’ 3

[K.H. Rengstorf, VI, 118-137]

vilalforja;bolsal

1. mipc es el saco abierto que se lleva sobre la cadera izquierda, colgado de una faja que pasa por &
hombro derecho, y que usan los campesinos, los pastores, los mendigos ¥ los fildsofos errantes.

2. Lapalabra figura enla LXX s6lo en Judit. Judit pide a su esclava que lleve un odre de \-'i.rm, un frasco

de aceite y una mpe con contida en su camino hacia el campamento asirio.

3. Josefo introduce mipe para el kadiov de 1 Samuel 17:40, 49, y los rabinos usan un término simisr
para el bolso en que llevan provisiones para sus viajes.

4. Enel NT Mateo 10:10 les prohibe a los discipulos llevar una mpa. Lucas 10:4 prohibe tanto bolsils
como wpe, y Lucas 22:35-36 invierte la regla. Aquila mpe no es el saco del mendigo, sino una bokz
para llevar provisiones. Jestis les ests ensefiando a los discipulos a que confien totalmente en la prov:
dencia de Dios. No quedan desilusionados en este sentido (Lc. 22:35), pero Lucas 22:36 refleja urz
situacién cambiada.

5. En los Padres apostélicos el dnico uso esti en Hermas | Visiones 5.1; Semejanzas 6.2.5) para la bolsa
del pastor. Entre los apologistas, Taciano usa mripa para el saco que lleva el filésofo errante {Discur=
a los grieges 25.1).
[W. Michaelis, V1, 119-12:
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TKpPOG [amargo]

mxpoc [amargo], mkpio [amargura), mipeive [amargar],

Tepamkpaive {amargar], nepamkpaoudc [rebelion]

mKpos, mKple, mkpelva.

L

mxpos significa originalmente «puntiagudos, «<agudo» (p. ¢j. las flechas), luego «peneirante» (p. ej. un
olor), luego «doloroso» (para los sentimientos) y «<amargo= (al paladar). El sentido de amargura ge-
nera sentidos transferidos como «desagradable», «inesperada», «dolorosos, «graves, «cruels,
«severo, «amargado». TiKpla tiene el sentido de «severidad» o «amargura»; mkpaive significa
«provocar», y el deponente mxpaivopoy significa «enojarse, amargarses,

. 1aLXX usa mxpd literalmente para «amargos (Ex. 15:23), y figuradamente para «amargados (Rut 1:20)

o «cruels (Hab. 1:6). En Génesis 27:34 mxpog hace que la voz de Esai sea «chillona» mis que «llena de
pesar», En 1 Samuel 15:32 la muerte es amarga, y en 2 Macabeos 6:7 el destino es penoso. El adverbio
mxpdX; estd ligado con lorar en Isafas 22:4, pero sugiere lagrimas «desenfrenadas» més que «amargass.
El verbo mxpeivia se usa solo figuradamente (cf, Job 27:2). El sustantivo figura unas 30 veces. Es un nom-
bre de lugar en Niimeros 33:9-10; en Deuteronomio 29:19; 32:32 se combina con el veneno; y denota
pesar en Sirdcida 7;11, amargura en Salmo 10:7, y la ira de Dios que pasa en Isaias 28:21, 28,

. Filén usa mucpdg literalmente con referencia a aguas o fuentes amargas, pero también estd familia-

rizado con el uso transferido. En De la vida de Moisés 1.247 la esclavitud es amarga, y en De la
embriaguezla mkple encabeza una lista de vicios. Josefo, en La guerra de los judios 4.476, llama amargo
al Mar Muerto, pero cosas como la muerte y la esclavitud son amargas también (Antigiedades 6.155;
11.263), y usa mikpds para una fuerte agitacion, reproches agudos, indagacién estricta, etc. (cf.
Antigiiedades 3.13; Vida de Moisés 339; La guerra de los judios2 A1),

. EINT usa mkpd; literalmente en Santiago 3:11 para el agua de manantial que es amarga o éspera al

paladar. En Apocalipsis 8:11 el gran astro hace amargos los rios y los manantiales (mukpatveo8ut). En
Apocalipsis 10:9-10 el vidente encuentra amargo el mensaje de Dios, o sea que le resulta doloroso
proclamarlo, En Mateo 26:75 se usa mkpog para el llanto de Pedro; el adverbio expresa su tremenda
desesperaci6n después de la negacidn. En Santiago 3:14 los celos son amargos. Hebreos 12:15 cita
Deuteronomio 29:17 para mostrar el dafio que el pecado de un individuo le puede ocasionar a la
comunidad. La asociacién veterotestamentaria del veneno y la amargura se halla detrds de lo que le
dice Pedro a Simén Mago en Hechos 8:23. Romanos 3:14 cita Salmo 10:7, y en Efesios 4:31 mxple
encabeza una breve lista de vicios (con el sentido de resentimiento). En Colosenses 3:19 se instruye
a los maridos a que no sean dsperos o airados con sus esposas.

. En Didajé 4.10 los:amos no deben hablar con irritacién  sus esclavos. El término es mas cormin en

Hermas, en sentidos como «mal humor», «enojo», etc.

Tapamkpeive, Tepamkeopos.

1. Estas palabras no se han hallado en textos anteriores a la LXX, y son tardias y poco comunes. El

verbo figura unas 40 veces enIa LXX|, en parte para «provocar, pero también, tal vez originalmente
por un descuido, para «ser recalcitrante». El sustantivo figura sélo una vez en Salmo 95:8 para
referirse a la fuente de Merib4 («provocacion»), término que se traduce de modo diferente en Exodo
17:7; Ntimeros 20:24; Deuteronomio 32:51. No resulta dél todo claro porqué se elige este término,
pero es més probable que Ileve la intencién de dar el sentido de «rebelién» que de «amargura».

. Hebreos 3:8, 15 cita Salmo 95:8, y luego 3:16 usa el verbe en un contexto que obviamente muestra

que el significado es «ser rebelde», de modo que también el sustantivo tiene el sentido de «obsti-
nacién» o «rebelién». Como la LXX, el autor sin duda recoge un eco del nombre del lugar tanto en
TXPaTLKPROHOG como en TeLpeouds (3:8).

[W. Michaelis, V1, 122-127]
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- mipminu {llenar, satisfacer], ep.trqmlnm. [colma.r, satisfacer],

- mAnopovn [saciedad, satisfaccion]

FLLTATL, ELTLTAT L.
A, Fuera del NT.

1. Estos dos términos figuran ambos en Homero, pero no son comunes. La forma simple significa

«llenar o «satisfacer», y figura en contextos variados (p. gj. los ojos que se llenan de lagrimas, o el

- alma de vicios). La forma compuesta significa «colmar» (p. ej. un recipiente). Otros usos son para el
cumplimiento de deseos o el cumplimiento del destino con la muerte.

2. La LXX prefiere la forma compuesta a la simple. En maés de 100 casos la forma simple significa
«llenar», «satisfacers, o, en cuanto al iempo, «acabarse», «concluirs, El compuesto representa a varios
términos hebreos y tiene muchos matices, p. €. «estar llenos, «estar satisfechos. El sentido puede ser
tanto literal como figurado, y hay cierta ambivalencia cuando se refiere a la gloria de Dios qué llena
la casa, ya que las afirmaciones a ese respecto enfatizan tanto la venida de Dios en su gracia como la
santidad de Dios que nadie puede soportar. El cumplimiento temporal se denota solamente en Isafas
65:20. En Salmo 103:5 Dios trae la satisfaccién material, pero la satisfaccion tiene un aspecto espiritual en
Salmo 63:5. En Ezequiel 16:28-29 se hace referencia (figuradamente) a la satisfaceién sexual En Salmo
80:14, Dios satisface con su gracia. En Habacue 2:5, la muerte es insaciable.

B. EINT. :
1. a.Laforma sencilla se usa espacialmente para «llenar» en Lucas 5:7; Mateo 22:10; 27:48.

b. En Lucas 4:28; 6:11; 5:26 denota reaccién ante las palabras y obras de Jestis. En Hechos 3:10; 5:17;
13:45 se denotan respuestas similares ala predicacién de los apéstoles. El ser llenc del Espiritu figura
solamente en Lucas: primero en los relatos de la infancia (Lc. 1:15, 41, 67), y luego en Hechos con
referencia a los cristianos que son llenos del Espiritu (Hch. 4:8, 31; 13:9). El llenarse del Espiritu trae
consigo el don de lenguas en Hechos 2:4. En Hechos 9:17 denota ya sea €l hacerse creyente, el
recibir poder profético, o el dotar de dones apostdlicos. El uso de hecho combina la dotacién cris-
tiana general con dones especiales del Espiritu para la predicacién, etc.

c. En los relatos de la infancia, 7Ano®fvel denota la conclusion de plazos: el tumo del sacerdote en
Lucas 1:23, el periodo para la circuncisién en 2:21, y el embarazo en 1:57; 2:6.

d. EnLucas 21:22 se trata de las profecias del AT que llegan a su cumnplimiento.

2. Mientras que la forma simple significa siempre «llenar», «cumplir», en el NT la compuesta significa
siempre «satisfacer», principalmente en pasiva. En Juan 6:12 se trata de la saciedad fisica. En Hechos
14:17 Dios satisface el corazén. Lucas 1:53 (basado en Sal. 107:9) se relaciona con el r :ino mesidnico
cuando sera quitada toda carencia. Lucas 6:25 se refiere a los que estin satisfechos con las cosas mate-
riales, y que por lo tanto quedan excluidos del reino. En Romanos 15:24 Pablo quiere «satisfacerse
con», e. d. «gozar» de la fe y la comunién de la iglesia rormana.

TAnopow).

A. Uso fuera de la Biblia griega.

1. Uso general. mAnopov) denota primeramente «plenitud» en el senhdo de sansfasmon fisicao espml:ua],
pero también «llenura excesivan, «saciedad» y «falta de moderacién». Un segundo uso es para «lo
que llena», p. ej. la comida pesada., y un sentido derivado es ¢l de «gran niimero», «profusiéns.

2. Uso filosdfico. En filosofia el término denota principalmente «satisfacciéne, sin que necesariamente
haya un elemento de censura. En Filon desempefia un papel en el ataque contra una sobreest-
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macién de las necesidades fisicas. Por eso generalmente significa «gula»; de ahi que los terapeutas le
rehiiyan como enemiga de cuerpo y alma (De la vida contemplativa 37).

B. El AT griego. Usada 28 veces en la LXX, TAnopow tiene aqui normalmente el sentido de «satis-
faccion» (p. ej. mediante la nutricion en Ex. 16:3, 8, con los dones de Dios en Dt. 33:23). Pero tam-
bién puede denotar la «saciedad» que conduce al pecado {Os. 13:6; Is. 65:15). Otro uso es para «lo
que satisface» (Is. 30:23} y para «plenitud» o «profusién» (Jer. 14:22).

C.EINT.

1. En Colosenses 2:23, los Padres normalmente equiparan oepé con adye, y por lo tanto toman
TAnopovn en el sentido de la satisfaccién de los deseos naturales (no pecaminosos). Los falsos maes-
tros no respetan el cuerpo, y por eso lo someten a privaciones. Una opinién mas ascética que toman
algunos Padres es que llenar el cuerpo es causarle estragos, o que oapf representa la mente carnal,
de modo que se dice que basta con aquello que el cuidado de la carne ensefia.

2. Las interpretaciones modernas tienden a entender que el pd; denota un efecto, que odpE lleva un
sentido negativo, y que TAnapowv también es negativo. Surge una dificultad a causa de la estructura
sintéctica flexible; una posible solicién es que olx & Tyif) T sea un enunciado independiente, y
que AGYoV... ocyurTog sea una cldusula subsidiaria.

3. Elcontexto de Colosenses 2:23 muestra que la clase de piedad aqui combatida despliega una gloria
terrenal-césmica diferente de la vida que estd escondida con Cristo en Dios. Los preceptos que pro-
hiben el uso de dones terrenales les dan un significado exagerado, y sirven a la satisfaccién de un
deseo egoista revestido del atavio de la religion. Estos preceptos hace una exhibicién de sabiduria
con su promecidn de la piedad, la humildad y el dominio propio, pero les falta una verdadera validez
y por lo tanto estin al servicio de un egoismo piadoso.

[G. Delling, V1, 128-134]

mvo |bebet]wéue [bebidal, mooic [el beber], motév.|potable],

<motoc:[borrachera, orgia),motnpLov- [vaso para beber], xatanive
~“{consumir], motilw [hacerbeber] :

’

TV,

A. El entorno del AT.

I Sentido literal.

1. La egfera secular. Las bebidas para apagar la sed son més necesarias que el alimento, y como agentes
de embriaguez afectan més profundamente la vida personal. El agua, la leche y el vino son las prin-
cipales bebidas de Palestina. Dios muestra que él es el Sefior de la vida, cuando da o retiene el ali-
mento y la bebida (cf. los milagros en el desierto).

2. Elculto.

a. La abstinencia. El ayunar incluye Ja abstinencia de bebidas (Ex. 34:28). Una forma especial es la
abstinencia de bebidas embriagantes; cf. el voto de los nazareos (Nm, 6:2ss; Jue. 13:13-14). Las
bebidas sélo son impuras cuando se contaminan por contacto (Lv. 11:34). Los misterios incluyen la
abstencién de bebidas en el ayuno, p. ej. al prepararse para la iniciacién. Los neopitagoricos se
abstienen de vino por razones ascéticas.

b. Medio de salvacion. Como parte del bagquete de la alianza, la bebida realiza la comunién con Dios.
En el mundo pagano, los banquetes cultnales supuestamente producen la unién con los dioses.
También se piensa que las bebidas confieren potencia, median la inmortalidad, e inducen al éxtasis.
En los misterios, el comer y el beber van asociados con los ritos de dedicacién y tienen poder sacra-
mental. En el gnosticismo, el beber es una contrapartida dualista del verdadero beber, e. d. de la
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apropiacién del verdadero don vivificador por parte del almz Filén le da a esto un giro moral. La
bebida terrenal esta al servicio del cuerpo corruptible, pero ¢! &lma celestial busca la bebida de la
inmortalidad que es la virtud | De las leyes especiales 1.304).

. Sentido transferido.
. General. En relacién con la derra o las plantas, fiivw significa <absorber». «Beber sangre» es una

expresion que significa matzr. «Aplacar el deseo y =aceptar> lo que se impone sobre uno son otras
formas de uso.

. El AT Teologicamente impertantes en el AT son las ideas de 2. beber la copa del juicio de Dios, en

la cual el beber representa el hecho de que los que son abzzdos por el juicio lo estin acarreando
sobre si mismos por sus acciones desviadas, y b. recibir la szivacion que es ofrecida gratuitamente
por la gracia divina (Is. 55:1.

. El judaismo. En el judaismo 5lve representa el tomar lo que promete vida (cf. Pr. 9:5). Los rabinos

alegorizan el beber agua como recibir el Espiritu o estudiar 1z ley (cf. la expresién <beber del agua
de un erudito»). En las Odas de Salomén, el conocimiento es un rio desbordante que llena a los se-
dientos {11:6ss).

EINT.

. El comer y el beber como expresiones de la sujeciin del mundo. En 47 de 70 casos en el NT, mivew va aso-

ciado con el comer. Comer v beber son funciones vitales, pero en cuanto tales pueden ser ocasiones
de pecado. Por eso los que se contentan con comer y beber pasan por alto las sefiales del reino (Mt.
24:38; cf. Le. 14:18ss; 16:19ss). El comer y el beber se convieren en metas del esfuerzo humano (Mt
6:32-33) y en objetos de ansiedad (Mt. 6:31). En ellos se buscz seguridad y satisfaccién {Mt. 6:23). La
aproximacién de la muerte no hace sino confirmar esta acizd (1 Co. 15:32). El dualismo conduce
aella en otra manera (1 Co. 6:13-14). Es una expresi6n bisica del paganismo (1 Co. 10:7), pero es
también una tentacion para los creyentes (Mt. 24:49). La frontera entre el apagar la sed y el embo-
rracharse s6lo queda claramente demarcada por el banquete comunitario (1 Co. 11:21),

. El comer y el beber como expresiones de la libertad de Jesis y sus discizulos. Al comer y beber con una alegria

agradecida, Jesus y sus discipulos muestran su libertad respecto a la sujecién del mundo y también
respecto a las falsas protestas contra ella. El Bautista ni come =i bebe (Mt 11:18), y Pablo se abstiene
durante un periodo de comer y beber (Hch. 9:9), pero Jesiis v sus discipulos comen y también beben
(Mt. 11:19; Le. 5:33), ya que el ayunar no es apropiado para guien trae el gobierno de Dias, y los que
son de Dios son sefiores libres de todas las cosas (Mr. 2:28; 1 Co. 3:21ss; 1 Ti. 4:4; Tit. 1:15). Si bus-
camos el reino de Dios, Dios nos da por afiadidura lo que se necesita (Mt. 6:31ss). Si se come y se
bebe es para la gloria de Dios (1 Co. 10:31ss). Pero los fuertes en la fe deben abstenerse, si el hacerlo

escandaliza a los hermanos més débiles (Ro. 14:21), especialmente cuando se trata de las libaciones

paganas (1 Co. 10:21-22).

. Elcomery el bebery la historia de ln salvacidn. Para Jests y sus discipulos, el comer y el beber son sefiales

de la edad de la salvacion que esté por venir. El compartir Iz mesa con Jests significa participar en
el reino que estd presente en €l, y asegura un lugar en el banguete de la consumacion (cf. Mr. 2:18-19;
14:22ss). En la Ultima Cena Jesiis entrega Ia copa a sus discipulos; ella representa su muerte vicaria
en favor de ellos. Al darles pan y vino, Jestis promete que el banquete comunitario de su ministerio
terrenal va a continuar, sobre la base de su obra salvifica, hastz que quede consumado en el banquete
celestial. S6lo cuando el Sefior resucitado come y bebe con los discipulos por un perfoda limitado
se da una renovacién de las comidas compartidas en los dizs de la encamacién (Lc. 24:30-31; Jn.
21:13). La comida sagrada de Hechos 2:42 en adelante sélo se puede entender sobre la base de
Pascua y Pentecostés. Pertenece a la era de la iglesia, cuands el Sefior estd presente al actuar en su
pueblo por medio del Espiritu. Segiin lo explica Pablo, el comer y el beber son comparables al mana
y el agua de tiempos de Moisés (1 Co. 10:3-4), 0 a la carne sacrificada y las libaciones de los banquetes
cultuales (1 Co. 10:18ss), aunque sin una idea de una operacién sacramental automatica (1 Co.
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10:5ss). Lo que esté involucrado es un encuentro con el Sefior que se ofrecié a si mismo por nosotros.
Sin embargo, s6lo si hay una participacién en fe, entonces la funcién fisica tiene el significado de sal-
vacién y no de juicio (1 Co. 11:27ss). En Juan 6:26ss el comer y el beber son una recepcién espiritual
de Cristo en su ofrenda de si. En 6:51ss son un recibir mediante la participacién de las especies. Los
enunciados reflejan el vocabulario del gnostcismo y de los misterios, pero la referencia es al Cristo
encarnado, crucificado y ascendido que ha impartido el Espiritu (6:33, 51, 60ss). El comer y el beber,
entonces, son un encuentro con Cristo, y son para salvacion si expresan una total apertura de fe a
Cristo y a su obra de salvacién.

4, Uso figurads,

2. Beber la copa de la ira y del sufrimiento. Los que experimentan el juicio de Dios beben la copa de
vino o de irz, ya sea en el sentido de que quedan perplejos (Ap. 18:3) 0 en el de sufrir tormento eterno
(14:10). Beber la copa del sufrimiento significa aceptarlo {Mr. 10:38-39; Mt. 26:42; Jn. 18:11). En el
NT esta ha llegado a ser una expresién estereotipada.

b. Beber el agua de la vida. Paralela a comer el pan de vida (Jn. 6:35), esta frase (Jn. 4:13-14; 7:37) sig-
nifica recibir a Jestis en [a fe. A un concepto del AT se le da aqui un giro gnéstico; beber es apagarla
sed de vida. En antitesis al beber natural, este beber expresa ciertos aspectos claves de la fe. La fe
recibe aquello que da vida, e. d. a Jestis mismo, y redunda en un correspondiente dar de si (Jn. 7:38).

moue, TOOLE, TOTOV, TOTOC.

1. Uso. mojuex significa «bebidax, «brebajen; oot significa «el acto de beber» o «lo que uno bebes, Totéy
significa «lo que se puede beber», y nétog significa sborracheras.

2. Uso material en el NT,

a. La cuestion legal-ritual y ascético-dualista. En Hebreos 9:10 las regulaciones del AT cuentan sola-
mente como ordenanzas carnales para esta vida. Por eso la nueva alianza deja de lado las reglas sobre
los alimentos y las bebidas. Todos los medios de alimentacién son puros para los puros de corazén
(1 Ti. 4:4). Nadie debe emitir juicios en lo relativo a comidas y bebidas (Col. 2:16). El reino de Dios
no consiste en comida ni bebida (Ro. 14:17), aunque precisamente por esta razén los fuertes en la fe
deben respetar los problemas de los débi]es.EErehodeDiosuneelcoménaDios,yma]izama
nueva creacién. Al expresar el aspecto corporal, la comida y la bebida no son asuntos indiferentes
(1 Co. 15:32); pero, puesto que estamos libres de la esclavitud a la figura de este mundo, hay que
practicarlos en obediencia (Ro. 14:21; 1 Co. 10:31ss).

b. La Cena del Sefior. Israel recibi6 en el desierto un alimento espiritual (1 Co. 10:2). Este es un tipo de
los tiltimos tiempos (10:11). Como el agua y el mana, el alimento y la bebida de la eucaristia son el don
y ¢l vehiculo de la obra salvadora de Dios en Cristo, y ofrecen la posibilidad de la vida en fe y obe-
diencia. No confieren mégicamer:2 la inmortalidad, sino que exigen fe y obediencia. En Juan 6 la ver-
dadera comida y bebida se ponen en antitesis al alimento que no puede sino sustentar la vida fisica
(6:31-32). No se trata de un dualismo gnéstico, sino que representa la oposicién biblica a una vida
materialista. El alimento y la bebida no son aqui el pan y vino eucaristicos, sino Cristo mismo en su
accion de salvacién, e. d. su came y su sangre. Sélo después del periodo neotestamentario comen-
zamos a encontrar un movimiento en direccién a la magia o a los misterios (Justino, Apolsgia 1.66).

TotTpLOV.

1. Uso. Esta palabra, rara en el griego no biblico, significa «vaso para beber», En un hogar palestinense
se trata de la jarra (generalmente una vasija de arcilla) que esti llena sobre la mesa. Sélo una vez en
Salmo 116:13 el notriptov es un vaso usado en el ministerio del templo, aunque Ia palabra figura en
listas de utensilios de templos en el griego no biblico.
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L

Uso literal. E1 NT se refiere a 12 copa de uso diario en Marcos 9:4T; 7:4. En Lucas 11:39-40; Matso
23:25-26 los fariseos van mas alld de la ley al tratar de mantener libre de impurezas la parte exterior
delosvasos,peroestoesunahipncresia,yaque el vaso s6lo estd limpio si su contenido no es pro-
ducto de la codicia y la avarida La exigencia de pureza de corazén se asocia graficamente con la exi-
gencia de que la parte de adento de la copa esté limpia (Lc. 11:39). Asi, una ilustracién cotidiana

indica la necesidad de la conversion interior.

Usa figurado.

La copa de la ira. Esta metdfora, que se halla en el Apocalipsis, se deriva del AT. Dios entrega una
copa a aquellos que estin bajo juicio (Sal. 75:8; Is. 51:17). Esta copa les quita los sentidos, de manera
que se tambalean y caen. Es una copa que atonta (Ez. 23:33) o hace tambalear (Is. 51:17). La copa en
manos de Dios significa su dominio del destino. Como copa de ira denota su poder judicial {Sal.
75:7-8). El judaismo posterior adopta la misma comparacidn. Las copas de la Pascua son copas de
castigo para las naciones, pero de consolacion para Israel. El Apocalipsis hace su uso particular de
estaimagen del AT. En 17:4 Babilonia tiene en su mano una copa de oro llena de sus abominaciones
(cf. Jer. 51:17). Su contenido es el vino del furor de su fornicacién (14:8). Babilonia, bajo Dios, tiene
poder para subyugar a las naciones mediante la fuerza y la propaganda (Ap. 13), pero en este poder
se puede ver el poder escatolégico de la ira de Dios. Pone en manos del anticristo a aquellos que no
estan en el libro de la vida (13:8), y en su debido momento ellos son agentes de la ira de Dios para
pisotear a la propia Babilonia {17:15ss). Dios le da entonces a Babilonia la copa del vino de la furia
de su ira, y en el juicio final todos los que hayan aceptado el dominio de ella beberdn también del
vino de Ja ira de Dios, e. d. la condenacién final (14:10). El vino representa la ira activa de Dios, y la
copa representa el poder de su airado juicio, ya sea en su ejercicio temporal mediante las potencias
hist6ricas, ¢ en su manifestacién definitiva.

. La copa del sufrimiento. Cuando los hijos de Zebedeo p:den un puesto espec:al en el gobierno regio

de Cristo, la respuesta de Jesiis que los remite a su propia copa es una insinuacién del martirio, pero
la pregunta que les plantea tiene que ver con la disposicién de ellos a aceptarlo. En Getsemani &
mismo ora pidiendo que esa copa le pase de largo, pero después de debatirse en la oracién alcanza
la disposicion que se expresa en Juan 18:11. La copa no es solamente un destino cruel, sino el juicio
divino, de modo que el hecho de que Jestis se retraiga ante ella no es temor a la muerte sino el ho-
rror del Santo por quedar bajo el juicio de Dios sobre el pecado humano (Mr. 14:33ss; Mt. 26:37ss;
Le. 22:44ss). Sobre la base de lo que Jesis dice sobre la copa, la copa se convierte en simbolo del mar-
tirio en el Martirio de Policarpo 14.2. La copa del sufrimiento queda aqui definida de modo decisivo
por el hecho de que el propio Jests haya bebido de ella.

La Cena. .
El dicho escatol6gico en Lucas 22:17-18. En Lucas 22:17-18 el dicho de Marcos 14:25 se vincula con
una copa. En Marcos la frase «fruto de la vid» muestra que originalmente estd relacionado con la
bendicién de una copa, ya que esta frase figura en las acciones de gracias judias al beber vino, p. ej.
en la Pascua. En Lucas el dicho se relaciona con la primera copa de la cena de Pascua. Es una
declaracin de que esta es la dltima comida de Jestis con sus discipulos, antes del banquete de la con-
sumacion. Jesiis mismo no bebe, sino que entrega la copa a los discipulos, los cuales beben de ella,
ollenan con ella sus propias copas, en una unidad de comunién de mesa que mira adelante hacia el
banquete de la consumacién.

. El dicho de interpretacién. Puesto que el orden y el rito que se siguen en la UlhmaCenacomwpon—

den ala préctica judia, no puede haber duda de que la copa y el dicho provienen de Jesis mismo y
son transmitidos por la iglesia palestinense. El dicho de interpretacién en Marcos 14:23; 1 Corintios
11:25; Lucas 22:20 se refiere al contenido, pero el término que se usa es siempre «copas en vez de
«vino» (tinto). La copa les recuerda a aquellos a quienes se les da, la copa que esta en la mano de Dios.
El que la entrega es el Mediador de la obra de Dios, que es de juicio y de salvacién.
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Los que la reciben son aquellos en quienes Dios esta en accién en la gracia que salva y por medio
del juicio. La copa misma es la copa pascual de bendicion, pero materialmente se halla detras de ella
una referencia a la copa de Dios.

c. La copa del Sefior y la copa de los demonios (1 Co. 10). En 1 Corintios 10:16ss Pablo se refiere ala
copa de bendicién. pero la frase «que bendecimos» hace que la referencia sea especial, a lo que
recibimos del Sefior en ella v con ella. Esta copa significa participacion en la sangre de Cristo, e. d.
compromiso con aquel que murié por nosotros. Es la copa del Sefior en cuanto que nos pone a
nosotros en conexién con su poder eficaz. Por eso los creyentes no pueden beber ala vez esta copa
yla de los demonios 10:21). Esto no es por el hecho de que la eucaristia es diferente de los banquetes
cultuales del paganismo (Justino, Apolegia 1.66), sino porque los sacrificios que no se ofrecen a Dios
estin dedicados a los demonios. Los que beben lo que publica o privadamente (1 Co. 8:10; 10:27ss)
se vierte en honor de las deidades paganas, caen presa del dominio de los demonios. Quedan
perteneciendo entonces a otro reino que no es el de Cristo. Es porque nadie puede servira dosamos
(Mt. 6:24) que uno no puede beber a la vez de la copa del Sefior y de la de los demonios.

ketenivw, Literalmente esta palabra significa «sorber», «tragar (usado ya sea respecto a personas o,
p. €., la tierra). Figuradamente significa «asimilar, «sobrecoger» o «consumir», «usar». La LXX suele
usar el término para la destruccién, ya sea por parte de la tierra (Ex. 15:12), las profundidades (Sal.
69:15), el enemigo (Os. 8:8), los pecadores (Sal. 35:25) o Dios (Job 8:18). En su forma absoluta denota
la extincién de la sabidurfa humana (Sal. 107:27). Filén se refiere a c6mo el alma de los insensatos es tra-
gada por el cuerpo, 0 a c6mo Balaam es envuelto por el rio de la insensatez (De los giganies 13; De la
inmutabilidad de Dios 181). El NT sigue al AT en diversos modos, combinando los sentidos literal y figu-
rado para sugerir la destruccién hostil por fuerzas sobrehumanas. Asi encontramos el ser devorado por
las tinieblas o por el diablo en 1 Pedro 5:8, por un remordimiento sin esperanza en 2 Corintios 7:9-10,
o por la obra de juicio de Dios en el caso de aquello que es hostil a €] en Hebreos 11:29; Apocalipsis 12:6;
2 Corintios 5:4; 1 Corintios 15:54. En Hebreos 11:29 los egipcios son tragados por el mar; en Apocalipsis
12:6 la tierra se traga el rio; en 2 Corintios 5:4 la muerte es tragada por la vida; y en 1 Corintios 15:54 la
muerte es sorbida en la victoria. S6lo en el dicho proverbial de Mateo 23:24 el uso es diferente. Aqui
una comparacién muestra lo insensato del mado en que los fariseos luchan contra la transgresién de los
mis pequefios reglamentos, pero aceptan facilmente que no se observen los grandes mandamientos.

noti{w. Esta palabra significa «hacer beber, dar de beber». En el AT el motilewv de Dios apunta hacia
su continua gloria como Creador (Sal. 104:11, 13) y también a su obra de salvacién y de ira (Sal. 78:15;
60:3). EI NT renueva la antigua exigencia de que hay que darles de beber a los sedientos, pero sobre una
base cristologica (Mr. 9:41; Mt. 25:35; Ro. 12:20). Se plantean diversos motivos para el que se le diera
de beber a Jesiis en la cruz (Mr. 15:36; Jn. 19:28). En 1 Corintios 3:2, 6ss el dar instruccién bésica en la
comunidad es como darles a beber leche a unos nifios pequefios, o como regar una planta. En
Apocalip.is 14:8 Babilonia hace que las naciones beban del vino de su fornicacién. En 1 Corintios 12:13,
el beber del iinico Espiritu comporta una referencia eucaristica.

[L. Goppelt, VI, 135-160]

mapaoke [vender]

En griego secular, mTpaokw significa literalmente «vender», «vender por soborno» o «arrendar», y fi-
guradamente «traicionado», «vendido», «descarriado» o «arruinado. El NT usa también mupaokw
literalmente para «vender» (Mt. 13:46; 18:25; Hch. 2:45, etc), y el sentido figurado aparec: en Romanos
7:14 para describir la desesperada dificultad de la persona «vendida al pecado».

* [H. Preisker, VI, 160]
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“mimtow fcaer], mrapa-[caidal; medow [caidal, écmimro [caerse]
xetaninte [derrumbarse]; mepaniTto [descarriarse), mapamtwpe
~ |cometer una falta], mepiairto [encontrarse con)

W,

A Fuera del NT.

L. Elsignificado bésico de nintw es «caer», «<zambullirse». De aqui se desarrollan sentidos tales come
«tirarse al suelo», «caer (en combate)», «perecer», «perderses. «derrumbarse», «fallecer». No se
incluye la delincuencia moral, pero en los papiros se desarrolla un sentido legal, «caer bajo (algo,»,
e. d. «ser contado bajo (algo}».

2. aintw figura més de 400 veces en la LXX, y tiene la misma gama de significados que fuera de la
Biblia, excepto que no hallamos el sentido legal. S6lo en Proverbios 11:28 y en el Sirécida se encuen-
tra una insinuacion de la pérdida de la salvacion, aunque la pérdida que se sufre como castigo es més
probablemente el infortunio.

3. Filén usa Tatw para el pecado del voik; o de la yuxm, pero no en el sentido de «pecar», Josefo usa el
término literalmente para el derrumbamiento de edificios, la caida de un animal a tierra, la caida de
la nieve, el postrarse ante un gobernante y el caer en la batalla.

EINT.

Uso literal.

General.

Comiin en el NT, 7into tiene principalmente un sentido literal. Primeramente denota caidas no
intencionales, p. €j. un muro que se derrumba (Heb. 11:30), casas (Mt. 7:25) o ciudades (Ap 16:19);
cf. la caida de Babilonia (Ap. 14:8; 18:2) como sefial del juicio divino. :

P

b. Otro uso es para la caida de una piedra (Lc. 20:18), la caida de riscos o colinas (Le. 23:30; Ap. 6:16),
o la caida de migajas {(Mt. 15:27, o de semillas (Mt. 13: 14ss).

c. Un uso adicional es para la caida de estrellas (Mt. 24:29).

d. En Mateo 10:29 los pajarillos caen, mientras que los seres humanos también pueden caer sin inten-
cién (Hch. 20:9; Mt. 15:14), y se vienen abajo cuando la muerte los abate de repente {Hch. 5:5, 10).
Lindando con un sentido figurative, Tintw significa «caer» en el sentido de «morir», «ser muerto»

(Le. 21:24).

2. imw y mpookuvéw. En la mayoria de los casos el caer literal es ir tencional, ya sea en homenzje a
un amo (Mt. 18:26) o, con Tpocxuvéw, en relacién con la adoracion a la deidad (Mt 4:9; Hch. 10:25;
1 Co. 14:25; Ro. 4:10}, o solo, delante de Jesis, para enfatizar una peticion, para expresar gratitud, o
para mostrar respeto (Mr. 5:22; Le. 17:16; Jn. 11:32). Jesiis mismo adopta esta actitud en la oracion
(Mt. 26:39).

1. Uso figurado,

1. General. Hechos 1:26 adopta la idea comiin de que la suerte le cae a alguien; la idea surgié porque
originalmente la suerte estaba en un recipiente, que se agitaba para que cayera. Cuando se dice que
cae sobre alguien la oscuridad o el temor (Hch. 13:11; Ap. 11:11), el término sugiere un suceso
repentino e irresistible. En Lucas 16:17 el significado es «ser anulados.

2. El caer como hacerse culpable. Aunque en el NT nintw no significa «caer» en el sentido de cometer un
pecado especifico, el NT profundiza su uso en relacion con el pecado. Asi, en Lucas 20:18 caer sobre
la piedra implica un rechazo de la persona de Cristo y de su pretension; en Romanos 11:11 caer sig-
nifica ser abandonado por Dios enla culpa, y en Romanos 11:22 el caer es idéntico ala culpa. mimw
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se puede usar también para la pérdida de la fe y la separacion de la gracia (1 Co. 10:12). En Romanos
14:4 el estar de pie o caer estan orientados hacia el hecho de que cada cual debe responder ante el
Sefior como Juez. El uso es absoluto en Hebreos 4:11; no se tiene en mente un pecado especifico,
sino la apostasia. En Apocalipsis 2:5 el punto es abandonar el primer amor. En 1 Corintios 13:8 el
amor no cae en el sentido de que no pasa, a menos que la idea sea que no puede ser derrotado, o efec-
tivamente que nunca se opondri a lo que Dios exige {cf. vv. 4ss).

mrdua. Esta palabra significa «caida», «zambullida, «derrumbes, «ruinar, «cadiver», «derrota» y, en los
papiros, «fruta caida». Se usa en la LXX para el colapso de un muro, el vuelco de un carruaje, el caer en
batalla, el derrocamiento y un cadéver (Jue. 14:8). Filn lo usa para «caida», «tumbo», «cadiver». El nico
significado en el NT es <cuerpo muertow, ya sea de un animal en Mateo 24:28, o de seres humanos en
Mateo 14:12 (el Bautista); Apocalipsis 11:8-9 {los dos testigos); algunas versiones de Marcos 15:45 {Jesus).

0w, Esta palabra, que significa «caidas, es mas comiin en la LXX que 7y« en sentidos tales como
la caida de un arbol (Ez. 31:13), el caer en combate (Nah. 3:3) y el derrocamiento como juicio. Josefo la
usa para la caida desde un tejado en Antigiiedades 17.71. En el NT, en Mateo 7:27 el punto es Ja «ruina»
de una casa, mientras que en Lucas 2:34 significa «caidas, e. d. el destino de aquellos para quienes
Cristo es un escandalo.

&mintw. Esta palabra significa «caer de», «hacer una incursion», «salir», «desviarse o apartarse, «ser
echado a tierrar, «ser expulsado, «ser omitido, «estirarse» y «dejar pasar». En la LXX es principalmente
literal para diversos términos hebreos; es asi como denota un hacha que se sale del mango, un cortador
que se zafa de la mano, un astro que cae del cielo, drboles o cuernos que caen, flores que caen, y figu-
radamente mandatos que salen o gente que pone su esperanza en suefios que resultan vanos. Josefo la
usa para «ser expulsado» y también para «escapar». La gama de significados es muy amplia en los diez
casos en el NT. Para el uso literal se puede recurrir a 1 Pedro 1:24 y Santiago 1:11 (basado en Is. 40:7),
asi como a Hechos 12:7 (las cadenas que se caen). El sentido también podria ser literal en Hechos 27:32,
aunque, puesto que el esquife ya estd en el agua, la idea probablemente sea la de dejarlo irse flotando,
y no la de dejarlo caer. El sentido «perder» figura en 2 Pedro 3:17 (con cierto sentido de caer apartin-
dose). «Perder» es tamnbién el sentido en Galatas 5:4. «Ser en vano» es el punto en Romanos 9:6: la
promesa de Dios a Israel no ha fallado,

xuteminiw. Esta palabra significa literalmente «venirse abajo» (edificios, etc.), pero también significa
«caer en» (deslealtad, etc.), y como participio perfecto significa shumilde». Un uso interesante en la
LXX es para «sucumbir» (a la opresién, 3 Mac. 2:20). Josefo la usa en una frase que denota «desalen-
tarses (Antigiedades 2.336). S6lo Lucas usa la palabra en el sentido literal; cf. «caerse» (Hch. 26:14),
«caer muerto» {28:6). En Lucas 8:6, la semilla cae sobre la roca.

TEPETLNTO, TUPATTCHLL.

A. El grupo fuera del NT.
1. El verbo tiene significados como «caer al lado de (0 a un lada)», «tropezar sobre algo», «ser llevado
aun lado o junto a», «errar». El sustantivo significa «desliz» o «error.

2. Enla LXX el verbo significa «ser en vano= en Ester 6:10, «errar» en Sabiduria 6:9, y «ganar» en
Sabidurfa 12:1; Ezequiel 14:13; 15:8; 18:24, En la LXX el sustantivo significa generalmente «faltax,
sobre todo pecados individuales ante Dios. El grupo desempefa un papel poco importante en Filén,
y Josefo usa sélo el verbo en el sentido general de «acaecer» (4ntigiiedades 13.362).

B. El grupo en el NT.
1. El verbo figura solamente en Hebreos 6:6, donde significa «cometer una falta» mis que «apartarse»,
pero sin referencia especifica (cf. 10:26).
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2. El sustantivo figura en Mateo 6:14-15; Marcos 11:25. En Mateo 6:14 de lo que se trata es de faltas con-
tra otros, y en el v. 15 contra Dios. La repeticién destaca la severidad de las faltas contra los demds,
El uso general en Marcos 11:25 no especifica contra quién es la ofensa; las ofensas contra los demas
son también ofensas contra Dios. Pablo suele usar el sustantivo. Lo usa para el pecado de Adan en
Romanos 5:15, 17 y para la totalidad del pecado en Romanos 5:20 (distinguiéndolo de mxpdBeorg
como la transgresion de los mandamientos). Un uso similar se da en Galatas 6:1, y en Romanos
11:11-12 el nepantwie de Israel consiste en su rechazo del evangelio.

C. El grupo en los Padres apaostélicos. El uso en los Padres apostélicos sigue al del NT (cf. 1 Clem.
51.1; Bern. 19.4).

Tepumintw. Esta palabra significa «toparse con alge por casualidad», «verse inocentemente involucrado
en algo, «volcarse»; el sustantivo se usa para un «contratiempo= ¢ «accidente». Filén usa el verbo para
«caer en», y también para «caer culpablemente». En Josefo encontramos los sentidos «encontrarse con,
«abrumar», «estar involucrade en {peligro, infortunio, etc.)», «caer en manos de», «caer ante la espada
de». En Lucas 10:30 el significado no es tanto «encontrarse con los bandidos inadvertidamente», sino
«caer en sus manos inesperadamente», En Hechos 27:41 la idea es la de ser llevado a algin lugar por
casualidad o inesperadamente. También en Santiago 1:2 se hace referencia a meterse en pruebas ines-
peradamente. En los Padres apostélicos, el punto en 1 Clemente 51.2 es estar sujeto a tormentos, y en
1.1 el sustantivo significa «infortunios».

[W. Michaelis, VI, 161-173]

motelw |creer, confiar], miotic {fe; confianza), motéc [fiel,
confiado], motéw [hacer confiar a alguien|, emotoc [sin e,

incrédulo], émotéw [no creer, serinfiel]; &motia [infidelidad,
~incredulidad], éAryomotoc [de poca fe], oAryomortie [poca fe]

A. Uso griego.

I Cldsico.

1. motéc, que esté atestiguado primero, significa a. «confiado» también con el matiz de «obediente»)
y b. «fidedignon, e. d. fiel, confiable.

2. &motog significa a. «desconfiado» y b. «indigno de confianzas, «no confiable».

3. motig tiene el sentido de a. xconfianzas, «certeza», luego b. «confiabilidad» y c. «garantia» o «seguri-
dad» en el sentido de una prenda o jurainento, con los dos matices de «confiabilidad» y «pruebas.

4. morebo significa «confiars (también «obedecer), «creer» (palabras), y en pasiva «gozar de confian-
za» (cf. el sentido posterior «confiarse a»).

5. &motéw significa habitualmente «ser desconfiado» 0 «no creer» (palabras).
6. dmotix significa «inconfiabilidad», también «desconfianza».

7. motéw significa «hacer a alguien w070¢», e. d. una persona obligada por una prenda o contrato, y
que por lo tanto es confiable. Otro sentido es hacer de una persona alguien que confia.

8. Las palabras en mo7- no llegan a convertirse en términos religiosos en el griego clasico. La fidelidad
aun contrato es un deber religioso, la fidelidad estd relacionada con la piedad, y uno puede confiar
en una deidad; pero TLOTO; no se refiere a una relacion bésica con Dios. Cuando mas, uno encuen-
tra solamente el contar con las deidades y el confiar en ellas o en sus ordculos.
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1. Helenistico.
1. La discusion filosdfica. En el debate con el escepticismo, la filosofia llega a hablar sobre la cregncia en

=

I

.

2.

los dioses y su certeza distintiva, que es dada por la deidad y esta relacionada con la piedad y con la
creencia general en lo incorpéreo. La conducta es afectada por esa creencia, que lleva consigo una
creencia en la inmortalidad del alma, en la participacion en el mundo divino, y en el juicio final.

. La propaganda religiosa. La propaganda religiosa exige creencia en las deidades que se proclaman. Los

escritos herméticos reflejan esta terminclogia, como también las Odas de Salomén, los papiros, los
textos magicos y Celso.

. Usa estotco. En el estoicismo mds antiguo, la motig («confianza») es conveniente para el sabm Enel

estoicismo tardio, mlotig significa «fidelidad» como solidez de cardcter. Asi como Dios es motoc, tam
bién debernos serla nosotros. Primordialmente una fidelidad a uno mismo, la niotig hace posible la
fidelidad a los demnds. La nilotig es religiosa, no por denotar una relacién con la deidad, sino en una
realizacidn de la relacién.

[R. Bultmann, V1, 174-182]

El concepto del AT.

Observaciones generales. En el AT prevalece un punto de vista teocéntrico. Por eso la fe es la reaccin
humana a la accién primaria de Dios. Al principio la fe es colectiva, y sélo aparece una riqueza de
uso cuando los individuos se liberan del vinculo colectivo. Los profetas dan un nuevo impulso crea-
tivo al vocabulario y la imagineria de la fe. La mayor expansién tiene lugar en los Salmos. En el AT
la fe y el temor van intimamente ligados; aunque se contradicen, cada uno matiza al otro, y juntos
expresan la tensién viviente y la dinimica polarizada de la relacién veterotestamentaria con Dios.
Figuran més o menos por igual. Entre las raices pertinentes, 2% (mLotelew) sélo ocupa el cuarto lugar
estadisticamente, pero tal vez es la mds importante cualitativamente. En cada caso el uso religioso
tiene raices seculares.

La rafz a8 y expresiones relacionadas.
Qal. En la forma qal la raiz se usa respecto a las madres, nodrizas o personas que cuidan a los nifios,
con las ideas asociadas de cargar y educar.

Nifal. En este uso la extension es mis amplia, y la traduccién «firme», «confiable», «seguro» no es
mas que una aproximacién. Es asi como hallamos las ideas de permanencia, efecto devastador, co-
rrespondencia con la realidad, y especificidad. En los dos ltimos casos no se trata s6lo de una cone-
xi6n l6gica, sino también de una experiencia viva. Cuando se usa respecio a personas, p. &j. siervos,
testigos, mensajeros o profetas, lo que se comunica es la veracidad, la perceptividad, la retentiva de
memoria, el entendimiento y la capacidad de describir. Las cualidades varian; el punto de intersec-
cion es la relacién entre las cualidades requeridas y las que efectivamente estin presentes. En sen-
tido religioso, muchos asy ectos de Dios pueden quedar abarcados bajo esta raiz. En Deuteronomio
7:9 el Dios «fiel» guarda |a alianza con los que lo aman y le obedecen. En Isaias 49:7 la fidelidad se
muestra en la eleccién de Israel. En | Reyes 8:26; Isafas 55:3, etc., la palabra de Dios toma fuerza ya
sea como promesa o como amenaza. La raiz puede describir también los mandamientos de Dios o
sus obras (Sal. 19:7; 111:7). La definicién material depende del aspecto que se tenga a la vista, pero
siempre esti presente la idea de lo que hace que Dios sea Dios. Cuando se usa respecto a los
creyentes, el término expresa la actitud ante Dios que estd en armonia con lo que Dios exige. Lo que
estd en juego es una totalidad de disposicién, y no sélo una accién especifica.

. Cuando la raiz asume la forma de un adjetivo verbal, se nos orienta en la misma direccién (cf. 1 R

1:36; Nm. 5:22; Jer. 28:6; Neh. 8:6; Sal. 41:13). El concepto abarca una doble relacién: el reconoci-
miento de la conexién entre la afirmacién y la realidad, y la conexion entre la validez de la afirma-
cién y sus consecuencias prcticas para quienes la aceptan.
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4. Hifil. La LXX traduce el hifil 45 veces con mozelew, cinco con EumioTedely, y una vez con
Ketamotebew y otra con TeiBeobe. El significado es el reconotimiento de todas las consecuencias
tanto para el objeto como para el sujeto. Se expresa el reconocimiento tanto de la relacién objetiva
del objeto con la realidad, como de la relacién subjetiva del creyente con el objeto. Creer un informe
significa tomar conciencia de él, aceptar su verdad y actuar en consecuencia {Gn. 45:26; Ex. 4:1; 1R
10:7, etc.). Confiar en vasallos, amigos, etc. significa reconocer las afirmaciones inherentes en los tér-
minos y la validez de las afirmaciones para aquellos que conffan (cf. 1 S. 27:12; Miq. 7:5; Pr. 26:25:
Job 4:18). Detrds de la palabra que es creida se halla la persona en quien se confia. Por lo que respecta
a Dios, el primer sentido es el de decirle amén a Dios, e. d. reconocer la relacién que él ha entablado
con nosotros, y colocarse uno mismo en esa relacién. Inclusive cuando se exige la fe, la iniciativa de
Dios se presupone. En su contenido, la orientacién es hacia el aspecto en cuestion, la obediencia rela-
cionuda con el mandato, la confianza y el culto con la promesa (Dt. 9:23; Gn. 15:6). Pero también se
puede tener en la mira la totalidad. Asi, del lado de Dios, se pueden incluir su poder, su amor, su
fidelidad, su justicia, su eleccién y su poder exigente, a saber, tedo lo que lo hace ser Dios, de modo
que en un contexto de alianza la incredulidad equivale a la apostasfa. Del lado humano, la fe implica
conocimiento, voluntad y sentimiento, pero también con un elemento de temor, en una actitud de
compromiso extensivo e intensivo que abarca la totalidad de la conducta externa y de la vida inte-
rior. Esta clase de actitud sélo es una posibilidad en la relacion con el Dios del AT. Como lo ve Isaias
sobre la base de su propia experiencia (6:1ss}, la fe en esta forma, relacionada con la idea de un resto
y una comunidad de fe, se levanta en oposicién a consideraciones politicas (7:1ss), a la seguridad te-
rrenal (28:14ss), y a la confianza en la fuerza humana (30:15ss), como una forma de existencia de
aquellos que estdn vinculados a Dios solo y encuentran en esto su propia fuerza (30:15), su condicién
de solidez (7:9). Esa fe hace imposible tanto la autonomia como la idolatria; también elimina todo
temor al poder humano (7:1ss).

3. 2% y sus derivados. El énfasis que puso Isaias sobre la palabra y el concepto no se perdi6 jamds. Es asi
como vemos una expansién del significado de todas las raices pertinentes, hasta abarcar la relacién
con Dios y la actitud completa de una vida vivida en la fe (cf. Hab. 2:4; Jer. 7:28). También se expresa
la idea del cardcter absoluto y exclusivo de la verdadera religién relacionada con el verdadero Dios.

6. La dindmica religiosa. La alianza, con su idea de la fidelidad de Dios, parece haber suministrado 12
dindmica para este desarrollo. Si hay poca conexién especifica de la fe con la alianza (cf. Neh. 10:1 .
su fuerte vinculo con la relacién con Dios la hace evidente (Ex. 4:8-9; Nm. 14:11; Dt. 1:32; 2 R. 17:14:
Sal, 78:22).

1T La raiz n2.,

1. El estado de seguridad. Esta raiz expresa primeramente la idea de hallarse en un estado de seguridad.
ya sea con énfasis objetivo o subjetivo (Jue. 18:7; Is. 32:9ss). El punto es mas un estado que una
relacién. Lz idea de confianza sélo brota mediante la nocién de basar la propia segu.idad en algnien
o en algo, p. ej. el trabajo, el poder, la rectitud, la riqueza, los carros, la maldad (generalmente con
un juicio negativo), En estas lineas, el término se puede usar sin escrtipulos para la confianza en los
idolos (Is. 42:17), cosa que los profetas, claro esti, condenan tajantemente.

2. Certeza. El sentido de segund.ad genera la idea més subjetiva de certeza, con una fuerte asimilacion
a|X. Esto es asi especialmente en el Deuteronomio, los Salmos y los Proverbios. En un sentido mas
débil, el tirmino puede denotar la actitud de oracién (Sal. 91:2; 84:12; 25:2, etc.).

3. Comparacién. En comparaci6n con J2X, este desarrollo implica un viraje en el sentido basico que se
debe al crecimiento de la fe monoteista, la influencia de los profetas, la situacién religiosa del exilio.
la sensacién de quedar entregados solamente a Dios, y el surgimiento del individualismo religioso.
Es especialmente importante la influencia de Isaias (cf. Is. 30:13).
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IV, La raiz =n.

1. Buscar refugio. Esta raiz experimenta un desarrollo parecido. Lo que se presupone es la necesidad de
auxilio o proteccitn, con énfasis en el acto de buscarla.

2. Relacién con Dios. El sentido original resulta evidente cuando se busca auxilio en Dios, pero més
débilmente, en el uso litiirgico, se puede abarcar la relacién total con Dios.

V. Lasraices mp, 5, m=m,

1. Significado bésico. Estas tres raices para esperar o aguardar suelen ser equivalentes, y experimentan el
mismo desarrollo en relacién con la fe. El sentido bésico es el de tension, y lo que se puede expresar
es estar a la espera, esperar en vano, o hallarse en un estado de expectacién dolorosa.

2. Uso religioso. En sentido religioso los términos expresan colectivamente la esperanza de la salvacion
(Jer. 8:15), e individualmente la esperanza de ser oido (Sal. 119:81) o auxiliado. En lo que se tiene
esperanza es en la palabra de Dios y en su gracia, y en Dios mismo, pero principalmente junto con
alguna expectativa concreta (Pr. 20:22). La esperanza de la manifestacién de Dios conduce a la pos-
terior esperanza escatoldgica de un establecimiento visible del gobierno divino.

3. Kaias. En Isafas 8:17 (cf. 2 R. 6:33] la espera es una fe que soporta a pesar del juicio y la ira divina.
Esta espera es una fe que todavia no ve, pero que sigue creyendo. La tension es la de una aventura
de fe en una situacién externa desesperada. Aqui no se trata de la esperanza débil y resignada de un
tal vez, sino de la esperanza enérgica de un a pesar de todo que brota del debatirse hasta llegar a la
certeza final. La postura es précticamente la misma en Isaias 40:31, que remite al pueblo a la
sabiduria y el poder del Dios oculto (v. 27). Aqui el poner la esperanza en Dios es una nueva forma
de vida y energia que hace posible lo imposible. La totalidad de la profecia que viene después
(incluyendo el cap. 53) es prueba de la victoriosa fuerza de la energia de una fe que sefiorea interior-
mente sobre las aflicciones mds graves de la vida, porque tiene sus raices en el mundo trascendente.

4. Referencias posteriores. Especialmente los Salmos usan las raices de esperanza en este sentido mas
amplio y mis profundo para la relaci6n entera con Dios (cf. 42:5, 11; 43:5; 130:5-6). El Salmo 119
muestra cémo los diversos tributarios fluyen hacia la dnica corriente principal de la confianza en
Dios, esa confianza que caracteriza las plegarias de los justos.

VI. Resumen. A la luz de todo el desarrollo en el AT, se puede ver que la LXX y el NT aciertan al rela-
cionar Totebew principalmente con la raiz 12K, la cual cuantitativamente puede ser secundaria,
pero es cualitativamente tan prominente que absorbe los otros términos, en parte a causa de su
caracter formal, en parte porque es la que esti mds cerca de la relacion singular entre Dios e Israel,
y en parte porque los profetas le dan una profundidad creadora que promueve el triunfo interno
sobre las catistrofes de Ia historia y las aflicciones de la vida individual. En el AT la fe expresa el ser
y la vida del pueblo de Dios, en una relacién divina vital que abarca la totalidad de esta forma de
vida e implica una certidumbre que libera nuevas energias.

C. La fe en el judaismo.

I Ellegado del AT. Lafe del AT corresponde al griego motele en la medida en que ambos involucran
confianza en personas y creencia en palabras (incluyendo a Dios y su palabra). El término del AT,
sin embargo, comporta un elemento mas fuerte de reconocimiento y obediencia. Por eso los man-
damientos divinos pueden ser objetos de fe (Dt. 9:23), y creer en Dios es reconocerlo como tal en una
unidad de confianza, esperanza, temor y obediencia. Esta fe tiene su fundamento en las acciones
pasadas de Dios, y tiene su propia relacin con el pasado en la forma de fidelidad. Pero también se
relaciona con el futuro como certeza de que Dios va a hacer lo que ha prometido, y con el presente
como obediencia a los mandatos en demostracién dela fidelidad 2 1a alianza. En el AT la fe siempre

rta una relacién esencial con el plieblo, y los individuos s6lo son sujetos suyos en cuanto a miem-
bros del pueblo. A diferencia de la fe del NT, esta fe no abarca con sencillez el problema de la
muerte, sigue dejando cierto margen para apelar a la devocidn, y se cumple de tal modo en la his-
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toria, que no es una actitud radical de desecularizacign como l; paz con Dios (Ro. 5:1} que es inde-
pendiente de la historia nacional y del destino individual en este mundo.

La fe en el judaismo.

. Motivos del AT Todos los motivos de la fe del AT aparecen en el judaismo, pero con una tendendia

de los rabinos a poner énfasis en la obediencia a la ley, y un mayor acento sobre la fidelidad en los
Deuterocan6nicos y los pseudoepigrafos. Junto con la confianza en Dios, el creer que las cosas son
verdaderas {p. e]. la palabra de Dios y sus promesas) es inherente ala fe. Si bien la fe se define habi-
tualmente afiadiendo el objeto, también se puede hallar el uso absoluto. Los justos son los fieles, y
ellos son también creyentes a diferencia de los impios o de los paganos.

. La diferencia respecto al AT, La principal diferencia respecto al AT es que la fe ya no es en la misma

medida o una fidelidad a los actos de Dios en la historia o unz confianza en sus actos futuros. Es
mucho més fuertemente una obediencia a la ley, y el papel del presente es simplemente mediar la
tradicién canonizada. En su orientaci6n hacia los actos divinos, la fe es, més unilateralmente, o bien
una creencia en los milagros en general, o una creencia en la providencia, mientras que la esperanza
anhela acontecimientos sobrenaturales en los que la salvacitn es para los justos y el juicio implica una
retribucién individual que se basa en el cumplimiento o m;:umpljmiento de los mandatos divinos,
de modo que las obras tienden a hallarse a la par de la fe, y Ia fe misma puede incluso ser conside-
rada como un mérito.

1. El concepto de f¢ en Filon. Para Filon la fe es principalmente la creencia en el Dios tinico y la confianza

S S |

en su providencia. Su verdadero punto es el apartarse de un mundo pasajero y volverse al Dios
eterno. Se trata de una disposicién del alma més que de una respuesta a la palabra. En estos puntos
se puede ver la influencia de! platonismo y del estoicismo. Se minimiza la relacién con el pueblo v
su historia, la fe se orienta hacia el puro ser, que en Gltima instancia sélo es accesible al éxtasis, v a
fin de cuentas la fe parece ser més una relacién con el yo que con Dios.

), El grupo niotic en el NT.
. Consideraciones formales. ,
. motelw. Formalmente en el NT, como en el uso griego, Matelaw denota el contar con algo, la con-

fianza y la creencia. Encontramos construcciones similares a las del mundo griego. El uso semitico
produce algunas nuevas, p, ej. con &ni mas dativo o acusativo, o con év. Es distintivo el uso de
ToTelel con €, que tiene el sentido nuevo y fuerte de «creer ens, y que surge en el contexto de la
misién de la iglesia. Otro sentido bastante comiin de motedewy es «confiar a, fiarse de, encomen-
darse» (cf. Le. 16:11; Jn. 2:24; también en pasiva).

. mioTic. Como en griego, esta palabra significa «fidelidad» y mas comiinmente la «confianzas (reli-

giosa) o la «fes, generalmente en forma absoluta, pero con €ig, 7pbc, ént, év, y también con un geni- -
tivo objetiva.

. motéc, Esta palabra puede significar ya sea «fiel» o «confiados. El primer sentido es habitualmente

secular, y no se adjunta ningyin significado religioso especial cuando la referencia es al servicio a Dios
(1 Co. 4:2, etc.). La situacién es diferente cuando leemos sobre la lealtad de la fe (Ap. 2:10) o sobre
el testigo fiel {2:13), pero cuando la predicacion es motég la idea es sencillamente que es confizble
(y cf. el uso en relacién con Dios o Cristo, 1 Co. 10:13; 2 Co. 1:18; 2 Ti. 2:13). Cuando la idea es «con-
fiado», motoc leva el sentido religioso de «creyentes. ;

. mot6w. En el NT esta palabra figura solamente en pasiva en 2 Timoteo 3:14, en el sentido de «ser

hecho creyente (seguro)s {cf. 1 Clem. 42.3}. Fn 1 Clemente 15.4, sin embargo, el sentido es per-
manecer fiel ax». :

. &motog. Esto podria significar «sin fe en Lucas 12:46, pero el sentido mas probable es «inerédulos

(cf. mas generalmente Mr. 9:19). En Hechos 26:8 el significado es «no digno de créditon.
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aniotéw. Este verbo significa «ser infiel» en Romanos 3:3, «no creer» en Lucas 24:11, y mas técnica-
mente «negarse a creer» en Marcos 16:16.

@mortie. Esta palabra significa «infidelidad» en Romanos 3:3; Hebreos 3:12 (muy relacionada con la
desobediencia; cf. Heb. 3:19}, «incredulidad» en Marcos 6:6, «falta de crédito» a las palabras en
Marcos 16:14, y «falta de fe» respecto al mensaje cristiano en Romanos 11:20.

. 0iy6motog. Esta palabra se deriva del judaismo y solo figura en los autores de los Sinépticos (Mt.

6:30; 8:26; 14:31; 16:8). dAtyomotie es una variante en Mateo 17:20.

. Uso cristiano general.
. Continvacidn de la tradicion veterotestamentaria y judia.
. MOTelw es «creer». En el NT el grupo adquiere primacia para denotar la relacién con Dios, en parte

sobre la base del AT y en parte en relacién con la misi6n cristiana y su llamado a la fe como un vol-
verse a Dios. El verbo se suele usar para creer la palabra de Dios, p. ]. Ia Escritura {Jn. 2:22), los pro-
fetas (Hch. 26:27), Moisés (Jn. 5:46-47), o lo que Dios dice por medio de un angel (Lc. 1:20) o del
Bautista (Mr. 11:31). En esta misma linea, el NT dice que las personas deben creer en Jesus y en sus
palabras (Jn. 3:34; 5:38).

. Motebw es «obedecer», Hebreos 11 subraya que creer es obedecer, como en el AT, Pablo, en

Romanos 1:8; 1 Tesalonicenses 1:8 (cf. Ro. 15:18; 16:19), muestra también que creer significa obe-
decer. Habla acerca de la obediencia de la fe en Romanos 1:3, y cf. 10:3; 2 Corintios 9:13,

. MOtelw como «confiar», Este sentido es prominente alli donde es fuerte la influencia del AT, como

en Hebreos 11, y cf. Marcos 5:36; Hechos 3:16; 14:9. En Marcos 11:22ss; Santiago 1:6 aflora una
conexién con la oracién. Pablo describe la fe de Abraham como confianza en el poder de Dios de
realizar milagros (Ro. 4:17ss; cf. tb. 9:33; 10:11).

. MOTelw coma «tener esperanza». La relacion entre la fe y la esperanza resulta clara en Romanos 4:18

y Hebreos 11:13. Cuando la fe va dirigida hacia lo que es invisible, entrafa confianza. S6lo 1a fe, no
los sentidos, puede percibir la realidad celestial y captar el futuro prometido (Heb. 11:1). Cuando la:
nlotig es especificamente fe en Cristo, la esperanza se menciona por separado; pero esa esperanza
contiene un elemento de confianza creyente (1 Ts. 1:3; 1 Co. 13:13; 1 P. 1:21).

. Fidelidad. El sentido veterotestamentario de «fidelidad» halla ecos en Hebreos 12:1; 13:7; 2 Timoteo

4:7; Apocalipsis 2:13; Hebreos 11:17; Santiago 1:2-3. Este es también el punto para Pablo cuando se
refiere negativamente a ladmozia («infidelidad») de Israel en Romanos 3:3. En 1 Corintios 16:13, sin
embargo, TioTig es la fe a la cual hay que ser fiel

. Uso especificamente eristiano.
’ * . . ] -
. Tiotig como aceptacion del mensaje. Espucialmente cuando se usa con elg, lotig es la aceptacion

salvifica de la obra de Cristo tal como se proclama en el evangelio. Esto incluye el creer, el obede-
cer, el confiar, el tener esperanza y el ser fiel, pero es principalmente fe en Cristo. Para los gentiles,
significa la conversitn al Dios tinico que ha hecho posible la salvacién en su Hijo y por medio de &L

. El contenido de la fe. Pablo enuncia el contenido de la fe en Romanos 10:9. Implica el

reconocimiento del Cristo resucitado. La fe en Cristo significa fe en su resurreccién, y su resurrec-
cién implica su previa muerte por el pecado (1 Co. 15:11; cf. Ro. 4:24; 1 Ts. 4:14; Fil. 2:6ss). E1
kerigma y la fe siempre van juntos (cf. Hch. 2:22ss), y la referencia es siempre a Cristo yalo que él
ha hecho (cf. Jn. 20:31; 16:27; 14:10; 8:24; Ro. 6:8).

&
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. Creer. La fe puede ser aceptacion del mensaje, como

. La fe como relacién personal con Cristo. Creer €ig Cristo implica una relacién persona! similar ala

relacién con Dios en el AT, aunque el NT tiende a usar construcciones diferentes para creer en Dios
que para creer en Cristo. La aceptacién del evangelio es la aceptacién de Cristo como Sedior, ya que
no se puede separar a Cristo de la historia de la salvacitn. La fe acepta la existercia de Cristo y la
significacién que esa existencia tiene para el creyente. Descansa sobre el mensaje. 2:er0 en cuanto fe
en el mensaje es también fe en la persona que es contenido del mensaje. El aspecto personal sobre-
sale en Romanos 10:9; Galatas 2:20; Filipenses 1:29; 1 Pedro 1:8,

7 Hechos 20:21, o puede ser el continuar
creyendo, como en 1 Corintios 2:5. Puesto que el ereer 25 dindmico, puede ser débil o fuerte (Ro.
12:3; 14:1), puede crecer {2 Co. 10:15), puede soportar {Col. 1:23), y también puede haber referen-
cias a su plenitud (Hch. 6:3), su prictica (1 Ts. 1:3) y su unidad (Ef. 4:13).

La fe. Pablo puede llamar TioTig al mensaje mismo. En cuanto tal la Tiotic es un principio, p. &j. en
contraste con laley (Ro. 3:31; cf. 3:27: la ley de la fe}. En estas lineas, la wiotig es el cristianismo, ya
sea como el ser cristiano o como el mensaje cristiano o la ensefianza cristiana (cf. G4 6:10; 1:23].
Hechos 6:7 y Efesios 4:5 ofrecen usos parecides, y cf. 1 Timoteo 3:9; 4:1, 6. La doctrina ortodoxa es
iong en Judas 3, 20 y 2 Pedro 1:1. Las expresiones en 1 Timoteo 1:2, 4; 2:7; Tito 1:1, 4; 3:5 apuntan
a lo mismo.

Desarrollo del uso de motelw. Fl verbo sigue una pauta muy similar a la del sustantivo.
Habitualmente significa «recibir el mensaje», pero también puede denotar «ser creyente», y los par-
ticipios pueden tener la misma fuerza que T070¢, que es equivalente a «cristiano.

. Lafecristianay la fe del ATEn el NT la fe es la misma que la fe en el AT, en la medida en que es creencia

en la palabra de Dios, pero con la diferencia de que ahora la accién de Dios se manifiesta solamente en
la palabra. Los justos del AT creen en Dios sobre la base de hechos manifestados, pero los creyentes
del NT creen en Dios en y con el acto de la vida, la muerte y la resurreccién de Cristo, tal como esto
se conoce solamente mediante la proclamacién del evangelio. El acto de Dios es aquila palabra, ya
que Jesds mismo es la palabra de Dios. La fe, entonces, es confianza en el acto escatolégico de Dios
en Cristo, y esperanza en la consumacién de la obra que Dios de ese modo ha comenzado. En el
interin, es confianza en que Dios no permitird que los creyenles sean confundidos, sino que, ast
como han muerto con Cristo, asi serdn guardados hasta que también ellos sean resicitados con él.
En la medida en que la fe es fidelidad, es fidelidad al acto salvifico de Dios en Cristo, al tinico nom-
bre en el cual hay salvacion {(Hch. 4:12). La obediencia de la fe es obediencia al camino de salvacién
en Cristo, lo cual incluye, desde luego, apartarse del pecado. En todas las dimensiones significa una
reorientacién radical hacia Dios, que gobierna la vida entera. Por eso la fe es la religién cristianay
los creyentes son los cristianos. Pero el énfasis en Cristo es un énfasis en Dios, ya que la fe en Cristo
es fe en el acto de Dios en Cristo. Dios sale al encuentro de los creyentes (solamente) en Cristo, en
quien mora toda la plenitud de Dios. Cristo es el acto final de Dios, que abarca ya su manifestacién
futura y definitiva.

L wionig y Tatenw en Pablb.

1

a.

Pablo y el concepto cristiano comiin.

Aceptacién del mensaje. Para Pablolafe es pnmordla.lmente nouna dlspommon, sino una aceptacitn
del mensaje relacionada con la confesin {Ro. 10:9). La fe es una posibilidad hist6rica, no psicol6gica
(G4 3:25ss). El acontecimiento de la historia de la salvacion se hace real en el bautismo; la fe lo hace
posesién del creyente. En cuanto a creencia en lo que el mensaje proclama, la fe reconoce su validez
personal. Entrafia obediencia como aceptacion del acto divino tanto de gracia como de juicio en la
cruz, lo eual aporta entendimiento tanto de Dios como de uno mismo, e. d. de la gracia de Dios y del
yo.que estd bajo la gracia. Dentro de este nuevo entendimiento brotan la confianza y la esperanza.

. Modos de creer. Puestc que la fe implica confesién y obediencia, es un estado asi como un acto. Uno

puede tenerla (Ro. 14:22), estar en ella (2 Co. 13:5), y mantenerse en ella (1 Co. 16:13; cf. 1 Ts. 3:8;
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Ro. 5:2). Pero el estar en la fe no es algo estitico, ya que la fe esté bajo ataque y tiene que afincarse
(cf. Ro. 11:20). Hay grados de fe (1 Ts. 3:10; 2 Co, 10:15). Una fe débil {Ro. 14:1-2) est4 relacionada
con un conocimiento defectuoso de la conducta correcta (cf. 14:2, 23). La accién debe proceder de
la fe (Ro. 14:23) segiin la medida de la que cada uno goza (12:3). Hay una obrade la fe (1 Ts. 1:3); la
fe obra por el amor (G4. 5:6). Esta obra contrasta con las obras de la ley.

2. Contraste con el judaismo.

a. Lafey las obrasde la ley. Para expresar la nueva relacién con Dios, Pablo vincula la salvacion estric-
tamente con la fe. Salvacién significa rectitud, pero la rectitud se da a la fe, no a las obras. La fe no
necesita ser completada por las obras, sino que es una entrega a Dios y a su gracia. Esta entrega,
desde luego, es un acto de la voluntad, pero un acto en que la persona es y no simplemente face La
fe es el modo de vida de aquellos que ahora viven en Cristo (Ga 2:19-20). Como negacién de la
voluntad egoista, la fe es el acto supremo, y en cuanto atal es el opuesto de las obras en todo sentido,
Es correlativa a la gracia, la cual se yergue en antitesis a las obras que ameritan un pago. Pablo no
contrapone el contenido de las obras, sino el modo de su realizacién. Las obras no valen cuando son
una razén para jactarse, e. d. una razén de un derecho que se le exige a Dios, como en el pen-
samiento pagano asi como en el judio. Lo que Pablo rechaza es la actitud de sentirse seguro de uno
mismo frente a Dios, o el intento de llegar a estarlo. La fe esla verdadera obediencia posibilitada por
el acto de gracia de Dios en Cristo.

b. Lafe escatolégica. Como rendicién del hombre natural, que determina toda conductz, la fe es una
actitud escatolégica posibilitada por el acto escatolégico de Dios, . d. la actitud del hombre nuevo.
Estar en la fe, como el estar en la gracia o en Cristo, significa ser una nueva criatura (2 Co. 5:17). La

edad de la gracia ha puesto fin a la de la ley (Ro. 6:14}. Con la fe ha venido el iltimo tiempo (G4.
3:23ss).

3. Fepaulina y gnosticismo.

a. Orientacion hacia el futuro. Como actitud escatoldgica, la fe no es ella misma un cumplimiento. Los
creyentes estan en conflicto (Fil. 3:12ss). Es provisional, como todo ser histérico. Realiza en la tem-
poralidad el ser escatolégico. Remitida hacia atras al acto de Dios en Cristo, estd remitida también
hacia adelante a la consumacién (Ro. 6:8). El acto pasado de Dios domina el futuro; por eso la espe-
ranza va a la par de la fe (cf. 1 Ts. 4:14). La fe permanece (1 Co. 13:13), pero la vida actual en la fe,
que no incluye la visién, es provisional (2 Co. 5:7).

b, Fey temor. Dado quela gracia no es un poder infuse, sino que sale a nuestro encuentro como la gra-
cia del juicio y del perdén, nunca nos permite eludir las condiciones concretas de la vida. La fe quita
la tensi6n de tratar de ganarse la salvacién, pero el imperativo divino permanece, y el temor es
apropiado como la sensacién de que no estamos parados sobre nuestros propios pies y debemos
tener cuidado de no caér ni en la frivolidad ni en la soberbia (cf. Fil. 2:12; Ro. 11:20). Con la seguri-
dad de 2 Corintios 3:4 y la audaz esperanza de 3:12, Pablo conoce el temor del Sefior en 5: (1, a saber,
la sensaci6n de hallarse frente a Dios (2:17; 4:2).

¢. Fey existencia histérica. La existencia en la fe es existencia en un todavia no, pero también en un ya
no mis (Fil. 3:12ss). La resolucién de la fe ha abandonado la seguridad en uno mismo, pero debe ser
sustentada por la renovacion, por un constante olvidar lo que queds atrds. Abandonar la seguridad en
uno mismo significa renuncia al impulso de poseer y entrega a la gracia; s6lo en Cristo hay posesién.

IV. motelw en Juan.

1. Aceptacion del mensaje. El sustantivo ot figura sélo en 1 Juan 5:4, pero el verbo es comiin en Juan,
y suele denotar la aceptacién del mensaje, ya sea con cliusulas de o, con €lc, o en absoluta.

2. Con €ig y datico. En Juan, creerle a Jesiis o a sus palabras es creer en €l, ya que el proclamador y el
proclamado son el mismo, porque el proclamador mismo sale a nuestro encuentro y habla con
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nosotros. Elacto de Dios es palabra, y Jestis es esta palabra-acto (Jn. 1:1). Creer en Jesis es lo mismo
que venir a él, recibirlo a él, amarlo {1:12; 5:43; 8:42).

3. Feysalvaciin. La fe en la palabra que Jesiis proclama, y que proclama a Jesiis, trae la salvacién (3:18;
5:24). En Juan, la palabra para decir salvacién es «vida». Lo que el mundo llama vida no es vida; el
mundo esté en el error (8:44ss). El mundo le creeria a Jestis si é] hablara su lenguaje y le mostrara una
sefial, pero sus dichos y sus sefiales sélo son claros para los creyentes (16:25, 29). Si él dijera la ver-
dad al modo del mundo, va no serfa la verdad.

4. La fe como renunda al mundo. El mundo no conoce la verdadera vida ni la salvacién, y debe renunciar
a si mismo en una conversién hacia lo que no se ve (Jn. 20:29). Los seres humanos no pueden creer
cuando buscan honra unos de otros en una contienda por obtener seguridad {5:44), o cuando sélo
quieren el pan que les asegure la vida corporal (cap. 6). La fe misma no es una accién del mundo; tiene
sus raices en el otro mundo como don o acto de Dios. Hay que ser de Dios para oir su voz {8:47). Esto
caracteriza la fe como un milagro, un acto de desecularizacion. Los creyentes ya no son del mundo
(15:19). También el mundo considera a Dios como un objeto de fe, pero no puede aceptar la encar-
naci6n del Verbo (1:14) con su concepto radical de desecularizacién, no como una elevacién humana
a otro mundo, sino mediante el acto gratuito y escatolégico de Dios que significa juicio para el mundo
pero también salvacion mediante la revelacion y la fe. Lo invisible se hace visible en un modo que
ofende al mundo (6:42; 7:27; 5:17ss; 8:23, 58). La desecularizacién divina no es una huida del mundo,
sino una reversién de los valores del mundo, un apartarse los creyentes del mal (17:15), un quebran-
tar la fuerza del mundo como entidad histérica en la cual todos tienen parte por su conducta. La re-
velaci6n desafia a este mundo, y por lo tanto es una ofensa para él. En cambio, la fe acepta la desecu-
larizacién divina y destierra el poder humano auténomo al captar la revelacién de la palabra.

5. Fjuaninayfe pauling. La unidad interior de Juan y Pablo resulta clara. Para ninguno de los dos esla -
fe una buena obra. Para ambos, sin embargp, es un acto que tiene el cardcter de obediencia. Para
ambos significa renuncia al propio poder o a una rectitud lograda por uno mismo.

6. Fejuaninay gnosticismo. En Juan, a diferencia de Pablo, la antitesis no es un esforzarse por la rectitud
al estilo judio, sino la mundanidad universal que esto representa. La antitesis especifica en Juan es a
forma cristiana de esta mundanidad, e. d. el gnosticismo, Juan usa términos gnésticos cuando habla
acerca de ser sacados del mundo o pasar de muerte a vida, pero en el contexto del evangelio hace
que estas expresiones se vuelvan contra el gnosticismo. El creyente sélo tiene vida en la fe, y no como
una posesién. El ver la gloria de Cristo difiere del éxtasis, ya que viene de ver al Sefior encamade.
La visién directa nos espera en el futuro (17:24). Los creyentes no son sacados del mundo; siguen
estando expuestos a sus ataques (17:15; 15:18ss). La fe no puede liberarse del mundo; tiene vida sdlo
como fe en la palabra, que es el tinico lugar donde estd presente la revelacidn de Dios.

7. Fey conocimiento. La fe no nos coloca en un estado desecularizado. Debe permanecer en la palabra
(8:31), la cual a su vez permanece en los creyentes (15:4ss). El conocimiento de la verdad viene con
ese permanecer (8:32), El conocimiento no es rival de la fe. Ambos tienen los mismos objetos. Cada
uno puede preceder al otro, de modo que no son simplemente una etapa inicial y otra final. El
conocimiento es el conocimiento de la fe, a diferencia del mutuo conocimiento del Padre y el H.l]O
Sélo cuando termine la existencia terrenal, la vision reemplazard a la fe que conoce. Entoncesla glo-
ria de Cristo se verd directamente, y no bajo el ocultamiento de la carne (17:24).

8. Feyamor. Silos creyentes pueden vencer al mundo solamente por Ia fe (1 Jn. 5:4), pueden demostrar
la desecularizacifn mediante su conducta cuando guardan los mandamientos de Jests en una obe-
diencia y firmeza de la fe (2:3-4; 3:22). El contenido de los mandamientos divinos corresponde a la
unidad de fe y amor. La fe ve en Jesis al revelador del amor divino {Jn. 3:16). El amor es engendrado
por el recibir este amor (15:11ss) y permanecer en él (15:1ss; cf. th. 1 Jn. 2:5, 9ss; 3:10-11; 4:7ss). Se
conoce que los creyentes son discipulos de Jestis, por su amor mutuo (Jn. 13:35).

[R. Bultmann, V1, 197-228;
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e extraviarse, extraviar], mhaviopm [estar enganado,
“equivocadol, anomhevew [descarriar], anomlaviopet [descarriarse],

AT

-mAavn [error, enganol,

oc [enganador], mmng:{errante], 3
maavng |errante] '

A. Uso clisico y helenistico del grupo.

I Uso literal. La idea que se halla detras de este grupo de palabras es la de «extraviarse, descarriarse».
Generalmente se denota el andar errante o divagar, pero el grupo también se puede usar para -
referirse al pulso de la sangre por el cuerpo y los viajes de los mercaderes. En la tragedia encontramos 3
a personas que andan errantes, p. €j. lo y Edipo. En el caso de fo la falta de una meta tiene un efecto
interno en una combinacién del divagar geogréfico y el espiritual. =

1. Uso transferido,

. Elverbo en los enunciados epistemoldgicos y éticos. En un sentido figurado, el grupo denota la ausencia de
una meta o punto de llegada. No siempre se dan razones, pero cuando se dan, son con mis fre-
cuencia episternoldgicas que religiosas.

-

a. mhavie y dmonhaviw pueden significar «descarriar o «engafiars, ya sea mediante la conducta, las
palabras o los escritos. El laberinto extravia geogrificamente, pero la oscuridad de la realidad o de
los conceptos hace lo mismo en asuntos tedricos o éticos. Un proverbio comiin estoico y neo- j
platénico se refiere al engafiador engafiado. -

b. TAevdopu y dnomiaviopet denotan «vacilacién» o «irregularidad» en el habla, la accién o la con- 3
ducta. Cuando se trata de hablar, la referencia puede ser a la digresi6n, o a hacer enunciados falsos
o contradictorios. Generalmente el punto es la «aberracién» en el juicio, insinuando la duda o el
titubeo. No va implicita una censura, pero se hace un llamado a la percepcién y accién correctas.

2. El error religioso y metafisico. 3
2 Enlatragedia los personajes son a veces conducidos a un error trégico. Esta aberracién, enviada por 3
los dioses, conduce a un fin destinado (cf. Io y Edipo).

b. Platén se refiere aJa vacilacién del alma cuando los sentidos corporales la conducen alo que es tran-
sitorio. Los sabios san salvados de este enmarafiamiento al apartarse del mundo de 16s sentidos para
dirigirse al de las ideas. La aberracién puede entonces ser un desvio necesario en el camino hacia el
verdadero conocimiento.

c. En Plutarco, el andar errante desempeiia un pape! similar en la biisquedz de Isis, que los iniciados
imitan en el culto.

3. Los sustantives y adjetizos.

a mwAdvn significa «vacilacién», serror», con la misma gama de significados que el verbo. El sentido
activo de ~engafio» es poco frecuente, y el error no tiene que implicar culpa (el término puede
incluso denotar una digresion que promueve la verdad), aunque en Platén la confusion es la base de
la maldad.

b. mhevritng significa «inestables.
¢. mavog como adjetivo tiene tanto el sentido pasivo de «inestables como el activo de «que seduces.
d. mAdvog como sustantivo tiene diversos sentidos, p. ej. una «digresién» poética, la evacilacién» que el

alma deja atrds cuando renuncia a la percepcién de los sentidos, la «confusion» de la comedia, y, con
una referencia personal, el «conjurador».
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B. El grupo de palabras en la LXX.,

I Uso literal. . 5

a mhaviw significa «confundirs, «extraviars, «hacer tambalears. No hay que extraviar a los ciegos (Dt
27:18). El tambalearse a causa del vino es principalmente literal, pero con una insinuacién de
vacilacién espiritual.

b. mAaviouo significa «andar errante» o «andar tambaledndose», p. €. en viajes, en el vuelo o en el
juicio. El andar errante puede ser una aflicci6n (Si. 29:18}, v el tambalearse puede ser un efecto del

vino (Job 12:25). En el ésjaton, ya no habrd mds extravio {Is. 35:8). También los animales se desvian,
p- ¢j. el buey (Ex. 23:4), |2 oveja (Dt. 22:1) y las crias de cuervo (Job 38:41).

¢. TAwmng se usa para «el que anda errante sin descanso» {cf. el juicio de Dios sobre [srael en Os. 9:17).
d. mhavfinig figura para la esposa de Job en 2:9.
e. Los otros términos sélo se usan en sentido transferido.

Uso transferids.

Aavi rara vez denota el engafiar en sentido secular. La seduccién religiosa, que conduce a la ido-
latria, es obra de los falsos profetas y de los gobernantes infieles (Dt. 13:6; 2 R. 21:9) o de los dioses
falsos (Os. 8:6; Am. 2:4). El objeto es Israel, se usan sefiales, etc. (Dt. 13:2-3), y la motivacién pueden
ser los sobornos (Is. 3:12). Dios mismo puede extraviar, p. ¢j. a los gentiles en Job12:23, a los
poderosos en Job 12:24, alos profetas mentirosos en Ezequiel 14:9, y al pueblo en Isafas 63:17.

B

b. mAxvdope presenta un uso parecido. Es asi como en Isafas 53:6 Israel se descarria como las ovejas.
Si en este versiculo hay poca censura, la aberracion generalmente se condena como un desviarse de
los caminos de Dios o transgredir su voluntad (Ez. 14:11; Sal. 119:110). En el caso de los gentiles, este
extravio significa idolatria (Is. 46:5, 8). En general la LXX usa el grupo entero en un fuerte rechazo
de la falsa profecia.

¢. @nomiavis puede denotar el engafio secular, pero también puede denotar el inducir a la idolatria
(2 Cr. 21:11) o el contravenir la voluntad de Dios (Pr. 7:21}. 7Agvm como <error» 0 «seduccién» es un
término general para la desobediencia de Israel o su idolatria (Ez. 33:10; Jer. 23:17), o parala de los
gentiles, o para los pecados individuales (Pr. 14:8). nAdvoc denota el error religioso, e. d. la idolatria
(Jer. 23:32), o el pecado de debilidad (Job 19:4).

d. Significativo en la LXX es el juicio negativo que se expresa en este grupo, primero en relacién con
Israel, luego con los gentiles. El errar no se debe a un dualismo metafisico sino a rehusarse escuchar
a Dios y obedecerle. El juicio es la amenaza contra la aberracién (Is. 46:8); la salvacién libera de ella
(Is. 35:8). Sélo las referencias deuterocandnicas muestran resabios de dualismo (Si. 11:6 [lectura va-
riante]; Sab. 2:21). :

C. La apocaliptica y la literatura mistica helenistica.

I Filén. Filén usa el grupo tanto literalmente como en diversos sentidos, p. €j. para la <imprecisién» al
hablar, la «aberracién» de la percepcion sensorial, la «divagacién» de la mente, la «aberracidn espi-
ritual» como desvio del sendero recto, la orientacién a lo externo, el desprecio de la alegorizacién,
o el culto aJos astros. La principal preocupacién de Filén es por la aberracién en el conocimiento de
Dios, que es culpable. Los defectos morales y la idolatria no son tan prominentes. La percepcién sen-
sorial es insuficiente si se quiere conocer a Dios. La aberracién no es tanto una desobediencia como
una atadura al mundo de los sentidos.

AL, Uso escatoldgico dualista.

1. La seduccidn por las potestades. Si bien los escritos apocalipticos y misticos suelen usar este grupo al
estilo clasico, una idea especial es la de la seduccién por parte de fuerzas espirituales, p. ej. los dnge-
les, Azazel, Belial, demonios impuros, espiritus malignos, el @ngel de las tinieblas, Satanis, los pla-

837

)



TARVIL |extraviarse, extraviar]

-~

netas, los eones impios, etc. La seduccién implica una transgresion de la ley, especialmente en el li-
bertinaje. En forma alterna, significa confusién por falta de sabiduria. El enmarafiamiento enel caos,
carente de esperanza, es un aspecto del divagar del alma; esto se presenta como un destino césmico.

. El trasfondo dualista. La aberracién se da ante el trasfondo y en el contexto del dualismo metafisico,

p- ¢j. el de la luz y las tinieblas, la verdad y el error, el mundo de los sentidos y el del espiritu, o la
mente y el caos.

. El uso escatologico.

Las cosas del fin traen confusi6n, e. d. rumor, terror e idolatria. Abundan los engafiadores. Los fal-
sos profetas seducen por medio de palabras lisonjeras, promesas de milagros y senales aparentes. En
los rabinos sélo hay un débil eco de este tema.

. Las cosas del fin también acaban con el error, ya que los espiritus malvados son castigados y los gen-

tiles llegan a entender que la idolatria es transgresién, Una vez mas, los rabinos apenas ofrecen trazas
de estas ideas, que son formalmente paralelas al concepto estoico de la restauracion y a las esperan-
zas herméticas por el fin de la aberracién.

. El grupo de palabras en el NT.

Uso literal y semiliteral.

Combinando en diversos modos los diferentes usos, el NT emplea wAavaopa literalmente en
Hebreos 11:38, que se refiere a quienes renuncian a una morada permanente por causa de Dios,
mostrando asi una verdadera fe.

. En un préstamo de la LXX, Mateo 18:12 habla del «descarrio» de una oveja {en la de&cripéiﬁn de

Lucas estd «perdida»). El pasaje comporta una alusién a los disidentes. El descarrio es culpable, pero
la misi6n de Jests le pone fin.

. La misma metéifora del AT figura en 1 Pedro 2:25 (cf. Is. 53:6}. Los cristianos han dejado de andar

descarriados, y han regresado al Pastor. El estado de descarrio es aqui menos digno de compasién y
miis culpable que en Isafas 53.

II Uso transferido.

1. Eluso en el ATy en ¢l judafsmo tardio. En el NT las categorias de error son pnnc!pa}mente religiosas.
Asi, en Romanos 1:27 la deificacién de la criatura constituye el error. En Tito 3:3 y 2 Pedro 2:18 se
denota la inmorelidad. En Hebreos 3:10 y 5:2 se trata de los creyentes que abandonan la fe. En
Santiago 5:19-20 el que se aparta de la verdad es un pecador. En Marcos 12:24, 27 y Mateo 22:20 los
saduceos yerran al negar la resurrzccién, ya sea por ignorancia de las Escrituras o del poder de Dios.
En este incidente, la antitesis entre un punto de vista espiritual y uno materialista de la resurreccién,
asi como el tipo de discusién, corresponden al debate y la exégesis caracteristicos de los rabinos.

. El uso estoico de piy mAaviioBe. La advertencia pf) mAavioBe («no os engaféiss) en 1 Corintios 5:9;

Galatas 6:7; Santiago 1:16; 1 Corintios 15:33 tiene raices formales en la diatriba estoica. Funciona casi
como una interjeccién o transicién. En 1 Corintios 6:9 precede a una lista de vicios; en Gélatas 6:7
introduce una advertencia contra el burlarse de Dios; en Santiago 1:16 contradice la idea de que los
buenos dones puedan no provenir de Dios; y en 1 Corintios 15:33 advierte contra el poner en duda
la resurreccién o contra la inmoralidad que de alli resulta. En Galatas 6:7 y 1 Corintios 15:33 se

.aducen dichos populares.
. Eluso dualista.

En Efesios 4:14 TAgm, como anténimo del ¢recimiento mediante la biisqueda de la verdad en el
amor, se caracteriza por la astucia y la inconstancia. Se puede ver aqui un dualismo de error y verdad.

838



[extraviarse, extraviar] Thav

b. Un dualismo similar se da en 1 Juan, donde Tidvn es lo opugsto de la verdad en cuanto a realidad
divina, y TAavGute pueden ser o los falsos maestros o los que hacen eco de sus palabras negando el
pecado (1:8-9) o la encarnacién (4:2ss). A fin de cuentas el error es practico {4:6). Los falsos maestros
son humanos, pero detris de ellos se halla el poder del k6opoc, del Suafodos, o del muetpa Ty g
(espiritu de engario) (4:4; 3:8; 4:6). Los creyentes, al tener el Espiritu y conocer la verdad (2:20ss), son
ellos mismos prueba contra el error. Las fuerzas seductoras tienen estatura apocaliptica (2:18), pero
han asumido la forma histérica de falsos maestros. )

4. El uso escatoligico. :

a En el trasfondo de Marcos 13:5ss y Mateo 24:4ss se halla la apocaliptica judia tardia; estos pasajes
contienen advertencias contra los falsos cristos o profetas que van a llegar con promesas seductoras,
que van a ofrecer sefiales, y descarriar a muchos, tentando incluso a los elegidos. Nuevos elementos,
en comparacién con los modelos judios, son el que los engafiadores apelen a Cristo {Mr. 13:5), que
vengan en nombre de él y 1o en el suyo propio (Mr. 13:6), y que procuren apartar de Cristo a los
miembros de la comunidad.

b. Usando la misma base judia, el Apocalipsis presenta a las potestades seductoras con un atavio més
fuertemente mitico, y las ve ratando de seducir al mundo en vez de a los creyentes. El seductor es
el dragdn, la serpiente, el diablo o Satands (12:9}, quien ha caido del cielo, es encadenado por un
tiempo, es soltado, y luego es destruido (12:9; 20:3ss). La segunda bestia es también un seductor, e. d.
un profeta engafiador que acompafia a la primera bestia o al anticristo. También Babilonia es una
potestad seductora en 18:23. Estas fuerzas persiguen a la comunidad en vez de seducirla; su seduc-
cién va dirigida al mundo, ¥ 1o conducen a la fornicacién y a la idolatria (18:3; 13:14-15) por medio
de falsos milagros (cf. 13:14} y de ]a hechiceria (18:23). : i

c. La expresion «poder engafioso» en 2 Tesalonicenses 2:11, que resume los fenémenos mencionados -
en los vv. 3-10, retine los motivos apocalipticos, pero el contexto es ahora la demora de Ja parusia y
del castigo de los incrédulos.

5. Eluso racionalizante y moraizante.
a. En 2 Tesalonicenses 2:11 los seductores del ltimo tiempo son falsos maestros del mundo presente,
y la apostasia escatolgica es el recaer en el error.

b. En 1 Timoteo 4:1 y pasajes relacionados, los maestros apdstatas que siguen a espiritus seductores y
son engafiadores enganados (2 Ti. 2:13) conducen a sus seguidores a la inmoralidad, a la hipocresia,
ala hechiceria, a la avaricia y al espiritualismo gnéstico (1 Ti. 4:2; 3:13; 6:10; 4:3ss).

c. Al describir a los falsos maestros, el Apocalipsis los compara con Jezabe] (2:20), y Judas y 2 Pedro se
refieren a Balaam (Jud. 11; 2 P. 2:15). En Judas 13 son «astros errantes»; esto destaca su calidad
demoniaca.

6. Los apéstoles y Cristo como engafiadores. Los apéstoles son considerados por sus opositores ccmo
engatiadores (2 Co. 6:8), pero Pablo niega firmemente que su llamado brote del error o del engafio
{1 Ts. 2:3). Cuando los jefes se refieren al informe de la resurreccién como la «iiltima imposturas, dan
a entender que toda la obra y ensefianza de Cristo son un fraude, y que &l mismo es un impostor (Mt.
27:63; of. Jn. 7:12, 47).

7. Resumen. Las referencias a las acusaciones de que Cristo y los ap6stoles son engafiadores muestran
que la iglesia no se ha apropiadc de ese grupo de palabras para su propio uso exclusivo, p. ¢j. en
oposicién a la opinién rabinica sobre la ley o sobre los esfuerzos judios por la rectitud legal. Al prin-
cipio el NT preserva el contenido judio y apocaliptico del grupo, y s6lo poco a poco lo va combi-
nando con el acontecimiento de Cristo. En todas partes el NT, como la LXX, enfatiza la culpabili-
dad del error. La obra escatolégica de Dios en Cristo supera este extravio culpable, ya sea enla forma
del estado precristiano o de la seduccién y el error que amenazan a los creyentes.
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E. Uso eclesidstico primitivo.

1

a.

Los Padres apostdlicos.

Nuevas combinaciones materiales. En los Padres apostdlicos, ciertas ramas individuales de signifi-
cado tienden a perder su individualidad, y el uso extenso produce nuevas combinaciones materiales.
Asi, en Justino, Didlogo 7, etc., los demonios practican la seduccién; en Bernabé 2.9 los judios estin
en el error; en Justino, Didloge 3.3, el error es lo opuesto de la razén; en 1 Clemente 59.4 Ia oracin
estd hecha para los que se extravian; en Policarpo 6.1 ellos son encomendados al cuidado de los pres-
biteros; en Ignacio, Efesios 5.2, la advertencia de no errar es una advertencia a adherirse a la iglesia
y al obispo; y en 2 Clemente 15.1 el descarrio del alma es un rechazo del ascetisma.

. Nuevas combinaciones lingiiisticas. Junto con las nuevas combinaciones materiales encontramos

nuevos sinénimas parael grupo, que lo vinculan con la caida en Diogneto 12.3, con las ofensas (M.
4:17) o con el no permanecer (cf. Jn. 15:7) en Hermas, Mandatos 10.1.5, y con el creer en las fabulas
en 2 Clemente 13.3. :

. El periodo posterior,

En los Hechos apécrifos, el grupo se coloca en un contexto més coherentemente dualista, y se pre-
senta a Jesis como el liberador del error. El es un compatiero en el pais del error, y destruye el
engafio aun cuando é] mismo es llamado engafiador.

. En la Pistis Sofia, Jesiis hace virar a las potestades en la direccién inversa, de modo que ellas son

engafiadas o seducidas y ya no pueden ejercer su influencia. La insinuacién de un engafio a los jefes
en el NT (1 Co. 2:8) se desarrolla aqui hacia el concepto de un proceso cosmolégico.

- Atanasio, en su 39a Carta Festiva, citando Mateo 22:29 y 2 Corintios 11:3, se refiere al autoengafio,

al engafio y al acto de engariar en referencia al verdadero alcance del canon, e. d. una advertencia
contra la heterodoxia en relacién con las fuentes de la revelacion.
- [H. Braun, VI, 228-253]

_ p face
CTETHW, YLVOOoKW, 060

TAZOO6), TAGOLL.

A. El mundo griego.

1

Elverbo. Thtoow y nldocopel tienen que ver originalmente con el arte u oficio de «moldear». Rara vez
se los usa para la actividad de los seres divinos, si bien se dice que Hefestos ha formado a Pandora. Mas
adelante Prometeo es el que da forma a los humanos y a otras criaturas vivier tes. La deidad principal
no se interesa por WAzooely, pero les da a los seres humanos su razén o su alma. Los dioses creados
velan por la formacién de los cuerpos, y en Aristoteles la naturaleza se encarga de darles forma. En
otros escritores, TAGOGeLV se usa para el adiestramiento del cuerpo o incluso para su cuidado.

. El sustantive, La pﬂahra nAdojLe: tiene sentidos tan variados como «figurar, «falsificacién» y «estilon

(literario). Se usa comtnmente para las obras de los artistas o artesanos. En la magia se trata de la
figura que se hace de una persona sobre quien se va a practicar un hechizo. En el periodo helenis-
tico puede denotar el cuerpo en antitesis a la fuy.

&
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B.

I
1
a

El judaismo.
. LaLXX. . *
El verbo.
En voz activa, Dios es el sujeto del verbo 36 veces. Plasma los seres humanos y animales (Gn. 2:7-8, 19).

Los justos confiesan que Dics los ha formado (Job 10:9; Sal. 139:5). El dio forma a los cjos (Sal. 84:9),
al aliento (Pr. 24:12), al espirim (Zac. 12:1) y al corazén (Sal. 33:15). También formé la tierra (Is. 45:18),
todas las cosas (Jer. 51:19), y el verano y la primavera (Sal. 74:17). El da forma en la eleccién de Israel,
su conduccion y su liberacién, tanto colectiva (Is. 43:1) como individualmente (Jer. 1:5). El uso del
verbo manifiesta su absoluta soberania (Job 10:8-9; Sal. 95:5). Puede llamar a un profeta o jugar con el
Leviatin (Jer. 1:5; Sal. 104:26). Trae la salvacién e inflige el castigo (Is. 45:18; Hab. 1:12). Sélo é] com-
prende (Sal. 33:15), percibe 94:9) y revive (2 Mac. 7:23). Sélo &l debe ensefiar (Sal. 119:73). Los pun-
tos distintivos son que el acto creador de Dios es historico asi como natural, y que se refiere al cuerpo
asi como al coraz6n o al espiritu, e. d. a la totalidad humana sin distinciones dualistas.

. LaLXX nunca habla neutralmente del tAgogewv humano. La configuracion realizada por el alfarero

sirve para denotar la soberania de Dios (Is. 29:16), o bien es mencionada en los ataques contra la ido-
latria (Sab. 15:8ss). En Salmo 94:20 wigooew denota la accién dafiina del juez injusto. En | Reyes
12:33 la voz media tiene que ver con el reordenamiento arbitrario que hace Jeroboam de las fiestas.
Dios es el sujeto implicito de la voz pasiva en Job 34:15 y Salmo 139:16.

. Elsustantivo. 1a LXX usa mhdopa sélo seis veces, p. ej. para la figura humana en Salmo,103: 14, para

los animales como obra creada de Dios en Job 40:19, y parala obra del alfarero en Isafas 29; 16, espe-
cialmente el idolo en Habacuc 2:18. Se enfatizan la soberania de Dios sobre sus obras en Job 40:19;
Isaias 29:16, y su compasién por ellas en Salmo 103:14.

II. Filon.

1

2.

Thtoow. En Filén sélo Dios es el sujeto de ThgooeLy. Es é] quien plasma la especie humana y la forma
humana, aunque Filén distingue entre la humanidad terrenal y la humanidad a semejanza divina, y
usapa.tabras diferentes para el acto de Dios de darles forma. En voz media, Fil6n usa el término para
las invenciones humanas en los campos religioso y legal. El dualismo es pronunciado en el uso
pasivo (cf. la alegorizacién de Ex. 31:2ss). Como en el mundo griego, pero no en la LXX, la voz
pasiva también puede denotar «fingimiento» o «falsedad» de palabra o de actitud.

mhgope. El sustantivo tiene los mismos matices que el verbo. Denota principalmente una «fabri-
cacién», p. j. en combinacién con p8og, como para la conflagracién universal del estoicismo o el
culto egipcio al tore. Por lo referente a su dualismo, Filén no permite que esto interfiera con su
monoteismo al atribuir Tigooew a una deidad inferior, pero tiene un marcado efecto sobre su
antropologia. :

1. El judaismo helenistico y rabinico. El judaismo acepta el hechs de que Dios moldea soberanamente a

la humanidad. La exégesis rabinica juega un poco con los dos verbos de Génesis 1:27 y 2:7 También
trata sobre el papel de Dios en relacitn con los dos impulsos y la pregunta de cudl tierra usé Dios
en la creacion humana, p. ej. tierra del posterior sitio del altar, o de los cuatro confines de la tierra.

. EINT.

Pablo usa la imagen de la LXX sobre el alfarero, en Romanos 9:20, para enfatizar la soberania de
Dios. Las palabras se refieren en primera instancia al alfarero, pero el verdadero sujeto es Dios. En
Isaias 45:9-10 la soberania divina trae salvacién, pero aqui significa tanto misericordia como juicio
sin posibilidad de apelacién.

. En 1 Timoteo 2:13 se dice que Ad:n fue formado primero, y después Eva (cf. 1 Co. 11:8). La LXX

en realidad no usa el verbo en relacion con Eva, pero Filén v Josefo si. El principio invocado es que
el que es mas viejo es de mayor rango; sobre este fundamento, las mujeres no deben ensefiar o tener
autoridad sobre los hombres.
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3. EINT no usa el grupo para la accion salvadora de Dios en la historia ni para su creacién nueva y
espiritual, pero no hay en él elemento alguno de dualismo, como en Filén.

D. Uso cristiano posterior.

1. Elyerbo. La LXX influye sobre el uso cristiano posterior del verbo, més de lo que influye el NT.
Algunos rasgos de este uso son la alabanza del Hacedor (Bern. 2.10), el reconocimiento de sus
beneficios (Diog. 10.2), el temor a é] {Bern. 19.2), y el tomar su obra como modelo para hacer obras
de justicia (1 Clem. 33.8).

2. El sustantivo. En Génesis 1:27 la creacion se ve ahora como algo que apunta hacia la renovacién
espiritual mediante la remisién de los pecados [Bern. 6.12).

TAea1s. Literalmente esta palabra significa «formado» o «formable». En las obras dualistas tiene el sen-
tido de «meramente fisico». Figuradamente significa «fabricado» o «falsificado». En 2 Pedro 2:3 los
TAxotol Adyol son las afirmaciones y ensefianzas de los falsos maestros, que son ala vez especulativas e
inmorales. Estos AéyoL son TAxotol porque carecen de seriedad y reflejan una actitud éticamente

espuria,
[H. Braun, VI, 254-262]
Sruoupyos, erolud]w, Beds, kutepydfopat, KTi{w, ToLéw

TAcovalw [aumentar, abundar], brepricovafw [sobreabundar]

A. Fuera del NT.

1. Elmiéov de esta palabra significa primeramente «demasiado», éticamente con una nota de censura.
Poco a poco va asumiendo también el sentido de «ruchos. Diversas cosas pueden ser demasiado,
P. €. partes del cuerpo, condici6n social o riqueza. umepn}.éovu(w, que es muy poco cumﬁ.n es sen-
cillamente una forma mas intensa.

2. En ética el término denota lo contrario de la durea mediocridad. El exceso se halla en oposicidn a la
razén o a la naturaleza (cf. las pasiones en el estoicismo). En Filon, como en el estoicismo, lo que es
excesivo es condenado y controlado.

3. Enla LXX encontramos sentidos tales como «ser mucho», «tener en exceso», «hacer demasiados,
«hacerse grandioso», «incrementars. El significado en la forma transitiva es «hacer grande». En
Salmo 50:19 el punto es darle a la boca rienda suelta para el mal.

B. EINT.

1. Aparte de 2 Pedro 1:8, las palabras se hallan solamente en Pablo. Figuran sélo en intransitivo y con
sujetos abstractos, generalmente en el sentido de «aumentars, «sobreabundar», y a veces en un con-
texto escatolégico.

2. En Romanos 5:20 mheovalw denota el efecto del utﬂrganﬁento de laley, a saber, que la transgresién
sobreabunda y por lo tanto manifiesta, no su irracionalidad como en el estoicismo, sino su realidad
impia y por tanto la profundidad de Ia miseria humana. En contraste, la gracia de Dios abunda
muchisimo mis para reducir la maldad humana, aunque esto no es razén para continuar en el
pecado. La propia obra de Pablo tiene como meta la creciente extensién de la gracia (2 Co. 4:13ss),
ya que la gracia de Dios se ha manifestado para €l con una riqueza mds alld de toda medida (1 Ti.
1:13; of. GA. 1:13ss).

3. Sila palabra tiene un sentido superlativo cuando se usa respecto a la gracia, cuando se usa respecto
al amor tiene el sentido comparativo de «aumentar» (cf. 1. 3:12; 2 Ts. 1:3), y su meta es la pleni-
tud. En 2 Pedro 1:8, cuando las cualidades precedentes abunden, el resultado serd el fruto. En
Filipenses 4:17 Pablo, al darle gracias a la iglesia por su donativo, afirma que él quiere frutos que
abunden para cuenta de ellos.
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4. En 2 Corintios 8:15 Pablo establece un principio de equidad mediante la liberalidad (citando Ex.
16:18). Los que reciben mucho no han de tener ms, sino que deben distribuir libremente a aquellos
que han recibido poco.

[G. Delling, V1, 262-266)

Teplaoeln : _

~ mieovéktnc. [codicioso (un individuo), avaro], TAcovextew [codiciar],

~micovefin {codicia, avaricial

A. El 4mbito griego. Este grupo tiene los significados a. «tener mas», b. «recibir més», y c. «querer
mis», con referencia al poder, etc., asi como a propiedad. En la ética encontramos una extension del
significado a «superar a los demas», «ser superior», «tomar precedencia»; «sobresalir» o «forjar de
antemano» (a expensas de otros). En otros desarrollos encontramos sentidos como «aprovecharses, -
«tomar por la fuerza», «violar» (p. ej. las leyes), «desear codiciosamente» y «afirmarse a uno mismon.
En Aristoteles mAeoveEie significa «codicia». La antigiledad, con su ideal bésico de la igualdad rela-
tiva, trata de diferentes modos de limitar €] exceso. Plantea el principio de la moderaci6n, lo vincula
con la justicia, y piensa que la codicia lo dafia a uno asi como a los demas, ya que se trata de acaparar
més de lo que estd dispuesto para nosotros. No existe Tieoveix en el mundo divino, y el poner coto
a los deseos es un valioso antidoto contra ella. La filosofia les ensefia a los sabios a evitar la codicia,
y por esta razén la filosofia se les debe ensefiar a las mujeres asi como alos hombres. Mis vale sopor- -
tar ofensas que aprovecharse de los demds. La codicia y la avaricia figuran prominentemente en las
listas de vicios, y en la filosofia latina popular |a avaritiz desempefia una parte importante.

B. Laliteratura judia en lengua griega.

1. Enla LXX, el grupo se usa para «ganancia (ilicita)». El buscar riquezas ilicitas conduce a la violen-
cia (Jer. 22:17). En Salmo 116:36 se pide que el corazén se incline 2 los testimonios de Diosynoala
ganancia. Los poderosas atropellan los derechos de los demds, en su apetito por las posesiones
{2 Mac. 4:50), pero la sabiduria aporta riquezas (Sab. 10:] 1).

2. El grupo es mds comtin en otras traducciones diferentes de la LXX, y siempre en el mal sentido de
provecho material y de ganancia deshonesta {p. ej. la usura y el sobomo).

3. En los Testamentos de los Doce Patriarcas, el grupo denota la codicia o el aprovecharse de otros.

4. Estas palabras tienen también un sentido negativo en Filon, donde se usan para la codicia, la falta de
moderacién, la violencia, la violacién de érdenes humanas, etc. : ’

5. En el Pseudo-Focilides hay diversas admoniciones que se relacionan con este asunto; p. €j. no ape-
garse al dinero, darle a cada uno lo suyo, y evitar el oprimira los pobres a recibir propiedad robada.
Se dice que el amor al dinero es la madre de todos los males.

C.EINT.

1. Enel NT, donde este grupo figura principalmente en Pablo, el aprovecharse materialmente es el sen-
tido en todos los casos excepto en 2 Corintios 2:11, Lucas 12:15 advierte contra el crecimiento de las
posesiones materiales como medio de seguridad. En 1 Tesalonicenses 4:6 los creyentes no deben
ofender a otros creyentes; la referencia no es a los negocios, ni al asunto del v. 4, sino a disputas, que
Dios dirimira. En Efesios 4:19 parece tenerse en mente especificamente la inmoralidad. Segin Efesios
5:3 (cf. M. 6:24) el mheovéxerg es unidélatra, ya que la codicia implica sujecién a un poder ajeno. La co-
munidad debe por lo tanto rehuir al sAeovéxTng junto con el id6latra, el ultrajador, etc. (1 Co. 5:10-11}.
Aqui se incluye también al ladrén (cf. 6: 10), probablemente porque el TAcovex T se apodera de més
recursos mediante la sagacidad que mediante la fuerza; es poco probable un sentido sexual.
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2. En 2 Pedro 2:3 los falsas maestros explotan a los creyentes por codicia (ya sea de dinero o de poder).
Son expertos en la codicia (v. 14). El propio Pablo parece haber tenido que afrontar la acusacién de
que buscaba el enriquecimiento propio; se defiende de esto en 1 Tesalonicenses 2:5 y nuevamente
en 2 Corintios 7:2. En este (iltimo versiculo es posible un sentido figurativo (no ha retenido nada),
pero en el contexto la referencia parece ser semejante a la de la pregunta de 12:17-18 (cf. la sospecha
implicita en 8:20).

3. Tal vez haya acusaciones de los corintios que subyacen a las palabras escogidas en 2 Corintios 9:5,
donde el punto es que el donativo, como don de amor y no de célculo, debe ser una bendicién.

4. En 2 Corintios 2:11 el significado es «dominar» o «aprovecharse des. Salands se aprovecha si la
comunidad niega el perdén, p. ej. sembrando division entre Pablo y la comunidad sobre este asunto,
y perturbando asi su comunién fraterna.

D. Los Padres apostélicos. Aqui este grupo se presenta en contextos éticos con referencia a codiciar
las posesiones de otras personas, y frecuentemente en listas de vicios (cf. Bern. 10.4; Hermas,
Semejanzas 6.5.5; Pol. 2.2, etc.). Nunca hallamos el sentido especializado de codiciar al conyuge de
olra persona. -

[G. Delling, VI, 266-274]

“mAR0oc [multitud, gran niimero], TAndlvw [aumentar, multiplicar]
TAT00S.

A. Uso no biblico.

1. Uso general. Esta palabra significa primeramente «multitud», luego los «muchos». Se convierte en un
término de medida, primero en mimero y luego en tamaio, p. ej. denotando nimero, cantidad,
duracién, etc. En Platén se da principalmente una referencia humana a «multitud, al «gentio», a la
«mayoria» 0 a la «totalidad» (en antitesis a uno o a pocos). Cuando es evidente un sentido negativo,
es cuando estd implicito un juicio, p. €j. que la mayoria de las personas no pueden ser filésofos, o que
los oradores deben complacer al gentio. En Aristoteles TA7iBog es sin6nimo de 8fjuog. Habitualmente
significa «la mayoria», pero también puede significar el «grupo entero». Se hace una distincién entre
el gobierno de la mayoria y el de la turba.

2. Unoy muchos en la filosofia griega. El opuesto implicito de los muchos es el uno (o los pocos). Algunos
filésofos alegan que la pluralidad entrafiaria muchos unos, lo cual es impasible, pero Platén piensa
que la «idea» esta contenida en la pluralidad de muchas cosas individuales. De modo que la plurali-
dad queda incluida en la unidad.

B. La LXX. X

L En la LXX mAfifoc significa «pluralidad», «gentio», «totalidad», «cantidad». Como adjetivo significa
«mucho», «grande», «poderoso». En Salmo 106:45 el amor de Dios es abundante (ketzé b mATif0g),
como lo es también su justicia en Isaias 63:7. Su majestad y bondad son grandes, segin Exodo 15:7 y
Salmo 145:7 En contraste, el pueblo no tiene gran fuerza (Sal. 33:16) y no puede confiar en sus muchas
ofrendas (Is. 1:11). El énfasis se pone en cambio en la multitud de sus pecados (Sal. 5:10), pero Dios
le promete descendientes tan numerosos como la arena o las estrellas (Gn. 32:13; Dt. 1:10).

2. En otros contextos mAfiog tiene significados tales como «numerosos», «smuchos», «mucho», «mis...
que» y «muchisimon,

3. Para un término hebreo diferente, nlﬁgoc denota primeramente «que murmura» o «que ruge» y
luego, a partir de «turba rugiente, tiene el sentido transferido de «multituds. Se adapta muchisimo
mejor para expresar esto, y el sentido implicito de ruido se pierde por lo general en la LXX. De
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modo que en Ezequiel 31:2, 18; 32:32, el original parece tener a la vista el tumulto de Egipto, e. d.
su orgullo, pero la LXX ve una referencia a la hueste o ejército.”

4. En otros pasajes encontramos los sentidos familiares de «numerosox, «hueste», «<pueblo», «niimeros,
etc., a veces con una mala interpretacién del hebreo (cf. Sal. 10:25; Miq. 4:13), 0 sobre la base de otras
lecturas {Zac. 9:10).

w

En obras que no tienen un original hebreo figuran los significados normales, a veces con distinciones
entre los jefes (p. ej. los ancianos o sacerdotes) y el pueblo, a veces con énfasis sobre el pueblo en su
conjunto.

C. EI NT. En el NT, donde siete de los 30 casos se hallan en Lucas y 17 en Hechos, nAffog tiene el sen-
tido de «gentio», con una amplia gama de significados (Pablo y los autores de los Sindpticos suelen
usar oL ToAXot en el mismo sentido). A veces se distingue entre el «gentio» y un grupo més pequefio
(cf. Hch. 6:2, 5; Le. 1:10). La palabra puede denotar también la totalidad de un grupo, p. ej. en
Hechos 4:32; 14:4; 15:12. En algunos casos se puede tener en mente a la mayoria, pero también la
unanimidad (cf. Lc. 19:37; 23:1; Heh. 25:24). En Hechos 21:36 no va implicito ningiin menosprecio,
pero si hay una insinuacién de ello en 25:24; 2:6. A veces se afiade Mol para enfatizar (cf. Lc. 5:6)
y para indicar la enormidad del niimero {cf. Stg. 5:20; 1 P. 4:8). En Lucas 8:37 «toda la gente» esuna
frase para la «poblaci6én» de la zona. Sin articulo, TARB0g se puede usar en sentido adjetivo, como en
Juan 5:3; Lucas 2:13, etc. (cf. mAff0 con articulo en el sentido de «todos» en Hch. 4:32). «Nimero»
es el sentido en Hechos 28:3 y probablemente en Hebreos 11:12.

TAnoivew.

1. Esta palabra significa primeramente «llenar» o (en forma intransitiva) «quedar llenos, luego «abun-
dar». La hallamos para la crecida del Nilo, para la corriente abundante de las fuentes, y més en ge-
neral para «aumentar» o «hacerse numeroso».

2. En la LXX, donde es principalmente transitivo, el verbo tiene significados tan variados como
«aumentar», «smultiplicar», «ampliar» (fronteras), «exaltar», «amontonar», etc.

3. En Hebreos 6:14 (que es cita de Gn. 22:17), el significado es «dar descendientes numerosos». En
2 Corintios 9:10 Dios va a producir una abundante cosecha a partir del donativo. En Hechos 6:11a
referencia es al incremento en el mimero de discipulos, pero en 7:17 de lo que se trata es de la mul-
tiplicacién del pueblo en Egipto. En Hechos 6:7; 9:31 el punto es el crecimiento de la 1glesm., yen
vista de 6:7, el crecimiento de la palabra en 12:24 probablemente es el crecimiento en el niimero de
creyentes (cf albiavew en 6:7; 12:24; 19:20). En Mateo 24:12 el uso contrasta con los pasajes de los
Hechos, pues aqu.ilamakiadsemuluphcayporcons:gmentedamorseenha.lin ly2Pedroyen
Judas el término figura solamente en los saludos; 1 y 2 Pedro ruegan que ia gracia y la paz sean mul-
tiplicadas (1:2), y Judas (v. 2) ruega que se multipliquen la misericordia, la paz y el amor. Ya se trate
de la idea de aumento o de un rico compartir, el deseo, que tiene sus raices en el judaismao, es cier-
tamente que la plenitud de los dones de la salvacién esté activa en las iglesias (cf. las referencias en
1 P. 1:2 ala santificaci6n, la obediencia y la aspersién).

[G. Delling, V1, 274-283]

TTATILL, TAeovalw, TAnpow
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TATPNG [lleno, completo]

mAfprc [lleno; completo], minpdw [llenar; completar], mAfpope =
[plenitud]; dvaminpéw [llenar completamente], avraveninpow

[completar], &xminpéw [llenar, cumplir], ékmAnpwolg L
“{llenamiento, cumphnneulo] CURLTANPOW [ilemrcon] Trlnpocbopeco
“|llevar a plenitud], mAnpodopie [suprema plenitud]

kipng.

1. Elsignificado de minpng es «llenow, «colmadon, «tripulado» (de los barcos), «lleno de» (p. ej. enfer-
medad, engafios), «repleto» (cf. la posesién divina), «satisfecho» (figuradamente respecto al alma).
Otros significados son «plenamente cubierto» (p. e]. de tierra fértil), «completo» (. d. llenado com-
pletamente), y «denso» o «espeso» (e. d. plenamente apretado). Un slgmﬁcado en los papiros es
«completamente pagado».

r

En la LXX, como lo indican los originales, encontramos sentidos tales como «saciado», «intacton,
«desbordante», «lleno», «totalmente cubierto» y «completos.

3. Filén pone el término en uso filoséfico, ético y religioso. Asi, Dios esta lleno de bienes perfectos o es
perfecto y completo. Filén se refiere también al bien perfecto, p. €]. la naturaleza superior o ideal. La
creacion esti completa.

4. EINT usa el término en un sentido transferido para denotar «rica plenituds (cf. Jn. 1:14, donde el
contenido son la gracia y la verdad, y se manifiesta la gloria del Verbo encarnado que las declara).
En Hechos 6:8, Esteban posee gracia y poder de Dios en medida abundante (cf. 6:3, 5). Se trata de
una dotacién permanente, pero en 7:55 tal vez se denota una gracia especial. En Lucas 4:1 el traslado
de Jesas a Galilea (v. 14) esta plenamente bajo la direccién del Espiritu. Hechos 13:9 presenta un mar-
cado contraste con 13:8. El mago tiene poderes satdnicos, mientras que el Espiritu viene sobre Pablo
y le otorga autoridad divina. mAnpng significa «llenos en Mateo 14:20; 15:37; Marcos 8:19, «total-
mente cubierto» en Lucas 5:12, y «completo» en Marcos 4:28 v 2 Juan 8.

7hnpow.

A. Uso no biblico. Este verbo significa «llenars, «tripular (un barco), «llenarse» (pasiva), «llenar» en
sentido figurativo (de emocién, conocimientos, etc.), «satisfacer o aplacar» (exigencias, etc.),
«cumplir» (6rdenes), «redondear o pagar por completo», «pagarse», «seguir su curso» (una extensién
de tiempo), «cumplir» (promesas) y «llegar a cumplimiento (pasiva, p. e]. respecto a profecias).

B. Datos de la LXX. Enla LXX tAnpéw figura unas 70 veces para formas de %1 y otros términas.
Los sentidos literales son «llenar» (p. ej. de bebidas fuertes, o de gente), «llenar la mano de ofrendas»
(e. d. saerificar}, «llenarse» (p. ej. de agua los rios), «llenarse (la luna), «quedar satisfecho», Sentidos
figurados son «llenars (de entendimiento, confusion, arrogancia, etc.), «colmars, «satisfacer» {deseos),
«hacer o hacerse lleno» (p. €j. medidas divinas o extensiones de tiempo) y «cumnplir» (p. ej. prome-'
sas divinas).

C. Dios llena el mundo en el AT y en el judaismo.

1. Dios conoce todas las cosas, ya que es omnipresente (Jer. 23:24). Todo lo ve y lo oye, ya que llena
cielos y tierra. Eso no quiere decir que los permee materialmente; es paralelo al hecho de sustentar
la creacién.

2. Filén fundamenta su ética sobre la idea de que Dios llena todas las cosas. Dios es distinto del mundo.
Si bien no queda abarcado por el cosmos, no deja vacia ninguna parte de él. El estd en accién en
todas partes para preservarlo. Su omnipresencia tiene que ver con su revelacién de si mismo, pero
también con su juicic. Nadie puede esconderse de Dios. Filon puede hacer afirmaciones paradéjicas
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usando terminologia filoséfica, pero es claro que no esta pensando en que Dios permee el espacio.
El llenar divino se contraponer a la necesidad y la vaciedad del gnundo,

3. Los rabinos expresan ideas parecidas. El cosmos no puede abarcar a Dios. Es por gracia que su glo-
ria habita en él. Le complace llenar el cielo y la tierra, aunque él mismo est en el cielo supremo o
sobre todos los cielos.

D. Contenido de la palabra en el NT.

1. En correspondencia con el sentido literal «llenars (p. ej. un lugar, Heh. 5:28, o una carencia, Fil. 4:19),
mAnpéew en su uso no literal tiene primeramente el sentido de «llenar con un contenido». En voz
activa, el sujeto puede ser abstracto (Jn. 16:6), o puede ser Satands (Hch. 5:3), o Dios (Hch. 2:28; Ro.
15:13), En pasiva, se ha de inferir a Dios como aquel que llena ricamente (cf. Fil. 1:11; Col. 1: 9) El
da conocimiento y gozo (Hch. 13:52) con una plenitud tal, que marcan la totalidad de la vida ylacon-
ducta de quienes los reciben, y reclaman su ser entero. En lineas similares se da un llenarse de
sabiduria en Lucas 2:40, del Espiritu en Efesios 5:18 (en contraste con el vino), y de consuelo en
2 Corintios 7:4. En Efesios 4:10 Cristo es aquel que, habiendo alcanzado el dominio, dispensa en
plenitud los dones de la gracia (vv. 7ss). No hay aqui referencia alguna a la extension espacial. Efesios
1:23 apunta a lo mismo. «Todo» significa los seres cGsmicos capaces de voluntad y decision, y «en
todos» significa «en todo respecto» 0 «mediante todas las fuerzas que estin sujetas a él» (v. 22). En
virtud de su dominio universal, Cristo da vida y poder a la iglesia entera. La oraci6n de 3:19 es que
los receptores sean absolutamente llenos de los dones ilimitados de Dios. En 2:10 hay un juego con
TATpwie; el punto puede ser que han sido traidos a la plenitud en el ambito de vida de Cristo, o que
estin llenos absolutamente de él como el Dador.

2. Un segundo significado no literal en el NT es «cumplir una exigencia divina». Asi, (a) en Romanos
13:8; Galatas 5:14 los creyentes cumplen la exigencia de la ley en virtud de su nueva vida en el
Espiritu (Ro. 8:4, 9-10). La idea na es que el amor llene la ley como si fuera un vaso, sino que satis-
face sus normas. En Mateo 5:17 (b} la idea no es simplemente la de validar la ley en contraposicién
aabolirla. La meta de Ja misién de Jesis es el cumplimiento. Elno se limita a afirmar la ley y 16s pro-
fetas, sino que hace real la voluntad de Dios que se declara en ellos, desde el punto de vista tanto de
la promesa como de 1a exigencia. Un ejemplo de ese cumplimiento se puede ver ya en Mateo 3:15.

3. Un tercer sentido no literal en el NT es «llenar una medida especifica». Los judios (a) colmarén la
culpa de sus padres al crucificar a Jesiis (Mt. 23:32). El niimero predeterminado de los martires (b) es
completado (Ap. 6:11). Los tiempos llegan a su fin (¢} (Hech, 7:23; 9:23; Lc. 21:24). La idea del tiempo
(keerpde) que se cumple en Marcos 1:15 destaca el elemento de la decisién soberana en Dios, mas que
una predeterminacién impersonal. La misericordia del Dios viviente ha producide un cumplimiento
que abre Ja puerta a la fe y al perdén.

4. Otro sentido no literal en el NT es «cumplir ordculos proféticos». Dios cumple su palabra al hacerla
real (Hch. 3:18 y cf. 13:27). EI NT usa diversas férmulas para la demostracion a partir de la Escritura
(cf. Mt. 1:22; Mr. 14:49; Hech. 1:16; Lc. 4:21; Stg. 2:23; Jn. 13:18, etc.). Donde es més comn la
demostracion es en Mateo. En Juan se relaciona con detalles de la pasicn, y especificamente con la
traicién de Judas (13:18) y el rechazo por parte de los judios (12:38). El camplimiento de Isaias 53 es
la respuesta al aparente enigma de la muerte de Jestis. En las pruebas de la Escritura resulta impor-
tante un {ve final, ya que muestra que los acontecimientos en la vida de Jests se basan en la volun-
tad de Dios tal como la declara el AT. Algo distintivo del cumplimiento en el NT es el contenido
escatolégico. La voluntad salvifica de Dios alcanza su plena medida en el hoy del acontecimiento de
Cristo. El concepto neotestamentario de cumplimie ato se resume en la persona de Jesiis, Pablo tiene
un punto de vista parecido respecto al cumplimiento del AT, pero no lo pone en férmulas con
TAnpdw. Lucas 22:16 se refiere a un cumplimiento de la Pascua en la consumacién futura, pero no
muestra cémo. Por lo menos est4 implicita la interrelacion de la Pascua como tipo con la redenc:én
venidera como su antitipo.
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5. Un ultimo sentido en el NT es «completar». Con una referencia temporal {a) esto puede significar
«acabar» (cf. Lc. 7:1; Heh. 13:25). O puede significar (b} «desempefiars (p. €j. una tarea dada por
Dios; cf. Col. 4:17; Hch. 14:26; 12:25; Le. 9:31}. O puede significar (c) «llevar a plenituds, «comple-
tar», p. €j. el plan de Dios en 2 Tesalonicenses 1:11, o el gozo de Pablo en Filipenses 2:2; en pasiva,
«quedar completo=, p. ¢j. la obediencia de los corintios en 2 Corintios 10:6. Algo que se completa o
se perfecciona en Juan es el gozo, p. &j. el del Bautista en 3:29, el de los receptores de la revelacidn
en 15:11 {cf. 1 Jn. 1:4; 2 Jn. 12}. El gozo queda perfeccionado porque la salvacién se efectiia con la
exaltacion de Jesds. En Juan 16:24, los que oran por la salvacién dada en comunién con Cristo tienen
la promesa del gozo perfecto.

mAnipwya.

A. Fuera del NT.

I Datos léxicos.

1. El primer sentido de mA7jpwpie es «lo que llena», «contenidos, incluyendo p. ej. carga, tripulacién,
poblacién.

2. La idea de lo que llena da paso a sentidos tales como «integridad», «masa», «totalidad», «plena
medida», «consumacién», y también «muchedumbre» {de gente).

3. También encontramos el sentido «lo que estd lleno» para un barco completamente cargado.
4. Un iltimo significado es «acto de llenar».

A1 Uso en grupos literarios especificos.
1. Enla LXX, el término tiene principalmente una referencia espacial y denota «contenido», «pleni-
tud, totalidad» (cf. «totalidad» de poblacion o «plenitud» de la tierra). El sentido «acto de llenar»
tal vez se tenga en mente en Exodo 35:27; 1 Crénicas 29:2.

2. Ignacio usa el término en el sentido de «plenitud supreman, p. ¢j. de deseas o de bendicion divina.
Justino tiene en mente la plenitud de Ia tierra o del mar, y Clemente de Alejandria (excepto cuando
trata sobre el gnosticismo} los medios de sustento.

3. Los escritos herméticos usan el términe en el sentido formal de plenitud. Asi, «Dios es todo y uno,
porque la plenitud de todo es uno y en uno».

4. En el gnosticismo cristiano, mAfptjle es un término técnico para la totalidad de los 30 eones. Esta
totalidad se acerca a Dios en grado méxime pero es producto de él; &l esta sobre ella. El wifipwje es

» el mundo espiritual supremo desde el cual Jestis viene, y en el cual entran los espirituales. En el uso
del término estd implicita la plenitud y la perfeccion del ser. En plural a los eones se los llama
TAnpeyuete, y TAfpope también se usa a veces para los a.compa.nantes angélicos de los gnasticos, que
ayudan a hacerlos subir hacia el mundo espiritual. ;

5. En las obras misticas y neoplatonicas, TAfRpwye tiene el sentido de contenido o totalidad, p. ej.la
suma de las cualidades que constituyen algo.

B. EINT. :
1. Encontramos el sentido «lo que llena» en Marcos 6:43; 8:20; 1 Corintios 10:26 (cf. th, Mr. 2:21).

2. Enlas medidas, (2) encontramos primero el sentido «plena medida» en diversos contextos, p. &j. el
nimero de los gentiles en Romanos 11:25; la plena madurez en Efesios 4:13. Luego hallamos (b) el
sentido de «plenitud, p. ej. en Romarfos 15:29 (bendicién), Efesios 3:19 (todos los dones de Dios),
Juan 1:16 {la gracia del Verbo encarnada), Colosenses 1:19 {la plenitud del ser divino en Cristo),
Colosenses 2:2-9 (la divinidad plena). Los enunciados con winpwpe en Colosenses presentan la
plena unidad de la persona y la obra de Dios y de Cristo, pero en 1n medo tal que no se pone en
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peligro ni la distincién de las personas ni el monoteismo. Las diferencias entre Efesios y Colosenses
Tuestran que aqui TATPWLE no es un término técnico, y el hechd de que en su lugar se puedan usar
TApNG y mAnpdw apoya esta conclusién. En parte, los dichos con mAfpwyc se relacionan con el
papel de Cristo como cabeza de la iglesia. De él, como portador de la plenitud divina (Col. 1:18ss),
fluyen hacia la iglesia poderes vitales, de modo que se puede decir que €l la llena.

. En Efesios 1:23 la iglesia, como cuerpo de Cristo, es su plenitud v por lo tanto esta llena de su accion

poderosa. Efesios 3:19 transmite una ensefianza semejante.

El «acto de llenar» es el sentido (en activa) en Romanos 13:10. El amor no es aqui la suma de laley, sino
el cumplimiento de lo que Dios exige en ella (cf. v. 8). «Acto de llenar» es también el sentido (en pasiva)
en Romanos 11:12. Cuando quede completo el nimero de Israel, los gentiles recibirdn la plenitud de
la consumacién escatoldgica. Otro ejemplo es Gilatas 4:4. Lo que se indica no es solamente que un
periodo ha completado su curso o que se ha alcanzado un punto destinado, sino que el tiempo ha
recibido su pleno contenido con el envio del Hijo (cf. Ef. 1:10). Dios realiza su acto escatolégico con la
venida histérica de Jesiis. El decreto de Dios tenia en la mira el cumplimiento de los tiempos (cf. 1 Co.
10:11}; Efesios 1:9-10 muestra que esto estd basado en la voluntad de Dios y su designio.

dvaTAnpow.

L.

Esta palabra significa «llenar completamente», «llenar hasta arriba», «completar», «hacer completa-
mente», «disponer», «terminar» y «aplacar».

. Enla LXX encontramos los sentidos «insertar», «llevar a plena medida», «completars, «estar llenos,

y en pasiva «llenarses, «llegar a un fin».

. En el NT encontramos el sentido «llenar una brecha», «reponer», en 1 Corintios 16:7 y Filipenses

3:20. El significado «colmar» se da en 1 Tesalonicenses 2:16; el judaismo aumenta sus pecados al
oponerse al evangelio. En 1 Corintios 14:6 el punto es «llenar un lugar». En Gélatas 6:2 los creyentes
cumplen la ley de Cristo llevando las cargas los unos de los otros. En Mateo 13:14 la pasiva se rela-
ciona con el cumplimiento de la profecia mediante el rechazo del mensaje de Cristo y de su obra.

dvtaveninpiw, Este compuesto poco comiin lleva el matiz de «afiadir a», «suplementar» o «aumentarse
mutuamente». En el tinico caso del NT, en Colosenses 1:24, laidea es la de un llenar de manera vicaria
las aflicciones escatol6gicas impuestas al apéstol en una comunién de destino; completamente realista,
con Cristo sobre la base de morir con él (cf. Fil. 3:10).

EKTANPOW.

L

Esta palabra significa a. «llenars (p. ¢j. tripular naves), «reponer», «amueblar» (p. ¢j. una casa), «col-
mar» (las arcas del estado}, «llevar a plena medida», b. «cumplirs (un deber), «pagar (una deunda),
en pasiva «llegar a cumplimientos, c. «llevar a cabo» (un plan o propuesta) y d. «apaciguar.

. El inico caso en el NT se halla en Hechos 13:33, donde Pablo dice, sobre la base de Salmo 2:7, que

la buena noticia es que Dios ha cumplido su promesa a los padres, al resucitar a Jesis de entre los
muertos {cf. th. Le. 24:7; 1 Co. 15:4).

EKTATIPWOLG,

L

2

Esta palabra poco comiin significa «llenamiento», «accién de completar , «perfeccionamiento», «sa-
tisfacciéne, «cumplimientos.

El tinico caso en el NT se halla en Hechos 21:26, donde Pablo notifica en el templo de cudndo con-
cluirdn los dias para purificar a los cuatro hombres.
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GULTIATIPOW.

1. Esta palabra significa «llenar conw, «llenar completamentes, «tripulars, scompletar, y en pasiva «ser
completados, «quedar completo», «<cumplirses.

2. En el NT sélo figura la pasiva. Literalmente el barco se estd llenando de agua en Lucas 8:23. En
Lucas 9:51 y Hechos 2:1 se cumplen los dias (e. d. ha llegado el momento), con una sugerencia de
que la voluntad salvadora de Dios es realizada en el acontecimiento de la ida de Cristo a Jerusalén
o del descenso del Espiritu. Lo que se cumple no es solamente el periodo hasta llegar al aconteci-
miento, sino el iempo del acontecimiento mismo, de modo que el término tiene aqui una clara sig-
nificacion teolggica.

TAnpodopéw.

1. Este compuesto tardio significa «llevar a plenitud», en sentidos como a. scumplir o completar»,
b. «satisfacer», y . «convencer» (en pasiva «llegar a plena certezas).

2. El Gnico caso en la LXX se halla en Eclesiastés 8:10, donde el «lleno» tiene el sentido de «completa-
mente decidido» a hacer el mal.

3. Enel NT la palabra significa «cumplir» en 2 Timoteo 4:5 (cf. th. la pasiva en 4:17). El significado en
Lucas 1:1 es srealizar», pero puesto que la referencia es a los actos divinos de salvacion, el matiz es
el de llevar a cumplimiento. En Romanos 4:21 el punto es alcanzar la certeza; es por estar plena-
mente convencido de que Dios haré lo que promete, que Abraham es un modelo paralos creyentes,
y la fe que salva es la fe en el poder creador de Dios que da nueva vida en Cristo. El mismo signifi-
cado se da nuevamente en Romanos 14:5, donde Pablo dice que ya sea que observemos ciertos dias
© no, debemos estar plenamente convencidos en nuestro propio criterio. Este puede ser también el
sentido en Colosenses 4:12, pero la combinacién con TéA€ioL sugiere que la idea esla de ser llevados
ala plena madurez o estado de hallarse completos.

TAnpodopie. Esta palabra significa a. «suprema plenitud» y b. «certeza». En el NT es paralela al poder y
al Espiritu Santo en | Tesalonicenses 2:5 (cf. 1 Co. 2:4). Es por lo tanto uno de los términos mediante los
cuales describe Pablo la gran riqueza de la obra divina en la vida y misién de la iglesia. En Colosenses
2:2 (con wAoUrog) denota la sobreabundancia de un conocimiento de Dios que tiene su epitome en Cristo
como aquel en quien Dios se revela activamente a si mismo. En Hebreos 6:11 los lectores no carecen del
celo que lleva a la plena preservacién (o desarrollo) de su esperanza. En Hebreos 10:22, sin embargp, la
referencia es a la plena seguridad de la fe que descansa sobre la apropiacion de la obra de Cristo como
sumo sacerdote. Formalmente, desde luego, sigue estando presente la idea de una plena medida.

[G. Delling, V1, 283-311]

minolov [projimol

A. El mundo griego. Formado a partir de mAnolog («cerca»), 6 mAnolov es el «préjimo o vecinon, «la
persona que estd junto a uno», y luego mas en general el «semejante». Es una palabra significativa
en las discusiones éticas.

{H. Greeven, VI, 311-312]

B. El AT yla LXX.

1. wAnolov figura unas 225 veces en la LXX, a veces en expresiones preposicionales, principalmente

como sustandvo, a menudo sin un original hebreo, en otros casos para diversos términos hebreos,
de los cuales el principal es 17 fue también se traduce con pikog y &Aini-).
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2. Elhebreo 1 viene de un verbo que significa «tener tratow, «asocifirses. El sustantivo refleja una gama
de posibles tratos, desde el «<amigo» del rey hasta el uso estereotipado en una frase como «unos a
otros». De modo que abarca al amigo, al amante, al compafiero, al vecino o al semejante.

3. Se expresa un encuentro que en el AT tiene lugar dentro de la alianza, y que por lo tanto entre aque-
llos que adoran al inico Dios y se hallan bajo su mando. Cuando el término figura en los textos
legales, tiene un cardcter relativamente general en vista de la validez general de las ordenanzas, de
modo que no hay una restriccion formal a los miembros del pueblo de la alianza. Pero el entorno
muestra que las leves se dan especificamente a Israel, de modo que su aplicacién inequivoca esa los
miembros del pueblo, con una clara ampliacién solamente a los forasteros residentes. Es asi como
el uso del término, p. €j. en Levitico 19:18, comporta tanto restriccién por un lado como ampliacién
por el otro.

4. Con la restriccion, en el judaismo se escuchan voces que favorecen una ampliacién general. La tra-
duccién wAnolov es una de esas voces, tanto més cuanto que se usa en los pasajes legales. La tradi-
cién judia helenistica, entonces, une fuerzas con una corriente especifica del judaismo palestinense
que, sobre la base de la creencia en la semejanza divina, exige respeto y consideracién por todos los
seres humanos.

[J. Fichtner, VI, 312:313]

C. mingiov en el NT.

1. Usado en el NT solamente como sustantivo, excepto en Juan 4:5, wAngiov significa «préjimos y
muestra una fuerte influencia del AT; en 12 casos hay alusién a Levitico 19:18. En su sumario de la
ley (Mr. 12:28ss; Mt 22:34ss), Jestis se refiere al mandato de amar al pr6jimo asi como a Dios; Ia
unidad de los dos mandatos es un rasgo caracteristico en esia ensefianza. Pablo encuentra en el |
mismo mandato la realizacidn de la ley (G4. 5:14) o la suma de los mandamientos (Ro. 13:8ss).
Santiago lo llama la ley regia {2:8). Es el epitome de los mandamientos en la respuesta al joven jefe
rico (Mt 19:19).

2. El concepto de préjimo incluve a los‘enemigos asi como a los amigos (Mt. 5:43ss). En su raiz, Jesiis
estd aqui revirtiendo la pregunta. No debemos preguntamnos a quién amar, ya que amar es ser hijo
de Dios, ser perfecto como Dios es perfecto, y por lo tanto amar de modo generoso y espontineo.

3. La paribola del Buen Samaritano ilustra de modo apto esta reversién. Lo que cuenta es ser préjimd
para los que estan en necesidad. Aqui el préjimo no se generaliza ni al compatriota ni al semejante.
El término sugiere un elemento de encuentro. La vida misma muestra quién es el préjimo. El ver-
dadero punto no es definir al préjimo sino ser préjimo.

4. En Romanos 15:2; Efesios 4:25; Santiago 4:12, el préjimo es el hermano cristiano.

5. 5i bien préjimo y hermano llegan a ser pricticamente sindnimos, los Padres apostélicos continiian
usando winoiov (cf. Bern. 19.3; Pol. 3.3).
[H. Greeven, VI, 316-318]
e, Goerdos, €Tepog

miotrog [riqueza), mhodoroc [rico], mAovtéw [serrico], mhoutilw

‘|enriquecer]

A, Uso no biblico.

1. Datos generales.

a. Lingiifsticos. Este grupo estd conectado con una raiz que significa «fluir», que estd relacmna.da con
«llenar», El sentido bésico, entonces, es el de «plenitud de bieness, y mholsog puede significar ya sea
riqueza material o espiritual 'de sabiduria, etc.ﬁ).
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. Léxicos. La lexicografia apoya el andlisis lingiiistico. As nhalzog significa sriqueza», miololog «aco-

modado», TAouTEW «ser o hacerse ricow, y TAoutifw «hacer ricos.

. La rigueza y los ricos en el pensamiento griego y helenistico.

El periodo temprano. En Homero, nobleza y riqueza son idénticas. El ganar o perder cualquiera de
las dos estd en manos de los dioses. La riqueza puede consistir en propiedades y sus productos, pero
las circunstancias felices también son riqueza. En Hesiodo, la riqueza viene por medio del trabajo,
que es honorable. Pero como en Homero, s6lo las riquezas traen virtud y bendicién, la pobreza
rompe la médula de la vida.

. De los presocréticos a Aristiteles. El periodo clsico juzga la riqueza desde un punto de vista social,

e.d. el de su efecto sobre el estado. Los presocréticos observan que la riqueza no confiere verdadera
seguridad, ya que se pierde con facilidad. M4s atin, los pobres pueden ser cultos asi como los ricos,
v la riqueza o la pobreza depende de la actitud del individuo. Algunos pueden decidirse por la
riqueza técnica, pero ofros procuran la riqueza de la virtud o la sabiduria. Surge el debate de sila
riqueza, la pobreza o las posesiones moderadas ofrecen la mejor seguridad en la vida. Platon y
Aristételes encuentran en la riqueza un medio, no un fin. Al liberar del trabajo fisico, la riqueza debe
serun camino hacia la cultura. Si es heredada, debe promover un esfuerzo por la justicia y una dedi-
cacién a fa virtud. Lo mejor es la riqueza moderada; la riqueza descontrolada que encuentra seguri-
dad en la constante acumulacitn de bienes materiales conduce a la ruina politica y hace que el indi-
viduo sea asocial. Platén, a diferencia de Aristoteles, se apega a la idea de la riqueza espiritual asf
como material. La sabiduria, la virtud y la cultura son las verdaderas riquezas.

. Los cinicos y los estoicos. Estos grupos se concentran en el individuo antes que en el estado.

Enfatizan la actitud interior, pero también censuran la riqueza porque acarrea dependencia de las
cosas materiales. Para los cinicos la verdadera sabiduria sélo es posible para los pobres. Para los estoi-
cos la riqueza es un asunto indiferente; un préstamo que no afecta la verdadera naturaleza o destino
de uno. Ofrece algunas ventajas cuando es bien administrada, pero es facil que se la administre con
desorden. La verdadera riqueza consiste en la sabiduria en armonia con el orden césmico,

La riqueza y los ricos en el AT.

. Datos lingilisticos. E1 grupo wAolrog figura unas 180 veces en la LXX para diversos términos hebreos

(especialmente [a raiz "), Donde es mds comniin es en la literatura sapiencial, incluyendo el Sirdcida
{03 veces).

. Evaluacidn de la riguezn.

El periodo temprano. Como lo muestra el usa infrecuente del grupo, la cuestion de las riquezas no
es prominente en el periodo temprano. La riqueza consiste en rebafios, manadas e hijos. Las pose-
siones materiales vienen de la crianza, la dote o el botin. La riqueza es un don de Dios y una expre-
sién de su bendicion (Dt. 28: 1ss).

. La critica profética. El cambio en las circunstancias sociales, especialmente el desarrollo de cindades

y de una plutocracia, ocasiona la critica de los profetas (Is. 10:1ss; Am. 2:6ss; Ez. 22:25ss; Miq. 2:1ss).
La acusacién es que entraiian el trabajo forzado y la privacion a las viudas, etc. de sus derechos. La
riqueza se adquiere mediante la sagacidad, el soborno y la violencia, y es contraria ala voluntad de
Dios parasu pueblo elegido (Jer. 5:26-27; Mig. 6:11-12). Los ricos son impios; se arruinardn median-
te el juicio de Dios sobre el pueblo, y sus riquezas serdn dispersadas (Is. 5:14; 29:5).

. Latradicién posterior. Lo que dice la sabiduria sapiencial acerca de la riqueza est4 relacionado con

la experiencia préctica. Los ricos tiengn seguridad, amigos y honra (Pr. 10:15; 14:20). La riqueza
viene por la frugalidad y la industriosidad (24:4; Si. 31:3). Pero también hay pe].zgrc en la riqueza.
Ficilmente conduce al orgullo (Pr. 18:10ss) y a la confianza en ella {Si. 11:19). Uno se ve tentado a
usar medios malvados para lograrla (Pr. 28:6). Es efimera (Ec. 5:12ss), comporta desventajas (5:11),

y es solamente un bien relativo, p. ej. en comparacién con la salud o con el buen nombre (cf, Si.
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30:14ss). La riqueza es una bendicién divina (Pr. 10:22) y la pobreza es un juicio divino, pero se ve
que muchos que son rectos son pobres, mientras que los malos son ricos {ef. Sal. 37; 48; 72). En
Tespuesta, se espera un orden de rectitud {Sal. 37), pero mientras tanto se pone énfasis en la imper-
manencia de la riqueza (Sal. 48}, y la fe tiene la confianza de que los que buscan a Dios nunca pade-
ceran verdadera carencia (Sal, 34:10).

La riqueza y los ricos en el judaismo.

La tradicion no filonica. Para la jerarquia saducea, Ja tiqueza sigue siendo parte constituiva de la sal-
vacion, Los esenios, sin embargo, rechazan las riquezas terrenales como signo de cantiverio al
mundo que estd por pasar, y miran adelante hacia una reversion escatolgica. Los que combinan la
escatologia y el nacionalismo incluyen la riqueza en su expectacién, como sefial y como don. Los
fariseos ven que la riqueza ofrece la oportunidad para dar limesna y para la observancia de la ley,
pero encuentran la verdadera riqueza en el conocimiento y el cumplimiento de la ley. La riqueza v
la pobreza son instrumentos de la prueba divina: éirdn a ser generosos los ricos, y los pobres acep-
tardn su suerte sin quejarse? El denominador comtin en estos pensamientos diversos es que Dios es
el inico dador de riqueza y salvacién, y que la riqueza conlleva una obligacién para con los demas.
También es generalizada la idea de la retribucién. La riqueza, ya sea en este mundo o en el venidero,
es una recompensa por guardar los mandamientos.

. Filin. Bajo la influencia del pensamiento platénico y estoico, Filén considera indiferente la riqueza.

Es transitoria e implica un peligro para el alma, pero no es necesario despreciarla. Filon esti cons-
ciente de que Dios ha creado los bienes materiales para la salvacién. El pu.ntu principal es usarlos con
entendimiento como un préstame que nos ha hecho Dios. Dios mismo, sin emba.rgo eslaverdadera
riqueza que no se puede perder jamas. Persiste la idea de que esta verdadera riqueza se ga.na como
recompensa, en vez de ser recibida como un don gratuito.

La riqueza y los ricos en n el NT.

. La actitud de Jexis con respecto a la rigueza en Marcos y Matzo.

En Mateo, Jesiis abandona la visién tradicional de la riqueza en favor de una que es totalmeme
teocéntrica y escatolégica. Ni la riqueza ni la pobreza en cuanto a tales son significativas en si mis-
mas (cf. 25:57). El deleitarse en las riquezas (13:22) y 1a dificultad de los ricos para salvarse (19:22ss}
simplemente tipifican la situacién humana, en la que, aun si se gana el mundo entero, no sirve de
nada si se pierde el alma (6:23ss), y la ansiedad de la vida pagana se halla en claro contraste con el
buscar la rectitud y el reino {6:23ss).

- El problema de las riquezas fiene mayor independencia en Marcos, p. €f. ea la explicacién de la

parébola del sembradoer (4:19) y en el relato de la ofrenda de la viuda (12:41ss). La nqueza esm
obsticulo para ofr el mensaje del reino.

. En Lucas. La cuestion de los ricos ocupa més espacio en Lucas. La colocacién del relato del joven rico

poco después de la pardbola del publicano (cf. 18:8ss, 18ss) muestra que aqui se trata de algo més que
la riqueza (cf. la colocacion del relato de 1a viuda pabre, la parghola del rico y Lazaro, y el relato de
Zaqueo; 20-21; 16:14ss; 19:1ss}. Los ricos, en sentido colectivo, son opositores de Jesis, ya que el
evangelio implica una total reversién del orden terreno (1:53; 14:11, 24). Los ricos confian en sus
posesiones; la riqueza es por lo tanto un obsticulo para el discipulado (12:19ss; 18:22-23). Los ricos
deben devolver lo que se ha ganado incorrectamente (19:8) y dar generosamente sin esperar devolu-
cién (14:12ss). El desapegarse de las riquezas en el discipulado desemboca en gran ganancia, tanto
en el tempo como en la eternidad.

. £l grupo en Pablp. Pablo redefine la riqueza, regresando al sentido bésico de «plénil:ud de bieness.

Cristo y su obra son la verdadera riqueza de la comunidad. Cristo mismo es rico (2 Co. 8:9). Otorga
su riqueza a aquellos que lo invocan (Ro. 10:12). Dios es rico en bondad v en gloria (Ro. 2:4; 9:23].

La palabra de Cristo habita ricamente en la comunidad (Col. 3:16), 1a cual es rica graciasala pobreza -

de Cristo {2 Co. 8:9} y a la cual Dios ha manifestado las riquezas de la gloria del misterio (Col. 1:26..
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Dios es rico en misericordia y gracia (Ef. 1:7; 2:4). La comunidad conoce la riqueza de su gloriosa
herencia por el Espiritu (1:18). El apéstol proclama la inescrutable riqueza de Cristo (3:8). Esta
riqueza es pobreza para el mundo (1 Co. 1:23). El camino hacia ella es el de Cristo, quien, aunque
era rico, se hace pobre para enriquecer al mundo (2 Co. 8:9). Asi los apéstoles, siendo pobres,
enriquecen a muchos (6:10). La verdadera riqueza consiste en el amor que, sacrificindose a si mismo,
sigue a Jests, sin buscar lo suyo (1 Co. 13:4ss), sin jactarse de su riqueza, sino confiando en el Dios
que Ilena todas las necesidades segiin su riqueza en gloria (Fil. 4:19), y estando entonces preparados
para perdonar con largueza a los demds (2 Co. 8:1ss). La riqueza material es sencillamente un instru-
mento en el ministerio del amor; hay que tratar con ella como si no se tuviera relacién con ella, ya
que no tiene una dignidad propia (1 Co. 7:31).

4. Los otros escritos del NT. Se advierte contra el codiciar la riqueza en 1 Timoteo 6:9, y contra el confiar
en la riqueza en 6:17ss. En Santiago 2:1ss se condena el interés por las riquezas y bienes. Los ricos
deben jactarse de su baja condicién (1:10-11); son propensos a la violencia (2:6-7), al engafio (5:4), y
a la vida voluptuosa (5:5), y su oro y su plata, que se herrambran, darén testimonio contra ellos en
el juicio (5:3). El uso en el Apocalipsis es similar al de Pablo. El Cordero es digno de recibir lariqueza
(5:12). La iglesia de Esmima es verdaderamente rica (2:9), pero la de Laodicea, aunque rica, es en
realidad pobre y debe buscar su verdadera riqueza mediante el arrepentimiento (3:17ss). Los ricos
de Babilonia, que han adquirido su riqueza mediante la maldad, caerén junto con su ciudad (18:3ss).
En Hebreos 11:25-26 Moisés considera que el ser injuriado por causa de Cristo es una riqueza mayor
que los tesoros de Egipto.

E. La rigueza y los ricos en el periodo postapostélico.
1. Los Padres apostilicos. Los Padres apost6licos siguen la ensefianza del NT. Bernabé habla de las ricas

manifestaciones de Dios (1.2) y de c6mo la gracia tiene en Dios una rica fuente (1.3). Hermas, en
Semejanzas 2.8, muestra que la riqueza es iniitil como tal, y en Mandatos 8.3, etc. advierte contra el
lujo al cual conduce. Pero la riqueza es don de Dios (Hermas, Semejanzas 1.8). Los pobres cuya
oracion es rica para con Dios deben interceder por los ricos, quienes a su vez deben sustentar a los
pobres mediante donativos materiales (Semejanzas 2.4ss).

2. Clemente de Algjandria y Cipriano. Clemente, en su obra sobre la salvacién de los ricos, ensefia la
indiferencia ética de la riqueza y la pobreza; tanto los ricos como los pobres estin expuestos a la
tentacién, y ni la riqueza ni la pobreza pueden decidir su destino eterno. Los verdaderos ricos son
ricos en virtudes. Pero la riqueza viene de Dios, y su valor queda decidido por el uso que se le dé, y
por ende por la actitud de quienes la tienen. El uso adecuado concuerda con la voluntad de Cristo y
asume la forma de servicio a los demds. Cipriano, y posteriormente Basilio de Cesarea, aceptan este
punto de vista, pero con mas énfasis en evitar la atadura de las riquezas y el resultado que es apartarse
de Cristo. La tension implicita en la actitud respecto a la riqueza corresponde con la posicién de los
cristianos como quienes estdn en el mundo sin ser de él.

[F. Hauck y W, Kasch, VI, 318-332]
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TUEDiLE, TVELLETLKOS.

A, mvelpe en el mundo griego.

I Significado del término.

1. Viento. De una raiz que denota la fuerza vital que actiia como una corriente de aire, velua significa
primeramente el viento, tanto en su movimiento como en su sutl materialidad. El viento puede ser
tormentoso, o un viento normal, 0 una brisa, o incluso un vapor. Tiene un efecto sobre el clima, la
salud y el cardcter, y se ve como natural y divino ala vez.

2. Aliente. Un segundo sentido de mvebue esel a.lientb que se inhala y se exhala en la respiracién, y que
va desde el resoplido hasta el aliento que se desvanece. Poetlca.mente el mvelue denota el sonido pm
ducido por el aliento humano al soplar en las flautas, etc. :

3. Vida.El aliento es signo de vida, y por medio de la idea del aliento de vida se llega a usar moeiyte pam
la vida o la criatura viva.

4. Alma. Como principio de vida, el Tvelux significa algo muy parecido a ¢vxﬁ Atado al cuerpo
dn.rante la vida, huye de él con el ltimo suspiro y regresa a la esfera etérea.

5, Smtzda transferido de espiritu. En un sentido transferido, mveDju se usa para el espiritu que sopla en nlas
relaciones interpersonales. Es asi como puede denotar el espirinu de una ciudad, o la mﬂuenma de
los dioses o de otras personas, o diversas formas de emocién.

6. mvelue y volc. En contraste con voig {mente), que se parece al medic més tranquilo de la Juz, el
nvelj (espiritu) es un término dindmico que sugiere el movimiento fuerte del aire que nos arrebata
con un poder elemental y nos envuelve en la tensién o el movimiento.

7 El mvebue mdntico. En el manticismo y la poesia mantica, mvelyue es el espiritu que agita, entusiasma,
llena e inspira (cf. sacerdotes, poetas y profetas). También puede denotar el discurso retdrico elevado,
la corriente cautivadora del orador, etc.

8. El nvebun divino. Elemental e incontrolable, se siente que el Tvetqi es divino {p. gj. en la nvisica di- -
vina). Pero en griego no hay sentido alguno de un espmm santo personal. El espiritu divino es inma-
nente.

Y. Diosy el mveiyux. En el estoicismo el mrelye es un poder cosmico o una sustancia, y como ta.l se puede
considerar como el ser o la manifestacion de la deidad misma.

10. Desarrollo no griego del ngny?mda Bajo la influencia judia y cristiana se da un doble desarrollo del sig-
nificado. Por un lado, el mveijiz es separado de la naturaleza y personificado como el Espiritu de Dios
activo, cosmoldgico o sotericlégico. Por el otro, se materializa como una fuerza médgica demoniaca
que los magos manipulan para bien o para mal.

II. El mvetue en lz mitologia y en la religion.

1. El nvelpa creador de vida. Sobre la base de la conexidn entre viento o aliento y la generacion y la vida,
se difunde la idea de que existe una concepcién por el viento. Este concepto se puede hallar en la
poesia y en las ciencias naturales, y se traslada a la teorfa estoica del mvebpe. Tanto en Egipto como
en Grecia se lee sobre los dioses que engendran vida mediante su aliento. La modalidad de
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generacion distingue Ja operacién divina de la concepcién humana, en conformidad con la diferen-
cia de esencia o sustancialidad.

2. mvelya ¢ inspiracion. El aliento del viento o de la respiracion es una forma mediante la cual las fuerzas
divinas superiores imparten algo de su poder, ya sea para bien o para mal. Platén sigue usando
émimvow para la inspiracién, y reserva el para las ciencias naturales. Distingue cuatro formas de
inspiraci6n correspondientes a las cuatro esferas culturales, a saber, la poética, la mintica, la mistica
y la erdtica.

a. Poética. Cuando Hesiodo es llamado a ser poeta, las Musas le insuflan una voz divina. S6crates se
refiere irénicamente a su don divino del discurso poético. Una fuerza divina (mvelye) eleva al poeta
por encima del orden normal. El manticismo ofrece un prototipo.

b. El manticismo. En Delfos, Apalo, en una especie de matrimonio sagrado, llena a la mujer con su
aliento divino. El melie coloca a la Pitonisa en un estado extitico que involucra efectos fisicos (p.
ej. cabello despeinado, respiracién jadeante, etc.). Ciertos efectos de sonido se asocian con la impar-
ticién del ordculo. El mvelu llena la casa, y especialmente el ser interior de los receptores, llevin-
doselos hacia 1a esfera extatica, y manifestando cosas ocultas. Es incontrolable, y posee en vez de ser
poseido; y su tema, su contenido y su origen son divinos. La inspiracién mantica de este tipo llena a
la persona del ser divino, en palabras de Platon, y asi hace que las personas sean 6rganos oficiantes
de los dioses. Pero también las despoja de entendimiento, de modo que sus palabras no son propias.
Se necesita el filésofo para que valore e interprete las palabras, asi como los sacerdotes de Delfos
esclarecen los balbuceos de la Pitonisa para convertirlos en oriculos vilidos. Para Platén la
inspiracion méntica es el prototipo para la inspiracién poética y para el elemento de entusiasmo en
su propia filosofia. Plutarco recoge y desarrolla este concepto. Si bien rechaza la inspiraci6n directa,
bajo influencia estoica sugiere que hay una fuerza natural que actiia como medio de inspiracion en
la poesia y en la profecia. Esto no conduce a la irreligién, ya que la tierra y el sol, que hacen venir el
mvelpa, son para Plutarco esencias divinas. En Jamblico, la inspiracién divina o espiritu es un don
puro de los dioses. Aqui el espiritu se acerca més a la luz que al aliento, y la énimvou se espiritualiza
como iluminacién. Si bien el mveljx es divino, la deidad misma es distinta y més digna de reveren-
cia. No todas las personas estdn igualmente adaptadas para las operaciones del Tvetiyue. Los mds sen-
cillos y més jévenes son mds receptivos. La intensidad y las formas de manifestacién son tan
diferentes como los dioses (o los dngeles y demonios); la forma suprema es la unién con la deidad.

11 Elmvetya en las ciencias naturalesy en la filosofia. EI término mveljie no parece desempefiar una parte
importante en las primeras teorias fisicas; &7p y Yuyy son términos mas comunes. Posteriormente,
desde luego, los tres se equiparan como o principio vital comprensivo que integra todas las cosas.
En medicina, el mvebus es maés importante. Como el aire que se recoge con la respiracién y la ali-
mentaci6n, es un elemento vital y decisivo en la salud. Se hace una distincion entre e aire externo
mas frio y el aire interno mas célido que circula en el cuerpo y que tiene su sede en el corazén. Para
Arist6teles el mvelya es el aliento de vida que, en diversos grados, da el alma. En las criaturas supe-
riores el mely exterior se afiade al mvelya interior. Mueve y es movido, y trae calor y dirige y sus-
tenta el cuerpo en sus movimientos y experiencias. El estoicismo hace de esta teorfa cientifica un
principio universal que explica el mundo entero en su constitucion, unidad, tensién y vitalidad. El
Tvedjl es aqui una sustancia separada que reiine fuégo y aire, que es la fuente y el principio de los
cuatro elementos, que permea y da alma a toda la realidad en todas sus formas, y que es también la
base de la individualidad en grados ascendentes de pureza desde lo inorginico hasta lo orgdnico y
finalmente hasta el mundo humano. Incluso como érgano principal del alma, el el no es un
mero principio sino una sustancia, aunque en forma enrarecida; el mxeljia racional es una porcién
del mvetpa divino césmico mds altdmente enrarecido. Hace presente a Dios en el ser interior de la
humanidad. El mvely, entonces, es tanto la fuerza y sustancia vital que genera y permea todas las
cosas, como el alma racional cuyas funciones de guia y control ejecuta. En la unidad indisoluble de
materia, poder, vida y forma, el meDjLa es en ltima instancia Dios, quien por naturaleza es Tveij.
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El desting, entonces, es un poder pneumético, y en la religion, el mito y la poesia, Zeus es el melya
cosmico. Sin embargo, puesto que el estoicismo considera el mvelue como material, Plotino halla en
la YA un principio superior; el mvedye no puede constituir la esencia de la vida mis que la sangre.
En los escritos herméticos, el melji pertenece a la esfera etérea; tiene la forma de la luz inmaterial,
y forma el puente entre cuerpo y alma, posibilitindole al alma tanto el descender al mundo como
el ascender para salir de él. El que las personas sean buenas o malas depende de si la jrugr gobierna
al mvelpe sobre el cual se posa. o es gobernada por €]. Una vez mis el mvebja es aqui materia; es por
lo tanto un fenémeno de segundo rango en el mundo cdsmico y humana.

IV, El concepto griego de mvelyue y el NTU
1. A pesar de los paralelos formales. p. ¢]. la idea del muelijie como un poder, el mveljux desempeiia sélo

o

T e R -

un papel secundario en el pensamiento griego si se compara con el NT. Por pertenecer al mundo
material, nunca es «espiritual» en el sentido neotestamentario. Como factor césmico, es una fuerza
vital, impersonal y natural. Puede ser la sede 0 el agente de las funciones mentales y espirituales, pero
no es su verdadero sujeto. El monismo estoico hace de élla esencia y el poder de la deidad que per-
mea el cosmos, pero el dicho de Juan 4:24 ofrece solamente un paralelismo formal. Los apologistas
y los alejandrinos ven la diferencia; para ellos Dios no puede ser un mveliux material.

. Incluso en la poesia y el manticismo, el Tvebpa no estd nunca toralmente libre de la materia. Aqui,

por supuesto, es algo excepcional impartido a los pocos y que lleva un cardcter extitico. Una vez mds
hay un paralelo formal con el Espiritu Santo y los dones espirituales, pero al valorar estos factores el
NT evita el vocabulario religioso del griego secular, acuiiando en su lugar un término nuevo y dis-
tintivo como es el de glosolalia.

. El pensamiento griego tiene un interés tedrico en el proceso y la naturaleza del moeiyue. Este interés

es ajeno al NT, que se orienta hacia el contenido divino.

. Enmedicina, filosoffa y religion, el melju tiene un papel de mediacion en la frontera enm;lo mate-

rial y lo inmaterial, El Espiritu Santo desempeiia una parte similar, pero las presuposiciones teo-
l6gicas son totalmente diferentes. El griego secular no conoce persona alguna del Espiritu como
entidad divina; m/ebjx es siempre una cosa, no una persona.

. El punto de vista griego no puede nunca liberarse completamente de la idea del meiyr como un

fendmeno natural. Sin embargo, en el NT esta idea ya no estd presente cuande se proclama al
Espiritu como Espiritu de la verdad que reacciona ante el pecado y hace nacer la fe en Cristo, La
diferencia fundamental entre el concepto griego y el neotestamentario es que detrds de uno y otro
hay un Dios diferente.

[H. Kleinknecht, V1, 332-359]

. Espiritu en el AT.
Repaso del término.

. enel AT

Aliento, viento.

) Aliento de la boca. Como aliento de 1a boca, o1 significa respiracion (cf. Job 19:17) en expresiones
tales como tomar la respiracion (Job 9:18}, boquear para respirar {Jer. 2:24), respirar pesadamente
(Job 15:13), el halito de vida (Jer. 10:14).

(b) Aliento de aire. Como viento, ™5= puede ser un viento suave (Tab 4:15), un viento diario del poniente

(Gn. 3:8), un viento fuerte (Is. 32:2), un viento destructor (Sal. 55:8), un viento clido (v. 11). Los cua-
tro vientos son los cuatro dngulos de la terra (Zac. 6:5). Figuradamente el viento es la vanidad, lo
absurdo, lo ilusorio (Job 6:26}; leemos de conocimientos y palabras que son como el viento, asi
como de los vanos esfuerzos.
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b. Elm™ humano.

{a) El principio vital. ™1 da vida al cuerpo animal o humano {of. Gn. 7:22). Su ingreso da vida (Ez. 37:5-6),
su retiro significa la muerte (Sal. 104:29). Algunos términos que se usan en relacién con esto son
revivir, desaparecer, languidecer, expirar, quedar vencido, etc,

(b) Sede de las emociones, el intelecto y la voluntad. Emocionalmente hallamos conceptos tales como
intranquilidad, infelicidad, desénimo, desaliento, impaciencia, irritacién, mal humor, terror, celos,
arrogancia, etc. Intelectualmente hay referencias a la sagacidad, a Ja penetracion de los misterios divi-
nos, al sentido artistico y a la planificacién; negativamente a la falta de percepcion, el error y la falta
de visi6n religiosa 0 moral. Ciertas ideas volitivas asociadas son la presteza para las cosas, las acti-
tudes de voluntad, valentia, capacidad de soportar, libertad, anhelo de Dios, renovacién y, negati-
vamente, infidelidad e impiedad.

(c) Elmn efectuado por Dios. Dios, el Dios de los espiritus (Nm. 16:22), da fuerza vital ([s. 42:5), la sus-
tenta (Job 10:12) y la retira (Sal. 10:29). La vida est4 en sus manos (Job 12:10). Ocasiona inquietud
(2 R. 19:7), da fervor (Zac. 12:10), concede razon (Job 32:8) e imparte sentido artistico (Ex. 28:3), Se
halla detras de los planes (Jer. 51:1) y puede frustrarlos (Is. 19:3). Da o endurece la fuerza moral de
la voluntad (Ez. 11:19; Dt. 2:30). El espiritu divino se da mediante la imposicién de manos (Dt. 34:9).

c. Elrnm de Dios.

{a) Poder divino eficaz. E1mm de Dios da poder a los querubines (Ez. 1:12) y a Sansdn (Jue. 13:25), y
pone de pie al profeta (Ez. 2:2). Induce al éxtasis (Nm. 11:25), levanta (1 R. 18:12), arrebata (Ez. 3:14),
da voz profética (Gn. 41:38), otorga visiones (Ez. 8:3), dota del don de liderazgo (Jue. 3:10), y se halla
detras de la maldad humana (Jue. 9:23).

(b) El poder divino creador. El poder de Dios crea la vida (Ez. 37:9), la infunde (37:14), la envia (Sal
104:30) y la quita (Job 34:14). Crea el cosmos y la vida que hay en él (Gn. 1:2; Sal. 33:5). Da capaci-
dades mentales, p. ej. la destreza artistica, la iluminacién y la sabiduria (Ex. 31:3; Dn. 5:14). Da el don
de profecia (Miq. 3:8). Equipa para la realeza (Is. 11:2). También da cualidades morales, p. &]. la san-
tificacion (Is. 59:12). Es un poder para juzgar (Is. 4:4) y para salvar (Is. 32:15). Da auxilio (Sal. 143:10),
mauestra lo que es correcto (Neh. 9:20), y es puesto en los corazones de las personas (Is. 63:11),

(c) La naturaleza interior de Dios. M denota el peder sustentador de Dios (Is. 31:3), su omnipresencia
(Sal. 139:7), su sabiduria y poder (Is. 40:13), su mando (Is. 34:16), su santidad (Is. 63:10) y su pacien-
cia (Mig. 2:7). : i

(d) El ser personal. i1 tiene un aspecto personal en | Reyes 22:21; Ezequiel 37:9; tal vez Isafas 48:16.

2.t en el AT '
a. Como aliento. Esta palabra figura para una respiracion fuerte en Isafas 2:22, para el aliento airado
de Dios en Isaias 30:33.

b. Aliento humano. La referencia es al hilito de vida en Génesis 7:22, a la fuerza vital en Isaias 42:5, a
las cosas vivientes en Deuteronomic 20:16, a la sede del entendimiento o de la inspiracién en Job
26:4.

¢. Elaliento de Dios. Usado con respecto a Dios, el término se refiere {a) al principio que da vida (Job
33:4) y (b) alo que da entendimiento (32:8).

3. =% en el AT, Este término figura en el AT ¢ in referencia a a. los espiritus de los muertos (Lv. 19:31)
y b. los que invocan a esos espiritus {15.28:3,9).

II. El Espiritu de Dios.

1. El Espiritu de Dios representa el verdadero poder en Isafas 31:3. El Espiritu transforma el desierto
en un paraiso en Isaias 32:15ss. El poder del Espiritu tiene un cardcter ético (cf. Is. 30:1). Da forma
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creativamente {Sal. 51:10-11). Actiia por medio del siervo {Is. #2:1ss). Perfecciona al pueblo (Ez.
36:26-27). Ya estd en accién Is. 31:3); la transformacién del pueblo tiene lugar por medio de los
juicios divinos en la historia (Ez. 11:19; 18:31; 36:26). Acaba y consuma la historia de Israel. No se
trata de un poder politeista sino de la obra personal de la voluntad de Dios. Los poderes divinos no
estin habitualmente presentes en la humanidad. Las personas esiin sujetas al poder de Dios. Aunque
se experimenta como obra de Dios, es inescrutable. Ni siquiera los profetas dan detalles precisos de
su accion. Su dindmica es clara, pero su légica desafia todo analisis.

. El Espiritu de Dios es un poder creador y vivificador (Gn. 1:2). Toda la vida se deriva de este

dinamnismo {cf. Gn. 2:7). Por é] Dios sustenta su obra (cf, Job 34:14}. El poder del Espiritu es personal.
No se trata de una fuerza inmanente de la naturaleza; en el AT se desdiviniza a la naturaleza. El poder
creador de Dios es libre, soberanc e inescrutable (cf Gn. 6:3). Su dinamismo es conocido pero
insondable.

. Por el Espiritu, Dios suscita lideres carisméticos, p. ej. Gede6n, Saiil y David (Jue. 6:34; 1 S. 11:6;

16:13). Aqui el aspecto misterioso halla su expresién en el éxtasis (1 8. 10:6). El éxtasis sefiala el
descenso del Espiritu sobre los 70 ancianos (Nm. 11:24ss). Una vez més vemos el poder imprededi-
ble e irresistible de Dios. El dinamismo es conocido pero la légica queda escondida.

. Fen6émenos similares ocurren en otras religiones, pero la profecia levanta el concepto del ™ de Dios

fuera de la neutralidad religiosa y ética, y lo ve como la voluntad y obra teleol6gica del poder divino
personal en la accién histérica creadora. El Espiritu de Dios expresa su naturaleza interior y su pre-
sencia. Incluso en el juicio, Dios est4 presente como el Sefior de la historia (Hag. 2:5). La suya esen
tiltima instancia una accién de salvacién (Zac. 6:1ss). Su Espiritu sella su fidelidad de alianza (Is. 59:21).

. El AT inclusive ancla lo demoniaco en el concepto de los espiritus que vienen de Dios. Asi, Dlos )

envia un espiritn malo en Jueces 9:23, y en 1 Reyes 22:19 (cf. Job 1:65s} un espiritu de mentira viene
de Dios. Asi a los espiritus césmicos se los priva de su autonomia.

El espiritu en el judaismo.

mvelue en la LXX.

La traduccion de los términos hebreos. g
La LXX usa mvelje 277 veces para M, fvepog 52 veces, y acamonahente diversas otras palabras.

. La tr_aduccién habitual de 7122 es Tvon.

&yyaotpiuvBos es el equivalente normal de 1.
: [E. Baumgirtel, V1, 359-368]

. mvelye comp viento. Dos refers acias para este sentido son Jonds 4:8 y Jeremias 4:11.

. mveliie comoe aliento de vida,

Dios envia, dirige y retira este aliento (Job 27:3; Dn. 5:4; Tb. 3:6). Uno puede eniregar]o, pem o -
puede recuperarlo (2 Mac. 12:19; Sab. 16:14).

. La fuerza vital puede retirarse temporalmente (Dn. 10:17) y luego retornar (Jue. 15:19) o ser restan-

rada (1 8.30:12).

El mueijix construye el mundo y lo lena como espiritu césmico (Jt. 16:14). Dios es el Dios de los
espiritus {(Nm. 16:22), pero la LXX evita el dualismo de un mundo material y uno espiritual (cf. Is.
31:3).

. En el dltime tiempo, Dios da el mvelye como poder de resurreccién (Ez. 37:6, 14).
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. Tvelue como el poder de bendicion y castigo. En Isaias 11:4 mvelue y A0yoq son paralelos. En Isafas 29:10

Dios da un espiritu de estupefaccién. El mvelue inspira al maestro de sabidurfa en Siracida 39:6.

. mvelyux como capacidad espivitual, resolucidn, constitucidn del alma. Dios llena de sentido artistico y da

entendimiento (Ex 28:3; Job 32:8). Suscita la voluntad de construir (3 Esd. 2:5). El mveljo esla sede
de las funciones del alma (Sab. 5:3). La plenitud de pensamientos constrifie (Job 32:18}. El espirita
puede carecer de entendimiento, o se le puede dar (Job 20:3; Susana 45). El valor tiene su marea baja
{Jt. 7:19) y alta (1 Mac. 13:7).

. mvelila como don escatoldgico. E Espiritu de Dios puede ser de juicio y ardor ([s. 4:4). Dios puede

destruir de un sople {Sab, 11:20). Su aliento de juicio es como un torrente en crecida (Is. 30:28). Hace
huir al espiritu impuro (Zac. 13:2). En el dia de la salvacién el Espiritu reuniré a los animales (Is.
34:16). Dios le-.dard a su pueblo un nuevo espiritu (Is. 44:3). Derramard su Espiritu y dard un espiritu
de graciay de piedad (JI. 2:28; Zac. 12:10). El Espiritu se levantara en medio del pueblo (Hag,. 2:5).
El siervo serd portador del Espmm (Is. 42:1). Los que no pueden huir del Espiritu (Sal. 139:7) pero
ponen su espiritu en manos de Dios (Sal. 31:5} anhelan la salvacién mesidnica (Is. 26:18).

nveljte en el Eclesiastés. En el Eclesiastés, msebue es siempre un término antropolégico-psicol6gico.
Tponipeois Trelpezos es el término de la LXX para los esfuerzos vanos en 1:14; 2:11; 4:4, etc. La
misma expresion figura en 2:22 para la arbitrariedad del espiritu humano en sus aspiraciones.

. mvelj en Sabiduria.

El principio de vida. El autor de Sabiduria piensa que Dios insufla o presta el principio de vida
(15:11, 16). Dios se entrega €l mismo a la entidad individual, de modo que mientras los seres
humanos pierden el halito de vida en la muerte, obtienen la inmortalidad (5:15).

. La sabiduria. El mseipe como sabiduria es concedido en respuesta a la oracién (7:7). Es un poder de

clara percepcion que va orientado hacia el bien. No permea todas las cosas ni a todas las personas,
sino s6lo a los que oran, son reflexivos y moralmente puros, quienes pueden por lo tanto ser llama-
dos mvetpecte (7:23). El mvelpe que llena a los mveluata es superior a todas las cosas humanas, libre
de cuidados, ilimitado en sus posibilidades, capaz de ver y oir todas las cosas, y relacionado con Dios
de un modo singular (1:7). Como espiritu de disciplina, no tiene comuriién alguna con el mal.
Representando la actividad de Dios en el mundo, tiene cierta independencia hipostitica, pero sigue
estando sujeto a Dios (9:17). No se dice si es material o inmaterial; Dios es el Dios inmaterial, pero
actia en el mundo material. El nvebue participa de la trascendencia de Dios, pero también su par-
ticipacién en los acontecimientos. El mvelpa puede ser equiparado porun lade con lauyi, pero por
el otra es idéntico a la godie. El autor percibe entonces una doble actividad cosmica del mvebia, que
va en ventaja tanto de los elegidos como de toda la humanidad,

II wvelyuee en el judaismo helenistico.
1. Filgn.

a

mvelue es en Filén un término para el elemento superior del aire, para el viento, y para el aliento
humano y animal.

. el como la sustancia del aire mantiene unidas todas las cosas; toda la materia estd permeada por

él, y es por su poder cohesivo que la tierra misma se sostiene.

La sangre y el mveipa son la esencia del alma. El alma no racional tiene la sangre como su esencia;
el alma racional, que es distinivamente humana, tiene mvebua. meljuy es la impronta del poder
divino que engendra el pensamientp.

El mvetyer de Dios es diferente. Como seres racionales, los humanos reciben el mvelye divino por
infusién, La vida total del alma es un don divino. La pureza refinada de la mente de la humanidad
celestial depende de la participacién en el mvebue divino en cuanto diferente del mvelpn como
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impronta del poder divino {cf. Gn. 1:2;2:7), Los enunciados de Blén acerca del mvelys divino se ven
estorbados por su vocabulario filoséfico, pero para él el influjo del espiritu tiene un cardcter ético, y
mantiene la trascendencia divina en contraposicién al panteismo estoico. A veces llama al voix el
mvelye divino, pero sélo si aguellos que lo llevan toman decisiones éticamente buenas. Si la razén
es una impronta auténtica del melyu divino, es el mvelpe divino sélo sobre una base ética. Si bien
es imprecisa, la distincién que hace aqui Filén es firme.

- El espiritu profético. Filon se refiere al espiritu profético pero cree que él mismo, como expositar,

tiene el espiritu de inspiracién como Moisés. El espiritu profético es el espiritu divino supremo que
confiere conocimientos que ni siquiera el volg (mente) puede tener a pesar de su dotacién espiritual.
Los mundos de la iluminacién racional y de la profecia divina se encuentran en el sabio. Un raciona-
lismo permeado pneumiticamente alcanza su limite en el éxtasis profético. La cosa nueva recibida
con el Tvelpa divino apunta hacia el mundo de la revelacién de un Dios trascendente. Si los seres
racionales reciben el mvelyux divino, viven en la antesala de una realidad pneumatica impartida a los
escogidos en el éxtasis profético.

2. Josefo. El uso de Josefo esté relacionada con el de Ja LXX y Filén. mvetiue es la constitucién del alma

0 la sede del ardor marcial. Saiil tiene un espiritu maligno. Los Scapovia son equiparados con los
melpata de los muertos malvados, y se equipara al dngel divino con el mvelj divino, Josefo nor-
malmente evita decir mvebiur Beol para el espiritu de inspiracion. Sélo lo usa cuando la referencia es
a los profetas biblicos, prefiriendo mvetya 8élov para la inspiracién presente. Los zelotes y los ese-
nios profetizan, pero no tienen nada que ver con el Espiritu de Dios. En Antigiledades 1.27 Josefo usa
Tvelpartog émBEovTog para el Espiritu de Dios de Génesis 1:2; él probablemente estd pensando en
el aliento, pero la traduccién latina (spiritus dei) sugiere al Creador-Espiritu césmico.

[W. Bieder, VI, 368-375]

L. en el judaismo palestinense. -
1. Viento, sector del mundp. Como en el AT, 73 es el término comiin para «vientos. Hallamos también

2

la expresi6n «los cuatro vientos»; asi, 7+~ puede denotar «lado» o «direccién»,

Angelesy espiritus malignos. Los seres del mundo celestial pueden ser llamados espiritus, especialmente
en la apocaliptica. Los espiritus elementales son una clase especial que reina sobre los aconte-
cimientos naturales. Los dngeles caidos, al involucrarse con mujeres, han engendrado espiritus
malignos que viven en la tierra. La creencia en los demonios esta extendida entre los lideres reli-
giosos y los escribas, asi como entre el pueblo. Satén y los espiritus malignos son los enemigos de
Dios, que seducen y daiian a los seres humanos. Sélo surgen en una distorsién de la creacién de Dios.
As se evita el dualismo absoluto, y la actividad de ellos se integra en el gobierno de Dios. En el
tiempoa final serén atados y castigados. :

. Los difuntos. El término espiritu se aplica también a los difuntos en las tumbas, que pueden recorrer

la tierra de noche o pueden ser visitantes en el cielo para escuchar furtivamente los secretos divinos.

. El espiritu humano. La antropologia judfa posterior subraya fuertemente la idea del espiritu humano.

Vocabulario. Es dificil fijar distinciones en los términos que denotan el alma humana. Se usan diver-
sas palabras, pero el alma es una sola. Lingiiisticamente se hace una distincién relativa entre el alma
como fuerza vital y el alma tal como desciende del cielo, pero hay muchas excepciones.

b. Ellegado del AT. El punto de vista del AT sobre el espiritu como fuerza vital y como sede de las fun-

ciones espirituales sigue siendo el mismo en el judaismo, con énfasis en el elemento emocional y voli-
tivo, p. ¢j. el espiritu orgulloso, rapaz o humilde, el espiritu que puede ser refrescado con gozo o
recibir descanso. El espiritu de Dios halla complacencia en aquellos cuyo espiritu humango hallan
complacencia en él.
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c. Espiritu y cuerpo. Los rabinos desarrollan la distincion entre cuerpo y alma: el primero es terrenal,
la segunda es celestial y por lo tanto preexistente e inmortal. En la creacion, Dios crea ya un niimero
fijo de almas que quedan almacenadas hasta que haya cuerpos preparados. Estas almas son puras y
santas, y deben ser devueltas al cielo puras y santas, El alma preexistente es el espiritu que Dios pone
en nosotros. Conserva cierta independencia respecto al cuerpo, como en el suefio, Después de la
muerte, permanece en un lugar oculto en el cielo o en el reino de los muertos, esperando reunirse
con el cuerpo en la resurreccién para el juicio. Las almas de los justos son mantenidas aparte de las
de los malos, En la resurreccidn, cuando se retinan el alma y el cuerpo, la vida es restaurada ya sea
por el espiritu humano que regresa, o por el Espiritu de Dios.

d. Edad de las ideas de preexistencia e inrnortalidad. Estas ideas existen bastante tempranamente en el
judaismo helenistico. El concepto de Ia inmortalidad del espiritu se puede hallar en el judaismo palest-
nense en los Jubileos y en el Enoc Etiope. Los fariseos aceptan tanto la inmortalidad del alma como la
resurreccién. La preexistencia, sin embargo, se ensefia menos claramente en el judaismo palestinense.
Figuran las ideas del alma que viene del cielo y de un niimero fijo de individuos, pero estas no implhi-
can necesarjamente la preexistencia, la cual esta firmemente atestada s6lo a partir del siglo I1d. C.

e. El problema histérico. El judaismo palestinense, asi como el helenistico, muestra influencia griega
en su antropologia. Por otro lado, permanece el punto de vista antiguo de que el espiritu que viene
de Dios es la fuerza vital en la humanidad. El legado del AT impide asi una helenizacidn completa,
especialmente al descartar la idea de que el cuerpo es sede del mal.

3. ElEspiritu de Dios.

a. Terminologia. En los escritos apéerifos y pseudoepigrificos, encontramos los titulos «el Espiritus,
«Espiritu de Dios», y ocasionalmente «el Espiritu Santo». El espiritu en nosotros puede ser llamado
el espiritu de Dios, pero el Espiritu de Dios en sentido estricto es una entidad separada de nosatros.

b. Las obras del Espiritu.

(a) El AT habla acerca de un espiritu de sabidurfa, entendimiento; etc., y estas cualidades se ven cada
vez més como obras del Espiritu de Dios. En particular la profecia es una obra del Espiritu, y tam-
bién lo es una vida moral. Al conocer todas las acciones humanas, el Espiritu puede acusar en el
juicio,

{b) El Espiritu tiene su manifestacidn en la luz o en el sonido, pero en los rabinos el Espiritu de Dios
nunca aparece como una paloma.

c. El Espiritu y el AT. Para los rabinos el Espiritu es el Espirita profético que habla en el AT. Cada uno
de los libros es inspirado por el Espiritu, y por eso es candnico. En la exposicién, algunos pasajes
pueden ser atribuidos a Israel u otros hablantes, y otros directamente al Espiritu. Incluso algunas
palabras pueden ser dichas por el Espiritu de Dios. Pero la Escritura entera es todavia inspirada por
el Espiritu.- :

d. El Espiritu y la rectitud. El don del Espiritu es para los rabinos una recompensa por la conducta recta,

que promueve ain mas esa conducta. El Espiritu se aparta de los pecadores, y no esti dispuesto a actuar
en lugares impuros. Al principio el Espiritu actiia entre los gentiles (cf. Balaam), pero después se restringe
alsrael. La salud y la fuerza de cuerpo y alma también son condiciones para el don del Espiritu.

e. Ladotacién pasada, futura y presente con el Espiritu.
{a) Las grandes figuras del pasado, p. e]. los profetas, Rebeca, Jacob, los justos, hablan y actian bajola
influencia del Espiritu. Esto se aplica especialmente a los patriarcas y a los que escriben las Escrituras.

&

(b) En los tltimos tiempos el Mesias tendra el Espiritu, aunque el Mesfas no es equiparado con el
Espiritu. Los justos redimidos también recibirdn el Espirity, experimentando una renovacién moral
mediante una alteracién del espiritu humano, efectuada ya sea por Dios o por el Espiritu. Sobre la
base de Ezequiel 36:26-27 y 37:14, hay una expectativa de la resurreccién realizada por el Espiritu.
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{c) Si bien ha pasado la gran edad de la inspiracién profética, aquetlos que obedecen la ley pueden

recibir hoy el Espiritu. Los escritores apocalipticos hablan y escriben en el Espiritu en nombre de
otros, y ocasionalmente hay experiencias proféticas. Los rabinos no estén a la espera del Espirim
como en el pasado, pero piensan que una vida agradable a Dios conduce al Espirin, y a veces los
rabinos Henen visiones por medio del Espiritu. La ordenacion no se considera una imparticién del
Espiritu, aunque posteriormente se aventura la tesis de que el Espirit no es quitado de los sabios,
e. d. los escribas.

La funcién c6smica del Espiritu. La funcién del Espiritu en la creacitn halla un lugar en el judaismo,
pero en los rabinos es secundaria al concepto del Espiritu como agente de la profecia y como don
para los justos.

. Laautonomia del Espiritu. Los rabinos suelen hablar del Espiritu en categorias personales; p. ¢j. que

habla, que se duele, que se regocija, ete. Pero el Espiritu no es un ser celestial separado, al modo de
un dngel. Es una realidad divina objetiva que sale a nuestro encuentro, y como tal puede ser descrito -
también en categorfas impersonales. Esta realidad representa a Dios pero no es idéntica a Dios. Las
categorias personales se derivan del amor de los rabinos por la personificacién, y siempre van aso-
ciadas con palabras de la Escritura. Con toda la autonomia del Espiritu, el Espiritu es en tltimo tér-
mino el Espiritu de Dios y viene de Dios. El Espiritu no es un sustituto de la presencia de Dios, ni es
el Espiritu idéntico a la Shekinah. Puesto que viene de Dios y lo representa, su posesion implica un
vincula con Dios mismo.

. El Espiritu como abogado. Esta idea s6lo estd débilmente atestiguada en el judaismo. Sélo figura con

claridad en exposiciones de Proverbios 24:28-29, y en un pasaje donde a la batk gol que es un suss-
tuto del Espiritu, se le llama abogado.
[E. Sjvberg, VI, 375-389]

D. Desarrollo hacia el yo pnenmdético en el gnosticismo.

i
1L

Los rollos del Mar Muerto y su influencia,
Cuando se considera que el alma es un yo responsable que sobrevive a la muerte, la cuestién de su
salvacién se vuelve apremianie, ya que parece estar implicito el trato con el Espmtu de Dios, y surge
la especulacién en cuanto a la naturaleza de la vida después de la muerte. En el judaismo, la idea de
que el Espiritu es el poder de la bondad ética se va volviende cada vez més importante. Bajo el
impacto del dualismo persa, el Espiritu como fuerza determinadora es el bien por el que uno tiene
que decidirse. En Qumran se ve una lucha entre el espiritu del conocimiento y el espiritu de las
tinieblas. Los consejos del buen espiritu fomentan diversas virtudes. Hay que vivir por el poder del
Espiritu de Dios, o caer presa del mal. Al mismo tiempo, el Espiritu puede ser el espiritu humano que
abarca tanto el entendimiento como los actos, y que por lo tanto es idéntico al yo. S

. Ideas similares se dan en los Testamentos de los Doce Patriarcas y en los escritos herméticos. Al buen

Espiritu se contraponen los espiritus malignos. Estos procuran dominar a las personas y habitar en
ellas, y entonces ellas hacen o el bien o el mal. Un problema, sin embargo, es que el espiritu humano
representa una existencia responsable ante Dios. Una posible solucién a esta idea es considerar el
espiritu humano como el espiritu que esti determinado por la decisién ética, y que entonces se le
devuelve a Dios ya sea corrupto, 0 intacto y renovado.

11, El gnosticismo.
1. El problema: El espivitu como ceador de la materia. En contacto con el pensamiento griego, el papel

creador del Espiritu en Génesis 1:2 asume alta significacion, ya que cada vez mis se entiende al
Espiritu en términos de sustancia. Si el espirifu denota 1a existencia espiritual dada por Dios, los
helenistas equiparan esto con el alma que viene de Dios, que estd encarcelada en el cuerpo, y que
regresari al ambito celestial. Un pensamiento paralelo en el judaismo es el de la restauracién del
paraiso, con las ideas asociadas de un hombre primigenio y uno escatoldgico, que los heleniseas
interpretan facilmente en funcién del mito de un dios que desciende y que asciende, y la idendfi-
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cacién de los creyentes con el destino del dios. En lenguaje de sustancia, esto significa que la sustan-
cia celestial original viene a la materia para liberar la sustancia del alma humana. Pero écomo,
entonces, puede el Espiritu ser Creador de la materia?

. Elmvelye que es redimide de la materia. Para los gnosticos, Dios es espiritual por naturaleza. De algin

modo la sustancia espiritual ha quedado atada a la materia y debe ser liberada de ella. La respuesta
estriba en la distincién entre Tvelpa y Yoy El mueiyue, que es de la naturaleza de Dios o de Cristo,
es una semilla o una chispa que Cristo recoge y toma de regreso consigo cuando arroja el cuerpo y
la Yuxn al caos y entrega el melue a Dios. La redencién queda compleia cuando los mvetuarta redi-
midos son reunidos nuevamente en el gran cuerpo espiritual.

. Tricotomia, La separacion del wvebje respecto de la Yuyn produce en el ser humano una triple

division. Las triadas tempranas incluyen voi, Yy y oy, o 8¢iov, Yy y odua. En el judaismo
el Espiritu de Dios se contrapone al cuerpo y alma humanos. Aqui resulta decisiva la idea de un
mvelie trascendente. La misma idea reaparece en [reneo, para quien el Espiritu de Dios es el poder
que resucita cuerpo y alma, aunque otorgando la perfeccién al afiadir el espiritu.

E. EINT.

I
1.

Marcos y Mateo.

Ll espiritu demoniaco y el antropologico. De los 23 dichos con mveljlx en Marcos, 14 se refieren a un
espiritu impuro o algo similar. Mateo usa «espiritus» en 8:14. Antropoldgicamente, en Marcos 2:8 y
8:12 el mvelipe es la sede de las percepciones y sentimientos, y en Mateo 27:50 es la fuerza vital. En
Marcos 14:38 el espiritu que esta dispuesto, en contraste con la carne débil, no es una parte mejor
del hombre. Sobre la base de Salmo 51:12, es el Espiritu de Dios el que nos es dado y el que Jucha
contra nuestra debilidad humana.

. El Espiritu como poder de Dios. veljx se usa principalmente en Marcos y Mateo para el poder de Dios

de realizar actos especiales. No ver a Dios en accién en los exorcismos de Jesis es blasfemar contra
el Espiritu (Mr. 3:28ss). La comunidad encuentra aqui una seguridad de que el Espiritu estd con ella,
y por lo tanto un favorecimiento de la seriedad de la decisién que ella exige. Pero el énfasis se pone
en el perdon; el juicio s6lo sobreviene cuando hay un desafic deliberado que no quiere perdén.
Mateo 12:28 equipara ¢l poder del Espiritu en los exorcismos con la presencia del reino (cf. 12:18,
donde se considera que las curaciones denotan la llegada de los tiempos del fin). Marcos 1:12 va a
lo mismo. Como en el AT, el Espiritu Santo es el poder irresistible de Dios, que actiia en el aconteci-
miento de salvacién,

. La dotacidn general con dEsz'n'tﬁ. En Marcos 12:36 se equipara al Espiritu con la Escritura, y en Marcos

13:11 estd activo en el presente. Alli, el hecho de que el Espiritu hable es sefial de la ayuda de Dios en
la afliccién. Marcos 1:8 menciona una dotacién general con el Espiritu. La imparticién del Espiritu
corresponde a la expectativa escatol6gica. La adicién «y fuego» en Mateo 3:11 puede sugerir juicio, y
si es asi, tal vez el Espiritu insintia un viento tempestuoso que dispersa la paja. Pero ya en el bautismo
los creyentes pasan por un juicio que cierne y purifica, el cual es en si mismo una liberacién.

4. Jesis, dotado del Espiritu. En Marcos 1:9ss, el bautismo de Jesds es més que un llamamiento profético;

describe como el Mesias es dotado del Espiritu, como lo atestigua la paloma y la voz celestial. Asi se
inicia la nueva edad de Dios, aunque este inicio no implica conflicto alguno con el hecho previo de
que Jesiis fue concebido por el Espiritu. Jesis es (inico en virtud de la obra directa de Dios sobre él en
momentos decisivos. No se usan las categorias helenisticas de sustancia; Dios mismo estd en accion,

. Versiculos peculiares a Mateo. En Mateo 5:3 la referencia no es a los que son pobres en cuanto al Espiritu

Santo. El dativo es de relacion; Ta bienaventuranza descansa sobre aquellos que no son ricos en
conocimientos o logros religiosos, sino que encuentran su Gnica ayuda en Dios. En Mateo 28:19, el
nuevo rasgo es la asociacién del mvelja con el nombre. Una vez que se asocia al Sefior con Dios, es
ficil asociar también al Espiritu. Y no es el resultado de la especulacién o de la inferencia 16gica; se
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basa en el hecho de que a Dios se lo encuentra solamente alli donde él confronta a la comunidad,
e. d. en el Hijo, o en el Espiritu en quien hay encuentro con el Hijo.

6. La concepeitn de Jesiis por el Espiritu. Mateo 1:18ss no narra ¢l acontecimiento, sino que pone a un éngel
a esclarecer la sospecha en cuanto a la concepcién de fe«iis. Como en Lucas, el Espiritu es el poder
creador de Dios que da forma a la vida de este nifio singular. Los escritos populares y la exégesis de
Isaias 7:14 en el judaismo helenistico constituyen un trasfondo, a lo cual cooperan también muchos
paralelos religiosos. El poder creador del Espiritu (cf. el AT, queda simplemente transferido al pro-

ceso de la concepcién.

7. Resumen. La parquedad de enunciados referentes al Espiria en Marcos y Mateo resulta sorpren-
dente. Sin embargo, apoya la fidelidad de la tradicion. Se resiste la tentacion de retratar a Jests como
un pneumndtico. El es claramente el portador del Espiritu, como lo demuestran su poder y su autori-
dad. Pero €l no habla mucho acerca del Espiritu, tal vez porque sus discipulos no pueden compren-
der esas cosas sino hasta que su obra quede completa. Cuando la comunidad experimenta el derra-
mamiento del Espiritu que la marca como el pueblo de los dltimos dias, ella se percata de que esto
se basa exclusivamente en la venida de Jests y en la fe en éL Pero también percibe que describira

Jesiis como un pneumdtico es sugerir que €] hace de ella el pueblo de los Gltimos dias, simplemente

como Ejemplo o Maestro. El verdadero punto es que Dios sale al encuentro de si: - .»blo en Jests.
Los enunciados referentes al Espiritu destacan su singularidad, su condicién escat ica, Ja presen-
cia directa de Dios en €l (cf. Mt. 12:18, 28; Mr. 1:10; 3:29-30; Mt 1:20). El Espiritu es ¢! poder de Dios
que hace posible un hablar y un actuar que estin mas alla de la capacidad humana. Los fenémenos
del Espiritu estin subordinados a Ja comprensién de que ha amanecido la era mesidnica. Tienen una
referendia cristolégica.

II. Lucasy Hechos. o

1. La relacion del Espiritu con Jesis. En Lucas y Hechos mvelye figura tres veces més frecuentemente que
en Marcos. En Lucas 4:1 Jesis esti lleno del Espiritu, no sujeto al Espiritu sino actuando por el
Espiritu. En 4:18 el Espiritu esti posado sobre Jestis. En la concepcion realizada por el Espiritu (1:35),
el mvelpx es el poder vivificador de Dios, pero lo que cuenta es el resultado del acto, a saber, que
Jestis tiene el Espiritu desde el principio. Si el Espiritu es dado posteriormente en el bautismo, esto
no denota un crecimiento sino que muestra que cada actualizacién es un nuevo acto divino. Al tener
él mismo el Espiritu, Jesis dispensa el Espiritu después de la resurreccién (24:49). Jesis, entonces,
no es un pneumdtico como los pneumaticos en la iglesia. El Espiritu se manifiesta por primera vez
en Jesds, y por medio de Jests viene a la comunidad (cf. Heh. 2:33; 10:14, 19).

2. El Espiritu que permanece con la comunidad. El Espiritu no cae de un salto sobre la comunidad para
luego dejarla. Da forma a su existencia entera, no como una posesion natural, sino como el Espiritu
de Dics que permanece, Asi el término «Ileno del Espiritus (Hch. 6:3; 11:24) destaca la uni6n
duradera, mientras que un reiterado «llenarse del Espiritu» retiene el aspecto dindmico (4:8; 13:9).

3. Las manifestaciones exteriores del Espiritu. En el bautismo de Jests, «en forma corporal como una
paloma» destaca la objetividad del acontecimiento. Lo mismo se aplica a los fenémenos de
Pentecostés {Hch. 2:1ss) y al terremoto de Hechos 4:31. La glosolalia es también una manifestacién
exterior. El Espiritu subordina la naturaleza fisica a Dios, al ampliar su accion a este ambito.

4. Las obras del Espiritu. En Lucas 12:10 el Espiritu es el poder de Dios en los dichos inspirados de los
testigos de Jesiis; &l es el Espiritu de la profecia (cf. 4:23ss). En Lucas las curaciones no van asociadas
con el Espirita sino con el nombre de Jesiis, con la fe en Jests, con Jestis mismo, con la oracién, con
el contacto corporal con los apéstoles, y con el poder de Jesus. El Espiritu capacita 2 los discipulos
para hablar en lenguas y profetizar (Hch. 2:4; Lc. 1:41, 67). También concede el discernimiento del
corazén (Hch. 13:9). Sobre todo, da poder a la predicacién. La profecia es Iz obra del Espiritu. La
comunidad escatolégica es una comunidad de profetas. En Hechos 5:3, 9 es apenas probable que se
trate de la blasfemia contra el Espiritu. Tal vez la idea sea que el mentir se da contra aquellos que
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estin llenos del Espiritu {cf. 13:9). Un acontecimiento especial se da en Hechos 8:39, Junto con la pro-
fecia, el Espiritu otorga otros dones y también entra en accién en la vida ética de la comunidad. Si,
como helenista, Lucas estd interesado en la visibilidad de la obra del Espiritu, bajo la influencia del
AT destaca la centralidad de la proclamacién profética en esa obra.

El Espiritu como rasgo caracteristico de la eva de la iglesia. Lucas 11:13 promete el Espiritu a quienes lo pidan
(cf. Mt. 7:11). E] Espiritu es el don absoluto. La venida del Espiritu es un acontecimiento escatolégico
que realiza la promesa del Espiritu al pueblo de los iltimos tiempos (cf. Nm. 11:29). Todos los bauti-
zados poseen el Espiritu (Hch. 19:2). Los gentiles van incluidos (15:8-9). La dotacién con el Espiritu
va de la mano con la llegada ala fe. El derramamiento del Espiritu (Hch. 2:1ss) es una renovacién de
la alianza, que en cierto sentide constituye un paralelo del otorgamiento de la ley en el Sinai.
Comienza la era de la iglesia, trayendo un nuevo hablar que todos pueden entender. Pero es el acon-
tecimiento de Cristo, no la efusién del Espiritu, lo que constituye el verdadero acontecimiento esca-
tolégico que se halla en el centro mismo del tiempo. Por eso puede haber nuevas efusiones del Espiritu
cuando se dan nuevos pasos (cf. 8:1718; 10:44-45). Una vez mis, el llenarse del Espiritu se puede dar
incluso antes de la venida de Jesis (Lc. 1-2). Al mismo tiempo, el Espiritu es dado ahora 2 la iglesia
en su totalidad. Todo el pueblo de Dios esti constituido de profetas. El Espiritu les da a los creyentes
dones especiales que les posibilitan expresar su fe en una continua historia de la misién. Lucas no
atribuye de modo especifico al Espiritu la fe, la salvacién o la obediencia. Tampoco la oracion es obra
del Espiritu. Estas cosas preceden al hecho de la dotacién con el Espiritu, la cual es més especifica-
mente una capacitacién para desempefiar tareas especiales. Al no atribuir al Espiritu la existencia
misma de la comunidad, Lucas le recuerda la tarea que va indisolublemente asociada a su existencia.

La recepeivn del Espivitu. El Espiritu viene con el bautismo en 2:38; 9:17-18; 19:2, pero precede al
bautismo en 10:44ss. El bautismo no es, entonces, un medio necesario para abtener el Espiritu. En
el caso de Apolos y los de Efeso, el punto no es relacionar el bautismo con el Espiritu sino mostrar
el movimiento de la salvacién, desde el AT, por via del Bautista, y hasta la iglesia. El bautismo es una
expresion, evidente en si misma, de la conversion; y en cuanto a tal estd relacionado con la impar-
ticién del Espiritu. Pero la oracién y la fe son la verdadera preparacién para esa recepcion. En los
Hechos, la libertad del Espiritu estd en primer plano. Si el bautismo es importante, el Espiritu puede
venir sobre las personas antes de &l (10:44) o sin & (2:1ss). S6lo en 8: 14ss el ser dotados con el Espiritu
va ligado con la imposicién de las manos por parte de los apéstoles. Aqui, sin embargo, puede ser
que el punto importante sea la relacién con Jerusalén. Asi como en Lucas 1-2 hay un vinculo con el
judaismo, asi los creyentes de nuevas regiones quedan ahora asociados con la comunidad existente.
Los profetas y los apéstoles vienen de Jerusalén (11:27; 8:14). Tanto Jesiis como Pablo viajan hacia
Jerusalén. La historia de Dios sale de Jerusalén y regresa alli. El nuevo acto del Espiritu se conecta
con sus actos anteriores. ¥

de Tveiye. El uso antropolégico se da en Lucas 1:48, 80, pero con un fuerte sen-
tido delpoderd:vum {cf. Hch. 17:16). En Lucas 8:55, el espiritu es la parte que sobrevive a la muerte.
En Lucas 24:37 mveljx denota una existencia sombrfa e incorpdrea que no constituye el verdadero
yo (v. 39).

III. Pablo.

A

a

Fibras del AT y helenisticas.

El problema. Hasta entonces el Espiritu se ha visto como la sefial de lo que todavia estd por venir. Su
efusion es un preludio de la parusa. Sus dones, sin embargo, confieren poder para la misién histérica.
Esta idea se le hace dificil al helenismo, ya que en su opinién poder significa sustancia. EI gnosti-
cismo, entonces, elabora la idea de que Jesiis, como el Portador del Espirit., trae al mundo una sus-
tancia celestial, de modo que e} adherirse a Jesiis es adherirse a ese poder sustancial. En estas lineas,
la imparticién del Espiritu es en si salvacién. El papel de Jesiis consiste principalmente en dar instruc-
cién. La cruz pierde su funcién, y la encamnacion se convierte en un engaiio de potestades hostiles.
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Las ideas helenisticas en Pablo. Para Pablo la cruz v Ia resurreccign son el gran punto decisivo, v ja
vida en el Espiritu es la vida de la nueva creacion: la nueva existencia de la comunidad, y no simple-
mente un fendmeno afadido. En Romanos 1:3-4 el mvelja denota la esfera celestial (cf. 1 Ti. 3:16, 1 P.
3:18). Jests es Hijo de David en la carne, e Hijo de Dios en el Espiritu. En su resurreccién, Jesis, que
ya es Hijo de Dios en el v. 3. es designado como Hijo al entrar en la esfera de la gloria divina, que se
halla en oposici6n a la esfera terrenal. Pero, mientras que la relacién de Cristo con el Espiritu puece
ser formalmente un enunciado acerca de su sustancia {como en el helenismo), materialmente e< 1m
enunciado acerca de su poder. El cuerpo espiritual del Seficr abarca a todos los miembros (cf. la frese
«en Cristo»). El tinico cuerpo es Cristo mismo (1 Co. 12:12). No se trata simplemente de un cuerpo
venidero, sino del cuerpo existente en el cual son bautizados todos los creventes. El év mvelpan de
1 Corintios 12:13 es probablemente instrumental («por un solo Espiritus). El Sefior es equiparado con
el Espiritu en 2 Corintios 3:17. El punto de la afirmacidn es que volverse a Jesiis es volverse a la nueva
alianza en el Espiritu, y es por tanto el quitar el velo que cubre a la antigua alianza. Llegar a Cristo es
entrar en la esfera del Espirinu. El término «Espiritu del Sefior» denota la modalidad de existencia de
Cristo, y el poder con que €l viene al encuentro de la comunidad. En su accién poderosa es
equiparado con el Espiritu, en su sefiorio sobre ella es diferenciado del Espiritu. Lz unién de los
creyentes con Cristo en su cuerpo espiritual se expresa claramente en 1 Corintios 6:17. En 1 Corintios
15:45 Cristo es un Espiritu vivificador, y como tal dard a los creventes un cuerpo espiritual (v. 44", La
unién con Cristo les asegura a los creyentes la vida espiritual, que es la vida en la comunidad.

. La escatologia cristiana primitiva. Pablo difiere del gnosticismo porque comienza con la resurrec-

cién. Nunca habla de la sustancia espirinual del Sefior preexistente. La idea del cuerpo espiritual del
Sefior resucitado es simplemente una ayuda para la comprensién. El cuerpo espiritual serd dado sélo
en la resurreccion, como acto creador del Sefior resucitado. No hay ningiin cuerpo espiritual que
subyazca al cuerpo terrenal. Tal vez los opositores de Pablo creen en un cuerpo espiritual que vz a
sobrevivir a la muerte. Para Pablo, en cambio, nuestra imagen actual es la del hombre hecho de
polvo (v. 49). Sélo somos celestiales en la fe en Cristo, quien un dia nos hard celestiales en la rezli-
dad de la resurreccién. Pablo no esti sugiriendo, claro, que el cuerpo mismo sea un continuum,
primero fisico y después espiritual. El cuerpo estd marcado por la debilidad y la corruptibilidad, La
continuidad entre el cuerpo fisico y el espiritual es obra del poder creador de Dios. La humanicad
es primero hecha de polvo, pero después serd hecha desde el cielo. El cuerpo espiritual no estd hecho
de mvelyer sino controlado por el mveju. Los términos podran ser helenisticos, pero el contenido es
biblico. De modo semejante, en 1 Corintios 6:14 es claro que la consustancialidad con Cristo, qus la
unién sexual parece expresar, no es el verdadero punto. Lo que cuenta es que Dios ha resucitads a
Jestis y resucitari con él a los creyentes. Aqui el cuerpo no es una sustancia fisica; se distingue del
vientre (v. 13). La uni6n con Cristo, aunque corporal, es personal, no fisica. Romanos 8:11 comienza
también con la resurreccién. El Dios que resucité a Jesids ya estd en accidn en los creyentes por el
Espiritu, y en virtud de la obra del Espiritu, los justos resucitarén.

. El mveiiue como seiial de lo venidero. Sila resurreccién y Ja parusia son decisivas, el Espiritu es sefial

y prenda de lo que todavia ha de venir. El Espiritu es las primicias (Ro. 8:23) o el sello {1 Co. 1:22',
Sus actos de poder (1 Ts. 5:19; Ef. 5:18) son manifestaciones de su presencia. Entre estos actos Pzblo
puede enumerar las lenguas, las curaciones y los milagros (1 Co. 12). Formalmente estos podrén ase-
mejarse a los fenémenos extiticos del paganismo, pero la confesion de Cristo como Sefior es un cri-
terio para distinguir entre unos y otros (cf. 1 Jn. 4:2 y la prueba ética de Mt. 7:16). Todos los cristianas
son portadores del Espiritu {1 Co. 14:37). Todos tienen dones: algunos extraordinarios, algunos no
(cf. Ro. 12:7-8). El hablar en lenguas no tiene ninguna importancia especial (1 Co. 14:3ss). El criterio
de lo extraordinario no es aplicable. El verdadero criterio es la confesién de Cristo, y por cons-
guiente la edificacién de la comunidad.

La interpretaciin de Pablo.
El problema. Pablo adopta términos helenisticos que le posibilitan presentar al Espiritu como re-
presentante de la nueva existencia en relacién con Cristo. Pero corrige el pensamiento helenistico en
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lineas veterotestamemanas, al mostrar que la salvacién no es una posesion humana. El Espiritu
representa la nueva 2 que la nueva creacion es presente, pero esta nueva creacion v stz nueva
- vida s6lo existen por = ritecimiento decisivo de la cruz y la resurreccion.

. mveljur como el poder de la fe. En 1 Corintios 2:6ss el Espiritu es el poder que media la compren-
sion del evangelio de la cruz. El Espiritu fija tantc la forma como el contenido de la predicacion. El
contenido es formalmente gnéstico {«lo profundo de Dios» en el v. 10), pero materialmene es pre-
cisamente lo contrario (la obra salvifica de Dios en la cruz). La sabiduria de Dios revelada por el
Espiritu {vv. 7ss) es insensatez para los que no son espirituales (v. 14). La cruz divide al viejo mundo
del nuevo. Si el Espiritu es el poder que nos saca de la antigua edad, la uni6n con el Sefior es dada,
no en una materialidad pneumdtica, sino con el conocimiento que el Espiritu da del Sefior crucifi-
cado. La significacién del cuerpo espiritual, entonces, es la de Ia entrada en el acontecimiento salvi-
fico de la crucifixion y la resurreccién. Los portadores del Espiritu no viven gracias 2 una nueva sus-
tancia, sino totalmente por la obra de Dios. El Espiritu da la nueva vida, pero no como un poder
mildgrose suplementario ni como una posesién sustancial. El nuevo conocimiento es sobrenatural,
peéro no porque sea ensefiado o recibido de manera extitica. El conocimiento se relaciona con el acto
del amor divino en la cruz, y el milagro es creer que Dios estd a favor nuestro en Jesucristo. Por eso
el Espiritu es el Espiritu de fe (2 Co. 4:13). El don primordial es la confesion de Cristo {1 Co. 12:3).
Ningiin mérito humano puede asegurarse el Espiritu {G4. 3:14). La obra del Espiritu radica en la fe
continua asi como en la inicial (G4. 5:5). La vida entera como hijos se deriva del Espiritu (4:6). La
integracion tanto en el acontecimiento salvador de Dios, tomo también por ende en el cuerpo de
Cristo, se atribuye al Espiritu (1 Co. 6:11). Estar en el Espiritu es lo mismo que estar en Cristo, ya que
el Espiritu, como causa subjetiva de la justificacién, revela a Cristo. La orientacidn sigue siendo hacia
el futuro. Asi la esperanza de la justicia (G4. 5:5) o la conciencia de la redenci6n futura (Ro. 8:23) es
don del Espiritu. El Espiritu no es un poder mégico, sino el poder de Dios para la vida afirmativa. Al
crear la fe, el Espiritu es la norma por la cual vive la fe. Asf, en Galatas 5:25 el Espiritu es el poder de
Dios que sustenta la vida, pero los creyentes deben dejar que su vida sea configurada por élL. Vivir
en el Espiritn es renunciar a la carne y ser alguien que responde a Dios y al préjimo.

Renuncia ala carne. La antitesis de Espiritu y carne es la del poder divino y la debilidad humana (G4
3:2, 5). Vivir en el Espiritu es confiar en el poder de Dios, no en las propias fuerzas, Dar culto a Dios
en el Espiritu significa no tener confianza en la camne sino gloriarse en Cristo (Fil. 3:3). La revelacién
de la obra de Dios por el Espiritu exige la renuncia a la sabiduria humana (1 Co. 2:6ss), La circun-
cisién del éorazén en el Espiritu hace & un lado los criterios humanos (Ro. 2:29; cf. 2 Co. 3:6).
Mientras que la ley pone de manifiesto el pecado, e incluso incita a él, el Espiritu da la nueva vida
de servicio (Ro. 7:5-6). En Galatas 4:25ss los dos nacimientos {por la carne y por el Espiritu) repre-
sentan el vivir segiin las posibilidades humanas y el vivir por la promesa divina. En Galatas 5:17 los
creyentes no son mmplemente neutrales. La carne es su propia voluntad, pero habiendo crucificado
la carne ellos pueden vivir y caminar por el Espiritn. Su vida queda entonces determinada por si
siembran en el Espiritu o en la carne (6:8). La norma liberadora del Espiritu es que Dios ha hecholo
que la ley no podia hacer. 5i bien la camne en la que uno puede sembrar es la propia de uno, el
Espiritu es una pesibilidad dada por Dios. Caminar en el Espiritu (Ro. 8:4-5) es aceptar el poder
normativo de Dios. Esto implica una decisién de fe, aunque también esto es acto de Dios. Sobre la
base de la obra salvadora de Dios, los que caminan en el Espiritu cumplen la ley (Ro. 8:4). La antite-
sis de Espiritu y carne no es un factor cosmoldgico. Brota por el acto de Dios en Cristo, ya que este
es aceptado mediante el Espiritu en la fe, o rechazado.

El Espiritu como respuesta a Dios y al prijimo. El acto propio del Espiritu es 1a oracién (Ro. 8:15,
27; Gd. 4:6). El Espiritu da testimonio de la filiacién establecida en Cristo, y hace posible la vida de

filiacién. La filiacién, sin embargo,“significa servicio, satisfaciendo las exigencias de la ley y no.

cumpliendo los deseos de la carne (Ro. 7:5-6). El amor a los demds es la fe en acci6n (G4. 5:6, 14), El
vivir por Cristo, por la gracia, por la cruz, significa ser libre de laley y libre para el amor. El Espirit
produce fruto, no obras {5:22). Pero este fruto halla su expresion en actos concretos, p. ¢j. de cuito
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(1 Co. 12-14) y de amor (1 Co. 13}. El amor incluye todo lo demis (Col. 1:8). Pero el amor estd rela-
cionado con la fe y orientado hacia otros dones. De modo semejante, cuando el Espiritu santifica (Ro.
15:16; 1 Co. 6:11), esto significa a la vez que &l nos coloca en la accién salvadora de Dios, y que nos
capacita para vivir por tanto en obediencia. No destruye la individualidad (como en el gnosticismo)
ni ocasiona la separaci6n respecto a los demis por el conocimiento, ya que el conocimiento esta sub-
ordinado al amor. El Espiritu lo libera a uno del yo y lo abre a los demds, restaurando una indivi-
dualidad en virtud de la cual uno puede estar ante Dios y vivir para el préjimo. La comunidad se con-
vierte entonces en un concepto regulador. Los dones espirituales s6lo son valiosos si edifican, y cada
cual tiene algiin don. El Espiritu, como poder de Dios, no admite apelacién a potencialidades reli-
giosas maravillosas, sino que hace imposible el que uno confie en si mismo, y abre el yo a una vida
de amor. La cruz es tanto el rescate como el llamado al arrepentmiento, e. d. al quebrantamienio de
la falsa seguridad. El Espiritu no es un fenémeno adicional. El Espiritu es el poder de Dios que lleva
2 las personas ala fe en la cruz y la resurreccién de Cristo, tanto como una fuerza dinimica cuanto
como la base de un duradero estar en Cristo. Este poder determina la nueva vida de la fe.

. El Esprritu y Cristo. En Romanos 8:1ss, Pablo alterna expresiones como el Espiritu que habita en us-

tedes (v. 9) y Cristo que est4 en ustedes (v. 10). Esto podria sugerir que el Cristo exaltado es Espiritu,
pero «en el Espiritus también podria interpretarse en sentido instrumental. Lo que a Pablo le
interesa, desde luego, no es diferenciar a Cristo y al Espirim1 como personas, sino afirmar en cual
esfera de poder viven los creyentes. En Pablo el mvetyua suele serimpersonal (1 Ts. 5:19), y el término
puede alternarse con sabiduria o con poder (1 Co, 2:4-5). En efecto, el wvelye puede ser el espiritu
que nos es dado. Incluso si se dice que el mvelju habla, ete., lo mismo se dice de la sabiduriao dela
carne. No obstante, el Espiritu no es una fuerza oscura o anénima. El Sefior est presente por el
Espiritu (cf. 2 Co. 3:17-18), y Dios, Cristo y el Espiritu se asocian en la medida en que encuentran a
los creyentes en el mismo acontecimiento (cf. 1 Co, 12:4ss). En 2 Corintios 13:13, el genitivo podria
ser objetivo (cf. Fil. 3:10), pero los paralelos indican lo contrario; el punto es la comunién con el
Espiritu (tal como la otorga el Espiritu). Los tres términos figuran también juntos en Romanos 3:1ss
y Galatas 4:4ss, que muestran que la obra de Dios en el Hijo o en el Espiritu siempre es auténtica-
mente la obra de Dios. Claro esti que la modalidad de la relacién no es un asunto por resolver.

. Elnvelya antropoldgico. Dado que el Espiritu Santo afecta a la persona entera y no se puede explicar

psicolégicamente, Pablo adopta ideas antropolégicas populares con mucha libertad. Usa moeiya
para las funciones psicolégicas en 1 Corintios 7:34; 2 Corintios 7:1. Es paralelo a Yy} en Filipenses
1:27, denota a la persona entera en 2 Corintios 2:13, y equivale a «ustedes» en los saludos finales (G4
6:18; Fil. 4:23). En dltimo anilisis, sin embargo, el mveijo es para Pablo el mueljue dado por Dios que
es ajeno a nosotros (cf. 1 Co. 14:14; Ro. 1:9). En | Corintios 5:3ss el el parece ser el nuévo yo
de la fe, que serd salvado si se ejerce sobre la carne un juicio purificador. El mvetua de Pablo, sin
embargo, es su autoridad dada por Dios. El mveljiec humano no es el alma perfeccionada por el
Espiritu, ya que tamb:én él es dado por Dios (Ro. 8:15). El secreto del uso de Pablo estriba en la pric-
ridad de la obra del Espiritu Santo y la determinacién de Iz existencia del creyente en virtud de ella
El Espiritu manifiesta la obra salvadora de Cristo, y posibilita la aceptacion responsable de esa obra.
Por eso mveijix denota tanto el Espiritu de Dios como el ser més intimo de aquellos que ya no viven
por el yo sino por la presencia de Dios en ellos. '

Tvevpatikos. Los mevpatikol son para Pablo aquellos que por el Espiritu conocen la obra salvifica
de Dios (1 Co. 2:13-15). Los Yot no la conocen, y por lo tanto estin dominados por el espiritu
del mundo. En 1 Corintios 15:44-46 se hace una distincién entre cuerpos pneuméticos y fisicos. Los
espirituales conocen las cosas espirituales (Tveupatikd; 1 Co. 2:13; 9:11; Ro. 15:27) en contraste con
las cosas terrenales, e. d. las que pertenecen ala vida natural. En 1 Corintios 14:1 a los dones espiri-
tuales se los llama wvevpatike. La ley también es mevpatikds (Ro. 7:14). Se trata de la ley de Dios
{vv. 25, 25} que se deriva del mundo divino, no del humano.
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IV Juan.

1. Significacién de la escatologia. Juan proclama fuertemente la presencia de la salvacién que un dia se con-
sumard. No describe a Jestis como un pneumdtico, ni atribuye al Espiritu sus palabras y actos. En
Cristo uno encuentra al Padre mismo, y no solo su don. El descenso del Espiritu en Juan 1:33 demues-
tra pero no efectia la filiacién divina de Jesiis. En 1:13 son los creyentes los que nacen del Espiritu.

2. mvelya como dmbito en antilesis a 6&pE. Tvely y oapk representan los dmbitos de Dios y el mundo en
Juan 3:6; 6:63. mvebya es el equivalente de Bedc, adpE de &odog o de koopog. Dios es Tvelue en
4:24. La hora escatolégica ha llegado, pero es un llamade a encontrarse con Dios en Cristo, no un
encuentro de la sustancia de Dios con una sustancia similar en la humanidad. Adorar a Dios en
melja no es adorar en la propia espiritualidad, sino adorar en el mundo de Dios y por lo tanto de
la verdadera realidad. El Dios verdadero (1 Jn. 5:20) ha entrado al mundo en Cristo. El verdadero
culto esta por lo tanto orientado hacia el Hijo encarado. Conocer la verdad es conocer al Dios ver-
dadero en Jesis (cf. Jn. 8:32; 17:3). «En espiritu», entonces, es equivalente al «en Cristo» de Pablo.
Ningtin culto es «en espiritu» a menos que esté basado en el acto divino en Cristo.

3. mvelua como poder vivificador en antitesis a oupk. En Juan 3:3ss mvelye es el mundo divino que sélo es
accesible a aquellos que viven en el espiritu porque han nacido del Espiritu, Para Juan la vida es
conocimiento {17:3). Cristo suprime la distincidn entre Dios y el mundo. El mvebua es el mundo de
Dios como el 4mbito que controla la nueva vida. El nacimiento del Espiritu es la comprension dada
de que en Jesis Dios ha venido al mundo. Esta comprensién no esta dentro de la capacidad humana.
Implica renuncia a las posibilidades humanas y aceptacién del don de Dios en la fe. El viento (mveipa;
3:8) es como el Espiritu, pero el punto es que los que han nacido del Espiritu se comparan con el
viento; el mundo no sabe nada de su procedencia ni de su paradero. Aunque la fe lleva al amor, el
mundo no tiene criterios por los cuales medir la regeneracién por el Espiritu. En 6:63 la 0épf no
aprovecha para nada, pero el mveiya da vida mediante las palabras de Jesis. Aqui (cf. vv. 51ss) la aapf
es la de Jests, que s6lo aprovecha cuando el mvelue concede la comprension de que es en él donde
se halla la vida, e. d. cuando el Espiritu muestra en la odp de Jesis la gloria de Padre. No debemos
tratar de tomar espiritualmente el elemento externo (cf. los sacramentos), ni buscar la vida sélo en él;
solo en el poder del Espiritu podemos discernir la gloria y encontrar la vida. De modo semejante, en
7:38-39 el punto es que el Espiritu, como agua de vida, va a fluir hacia la comunidad en la procla-
macién mediante la palabra y el acto, pero sélo después de la muerte de Jests. En la imparticién del
Espiritu en Juan 20:22, el Espiritu es el poder de proclamacién que conduce al conocimiento del ver-
dadero Dios que significa la vida. La autoridad de esta proclamacién es de interés decisivo.

4. El Pardclito. Como Espiritu de la verdad (14:17; 15:26; 16:13), el Paréclito representa el mundo de la
realidad. En él el mundo de Dios, presente en Jests, continuard presente en la palabra (17:13ss). El
estd en los discipulos (14:17). Los discipulos lo conocen tanto a é] como a Jesis (14:17; 16:3), pues
ambos son enviados por el Padre (14:24, 26), ensefiando y testimoniando, pero sin hablar acerca de
si mismos [17:14; 14:26; 8:14; 15:26; 14:10; 16:13). El Paraclito es otro Paréclito en quien Jesds viene,
pero que 1o es Jesds (14:18; 16:7). £l permanece con los creyentes para siempre (14:16). Sélo él les
manifiesta verdaderamente a Jesiis (14:26), mostrando que el Jestis hist6rico es el Hijo, y dando
fuerza a sus palabras (16:8ss). Si bien las palabras propias del Espiritu son las mismas que las de Jests
(6:63) y de la comunidad (20:22-23), es asi que él es abogado y apoyador. Dios es mveua, y solo los
que vienen a él estén en el mveija. Pero el mebja no es una sustancia celestial; el mvebya es el poder
que da un encuentro con Dios por medio del conocimiento de Cristo, el poder que estd presente en

“la proclamacién de la comunidad, configurando la vida del pueblo escatolégico de Dios, y al hacerlo
asi, interpelando al mundo y juzgdndolo.

&
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14
7

Elresto del NT. =
. Elcirculo paulino,
Efesios. Tvetua es aqui el poder de crecimiento (3:16), de oracién (6:18) y de revelacién (7L B

Espiritu actia en la Escritura (6:17). El anico Espiritu estd relacionado con el iinico cuerpo de Criso
(4:4). Un mvetpa maligno actia en los incrédulos, y en el aire rigen potestades espirituales malas (2:2
6:12). En 1:13-14; 4:30 el Espiritu es un sello, aunque sin tener el sentido de una sustancia.

. Las Pastorales. Aqui tenemos férmulas en 1 Timoteo 3:16; 2 Timoteo 4:22. E! Espiritu profético es

de lo que se trata en 1 Timoteo 4:1. Ciertas cualidades cotidianas manifiestan la obra del Espiritu '
2 Ti. 1:7). En Tito 8:5 el Espiritu efectiia el nuevo nacimiento que significa justificacion y esperanza.
1 Timoteo 4:1 se refiere a espiritus seductores.

. Hebreos. En Hebreos 12:23 los espiritus son los difuntos. En 1:14 se hace referencia a los dngeles. D=

lo que se trata en 3:7; 9:8; 10:15 es el Espiritu que habla en las Escrituras. En 4:12 se distingue enze
mvebpa y Yuxn. En 2:4; 6:4-5 los milagros son obras del Espiritu. Fl Espiritu distribuye sus dones
segin quiere (2:4) y ofrece una pregustacién del eén venidero (6:4-5). El es un signo de la graca
escatolégica en 10:29. En 9:14 Cristo se ofrece a si mismo como quien proviene de la esfera de!
Espiritu y quien tiene €l Espiritu; por eso trae una salvacion que dura més alli de la oop€. El 5 («por
medio de») denota la naturaleza y el modo del sacrificio.

. Las Epistolas catélicas.

Santiago. El uso en Santiago 2:26 es antropolégico (cuerpo y espiritu). De modo similar, en 4:5 &
espiritu es el espiritu que Dios ha puesto en nosotros y que nos reclamara. ;

. 1 Pedro. El Espiritu de 1 Pedro 1:11-12 es el Espiritu profético que actiia en los profetas y apéstoles

del AT, En 1:2 e Espiritu es el poder de santificacién. En 4:14 el Espiritu de gloria reposa sobre agus-
Tlos que reciben reproches por causa del nombre. Los pasajes de 3: 18-19y 4:6 se refieren alas esferzs
en las cuales tienen lugar el juicio y la liberacion. En 3:19 el & ¢ probablemente tiene el sentido ge-
neral de «en el cual»; se tiene en mente un determinado acontecimiento de la resurreccidn. Los
espiritus encarcelados son difuntos, no demonios. Los muertos de 4:6 probablemente no son los
espiritualmente muertos, y dificilmente pueden ser cristianos muertos. «Juzgados en la came» parece
referirse a la muerte como un juicio en la esfera terrena.

2 Pedro y Judas, En 2 Pedro 1:21 el Espiritu es el Espiritu profético que inspira las Escrituras candr-
cas. En judas 19-20 los hombres mundanos estén privados del Espiritu, mientras que los creyentes
oran en el Espiritu a medida que también se conservan a si mismos en el amor de Dios y aguard=n
la misericordia de Cristo. -

1 Juan. En 1 Juan el moelji sefiala el gran punto de viraje de las edades; este consiste en que Criso
mora en su pueblo (3:24). El Espiritu es un don (4:13). Da testimonio (5:65t) como poder de proca-
macién. Su testimonio del Crista encamado se opone al espiritu del anticristo (4:2ss). Este es el i
terio por el cual se pueden conocer sus palabras auténticas. '

. Apocalipsis. Las fuerzas demoniacas impuras son mvelyate en Apocalipsis 16:13-14; 18:2. El Espiria

de profecia desempefia un papel dominante (19: 10). El mvetya da visiones y conduce a regionss
maravillosas (17:3; 21:10). En 11:8 mveupanixd significa «en discurso proféticos. El Espiritu todavia
habla (14:13); aquel por medio del cual habla es inmaterial (cf. 2:17; 14:13). El Sefior habla cuanco
habla el Espiritu (cf. 2:1, 7, 8, 11). La iglesia invoca a su Sefior en el poder del Espiritu (22:17). Los
siete espiritus probablemente son los siete arcangeles; de ellos brotan la gracia y la paz (1:4); estzn
de pie ante el trono (4:5); son enviados sobre la tierra (5:6); representan al Espiritu en toda su plect-
tud; son también paralelos a los dngeles de las iglesias. Si describen la obra de Dios en figuras coa-
cretas, la obra sigue siendo de Dios, y ellos representan asi la propia accién de Dios.

871



el [viento, aliento, vida, Espiritu]

F. Los Padres apostélicos.

1. La corviente gndstico-sustancial. Tres peligros se desarrollan en el periodo postneotestamentario.
Primero, Cristo tiende a ser considerado una sustancia espiritual. Esto se aplica al Sefior preexistente
en 2 Clemente 9.5; Hermas, Semejanzas 9.1.1. Incluso Ignacio ve en Cristo una unién de las sustan-
cias de carne y espiritu {Efesios 7.2; Esmimniotas 3.2-3),

2. La corriente extdtica. Segundo, el Espiritu es confundido con fenémenos psicolégicos (Hermas, Visiones
1.1.3) que pueden ser una recompensa a una fe especial {1 Clem. 2:2).

3. La corriente oficial. Tercero, se considera que los que han sido instituidos para el ministerio tienen la
garantia de ser dotados por el Espiritu (Ignacio, Filadelfios 7.1-2; 1 Clem. 4.1-2),

MG, EUTTVER.

1. wvéw denota a. el soplar del viento, b, respirar o resoplar, . el llevar por el aire, y d. lleno de, o
jadeante por. ; = o i

2. Los primeros dos sentidos figuran en la LXX (cf. el viento en Sal. 148:8 y el aliento de Dios en Is.
40:24). §umvéw figura para el alma que es insuflada en Génesis 2:7.

3. En el NT, en Mateo 7:25; Juan 6:18; Lucas 12:55; Apocalipsis 7:1 a lo que se hace referencia es al
soplar de diversos vientos. En Juan 3:8, el soplo del viento denota la obra del Espiritu. Solo en
Hechos 9:1 tenemos el sentido «respirando, resoplandor {gumvéc).

4. El sentido «ser fragante» figura en el Martirio de Policarpo 15.2 (el aroma del mértir que muere es
coma incienso) e Ignacio, Efesios 17.1 (el Jesiis ungido hace soplar sobre la iglesta Ia incorrupcion
como una fragancia divina). .

&mvéw. Esta palabra significa «espirar, «soplar hacia afuera», «languidecer», «expirar», En el NT figura
solamente en Marcos 15:37, 39 con una sugerencia de la fuerza vital que, al momento de la muerte,
abandona} el cuerpo. Mateo 27:50; Juan 19:30,; Lucas 23:46 muestran que el verdadero yo puede todavia
sobrevivir con la entrega del espiritu a Dios.

won. _
1. Esta palabra sig'hiﬁca «soplo» (del viento o del fuego), «resoplidos, «inspiracién», el «sonido» de un
instrumento de viento, p. €j. una flanta.

2. Enla LXX denota el viento tempestuoso como aliento de Dios (2 S. 29:16). El espiritu de Dios es
insuflacién de Dios (Job 27:3). mvon] es el espiritu humano o la sabiduria en pasajes tales como
Proverbios 1:23; 11:13; 20:27; 24:12.

3. Filén, en la Interpretacion alegérica de lus leyes 1.33.42, sugiere que en Génesis 2:7 ol significa el
espiritu que es creado segiin Ia imagen divina.
. 4. Un viento recio (mvor) anuncia la venida del Espiritu en Hechos 2:2. En 17:95 el Creador da a todos

los seres humanos el halito de vida.

Bebmvevotog. Esta palabra se usa para la sabiduria o los suefios que vienen de Dios. En el NT figura
solamente en 2 Timoteo 3:16, donde, junto con «sagradas», describe los escritos del AT que tienen
autoridad divina. En el mundo helenistico, la idea de inspiracidn es comtin pero rara vez se refiere a
escritos. En el judaismo, sin embargo, Plios graba los mandamientes en tablas {Ex. 24: 12) e inspira a los
profetas (Nm. 24:2ss}. La ley, al ser ensefiada, dictada o escrita directamente por Dios, tiene auioridad
suprema, peto las obras posteriores, al ser inspiradas por Dios, tienen una autoridad secundaria. Filén
considera a todos los autores del AT como profetas. 2 Timoteo 3:16 no propone ninguna teoria par-
ticular de inspiracion entusiasta, no usa comparaciones tales como la del flujo de aire por la flauta, ni
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ofrece criterios tales como el consenso de los testigos, la antigiiedad del escrito, ni €l cumplimiento de
las profecias. El énfasis se pone en la obra de Ia Escritura. -

|[E. Schweitzer, VI, 389-435]

miyw [ahogar, estrangular], dnomiyw [ahogar],

" oupmviyw [sofocar], miktéc [ahogado, estrangulado]

. En este grupo, que proviene de la tragedia, los compuestos son mas comunes pero tienen los mis-

muos significados que la forma simple: a. «ahogar», b, «asfixiar», . «estrangular», «sofocar, y d. figu-
radamente «afligio», «alarmars, En pasiva, Tviyeofa suele significar «ahogarse». El adjetivo verbal
TKTOC significa «estrangulado» o «sofocadon.

. El grupo es poco comiin en la LXX (cf. 1S. 16:14-15; Nah. 2:13).
. En el NT, los cerdos se ahogan (Mr. 5:1ss), la semilla es ahogada por las espinas (Mt. 13:7; Le. 8:7;

Mr. 4:7),e.d. por las riquezas, las preocupaciones, los deseos o los placeres (Mr. 4:13ss; Mt. 13:22;
Le. 8:14), el siervo malo agarra por la garganta a su consiervo {Mt. 18:28), y la turba casi sofoca a Jesiis
(Lc. 8:42) cuando va de camino a resucitar a la hija de Jairo. El uso de maktov plantea problemas
especiales en Hechos 15:20, 29; 21:25. Queda sujeto al desafio textual, especialmente en Hechos 15.
La cuestién es la prohibicién de ciertos alimentos sobre la base de Levitico 17:13-14; Dt. 12:16, 23.
Las regulaciones del AT habian sido afinadas por los rabinos, pero el NT no usa los términos que se
encuentran en la LXX, prefiriendo mviktov, que no figura alli. Parece que la prictica de comer la
carne de animales estrangulados o ahogados queda bajo la prohibicién del AT, y puesto que las cos-
tumbres gentiles estin conectadas con el culto, les causan una particular aversién a los judios,
incluyendo los cristianos judios. El decreto apostélico, en su forma cuatripartita, es una medida
tomada contra las pricticas paganas.

[H. Bietenhard, V1, 455-438)

“moLéw [crear, hacer, actuar}, moinue {creacion, obra, accion],

woinaic el crear, el hacer]; moumic-[Creador, hacedor]

A. La acci6n de Dios comoe Creador y en su relacién con la humanidad.

1
E

El mundo griego y el estoicismo.

En los mitos, moLéw denota la actividad creadora de la deidad. Zeus crea todas las cosas, incluyenda
al cielo y a los dioses. Platon usa el término para la creacién que realiza la deidad principal, pero no
para el formar que realiza el demiurgo. Dios es 6 ToLGv.

. Los estoicos rara vez usan este grupo jara su deidad. E1 A0yog 0 8edg que mora en la UAn es to moolw

para Zenén, etc., pero los escritores posteriores no usan el grupo, fuera de Epicteto, con su visién més
personal de Dios como ot o matnp. El estoicismo en general estd mas interesado en el hecho
de que la deidad permea el mundo, y en la belleza y armonia que de alli resultan.

Il La LXX.

L

La LXX a menudo usa el grupo para la actividad creadora de Dios. Dios creé el cielo y la tierra (Gn.
1:1ss). Cre6 la humanidad {1:27). £l es 6 mourioeg (Pr. 14:31). El es el Creador del pueblo escogido Ts.
43:1). moinorg denota ya sea su acto de crear (Sal. 19:2) o su creaci6n (Si. 16:26).

. La LXX suele usar estos términos para ¢l proceder de Dios en la historia. Los motrjete denotan sus

acciones o sus obras (Ec. 1:14}. Estas asumen la forma doble de juicio (Nm. 14:35; Ez. 5:10} y sal-
vacién (Ex. 13:8). Las sefiales y actos poderosos dan testimonio de su obra (Ex. 13:11; Dt. 11:3).

. Los angeles, etc., ejecutan la palabra de Dios (Job 40:19; Sal. 103:20).
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Il Eljudatsmo rabinico. Los rabinos suelen referirse a la creacién de Dios, p. ej. en la oracién y la accidn
de gracias. Los escritos de Qumrin ven en Dios al creador de las dos clases de espiritus. La creacién
del hombre y la mujer por Dios es un argumento contra la poligamia. Los milagros manifiestan la
obra creadora de Dios.

IV, Josefo, Filin y los escritos herméticos.
L. Josefo usa el lenguaje de la LXX, apenas con leves modificaciones.

2. Filén sigue ala LXX, pero la influencia filosdfica aparece en su distincién de términos para diversos
objetos de la obra de Dios (TAdoow y T0L€w) y su negativa a ver en Dios el creador de los malos
impulsos. Enfatiza la naturaleza continua de la accién de Dios, la compara con el engendrar, y no se
refiere a obras milagrosas. Por otro lado, enfatiza la creacién a partir de la nada. En su opini6n, es
obvio que a Dios se lo puede conocer a partir de su obra.

3. Enlos escritos herméticos, el Teetnp es niownyar. La generacion es paralela al moi€iv. Dios crea todas
las cosas; por eso el cosmos da testimonio de la existencia del tnico Creador. Sin embargo, esta pre-
sente un elemento panteista y se da una vena dualista, ya que sélo las cosas buenas se derivan de
Dios. En un desarrollo gnéstico, el Noix; ritoupydg queda interpuesto entre el Dios supremo y los
elementos terrenales.

V. EINTYy el cristianismo primitivo.

1. EINT da por sentado que Dios es Creador, pero rara vez usa el grupo moin-. En Hechos 4:24; 14:15;
Apocalipsis 14:7, Dios es Creador del cielo y de Ia tierra (cf. Ex. 20:11). En Marcos 10:6 la indisolu-
bilidad del matrimonio descansa sobre el hecho de que al principio Dios los hizo varén y mujer.
Hechos 7:50 cita a Isafas 66:2, Hechos 17:24 a Isaias 42:5, y Hebreos 1:7 a Salmo 104:4. En Hebreos
3:2 Dios es el que designa (moujons) a Jesiis. Romanos 9:20 hace eco de la LXX, pero Hechos 17:26
es mds helenistico. Hebreos 12:27 contrapone lo que ha sido hecho y puede ser conmovido, con lo
que no puede ser conmovido. Para Pablo, las cbras de Dios en la creacién garantizan su cognosci-
bilidad en principio (Ro. 1-2), pero de hecho la humanidad rehisa este conocimiento. En Hebreos
1:2 el Hijo es aquel por medio de quien Dios hizo el mindo; Juan no usa este grupo en esta linea. El
NT no usa ni Tountrg ni moinoLg para la obra creadora de Dios.

2. Aparte de la creacién, el grupo denota la actividad judicial de Dios, y mas a menudo su actividad
redentora. Figuran referencias al juicio inmanente o escazlégico en Lucas 1:51; 18:7-8; Mateo 18:35;
Judas 15. La obra salvifica de Dios es el tema en Lucas 1:68, 72; Hebreos 13:21; 8:9, Dios da a cono-
cer el evangelio a los gentiles (Hch. 15:17), actiia por medio de los apéstoles (14:27), y pone fin a la
tentacién (1 Co. 10:13). Su obra sobrepasa todo lo que os pedir o pensar (Ef. 3:20). Hace
nuevas todas las cosas (Ap. 21:5). Los cristianos son su zoinye (Ef. 2:10). Hace lo que promete (Ro.
4:21). Completa lo que ha comenzado (1 Ts. 5:24). Realiza sefiales y prodigios (Hch, 2:22; 15:12;
19:11). Despliega su propdsito en Jesis (Ef. 3:11), haciéndolo pecado en la eruz (2 Co. 5:21) e insti-
tuyéndolo Sefior (Hch. 2:36). Jil Padre actiia en las palabras de Jests (Jn. 5:19-20). Lucas gusta de este
grupo, Pablo lo usa para la fidelidad de Dios en el acontecimiento de Cristo, y Juan le da una refe-
rencia cristol6gica. Gran parte del material se deriva de la LXX, pero Juan toma el uso gnéstico y lo
historiciza.

3. EINT también habla de la obra de seres sobrenaturales, pero sélo negativarnente y en el A, ipsis.
La obra de las bestias, del dragén y de los espiritus impuros consiste en instigar la guerra (Ap. 11:7),
realizar milagros (13:13), perseguir 2 Ia iglesia (12:15) y seducir al mundo (13:12).

B. El obrar humano ante Dios.

1. Elmundo griego y el estoicismo. ®

1. Elobrar humano y la saloacién.

a En Platén se usan otros grupos de palabras para expresar el destino del alma en el juicio. Lo que
cuenta es aprehender el bien antes que la conducta. Tav zou€lv significa hacer todos los esfuerzos, y
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puesto que la conducta conforme a laidea del bien es naturala la humanidad, es alcanzable. No hay
problema con el hacer.

. El estoicismo concuerda. La deidad inmanente coincide con la ley, gracias a la cual los sabios diri-

gen sus pasos, y que para ellos es natural seguir. La censura sélo surge en relacion con cosas secun-
darias. El mow€lv correcto viene cuando se deja de lado lo externo que no esté dentro del poder de
uno. La orientacién es hacia lo que concuerda con la $loig.

. Detalles del uso. ToLEL se usa para hacer cosas tales como casas, tumbas y templos. En Plat6n denota

el trabajo mas humilde del artesano, pero también es paralelo a nptooewy. Las cosas que se hacen
incluyen el bien y el mal. Uno puede también hacer la guerra o hacer la paz. Toiéiv puede denotar
también la celebracién de fiestas o la produccién de frutos por parte de la tierra. Otros sentidos son
«suponers, «pasar tiempo», «destacar» y «valorar». Un signiﬁcado comiin es «actuar», El nountig
humano es el <hacedors, p. ). de las leyes, y después el «poetas. moinua es lcu que se produce, ya sea
externamente o intelectualmente. Es también la «accién»; por eso los Toujeta son las <acciones,
hazarias». La olnoig es la actividad tanto manual como intelectual; adquiere el sentido espeml de
«poesia» 0 «poemax.

II La LXX.

1.

El no€iv secular no mandeds. Muchas referencias de la LXX son a la actividad profana que no es espe-
cialmente objeto de un mandato, p. €]. hacer tortas (Gn. 18:6), recorrer caminos (Jue. 17:8), hacerla
guerra (Gn. 14:2) o designar inspectores (1 Mac. 1:51). En su mayor parte esta actividad no tiene sig-
nificacién teologica.

. El movéw secular no mandado en las pardbolas. En la LXX, noi€lv es raro en las pardbolas. La obra del

alfarero ilustra la soberania de Dios en Jeremias 18:4. Asi como la vasija no puede discutir con su
mownows, asi los seres humanos no pueden discutir con Dies (Is. 29:16; 45:9).

. El wowév secular mandads. La accién humana es principalmente objeto de mandatos o de prohibi-

ciones. Dios pregunta acerca del moi€iv de Eva y de Cain (Gn. 3:13; 4:10). Los actos de los reyes se
hallan bajo el juicio divino. La voluntad de Dios se halla detrds del hallazgo de una novia para Isaac
(Gn. 24:66). Dios manda la construccién del arca (Gn. 6: 14ss) y de objelos de culto, p. €]. el altar, el
arcay el santuario, para lo cual da la destreza necesaria (Ex. 31). Israel no debe hacer imagenes (Ex.
20:4). También se manda la conducta correcta, p. ¢j. en la herencia (Ex. 21:9) 0 a la hora de raane-
jar un buey peligroso (21:31).

El novélv mandado para con el prifimo. Los mandatos y prohxblctones se aplican especialmente a la
conducta con respecto al prgjimo. Esto lo hallamos primero en actos concretos, p. ef. hacer lo co-
mrecto (Gn. 20:13) o mostrar misericordia (Jos. 2:12), También se pueden denotar los actos incorrec- -
tos; asi, Isaac no debe dafiar a Abimelec (Gn. 26:29). El toi€iv, entonces, puede ser bueno, malo o
neutro (Jue. 13:8), pero el énfasis se pone en hacer el bien (2 S. 2:6; Zac. 7:9; 2 Cr. 9:8), e. d. en hacer
lo que es correcto porque Dios lo exige expresamente.

. Elmovév mandado respects a la ley, In voluntad de Dios o mandatos individuales.

Terminologia. En el sentido de <hacer», Tow€lv se usa con el neutro del pronombre relativo o con
clausulas de relativo; en el sentido <ejecutars tiene muchos objetos, p. ej. estatutos, rectitud, verdad;
en el sentido de «actuar» encontrames «conforme a», p. ej. la ley. A menudo encontramos -_toda la
ley o los estatutos» para expresar la obediencia completa. Dios puede exigir acciones

p- €. en el culto (festas, sacrificios, etc.). TOLElv se puede usar también para la transgresién de los
mandamientos de Dios, el hacer el mal, el cometer pecados, cosas que pueden parecer correctas 2
los ojos humanos pero son incorrectas a los ojos de Dios. En Génesis 11:4, el tratar de hacerse un
nombre expresa la arrogancia de los que construyen la torre de Babel. En Exodo 23:33 los cananeos
podrian hacer pecar a Israel, y en 2 Crénicas 33:6 Manasés establece agoreros.
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b. El obrar humano y la salvacién. El hacer lo mandado subyace a la alianza. Jeremias postula una
nueva alianza escatolégica (31:31ss), e Isafas invoca fuerzas invisibles para hacer un camino para
Dios {40:3). Pero es cumpliendo la ley que se halla la vida (Lv. 18:4-5). Se presupone la observancia
(15:31). Ezequiel clama por que se haga un nuevo corazén v un nuevo espiritu {18:31), Sélo los peca-
dos deliberados no pueden ser expiados (cf. Nm. 15:30). El pecado ocurre, e implica dependencia
de Dios, pero Dios ha provisto medios cultuales para resolverlo.

6. La realizacién de milagros. Diversos individuos como Moisés, Elias y Eliseo realizan milagros (Ex
4:17,30; 2 R. 8:4). Lo hacen segiin lo manda el Sefior (Ex. 7:6).

7 El rowéiv como producr. La tierra produce fruto {Gn. 41:47; Lv. 25:2, ete.).

8. ‘lmmm, TOLNOLG, TOLNTAG.
a. motrpa. Esta palabra denota los productos humanos, obras, actos o hazafias, en sentido negativo,
neutro o positivo. En el Eclesiastés comporta un matiz semiescéptico.

b. moinowg. La Toinoig humana en sentido activo es la realizacién, el hacer o el guardar, y en sentido
pasivo es el ser hecho. No figura el sentido «poesia»,

¢. moueng. El mounsiic humano en 1 Macabeos 2:67 esel cumplidor {no elautor) de la ley. No figura el
sentido «poetas.

1. El judaismo rabinico y apocaliptico. Los rabinos muestran dudas acerca de un cumplimiento de la ley
que resulte suficiente para el juicio, y la secta de Qumrdn y los esenios intensifican la observancia
legal en respuesta al problema. La idea del juicio es un acicate para esforzarse. Los autores
apocalipticos enfatizan el valor de la confesitn, y el grupo de Qumran piensa que la recta conducta
es verdaderamente posible s6lo con la conversion a la secta. ;

IV Filin y los escritos herméticos.
7. Uso. Filén halla un vinculo entre A&yew y nowéiv, Usa 7oLl en el sentido de «trabajar». Para él
Tolnolg y TouTYg son términos poéticos mediante los cuales muestra su simpatia por la cultura
helenistica.

2. Elobrar humano y la salvacién. Si para Filén la bondad viene de Dios, también coincide con la activi-
dad humana, y Ia fe es un estado del alma que no se contrapone a las obras. En el nivel superior del
volx, la actividad queda atrds en la vision de Dios, y las obras pierden su razén de ser. En los escritos
herméticos, a los regenerados se los llama a las buenas obras, pero la regeneraci6n es un retomar el
elemento divino innato; puesto que en la regeneracion los iniciados ya no son idénticos a su ser
empirico, los actos éticos no tienen verdadera importancia. El llamado no es a obras concretas sino
aabandonar la muerte, la ignorancia y el error. Como en Filon, entonces, el problema de las obras
se pasa por alto.

3. Lamagia. Un uso especial de TOLELv es para la realizacién de actos méagicos que se efectiian en el nom-
bre de una deidad especifica, y que incluyen encantamientos. moinoLs es el término para la rea-
lizacion de esos actos magicos.

V. EINT

1. Las obras de Jesiis. Por lo que respecta a Jestis, la prmc:pal referencia no es'a los propésitos u obras del
Sefior exaltado (cf, Jn. 14:23; Ap. 3:9; 1:6; 3:12), sino al Touéiv del Jestis terrenal, Los actos seculares
y religiosos s6lo desempenan aquiun papel secundaria {cf. Jn. 2:5; Mt. 26:18). Las obras son princi-
palmente actos de poder. moLéiv denota la designacién de los discipulos en Marcos 1:7. A Jests se le
pide que justifique sus obras (Mr. 11:28); se piensa que en ellas &l se hace igual a Dios (Jn. 5:18, etc.).
El hace las obras del Padre; esto no expresa su subordinacién sino el hecho de que Dios obliga a los
seres humanos a una decisi6n en sus palabras y obras. Su obra en la cruz hace la paz entre judios y
gentiles (Ef. 2:14-15). Este es el sacrificio tinico por el pecado, realizado de una vez por todas {Heb.
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1:3; 7:27). El no cometié pecado (1 P. 2:22). Su ministerio consistié en hacer y ensefiar (Hch. 1:1). El
énfasis en hacer aleja su ensefianza del malentendido racionalista, y salvaguarda su singularidad
histérica contra la disolucién ontolégica.

. El nowéiv secular no mandado. Este tipo de mow€lv rara vez se trata en el NT. Se atribuye a personajes
politicos (Mr. 6:20), a los oponentes (Mr. 15:15), a personajes menores (Hch. 27:18) y a los discipu-
los (Le. 5:29). Puede tratarse de la observancia de costumbres {Mr. 15:8). A menudo es implicita o
probable la voluntad de Dios (cf. Jn. 19:23). Por Jo que concieme a los cristianos, el acontecimiento
de Cristo abarca todo su motéiv (1 Co. 10:31). Por lo que concierne a Cristo mismo, como también a
la |glena., la autoridad de Dios prevalece en todas las situaciones. En 17:28 los Hechos usan
rrul.qrm para los poetas, pero incluso ellos son indirectamente testigos de Dios. En el NT moinua v
woinoig nunca denotan la poesia.

. El mov€lv secular no mandado en las pardbolas. Este tipo de moiélv es mucho mds comiin en el NT que
en la LXX; cf. el administrador injusto (L. 16:3-4), el siervo con los talentos (Mt. 25:16), el hacer
blanco o negro el cabello (Mt. 5:36), el rico insensato (Le. 12:17-18), los vifiadores (Mt 21:36). Las
pardbolas de los dos hijos y del siervo (Mt. 21:31; Le. 17:9) van dirigidas contra los fariseos; la accién
es obediencia. Las pardbolas reflejan la accién de Dios, ya sea directamente (Mr. 12:9) o menos
directamente. La recompensa equitativa por un Toéiv diverso (Mt. 20:5, 12, 15) pone en duda la
ecuacién de recompensa y mérito, y ensefia la soberana generosidad de Dios. El siervo que no sabe
lo que hace su amo contrasta con el propio Jesis (Jn. 15:15). Las relaciones entre Jestis y la gente co-
rriente, que son ofensivas para los jefes religiosos, se hallan detrds de muchas de las pardbolas que
describen la obra de Dios.

. El movéiv secular mandado. Este tipo de now€lv es poco comiin en el NT. Cultualmente se puede adudr
Marcos 9:5; Hechos 7:40; Apocalipsis 13:14; Hebreos 8:5 (Ex. 25:40). A los discipulos se los censura
cuando obedecen ajesﬁsMaroos 11:3, 5, como se hace con Pablo en Hechos 24:12. En Mateo
1:24 José obedece; también Pedro en Hechos 10:33, los discipulos en Mateo 21:6, los creyentes en
Colosenses 4:16, y los reyes en Apocalipsis 17:16.

. El movélv mandado o prohibida respecto al prijimo.

Hacer el bien. El material para este tipo de moL€lv es abundantisimo, Hacer el bien tiene el sentido
de mostrar amor en Mateo 5:46-47, etc., de dar limosna en Mateo 6:2-3; Hechos 11:30, de predicar
con libertad en 2 Corintios 11:7, de interceder en Romanos 1:9, de establecer gozo y paz en Hechos
15:3, de hacer conversos en Mateo 23:15; Hechos 26:28.

. Hacer dafio. moL€lv rara vez es neutro. Cuando la accién es negativa, se censura o se prohibe, p. ej.
el trato incorrecto por parte de los creyentes (Mt. 25:45), las ofensas sexuales (5:32), el dafio causado
mediante la persecucién (Mr. 9:13). Hay que hacer el bien a todos, ya que el mandamiento del amor
es incondicional y la obediencia que se exige es radicai.

. El nowiv mandado respecto a mes La gente se encuentra con Jesis de diversas maneras; de modo po-
sitivo con una correccién cultual {Le. 2:27), en busca de curacién (Mr. 5:32) y mostrando reverendia
(Mr. 14:8-9); y negativamente con falta de entendimiento (Jn. 6:15) y enemistad, tanto antes (Lc. 6:11
como durante la pasion (Mr. 15:1, etc.). El Sefior exaltado es aceptado (Mt 25:40) o es rechazado
(25:45). Salo a la luz de la Pascua se enfatiza como importante la conducta correcta con respecto 2

Jesis, e incluso posteriormente es por medio de los hermanos necesitados de la comunidad que uno
actiia respecto al Sefior (Mt 25:40, 45; Hch. 26:10).

. Elmoiéiv mandado respecto a la lzy, la voluntad de Dios y la proclamacion de Jesis.

Terminologia. La mayoria de los pasajes con Tol€iv en el NT encajan bajo la categoria 7, sin impor-
tar si el sentido es <hacer, «ejecutars o «actuars. Hay que hacer lo que manda Dios, y hay que
rendirle cuentas a Dios. La obediencia es de excepcional importancia; la fe implica el involu-
cramiento (Jn. 7:17). Los creyentes han de hacer la voluntad de Dios (Ef. 6:6) y dar fruto (Mt. 3:8..
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No hay que cometer pecado (Mt 13:41). Debe haber concordancia entre lo que se dice (Mt. 7:21} o
se oye (Lc. 6:47) y lo que se hace, o entre el oidor y el hacedor (mountrig; Ro. 2:13),

b. El obrar humano y la salvacién.

{a) El énfasis sobre la conversién a Jesiis plantea la cuestion de qué es lo que debemos hacer (Mr. 10:17;
Hch. 2:37). Jesiis contesta esta pregunta basandose en su propia autoridad, no haciendo a un lado la
ley, sino destacando el amor por sobre la observancia cultual, enfatizando la motivacion, y recha-
zando todo reclamo de derechos ante Dios. Agudizando la exigencia, negando el mérito y apun-
tando hacia lz gracia incondicional de Dios—todo esto a un tiempo—, Jesis exige y a la vez hace posi-
ble un verdadero cumplimiento de la ley.

(b} Desarrollando los mismos puntos, Pablo contrapone el hacer la justicia de la ley con el hacer la jus-
ticia de la fe. Slo esta dltima conduce a la salvacin (Ro. 10:5-6; Ga. 3:10, 12). No hay verdaderos
trountet de laley (Ro. 2:13); si los hubiera, la obra de Cristo no se necesitaria. La exigencia de la ley
se mantiene, pero la ley ha de realizarse ahora en la obediencia de la fe. La fe coloca la vida bajo la
ley en una nueva luz. Esta vida implica una contradiccién entre lo que se quiere y lo que se hace (Ro.
7:15, 19). Por eso el legalismo no puede llegar a su meta. Sin embargo, sobre Ja base de la salvacion
y del Espiritu, los creyentes pueden tanto querer como hacer (G4. 5:17) en un caminar que abarca
todos los mandatos de amor (1 Co. 10:31; Fil. 2:14; Col. 3:17). El si de Dios en su gracia es labase de
toda la vida cristiana, que hace posible para los creyentes, que caminan en el Espiritu, hacer lo que
Dios quiere y que ellos mismos quieren también.

{c) EnJuan, el origen de las personas determina lo que hacen. El cometer pecado es una sefial de un ori-
gen corrupto (Jn. 8:34, 41, 44). Para hacer buenas obras uno tiene que ser un retofio de la verdadera
vid (15:5). Jests, al proceder del Padre, manifiesta la clase de accién que se requiere {13:5). Su ir al
Padre les posibilita a sus seguidores hacer obras mayores {14:12) al ser quitadas las restricciones tem-
porales. En 1 Juan, los que han nacido de Dios hacen naturalmente lo bueno (2:29; 3:7ss). Las obras
no estén en tensién con la salvacion, sino integradas a ella. El amor se manifiesta en el guardar las
mandamientos (5:2). El hacer lo que es recto se halla en una paradéjica unidad con confesar el
pecado (1:8ss). La oracién es escuchada cuando se hace lo que agrada a Dios (3:22).

(d) En Mateo 5:19 y Hechos 28:17 se puede ver un relajamiento de la tensién entre la fe y las obras. En
1 Timoteo 1:13 se destaca el punto de que Pablo, cuando persiguié a Cristo, actu6 en ignorancia por
no tener fe. La misericordia de Dios trae conocimiento, y la salvacion en Cristo hace posible el ver-
dadero cumplimiento de la ley.

¢. Laaceién cultual. Excepto en relacién con las fiestas del AT (Hch. 18:21) o en la exégesis sobre el
culto (Heb. 11:28), la accién cultual sélo figura en la formula eucaristica de 1 Corintios 11:24-25 (cf.
Lec. 22:19) y en el voto que Santiago le pide a Pablo que haga (Hch. 21:23).

8. El hacer milagros. EINT suele referirse a obrar efiales, prodigios, etc. (Mr. 9:39; Jn. 3:2; Hch. 6:8). Los
que los hacen pueden ser individuos {Hch. 3:12; 6:8; 8:6) o los discipulos o la iglesia en general (Mr.
6:30, etc.). Las obras se hacen en nombre de_]esus (Mr. 9:39; Hch. 3:12), Jesis lleva adelante su obra
en sus seguidores; las sefiales dan testimonio de que €l ha sido enviado por el Padre. Los milagros
como tales pueden ser realizados también por los demonios (Hch. 19:14); por eso no pueden susti-
tuir el verdadero compromiso (Mt. 7:22).

9. El mouéiv como producir. Con objetos materiales, ToLéiv puede significar <hacer» (Mt. 6:3) o «llevar a
cabo» {26:73), pero principalmente significa «producir» (los arboles, etc., Mt. 3:10; Lc. 13:9; Ap.
22:2; también el capital que produce interés, Le. 19:18). Este uso es principalmente figurativo para
el producir frutos éticos (Mt. 3:10) o para el crecimiento de la iglesia (Ef. 4:16).
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VL Uso catélico temprana. Ciertos rasgos llaman la atencién. Tontr se usa para «poeta» sélo con
reservas. El sacramentalismo que se va desarrollando se puede observar en el uso con el pan y el
ciliz. También aumentan el ascetismo y el moralismo (cf. Did. 11.11; 1 Clem. 31.2; 2 Clem. 11.7).
Las acciones piadosas han regresado ahora a las cercanias de la casuistica judia tardia (Did. 6.2;
Ignacio, Filadelfios 8.1).

[H. Braun, VI, 458-484]

“mowkiAoc [diverso, multicolor], moAumoiktAoc fmuy variado] -
TOLKLADG.

1. Esta palabra tiene el sentido de «multicolor», pero més frecuentemente de «diverso», emaltiples.

2. En el NT sélo figura el sentido de «diverso», «de muchas clases» (cf. Mr. 1:34; Heb, 2:4; 2 Ti. 3:6;
Stg. 1:2). En 1 Pedro 4:10 el punto es que la gracia de Dios se manifiesta en muchas maneras dife-
rentes, e. d. en los diversos carismas {cf. Ro. 12:6ss; 1 Co. 12).

moAvnoikidoc. Esta forma més intensa («variadisimon) figura en Efesios 3:10: la sabiduria de Dios se ha’
manifestado en Cristo con una variedad o riqueza ilimitada. . A
[H. Seesemann, VI, 484-483]

oy [pastor|, apxiroipuny. [pastor-principal]; mowueive [pastorear], -

noyvn [rebaiio}, moipviov [rebano]

A. El pastor en Palestina. El cuidar de rebafios y hatos es una parte importante de la economia palesti-
nense en tiempos biblicos. Las ovejas y el ganado vacuno tienen que trashumar por tierras amplias, y
el cuidar de ellos es un trabajo independiente y responsable que incluso puede implicar peligros. De
ello se encargan los dueiios o sus hijos varones (Lc. 15:6; Jn. 10:12), pero también se contratan pastores.

B. El uso transferido.

L El Cercano Oriente antiguo. :
Pastor es una designacién comiin para los gobernantes, y combina varias tareas o atributos que van
asociados (p. j. en Babilonia, Asiria y Egipto). También a los dioses se los puede considerar pastores;
asf, Amén es un fuerte vaquero que resguarda su ganado. '

II. ElAT

L. A Dios se lo llama claramente el Pastor de Israel, que va delante de su rebaiio (Sal. 68:7), lo gufa (Sal.
23:3), lo conduce adonde hay alimento y agua (Sal. 23:2), lo protege (Sal. 23:4), y carga a sus crias
(Is. 40:11). La metéfora, incrustada en la piedad viviente de los creyentes, destaca el heche de que el
pueblo estd amparado en Dios.

2. En Jeremias el término se aplica a los gobernantes politicos y militares, pero no como titulo. Los pas-
tores han demostrado ser infieles; por eso Dios mismo va a asumir ¢l oficio y designar mejores pas-
tores (Jer. 3:15; 23:4). Establecerd un solo pastor que va a reunir a su pueblo (Ez. 34:23-24; 37:22, 24).
El término asume entonces un significado mesidnico que en Zacarfas experimenta un desarrollg sin-
gular. Después del exilio, los malos pastores provocan el juicio, pero un pastor sufre la muerte segiin
la voluntad de Dios, y al hacerlo asi introduce el tiempo de la salvaci6n (12:10; 13:1ss).

879



TV [pastor]

C. El judaismo posterwr

I Eljudaismo

a Los rabinos clasifican a los pastores como ladrones y defraudadores, y esto los hace perder ciertos
derechos civiles. Su vida errante les posibilita robar de sus rebafios; por eso es prohibido comprar-
les leche, lana o cabritos.

b. A pesar de la mala reputacién de los pastores, a Dios se lo sigue llamando Pastor de Israel, el que ha
sacado a su rebafio de Egipto, lo guia en la actualidad, y un dia lo volverd a congregar de nuevo. A los
jefes y maestros, p. ej. a Moisés y a David, también se los llama pastores fieles. En el Documento de
Damasco el jefe es un pastor, y en los Salmos de Salomén 17:40 se compara al Mesias con un pastor.

1II. Filén. Filon desarrolla una tipologia del pastor a partir de los relatos del AT. El voi es un pastor de
las facultades irracionales del alma, los gobernantes son pastores, y Dios es el Pastor que por medio
de su Adyog alimenta al mundo y a todo lo que en € hay.

D.EINT.

I Jestis y los pastores. EI NT no juzga adversamente a los pastores. Ellos conocen a sus ovejas (Jn. 10:3),
buscan a las ovejas perdidas (Lc. 15:4ss), y arriesgan su vida por el rebafio (Jn. 10:11-12). El pastor es
una figura de Dios mismo (Le. 15:4ss). La descripcién se basa en la verdadera familiaridad de Jesis
con los pastores y su simpatia por su destino.

II. Elrelato de lz Natividad. 12 mencién de verdaderos pastores solo se da en el relato del nacimiento en
Lucas 2. Las teorias que explican la presencia de ellos son (1) que hay semejanza con el relato del
nifio Osiris; (2) que representan el mundo ideal; (3) que representan a los pecadores a quienes va
dirigido el evangelio; (4) que llevan una referencia a David; y {5) que son los iinicos que estin
despiertos a esa hora. La probabilidad es que el establo donde nace Jests sea propiedad de los pas-
tores, y que sea por esa que se les dice que como sefial encontraran al Salvador yaciendo alli,

I El Pastor como retrato de Dies. E1 NT nunea llama pastor a Dios, y s6lo en la paribola de la oveja perdida
(Le. 15:4ss; Mt. 18:12ss) se da la comparacién. Aqui Dios, como el pastor gozoso de la parébola, se ale-
gra con el perdén y la restauracién del pecador. La seleccién de la imagen refleja de un modo vivo el
contraste entre el amor de Jestis por los pecadores y el menosprecio de los fariseos para con ellos.

1V, Jesiis, el Buen Pastor.

1. Dichos de Jesiis en los Evangelios Sindpticos.

a. Para describir su misién, Jests usa la imagen de recoger al rebario disperso (cf. Mt. 10:6; 15:24; Lc.
19:10 [Ez. 34)).

-b. En Marcos 14:27-28; Mateo 26:31-32, Jestis usa la comparacion del pastor para insinuar su muerte y
su reto 1o (con una alusion a Zac. 13:7). La muerte de Jesiis desencadena la dispersi6n del rebafio y
la prueba del resto, pero va seguida por la reunién del rebario purificado bajo la guia del pastor (Zac

" 13:7ss).

¢. Las naciones se congregan como un rebaiio en el juicio en Mateo 25:31-32, y el pastor separa a las
ovejas de las cabras.

2. Enunciados cristoldgicos de la iglesia antigua. En | Pedro 2:25 Cristo es el pastor de las almas, que provee
para su pueblo y vela por él. En Hebreos 13:20 es el «gran pastor», que sobrepasa a todos los que le han
precedido, como Moisés. En 1 Pedro 5:4 es el «pastor principal» a quien todos los demés deben rendir
cuentas. Como Sefior ten'ena.l’, se compadece del rebafio sin pastor (Mr. 6:34); como Sefior exaltado,
es el Cordero que conduce a su pueblo hacia fuentes de agua viva (Ap. 7:17); y como el Sefior que
regresa, es el gobernante escatologico que rige a las naciones con vara de hierra (Ap. 12:5; 19:15).



ipastar) FoLuny

3. Juan 10:7-30.
a. Aparte de una confusién de orden ~posible pero apenas probable—, hay buenas razones para con-

b.

siderar Juan 10:1-30 como una unidad, sin manipulacién critica.

La seccion 10:1-5 es sencillamente una pardhola que contrasta al pastor con el ladrén y el extrafio.
A diferencia del ladrén, el pastor entra por Ia puerta; y a diferencia del extrafio, conoee a sus ovejas
y ellas lo conocen a él. En la interpretacién, Jestis se compara a si mismo primeramente con la puerta
(vv. 7ss), y luego con el pastor (vv. 11ss). A diferencia del asalariado, el verdadero pastor esti presto
a dar su vida por las ovejas que €| cono: = tan intimamente {v. 14). El cargo de Jesiis como pastor se
extiende més alld de Israel, dando asi cumplimiento a la promesa de un solo rebafio y un solo pas-
tor. El sacrificio de la vida serd seguido por el recobrarla {vv. 17-18).

Los materiales palestinenses y los muchos semitismos apuntan hacia un entorno veterotestamen-
tario. Los motivos estdn en plena concordancia con los dichos de Jos Evangelios Sinépticos. La idea
de lamuerte del pastor como algo voluntario y vicario desarrolla un impulso que ya estd presente en
Marcos 14:27-28. No existen paralelos en el mundo sincretista o gnéstico, aparte de ciertas alegorias
mandeas que claramente se basan en Juan 10.

. Los escritos posteandnicos y el arte cristiano primitivo. En los enunciados primitivos relacionados con el

pastor, se va desarrollando a paso firme el elemento didéctico a medida que la cristologia del Logos
va dotando a Cristo con los simbolos y rasgos del pastor Logos. Pero Cristo, como pastor que ensefia,
conduce a las personas, no a la libertad respecto al reinadc de los sentidos, sino a la verdad y la sal-
vaci6n eternas. A partir del siglo I11, los cuadros del Buen Pastor retratan a Cristo como un perso-
naje radiante y lleno de juventud, que no es simplemente un guia de las almas, sino el maestro y
redentor que trae la salvacién,

V. Pastor como designacicn de los jefes eclesidsticos. S6lo en Efesios 4:1 se llama pastores a los jefes de Ja con-

gregacion. Los pastores y maestros constituyen un mismo grupo de ministros. «Pastor no es todavia
un titulo establecido. Pasajes paralelos son 1 Pedro 5:2; Hechos 20:28; Juan 21:15ss. Sélo en el ultimo
de estos pasajes se tiene a la vista un ministerio mds amplio. Los pastores han de cuidar a la congre-
gacion, buscar a los perdidos y combatir el error. El pastor principal es un ejemplo {1 P. 5:3), v
cuando él venga dara su recompensa (v. 4).

E. El Pastor de Hermas. En esta obra del siglo I1, el dngel del arrepentimiento se aparece con atavio

de pastor para ser mediador de las revelaciones. Enviado por el Pastor Santisimo Cristo ( Visiones 5.2),
este pastor es un maestro y compasiero de Hermas, que le va proclamando el mensaje revelado de
un solo arrepentimiento por el pecado después del bautismo, La idea de un pastor que es dngel
mediador no proviene del NT, sino posiblemente del ambito hermético.

Toijvn, Tolpwiov.,

A. Fl rebaiio palestinense. El término moijlvn o molpwiov se usa para los rebarios o hatos de ovejas o

ganado, que en niimero van de 20 cabezas a mis de 500. En Mateo 25:32 se trata de un hato mezclado;
ese tipo de hatos son comunes en la antigua Palestina. Las ovejas y las cabras pacen juntas, pero de
noche se las separa porque las cabras son més susceptibles al frio. En las noches de verano, varios pas-
tores se retinen junto con sus rebaiios, y velan por ellos a campo abierto. Para una mejor proteccién, el
rebaiio se puede resguardar en un redil con vallas, con la puerta cerrada y los pastores en guardia,

B. El rebafio como término para la comunidad en el AT y en el judaismo precristiane. El AT

describe a Israel como el rebafio de Dios, el rebafio de su prado, las ovejas de su prado, las ovejas de
su mano o posesién (cf. Sal. 95:7; 100:3; Miq. 7:14; también Os. 4:16; Jer. 13:17; 23:1-2). En Sirdcida
18:13 y Enoc Etiope 85ss, el rebaiio incluira a todas las naciones en su consumaci6n. En los Salmos
de Salomén 17:40ss, el rebafio apacentado por el Mesias se restringe a Israel, pero el reinado del
Mesfas se extendera también a los gentiles {vv. 30ss).
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C. La comunidad como rebafio en el NT.

1. El uso del AT (Israel como rebasio de Dios) aparece en Mateo 10:6; 15:24. En Lucas 19:10 (Ez.
34:16}, Jesiis va en busca de los descarriados del rebaiio. En Marcos 6:34 (Nm. 27:17) lamenta la
ausencia de un pastor. En Mateo 9:36 tiene compasitn del rebafio agotado.

2. En el NT, sin embargo, los discipulos son principalmente el rebafio como pueblo escatolégico de
Dios (Mr. 14:27.28; Mt. 10:16; Lc. 12:32; Jn. 10:1ss). Son un rebasio pequeiio (Lc. 12:32), pero no
tienen porqué temer porque se les promete el dominio (¢f. Dn. 7:27). Las amenazas provienen de
lobos que estin tanto afuera (Mt. 10:16) como adentro (7:13). El rebaio se dispersara, pero después
se volverd a reunir (Mr. 14:27-28), y los justos de todos los pueblos pertenecerdn a &l (Mt. 26:31-32).
En Juan, el término «rebafio» sustituye al término &kkinoia que alli esta ausente. Sus miembros
conocen al Buen Pastor, creen en él, lo oyen y lo siguen (Jo. 10). En Juan 10:26 el significado podria
ser que s6lo los miembros predestinados del rebaio pueden creer, pero en el contexto del v, 24, ¢l
punto parece ser que el testimonio que encuentra oidos y obediencia en las ovejas de Jesiis, no es ni
comprendido ni creido por sus aponentes (cf. Mr. 4:11-13). El rebaio es la comunidad que Jesds con-
grega de enmedio de Israel, y con la cual é] asocia luego a aquellos que de entre los gentiles son hijos
de Dios (v. 16). Después de su muerte y su resurreccion, las ovejas descarriadas (1 P. 2:25) que no
pertenecen al rebafio (Jn. 10:16) pero que son hijos de Dios dispersos (11:52), son congregadas en el
rebafio escatolégico. La muerte expiatoria de Cristo es la mediacién para ser miembro en la comu-
nidad de salvacién.

[J- Jeremias, VI, 485-502|

mokepog [guerra, conflicto], moieuéw [hacer la guerra, luchar]

A. La comprensién religiosa de la guerra en el mundo griego y el helenismo.

1. E

a. Homero y Hesiodo. Incluso antes de Homero, se siente que el favor divino descansa sobre las gue-
rmas santas, y que los dioses invocados en los tratados se disgustan cuando esos tratados se rompen.
En Homero, la guerra esté ligada al gobierno de los dioses. Aunque puede no haber dioses de la
guerra en el sentido estricto, Ares es el héroe ideal y Atenea promueve la actividad marcial ylare-
compensa. Heslodo acepta el punto de vista de que detrés de las guerras humanas hay planes divi-
n0s, pero para él la guerra no es una actividad humana natural ordenada por los dioses.

b. La practica religiosa. Los jGvenes atenienses juran su disposicién para la guerra en nombre de Ares,
¥ los soldados van a la batalla llevando en sus labios el sobrenombyre de Ares. -

¢. Reflexién critica. Como resultado de Ja reflexi6n critica surgen diversos puntos de vista. La guerra
puede ser vista como un principio vilido de vida, aun cuando no tenga paralelo en la naturaleza. La
verdadera meta de la reflexién podria verse como la prevencién mas que la biisqueda de la guerra,
puesto que la guerra a nadie aprovecha. Los griegos son dems siado realistas como para suponer que
la guerra sea una sumisién humilde a la sabiduria de Atenea, quien interviene para arreglar las cosas
conforme a Ia voluntad divina cuando falla el consejo humano. Con demasiada frecuencia las guerras
se deben a la miopia y a un interés egoista e inescrupuloso. Surge entonces la idea de que la guerra,
aunque podria evitar el exceso de poblacién, es un mal en el cual siempre interviene la maldad o la
injusticia humana Se equiparan entonces la guerra y el mal, y Ia guerra sélo puede evitarse cuando
hay una resolucién seria de combatir el mal interior, el cual tiene su raiz en la humanidad misma.

2. Aditud generalvespecto a !ambﬂadpol{ﬁcaddagm.&plmleahpregmﬂapré:ﬁm de cémo los indi-
viduos y los estados pueden hacer realidad los impulsos pacificos, cuando sus vecinos no se lo per-
miten. El combatir s6lo intelectualmente es alos ojos de los jefes una forma de evadir la cuestién. La
guerra es un mal inevitable, S8lo un estado mundial puede ponerle fin. En la prictica, entonces, la
paz s6lo se obtiene de la guerra, y es como una isla amenazada por sus correntadas, Los tratados sélo
tienen una validez limitada, y sélo aseguran la paz hasta que cambien las condiciones. Hay que
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jurarlos por poderes superiores, en la esperanza de que esos pegderes miren con desagrado a quienes
los rompen.

. La expectativa de paz en el primer periodo imperial. La creacién del imperio promete paz, con la inaugu-

racién de un solo estado mundial. La lucha interior contra el mal de la guerra no se ha ganado, pero
esta presente la esperanza de que el avance de las épocas ha conducido, por regulacién divina, a un
retorno de la edad de oro. Augusto ha puesto fin a la guerra. v por lo tanto es aclamado como una
figura divina. Las guerras que todavia estallan son sélo los tiltimos resuellos del sisterna que esta por
caducar. Ya no es necesario confirmar los tratados con juramentos. Sin embargo, répidamente resulta
que los hechos no demuestran esa esperanza. Los malos vednos siguen desafiando la paz romana.
La fe en la misién divina del gobernante se va desvaneciendo. Filésofos como Marco Aurelio, que
no quieren tener nada que ver con la guerra, tienen que dedicar gran parte de su energia a las cam-
paiias. Los soldados de Probo se amotinan cuando él protesta contra la majestad de la guerra. :

La visidn religiosa de la guerra en el AT y en el judaismo tardfo.

La tradicion.

La guerra santa. La expresion «guerra santa» no figura en el AT, pero su realidad est4 presente. Dios
protege a Israel defendiéndolo contra los invasores, por medio de lideres carismaticos y de su inter-
vencién personal. Los soldados se retinen voluntariamente de entre las tribus, y vierien en ayuda del
Sefior (Jue. 5:23), pero prevalecen, no a causa de su ntimero o su equipo, sino porque Dios esti con
ellos para darles valor y confundir a sus enermgos (Jue. 4:14ss; 5:2, 9; 7:2ss; Dt. 20:4; Ex. 15:14ss,
ete.). Posteriormente las guerras se organizan mas cwda.dosamente pero la dindmica es la misma.
Los carros y jinetes de Israel (2 R. 2:12; 13:14) son la defensa final del pueblo. Los profetas llaman
constantemente al pueblo a que regrese a su verdadero refugio. no en la planificacién politica o mili-
tar, sino en Dios, y en el futuro distante perciben un ataque general contra Israel que serd repelido
por una iltima guerra santa (Miq. 4:12). La adqmsmén de la tierra prometida se entiende como obra
de Dios, pero con la meta iiltima de la sujecidn a Dios en desafio de todo idolo.

. La guerra de Dios contra Israel. Si bien el conflicto de Dios es principalmente contra las naciones

idolatras arrogantes, también puede ser contra el propio Israel si Israel recae en la idolatria. Diosusa
a los pueblos extranjeros en este conflicto, y la guerra resuhante casi podria ser considerada ella
misma como una guerra santa (Am. 2:14ss). Ya los reveses del pasado se consideran como debidos
a que Dios ha retirado su ayuda, o incluso a que ayuda a los enemigos (Lv. 23:36; Jos. 7:5; 1 8. I7: 11
Israel siempre corre el riesgo, mediante la infidelidad, de caer en una guerra sin esperanza contra la
fuerza abrumadora de Dios que se pone en a.cc16n en el juicio.

Las iniciativas divinas y humanas. La mmlativa militar humana es menos u'nportante en el AT que
en Homero. Hay que hacer ciertas cosas, pero se tiene la confianza de que Dios decide la cuestlon, B
como en el Mar Rojo a erila caida de_]encé {Ex. 15; Jos. G) 25

. El problema. En el AT, muchas guerras dlﬁalmente pueden ser consideradas como gue.zra_.s santas

(p. €j. las que se dan entre las tribus). Si bien no hay un tratamiento del problema general, los pun-
tos principales resultan claros. Las guerras santas van dirigidas contra la arrogancia y la idolamria
humanas; la guerra santa contra Israel va dirigida contra su infidelidad; y otras guerras son causadas
por el pecado humana, y estin misteriosamente integradas en el plan arrasador de Dios.

. Actitud general ante In rwbdadpa!fhmddagum En el AT la guerra es una realidad normal, aunque

no deseada, en las relaciones humanas, especialmente en vistz de la antitesis religiosa entre Israel y
otras naciones.

. Expectativa de un estade de paz. 1 a esperanza de un futuro sin guerra se basa en la confianza de que,

aunque Dios llame a Ia guerra santa, también introducird un reinado de paz (Sal. 46:9; Is. 2:4).
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5. Eljudaismo posterior.

a. El panorama es muy parecido al del AT, excepto que la guerra final tiene una significacién desta-
cada. Los que tomen parte en ella tienen que estar preparados para grandes sufrimientos y sacrifi-
cios. A veces la guerra final, o por lo menos un preludio a ella, serd librada por los creyentes, pero
con la garantia del auxilio divino. A veces se considera que es Dios o el Mesias el que librard la guerra
directamente sin participacién humana, siendo el tinico papel de los justos el hacer buenas obras.

b. Para Filén, el culto a muchos dioses lleva la semilla del conflicto. Hay que combatir el estado de
guerra que existe incluso en lo que se llama paz. Sélo un cambio estructural en la creacién puede
traer una paz verdadera, y sélo Dios puede hacer esto realidad, primero domando las bestias de la
yuxn humana, luego poniendo fin a la guerra en el reino animal, y por vltimo subyugando incruen-
tamente a aquellos que se gozan en la batalla.

C.EINT.

1. Laguerra en los acontecimientos de los iltimas tiempos. EINT hereda el concepto de una campaia del Mesias
davidico, pero nunca suefia siquiera en que los creyentes sean convocados abiertamente a la guerra, ni
siquiera en el conflicto final. El Apocalipsis muestra como la guerra que esté relacionada con el juicio
vencerd a la guerra entre el milenio y los nuevos cielos y tierra. Sale al frente un enemigo aparente-
mente invencible; pero con rectitud (19:11} y ejecutando un plan celestial, el Verbo hace la guerray de-
rroca al enemigo. Los incrédulos no estén conscientes de la cercania de este acontecimiento final, e
incluso alos creyentes hay que advertirles acerca de él (cf. 2:16; 14; 16). Los gobernantes, seducidos por
la autoridad de Ia bestia, libran la guerra contra los profetas, la comunidad, la ciudad y el Cordero (11:7;
12:17; 20:8-9; 17:14). El segundo jinete personifica el conflicto (6:3-4). Sélo aquellos que confian en la
rectitud del Rey de reyes pueden dudar del poder de esos grandes batallones.

2. Otras referencias a la guerra. S6lo Hebreos 11:34 interpreta los acontecimientos del pasado ala luz de
la meta divina. La idea de guerras santas libradas por la nueva comunidad es muy ajena al NT. No
surge ningiin tratamiento referente a las guerras entre el AT y el conflicto final. A los cristianos no se
les dice que sirvan como soldados, ni a los soldados que se hacen cristianos se les dice que abando-
nen el servicio. Se adoptan términos de la vida militar para ilustrar la vida cristiana. Esto no quiere
decir que se tribute honor a la guerra como tal. Los términos noA€pog y ToA€|€w nunca se usan para
describir ni literal ni figuradamente lo que deben hacer los cristianos. Efectivamente, el guerrear y
el combatir son incompatibles con el ser cristiano (Stg. 4:2).

[O. Bauernfeind, VI, 502-515]

TOALC ]citidad],'no}.i.’ ¢ [ciudadanol, moArtedousn [ser ciudadanol,
TOAL

LTelel [Liudnd:thf’ conductal, mokitevpe [lugar de ciudadania,

estado] ity : '

A. El griego no biblico.

I Lexicografia.

1. De etimologia no explicada, oML significa primero un asentamiento fortificado. Con el desarrollo
politico, la idea de fortificacion se desvanece. Asi Esparta es un complejo de cuatro o cinco aldeas
abiertas. Este desarrollo hace que el términe nokig sea apto para designar un estado a diferencia del
&orv definido espacialmente. La méALg es el centro de gobierno: primero un poblado, luego la zona
més amplia que desde alli se gobierna.

2. Elmokitrg es el que participa en la m6Ais, €. d. el «cindadancs, con todos los respectivos privilegios
activos y pasivos. ®
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. ToALTelks tiene sentidos tales como ser ciudadano», «vivir o actuar como ciudadanos, «tomar parte

en el gobierno», «gobernars, «realizar asuntos estatales. Otros sentidos son «tener tratos de nego-
cios», y el més débil «comportarses.

. oAzl tiene los significados «ciudadania», sactividad politica», «constituciéns, «el estado» como

tal, y «conductas.

. MOAiteupia tiene sentidos como actos politicos», «actos de ministerios de gobiernos, «gobiemnos,

«sociedad, «ciudadania» y «colonia extranjeras.

II. Contenido ideal. Un fendmeno distintivo en la antigitedad, la néALg deriva su significacién del con-

tenido ideal del término. El establecimiento de la16Atg conduce a la cultura. Esta se efectia mediante
lalibre unién que Zeus dota de rectitud y piedad. Se desarrollan los valores espirituales, y se alcanza
la cultura, mediante Ja libertad bajo Ia autoridad de las leyes que protegen el bienestar comun. La li-
bertad de la m61¢ se contrapone a la tirania de los barbaros, Los individuos encuentran el verdadero
desarrollo de si mismos en la vida nacional comiin. Una reverencia religiosa rodea a Ia ley estatal; el
orden del estado tiene una sancién religiosa. La 701G es entonces una organizacién sagrada. Su ori-
gen radica en el Dios supremo, quien es moALolyos, el protector del estado. La tragedia de la histo-
ria griega es que la realidad no corresponde al ideal. La critica racional, el interés ezoista, el conflicto
partidista, la accion de las turbas y el confinamiento cantonal del estado se comtinan para frustrar
el logro del ideal. Los estoicos introducen una visién mas amplia, y Alejandro trata de darle forma
politica en un reino mundial, aunque para los estoicos es una comunidad ideal de los sabios que no
necesita de instituciones legales ni sociales. En efecto, los estoicos usan el término T0Aig para el cos-
mos en cuanto a tal, como una totalidad que es regida por una sola ley divina. A medida que la his-
toria deja atras la m6ALg griega, el concepto va perdiendo su vitalidad y cae presa de la espirituali-
zacién filoséfica.

. La LXX y el judaismo tardio.

TOALS.

. Originales hebreos. mé1g figura con frecuencia en la LXX, generalmente para traducir =z, y unas

cuantas veces para traducir 7772 y &*73¢. El hebreo =0 abarca cualquier lugar fortificado, p. ¢j, una
fortaleza o inclusive una atalaya. Sin embargo, habitualmente se trata de una villa amurallada.

. Deseripeion de ciudades. Las ciudades se describen por nombre, por ubicacion, por nacionalidad, por

sus residentes (individuos o clanes), y por caracteristicas especiales, pero no por su constitucién.

. Impiortancia de las ciudades, En Israel las ciudades no son importantes como centros de cultura o de

gobierno. Tampoco es la ciudad una forma bisica del estado. En el Cercano Oriente los estados son
reinos. El término ndig es «despolitizado» en la LXX. Las ciudades son importantes porque pueden
resistir a los agrzsores (cf. Jericé en Jos. 6). Cuando Israel conquista Palestina, Jas ciudades son recons-
truidas con prontitud a causa de la seguridad que parecen ofrecer (Dt. 28:52). Tomar una ciudad es
cosa dificil (cf. Proverbios), pero vivir en ella da una sensaci6n de seguridad (10:15). Sin embargo, ni
siquiera unas altas murallas pueden proteger a la noALg contra el juicio de Dios (Dt. 28:52). La ciu-
dad de Génesis 11 con su elevada torre representa la arrogancia impia del género humano. Si el
Sefior no guarda la ciudad, en vano permanece despierto el vigia (Sal. 126:1).

4. Jerusalén. Jerusalén es tinica en Israel (Ez. 7:23). Alli Dios ha puesto su nombre (Dt. 12:5, 11). Laha

escogido como el lugar de culto (2 Cr. 6:38). Hacia ella se dirige la plegaria (1 R 8:44). Esla ciudad
de Dios, del gran Rey, del Sefior (Sal. 46:4; 48:2; Is. 60:14}. Es la ciudad santa (Is. £8:2). Simboliza
la fe religiosa y la independencia nacional. Pero su gente es malvada (Jer. 6:7). Sobre su violencia e
idolatrfa recae el juicio (Ez. 22:2ss). Sin embargo, Dios todavia la ama, y finalmente la consolidara
(Sal. 87:1-2; Jer. 31:38). Su gloria la abandona (Ez. 11:23) pero regresard, y ella serd llamada la ciu-
dad fiel (Zac. 8:3). Las esperanzas nacionales se concentran en su restauracién (J1. 3:17). Asila ciudad
del AT llega mis alld de I historia, hasta el cambio final que Dios va a realizar.
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5. Jerusalén en o esperanza del judaismo tardio. 12 Plegaria de las Dieciocho Bendiciones sustenta la espe-

ranza de una Jerusalén restaurada como centro de culto. Cuanto mas oscura sea la situacién presente,
més alta es la esperanza. Jerusalén ya estd presente en el cielo, y finalmente habra de manifestarse.
Su templo serd infinitamente mas glorioso que el de la ciudad histérica. Los malvados quedarin
excluidos, y en el pensamiento de algunos, también a los extranjeros se les cerrarén las puertas.

I mohitng, mokzele, moALtelouat, ToAltevua e el NI

L

4.

Con la excepci6n de moAlng, estas palabras sélo figuran en los escritos apécrifos (especialmente
2-4 Macabeos). noAitng normalmente significa «préjimox en el mismo sentido de compatriota o co-
rreligionario, con un sabor social y ético. Nueve de los casos se hallan en 2 Macabeos, uno en
3 Macabeos, y s6lo siete en otros lugares.

. TmoALTele es también un concepto religioso y moral mis que politico. Se refiere principalmente a un

orden piadoso de vida en conformidad con la ley. Sélo en 3 Macabeos 3:21, 23 tiene el sentido de
derechos ciudadanos.

. También wolLtedopa se refiere a la conducta mas que a la ciudadanda. La referencia es religiosa. La

religion regula la vida de la sociedad y la conducta individual dentra de ella. La exigencia total de la
ley divina le da un cardcter diferente a la sociedad a la que pertenecen los judios, y esto determina
el uso del término.

ToAltevpa figura sélo en 2 Macabeos 12:7, donde significa «sociedad, cosa piiblica,

Il Josefo y Filsn.
1. Josefo hace amplio uso del grupo, y para él la referencia es a cosas tales como la constitucién y los

derechos ciudadanos. Pero el sentido politico puede a veces dar paso al uso més general de conducta.
Como helenista politico, Josefo piensa que los términos griegos pueden ayudar a esclarecer la estruc-
tura ajena de Israel. Sin embargo, tiene un agudo sentido de las diferencias. Moisés estableci6 a
Israel como una teocracia. Al usar lenguaje politico, Josefo hasta cierto punto enmascara la orien-
tacion religiosa del pensamiento politico en el AT y en el judaismo, Sacrifica la esperanza escato-
légica de una nueva Jerusalén, en aras de la paz con Roma, aplicando a Vespasiano el ordculo de un
futuro gobernante del mundo.

. Filén se adentra en una transposicién espiritualizante. Para &l Adén es un cosmopolita. E] cosmos

noético es la metrépolis de los sabios. Para esta categoria de ciudadanos del mundo, los estados indi-
viduales son de menor valia. La vida politica es el teatro de la baja pasién y de la dependencia
degradante. Los esenios son sabios al evitar la vida urbana. El propio Filén vive en Alejandria, aboga
por la democracia como la mejor constitucién, y quisiera ver como gobernantes a los filésofos, pero
no tiene concepto alguno de la dignidad del estado o de la accién politica. Tampoco comparte una
verdadera esperanza escatoldgica. Jerusalén es Ia ciudad santa, pero s6lc en la medida en que re-
presenta el cosmos o el alma de los sabios. Su cosmopolitismo psicoldgico y ético disuelve la histo-
ria y la escatologia.’ '

C.EINT.

FA

1

mohg.
Distribucidn y uso secular. El término m6ALg, que ha perdido la aureola que lo rodea en el mundo griego,
aparece unas 160 veces, principalmente en los escritos lucanos, y especialmente con una referencia

- histérica o escatologica (Apocalipsis). El término nunca significa «estado», para lo cual el NT usa rey,

autoridades, etc. Cuando se denotan ciudades, no son organismos politicos. ipxovre figura para los
cficiales de la ciudad sélo de un modo laxo en Hechos 16:19. La woA1; en el NT es un lugar cerrado
de residencia humana, a diferencia de las aldeas, las viviendas aisladas, o los lugares deshabitados.
A veces puede significar también «Ja poblacién» (Mt 8:34). No se la distingue claramente de kcyin
(Mr. 1:38; cf. Lc. 4:43), La mAi es la ciudad amurallada y el centro de mayor dimensién, mientras
que las ket son poblaciones subordinadas. Se pueden mencionar ciudades individuales, como en
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Mateo 8:33; 21:17; Hechos 8:5. O se pueden hacer adiciones gue relacionan la ciudad con una loca-
lidad {Lc. 4:31), con una nacién (Mt. 10:5), con los habitantes Hch. 19:33) o con un individuo {Lc.
2:4, 11).

2. Jerusalén, la ciudad santa. Como en el AT, Jerusalén es la ciudad santa o amada (Mt 4:5; 27:53; Ap.

11:2). La referencia puede ser bien a la ciudad histérica o ala celestial. El uso refleja la tradicién judia,
pero también apunta hacia la importancia de Jerusalén para la iglesia antigua. Jerusalén es el centro
cristiano en un sentido religioso asi como prictico.

. La Jerusalén celestial. La Jerusalén historica serd destruida (Mr. 13:2), de modo que la esperanza se cen-

tra en la Jerusalén celestial y purificada que vendrd a la nueva terra con la consumacién (Ap. 21:10).
Los cristianos libres de la ley pertenecen ya a esta ciudad que esta arriba {G4. 4:25-26). Los pariar-
cas la buscan como la finica ciudad que va a permanecer (Heb. 11:10, 16). Apenas vislumbrindola
de lejos, viven por fe como peregrinos y extranjeros en la tierra (cf. 11:14, 16). Dios la ha construido
para ellos en el cielo (cf. 12:22ss). Los cristianos la anhelan, ya que aqui no tienen una ciudad per-
manente (13:14). Existe en el cielo como la verdadera realidad, la ciudad de la comunidad de
creyentes de todas las épocas, junto con el mundo angélico. En Apocalipsis 21 esta ciudad estd
engalanada como una noviz. Es la comunidad perfeccionada de aquellos que llevan su nombre
(3:12). En la imagen se combinan diversos motivos, pero son sélo metiforas (las murallas, las czlles
de oro, el rio puro, las piedras preciosas, etc.) para describir la dicha de la consumacion. Purgada de
todo rasgo nacionalista, y abierta a los creyentes procedentes de todas las naciones, esta Jerusalén no
es simplemente una sustitucion de la antigua. Hereda el nombre, pero todas las cosas son hechas
nuevas. Al mismo tiempo, el concepto escatolégico no lleva relacién alguna con el cosmopolitismo
estoico o fil6nico. Todavia estd orientado hacia la historia.

4. Latraduccion ‘civitas’ en la Vulgata. Excepto en Hechos 16:12, 39, la Vulgata siempre traduce w6k por

aivitas. Esto le da al términc un sesgo politico, que se retiene en el uso que de él hace Agustin en La
cludad de Dios, donde tiende a perder su carécter escatoldgico y figurativo y se convierte en un con-
cepto del pensamiento eclesidstico ¥ filoséfico.

II. mohitng, mokitedouat, Tolizein, moAltevpe.

1L

No hay nada de teol6gico en los cuatro casos de moAltng en el NT (Heb. 8: l 1; Heh. 21:39; Le. 15:15;
19:12ss}. El significado varia desde «compatriota» o «ciudadano» a «habﬂante i.ndepenlimnte» pero
¢l uso permanece dentro de los limites de la cotidianeidad.

. ToAtetopuet figura solamente en Hechos 23:1 y Filipenses 1:27. En ambos casos se refiere a la con-

ducta que es configurada por la relig'6n, sin implicaciones politicas.

. moAuteix también figura solo dos veces. En Hechos 22:28 Pablo apela a su condicién como du--

dadano romano, para evitar el interrogatorio y los azotes. En Efesios 2:12 la palabra se refiere a una
posicién privilegiada en Israel. Otrora excluidos, los creyentes ahora pertenecen, no al estado judio,
sino al pueblo de Dios. Al tener acceso 2 Dios, comparten 1z ciudadania espiritual con los santos
como miembros de la familia de Dios (2:19).

. ToAizeupe figura s6lo en Filipenses 3:20. Al exhortar a los creyentes a una conducta aprop‘xada.,

Pablo les dice que su verdadera patria esté en el cielo. Sobre la tierra (cf. 1 P. 2:11) no tienen derecho
de domicilio; no son ciudadanos enraizados en la naturaleza, el pensamiento o los intereses. El punto
no es que sean una colonia extranjera en los estados terrenales, sino que son forasteros en el dmbito
terrenal en cuanto tal. Por derecho constitucional, pertenecen al reino celestial de Cristo. El reino del
cielo es su moAitevpe. Deben actuar en consecuencia.

D. Los Padres apost6licos. Aqui el uso es similar al del NT. Figura el sentido cotidiano. En Hermas,

Semejanzas 1.1ss, 1a MOALG cristiana se contrapone al mundo temporal. Diogneto 5.5 usa moAuteis para
«conducta». En Diogneto 5.9 molitebopat puede significar eser ciudadano, pero la mayoria de las
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veces el término se refiere a la conducta. Usado respecto a Dios en Diogneto 10.7, denola su reinado.
El significado en 1 Clemente 54.4 es que debemos conducimos como ciudadanos de Dios.
[H. Strathmann, V1, 516-535]
Zidy, Tepovorhry

oAot:|(los)muchos]

A. Significado inclusivo en el judaismo.

I EIAT

1. Como sustantivo.

a. Conarticulo. En griego, ToAot se usa en sentido exclusivo («los muchos» a diferencia de «todos»), pero
en el AT tiene un sentido inclusivo, debido al hecho de que en hebreo no hay palabra plural para
«todos». Esto resulta especialmente claro cuando aparece el articulo (cf. 1 R. 18:25;1s. 53:11; Dn. 9:27).

o

. Sin articulo. Aun sin articulo el uso suele ser inclusive, como en Salmo 108:30; 71:7; Exodo 23:2.

2. Como adjetivo. El uso inclusivo del adjetivo solo se halla en la expresién «la multitud [entera] de los
pueblass (cf. Is. 2:2-4; 52:15).

3. Faias 52:13-53:72. En esta seccion figuran cuatro casos del sustantivo y uno del adjetivo (52:14; 53:11,
12; 52:15). Si bien la referencia es poco clara, hay poca duda de que el uso es inclusivo en todos los
casos, como lo muestra la expresién de 52:15, el uso del articulo en 53:11, 12, el paralelo en 53:12, y
la interpretacién posterior. ' :

11, El judafsmo posthiblico.

1. Como sustantivo.

a. Con articulo. Los muchos ejemplos judios confirman la significacién inclusiva del uso con el articulo,
p- €. en los escritos de Qumran. '

b. Sin articulo. También sin articulo encontramos a veces un sentido inclusivo {cf. el uso del latin muiti
en sentido comprensivo en 4 Esd. 8:1, 3).

2. Comp adjetive. El judaismo postbiblico ofrece casos adicionales del sentido inclusivo del adjetivo en
la expresién «Ja multitud {entera] de los pueblos».

3. Isafas 52:73-53:12 en los escritas judios tardios. Haciendo caso omiso de la exposicion posteristiana,
encontramos que los muchos que quedan atonitos incluyen a todos los reyes y hombres poderosos,
¥ que uno sin pecado morird por los impios, aunque es debatible si aqui los impios son judios, gen-
tiles, 0 ambos.’ . i o

B. Significado inclusivo en el NT.

1 Pasajes no relacionados con Iaias 53.

1. Como sustantive. '

a. Con articulo. Un sentido exclusivo («la mayorias) solo se puede hallar en el NT en Mateo 24:12 y
2 Corintios 2: 17 En Romanos 5:15 tanto el significado como el contexto apoyan un sentido inclusivo.
Otros casos paulinos son Romanos 12:5; 1 Corintios 10:17. En otros lugares, cf. Marcos 6:2; 9:26;
Hebreos 12:15 (slos muchos» por «la comunidad»). -

b. Sin articulo. Los pasajes paralelos muestran que también sin articulo ToAdol puede tener un signifi-
cado inclusivo (cf. Mr. 1:32), En Mateo 8:11 el punto es que vendrén grandes ntmeros, Los moAol
de Lucas 1:14 son la gente salvada. Ef Lucas 2:34-35 algunos caerdn y otros se levantaran, pero los
pensamientos de todos ellos serdn manifestados. En Juan 5:28 es obvio un uso inclusivo, y tanto el
sustantivo como el adjetivo de 2 Corintios 1:11 son inclusivos. Mateo 20:15 toma la regla de Marcos
10:31 en sentido inclusivo, pero Lucas 13:30 le da una aplicacién exclusiva. En Mateo 22:14 tenemos
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i

b.

una antitesis formal entre nimeros grandes y pequeiios, pero materialmente los muchos represen-
tan a la totalidad; la invitacién abarca a todos, pero la escogencia ‘recae solo sobre los pocos. El enun-
ciado, adjuntado a la parébola, aplica la invitacion tanto a judios como a gentiles.

. Como adjetivo. Romanos 4:11 sugiere que cuando Pablo cita Génesis 17:5 en Romanos 4:17, tiene en

mente a todas las naciones. Como adjetiva, toliol también es inclusivo en 2 Corintios 1:11; Hebreos
2:10; Lucas 7:47 («con lo muchos que son»).

Enunciados acerca de la obra salvifica de Jesis.

Con articulo. En Romanos 3:15, 19 Pablo da la mayor amplinud concebible a ot nolkol, como se
muestra por el mivreg EvBpwror del v. 18. La obediencia de Cristo, como la desobediencia de Adén,
tiene un efecto sobre el género humano en su totalidad. En 5:19, entonces, Pablo toma el muchos de
Isaias 53:11 en sentido inclusivo (cf. 5:16 y Jn. 1:29).

. Sin articulo. El verdadero problema surge en los cuatro pasajes en los que no hay articulo, a saber,

Marcos 10:45; 14:24; Romanos 5:16; Hebreos 9:28.

Interpretaciones del NT. 1 Timoteo 2:6 tiene wvtwy por el 7oAy de Marcos 10:45, También ha-
llamos avteg en Romanos 3:12 y Hebreos 2:9. Por lo que respecta a 14:24, el iy€ig restrictivo parece
ser el equivalente en 1 Corintios 11:24, pero 0 k000 es el equivalente mas amplio en Juan 6:51. En
1 Corintios 11:24, sin embargo, el uso es linirgico antes que teolégico, en contraste con 2 Corintios 3: 14.

El sentido original.

(a) Edad de la tradici6n. Tanto Marcos 10:45 como 14:24 tienen un cardcter semitico, y la existencia de

otras traducciones sugiere también un original palestinense. Lo mismo ocurre con el uso del hebreo
de Isafas 53. El uso semitico, especialmente en Isaias 53, es por lo tanto la base probable.

(b) Referencias a Isafas 53. Los cuatro pasajes debatibles se basan en Isajas 53. Marcos 10:45 se basa scbre

Isafas 53:10ss; Marcos 14:24, Hebreos 9:28 y Romanos 5:16 sobre 53:12. El texto hebreo se sigue en
todos los casos, excepto en Hebreos 9:28. La influencia de la LXX se puede descontar en vista de las
desviaciones de la LXX respecto del texto hebreo. Dado que Pablo y Juan concuerdan con la inter-
pretacién judia al tomar el «muchos» de Isaias 53 en sentido inclusivo, se podria entender que el pro-
pio Jesiis tiene en mente el mismo sentido inclusivo en los dichos de Marcos 10:45 y 14:24.

[J. Jeremias, V1, 536-546]

rojvdoyin {locuacidad, palabrerial
Esta palabra significa «locuacidad», «volubilidad», «calidad de hablantins, con un matiz negativo.

. El tinico caso en la LXX se halla en Proverbios 10:19: en el mucho hablar hay pecado; pero se

pueden hallar paralelos materiales en Isafas 1:15; Eclesiastés 5:1-2; 1 Reyes 18:26ss.

. El judaismo tardio lleva advertencias contra el mucho hablar, pero en la oracién se da una tensién

entre el elogio por la concision y una preferencia por la extension.

. Eluinico ejemplo del NT se halla en Mateo 6:7, donde el punto es «palabreria». El dicho es paralelo

alos de la limosna y la oracién, pero no esta construido tan estrictamente, y va dirigido contra la reli-
giosidad pagana. El mucho hablar se refiere ya sea a la enumeracién de muchas deidades, o al
esfuerzo por desgastar a los dioses mediante la repeticion. La cantidad, al punto de ser palabreria,
reemplaza la calidad. Jesis basa la seguridad de ser oidos, no sobre el que hace la peticién ni sobre
el niimero de palabras, sino sobre la prontitud del Padre para ofr. El Padrenuestro nos ensefia a orar
por cosas grandes con pocas palabras; el Padre conoce las necesidades atin antes de que pidamos.

[C. Maurer, VI, 545-346)

Toiumolkiiog — mowkiAog; ToL% — moAkot; ToAomAnyyvos — omAryxvi{oueL; o — Tive
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“ovnpée fmalo, malvado], movnpia [mal; maldad]
ToYMpds,.

A, El mundo griego. :

1. El periodp clisico. Esta palabra, de un grupo que denota pobreza o necesidad, tiene los sentidos de
1. «doloroson, «infelizs, «cargado de preocupacién», 2. «que trae dificultad», 3. «lastimoson», «pobres,
«inadecuado», «no atractivos, «tnalo», «desafortunados, 4. «sin éxitos, 5. «plebeyos, 6. «politica-
mente indtils, «sin valor», y finalmente 7 «moralmente reprensible» con los diversos matices.

II. Periodo helenistico, El sentido no sufre mucho cambio en el uso helenistico. Es asi corno encontramos
los significados usuales «[leno de dificultads, «initil», «incorrectow, «dafiino, scontrario, y «moral-
mente malo», «maligno, malvado». Encontramos también la idea del Tovnpéc Saipwv o movnpby
mvelie, derivado este Gltimo de la influencia de Ja LXX.

. El AT y el judaismo tardio. ' '
La LXX y otras traducciones def AT, ovnpds porta los diversas significados del original hebreo, e. d.
«malo» o «sin valor» (animales, frutas, tierra, personas}, «de mala naturaleza», «desfavorable» (re-
putacién), «perjudicial», «penoso» (apariencia), «infeliz», «dafiino, «fiitils, «malo» (palabras), y
«malvado» en un sentido moral mis general {pensarnientos, el ojo, los actos). Los actos son malva-
dos ante Dios (Gn. 38:7), quien decide qué es bueno y qué es malo (Is. 5:20). Un uso absoluto es posi-
ble para la persona malvada {1 §. 25:3) que quebranta la ley (Dt. 17:7) y que se caracteriza por el
orgullo (Job 35:12). 6 Tornpi no se usa todavia para Satanis. En contraste con el novmpdg esti la per-
sona que busca a Dios y que quiere ser guiada por €l (Ez. 11:2). Entre los malvados pueden hallarse
hombres, mujeres y nifios (Gn. 13:13; Si. 25:16; Sab. 3:12). La parte interior es maligna (Is. 3:19). Los
6rganos a disposicion de la mala voluntad y de los malos pensamientos son malos también (Jer.
23:14). Se hace referencia al mal en absoluto en 2 Samuel 13:22. En cuanto al mal ante Dios, véase

i Niimeros 32:12; Deuteronomio 4:25; el mal siermpre se halla en antitesis con Dios y su voluntad,

incluso cuando esto no se enuncia de modo expreso.

Il Bl ju&aﬁma tardio.
1. Qumrdn. También aqui el término hebreo denota lo que es malo, tanto en sentido general como en

sentido moral. Las enumeraciones muestran claramente lo que se considera malo, p. ¢j. las abomi-
" naciones en un espiritu de fornicacion y apostasfa, y Ja falta de deseo por hacer el bien.

~

2.. Los rabinos. Los sentidos general y moral, p. €j. lo que es peligroso y lo que es moralmente malo, fi-
guran también entre los rabinos. Los dos caminos describen lo que es malo y lo que es bueno. Un
ojo malo, un corazén malo o un mal compafiere concucirdn al mal camino. Dios fija lo que es malo,
y todolo malo es contraric a él. La calumnia es una lengua cel mal. El impulso maligno va dirigido

" a asuntos terrenos, impfos y corruptibles, y especialmente a lo que va en contra de la ley. Este
impulso tiene que ver con Satands, pero a Satands no se le llama el malo.

HI. Eljudaismo helenistico. .

1. Los pseudoepigrafos. Aunque en estas obras se da el sentido «dafiinow, predomina el sentido moral, y Ia
idea de espiritus malignos es ahora comiin. Estos pueden moralizarse (cf. espiritus de deseo, de entu-
siasmo, de extravagancia y de avaricia en el vino; o la codicia actuando como un espiritu maligno).

2. Filin y Josefo. Junto con los sentidos bésicos de «lleno de dificultades» y «perjudicials, encontramos
en Josefo el significado de «politicamente reprensible» y en Fildn el sentido moral de «malow, Para
Filén, el pensar que se cgntra en los misterios divinos coloca al cuerpo bajo una luz desfavorable. Los
Tovmpol, en contraste con los &ye:ol buscan sélo los placeres. Los que son movnpol en sentido social
10 necesariamente son Tovnpol en sentido moral.
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C. EINTL ”

1. El sentido de malo, daiiino, inservible, iniitil.

L. Este sentido figura en el NT. Asi, en Apocalipsis 16:2 las ilceras son daiiinas; los dias del iempo del
fin en Efesios 5:16 quedan oscurecidos por sus angustias (a menos que se tenga en mente la corrup-
cién moral), el dia de Efesios 6:13 es un dia de angustia (ya sea como dia ordinarie, como dia de la
muerte, dia del juicio, o un dia en que el diablo tiene poder especial), y el e6n de Gilatas 1:4 estd
lleno de tentacién y de sufrimiento.

2. En Mateo 7:18 los frutos son «inservibless (a diferencia de los frutos del arbol buend), y en Mateo
18:31; 25:26; 19:22 el siervo es iniitil.

I El sentido moral.

1. Uso adjetivo. .

a. Personas. Los seres humanos, en contraste con Dios (M, 10:18), son moralmente malos {Mt. 7:11).
Lo son en un sentido ms fuerte cuando se oponen a Dios (Mt 12:34-35). De un depésito maligno
que Ilevan dentro les salen palabras malas (12:35). La generacién que quiere sefiales mesidnicas es
malvada (Mt. 12:39), como lo manifiesta su encuentro con la palabra. El término recibe su con-
tenido de la decision respecto a Jests, o posteriormente respecto al mensaje apostélico (cf. 2 Ti.
3:13). En 2 Tesalonicenses 3:2 los malvados son aquellos que se oponen a los creyentes yasu fe. Una
especie de estigma social se asocia al uso en Hechos 17:5: la «chusmas. . ]

b. Cosas y conceptos. Los nombres de Jestis y de sus discipulos son considerados por sus opositores
como malos (cf. Stg. 2:7). El ojo malo es el ojo codicioso. En Mateo 6:23; Lucas 11:34 el significado
podiria ser «enfermo» en vista de la referencia al cuerpo, de la aplicacién que le sigue, y de un para-
lelo en Filén; pero también es posible «maligno», ya que el AT y el NT dan por entendida una
relacién cercana entre el corazén y el ojo, y la idea del ojo malo o envidioso es comin. En Mateo
15:19 los pensamientos malos vienen de dentro (cf. Mr. 7:21). En Santiago 2:4 a referencia es, con
la mayor probabilidad, a las motivaciones bajas, p. ej. el amor a la fama o al dinero. En 1 Timoteo
6:4 se irata de las insinuaciones o suspicacias malignas. En Hebreos 3:12, 1a persona interior es mala
a causa de una apostasia deliberada (cf. 10:22, donde la mala conciencia lo separa a uno de Dios).
Las palabras y las obras pueden ser malas (cf. la jactancia de Stg. 4:16, las obras precristianas de Col.
1:21, o las cosas que se les hacen a los mensajeros de Dios en 2 Ti. 4:18). En Juan 3:19, la antitesis de
luz y tinieblas determina el contenido de movmpdg (cf. vv. 20-21). En Juan 7:7 las obras del mundo son
malas porque Dios no las hace. Lo que va contra el evangelio es malvado, no sélo la inmoralidad sino
el error y su propagacién (2 Jn. 11) y los Adyou hostiles (3 Jn. 11}. Las obras malas son el resultada del
rechazo de la salvacién de Dios. Sin embargp, en labios de Galién en Hechos 18:14, el término tiene
mds bien el sentido secular de contravenciones a la ley que son punibles por ella. El NT se refiere
con frecuencia a los espiritus malos (Mt. 12:45; Le. 11:26). Jesiis y los apéstoles otorgan la liberacién
respecto a ellas (Le. 7:21; Hch. 19:12ss).

2. Uso como sustantivo, ;

a. Personas malas. Los movnpot son con frecuencia los malvados en contraposicién a los f.’ryaeot Mt
22:10) o alos bixawot (13:49). El sentido social es posible en Mateo 22:10. Mateo 5:45 se puede com-
parar con Proverbios 15:3, Dios es bueno aun con los ingratos y Tovmpol en Lucas 6:35. En la sepa-
racién final, los Tovmpol son aquellos que no satisfacen la justa exigencia de Dios (Mt. 13:49). El sin-
gular figura en 1 Corintios 5:13 para quien quebranta la ley de Dios.

b. El diablo. Puesto que el contenido de wovmpds; es determinado en gran medida por la oposicidnala
palabra de Dios, a su voluntad o al mensaje de Jests, el sustantivo singular puede referirse a la antite-
sis absoluta, e. d. al diablo. No hay modelos para esto, pero 6 novnpds es claramente el diablo en
Mateo 13:19 y tal vez en Efesios 6:16. El uso posiblemente se desarrolla por un deseo de no usar el

_nombre de Satanis. Donde es mas comiin es en 1 Juan (2:13-14; 5:18). El maligno no toca a los que
son nacidos de Dios. En 1 Juan 3:12 (cf. Jn. 18:37) podriamos tener un uso abstracto, pero Juan 8:44
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sugiere un masculino, Un masculino es apoyado en Juan 5:19 por el antitético «de Dios». El diablo
es el principe de este mundo en Juan 12:31; la idea es, entonces, que el mundo yace en su poder.

¢. Elmal. Es debatible Mateo 13:38, que contrapone a los hijos de tol movmpol con los del reino. Puesto
que el enemigo es el diablo (v. 39), algunos argumentan que lo que se quiere decir es <hijos del diablo»
(cf. 1Jn. 3:8, 10), pero otros destacan que la antilesis es el reino, de modo que la referencia es sencilla-
mente a los malos. Un masculino ha de preferirse en Juan 17:13, aunque nada se pone en peligro si el
término se torna como un neutro. Punto de acaloradas discusiones es Mateo 6:13, que en Oriente se ha
interpretado como masculino y en Occidente como neutro. Mateo 13:19 apoya el masculino, pero el
neutro («el mal») es un uso mds comiin. La peticién, entonces, es probablemente un ruego de ser libe-
rado de todo mal, segiin los modelos judios. El mal que se ticne en mente incluye los males temporales,
pero se amplia mis alli de ellos hacia los males morales y escatolégicos. Del mismo modo, lo més pro-
bable es que tengamos un neuiro en 2 Tesalonicenses 3:3, aunque también aqui algunos ven un mas-
culino. Un masculino se descarta en Mateo 5:39 con base en Santiago 4:7; 1 Pedro 5:9 si se tiene en
mente al diablo, pero es posible una persona malvada (cf. 1 Co. 5:13). Por otro lado, los actos malva-
dos son igualmente probables. En 1 Tesalonicenses 5:22 la referencia no es tanto a la apariencia de mal
como a toda clase de mal. En Mateo 5:11 el punto es el mal que los oponentes atribuyen a los discipu-
los. El mal en Mateo 9:4 se refiere a los pensamientos de los escribas, y «todas estas cosas malas» en
Marcos 7:23 resumne los vicios precedentes. El plural tiene un sentido muy general en Lucas 3:19 (cf.
Hch. 25:18). En Romanos 12:9 el singular es neutro, y de lo que se trata es de lo moralmente malo.

Tounpic.

A. El griego clisico y helenistico. Esta palabra tiene significados como «defectuosidads, «enfer-
medad», «u-nperl'eccnén» y =carencia». Moralmente significa «bajeza», «depravacion», «mala volun-
tad réalizada con intencién».

B. EI'AT y el judaismo tardio. En la LXX el término tiene sentidos como «inutilidad», «mala cali-
dad», «fealdad», «desagrado», «infortunio», sproblema» y, moralmente, «mal» (disposicién, plan,
voluntad o actos). El uso del judafsmo tardio es semejante; los significados de los términos equiva-
lentes van de «imperfeccién» a «malignidad».

C. El Juda.lsmo helenistico.

7. La LXX Enla LXX, novnpla es una alternativa de kokle, y sélo hay alguna distincién cuando tiene
el sentido de «infortunio» o de ssemblante triste» en el Eclesiastés. En efecto, incluso en el Eclesiastés
Tovnple puede significar también «maldad».

2. Los pseudoepicrafos. En estas obras, Tovniple puede significar «afliccién», «infortunio, pero tiene prin-
cipalmente el sentido moral de «maldads, y como tal se remonta a Belial 0 a los espiritus malignos.

3. Fildny Josefo. tovnpia puede denotar para Josefo fallas politicas, pero el sentido principal es el del mal
moral, aunque Filon prefiere kakia (como los escritos herméticos).

D. EI NT. El término tiene un sentido moral generalizado en el NT (cf. Ro. 1:29; 1 Co. 5:29). Figura a
la par de kakie en la lista de Marcos 7:22. En Hechos 3:26 el plural lleva una referencia a diversos
géneros de iniquidad, y cf. Lucas 11:39. Con frecuencia se asocia con la codicia (Ro. 1:29; Le. 11:39:
extorsién). En Mateo 22:18 la novnpix es el designio malvado de los fariseos. En Efesios 6:12 el
genitivo caracteriza a las fuerzas espirituales; no describe su origen.

E. Los Padres apostélicos. En los Padres apost6licos predomina el sentido moral, e. d. «maldad»,
«tonducta malvadas, «bajeza» (cf. Hermas, Visiones 3.5.4; 3.6.1; Smigam 9.18.1). En Hermas,
Mandatos 8.3 los vicios son en forma colectiva Tovnplet. Asi que novmple puede ser por una parte un
término colectivo para la maldad, mientras que por otra denota una conducta especifica o la dis-
posicidn que ella expresa.

|G. Harder, VI, 546-566]
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petopet :fir, enviar], élomopedopai: fentrar]; écropedopo fsalir]

Topebopat.
A. Uso no biblico.

1

Significado. La voz activa de mopevopt tiene sentidos tales como «<poner en movimientos, stransmi-
tir», «conducir», «llevars, «enviar»; la media significa «ir», «viajar», «recorrer» (ﬁgm‘ada.mente pero
rara vez, «recorrer el carnino de la vidas).

. Vigjes al mds alld. En relacién con la muerte, se da la idea de un viaje al més alli. La tierra de donde

nadie regresa se halla en el oeste, donde se pone el sol. El camino hacia la morada de los dioses se
encuentra a través de un vasto desierto y un rie de fuego, aunque los muertos privilegiados son
arrebatados y llevados alla de una vez. Los griegos se refieren a viajar por el hades, y también hablan
acerca de las islas occidentales de los bienaventurados. En la poesia, algunos viajeros al munda infe-
rior logran regresar. Con la distincién entre alma y cuerpo, el alma inmortal realiza el viaje final de
regreso a su hogar celestial, El juicio decide cual curso emprenderd el alma. La idea del ascenso del
alma se halla en el mito iranio, que de diferentes formas se transmite hacia el pensamiento mitraico,
mandeo, cristiano y judio. Las almas también pueden viajar lejos en suefios o en el arrebato extatico,
aunque en el caso del éxtasis —que es pasivo— Topeliopas no se aplica estrictamente.

3 La.l..)ﬂ(yeljuda.ismo tardio.
. Enla LXX nopelout tiene el sentido literal de «ir», «viajar» (¢f. Gn. 11:31; 12:4-5; Dt. 1:19), asf como

«andar errante» (1 S, 23:13) y «arrastrarse» (Ja serpiente en Gn. 3:14). Puede tener referencias tan va-
riadas como rios que fluyen, el mar agitado, las ramas que se extienden, y el viento que sopla. Una
despedida comin es «Vete en paz» (1 S. 1:17; 2 8. 3:21).

. Derivado del original hebreo, también se encuentra el sentido «morir» (Os. 13:3; Cnt. 2:11;¢f. Lm. 4:9).

. El sentido transferido es comiin en la LXX, Asi, la conducta es un caminar (I R. 3:14}, y el uso de

«camino» @ «caminos» completa la metifora (2 Cr. 11:7). El mensaje del AT es que hay que ir por el
camino de Dios, no como un camino que conduce a Dios, sino como un modo de vida que hay que
vivir como miembro del pueblo de la alianza. Se pueden dar diversas definiciones del caminar ver-
dadero o falso, p. &j. en rectitud o en verdad (Ts. 33:15; Pr. 28:6}, 0 en falsedad o confusién (Jer. 23:14;

Is. 45:16). El caminar en la ley del Sefior se contrasta con el caminar en los estatutos paganos {Sa.l

119:1; L. 18:3). Caminar enla ley es caminar en la luz (Is. 60:3}, ya que el rostro de Dios brilla sobre
esa conducta. Se dice que los obedientes, al no tratar de evadir la mirada indagadora de Dios, cami-
nan en la presencia de Dios (1 R. 2:4; 8:23; Is. 33:3).

. El término adquiere un sentido teol6gico, de nuevo sobre la base del hebreo, cuando significa «ir

tras», can el matiz de «estar sujeto. Asi, a Israel ce le lama a seguir a Dios {! R. 18:21), yla apostasia
es seguir a otros dioses (Dt, 6:14), especificamente a Baal (Jer. 2:23).

. En el AT mopeloum se puede usar también en imperativo, para el enviar en una misién divina. El

hecho de que el propio Dios mande le da a este uso ordinario un contenido especial, ya que quienes
son asi enviados son portadores de un encargo divino {cf. Abraham en Gn. 22:2; Natin en 2 §. 7:5;
Elias en 1 R. 19:15, etc.).

. Puesto que la muerte pone fin al recorrido de la vida, es un «irse por el camino de toda la tierras (1 R.

2:2). Es una ida sin retorno (2 8. 12:23). Los muertos se retinen con los padres en el lugar de los muer-
tos. Posteriormente se llega a considerar que este lugar es un sitio de retencién previo al juicio y la
resurreccién. Dios no viaja al hades. El AT se refiere al rapto de Enoc {Gn. 5:24) y a la ascension de
Elias (2 R. 2:11), pero s6lo en el judaismo posterior encontramos relatos de viajes celestiales realiza-
dos por los héroes de la fe, o de subidas al cielo o al paraiso durante la vida, con la concomitante
manifestacion de los secretos de las cosas venideras.

893



TOpEVOLLLL lir, enviar]

7. Filén no usa mucho mopevoyat, y nunca se refiere a caminar bajo la exigencia de Dios. Cuando usa
el término, tiene un sabor moral. El camino del rey es para Filon el sendero regio de la virtud y el
verdadero camino medio. Alegoriza el arrastrarse de la serpiente (Gn. 3:14), y la interpretacién del
nombre de Zilpa como «boca acompaiiante» le sugiere que Zilpa deberia guardar su virtud por lo
que ella dice. El uso de Josefo no contiene nada distintivo.

C. EINT.

1. Uso literal. El verbo, usado por el NT en voz media y pasiva, significa «ir», «viajar (Lc. 13:33; Hch.
9:3). Figura en las despedidas (Lc. 7:50). En Juan 11:1] denota el ir a realizar una tarea. Se pueden
dar detalles acerca de la marcha, p. €j. por Galilea (Mr. 9:30), delante de las ovejas (Jn. 10:4), a Israel
(Mt. 2:20), en pos de los demagogos (Lc. 21:8). Son comunes los hebraismos (ML 2:8, etc.).

2. Jrala muerte. El concepto de irala muerte figura en el NT. Para Jesus este es un camino definido por
Dios (Le. 22:22), y Pedro expresa una presteza a recorrerlo con Jesiis (22:23). En el juicio, a los malos
se les dice que se vayan al fuego eterno (ML 25:41}, y el traidor se marcha a su propio lugar en
Hechos 1:25.

3. Uso imperativo. El imperativo expresa el mandato soberano de Dios a José en Mateo 2:20. En Lucas
5:24 (cf. Jn. 4:50; Mt. 8:9) Jests, con su poder de curacién, le dice al hombre enfermo que se vaya
para su casa. En Mateo 10:6-7 envia a sus discipulos en misién. Con frecuencia esos mpemnvos van
seguidos de un indicativo (Mt. 2:21; Lc. 5:25, etc.).

. 4. Lamision de Jestis. A aquellos que salen a seguirlo, el Bautista les decla.ra. el mensa_]e del juicio escato-
l6gico inminente. Jests va adonde el pueblo, de modo que nopetope, si bien describe sus viajes,
también su misién. A veces se aparta para orar o para buscar la soledad (Lc. 4:42). Pero tam-
bién sigue adelante, impelido por Dios (Mt. 19: 15], aungue esto lo lleve a ser rechazado (Lc. 13:33).
Su ida es un modelo para sus seguidores (Lc. 9:57-58}. Sale a encontrar a sus ovejas (Mt 18:12); va
delante de su rebario para protegerlo y proveer para €l (Jn. 10:4).

5. Los apistoles. Como itinerantes, los discipulos llevan el mensaje de Jesiis a las ovejas perdidas de
Israel (Mt. 10:6). Maria Magdalena es enviada por el Sefior resucitado a anunciar s resurreccion (Jn.
20:17). Después los discipulos son enviados a predicar el juicio y la salvacién (Mt. 28:19). Felipe es
enviado a un camino solitario (Hch. 8:26), Ananias al perseguidor (9:15), y Pedro a los gentiles
(10:20). Pablo es un viajero infatigable (Hch. 9:3; 19:21; 22:5, 10, 21).

6. Uso moraly religioso transferido. E1 NT rara vez usa Topeliopau para el andar moral oreligioso. Un caso
se halla en Lucas 1:6, otro en Hechos 9:31. Referencias a un caminar impio se dan en 1 Pedro 4:3;
Judas 16, 18; 2 Pedro 3:3. Hechos 14:16 dice que Dios permiti6 a todas las naciones ir por sus pro-
pms caminos, probablemente con un matiz religioso.

7 Los :b.smm: de despedida. En Juan 14:2-3, 12, 28; 16:7, 28, Jestis habla de que se va al Padre. Flva ade-
lante para preparar un lugar para sus discipulos (14:2), y a su venida los llevard para que estén con él
{14:3). Cuando él se vaya, los discipulos harén obras mayores (14:12). Su partida es su exaltacién (14:28),
Abre camino para la venida del Pariclito (16:7), completando su propia obra de redencién (16:28).

8. La ascensidn de Jesiis. En el NT niopevojien se usa para la ascensién en Hechos1:10-11; 1 Pedro 3:22,
La ascensién difiere del viaje celestial del alma; es una ascensién de Ja persona entera. Como parte
integral de la exaltacién de la resurreccidn, conduceala entmmzaclén y sefiorio de Jes(is, y esla pre-
suposicién de su futura venida gloriosa (Hch. 1:11).

9. Eldescenso al hades. 1 Pedro 3:19 sisa mopeloput para el descenso al hades. La ubzcaucny el tiempo son
debatidos, pero el acontecimiento tiene lugar como parte del complejo de la crucifixién y la
resurreccion, y el énfasis se pone en la proclamacién del evangelio a las fuerzas seductoras y ala gente
seducida. Esuna declaracién poderosa de la victoria de Jesis sobre todas las fuerzas que se le oponen.
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eLomopelopat.
1. Esta palabra significa «entrars, «ingresars.

2. LaLXX lausa para el ingreso a un pais (Ex. 1:1), a una casa (Lv. 14:46) y al santuario (Ex, 28:30). La
expresion «entrar y salirs es comin (Dt. 28:19). En Génesis 6:4 hay un matiz sexual.

3. ‘En el NT el uso literal figura en Marcos 1:21 {Cafarnaim}; 5:40 (la casa); Hechos 3:2 (el templo), y
cf. «entrar y salir» en Hechos 9:28. Figuradamente el alimento que entra al cuerpo en Marcos 7:15
no puede hacer impura a la persona (7:19}; en Marcos 4:19 los deseos entran en el corazén; y en
Lucas 18:24 uno entra al reino de Dios.

&mopetopa.
1. Esta palabra significa «salir, marcharses, «fluir desde», «brotar».

2. Enla LXX figura para «salir» a la guerra, para el «éxodo», en la expresion «salir y entrars, para el
«saltar» de las fuentes, para «salir» del santuario, para las palabras que «salen» de la boca o para la
palabra de Dios, para el «salir» los pequefios del vientre, y para el «estallido» de la ira.

3. Enel NT el término significa «salirs en Mateo 20:29, «partir» en Hechos 25:4. En Mateo 3:5]a gente
«sale» a ver a Juan. Cuando los discipulos <se van», deben dar testimonio contra los i.ncrédulos_,
segiin Marcos 6:11. Los muertos «saldréin» de sus sepulcros en Juan 5:29. En Hechos 9:12 los demo-
nios «salen», En Mateo 4:4 la palabra «salex. Las palabras de gracia «brotan» de la boca de Jesis en’
Lucas 4:22. Las palabras que «salen» también pueden contaminar (Mt. 15:11). Por eso, de los labios
de los cristianos no deben «salirs palabras viles (Ef. 4:29). El Paréclito es el Espmmdeverdaﬂque
«procede» del Padre (Jn. 15:26). Muchas cosas «salen» en el Apocalipsis, p. ej. relampagos (4:5),
fuego (11:5), fuego y azufre (9: l? 18) y espiritus impuros (16:14). La palabra «brota» de la boca del
Sefior (1:16), y un rio de agua de vida «fluye» del trono de Dms y del Cordero (22:1),

[F. Hauck y 8. Schulz, VI, 566-579]

noprn [ramera, prostituta, mopvoc [fornicariol, mopveie
[prostitucion, fornicacion), Topvedw [formcar} EKTOPUEN®
[vivirlicenciosamente]

A. El mundo no judio.
Uso.

l. wopu (de mépumpL, «venders) sxgm.ﬁca literalmente «ramera a sueldo» Gas rameras griegas por lo ge-
neral eran esclavas).

2. mépvog significa «licencioso, hombre que acude a prostitutas», y después «prostitutos,
3. mopvelx significa «inmoralidad sexual» o «fornicacién» (raro en el griego clasico).

4. Topvelxw significa a. «prostituir» (en pasiva «prostituirse») y b. «fornicars.

5. Ekmopvelxs significa et licenciosamentes.

ﬂ Las relacion s sexuales extramatrimoniales. s
| La prostituciin cultual. Esto incluye tanto el acto especifico como una situacion general. Lo primero
es comiin en Persia. Lo segundo esti muy difindido en los cultos de deidades madres, asf como en
Siria y Egipto. Grecia lo rechaza, pero encuentra acceso a Corinto y Atenas, probablemente por
medio del comercio con el Cercano Oriente.
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L

. La prostitucion sccular, Las prostitutas son desconocidas en la edad homeérica, pero los hombres fre-

cuentemente tienen concubinas, p. ej. esclavas. La prostituci6n surge al aumentar la prosperidad. Las
esclavas constituyen una fuente de prostitucién, como también el privar a las mujeres extranjeras de
sus derechos civiles. La «amiga» profesional se convierte en figura comiin en la seciedad griega, y
puesto que la relacion sexual se considera algo tan natural como el comer y el beber, los amorios
extramatrimoniales son permitidos para los maridos. Pero se censura el exceso, y Flaton defiende la
relacién con las rameras solamente mientras sea secreta y no ocasione ofensa. Esparta mantiene una
disciplina sexual mis estricta, pera es también nido de la homosexualidad. Esta se difunde mucho;
no tanto asi el lesbianismo. Entre las rameras, las que viven en burdeles constituyen la categoria infe-
rior, las que tienen algunas destrezas artisticas son un grupo superior, y las rameras independientes
que pueden cobrar altos precios son otra clase mds alta.

. La ética sexual del estoicismo. Buscando ser liberados de la pasion, los estoicos condenan las relaciones

extramatrimoniales y se resisten a ellas, incluso con las esclavas. Mediante sus actos impuros, la per-
sona contarnina la divinidad que lleva dentro. Se enaltece la castidad, y el adulterio se considera ili-
cito e infame.

. El AT

Lo, -

. El grupo Topuel se usa principalmente para la raiz 1, y tiene sentidos tales como «ser infiel»,

«prostituirse», Se puede usar respecto a la prostituta, o respecto a la mujer desposada o casada que
resulta infiel.

. Topvela significa dfornicacién (que a veces implica adulterio); figuradamente es un término parala

apostasia como infidelidad a Dios.

. Topim signiﬁca «Tamera».
. Topvog figura sélo en los Deuterocanénicos.

: éK'IT_CI.p'i-'El’KJ) significa «fornicar», «llevara la fornicacién», y figuradamente «apartarse de Dios y seguir

a otros dioses».

II La fornicacion en el AT La ramera es un personaje conocido en las historias més antiguas (cf. Tamar

en Go. 38:15; Rahab en Jos. 2:1; ¢f. th, Jue. 11:1; 16:1; 1 R. 3:16). Los problemas sociales promueven
la prostitucién (Am. 7:17). La costumbre protege a las virgenes (Gn. 34:31}, pero a los hombres se les
permite cierta libertad con tal que eviten a las esposas de sus préjimos. La prostitucién sagrada hace
su ingreso junto con el culto pagano (Jer. 3:2). Los profetas combaten tanto la forma secular como la
sagrada {Am. 2:7; Jer. 5:7). La ley establece severos castigos para las mujeres desposadas que son
infieles-{Dt. 22:21). Al sacerdote no se le permite casarse con una ramera Lv. 21:7, 14). Ningan hijo
de fornicacién puede ser miembro del pueblo de la alianza (Dt. 23:3). Proverbios 5 advierte contra
la. prostituta. No se trata simplemente de una advertencia contra la sabiduria fordnea, ni contra las
extranjeras que actiian como rameras, ni contra las esposas de otros, sino contra todas las mujeres,
especialmente las de otras regiones, que son fuente de tentacién. El repudio de la prostitucién cul-
tual va de la mano con una condena de todo tipo de Topveia.

I, La prostitucitn cultual en el AT. Como se sefiald, la prostitucién cultual se introduce a Israel procedente

de diversos cultos paganos (cf. 1 R. 14:24). Asd y Josafat tratan de ponerle fin (1 R. 15:12; 22:47), pero
en tiempos de Oseas sigue presente (4:14). El Deuteronomio la prohibe {23:17), y Josias la extirpa
del templo (2 R. 23:7). Los traductoges esquivan un término especial para ella, usando el grupo mas
general 70py o recurriendo a paréfrasis.

IV, La infidelidad de Israel como wopvele. Oseas 1-3 describe la infidelidad de Israel a Dios como una

forma de adulterio. Isafas 1:21 usa la misma imagen. Jeremias, al rechazar la prostitucién sagrada,
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también describe a Israel y Judd como mujeres infieles que se prostituyen con muchos amantes (3:2..
Ezequie! desarrolla la imagen en alegorias extensas (16; 23). En un uso bastante diferente, Isafas
23:15ss y Nahum 3:1ss describen a Tiro y a Ninive como rameras porque atrapan y seducen a la
gente con su comercio y sus recursos politicos.

. El judaismo tardio. ;
. Eljudaismo tardio muestra cémo el uso de mopveia se amplia para incluir no sélo la fornicacién y el

adulterio sino también el incesto, la sodomia, el matrimonio ilegitimo y las relaciones sexuales en
general.

. El Sirzcicla hace advertencias contra los maridos fornicarios y las esposas infieles (23:16ss). El vino

y las mujeres conducen a la apostasia (18:30ss). La Sabiduria de Salomén piensa que la fabricacién
de idolos es la fuente de la Topveix (14:12, 24ss).

. Los Testamentos de los Doce Pa.m;a.rcas dan diversas advertencias contra la opveis. El primero de

siete espiritus malignos es Topveia, al cual las mujeres estan mis propensas que los hombres, y que
conduce a la idolatria. En los Jubileos, José mantiene su pureza frente a la tentacién. La fornicacion
implica paganismo, y contamina al individuo, a la familia y a la tierra. Los lazos matrimoniales con
gentiles son una forma de impureza y de profanacién. El Documento de Damasco dice que la
inmoralidad sexual es una de las tres redes de Belial. Para Qumrin, es un distintivo de los hl]OS de
las tinieblas, a quienes los hijos de la luz deben evitar.

. Filén considera la Tropveux como una mancha y una desgracia. Alegéricamente, los ndpvoL son los

politefstas. La mujer honorable es la dpetr, la deshonesta es n5ovn. Josefo, como apologista de su

pueblo, elimina o suaviza las referencias a la fornicacién, p. ej. en relacién con Rahab o con la madre
de Jefté.,

. Los rabinos posteriores condenan no sélo las relaciones extramatrimoniales, sino también los matri-

monios ilicitos, p. ej. con mujeres culpables de cohabitacién fuera del matrimonio. 8i la ilicitud sélo
sale ala luz posteriormente, las relaciones sexuales previas se convierten en Topveir. Las formas anti-
naturales de relacion sexual se consideran inmoralidad sexual, pero hay cierto titubeo en cuanto a
condenar a un marido que las practique con su propia esposa. Los rabinos elogian el matrimonio
temprano como una salvaguarda contra la fornicacion. La ley nodquica hace que la fornicacion sea
una transgresion para los gentiles. En este sentido la fornicacion llega a ser, junto con el homicidio y
la idolatria, una de las tres transgresiones principales, a las cuales a menudo se agregan la blasferia,
el juzgar y el hurtar,

D.EINT.

I

La proclamacitn de Jesiis. EI NT presupone la existencia de rameras en Palestina, y la pecaminosidad de
su oficio (Mt. 21:31-32; Lc. 15:30). También describe la prontitud con que responden al mensaje del
Bautista y a la invitacién de Jesis (Lc. 7:50; Mt. 21:31-32). Jestis prociama la gracia y el perdén para
todos los que se arrepienten; la verdadera contaminacion estd adentro (Mt. 15:18-19), y es una sefial
de incredulidad. Por lo que respecta al divarcio, se plantea un debate acerca de Mateo 5:32'y 19:9. En
Marcos 10:9; 16:18; 1 Corintios 7:10 Jesiis ensefia la indisolubilidad del matrimenio como la volun-
tad incondicional de Dios. Asihace a un lado la prictica basada en Deuteronomio 24:1, que las escue-
las mis estrictas entienden como aplicable a contravenciones morales, y las més laxas a cualquier cosa
objetable. El problema en Mateo 5:32 y 19:9 tal vez sea que a los cristianos judios que observan la ley
se les exige divorciarse de esposas adulteras, y por eso no pueden responsabilizarse si ellas contraen
una nueva relacién que, desde el punto de vista cristiano, es en si misma adiiltera. No se da cabida al
divorcio como tal. En Juan 8:41 los judios aseguran que ellos no son hijos de fornicacion (mopvels),
pero sus obras muestran que son hijos del diablo y no de Abraham ni de Dios (v. 44).

II. Los Hechos. Los tinicos casos de este grupo en los Hechos son los tres ejemplos de mopveix en 15:20,

29; 21:15. El concilio apostélico s6lo les exige a los creyentes gentiles evitar cuatro cosas, una de las
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cuales es la opreia (cf. Lv. 1718). En una versién simplificada, las versiones se refieren a los tres
pecados principales que son la idolatria, el homicidio y la fornicacién; pero esta lectura probable-
mente sea secundaria.

HI. Pablo, Hebreos y Santiago. Pablo muestra que la nopueia no tiene arte ni parte en el reino de Dios. Al
mopwog se lo excluye (1 Co. 6:9; Ef. 5:5). En 1 Corintios 6:9 la idolatria y la inmoralidad sexual van
enlazadas. La generaci6n del desierto ofrece una advertencia (1 Co. 10:8, 11). La actividad sexual
antinatural en el mundo pagano es una repercusién del juicio divino [Rn 1:18ss). La iglesia debe
mantenerse pura de tales vicios (1 Co. 5:1ss). La mopveie de un individuo contamina a la iglesia
entera (2 Co. 12:19ss). La voluntad de Dics para su pueblo es la santificacién (1 Tt. 4:3ss). El cristiano
es templo del Espiritu, y no le es permitido entregarle a una ramera sus miembros que pertenecen
a Cristo (1 Co. 6:15-16). Hacerlo es acarrear vergiienza sobre si mismo y sobre la iglesia. La inmora-
lidad sexual es una obra de la oapé, y es terrenal; el Espiritu se opone a ella, y los creyentes deben
buscar las cosas de arriba (Ga. 5:19ss; Col. 3:1ss). El matrimonio es una proteccién contra ella (1 Co.
7:2). A pesar de lo grave que es Ja fornicacién, se puede perdonar (1 Co. 6:11). Asi, Rahab ha sido
justificada por una fe (Heb. 11:31) que se manifiesta en las obras (Stg, 2:25).

IV, El Apocalipsis. En las cartas a Pérgamo y a Tiatira, el autor del Apocalipsis condena a los libertinos en
las congregaciones que, como demostracién de su superioridad, permiten que se coman carnes sa-
crificadas a los idolos y que se practique el sexo libre (2:14, 20-21). Entre los pecados de los paganos
en los tltimos dias, Apocalipsis 9:21 menciona la mdulgencm sexual junto con la idolatria, el homi-
cidio, la hechiceriz y el robo. En 17-19 ndpym y mopueixo son términos globales para la degeneracion
del poder mundial. Como una prostituta urbana de la época, lleva el nombre en una cinta, y el nom-
bre declara su naturaleza (17:5). Las naciones buscan sus favores (18:3, 9) y remedan sus costumbres.
Sobre todo, es opy7) como centro del paganismo, con su forma de apostatar de Diosal estilo de una
prostituta. La bebida que ofrece promete placer, pero es una copa de ira divina. En contraste con la
gran ramera se halla la novia de Cristo, a la cual no puede pertenecer ninguna persona impura
(21:27) porque ella adora solamente a Dios y al Cordero. La segunda muerte les espera a los nopvoL
junto con los idélatras, los asesinos y otros (21:8; 22:15).

E. Los Padres apostélicos. Hermas, Mandatos 4.1.1, advierte contra la Topvein, la cual difiere del adul-
terio pero también lo incluye (cf. Mandatos 8.3; 4.1.5). No encontramos el uso transferido en los
Padres apostélicos, quienes abandonan la terminologia de los profetas del AT,

[F. Hauck y S. Schulz, VI, 579-595]
mdoLg — Tivw

motopbe [rio], wotapopddpntoc {llevado por unrio], Topdonc -

el Jordan]
Totepds.
A. El uso griego fuera del NT. '
1. El griego secular. El sentido primario de motojudg es «agua que pasa corriendo», de donde «agua co-
rriente», «torrentes, «rio». El océano que corre alrededor de la tierra puede ser llamado Totaudc; de
él se derivan todos los mares, los rios, las fuentes y los pozos. En Egipto, Toteuég con articulo denota
el Nilo. Los motagtol son personificados desde antiguo como dioses fluviales, descritos 2 menudo

como toros porque el ruido y la agitacién del agua que corre recuerda a los toros. Se da un uso figu-
rado, p. j. rios de fuego; la idea es la de fuerzas violentas que se llevan las cosas.

2. La LXX Enla LXX, motaud; con articulo denota el Nilo. Més en general el término sugiere aguas
con una corriente permanente. Esto es importante en relacién con el rio del paraiso en Génesis
2:10ss, y con el rio escatolégico de Ezequiel 47:1ss; Zacarias 14:8. El término hebreo que designa un
wadi (torrente intermitente del desierto) normalmente no se traduce por Totauée, ya que denota el

898



[rio] TOTOHGG

cauce seco mas que el torrente de la estacion lluviosa. La ideade una plenitud duradera domina el
uso figurado, posiblemente sobre 1a base de las aguas del Nilo (cf. Is. 48:18; Am. 8:8; 9:5). En Daniel
7:19 se trata de un rio de fuego; otros pasajes apocalipticos sugieren que este es un rasgo de la epi-
fania divina. En el Sirdcida, Toteji05 es una imagen de plenitud (cf. 39:22; 47:14).

. Filin. Junto con el uso ordinario, especialmente para el Nilo, Filén tiene un uso figurado desamﬂlado

Asi el Eufrates significa la sabiduria divina, y tanto el votg como el Abyog estin asociados con otayLos,

4. josegfo. Junto con el rio del paraiso, Josefo menciona diversos torrentes con una corriente constante,

p- €. el Jordén, el Eufrates, el Nilo y el Arnén. El Jaboc es un ToTapog, pero el Cedron es un
xewippoug (wadi) (cf. Jn. 18:1).

El rio en el AT y en el judaismo tardio.

. EI AT Dios crea los rios y por lo tanto es su Sefior. Puede secarlos, incluso al Nilo (Is. 19:5). Puede

cambiar su agua en sangre (Ex. 7:14ss). Fija su curso (Hab. 3:9), y puede hacerlos correr incluso por
lugares dridos (Sal. 105:41). Es asi como se suman al coro de alabanza a Dios (Sal, 98:8), Se excluyen
los dioses de los rios; no hay en Palestina ejemplos de culto a deidades acuticas. No hay nociones
idolatricas asociadas con los peces, aunque el mandamiento prohibe hacer imagenes de ellos. Es
posible que antes de la conquista se haya adorado a dioses de los rios, ya que los rabinos prohiben
realizar inmolaciones en mares y rios; pero es dificil encontrar evidencias definitivas.

. Los rabinos. -

Los rios ocupan una parte importante en la casuistica. Asi, el salvarse de la muerte por el desbor-
damiento de un rio es razdn para relajar los mandatos y prohibiciones, y los dafios causados por un
rio crecido son importantes.

. Para los rabinos, el rio es el Eufrates antes que el Jorddn. Es importante la conviccidn de que el

Eufrates es Ia frontera oriental del pais (Gn. 13:18), El ver este rio en particular conduce a bendecir
al Creador, y se dice que el lavarse en él lo preserva a uno de la lepra.

Los rios desempefian un papel impoxianle en las purificaciones rabinicas, pero hay que tomar precau-
ciones contra impurezas en el agua. A veces el bafiarse es para refrescarse, mds que como purificacién
ritual; pero no hay referencias a bafiarse con fines curativos, como lo prescriben los médicos griegos.

. Los rios no figuran en el bautismo de prosélitos. Para esto se puede usar agua de rio (cf. la exigencia

de lavar el cuerpo entero en agua corriente), pero la practica posterior da por entendido que esto se
realiza en la casa de barios especial, donde se usa agua de manantial o de pozo.

C.EINT.

Uso ordinario.

Mateo 3:6 y Marcos 1:5 cuentan c6mo las masas son bautizadas por Juan en el rio Jordén, confe-
sando sus pecados. El hecho de que el Jordén sea un rio tiene importancia tanto en relacién a'este
bautismo como a referencia histérica. Algunos testigos textuales omiten ToToyd, ya sea porque se
considera superfluo o a causa de la asociacion especifica del bautismo con agua que corre (cf. Did
7.1s8). La expresion év @ TopSdvy noted) es inusitada pero refleja, no un interés dogmitico, sino la
circunstancia histérica de que, a diferencia del bautismo de prosélitos, este bautismo tiene lugar en
un rio, que es el tinico lugar adecuado para las multitudes que lo piden.

. En Hechos 16:13 Pablo y sus compaiieros hablan en una reuni6n junto a un motepog, un torrente per-

manente cercano a Filip.s. La ubicacién del lugar de reunién, probablemente una casa, posibilita
una observancia de las reglas de purificacién, aunque para este propdsito es mds correcta el agua de
pozo. Se puede sefialar que el bafio ritual es permisible en sibado.

Segiin 2 Corintios 11:26 Fablo se topa con peligros de rios crecidos. La pardbola en Mateo 7:24ss:
Lucas 6:47ss describe |z fuerza de las aguas; en la estacién lluviosa puede arrasar torrencialmente ¥
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llevarse casas. La parabola es escatologica, pero se basa en la realidad de la tierra y su clima, y no es
necesario relacionarla con el diluvio ni con las desgracias del final de los tiempos.

2. moToyioS en el Apocalipsis.
a. En Apocalipsis 8:10-11 y 16:4 los moteyiol, como una de las partes del mundo, se echan a perder al
convertirse en ajenjo o en sangre. La vida es imposible sin rios no contaminadas.

b. Las referencias al Enfrates en 9:14 y 16:12 adoplan términos del AT y describen este rio como el
limite oriental. Cuando Dios lo seca, pierde su funcién protectora, y por consiguiente la tierra elegida
serd el teatro de la batalla final. Se puede recordar que el Eufrates sirve de frontera del Imperio
Romano.

¢. En Apocalipsis 12:15 el dragén echa agua como un rio para arrastrar a la mujer; aqui el uso lleva un
énfasis en el elemento de plenitud.

d. Elrio de agua de vida en 22:1 combina el rio primigenio del paraiso (Gn. 2:10ss) con el templo flu-
vial escatologico de Ezequiel (47:1ss). Se sugiere la idea de plenitud, y el drbol de la vida se conecta
con el drbol similar de Génesis 2:9. La obra de consumacién de Dios restaura y trasciende su obra
de creacién con una plenitud nueva e irrestricta. Aparte de Juan 7:38 no existe un paralelo precisa
para la idea del rio del agua de la vida, aunque encontramos referencias, como en Qumrin, a la
fuente de la vida o al agua de la vida. Se pueden adoptar motivos mds antignos, pero aqui se los inte-
gra en el concepto de la plenitud llevada a la consumacién. Los santuarios de Esculapio contienen
fuentes sagradas que manan desde debajo del santuario, y que ofrecen asi cierto paralelismo con la
descripcion del rio que brota del trono de Dios y del Cordero. Se puede sefialar que el rio no se
divide como el del paraiso. De manera que aqui no se trata de una mera restauracién, excepto a un
nivel superior.

3. Eldicho de Juan 7:37-38. En el ltimo dia de la fiesta de los Tabemnaculos, donde de forma solemne se
dispensa agua, Jests proclama el enigmitico dicho de Juan 7:37-38. Surgen problemas respecto a la
divisi6n correcta del versiculo, su colocacién, y el uso de la formula 1) Ypadr. En vista del texto rela-
cionado de Apocalipsis 7:37-38, que también asocia el rio con el Cordero, se puede sefialar que Jestis
es mis el dispensador del agua que su fuente {cf. th. Jn. 4:10). La invitaci6n se asemeja a la antigna
invitacién de la Pascua, lo cual constituye un argumento en pro de la puntuacion tradicional. También
es importante la interpretacién en el v. 39. Cuando Jesis se ha ido, es el Espiritu el que hace posible
la continuacién de su obraen 'y por medio de los discipulos. El uso de Totepdc sugiere que la fuerza
y la plenitud de vida permanecerén en accién de manera irrestricta; por medio de los discipulos, to-
rrentes de agua viva fluirdn hacia el mundo y estardn a disposicién de los sedientos que crean. Es en
esta linea que se puede entender la afirmacitn de que de los que beban correrdn rios de agua viva,
aunque sigue siendo debatible cuél pasaje preciso de la Escritura se tiene en mente (cf. Is. 12:3; 44:3).

Totepopdopnroc. Esta palabra figura en los papiros egipcios con referencia a los dafios causados por el
Nilo. No existe un término correspondiente en los escritos rabinicos, pero estos suelen referirse a las
inundaciones y sus efectos. El tinico caso en el NT se halla en Apocalipsis 12:15. Aqui el dragén, al
enviar un torrente de agua detrds de la mujer, procura arrastrarla como lo haria una inundacién, e. d.
quitarle el control de su propio destino.

Topbdamg.

1. Elnombre y su significado.
a. El curso. El rio Jordén nace en el Monte Hermén, fluye por el Valle de la Gran Grieta, atraviesa el

lago de Galilea, y desemboca en 1 Mar Muerto a unos 400 metros bajo el nivel del mar. No es nave-
gable en sus partes mas bajas, pero alberga peces hasta el punto donde sus aguas se mezclan con las
del Mar Muerto.



[e1 Jordén] Topavm;

b.

4.

a.

C.

El nombre. El nombre griego es generalmente Topdavmg, pero tamblen aparece Topbavog, p. j. en
Josefo. Filén y Josefo no siempre usan el articulo; el NT si.

Significado del nombre. Filén conecta el nombre con el término hebreo parakataBaive (descender’.
y per lo tanto puede ver en el hecho de que Jacob lo cruce (Gn. 32:11) un tipo de la superacién de
los periodos espirituales dificiles. Josefo lo relaciona con Dan, lo cual tal vez sea una tradicién primi-
tiva, que Jerénimo adopta después cuando dice que el significado es «el rio de Dan». Existen nom-
bres paralelos en otras regiones de Europa y Asia Menor, y esto sugiere que tal vez sea un términc
general para un torrente, que después se convierte en nombre propio. Por zhors, sin embargo, esto
no es més que una conjetura.

. El Jorddn en el AT y en ¢l judaismo tardio.

Posicién geografica. Niimeros 34:10ss fija el Jorddn como la frontera oriental. Aunque algunas tribus
permanecen del lado de all4, la conquista propiamente dicha comienza con el cruce del Jorddn (Jos.
3ss), El rio es una frontera en el NT, y el puesto aduanal alli ubicado destaca su significacién como
tal. En Ja promesa de Génesis 15:18, sin embargo, el Jorddn es parte del pais, y Ia frontera oriental es
el Eufrates. Por eso los materiales de los escribas a veces agrupan el territorio al otro lado del rio junts
con Galilea y Judea.

. Evaluacién del agua. Naamén queda limpio de la lepra al Javarse en el Jordén (2 R. 5), y en 2 Reves

6:1ss Eliseo realiza otro milagro alli, pero el énfasis se pone en el profeta, no en el agua como tal.
Como el AT, el judaismo tardic no atribuye al rio ninguna dignidad especial. Qumran no tiene
ninguna relacion particular con el rio, y el Documento de Damasco no lo menciona. Los rabinos re-
chazan Ja idoneidad de sus aguas para ciertos actos cultuales. Te6ricamente el bautisme de prosék-
tos se puede efectuar alli, pero no hay registros de casos en que efectivamente se haya hecho asi. Mas
abajo del lago de Galilea el acceso al rio es dificil, y en tiempos del NT el camino de Jerusalén a Jerics
es peligroso (L. 10:30).

. El dios fluvial Jordidn. El arco de Tito en Roma contiene una figura del Jordan personificando 2 1

provincia conquistada, pero este es el tinico caso conocido de la asociacién del rfo con un dios en
monumentos antiguos, y los rabinos, o no conocen el mito, o hacen caso omiso de él. El arte cris-
tiano, sin embargo, adopta la personificacién del Jorddn en relacién con Josué, con Elias, y espe-
cialmente con Jesiis; pero sin sugerencia alguna, desde luego, de que el rio sea un dios, sino probe-
blemente con miras a destacar el punto de que el agua del bautismo sustituye al agua del Jordén, e
implica una participacién con Cristo. .

El Jorddn en el NT'y en el cristianismo primitive.

Estudio. Topbdamg figura 15 veces en el NT (seis en Mateo, cuatro en Marcos, dos en Lucas y tres en
Juan). Las referencias son principalmente a la obra del Bautista o a la de Jests. En general, el NT
muestra bastante reserva. Esto se repite incluso en los evangelios apécrifos, mientras que los Padres
apostélicos no mencionan el ric en absoluto, y entre los Apologistas sélo Justino lo hace. No es punto
de interés bésico.

. El Bautista. El bautismo en el Jordan parece ser iniciado por el Bautista. Presumiblemente él acnia

tanto al este como al ceste del rio, pero los datos no nos permiten fijar los sitios con ninguna precisién.
De hecho, s6lo Mateo y Marcos dicen especificamente que bautizara en el rio. Juan no lo contradice,
pero quiere destacar que el bautismo es con agua, y no especialmente que sea con la del Jordan.

Jestis y el Jordan. Jesis esta entre los que son bautizados en el Jordan, pero el rio no es significativo
en cuanto a tal. En Lucas, el bautismo de Jesiis estd intimamente integrado al movimiento del
Bautista; su oracion, sin embargo, expresa su espera obediente del llamado de Dios a comenzar su
propio ministerio. También el Evangelio de Juan coloca a Jesiis en el centro del movimiento del
Bautista, y relaciona el acontecimiento con la misién y el llamado de Jesis. En el ministerio poste-
rior de Jests, el rio Jorddn no desempefia ningiin papel especial. Simplemente nos enteramos de que

901



Topdamg {el Jordan]

hay gente de la region del Jordan que acude en masa a Jesiis (Mt. 4:25), y de que &l ministra alli mien-
tras va de camino a Jerusalén (Mt. 19:1; cf, Jn. 3:22ss; 10:40}. El Jordan ni siquiera se menciona en el
incidente de Zaqueo en Lucas 19:1ss, aunque esto no se debe a ningiin deseo de separar el ministe-
rio de Jesis del de Juan. La reserva del NT en relacién con el rio sugiere que esti en juego algiin prin-
cipio relacionado con lo que es especificamente cristiano.

. El cristianismo primitivo y el Jordan. Los Hechos no relacionan la préctica bautismal primitiva con

el Jordan. Ni en Hechos 2:37ss, 8:9ss, 8:26ss ni 10:47-48 se puede pensar en bautismos en el Jordan.
Las referencias al Bautista mencionan el agua y el arrepentimiento, pero no mencionan el Jordan.
Los otros libros no mencionan a Juan en absoluto, ni dicen nada de ninguna agua particular en
relacién con el bautismo. El tinico requisito para el bautismo es que haya agua disponible (Hch.
8:36). Esa agua de ninguna forma se vincula con la del Jordan.

. La iglesia antigua. Justino menciona el Jordan en su Didlogo con Trifén, pero s6lo de modo tal que

muestra que es un sitio de la accién de Dios en la historia de salvacion (49.3; 51.2; 88.3.7). El mila-
gro de Eliseo en | Reyes 6:1ss se convierte en un tipo del bautismo en agua. El bautismo de Jesis en
el Jorddn se combina con la idea de una consagracién del agua por su inmersién. El agua es impor-
tante, pero no especificamente el agua del Jordin. A diferencia de Didajé 7.1-2, Justino no insiste en
absoluto en el uso de agua corriente. Algunos grupos parecen haber considerado esto como algo
importante, siguiendo la prictica judia y manteniendo un lazo mds cercano con la de Juan. Pero
probablemente se trate de grupos marginales. Asi Tertuliano (Del bautismo 4) arguye que toda el agua
puede servir para el bautismo en virtud del bautismo de Jesiis. Algunas liturgias describen toda agua
consagrada como el Jordén, y esto puede haber influido sobre los mandeos en su insistencia en el
agua corriente y en su menci6n del Jordén. Pero los cristianos judios en Jerusalén no son respon-
sables por la idea de que el agua corriente, simbolizada por el Jordin, sea el agua apropiada para el
bautismo cristiano. La cuestion final, tal vez, es si la iglesia bautiza como continuacién del bautismo
de Juan, o porque Jesis fue bautizado, o porque él inici6 su obra en conexién con su bautismo.
Cuando hay una estima especial por el agua corriente, hay un lazo mds cercano con Juan y por lo
tanto con el Jordan. En Romanos 6ss, sin embargo, Pablo relaciona el bautismo cristiano con la
muerte de Jesiis asi como con su bautismo, y en los Hechos se conecta con la recepcién del Espiritu
(10:44ss). La separacién del bautismo respecto al Jorddn, como la de la Cena del Sefior respecto a la
Pascua, refleja la comprensién de la iglesia como algo que no es simplemente diferente, sino que es
nuevo. Hacia el 400 d. C. algunos creyentes todavia son bautizados en el Jordan, pero también hay
baptisterios en Jerusalén que estdn decorados con cuadros del bautismo de Jesis. Lo que se realiza,
entonces, es lo mismo que se realizé en el bautismo de Jests, ya sea 0 no que el bautismo tenga lugar

en el Jordén o en agua corriente semejante a él. ,
[K. H. Rengstorf, VI, 593-623]

motpLov, Toti{w, métog — Tvw

mov; [pie]

A. El griego secular. Esta palabra designa el «pie» humano o la «pata» del animal, el «pie» de un arte-

facto, o el «extremo inferior» de algp, ya sea que se parezca a un pie o no. Como pie, sirve como
medida de longitud. Poéticamente expresa el movimiento, y por ello figura en expresiones que deno-
tan la participacién o la evaluacién de personas. El hablar hacia los pies de los poderosos expresa
subordinacién. i

La religién comparada. Conectada con la idea del poder esti la idea de que las huellas de los
dioses o de personajes divinos pueglen realizar curaciones. Se pueden hallar referencias al culto del
pie de Serapis. También figuran los pies en las teofanias, y es todo lo que se puede ver en las ascen-
siones. El quitarse el calzado para el culto es una préctica comiin. El objetivo es quitarse coberturas
contaminadas, establecer contacto directo con el poder de la deidad, o evitar obstdculos magicos oca-
sionados por nudos o lazos.
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C.ElATyel _]nda.lsmo.
1. LaLXX usa mol; para diversas pa.labras hebreas que significan «pla.nta del pies, «taléns, «pezufias.
«pie», «paso» y «lo que esta al pies.

2. El término se usa figuradamente en conexién con personas que recorren un sendero, e. d. un modo
de vida (cf. mol y Jnuxn como paralelos en Sal. 57:6).

3. El pie es signo de poder en Josué 10:24; 14:9; 2 Samuel 22:39; Salmo 47:3. En contraste, encon-
tramos una baja estima del pie en el eufemismo de Jueces 3:24.

4. Elpie se descalza por razones religiosas en Exodo 3:5; ; Josué 5:13ss. En la lista de vestimentas sacer-
dotales en Levitico 8 no se mencionan zapatos. La razén para descalzarse el pie en el AT yen el
judaismo es de un reverente abajamiento ante Dios.

5. En conexi6n con las teofanias, encontramos referencias a los pies, las huellas o el estrado de los pies
de Dios p. j. en Salmo 18:9; 77:19; Exodo 24:10. Habacue 3:5 habla del pisar de los pies de Dies,
Zacarias 14:4 dice que cuando Dios venga en el iltimo dia sus pies se posaran sobre el Monte de los
Olivos. 4

D. E1INT.
1. Uso para la persona entera. En el NT, que usa 7olg con poca frecuencia y a veces para referirse a le

pierna y no sélo al pie (Ap. 1: 15} se designa la persona entera en algunos casos, p. ej. Mateo 4:6;
Hechos 5:9.

2. Uso ﬁangﬁn‘da‘ Sobre una base veterotestamentaria, el 1ot puede referirse a la persona que esti lista
o activa (cf. Le. 1:79 [Is. 59:8]; Heb. 12:13 [Pr. 4: 26] Romanos 10:15 [Is. 52:17]), que tiene en mente
la misién de quienes proclaman la salvacién. El TolK que es ocasion de pecado en Marcos 9:45 esen
parte literal (el pie es el instrumento) y en parte figurado {lo que realmente escandaliza es el modo
de vida).

3. Como simbolo de poder. Sélo en el Apocalipsis encontramos el uso veterotestamentario del pie parz
denotar }a supresion o la sujecion (Ap. 3:9). La promesa de Romanos 16:20 es que Dios va a aplas-
tar a Satands bajo los pies de los creyentes. Jesiis cumple escatolégicamente las expectativas de
Salmos 8:6 y 110:1. El interés se centra, entonces, no en los juegos de poder en la politica, sino en ¢
-conflicto final. Se denotan la fuerza y la autoridad cuando los pies del angel se comparan con colum-

" nas de fuego en Apocalipsis 10:1, y cuando la mujer tiene la luna bajo sus pies en 12:1 {cf. timbién
los ples de o0so que tiene la bestia en 13:2).

4. Sujordmaczén. El respeto por la ley subyace a la expresién de Hechos 22:3. Los apdstoles represen-
tan a Dia: cuando las ofrendas se colocan a sus pies en Hechos 4:35 (cf. 5:10). El sacudirse el polvo
de los pies es un gesto de juicio en Marcos 6:11. Pero la autoridad esla de Dios o la de Cristo, ya que
Pedro no permite que Cornelio se postre a sus pies (Hch: 10:25), ni el 4ngel permite que el vidente -
se postre para adorarlo en Apocalipsis 19:10. .

5. La veneracion a Jesis. No se pone restriccién alguna a la veneracion a Jesis. El Bautista confiesa que
él es indigno de desatarle el calzado a Jesiis (Mr. 1:7). En Apocalipsis 1:17 el vidente cae a sus pies.
A veces el gesto de caer a sus pies o asirse de ellos es un gesto de cortesia o de respeto por el Mesas,
pero en muchos casos es claramente de adoracién (cf. Mr. 5:22; 7:25; Mt. 15:30; Jn. 11:32). En
Apocalipsis 7:11 se ve la majestad de Jests y se le adora cuando se adora a Dios en su trc 0. El sexr
tarse a los pies de Jestis puede expresar solamente la prontitud para aprender y un discipulado
agradecido, pero el asir los pies del Sefior resucitado en Mateo 28:9 es claramente una muestra dz
pleitesia. Lo mismo vale para el acto de lavarle los pies a Jesiis, ungirselos y besarselos en Lucas
7:36ss. Como quien perdona los pecados, Jestis es exaltado muy por encima de los pecadores, y es
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a sus pies (como en las teofanias) adonde hay que dirigir la adoracién y hacer una ofrenda (cf. Jn.
11:2; 12:3).

6. El lavamiento de los pies. Es paraddjico que el Seiior de la gloria lave los pies de unos hombres, pero
la paradoja es el punto del incidente. Lo que Jesis hace no es dar inicio a un rito, sino interpretar su
obra salvifica como una humillacién de si en el servicio a los demds. Como ejemplo, esta accién
apremia a los discipulos a desempefiar una misién similar con la misma humildad. En 1 Timoteo
5:10, el que las viudas laven los pies de los santos tal vez haya de interpretarse en una linea similar,
y puede estar basado en la misma tradicién.

7. Elquitarse el calzadp como acto de culto. Esto no es mandado en el NT, y la tinica referencia se da en el
discurso de Esteban (Hch. 7:33), donde &l cita Exodo 3:5.
[K. Weiss, V1, 624-631]

aipoow [hacer], mpayne |hecho; acontecimiento, tareal,’
“mpaypoteia [negocio, asunto], mpaypatetopnt focuparse de,

“duempecypozedopen H[ganar mediante el comercio, Tpixtwp [algu
~apitic-faecion, obras] : '

TpEIow,

A. Fuera del AT.
1. El griego secular.
1. Significado. Esta palabra significa primeramente a. «cruzars, «atravesar», «avanzar», luego b. «viajar
. para lograr algo», c. «ocuparse de», «llevar adelante», d. en sentido econémico «exigir», «cobrar»,
e. «hacer», «actuar» (con un adverbio que denota la dignidad moral o las circunstancias), y finalmente
f., en la magia, «realizar un acto magico». Un sentido malo g. «traicionar» aparece muy antiguamente
en la historia.

2. Estudio. S6lo rara vez se usa este verbo para indicar actos de la deidad. Asi, para la obra divina de
crear, Platon usa moLely, etc., pero no Tpagoewy. La tnica aplicacién a los dioses se da cuando Ia
accion divina se compara con la humana.

3. E! npaooew humano. En lo referente a la accién humana hay mucha superposicion con ToLel, pero
fipagoe denota la actividad més que el resultado (al menos en el griego tardio). Es por ello un tér-
mino idéneo en la investigacion filoséfica, que considera la accién humana aparte de su contenido
y objetos, e. d. la naturaleza y el proposito de la accién. Segiin un punto de vista griego comn, lo
que se halla detrds de una accién defectuosa es falta de conocimiento mis que de capacidad. En
Epicteto, el conocimiento impartido le posibilita a uno percibir y superar la antitesis entre voluntad
y acto.

Il La LXX. En la LXX, npdagewv desempefia un papel mucho menos importante que Tol€ly, quiza
porque es demasiado débil para expresar ya sea la creacién divina o la accién humana en obedien-
cia, y quizd también porque estd demasiado cargado del sentido de negocio. En los escritos sapien-
ciales se le adhiere un sentido éticamente negativo (£ Pr. 14:17; job 27:6; 36:21, 23}. Sélo en los
Macabeos tiene un sentido positivo (cf. 2 Mac. 12:43; 4 Mac. 3:20).

111, Fildn y Josefo.

1. Fildn. Filon se refiere sélo una vez al npiageiv divino. Por lo que concierne a la accién humana, busca
una armonia de pensamiento, voluntad y accién. El amor a Dios rige la religi6n, pero Dios tiende a
ser equiparado con la naturaleza segiin la linea estoica. Asi, la antitesis de voluntad y accién no cons-
tituye un problema grave para el sabio. '

2. Josefo. Josefo usa con frecuencia tanto el Tpaocewy simple como diversos compuestos.
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B. EINT. ”
1. Eraluacion positiva. El NT nunca usa paoge para la obra de Dios, y le da principalmente un sen-

tido negativo en relacién con la accién humana. De los 39 casos, 19 se hallan en Lucas y Hechos, v
18 en Pablo. Un sentido positivo sélo se da en Hechos 26:20; Romanos 2:25; Filipenses 4:9 y Hechos
15:29 (ya sea «haréis bien» u «os ird biens). El usc es neutro en Hechos 5:35, Romanos 9:11.
2 Corintios 3:10, Hechos 26:26, | Corintios 9:17, y 1 Tesalonicenses 4:11. En Lucus 3:13 y 19:23 de
lo que se trata es de exigir dinero.

. Evaluacion negatica. El contexto deji clara una evaluacién negativa en Hechos 19: 19. La expresién ez

Hechos 16:28 es singular (cf. Le. 22:23). En Hechos 3:17 el punto no son las circunstancias ate-
nuantes, sino la paciencia divina. Si bien npaooeLr es sinénimo de otros verl = de accién ex
Romanos 13:4 y 1 Corintios 5:2, su peso negativo resulta evidente en 1 Tesaloricoiues 4:11; Juas
3:20-21; 5:2¢. En Romanos 1:32 se usa Tpaooew para aquellos que se pudren en los vicios, mientras
que Tow€lv es el término para la transgresién deliberada del mandato de Dios (cf. 2:1ss). Incluso e=
relacién con el pecado, Tpooeiv es menos preciso y ToLeLy es mds definido. Tal vez este sea tambiéz
el punto en Romanos 7:15, 19. En el v. 15 el acto que es sélo un hacer es Tpaooeiy, pero el acto que
se aborrece es moL€iv. En el v. 19, sin embargo, Tot€iv denota la gravedad de la situacion en la cuz!
se hace lo que no se quiere, mientras que npogewv expresa el insensato hacer el mal que no =
quiere.

. Hechos 26:31, ete. En este contexto se dice que Pablo no ha hecho nada que merezca la muerte, en =

paralelismo consciente con la declaracion de la inocencia de Jesis por parte de Pilato (Lc. 23:4, 14- 15,
22). En el caso de Jestis, la declaracién no traslada la culpa de Pilato a los judios, ya que Herodes cor-
cuerda (Le. 23:14-15), y la verdadera injusticia es la ejecucion de un inocente. El punto de Lucas &
més bien que Dios se ensefiorea de la ejecucién del Jests inocente para traer la salvacién a los cuk-
pables. También Pablo se convierte en instrumento de Dios en Roma, al ser tratado como culpabls
aun siendo inocente, En contraste con esto, él mismo admite que anteriormente pensaba que debiz
hacer muchas cosas en contra del nombre de Jesis {(Hch. 26:9).

C. Los Padres apostélicos. LA_:endéncia en estos autores es a usar TP&OOELY principalmente para k=

mala conducta (1 Clem. 35.6; 2 Clem. 4.5; Hermas, Mandatos 3.3).

Tpaype,
L. Esta palabra tiene los siguientes sentidos: a. «compromiso», «obligacién», «tareas; b. «causzs.

«asunto», «fen6menos; c. «acto», «hechon, «xsuceso»; d. «circunstancias», «relaciones», «situaciéns: v
e. «proceso legal», «juicio».

. Enla LXX el sentido habitual es «cosas, «asunto», aunque también es posible «palabra», Con refe-

rencia a los actos de Dios leemos sobre «cosas prodigiosas» en Isafas 25:1. En sentido indefinido, e
significado puede ser «algo» {0, negativamente, snada»). Tpéyje denota el «mal» en Levitico 7:2

En plural, en 2 Macabeos 9:24 se trata de los asuntos de estado, y otros sentidos son las accionss

heroicas (Jt. 8:32) y los asuntos legales (1 Mac. 10:35).

- En seis de once casos en el NT, el significado es el neutral de «asuntos» (Mt. 18:19), «cosa» (Ro. 16:2 .

«acontecimientos» (Lc. 1:1), 0 «cosas» (Heb, 6:18; 10:1). En Hebreos 11:1 no tenemos un genito
subjetivo, como si las cosas que no se ven fueran la prueba. La fe, orientada hacia Dios, trae centeza
con respecto a las promesas. Una evaluacién negativa se da en Hechos 5:4; 2 Corintios 7:11. Ea
1 Tesalonicenses 4:6 es posible «negocio», y tamb’én «demanda legal»; pero el sentido més nanr=!
es «asunto», y el contenido lo suple lo que viene antes. Los cristianos no deben ofenderse unos a otes
en lo referente a la sexualidad, y uno de los factores decisivos en la sociedad pagana queda asi coiz-
cado bajo la santificacién que Dios quiere {v. 3). No se trata simplemente de relaciones interpersc-
nales, sino de la obediencia a Dios (v. 8).
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4. Entre los Padres apostdlicos, especialmente Hermas emplea este término, sobre todo en el senddo
incoloro de «cosas, «asunto» (Visiones 3.11.3; Mandatos 5.2.2).

Tpeypatela.

1. Esta palabra significa a. «interés solicito por algo»; b. snegocio», «trabajo», «asuntosw, «deberess;
c. «oficios; d. «escritow, «tratado». '

2. Enlos ocho casos en la LXX figuran los sentidos habituales.
3. Enlos rabinos hallamos la adopcién de este término, como préstamo, para «negocio».

4. Eltnico caso en el NT se halla en 2 Timoteo 2:4, donde el punto es «asuntos civiles». La cuestion
principal no esla paga (cf. 1 Co.9:7) sino el apartarse de las diversas exigencias de la vida para entre-
garse a un servicio pronto y total a Cristo.

5. Entre los Padres apostlicos, s6lo Hermas usa el término, p. ej. para «asuntos» en Mandatos 10.1.4 y
para «negocios» en Visiones 3.6.5.

TpoypeTeopoL, SurTparypaTelioput.

1. mpoeypetebopn se usa para «ocuparse des, con referencia a asuntos de estado, composicién literaria,
o negocios. El tinico caso en el NT estd en Lucas 19:13, y obviamente se relaciona con el comercio.

2. Suempayuarteloyal es una forma mas intensiva. En Lucas 19:15, el tinico caso en el NT, significa la
ganancia obtenida negociando.

TPEKTWP.
1. Esta palabra, que originalmente significa «vengador», se llega a usar para aguellos que ejecutan
juicios, administran castigos o cobran tributos, aunque también es posible un uso més general, El

tinico ejernplo en el NT estd en Lucas 12:58, donde el sentido es «alguacil»; la pardbola llama al
arrepentimiento antes de que se tome la decision divina y el juicio siga su curso inexorable.

npakig.

1. En griego secular esta palabra significa a. «acto» (incluyendo el resultado); b. «accién»; c. «acto
especifico consumadon; d. «situacin», «condicién», «destino»; e. «accion magica»; f. «engafios;
g «relacitn sexuals.

2. La LXX rara vez usa el término, y cuando lo hace lo toma en los sentidos griegos ordinarios. Sélo
en Sirdcida 35:22 tiene un sentido religioso, e. d. «obrass.

3. En Filon esti regido por el verbo. No hay referencia alguna a la mpi£ic de Dios. Para actos especifi-
cos, Filén usa generalmente el plural. Destaca los actos mis que las palabras, pero apoya con vehe-
mencia Ja unidad estoica de palabra, voluntad y acto.

4. Los siete casos del NT no son en modo alguno uniformes, si bien todos tienden a comportar un matiz
despectivo. Los actos son «obras» en Mateo 16:27. Lucas 23:51 hace eco de la unidad estoica de
palabra, voluntad y acto. La accién o la modalidad de accién —y no tanto los actos como naturaleza
interior— es el punto en Romanos 8:13. Asimismo en Colosenses 3:9 la vieja naturaleza, que hay que
hacer morir, es algo de lo que ya nos hemos despojado en Cristo. En Hechos 19:18 podria haber un
abandonc de los actos malvados en general, pero en el contexto parece que se tienen en mente
«précticas migicas». Fl titulo de los Hechos de los Apéstoles (mpafeis dmootéiuav) probablemente
data del siglo IL Dificilmente concuerda con el propio uso de Lucas o con la realidad de que él

906



[acci6n, obras) mpikie

atribuye la actividad misionera de la iglesia al Sefior exaltado v a sy palabra, mas que a los apdstoles.
El énfasis posterior descarta cualquier idea de que el tema sean las «experiencias» de los apéstoles.

5. Enlos Padres apostélicos, donde mas comiin es mp@fi¢ es en Hermas; se refiere a acciones humanas,
generalmente en mal sentido (cf. Mandatos4.2.1; Semejanzas 1.4).
[C. Maurer, VI, 632-644]
Tpebnadele — ndoyw

“mpaic [gentil, mansol, mpaimg [dulzura, mansedumbre]

A. El griego secular.

7. mpail,. Esta palabra significa a. «suaves, respecto a cosas, b. <manso» respecto a animales, c. «gentil»
o «agradable» respecto a \ personas, d. «bondadoso» o «blando» respecto a cosas como actividades o
castigos. El adverbio mptiwg denota una compostura apacible y amigable.

2. mpaling. Esta palabra significa «amistad suave y gentil». Los griegos valoran altamente esta virtud,
con tal que haya una fuerza que la compense. Asi, los gobernantes deben ser amables con su propio
pueblo, y severos con los demds. Lasleyes deben ser severas, pero los jueces deben mostrar clemen-
cia. La gentileza es senal de cultura y sabiduria, si no degenera en el rebajamiento. Es especialmente
una virtud en las mujeres, y caracteriza a las deidades femeninas. Para Aristételes constituye una
linea media entre el mal temperamento y la insulsa incompetencia, entre el enojo extremo y 1a
indiferencia.

B. La LXX y el judaismo helenistico.

7. El AT wpadc figura 12 veces para diversos términos hebreos. Puesto que el hebreo se relaciona pri-
mordialmente con la posicién social de un siervo o inferior, y por lo tanto lleva el matiz de
«humilde», npeciic nunca se usa con respecto a Dios. En el Pentateuco peiic se usa sélo en Nimeros
12:3 para Moisés. En Joel 3:10 no hay original hebreo para wpatiic; el punto es que los que son gen-
tiles 0 mansos deben volverse guerreros. Zacarfas 9:9-10 retrrata al rey salvador como el rey de paz.
En Salmo 45:4, mpadtng es una cualidad del héroe real y aunque este grupo no figura en los
Proverbios, el Sirécida valora la ipaiieng como agradable a Dios {1:27), un ornamento de las mujeres
(36:23), y un antidoto contra la arrogancia (10:28). Puesto que los profetas la emprenden contra los
ricos, se llega a ver a los de baja condicién como los portadores de la promesa que guardan los man-
damientos de Dios (Sof. 2:3). El sobrellevar con quietud y expectacién el destino que se fundamenta

_ en Dios es una sefial de p1edad (cf. Is. 26:6; Sal. 76:9; 37:9ss].

2. Filgn. Sobre la base de la LXX y dela ética griega, Filon alaba la suavidad de Dios en su juicio y
describe a Moisés como uno que modera la pasién. Los judios merecen gran elogio por su manse-
dumbre en la persecucién

3. Josefo. Josefo usa el grupo para la mansedumbre en la afliccién.

4. Qumrdn. Los textos de Qumrén exigen alos miembros de la secta la mansedumbre, en armonia con
una visién dualista del poder que hace que la gentileza sea un factor constituyente de los hijos de la
luz.

C.EINT.

7. Mateo. En conformidad con sus diferentes énfasis en la cristologia, Marcos, Lucas, Juan y Hebreos
nunca usan este grupo, y Pablo usa sélo el sustantivo. Mateo es el dnico de los autores de los
Sindpticos que usa Tpeil (Mt. 5:5; 11:29; 21:5). En 11:25ss Jesiis se califica a si mismo como Tpaik.
La suya es una misién humilde, y su corazon esta fijo solamente en Dios; por esta misma razén
puede evocar plena autoridad. En 21:5 (cf. Zac. 9:9) hace una entrada pamﬁca en Jerusalén, en un
claro contraste con las esperanzas de los zelotes. En Mateo 3:5, los mansos a quienes se promete la
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herencia son aguellos que reconocen la voluntad grande y bondadosa de Dios. Aqui el énfasis se
pone en el funiro; en el ésjaton, ellos gobernaran con Dios.

. Pablp. En su relacidn con los corintios, tan dados a discutir, Pablo trae a colacién la mansedumbre

de Cristo, que tene su base en el amor (2 Co. 10:1; 1 Co. 4:21), no en la debilidad. En Galatas 5:23
la wpalmg es un fruto del Espiritu; le permite al creyente corregir sin arrogancia a los demds (6:1).
En Colosenses 3:12 es uno de los dones de la eleccion, v en Efesios 4:2 es digna de la vocacion eris-
tiana.

. Las Epistolas Pastorales, En 2 Timoteo 2:25, el corregir con mansedumbre a los que se oponen tal vez

produzca su conversion. Tito 3:2 elogia la gentileza con 10da la gente, y en 1 Pedro 3:16 la defensa
de la fe se debe hacer con mansedumbre.

. Santingo. Santiago 1:21 contrapone la mpritn con el enojo (v. 20); entrafia una presteza a ser ins-

truido en la palabra. La sabiduria divina es suave y apacible (3:13, 17), y su suavidad sera un distin-
tivo de los justos, en un agradable contraste con la amargura y la contencién.

. Los Padres apostélicos. Aqui el uso es en gran medida el mismo que en el NT. El adjetivo y el sus-

tantivo figuran en listas o junto con otras virtudes. La mpatng es una virtud cristiana esencial que se
espera de un obispo. Aunque resulte sorprendente, no se apela al ejemplo de Jests.
|[F. Hauck y S. Schulz, V1, 644-651]

“péoPug [viej o], mpeapitepog {mas viejo,:anciano],

npeofitng [anciano], cuurpeopitepos [copresbitero], mpecutéplov
[consejo deancianos], mpeofeiw {ser mas viejo, ser embajador]

mpéopug, Tpeapitepoc, oupnpeaPltepag (— émtokomog), Tpecfutépiov.

A,
L

Significado y frecuencia.

npeaPitepog, comparativo de TpéoPug, significa a. «mis viejo», o simplemente «viejo», sin ninguna
connotacién negativa sino mas bien con un sentido de venerabilidad. Luego se llega a usar b. para
presidentes, miembros de diversos gremios, comités, etc., oficiales de la aldea, comités ejecutivos de
sacerdotes y grupos principales de diversos tipos. ¢. En el émbito judio y eristiano a menudo es difi-
cil distinguir entre la designacién de edad y el titulo del cargo. La edad es claramente el punto en
Génesis 18:11-12 y Juan 8:9; Hechos 2:17. En otros lugares los Tpeafiirepol son los portadores de una
tradicién (Mt. 15:2); se trata de un titulo cuando la referencia es a los miembros de 6rganos de go-
bierno, como en la naci6n, Ia sinagoga o la iglesia.

. T npeo[iurépl..ov,. que en obras precristianas solamente aparece en Susana (v. 50} para la «dignidad

delos ancianos», figura en el NT para a. «el Sanedrin», y b. «el cons=jo de ancianos» en la iglesia (cf.
Lk. 22:66; 1 Ti. 4:14). Comiin en Ignacio, el término significa para él e} consejo de presbiteros, que
es paralelo al de los ap6stoles (Filadelfios 5.1) y funciona como consejo del obispo (8:1).

Eloupmpeapitepoc es el «copreshitero», «colega anciano» (1 P. 5:5); se convierte en forma colegiada
comiin que usan los obispos al dirigirse a los presbiteros.

B. Los ancianos en Israel y Juda.

La existencia de los ancianos se presupone en todos los estratos del AT. Como jefes de familias
grandr.s o clanes, son lideres de unidades grandes del pueblo. Pero pierden su relacién tribal origi-
nal, y aparecen en el AT como répresentantes de la nacién entera al lado de personajes como Moisés
y Josué, y bajo su autoridad. Ante el mandato de Dios, Moisés los retine para declararles la aproxi-
macién del éxodo, y para ir con ellos ante el faraén (Ex. 3:16, 18}, Son ellos quienes supervisan la
Pascua y reciben en el Sinaf la revelacién de Dios (Ex. 12:21; 19:7). Algunos de ellos presencian el
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milagro en el Horeb, y 70 ven la gloria de Dios cuando se establece la alianza (Ex. 17:5; 24:1). Los
ancianos dirigen el ataque a Ai, y son especialmente convocados al consejo en Siquemn (Jos. 8:10;
24:1). Un grupo especial es designado por Dios para compartir las cargas de Moisés (Nm. 11:16-17,
24-25) y es validado cuando recibe una porcién del espiritu de Moisés. Posteriormente los rabinos
ponen gran énfasis en Exodo 24 y Niimeros 11. Estos tltimos pasajes constituyen un modelo para el
Sanedrin y ofrecen apoyo para la ordenaci6n rabinica.

2. En la época de los jueces y de la monarquia, los ancianos son miembros principales de los munici-
pios, que toman decisiones en asuntos politicos, militares y judiciales. Ademas, los ancianos de los
distritos o tribus se reanen para tomar decisiones en comin (1 S. 30:26, etr..) Son los ancianos
quienes transportan el arca en 1 Samuel 4:3, quienes exigen un rey en 8:4, a quienes David se gana
en 2 Samuel 5:3, quienes se apartan en 17:4, y quienes representan al pueblo en 2 Reyes 8:1. Su poder
declina con el surgimiento de una burocracia real, pero el rey tene que recurrir a ellos en siniaciones
criticas o cuando hay que tomar decisiones importantes (1 R. 20:7-8; 21:8, 11).

3. El Deuteronomio otorga a los ancianos facullades especificas, aunque sélo en el ambito local y en
compafifa de los jueces y oficiales menores. Para ejemplos de sus funciones, véase Deuteronomio
19:11ss; 21:18ss; 22:13ss. Mientras que los jueces y oficiales tienen que ser recién designados (16:18),
los ancianos son colegios locales con facultades administrativas limitadas. Salen muy al primer plano

en asambleas especiales (29:9), aunque en este caso no lo hacen como una entidad oficial.

4. Durante el exilio y después de él, los ancianos siguen desempefiando un papel tanto en el pais como
en el extranjero. Los ancianos locales interceden por Jeremias en Jeremias 26:17, pero los ancianos
representantes en Jerusalén caen en la idolatria (Ez. 8:1). En el exilio los ancianos vuelven a surgir
como los principales lideres en ese autogobierno limitado. Ahora las familias son mas importantes,
y se va desarrollando una aristocracia. Los ancianos deben su autoridad a la posicién especial de las

familias a las cuales pertenecen. Asi comienzan a aparecer nuevos términos, p. €j. «cabezas de fami-*

lias». Los gobernadores como Nehemias tienen considerable dificultad corresta nueva nobleza. Los
ancianos de las ciudades siguen realizando una funcién (Esd. 10:7ss), pero no son idénticos al grupo
que selecciona Esdras en 10:16. Segiin lo sugiere Nehemias 5:17, la tendencia va hacia el estable-
cimiento de una especie de senado compuesto por representantes de las principales familias de
Jerusalén, y que actiian como un colegio centralizado.

5. Losinicios del consejo de ancianos, el Sanedrin, se remontan al periodo persa. Al principio todos los
miembros, después sélo los miembros laicos, son llamados ancianos; los otros dos grupos son los
escribas y los sacerdotes, el grupo dominante, Después de la caida de Jerusalén asume el mando el
Sanedrin de Jamnia, compuesto de 72 ancianos; pero sin poder politico, y solamente un poder judi-
cial limitado. Consta exclusivamente de escribas.

fi. Anciano es un término que se usa también para eruditos principales de mayor edad, quienes fre-
cuentemente pueden ser miembros del Sanedrin. Este uso prepara el camino para la designacién de
eruditos ordenados como ancianos. También se refleja en la tradicién de que 72 ancianos, e. d. los
de buena reputacién y erudicion, tradujeron al griego el AT.

7. En el judaismo tardio, npeofitepot es también un término para las autoridades locales y para los
miembros de los consejos de las sinagogas, aunque es menos comiin en este sentido entre los judios
de la dispersién. Continiia el uso para personas més viejas y para ciudadanos nowbles, p- €. los jefes
de familias principales.

C. La tradicién de los ancianos en la ensefianza de Jesis. En el debate de Marcos 7:1ss, Jesis con-
trapone los mandamientos de Dios con la tradicién de los ancianos (7:8). Aqui Jesis no estd colocando
la ley como tal contra su extensidn, e. d. los saduceos contra los fariseos. A veces puede tanto enmen-
darlaley (Mr. 10:1ss) como usar la tradicién (Mt. 12:11). No obstante, el mandato de Dios tiene prece-
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dencia sobre la radicién, ya que, como lo muestra Mateo 23, la tradicién suele asumir la forma de una
exposicién hipécrita que no logra subordinar los asuntos ceremoniales 2 la ley del amor.

D. Los presbiteros en la primitiva comunidad cristiana.

1

La primera iglesia de Jerusalén. Hechos 11:30 se refiere a los ancianos en la primera iglesia de Jerusalén.
También aparecen esos ancianos en Hechos 15:2ss y 21:18; en 15:2ss son mencionados junto con los
apdstoles. Si en 11:30 y 21:18 obviamente representan a la congregacién como un consejo sinago-
gal, en 15:2ss funcionan (con los apostoles) mis al estilo del Sanedrin. La formacién de un colegio
de ancianos probablemente tiene lugar a medida que los apéstoles van abandonando Jerusalén y
Santiago va asumiendo el liderazgo. Sus funciones siguen en parte el modelo de la sinagoga, y en
parte el del Sanedrin.

. Las iglesias paulinas. Pablo, la mayoria de las veces, se refiere a los lideres de las iglesias en términos

de su funcién mis que de su oficio. Manda que se les obedezca, pero més por su ministerio que por
su status. El principio constitucional es el de una pluralidad de dones. Esto no descarta, sin embargo,
la existencia de obispos y didconos (Fil. 1:1).

. El desarrollo preshiteral.

Santiago. Santiago 5:14 dice que los ancianos deben ungir a los enfermos y orar por ellos. Estos
ancianos no son simplemente creyentes carismaticos de mayor edad, sino personas que ocupan un
cargo, aunque obviamente con un don de intercesion por la curacion. Puesto que en 5:16 se manda
la confesién mutua y la intercesién de unos por otros, el pasaje no apoya la opinién de que estos
ancianos sean confesores o lideres linirgicos.

. Hechos. En Hechos 14:23 Pablo y Bernabé ordenan ancianos en las iglesias gentiles. El discurso de

20:18ss muestra que han de ser supervisores y pastores que administren el legado de los apéstoles,
siguiendo su ejemplo, y protegiendo al pueblo contra el error. La designacién de los ancianos como
obispas en 20:28 (el vinico uso en los Hechos) es de especial interés,

. 1 Pedro. En 1 Pedro 5:1ss el autor se dirige a los ancianos y a los creyentes mds jévenes como si

fueran grupos de edad, pero obviamente los ancianos son un colegio de oficiales con una funcién
pastoral. Las advertencias de los vv. 2-3 muestran que estin a cargo de los fondos y ejercen autori-
dad. Sin embargp, sus facultades no son auténomas, ya que son responsables ante Cristo, el iinico a
quien se llama éntokomog (2:25). La dignidad del cargo se puede ver en el hecho de que Pedro se de-
signa a si mismo como oupTpeafltepos, ya que, si esto lo coloca a él modestamente al lado de ellos,
también los coloca a ellos al lado de €L

. Las Pastorales. En 1 Timoteo 5:1 el término Wpécﬁﬁrepoc obviamente denota la edad, pero en otros

lugares de lo que se trata es de un cargo. El mpeafutéplov esun colegio (1 Ti. 4:14). Tito debe ordenar
npeoPirepot (1:5), y a los npeoPlrepor hay que recompensarlos si dirigen bien (1 Ti. 5:17) y prote-
gerlos contra acusaciones superficiales {5:19). La predicacién y la ensefianza son una funcién espe-
cial de por lo menos algunos de los ancianos (5:17). Los obispos y los presbiteros parecen ser en gran
medida lo mismo (cf. Tit. 1:5, 7ss). Pera el obispo se menciona siempre en singular, y los presbiteros
siempre en plural (incluso en Tit. 1:5ss). De modo que tal vez existe ya una tendencia a que un pres-
bitero principal asuma funciones administrativas dentro del colegio presbiteral, lo cual es el proba-
ble punto de partida para el posterior desarrollo del obispo monérquico.

. El Apocalipsis. En Apocalipsis 4:4; 5:6ss, etc., 24 ancianos rodean el trono de Dios. El hecho de que

estén sentados en tronos (4:4) y adornados de tinicas blancas :* coranas (4:4) sugiere que constituyen
un consejo celestial, aunque no tienen un oficio judicial sino que simplemente desempefian una fun-
cién de culto (4:10; 5:8ss). Su ser¥icio divino en el cielo acompaiia a la obra de Dios en la tierra.
Diferenciados tanto de los santos transfigurados (14:1ss) como de los dngeles que rodean el trono
{5:11), parecen estar mas cerca del trono divino, y uno de ellos le habla al vidente (5:5; 7:13), el cual
se dirige a é] como kUptog. Se pueden hallar paralelos en | Reyes 22:19; Salmo 89:7; Daniel 7:9-10;
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Isafas 24:23. El niimero (24} puede estar bajo la influencia de fuentes no biblicas (Babilonia y Persia),
pero también se puede pensar en los 24 turnes de sacerdotes y levitas en 1 Crénicas 24:5 (cf. 25:1).
Es poco probable que el cuadro de un coro de 24 presbiteros celestiales tenga peso alguno sobre la
constitucion de las iglesias del Apocalipsis, en las cuales todavia son prominentes los aspectos proféti-
cos y espirituales.

. 2y 3 Juan. En 3 Juan el autor, que se llama a si mismo «el anciano (2 Jn. 1; 3 Jn. 1), est4 claramente

en conflicto con un oponente que cuestiona la autoridad de la que él ha gozado anteriormente, y
quien parece estar actuande como un obispo mondrquico (vv. 9-10). Aqui el presbitero no puede ser
sencillamente un hombre de mayor edad, ni es un oficial local. sino que probablemente se describe
a si mismo como anciano a causa de su posicién especial como portador de la tradicion apostélica.

El periodo postapost6lico y la iglesia antigua.

. Clemente. 1 Clemente se acercaa 1 Pedro, Defiende a unos ancianos que, por alguna razén no esped-

ficada, han sido violentamente depuestos por la iglesia de Corinto. Aqui a los presbiteros hay que
honrarlos como se honra a Ia gente mayor {1.3); constituyen un colegio patriarcal. Dentro de este
colegio hay lideres que son llamados éniiokomol (44.1.6). Este orden es de institucion divina; se deriva
de Dios por medio de Cristo y de los apéstoles. Tiene un ministerio cultual, e. d. presentar las ofren-
das de la iglesia (44.4). Todo el ordenamiento de la congregacién puede compararse entonces con el
de Israel en el AT (40ss), y esto garantiza la inviolabilidad del oficio presbiteral. Los ancianos
depuestos deben ser reinstalados (57.1)-

. Hermas. Si bien esta obra da cabida a que todos profeticen (Visiones 3.8.11), menciona un colegio de

presbiteros (incluyendo obispos y didconos} con funciones pastorales y una alta dignidad que se
basa en sus ligimenes apostélicos (cf. Visiones 2.4.2-3; 3.5.1; 3.9.7; Semejanzas 9.31.5-6), Los ver-
daderos profetas se distinguen por la humildad (Mandatos 11.8}; no surge conflicto alguno entre ellos.
y los presbiteros (cf. Visiones2.4.3). .

. Jgnacio. En Ignacio hay un solo obispo, y los ancianos funcionan como su consejo (Filadelfios 8.1). La

iglesia debe obedecerles como un orden espiritual (Efesios 2.2), pero sélo dentro de una jerarquia que
culmina en el obispo. La unidad de la iglesia refleja la divina jerarquia de Dios, Cristo y los apéstoles
(cf. Esmimiotas 8.1). ' ;

. Policarpo. El modelo por el que aboga Ignacio no es obviamente la norma que prevalece, ya que en

su carta a los Filadelfios, Policarpo se refiere solamente a didconos y presbiteros (5.2-3). Para
Policarpo los obispos y los ancianos son pracficamente lo mismo, como lo atestigua su saludo inicial
(«Policarpo y los presbiteros que estin con él»). Las funciones de los presbiteros incluyen la admi-
nistracién financiera (11.1-2), 1 disciplina, la cura pastoral y la predicacién. Si hay alguna tendencia
hacia el surgimiento de un solo obispo, esto se estd dando dentro de un orden presbiteriano.

Papias, Freneo, Clemente de Alejandria y Origeres.

Papias, En Papfas el término presbiteros se usa para los maestros confiables y reverenciados de la
auténtica tradicién. En su propia obra él quiere recoger y presentar lo que él ha aprendido de ellos.
No se trata de los ap6stoles sino de sus discipulos inmediatos, que son itinerantes en vez de ocupar

cargos en iglesias especificas.

. Ireneo. Familiarizado con la obra de Papias, Ireneo usa tpeaBitepot en un sentido similar, y afirma

claramente que son discipulos de los apéstoles ( Contra las hergjias 5.5.1). Policarpo es uno de ellos; fue
discipulo de Juan, y maestro del joven Ireneo. Estos ancianos respaldan tanto los hechos como las
palabras de Jesiis y la verdadera exposicién de la Escritura. A diferencia de los falsos presbiteros, se
hallan en una sucesi6n histérica y doctrinal vélida a partir de los apdstoles. Entonces se hace, sobre
fundamentos apologéticos, una equiparacion de esos presbiteros con los obispos. Esto resulta posi-
ble a causa de la clericalizacién de lo que anteriormente habfa sido un cargo de ensefianza mis libre.
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¢. Clemente de Alejandria. En Clemente, el cargo docente de los presbiteros retiene su forma mas
libre. Aqui los ancianos son maestros de una generacién anterior, que han transmitido los primitivos
registros y la auténtica exposicion biblica, ya sea oralmente o por escrito. No tienen que ser discipu-
los directos de los apéstoles, ni tienen que ocupar un cargo en la congregacién, cosa que no es de
gran importancia para Clemente. Se puede ver una analogia con la sucesién docente rabinica.

d. Origenes. Como Clemente, Origenes apela a maestros anteriores, pero cree que esos maestros
deben ser ordenados. El mismo busca la ordenacién, y finalmente la logra en Cesarea.

6. La Didascalia siria y las Constituciones Eclesidsticas de Hipdlito. En el primero de estos documentos, el
obispo ocupa un puesto de primacia con funciones administrativas y sacramentales, y los presbiteros
participan de este ministerio pero como delegados del obispo. También en el segundo documenta
los clérigos tienen grados; el obispo tiene el derecho de conferir la ordenacion, pero los presbiteros,
participando en el Espiritu, también tienen autoridad para bautizar y para ayudar en la eucaristia.

mpeapel.

1. Esta palabra significa «ser més viejo o el més viejow, «ocupar el primer lugar» (en transitivo «<honrars),
luego «actuar como emisario, p. ej. para transmitir mensajes 0 en negociaciones {cf. enviados, lega-
dos imperiales, agentes de negocios). Un sentido transferido es «representar».

2. Laidea de un enviado se da en la esfera religiosa, p. ¢j. en Filon (dngeles, Moisés, etc.) o en los tex-
tos gnosticos (el Redentor). En los circulos estoicos, los maestros itinerantes son vistos como men-
sajeros de Dios. Mas adelante Ignacio de Antioquia recoge esta idea de los enviados que llevan a las
iglesias mensajes con autorizacién divina (Filadelfios 10.1).

3. En2 Corintios 5:20 Pablo llama a su propio ministerio una embajada. La obra de Dios de reconciliar
al mundo consigo ha instituido un ministerio de reconciliacién (5:18-19). No se trata sélo de una trans-
misidn de la noticia, sino parte del acto total (v. 19; cf. 6:1). Por la boca del embajador habla Cristo o
Dios mismo. La palabra de reconciliacién presenta el acto completo, como una convocatoria o
invitacion a que uno se apropie de &l por la fe. El énfasis se pone en la autoridad del mensaje mas que
en la de quien lo transmite, El imép Xpiatob del v. 20 muestra que los apdstoles hablan en lugar de
Cristo o de parte suya, aunque sin sugerencia alguna de que Cristo esté ausente o de que los apéstoles
estén continuando su obra. En Efesios 6:20, a diferencia de 2 Corintios 5:20, Pablo es un embajador
del evangelio en vez de serlo de Cristo. Por eso habla en favor del evangelio, no de parte suya.

mpeafiiTng. Pablo se llama a si mismo TpeoBitng en Filemén 9, probablemente en el sentido de un hom-
bre de mayor edad més que de un embajador. Al rogar por Onésimo apela al amor de Filemén, a sus
cadenas, a su relacién con Onésimo y a su edad, més que a su autoridad.

[G. Bomnkamm, V1, 651-683]

“mp6 [en, frenteaantes de] o7

A. Datos lingiifsticos: mp6 en el NT.
L Espacialmente, 1pé figura en expresiones como «a la(s} puerta(s}» (Hch. 12:6; Stg. 5:9), «ante el ros-
tro» (Mt. 11:10} y <ante la ciudad» (Hch. 14:13).

2. Temporalmente el significado es «antes de», p. ej. del diluvio (Mt. 24:38), de la comida (Lc. 11:38),
del invierno (2 Ti. 1:21), de los siglos (1 Co. 2:7), toda 1a eternidad (Jud. 25). También encontramos
expresiones como «antes de vosotros» (ML 5:12), «antes que pidis» (Mt. 6:8) y «antes que suceda»
(Jn. 13:19). La frase en Hechos 19%34 significa «antes de su venida», mientras que en Juan 12:1 el sen-
tido es «seis dias de [e. d. antes de] la Pascuas.
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[en, frente a, antes de] npo

- Metaféricamente, npd expresa preferencia en Santiago 5:12. }'dpuede sugerir proteccién en Hechos

14:13.

. La teologia biblica: mpo en la historia de la salvacién.
. ELAT. Las ideas del tempo primigenio, la prioridad y la antigiiedad son importantes en el AT. Dios

existe desde antes del mundo (Sal. 90:2). Su majestuosa etemnidad abarca el tiempo més remoto que
se pueda concebir. Como Sefior de Ia historia, es Sefior de los tempos-(Is. 40:28]. Su eternidad coin-
cide con su poder. También su sabiduria precede al mundo Pr. 8:22ss). El llamamiento soberano que
hace a su pueblo y a sus profetas es anterior al acontecimiento histérico.

. EINT. También en el NT la preexistencia de Dios va vinculada con su gobierno del mundo y de la

historia. El preestablecié desde antes de todos los tiempos el envio del Hijo y la salvacién que él
habfa de realizar. Su gloria es de antes de toda la eternidad (Jud. 25; cf. Jn. 17:5, 24). El Logos
Creador esté en el principio con Dios, aunque 7p6 no aparece en Juan 1:1ss ni en Filipenses 2:5ss.
En Colosenses 1:17 Cristo existe antes de todas las cosas; ellas existen por él y para él, de modo que
la preexistencia y el dominio nuevamente se ven juntos. La pasién de Cristo estd destinada de ante-
mano (1 P. 1:20). Es asi como se da prioridad a la gracia (cf. tb. 2 Ti. 1:9; Tit. 1:2). El secreto eterno
se da a conocer por medio del acontecimiento de Cristo y el evangelio. Los creyentes, como recep-
tores de la gracia, son escogidos en Cristo desde antes de la fundacién del mundo. Dios prevé y
preestablece los acontecimientos, p. ej. el nombre del hijo de Maria (Lc. 2:21) y las necesidades
humanas (Mt. 6:8); cf. Jests en Juan 1:48. Los acontecimientos en la historia de la salvacion van si-
guiendo un plan divino (Lc. 21:12) en virtud del cual somos primero prisioneros bajo la ley (Ga
3:23). Los espiritus malignos tienen ciertos atisbos del plan. pero piensan que Cristo ha venido antes
de tiempo {ML. 8:29). Los creyentes no deben juzgar antes de tiempo (1 Co. 4:5). Algunos de ellos
estan en Cristo antes que otros (Ro. 16:7). Los profetas y Juan son precursores (Mt 5:12; 11:10}. Pero
antes de Cristo también hay ladrones y bandidos (Jn. 10:8] que descarrfan a la gente.

. Los Padres apostilicos. Ignacio (Magnesios 6.1) y 2 Clemente 14.] mencionan la preexistencia de Cristo,

e Ignacio, en el prefacio de Efésios, dice que la iglesia efesia fue preestablecida antes de los iempos
eternos para alcanzar la gloria.
[B. Reicke, VI, 683-688]

mpodyw — dywyn

-mpofutov. {ovejal, mpopariov fcordero, ovejal

A. Fuera del NT. :

L

Las ovejas domésticas son valoradas por su lana y su carne. El cuidarlas es una ocupacién comiin en
Palestina. Frecuentemente se usan en los sacrificios.

. mpoPatov (como también el diminutivo mpoPdriov) es poco frecuente en el griego mis antiguo.

Denota 2. un cuadriipedo (doméstico), b. una persona simple y c. un pez. Los estoicos usan el tér-
mino para referirse a personas tontas, o para aquellos a quienes ellos deben guiar. Se hacen referen-
cias al ligamen entre los pastores y sus ovejas.

. La LXX usa npoPatov para el ganado menor, ofrendas y botin, asi como para un don con ocasién

de la manumisién de esclavos {cf. Gn. 30:38; 22:7; Nm. 31:28ss; Dt. 15:14). Quienes integran el
pueblo son ovejas (2 5. 24:17; Is. 63:11; Nm. 27:17) y Dios es su pastor (Sal. 100:3) que los conduce
y los salva (Sal. 77:20; 78:52). Moisés o el rey pueden actuar en nombre de Dios (Sal. 77:20; Jer
13:10). Las ovejas sufren gravemente a manos de los pastores infieles (Ez. 34:23ss). Si van solas se
descarrian (Sal. 119:176; Is. 53:6). El Siervo inocente permanece mudo como una oveja (Is. 53:7.
Con la restauracién, el pueblo se multiplicara como ovejas (Ez. 36:24),
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4. También los rabinos comparan a Israel con ovejas. El Enoc Etiope 89-90 llama ovejas a los jefes
como Moisés, David, etc., y distingue a las ovejas sordas o ciegas de las ovejas blancas de la comu-
nidad santa cuyo Sefior es Dios. Filon usa el término literalmente pero también alegéricamente; asi,
el voix; es el pastor de las ovejas.

B. EINT.
1. Enel NT figura el sentido literal en la ilustracién de Mateo 12:11, en la paribola de Mateo 18:12, en
lareferenciaalas ofrendas en Juan 2:14-15, y enla lista de articulos importados en Apacalipsis 18:13.

2. Figuradamente, los cristianos eran antes ovejas perdidas (1 P. 2:21ss). En el juicio, las ovejas son el
pueblo de Dios {Mt. 25:32ss). Los judios andan errantes como ovejas perdidas que necesitan ser con-
ducidas y alimentadas por el pastor (Mr. 6:34ss). Jestis envia a sus discipulos como ovejas indefensas
(Mt. 10:16). Detrds de la herida al pastor y la dispersién de las ovejas se halla la mano de Dios (Mr.
14:27). Los lobos pueden venir disfrazados de ovejas (Mt 7:15). Jestis es el gran Pastor de las ovejas
(Heb. 13:20), y bajo él los apéstoles cuidan del rebafio (Jn. 21:16-17). En Juan 10:1ss Jesiis llama a sus
ovejas, las conoce, va delante de ellas y da su vida por ellas. Por una parte, pues, el NT usa la ima-
gen de las ovejas para el pueblo antiguo de Dios, mientras que por otra la usa para el nuevo pueblo
de Dios que experimenta la afliccion y la salvacion escatolégicas.

C. Los Padres apostélicos. En Didajé 13.3 las primicias del rebafio pertenecen a los profetas. En
Ignacio, Filadeifios 2.1, las ovejas deben seguir al obispo come a su pastor. En Hermas, Semsjanzas
6.1.5-6, las ovejas que brincan significan a quienes siguen sus pasiones y se meten en dificultades. Sin
embargo, en Hermas, Semejanzas 9.1.9, las ovejas que deseansan bajo la sombra son como los santos
pobres que reciben proteccién de los obispos y las congregaciones. El término mpofietov suele figu-
rar en citas (cf. 1 Clem. 16.7; 59.4; Bern. 5.2; 16.5).

[H. Preisker y S. Schulz, VI, 689-692]

TPOYLVGIoK®, TROYVLaL; — Yok, Tpoypdde — ypddew; Tpodpojtog — Tpéxw; TpoeATifw — EAnig;
TpoeTeyYEAAOMEL — EmcyYéLAw; TpoTeowuadw — Eroyuog; Tpocueyyerl{oput — evayyeAllopm

wpoéyopar -[estar en ventajal

1. Fuera del NT. En sentido transitivo esta palabra significa «tener en alto», «tener levantadas las manos»,
«presentar como excusax, asi como «tener o haber recibido por adelantado». En sentido intransitivo
significa «sobresalirs, «ser prominente», «sobrepasar», «tener ventaja sobre», En el AT figura sélo en
una lectura alterna de Job 27:6: «destacar en rectituds.

2. En el NTEn suuso en Romanos 3:9 hay tres significados pesibles. Primero, Pablo podria estar pre-
guntando: «¢Estoy presentando excusas?»; pero esto es poco probable. Segundo, el punto podria ser:
«¢Hemos sido nosotros [los judios] sobrepasados?»; pero esto resulta extrafio. Tercero, y lo que es
mis sencillo, Pablo estd preguntando: «Estamos en ventaja?s Hahiendo tratado con diversos ale-
gatos en los vv. 5ss, Pablo se pregunta si los judios estdn en mejor situacién, y rechaza la idea. Las
promesas de Dios no relevan a los judios de la culpa del cap. 2. S6lo en Romanos 9-11 se resolverd
larelacién entre las promesas de Dios y la culpa de Israel.

X [C. Maurer, VI, 692-693]

Tponyéopu — fiyéopa; TpéBeat — TilnpL ;
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npdBuptog {listo, dispuesto, deseoso], npoBupiia [presteza,

inclinacion, entusiasmol

Tp6BLLOG.
A. Fuera del NT.
1. Esta palabra significa «listos, «dispuestos, «deseaso», «activos, «apasionadon.

2. Enla LXX leva sentidos come «listo», «dispueston, «resueltox, «valientex,
3. Un uso paralelo al de la LXX se puede ver en Qumrin,
4

. Filén usa mpoBupog para «listor o «valerosow, y Josefo lo usa en un adverbio para «de buen grcu:lo» o
«con entusiasmo».

. EINT.

En Mateo 26:41 Jesis les dice a sus discipulos adormecidos que el espiritu estd nip68upiog pero la
carne es débil. El sentido es mis el de «deseoso» que el de «dispuesto». Se han arrojado dudas sobre
la autenticidad del dicho, porque la antitesis entre espiritu y carne parece ser mas tipica de Pablo que
de Jesiis. Pero aqui la antitesis es diferente. El punto que estd en juego es emprender el rumbo co-
trecto. Una buena voluntad interna no basta para lograrlo; se topa contra la limitacion hurnana. Los
discipulos declaran su solidaridad con Jesds (Mt. 26:35), pero son incapaces de comportarse ala
altura de sus buenas intenciones.

o - -}

2. En Romanos 1:15, Pablo expresa su resolucién anhelante por desempeiiar su oficio apostdlico en
Roma; tiene un sentido de obligacién para con Roma, también, dentro de sullamado apostélico (1:3).

C. Los Padres apost6licos. En los Padres apostélicos encontramos los sentidos habituales de «listo»,
«dispuesto», «resuelto» (1 Clem. 34.2; Hermas, Mandatos 12.5.1). Figura el adverbio mpofiuog, a
veces teniendo como meta el martitio (Hermas, Semejanzas9.28.2; of. Mart. Pol. 8.13).

Tpofupic.

A. Fuera del NT.
1. Esta palabra tiene matices tan variados como «inclinacién», «presteza», «deseo» y «resolucion». Es
comiin en los panegiricos.

2. Filén sigue el uso general. A veces el término asume en sus obras el sentido de «conciencia de si». Si
la pofupie de uno choca con la voluntad divina, ha de ser rechazada.

3. El1inico caso en la LXX se halla en Sirdcida 45:23, donde la palabra expresa una «iniciativa» que
produce «valor» o «resolucién» en obediencia a Dios.

4. Josefo usa la palabra para «inclinacién», «atraccién», «presteza», y también para «<impetu» en la
batalla.

5. Eltérmino correspondiente en el judaismo rabinico comporta la doble sugerencia de «<buena volun-
tad» (en las ofrendas) y «abundanciax.

6. La idea de buena voluntad también estd presente en los escritos de Qumran. Se denota el acto de
recorrer el sendero divino con buena disposicién y con entusiasmo.
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B. El NT.
1. En Hechos 17:11 los judios de Berea reciben la palabra con «celo» o con «entusiasmon.

2. En 2 Corintios 8:11-12 y 9:2, Pablo espera «prontitud» de parte de sus lectores para recaudar una
ofrenda para Jerusalén. Es con esa prontitud que él mismo la estd organizando (8:19). Es claro que
Pablo quiere accién, no simple acuerdo, pero no desea imponer una obligacién. Por eso usa este tér-
mino, y se asocia a si mismo con él, en un esfuerzo por promover el acatamiento voluntario en un
proyecto que es para la gloria de Dios. La «resoluci6n entusiasta» que espera no se puede separar
como tal del hecho de ser cristiano.

3. En los Padres apostdlicos el término figura en | Clemente 2.3; Hermas, Semejanzas 5.3.4; Diogneto 1.1
[K. H. Renggtorf, VI, 6§94-700]

npototniL [serjefe, dirigir;-cuidar de]

1. Esta palabra comtin significa «poner al frentes, «presentar, o, en voz media intransitiva, «ir delantes,
«presidir», y figuradamente «sobrepasar», «conducir», «dirigirs, «ayudars, «protegers, «represen-
tar», «cuidar dex, «auspiciar», «disponer, «aplicarse a».

2. EnlaLXX la palabra se usa para diversos términos hebreos, y en la traduccién cada caso debe ser
considerado por sus propios méritos.

3. Enlos ocho casos del NT sélo figuran formas intransitivas. Los dos sentidos que normalmente van
implicitos son «dirigir» y «cuidar de. La referencia en Romanos 12:8 es al carisma especial de cuidar
de otros. Lo mismo se aplica en 1 Tesalonicenses 5:12. Es muy debatido si se trata de puestos especi-
ficos; carisma y oficio no son antitéticos en el NT. En 1 Timoteo 3:4-5 el dirigir y el cuidar van muy
relacionados. El punto en 3:12 es similar: los didconos deben ser jefes de sus familias, pero con un
énfasis en cuidarlas apropiadamente. Una vez mds, en 5:17 los ancianos que gobiernan bien son
aquellos que ejercen una adecuada cura de almas (cf. la predicacién y ensefianza), aunque esto no
excluye su papel como lideres. La combinacién de dirigir y cuidar, que se puede ver en el uso del
NT, concuerda bien con el principio de Lucas 22:26, de que el que dirige debe ser como uno que
sirve. El uso de nipootétig en Romanos 16:2 ofrece una ilustracién adicional del mismo punto. En
Tito 3:8, 14 tenemos ejemplos del sentido «aplicarse a» (e. d. a las buenas obras).

4. Los sentidos «dirigir» y «respaldar» son poco comunes en los Padres apostélicos. El primero figura
en Hermas, Visiones2.4.3; el segundo en Diogneto 5.3
[B. Reicke, VI, 700-702]

TpokeAéopal — Kaléw; TpokaTayYELR® — dyyedln; Tpokeym — keéipo; Tpoknplioow — kTpué

npokom |progreso, avance], mpokontw [avanzar, progresar]

A. El grupo de palabras en griego.
1. Historia y signij
a Esta palabra parece ser originalmente néutica, para «abrirse paso», «adelantar»,

b. En sentido transitivo significa «promover», en voz media «poner en marcha» y luego en sentido
intransitivo «ir adelante».

¢. El verbo y el sustantivo son neutyos como tales (se puede progresar en el mal), pero por lo general
tienen un sentido positivo.

d. Por tanto significan «fortunas, «éxito», «bendicitns, «distincién» (en rango, honor, eic.}, «éxito mili-
tars, «progreso en la salud».
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e. mpokom denota también desarrollo moral y espiritual, progreso cyltural, o avance en la virtud.

f. Laantigiiedad no tiene sentido del progreso mds general de la humanidad o del mundo; las ideas de
perfeccién césmica y del eterno devenir y perecer impiden una nocién asi,

2. TIPOKOTT) como térming téenico en ¢l estoicirmo. En la ética estoica. la Tpokomm ocupa un terreno interme-
dio entre el bien y el mal. El estoicismo mds antiguo todavia lo coloca del lado de la imperfeccién,
pero el estoicismo posterior halla pocos sabios, si es que halla algunos, y por lo tanto toma una per-
spectiva mds esperanzada de aquellos que estin en proceso de desarrollo. Un impulso natural hacia
el progreso es promovido por la instruccidn, el examen de s v la acusacion de si, 2unque también
puede haber retrocesos. La perfeccidn hacia la cual hay progreso abarca la sabiduria, la virtud y la
piedad.

B. El progreso en el AT.

1. El pensamiento del AT es histérico, y laidea del progreso en Iz historia de la salvacion es natural. El
término TpoKoTT No se usa para esto, y las ideas en cuanto al centro y el punto de llegada de la sal-
vaci6n son variadas; pero existe una creencia comiin de que Dios gobierna los acontecimientos en
un movimiento que va de la promesa al camplimiento. Por eso la historia de Dios se halla en un cons-
tante flujo de elecci6n, envio, juicio y renovacién. El aporte humano es ambivalente, ya que, aunque
la humanidad se halla bajo una exigencia divina de ser como Dios (Lv. 19:2}, esta misma meta, fal-
samente entendida, es también la causa del progreso en el mal (Gn. 3). -

2. Dirigido por laley, el pueblo de Dios va avanzando hacia la meta proclamada en el pasado, Pero en
los profetas hay también una orientacién al futuro. Una meta final vindicara todo lo que ha pasado
antes, y le dard sentido. Esa meta se alcanzard, no mediante un progreso constante, sino mediante
una nueva creacion.

3. Tanto la historia individual como la colectiva estin en movimiento. Asi, los patriarcas caminan en la
presencia de Dios y bajo su autoridad. La resistencia a este movimiento, como en el pueblo en su
conjunto, sélo se puede poner a un tado mediante la intervencién de Dios y su perdén. La literatura
sapiencial retrata Ja sabiduria como el inicio de un proceso Pr. 1:7; Sal. 111:10) que -conduce hacia
el pleno desarrollo personal. Si el AT no usa un término general como TIpoKOT), es porque cada
acontecimiento se toma por separado. El caso tardio de mpoxomm en Sirdcida 51:17 probablemente
tenga el sentido de «bendicién».

C. El grupo en el judaismo helenistico.

1. Aparte de Sirdcida 51:17, la LXX sélo tiene Tpoxom en 2 Macabeos para «éxito militar» (cf. Sal.
45:5). Los Testamentos de los Doce Patriarcas, Aristeas y Josefo lo usan en los sentidos ordinarios de
«progreso», «desarrollos, «éxitox, :

2. En Filén encontramos un uso més estoico para el desarrollo individual. El punto de partida y el
impulsc se encuentran en la naturaleza, detrés de la cual se halla Dios. Asi, si bien los individuos y
sus maestros son importantes, sélo por la beneficencia divina se alcanza la meta. El campo de pro-
greso es todo el dmbito de la sabiduria y la virtud. Filén tiene en alta estima a los que van avanzando
de forma firme y constante, aun cuando todavia haya en ellos imperfecciones y no lleguen ala altura
de los verdaderamente sabios. Encuentra en el AT ejemplos de las diversas etapas de progreso.

D. El grupo en el NT.

7. Datos lingiifsticos.

a. TipokoTTL y mpokom son palabras helenisticas, més que intrinsecamente biblicas. Son poco comunes
en el NT (9 casos), y figuran sélo en el material paulino y lucano (G4. 1:14; Ro. 13:12; Fil. 1:12, 25;
1 Ti. 4:15; 2 Ti. 2:16; 3:9, 13; Le. 2:52).

b. Eluso es en parte el del lenguaje cotidiano.
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c. Hay ecos distantes de la filosofia helenistica en Lucas 2:52; Galatas 1:14; 1 Timoteo 4:15.
d. El propio Pablo parece haber acunado las frases de Filipenses 1:12, 25.

2. La mpokom individual,
a. En el NT el sujeto es principalmente personal. Las excepciones son la noche en Romanos 13:12, el
evangelio en Filipenses 1:12, y la fe en 1:25.

b. El progreso personal es en parte individual y en parte colectivo. Los pasajes que hablan de] avance
personal (Lc. 2:52; 1 Ti. 4:15; G4. 1:14) son los que mds se acercan al helenismo. Asi, la frase de Lucas
2:52 suena helenistica. Podria estar basada en expresiones de la época o en Sirdcida 51:17, pero tiene
un contenido veterotestamentario, ya que el énfasis se pone en el progreso espirimal y (como en
2:40) el concepto rector es el del favor ante Dios, reflejado en el favor ante los hombres. Lucas nunca
da seguimiento al progreso de Jess, y el versiculo no ofrece base para hablar acerca de su creci-
miento en la conciencia de si o su desarrollo moral. 1 Timoteo 4:15 estd relativamente mds cerca del
concepto helenistico. Timoteo debe desarrollar el carisma del v. 14, dando evidencia visible de cre-
cimiento en la fe, en el amor y en la pureza, y dedicindose a la predicacion y a la ensefianza. El pro-
greso, sin ernbargo, debe asumir una forma exterior, y en tltima instancia es cuestién de don divino.
En Gilatas 1:15 (el progreso de Pablo en el judaismo) el elemento de logro humano es mas fuerte,
ya que Pablo estd adelantando en conocimiento y observancia de la ley, pero el término tiene un
cariz irénico, ya que este adelanto es precisamente lo contrario de lo que él ahora considera como

" mpokom (cf. Fil. 1:12, 25; 1 Ti. 4:15); se acerca mas al avance de la impiedad en 2 Timoteo 2:16 0 al
ir de mal en peor de 2 Timoteo 3:13.

3. La wpoko de la comunidad y del evangelio. EI N le da al término un giro distintivo en relacién con
la comunidad y con el evangelio. En Filipenses 1:25 la tpokor) podria estar sola y denotar el avance
espiritual, o (junto con el gozo) podria ir con la fe y denotar el avance en la fe. Aunque sélo hay una
fe que salva (Ef. 4:3), hay diferentes medidas o etapas de fe (Mr. 4:24-25; Ro. 12:3), y por lo tanto

haber avance en ella (Le. 17:5; 2 Ts:1:3). Si Pablo sigue viviendo, puede ayuda.r a promover
el avance en la fe, aunque, por supuesto, el Espiritu es en Gltima instancia la fuerza que se halla
detrés de ese avance. Si la vida de Pablo sirve para la mpokom de la fe, su sufrimiento sirve al avance
del evangelio en 1:12. Como prisionero, £l ayuda a difundir el evangelio entre los paganos y a con-
firmarlo en los cristianos, de modo que hay un avance tanto exterior como interior.

4. La mpokom de la herejia. En contraposicién al evangelio, la herejia y sus maestros también avanzan.
El error, nutrido por las fuerzas demoniacas, se difunde como gangrena (2 Ti. 2:17). Su poder es el
del engafio y la seduccion (3:13). Aparta a las personas de Dios (2:16) hasta la profundidad de la
perdicién (3:13), El triple uso del término en 2 Timoteo 2:16-3:13 es quizds la respuesta del autor a
la pretensién de los falsos maestros de que existen te6logos progresistas. El avance de la herejia es
parte de la -nultiplicacién de la maldad {(Mt. 24:12) y la tribulacién escatolégica, pero no carece de
limites (2 Ti.'3:9).

5. Lawpokom de los eones. Las tonalidades escatolégicas son evidentes en Romanos 13:12. El paso de la
noche significa la marcha del tiempo. Todavia estamos en el perfodo ambivalente del ya y el todavia
no. La noche se esti acercando al periodo més oscuro que precede ala aurora, pero también casi ha
pasado ya; ha llegado Ia hora de despertar. El NT no deja aqui cabida para la idea del progreso
humano. Como Ia historia del mundo, Ia historia no tiene una teleologfa propia. S6lo a la luz del
evangelio puede uno ver una fipokoT establecida por Dios.

E. El grupo en la iglesia antigua.

1. Padres apostolicos y Apologistas. En est6s escritores no hay un uso especifico o teol6gico. En 2 Clemente
17.3 1a exhortacién refleja una comprensién mis legal de la vida cristiana. En los Apologistas el uso
es principalmente cotidiano (cf. Justino, Didlogo 11.5). Un uso més filoséfico se da sélo en Justino,
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Didlogo 2.6. Ireneo habla del progreso hacia Dios {Contra las hergigs4.11.2) pero cuestiona la idea de
desarrollo que sostienen los gnosticos, quienes se ven a si mismos como progresistas.

2. Clements de Alejandria. Clemente hace uso considerable tanto del verbo como del sustantivo, dindole
a la idea un significado mds amplio que el que le da Filén, pero también dindole un contenido
biblico mas completo al sujetar las ideas estoicas y platénicas al NT. Usa TpokoT para el ascenso,
pero también para «paso» y «paso més alto, luego para «rango en el cielos, abarcando la exaltacién
de Cristo y la jerarquia angélica. Para Clemente, el progreso sin fin es un principio bisico de la
creacién. La vida eterna es un progreso eterno. El principio abarca a todos los pueblos, pero Dios
lleva a la perfeccitn por medio de la fe cristiana. El punto de partida es el deseo del cambio, pero el
poder del verdadero progreso es la fe. La disciplina y la instruccion fomentan el progreso, pero Dios'
es el verdadero dador y Cristo provee la potencia motriz. Del lado griego, la cultura sirve al progreso
pero el evangelio es el ambito propio del ascenso, y la filosofia debe fundirse con &l para alcanzar su
meta. Esta meta se puede describir de diversos modos como virtud, visién de Dios, inmortalidad,
perfecci6n, conocimiento, etc. Alalarga, lainfluencia del NT es decisiva en esta visién del progreso.
El progreso que Clemente busca 2 fin de cuentas es €l progreso en la perfeccidn y el rango en'el
mundo venidera, con sus gradaciones de destino celestial. e

- [G. Stahlin, VI, 703-719]
oy, Teplocedw, TANBVW, Tpodyw teAetdw

TROKpLLE — Kple; TPOKUESW — kupdw; ToAxuPdie — Aeufdin; TpouxpTipopaL — LEDTUG
TPOUEPUAVELD — REPLIMEL; TPOVOLs, Tpdvowr — voéw; Tpoopdu — bpdw; Tpooplde — opifuw;
TPATHEOLW — RO ' ,

» mpde [ante; en, cerca de, hacia, etc.]

A. Con genitivo. El sentido general de mpdc es «anter. Con genitivo normalmente expresa salir
«desde», pero en el uso tnico en Hechos 27:34 tiene el sentido transferido de «ser esencial para» {ef.
1 Clem. 20.10). -

B. Con dativo. ‘
1. Espacialmente mpd¢ con dativo denota a. lugar, «ante», «en», «por» o «alrededor, y b. direccidn,
«hacia»,

2. Cuantitativamente significa «ademas», pero este uso no figura en el NT.

C. Con acusativo.

1. Espacialmente, el uso comiin de Tpd¢ con acusativo, que expresa movimiento hacia, figuraa. conun
verbo intransitivo, p. ej. ir 2 6 entrar (pero no con sentido mistico; cf, Ap. 3:20; Ju. 7:33); b. conmn
verbo transitive, p. €j. enviar, traer, conducir, etc., a menudo en el NT con significado teolégico, p. €].
cuando Jesiis en la cruz atrae a los seres humanos hacia si (Jn. 12:32), o cuando hay acceso al Padre
(Ef.2:18), o volverse al Sefior 0 a Dios (2 Co. 3:16; 1 Ts. 1:9), 0 adhesién alos idolos {1 Co. 12:2);c.en
sentido pasivo con un verbo de movimiento que denota «en» o «por» (cf. Mr. 1:33; 11:4; 14:54; Mt.
3:10), aunque en sentido laxo la misma idea puede estar presente sin verbo (cf. Mt. 13:56), a veces
con un movimiento que se presupone (Mt. 26:18; 2 Co. 7:12; las férmulas en Mr. 2:2; Ro. 15:17; Mt.
27:4}; d. con verbos asociados de enviar y hablar para denotar el traer o impartir un mensaje (Mt.
27:19; M. 3:31), sin el verbo de hablar, Hch. 10:33). ©

2. Psicolégicamente, en el sentido de «a», «hacia», Tpd¢ figura con verbos de hablar para denotar
«decirle algo a alguien» (p. &. Lc. 1:13; Hch. 1:7; con una referencia especial al trato directo de Dios
y por tanto a la asignacién de un cargo o tarea definida, Ro. 10:21; Heb. 1:8; en la frase TPOG TL, «con
referencia a», Le. 18:1; con verbos de orar o blasfemar; con Dios o Jesiis como complemento, Hch.
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8:24; Ap. 13:6}; b. con verbos o sustantivos que expresan una actitud, ya sea amistosa (2 Co. 3:4; 2 Ti.
2:24), hostil (Le. 5:30; Hch. 6:1), o neutra (Hch. 24:16).

3. Temporalmente. 7pag con acusativo expresa a. aproximacién a un punto en el tiempo (Le. 24:29);
b. un periodo, p. ej. «por un tiempo» (Lc. 8:13), «por unos dias» (Heb. 12:10}, generalmente con
referencia futura.

4. Finalmente, tpo; a. denota la finalidad de una accién, «con miras a» 0 incluso «en aras de», p. ej. Juan
11:4; Hechos 3:10; Romanaos 15:2; 1 Corintios 7:35, a menudo con infinitivo, p. ej. Mateo 6:1, o elip-
ticamente, p. ej. Lucas 14:32; Juan 13:28; b. expresa «conforme o correspondiente a» (cf. Le. 12:47;
Mt. 19:8).

5. Consecutivamente, el uso con acusativo denota «hasta» o «para que», p. &j. «blanco para la siega» en
Juan 4:35; que conduce «a la satisfaccién de la came» en Colosenses 2:23; «al punto de la envidia»

en Santiagp 4:5; <que lleva a la muerte» en 1 Juan 5:16; «al punto de lujuria» en Mateo 5:28.
[B. Reicke, V1, 720-725]

TPOOLYW, Tpooywrm — &ywyn; Tpocavetin — dvetinut; Tpoodéyouet — Séxop

A. Fuera del NT.
1. La palabra mpoodokduw significa «esperar o aguardar», «tener expectacion», con cierta tensién de
temor y esperanza. El sustantivo significa «expectacion» ya sea de algo bueno o de algo malo.

2. EnlaLXX el énfasis se pone en Dios y en sus actos. Por eso habla de poner la esperanza en Dios (Sal.
104:27), en su salvacién (119:166), en su misericordia (Sab. 12:22), en la resurreccién (2 Mac. 7:14).
Pero esto se aplica s6lo al verbo; de nueve casos del sustantivo, sélo Génesis 49:10 y Salmo 119:116
tienen que ver con Dios.

B. EINT.
L. a.En el NT el verbo suele denotar la esperanza escatologica. Asi, en Mateo 11:3 y Lucas 7:19-20 la
pregunta es s Jesis cumple la esperanza mesidnica.

:mpoodokdw [esperar;tener expectacion], mpoodoki{expectacion] 1

b. En Mateo 24:50; Lucas 12:46; 2 Pedro 3:12ss, el objeto de la expectacion es el regreso de Cristo. En
2 Pedro 3:12 y 14 los participios tienen un carécter indicativo y causal. En espera del dia de Dios, los
creyentes llevan una vida santa. Por eso el npoodokitv se protege contra la desintegr:.cién psicologica
y se orienta hacia la esperanza de la salvacién.

2. En Lucas 21:26 el sustantivo tiene el sentido helenistico de «expectacién temerosa», y en Hechos
12:11 se refiere a las expectativas del pueblo judio respecto al arresto de Pedro.

C. Los Padres apostélicos. Excepto en Hermas, Visiones 3.11.3, y Diogneto 9.2, en los Padres apos-
télicos mpooBokic siempre se refiere a bendiciones divinas. El sustantivo no figura. De los
Apologistas, Justino hace uso frecuente de este grupo en relacién con las promesas del AT y del NT
(p- &j. Didlogo 52.1; 120.3).

[C. Maurer, V1, 725-727]

TPOOEP)OMAL — EpOuaL; TPOOEDY oML, TPOTELY — eliyope

-mpoanAvtog fprosélito]

A. Incidencia. Esta palabra 5610 se ha hallado en escritos judios y cristianos, aunque érmAug y EmAiTng
(€mAAvtog) se hallan con el mismeo sentido en el griego secular.
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B. Los extranjeros en el AT. Hay dos clases de extranjeros en & AT: los visitantes (Dt. 14:21} y los re-
sidentes temporales o permanentes (Ex. 12:49). Los primeros no tienen derechos y estin fuera de la
comunidad nacional y cultual. Los segundos estin bajo proteccion y gozan de libertad personal, pero
no tienen una condicién independiente. Exodo 22:20ss les asegura el interés de Dios, y Exodo 23:9
apela a la experiencia de Israel en Egipto. Los extranjeros deben guardar el sabado (Ex. 20:10}, va
que, al estar en el pais, estin colocados en una relacién religiosa. Al irse desarrollando el sentido de
eleccion, y por lo tanto la disincién respecto a otros pueblos. los forasteros residentes son atraidos
hacia la comunidad cultual. Deuteronomio 5:14; 16:10-11, 13-14 exigen que observen las festivi-
dades, aunque la Pascua sélo pueden observarla si se circuncidan. Los forasteros, entonces, son muy
parecidos a los posteriores prosélitos, excepto en que tienen que ser residentes; de modo que per-
manece una diferencia socioldgica.

C. wpooijiurog en el judaismo posterior.

I Eljudaismo helenistico. El desarrollo final del concepto de prosélito como término técnico tiene lugar
en el judaismo de la didspora. Esto provee una estructura sociolégica diferente en la cual los judios
viven en medio de no judios, aprenden la cultura no judia, y emprenden una misién judsa. Los rela-
tivamente pocos individuos que aceptan plenamente el Judamno y se hacen circuncidar, son llama-
dos mpoofiivzoL. En lo religioso, pero no en lo socioldgico. son como forasteros residentes. Son
muchos mis los gentiles que aceptan el monoteismo del AT y observan algunas porciones de la ley
cultual, pero que no se circuncidan; estos son los temerosos de Dios {oBopevor o pofotpevor <ov
8edv). Los judios helenisticos consideran més importante que los gentiles crean en Dios y sigan sus
mandatos éticos, y no que sean circuncidados.

1. Lingiiisticamente, la LXX usa mpootjiutog 77 veces para el forastero residente; en once casos usa
nepoikog, dos veces y(€)udpag, y una vez Eévog,

2. Filén desarrolla el nuevo entendimiento del término del AT. aunque prefiere émpug o Emalerg
(EmiAutog) al menos familiar Tpooriurog. Define al mpootiivzog como alguien que ha abandonado
su pafs, sus parientes y amigos, para sujetarse a la constitucién judia. Esto presupone la circuncisién,
aunque Filén enfatiza la necesidad de circuncidar las lujurias v pasiones.

3. Josefo evita Tpooriiutag, que sus lectores no entenderfan, pero usa otros términos para los que se con-
vierten plenamente al judaismo, a diferencia de los temerosos de Dios.

4. Hay inscripciones judias que se refieren a prosélitos, pero sélo una de ellas proviene de Palestina. Los
verdaderos prosélitos pueden ser enterrados entre judios, pues se han separado de todo rasgo de gen-
tilidad. Estdn plenamente integrados a la comunidad, y a veces tienen un nuevo nombre judio. En
Italia hay mas mujeres que hombres, ya que la conversion plena es més ficil para las mujeres; tam-
bién hallamos esclavos y nifios a-doptados, para quienes la conversion acarrea ventajas. La legis-
lacién restrictiva, p. €j. en tiempo ce Adriano, podna haber afectado la distribucién, Algunas inscrip-
ciones se refieren a los temerosos de Dios (Beoaefic; lat. metuens).

{I. Eljudaismo palestinense tardio. En el judaismo palestinense tardio, el prosélito y el forastero residente
son en gran medida lo mismo; el segundo de esos términos ha perdido su sentido socioldgico. La
conversién completa es mds importante en Palestina. Los que desean pasarse al judaismo deben
aceptarlaley en sutotalidad, o siguen siendo gentiles. Entre los prosélitos més antiguos encontramos
grupos tan prominentes como la familia de Herodes, y el rey Izates de Adiabene y su madre y su her-
mano. Un cierto 8imén que desempefié un papel importante como guerrillero en la primera guerra
judia también era conocido como & (tob) Iwpa; su padre era un prosélito. Entre los
Deuterocanénicos, Tobias 1:8 se refiere a la limosna que se da a los prosélitos. El Documento de
Damasco menciona los cuatro 6rdenes: sacerdotes, levitas, israelitas y gerim (Qumrén sélo tene los
primeros tres). Aqui los gerim son prosélitos plenos, no simples forasteros residentes. Como lo
expresa el Baruc Siriaco 41:4, son aquellos que han abandonado su vida vana y han encontrado refu-
gio bajo las alas de Dios (cf. th. 42:5).
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IIL El judaismo rabinico.

1.

El término. Los rabinos usan ahora el término del AT que designaba a los gentiles que se convertian
plenamente al judaismo. Se hace una distinci6n entre los falsos prosélitos, que buscan ventajas per-
sonales, y los verdaderos prosélitos, que se hacen judios por conviccién y guardan la ley completa
(a diferencia de los que solo asisten al culto y guardan la ley nodquica).

. La actitud. Algunos rabinos estimulan el que haya prosélitos; otros al principio los tratan con gran

cautela. Cuando, en tiempos de Adriano, la conversién se hace casi imposible, se les da la bien-
venida, ya que sélo los que tienen una motivacién sincera corren ese riesgo. Posteriormente se vuelve
a manifestar una actitnd menos favorable, con el punto de vista de que los prosélitos retrasan la
venida del Mesias, o de que cuando venga el Mesias no se aceptardn méds prosélitos.

. La recepeién. El rito de recepci6n consiste en la circuncision, el bautismo y un sacrificio. La circun-

cisién es el elemento mas antiguo. Se desconoce la edad exacta en que se realizaba el bautismo, asi
como su significado original y su forma. Tal vez haya sido al principie una purificacién cultual, pero
posteriormente es un rito publico fijo de admisién, que implica instruccién en la ley. La ofrenda se
dejé de hacer con la destruccién del templo. Los rabinos encuentran una base para las tres condi-
ciones en las condiciones de la alianza del Sinai en Exodo 12:48; 25:5; 19:10. Cuando se han
cumplido las condiciones, los conversos son considerados como ]Hdlos en todo sentido.

. Posicion legal. Al ser como nifios recién nacidos, los prosélitos no pueden ser considerados culpables

de las transgresiones propias de los gentiles. Los nifios engendrados antes de la conversién no
pueden ser herederos, aunque se conviertan junto con sus padres. Los conversos pueden recibir
herencias de sus padres gentiles, con tal que no vaya implicita la idolatria. Las leyes del AT sobre el
incesto se aplican a los matrimonios contraidos anteriormente siendo gentiles, sélo en 1a medida en
que el derecho de los gentiles concuerde con ellas. Las mujeres prosélitas no pueden casarse con sa-
cerdotes, segiin la norma de Levitico 21:13-14, aunque sélo por sospecha de fornicacién, de modo

.que la norma no se aplica a nifias conversas de menos de tres afios de edad. Las reglas que proveen

auxilio para los forasteros residentes (Lv. 19:10) son aplicadas a los prosélitos.

. Los no judivs. Los rabinos aplican a los gentiles que guardan los mandatos nodquicos el término so-

ciologico que el AT emplea para los forasteros residentes. Aqui se incluye a los temerosos de Dios,
quienes a veces son considerados favorablemente como gente recta que tendré parte en el mundo
venidero. Sin embargo, en general los rabinos no estdn contentos con tener a gentiles incircuncisos

~ como adherentes no comprometidos. Se insiste en que no pueden aprender la ley si no estén ya cir-

cuncidados. Por lo tanto se los considera como completamente gentiles, a menos que den el paso de
conversién completa 12 meses después de aceptar la ley nodquica.

EINT.
npooriutog.

. De los cuatro casos en e NT, el primero se halla en Mateo 23:15, donde Jesis denuncia la labor

misionera legalista de los fariseos, quienes no se contentan con un compromiso laxo sino que trans-
forman a los conversos en hipGeritas al imponerles la estricta observancia de la ley.

Hechos 2:11 menciona a prosélitos entre los grupos de la didspora que estaban presentes en Jerusalén
para la fiesta. Prosélitos y judios son términos que denotan la posicién religiosa de aquellos que
proceden de las localidades geograficas que también se mencionan. -

. Puesto que en 6:1 ‘EAAnviotod significa judios de origen helenistico, Nicolds, por ser pootjlurog, se

distingue de los otros seis; se trata de un converso del paganismo que ha llegado a Jerusalén proce-
dente de Antioquia.

. Hechos 13:43 menciona a prosélitos temerosos de Dios entre los que siguen a los apéstoles. Se trata

de una combinacién peculiar, incluso en los Hechos, y plantea la pregunta de si el término técnico
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es oeffopevor o mpooriutor. Sies el primero, mpoofilutor ¢ materialmente incorrecto; si es el
segundo, ceféjievol tiene en gran medida el sentido de «devotoss.

11 oePopevor (boPotyevor) Tov Beov.

1. Estas expresiones figuran en los Hechos: dofoljevol en la primera seccién, oefpever en la segunda.
Parece que algunos cristianos palestinenses pensaban al principio que la salvacién era sélo par2 los
judios completos (cf. Hch. 11:3, donde a Pedro se le reprocha el interactuar con el hofolpevog
Cornelio, y 11:19, donde al principio los misioneros palestinenses predican sélo a los Jud.(os aunges
algunos, que son de Chipre y de Cirene, les predican también a los "ElAnveg o ceBopevol [v. 20

2. Enlassinagogas, Pablo predica primero a los judios, e. d. a los miembros plenos del pueblo judio por
nacimiento o por conversion, y a los "EAAnveg, e. d. a los gentiles temerosos de Dios que asisten al
culto judio (cf. Heh. 14:1; 18:4; 19:10; tb. 13:16, 26 16:14; 17:17; 18:7; th. 17:4). Su mayor éxito parece
darse entre los temerosos de Dios. Pablo no exige la circuncisién, pero no basta con el monoteismo;

la fe en Cristo es necesaria para la salvacién {13:39). La predicacién de Cristo provoca la oposiciéa
judiay hace que Pablo, p. j. en Corinto, se vaya adonde los gentiles temerosos de Dios (18:6). El uso
en Hechos se conforma exactamerite a la situacién existente y apoya la historicidad de los relatos.
[K. G. Kuhn, V1, 727744

TpOOKELPOS —> KaLpG; TPOTKEAEW — Kehé; TPOOKIPTEPE, TPOOKAPTEPTIOLG —> KaPTEPEW,
TPOKATPOW — KATIPOG; TPOoKOAA —> KOAAML)

mpookomtw [golpear, tropezar, ofender], mpooxoppe ]Lroplem

piedra de tropiezo}, npoakom) [causa de tropiezo], dmposkomog
[que no causa ofensa o escandalo}

A. Uso.

I mpookdmtw,

1. Literalmente, esta palabra mgmﬁca «golpear», «dar contra». Intransitivamente significa «tropezar
contrar, «chocar, «resbalars, «caer», «sufrir dafio», «perecer».

2. En un sentido transferido, npookémte significa «causar ofensa», «desagradar», u «ofenderse», xeno-
jarse o enfurecerse», «experimentar desagrado»

[1 TPOoKOppL.
. Este sustantivo puede denotar el resultado de caer, de donde «darfio», «herida, «golpe» 0 més en
general «dolor», «destrucciéne, «ruina», y moralmente «caida», «pecados.

2. También puede denotar una cualidad, como en la frase «piedra de tropiezo».

3. Finalmente, puede indicar una causa de dafio, p. €. un «obsticulo», 0 més en general una causa de
ruina, p. ej. un «estorbo» a la fe, una «tentacién» que ocasiona una caida en el pecado.

1. npookom). Este sustantivo verbal poco frecuente denota por lo general 1. «causa de ofensa», «aver-
sién», «iritacién», «antipatia». También se puede usar 2. para «causa de caida o de ofenderse»,
«razdn de antipatia».

IV @npdokomog. Este adjetivo verbal raro y tardio significa 1. «que no hace caer», «que no tropiezzs,
«intactor, y 2. «sque no ofende», «inofensivo», «sin culpas, «que no se escandaliza» {p. ej. una con-
ciencia limpia).

B. El AT y el judaismo.

I Eguivalentes. Hay varios equivalentes hebreos con sentidos como «hacer caer», «empujars, «golpears,
y también «caer» o «tropezar».
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IL. Metdforas. Hay dos metaforas que van asociadas con el grupo, 1. la del camino, y 2. ]a de la piedra,
pero las dos pueden también ir combinadas (Pr. 4:12; Lm. 3:9; Mt. 16:23). Los pookdiLytorte: son por
lo general obsticulos dafiinos, en contraste con los senderos rectos de los justos, pero también
pueden ser una caracteristica del camino recto (cf. Mt. 7:13-14).

i1 Usa teoldgico.
1. a Este grupo, usado a menudo en conexién con la doctrina de la retribucién, denota la idolatria
como una piedra de tropiezo que desemboca en la destruccion.

b. Inclusc aparte de los idolos, el caer es un castigo por la desobediencia. Dios mismo puede ser el cau-
sante de la caida (¢f. Is. 59:10), porque el pueblo no confia en él. En Proverbios 4:19, los individuos
injustos caen en las tnieblas de su ignorancia.

¢. Especificamente en Isafas 8:14, Dios es una roca de tropiezo y un lazo, aunque es también roca de
refugio, de modo que la roca describe tanto su ira como su gracia, asi como su accién significa ya sea
salvacion o perdicion (cf. Sal. 18:25ss; 1 Co. 1:23-24).

d. Sélo fuera del canon se menciona al diablo como causa de destruccién (Testamento de Rubén 4:7).

e. Sélo rara vez en la literatura sapiencial se dice que un poder que no sea sobrenatural ocasione la
destruccién (cf. el oro y el vino en Si. 31:7).

2. Es discutible si el grupo se usa en la LXX para la tentacion y la caida en el pecado. Isaias 29:21 y
Siracida 17:25 se podrian citar a este respecto. Por otro lado, los equivalentes hebreos en los rabinos
suelen dar este sentido (cf. tb. Qumran).

La base en el AT
EINT sigue al AT en la forma de las citas, p. ¢j. Mateo 4:6; Romanos 9:32-33.

L B i |

2. También adopta expresiones similares (cf. Ro. 14:13,21; 1 Ce. 8:9). La principal diferencia en el NT
es que la incredulidad, més que la desobediencia, es ahora causa de perdicion espirjtual eterna, ¥ no
s6lo de destruccién temporal. En Mateo 4:6 se tiene en mente el daiio externo, y cf. el sentido de
«ofensa», pero el dafio espiritual es la referencia primaria p. ¢j. en Romanos 14:13; 1 Corintios 10:32;
2 Corintios 6:3.

11 Use especifico del NI

1. Jesiis y el caer.

a. En Mateo 4:67 el tentador omite mencionar que la promesa es para aquellos que confian en Dios.
Asi procura hacer de Jestis a uno que tienta a Dios, usando la promesa misma para tratar de provo-
car una caida, Como caida literal, esto destruiria a Jesis desde el inicio, Como cafda espiritual, serfa
més honda y mis desastrosa que la de Adén.

b. La metifora del camino est4 presente en Juan 11:9-10. Uno no tropieza ni cae a la luz del dia. Tal vez
haya aqui una alusién a la inminente pasién de Jesis; e. d. su caida en la muerte.

. Tropezar en la fe.

a (a) Los seres humanos pueden ser la causa de que otros caigan. Asi, 1a libertad valida de los fuertes
en Roma y en Corinto {Ro. 14:21; 1 Co. 8:9) puede ser piedra de troplezo para los débiles, que ven
en ella una transigencia con el mundo pagano. El amor, entonces, exige larenuncia a la libertad para
que no haga caer a otros. "

ka

{b) Es un principio para todos los cristianos {1 Co. 10:32) que no deben ocasionar tropiezo ni a los
¢reyentes ni a los de fuera. Eso no quiere decir simplemente que deban quedar bien con los demds.
Significa que no deben hacer nada que debilite su fe o que les impida llegar a la fe. Por lo que a €l
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D.

respecta, Pablo no pone obsticulos en el camino de los demas 3 Co. 6:3). Trata de no hacer naca
que acarree reproches sobre el ministerio apostélico. Nuevamente, su interés es la salvacién de aqus-
llos entre quienes realiza su labar.

Romanos 9:32-33 y 1 Pedro 2:6ss aplican Isaias 8:14 y 28:16 a Cristo, aunque en diferentes contex-
tos y combinaciones. En Romanos, Israel tropieza contra Cristo, mientras que en 1 Pedro Cristo es
principalmente una piedra preciosa para los elegidos. Israel tropieza porque tiene una visién inco-
trecta de la salvacion, y no logra ver en Jesiis al Mesias. En 1 Pedro, la piedra sostiene el edificio peco
constituye un peligro para aquellos que tropiecen en ella, de modo que uno debe o incorporarse 2
la construccién del edificio divino, o caer sobre ella al escandalizarse y no lograr creer. En ambes
pasajes Cristo tiene un efecto doble. Por medio de la revelacion de Dios escondida en él, con su ji=-
tificacién del pecador, se emite un llamado que conduce ya sea a la salvacién en la fe o a la percs
cién en la falta de fe. Dios mismo es quien ha puesto la piedra v le ha dado esta funcién.

En Flhpenses 1:10, el ser anpooKomog es una meta escatologica. El s:gmﬁcadu podria ser «=n
defectow, «sin ofensa a Dios», 0 bien «que no cae» {cf. Jud. 24). El contexto sugiere que lo que se tiese
a la vista es muy parecido a «salvarse» en 1 Corintios 1:18. La oraci6n de Pablo es que él no hazz
tropezar a los filipenses en el camino de la fe, que ellos no resbalen ni caigan ahora, y que asi per-
manezcan de pie en el juicio. Es importante el hecho de que esto sélo es posible por medio de Criso
o de su Espiritu, y de que si se alcanza la meta, la alabanza y la gloria son sélo para Dies.

El escindalo u ofensa de la conciencia (Ro. 14:20; Hch. 24:16).

En Romanos 14:20 el tema de la seccién es la fe en su relacién con la conciencia. La referenca
podria ser a tropezar en la fe, o podria ser a causar una ofensa a 1a conciencia. Si vale el primer purto
de vista, mpbokoppa concuerda con el Tpookéntw del v. 21. Pera el segundo punto de vista coz-
cuerda mejor con el tema de la escisién entre la conducta y la conciencia (cf. v. 23). No es raro cee
Pablo use las  mismas palabras, 0 palabras del mismo grupo, en dos mnudos diferentes en el miszo
pasaje (cf. kpive en 14:13).

La idea de una conciencia que no se ofende est4 claramente presente en Hechos 24:16, ya sea ez <l
sentido de una conciencia tranquila o de una conciencia no dafiada (cf. 2 Ti. 1:3). Elinterés de Patls
por la conciencia es evidente en Romanos 14 y 1 Corintios 8; el enunciado tiene, entonces, visos de
autenticidad.

La iglesia antigua. El uso del NT es menos prominente en los escritos primitives. La idea cel
tropiezo estd presente en la metifora de los dos caminos (cf. Hermas, Mandatos 6.1.3-4; tambisn
Justino, Apolagia 1.52.10). Pero el sentido principal es «(causar) ofensa» (1 Clem. 21.5), y ampooxo=og
es comiin para servicio irreprochable» {1 Clem. 20.10; cf. 61.1). El énfasis se pone mds en la ame-
naza a la reputacién de los oficiales que en la amenaza a la fe de aquellos que estin puestos bajo sa
direccién.

G. Stihlin, V1, 745738]

MBog, métpa, TLTW, OxdvBaiov

mpookuréw [postrarse,adorar], mpookuvnic {adorador]

TIPOOKUVEW.
A. Significado para los griegos. Relacionado habitualmente con el término Kuss del antiguo 2o

alemén, aunque de diferentes modos, TpookuVéw es un término antiguo para la adoracién reverente
alos dioses, que en el caso de las deidades de la tierra significaria agacharse para besar la tierra. Los
griegos abandonan el gesio externo, pero mantienen el término para la actitud interma
Posteriormente la palabra asume un sentido mucho mas general que expresa amor y respeto.



TPOOKUVEW [postrarse, adorar]

B. El entendimiento judio.

1. La LXX usa el término para diversas palabras que significan «inclinarse», «besar», «servir» y «ado-
rar», La mayoria de los casos tienen que ver con la veneracién al Dios de Israel o a los falsos dioses.
El npookuvelv puede dirigirse tamnbién a los dngeles, a los justos, a los gobernantes, a los profetas y
a la sombra de Samuel (Sadl). Si bien puede expresar respeto, también sugiere que aquellos que
reciben tal honor son en algin sentido instrumentos de Dios (cf. Gn. 18:2; 19:1). En Génesis 23:7,
12, la observancia de las formalidades destaca la legalidad de la compra. En el libro de Ester, la ne-
gativa de Mardoqueo de hacerle npogkinmols a Amin es el foco de la accidn dramatica. Siempre se
tiene la intencién de expresar pleitesia, excepto posteriormente en 4 Macabeos 5:12. La LXX pre-
fiere el dativo 0 una preposicién, mis que la expresi6n griega de transitivo y acusativo. Esto se debe
en parte al hebreo, pero también en parte al hecho de que es imposible un besar transitivo cuando
no hay imagen de Dios.

2. Josefo sigue ala LXX en su uso del término para adoracion y respeto. Sin embargo, tiende a restringir
el Tpookuvéiv al culto que dan los gentiles, a evitar el término con una referencia humana al hablar
de los judios de su tiempo, y a usarlo en relacién con el templo y con la ley en el sentido de respeto
mis que de adoracién (ya que inchiso los romanos respetan el lugar santo; La guerra de los judios 5.402).

3. Eluso de Filén es principalmente secular més que religioso, excepto cuando censura la adoracién a
la riqueza o diversas formas de idolatria en la vida urbana. Acepta el mpookuv€iv ante otros como
forma de respeto, pero critica la mpoakivmoig al emperador como contradiccién de la antigua liber-
tad romana. También él habla de un mpookuveiv dirigido al templo, a la Escritura y al Dia de la
Expiacion.

4. Enel judaismo rabinico, la TpookiioL; es una actitud de oracién (aunque es més habitual el estar
de pie). También puede ser un medio de mostrar respeto a los rabinos como aquellos que estin en
una relacién cercana con Dios a causa de su estudio de Ia ley.

C.EINT.

1. El NT usa npookuwéiv solo en relacién con un objeto divino. Ni siquiera Mateo 18:26 es una ver-
dadera excepcitn, ya que en vista de la importancia de la 1pook(vnolg en Mateo (cf. 8:2; 9:18; 14:33;
15:25; 20:2) s bien claro que detras del rey de la paribola se halla el rey divino. Por eso, cuando los
que le piden ayuda a Jesiis caen a sus pies, se trata de algo més que un gesto de respeto. Los magos se
postran en adoracién (Mt. 2:2, 11). El tentador busca recibir la adoracién que pertenece a Dios (4:9-10).
Los discipulos adoran a Jests cuando comienzan a captar su filiacién divina (14:33) y cuando se
encuentran con el Sefior resucitado (28:9). La idea de la trascendencia de Dios impide cualquier
debilitamiento del término en el NT. En Hechos 10:25-26 Pedro rehiisa la npookivmos. Incluso el
dngel la prohibe en Apocalipsis 19:10. El gesto se menciona expresamente en Hechos 10:25.

2. EnJuan 4:20ss, Tpookuveiv parece tener un sentido completamente figurativo. Pero en el trasfondo
se halla el acto de adoracién. Lo que Jesiis dice es que no existe un lugar tnico para adorar. El acto
concreto se eleva a la esfera del espiritu y la verdad, que ahora lo domina. Esto no implica una com-
pleta espiritualizacion de la adoracién, sino la posibilidad de la verdadera adoracion en todo tiempo
y en todo lugar.

3. Laadoracién en el cielo implica una reiterada Tpookivnowg (Ap. 4:10; 5:14; 7:11; 11:16; 19:4). Los
que temen a Dios (icomo también los que adoran a Ja bestia!) son también mpookuvobuteg (Ap. 11:1;
13:4). Los que adoran a Satands terminardn por postrarse alos pies del dngel de la iglesia de Filadelfia
(3:9), y todas las naciones vendrdn a adorar a Dios en el dltimo dia (15:4).

4. Sibien mpookuveéiv es comin en ld§ Evangelios y en los Hechos, y luego otra vez en el Apocalipsis,
en las epistolas solamente figura en Hebreos 1:6; 11:21 y 1 Corintios 14:25. Este tltimo versiculo
constituye el iinico caso de Tpookuvely en la comunidad cristiana, y segiin las lineas del AT, se refiere
a la sujecion incondicional expresada por un no creyente. En otros lugares se menciona el arrodi-
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Llarse o el levantar las manos en oracién (Heh. 9:40; 1 Ti. 2:8), péro no figura la palabra npookuveiv.
Por ser un término conereto, TPOOKUVELY exige una majestad visible. Por lo tanto s6lo es apropiado
cuando esta presente el Cristo encarnado ¢ cuando el Sefior exaltado se manifieste otra vez.

D. La iglesia antigua. En los Padres apostélicos los datos son muy parecidos a los del NT. La referen-
cia es principalmente al culto pagano. La veneracion a Cristo se diferencia del respeto que se rinde
alos mértires, en Martirio de Policarpo 17.3. Posteriormente al término se le da una significacién muy
limitada. Asf, en el afio 787 el Concilio de Nicea permite la Tpook{ivnols ante los iconos, pero la ver-
dadera Axtpein la reserva para la naturaleza divina. El acusativo griego reaparece junto al dativo més
corniin, pero sin una diferencia coherente en cuanto al sentido.

TpOoKLIMTTG.
1. Fuera del NT, este término figura primeramente sélo en una inscripcién del siglo I11d. C.

2. Eltnico caso en el NT se halla en Juan 4:23, donde la referencia es a los «verdaderos adoradores»,
donde «verdaderos» se define como «en espiritu y verdad».
[H. Greeven, V1, 758-766]
comalopol, elyopa, TLTTw

mposAaufdropot, TpdoAnuiig — AuuBiye; TPOOUEVE = HEVW; TPOGTEOOW — THAOW -

‘ mpéodutoc:[nuevo, reciente], mpoodirac [recientemente] -

L. De etimologia incierta, esta palabra significa «fresco» (fruta, etc.), o «nuevo» (personas o aconte-
cimientos}; el adverbio significa «recientemente», «iltimamente». : b

2. LaLXX tiene los sentidos habituales de «fresco» y «nuevos, pero a veces con la sugerencia de ilegi-
timo (dioses nuevos). El adverbio significa «apenas», «recientemente».

3. EINT usa el adjetivo s6lo en Hebreos 10:20 para describir el camino nuevo que Cristo haabierto a
través del velo. Mediante la ofrenda que Cristo hace de si, la comunidad tiene derecho de acceso a
Dios. Esto es nuevo, en comparacién con el antiguo camino de entrada al santo de los santos. Es
también nuevo en calidad, en comparacion con los ritos y ceremonias muertas. El camino lleva a
través del acontecimiento de la redencién enla vida y muerte de Cristo. De ahi que sea por su carne,
que es precisamente lo opuesto de un obsticulo en el camino hacia Dios. El adverbio figura en
Hechos 18:2 en el sentido de «poco antes».

[C. Maurer, V1, 766-767]

Tpoodépw, Tpoohopd — dépt - :

- [tener favoritismos], drposenorfinTec [lmp'm:la}mente]

TpOowTOV.

A. Uso griego.

7. Cara. El sentido bisico de mpdowmov es «carar, «ostro», El plural figura en Homero y en los trigi-
€05, pero posteriormente predomina el singular. Se trata de los rostros humanos, 0 a veces los de los
dioses, con excepciones sélo ocasionales. Un sentido més amplio es «apariencia personal», «formas,



npbownov [cara, rostro]

~ ==

«figura». Con ket se denota la «presencia personal». Un uso figurativo es para un frente militar o el
frente de un edificio.

. Mascara. La méscara que usan los actores se parece a una cara y por eso se la llama npdowTov.

Entonces el papel o la parte del actor se denota con ese término. Olro uso es para el opositor ané-
nimo en un didlogo.

. Persona. Un significado ulterior es la persona, ya sea socialmente o gramaticalmente, o, en un tiempo

posterior, legalmente.

. La LXX y el uso judio posterior.

La LXX.

. Cara. El término npoownov, que figura en la LXX unas 850 veces o mas, significa primeramente

«cara». Caer sobre el rostro es una expresién de veneracién (Gn. 17:3). Ver el rostro de un rey sig-
nifica tener audiencia. En Lzequiel 1:10 se trata de la cara de un animal. En Génesis 40:7 el sentido
es «apariencia» (la de un asunto, en 2 S. 14:20). El mpéownov denota la persona entera en 2 Samuel
17:11 {Absalén). -? .

. Lado frontal. Como el original hebreo, Tpéowtov puede denotar «superficie» (Gn. 2:6), o «borde» (Ec.

10:10), o «el frente» en frases preposicionales que significan un movirniento hacia o desde, p. gj. con
amd (desde), eig (a o ante), €k (desde), év (ante), enl (sobre), kevit (ante o en contra de), peta {con) y
Tpo (ante).

. Elrustro de Diss.

Frecuentemente mpawmov denota el rastro de Dios en expresicnes antropomérficas. El que Diosle-
vante el rostro significa gracia y paz. Se hacen oraciones para que su rostro brille sobre Israel (Nm.
6:25). El que él oculte su rostro significa que retira la gracia (Dt. 32:20). En una ira que castiga, Dios
vielve su rostro contra los pecadores (Sal. 34:16). Ver el rostro de Dios es un privilegio especial {Gn.
32:3). A causa de la santidad de Dios, implica peligro; por eso incluso Moisés ve la gloria de Dios sola-
mente desde atrés (Ex. 32:23). Dios se revela por medio de su palabra, no haciendo ver su rostro.

. Diversas expresiones cultuales usan el término. Asi, «ver el rostro de Dios» es visitar el santuario; los

creyentes buscan el rostro de Dios (Sal. 42:3; Zac. 8:21-22). Aqui el acento no se pone en ver a Dios,
sino en la seguridad de su presencia y su favor. En Salmo 105:4 el buscar el rostro de Dios es algo
que se hace todos los dias; es asunto de interés primario en Salmo 27:8. El pan santo es el pan del
Tpéawmov en 1 Samuel 21:6, e. d. el pan de la presencia.

II. Eljudaismo tardio.

I3
a.

Fildn y Josefo.

Para Fil6n la cara es la parte mas importante del cuerpo; estd dominada por el nimero siete. Filon
se refiere con frecuencia al rostro de Dios. Representa su ser esencial, y estd oculta de nosotros. A
veces Filén usa npdawrov para «personas.

- En Josefo encontramos los sentidos de «cara, «rasgos», «papel» y «personan.

. Los pseudoepigrafos y las obras rabinicas. Los pseudoepigrafos hablan de que los rostros de los justos bri-

llan como el sol, porque Dios hace que su luz brille sobre ellos. Su séptimo gozo ser4 seguir esforzan-
dose por ver el rostro de Dios. Los rabinos dicen que todas las personas ven el rostro de Dios al
momento de la muerte. Los malvados lo ven para recibir castigo; los justos ven el rostro de la
Shekinah. Ver o saludar el rostro de la Shekinah es también una frase rabinica para el culto en el tem-
plo o (posteriormente) en la sinagoga.d os que oran o estudian también saludan el rostro de Dios en
la medida en que él se acerca a ellos.
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C. El uso del NT. .

1. Cara. mpéowmov suele significar «rostro» en el NT (cf. Mt 6:16-17; Hch. 16:5; Ap. 4:7). Caer sobre el
Tostro expresa veneracion o respeto (Mt. 17:6; Le. 5:12). Los rostros del angel (Ap. 10:1) y de Jesiis (Mr.
17:2) brillan como el sol. El rostro de Moisés tiene un brillo que es pasajero (2 Co. 3:7ss). Para Pablo,
el velo que Moisés se pone sobre el rostro es signo del velo sobre el AT que esconde su verdadero sen-
tido de modo que Israel no lo ve. 8in embargo, los cristianos ven con el rostro descubierto la gloria
del Serior, y son transformados de gloria en gloria {cf. tb. 2 Ca. 4:6). Ver el rostro significa saludar a
una persona en Hechos 20:25, y conocer por el rostro denota un conocimiento personal en Galatas
1:22. Fijar el rostro en una direccién especifica anuncia una firme resoluci6n de seguir un rumbo par-
ticular. En Lucas 9:51, la frase tiene gran significacién para toda la historia de la salvacién. A veces se
puede denotar la apariencia de una persona u objeto, p. j. en Santiago 1:23; 1:11; Mateo 16:3.

2. Ellado frontal. Como en la LXX, mpoowmov puede denotar el frente, a menudo con preposiciones,
p. ej. &no (desde, Hch. 3:19; 5:4-5), el¢ (ante, 2 Co. 8:24), & {en, 2 Co. 2:10; 5:12), xeew {frente a, 2 Co.
10:1, 7), petdt {con, Heh. 2:28), y Tpé (ante, Mr. 1:2; Hch. 13:24).

3. Elrostro de Dies. Asi como los adoradores del AT «ven el rostro de Dios» cuando visitan el templo,
asi Cristo en Hebreos 9:24 comparece ante la faz de Dios cuando entra en el santuario celestial. Los
éngeles que cuidan alos pequefios estin siempre viendo el rostro de Dios en Mateo 18:10. En la con-
sumacién, los siervos de Dios verdn su rostro (Ap. 22:4). Ahora vemos confusamente como en un
espejo, e. d. imperfectamente, pero entonces veremos carda cara, e. d. con una perfecta visién y
conocimiento (1 Co. 13:12).

4. Persona. En el NT este sentido figura solamente en 2 Corintios 1:11 («muchas personas»).

D. Uso eclesidstico primitivo.

7. Los Padres apostolicos. En estos autores no se dan peculiaridades. Encontramos los sentidos normales
de «cara», «frente» y «persona», aunque las referencias al rostro de Dios s6lo se hallan en citas del
AT, p. ¢j. en 1 Clemente 18.9; 22.6.

2. Lacristologia y la enseanza trinitaria. La palabra npéownov se vuelve crucial en los debates acerca de
la persona de Cristo y de la Trinidad. El sentido legal todavia no es importante en las primeras eta-
pas, y el término recibe su contenido de las discusiones. Los Padres tienen conciencia de que el tér-
mino es inadecuado, de mode que su significado debe ser fijado por lo que se propone expresar.

€lmpoownéw. Esta palabra, que significa «tener buena apariencia», figura en el NT solamente en Gélatas
6:12 para «dar una buena impresiéns, «quedar bien con otros»,

TpocwRoANle, TPOCWTOLITTNG, TPOSWTOATUTTEW, ETPOoLTOLTLITWG,

1. Enel AT se encuentran diversos giros que expresan el saludo o recepcién respetuosa, p. &j. inclinar
el rostro, levantar el rostro. De estas surge la idea de mostrar preferencia o parcialidad a ciertas per-
sonas. En cambio, Dios no respeta el rostro de nadie (Dt. 10:17).

2. Siguiendo al AT, el NT tiene diferentes expresiones para mostrar respeto a las personas, p. ej. en
Marcos 12:14; Lucas 12:21; Judas 16. Sin embargo, Dios no muestra parcialidad alguna (G4. 2:6).
Para expresar esta idea se acufia el sustantivo npoowmoinuia (Ro. 2:11; Ef. 6:9; Col. 3:25; Stg. 2:1),
En el juicio, judios y gentiles reciben igual trato. Tanto sobre los patronos como sobre los empleados
hay un Sefior que no muestra favoritismo con unos ni con otros. A los pecadores se les retribuird sin
parcialidades. Dios abre la salvacion a los gentiles también (Hch. 10:34). Los creyentes deben ser
como Dios en su modo de tratarse unos a otros, sin favorecer al rico ni despreciar al pobre (Stg. 2:1).
Mostrar parcialidad es cometer pecado y hacerse reo de la ley (2:0).
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3. Eltema lo tratan los Padres apostélicos en Bernabé 19.4; Didajé 4.3; Policarpo 6.1; 1 Clemente 1.3;
Bernabe 4.12.

Tpotifnu — tifru

[E. Lohse, V1, 768-780]

mpodritng [profetal, mpodinic [profetisa], npodmretes [profetizar],

wpodmreie [profecial, mpodnrikdc [profético], Yevdompodritne
[falso profeta}

s El grisgo secular,

I Aspectos lingiissticos.

1.7H preﬁ]o Tpo- ocasiona cierta ambigiiedad en relacién con el sentido preciso de mpodnjng, pero
pareceria que el sentido original en griego es «el que proclama», aunque pronto figura también la
idea de «el que predice».

2. La palabra npodfitig (desde fines del siglo V a. C.) es la forma femenina.
8. El verbo mpodreiks tiene el doble sentido de «proclamars y «ser un profeta de ordculos».

4. npodrrele denota a «capacidad para declarar la voluntad divina», b. «proclamacién» y ¢. «oficio
proféticon,

5. Tpodmrixds significa «perteneciente a un profeta», «proféticos,

6. Enla palabra yevdonipodeng la primera parte puede ser un complemento («profeta de mentiras») o
puede ser adjetiva («falso profetas).

II. Aspectos materiales.

7. Los profetas de ordculos.

a. Si bien los términos se hallan sclo a partir del siglo V a. C., la realidad es mucho mds antigua. Asi,
compuestos como imodtri; se refieren a aquellos que esperan para oir la declaracién de la volun-
tad de los dioses, y luego la explican y la proclaman a quienes buscan consejo. El praceso exacto
(p- €. el papel de las sacerdotisas) no resulta totalmente claro, pero se plantean preguntas y se emiten
respuestas como dictAmenes o directrices divinas relacionadas con situaciones especificas,

b. El ordculo de Delfos le da a mpoditng un uso especifico. Aqui la Pitonisa es provocada a un frenesi
méntico, y luego se convierte en la podfitig por medio de 1a cual habla el dios. El npodiieng desem-
pefia también un papel, probablemente como mtérprete de las palabras que se pronuncian en éxta-
sis y enigméticamente (cf. Platén). El mpodritng no esta insp rado como la Pitonisa, sino que ejerce
un discernimiento racional. Probablemente la Pitonisa habla en palabras, pero el npodimg debe dar-
les forma a esas palabras y transmitirlas a la persona que busca consejo. Las respuestas pueden ser
en hexdmetros, pero son principalmente en prosa; posteriormente son exclusivamente en prosa. La
funcién del ordculo es preservar las normas de conducta, preservar la tradicion, y hacer una apli-
cacién especifica; pero el lenguaje, que hace intenso uso de metéforas y acertijos, es oscuro y
paradéjico. Apolo, el dios del oriculo, puede ser llamado él mismo .-lwc wpod}nmq (profeta de Zeus),
como verdadero pdvig y portavoz de Zeus.

c. Elproceso en el caso de otros oréculos parece ser esencialmente el mismo que en Delfos.

d. Un uso divergente del término ﬂpodm'mi; aparece en Luciano en su sétira sobre Alexandros, quien
se llama a.si mismo mpodfitng como «hombre divino» que predice acontecimientos, cura a los enfer-
mos, etc., y se caracteriza por su vestimenta exética, su éxtasis alocado, sus afirmaciones extrava-
gantes, y su presteza a transmitir ordculos sin que se le pidan.
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. Aunque la misma persona puede ser a la vez spognzn); v paviig, Jas funciones denotadas por los dos

términos son diferentes, ya que el pivng ofrece iluminacién y entonces el npoding la explica.

El manticismo de inspiraci6n, que en Grecia lo ejercen s6lo las mujeres y en Asia Menor también
los hombres, asume la forma de una posesién extitica en virtud de la cual el alma se convierte en
agente o citara del dios, y se pierde la razén.

. En suma, los profetas en el mundo griego son personas que declaran cosas impartidas por los dioses

mediante inspiracién directa 0 mediante sefiales, y su tarea es de interpretacién. Los profetas de orécu-
los proclaman la veluntad o plan de los dioses en respuesta a preguntas directas que abarcan toda la
extension de la vida privada, politica y cultual. La seleccion de los profetas de oraculos esta contro-
lada por criterios humanes, y a menudo esos profetas provienen de las clases sociales superiores, e
incluso su inspiracién tiende a ser inducida por iniciativa humana. Los profetas de ordculos gozan de
alta estima y tienen cargos oficiales, de modo quea menudo se les puede pedir que presidan delega-
ciones, ete. En algunos casos el verbo Tpodnretes puede incluir el plantear la pregunta y presentarla.

. El poeta como profeta.

En la poesia griega temprana se encuentra la creencia en un vinculo entre las Musas divinas y el
poeta humano. Las Musas han visto y conocen todas las cosas, y les dan a los poetas el poder de
describirlas. Hesiodo se considera llamado por las Musas, quienes le inspiran una voz divina.
Pindaro usa el término podmtmg para denotar ese vinculo. El poeta es un heraldo escogido de dichos
de sabiduria, que alaba las virtudes e instruye en ellas. Las Musas desempefian el papel mantico y
los poetas el profético. El poeta se ofrece a si mismo como un 1podritng que puede mediar el
conocimiento divino. Tiene un genio impartido por los dioses, que lo equipa para la tarea.

A veces el poeta puede ser también un Tpodng, como vocero o abogado de otras personas, expre-
El término Tpodtitng encuentra un uso religioso variado para los portavoces que deploran la

inmoralidad, para los frenéticos heraldos de Dionisos, para los heraldos de la diosa del destino, para
los saltamontes como profetas de las Musas, v para los lideres en la purificacién cultual.

. En Egipto, a los miembros de la clase sacerdotal superior se les da en griego el titulo de TpodrTIG.
. Enlas inscripciones, hay funcionarios fuera del ordculo que también llevan ese titulo.

. El grupo encuentra un uso filos6fico para aquellos que dirigen indagaciones, para los portavoces del

Volg, para los que ensefian una filosofia, para los especialistas en la ciencia, o para los curanderos.
npodfitic puede denotar el estudio de la historia, o la gramdtica como exégesis de los poetas.

También en poesia el grupo presenta un uso variado para los heraldos de los vencedores en los jue-
gos, para la copa en el simposio, para el hambre como advertencia de la necesidad de alimento.

Resumen.

El grupo es solemne pero formal. Expresa la funcién de proclamar, y puede abarcar una amplia
esfera. Pero su referencia primaria es religiosa. Los videntes historicos no son Tpodfita 2 menos que
estén conectados con un oréculo, y los demonios o dioses menores pueden ser Tpodften de los
dioses superiores. Los profetas tienen un papel de mediacién, al representar a los dioses ante nosotros
y anosotros ante los dioses. El aspecto futuro del prefijo es un desarrollo tardio.

. Puesto que el grupo tiene un carécter formal, puede abarcar una amplia esfera, aunque el elemento

religioso por lo general estd claro. El uso més propio es en relacién con los profetas oraculares, pero.
como estos tienen cierta medida de independencia, también los poetas pueden ser llamados profetas.
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c. A causa de su solemnidad, mpodritng puede convertirse en el titulo de un cargo.

d. A causa de su cardcter formal, el grupo npodritng es udl en la traduccidn; puede recoger los con-
tenidos mis diversos. :

[H. Kréimer, V1, 781-796]

B. El AT. Fl panorama de la profecia que presenta el AT no es en modo alguno uniforme, y resulta difi-
cil escribir una historia de la profecia veterotestamentaria. La dificultad es incluso lingiiistica, pues el
grupo comin R*2] abarca solamente un lado de la profecia. También parece haber grupos proféti-
cos por un lado y profetas individuales independientes por el otro, con relaciones apenas tenues
entre ambas categorias.

L Dmﬁﬂ'ﬂn‘:[; La derivaci6n del término es debatida; se favorecen los lazos con el acadio y el
drabe. Es debatible si el término es primariamente activo para «proclamador», o pasivo para «lla-
mado». Sin embargo, el término adquiere pronto un uso fijo.

E Eimﬁn,' ta

1." Textos mas antiguas. Al principio estin en primer plano los rasgos extatics (cf. 1 S. 10:5-6; 19:18ss). E1
Espiritu se apodera de Saiil, se usan instrumentos musicales, y Saiil se quita sus rapas, Este tipo de pro-
fecfa extitica se puede hallar también en Egipto, y en el AT se puede evocar a Balaam (Nm. 24:2) y los
intentos de los sacerdotes de Baal por hacerse ofr con danzas cultuales y mutilaciones de si mismos {1 R.
18:26ss). En 1 Reyes 22:10-11 vemos primeramente los aspectos visibles y luego la proclamacion.

2. Los libros proféticos. En estas obras el verbo figura solamente en Amés, Jeremias, Ezequiel, Joel y
Zacarias. En Amés denota la auténtica proclamacién profética en 3:8; 7:15-16. El uso posterior es
semejante (cf. Jer. 20:21; 23:16, etc.; Ez. 6:2; 13:17, etc.; J1. 2:28 [profecia general]; Zac. 13:2 [exter-
minio de los falsos profetas]).

3. El Cronista. El verbo figura en 2 Crénicas 18:7ss sobre la base de 1 Reyes 22:8ss. Cf. también
2 Crénicas 20:37. En Esdras 5:1 el verbo denota la obra de Hageo y Zacarias, Sin embargo, en
1 Crénicas 25:1 se dice que los misicos del templo profetizan con sus liras, arpas y cimbalos; este es
un uso peculiar.

1. Los grupos proféticos. Los libros historicos se refieren a grupos de profetas (1 R. 18-19). Acab los con-
sulta en 1 Reyes 22. Eliseo parece ser jefe de una comunidad profética con filiales en Betel, Jericé y
Gilgal {2 R. 2-9). Se retinen, realizan comidas en comiin, preservan tradiciones y viven modesta-
mente, aunque pueden casarse y tener sus propias casas (2 R. 4:1ss). No nos enteramos de rasgos
extiticos, pero si hallamos vivaces pronunciamientos craculares (2 R. 2:21; 3:16-17) que incluyen
dichos politicos y es atologicos. A veces los profetas se oponen a los gobernantes e incluso ungen a
los sucesores (cf. 2 R. 9:3). Sin embargo, durante la monarquia tardfa ya no tenemos testimonios de

tales grupos.

2. Los individuos. La tradicién referente a los individuos es compleja. Samuel esté entre los profetas (1 8.
19:18ss} pero también ocupa un lugar aparte. Elias es el (inico sobreviviente de una masacre de pro-
fetas (1 R. 18:22) y, como Eliseo, actia tanto individualmente como asociado con grupos.
Posteriormente los individuos ocupan el primer plano, y los hay de muy diferentes tipos. E! rasgo
comiin es que hablan por encargo de Dios (cf. 1S. 3:19-20; 1 R. 16:7, etc.). En los casos de Gad, Jehii,

Jonas, Hulda y el profeta anénimo de 1 Reyes 20:13ss lo inico que sabemos es que llegan con una
palabra de Dios (cf. 1 8. 22:5; 1 R. 16:1ss; 2 R. 14:25; 22:14ss). Gad, y especialmente Natan, tienen
una relacién institucional; pero esto fio implica dependencia, ya que Gad proclama el juicio de Dios
sobre David, y Natén, aunque estd involucrado en asuntos politicos, reprende dsperamente a David
(2 8. 12). A veces las personas pueden consultar a los profetas (1 S. 28:6), pero ellos con frecuencia
llegan sin que se les pida, en muchos casos con un mensaje de juicio que va dirigido principalmente
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alacasareal (2 8. 12:1ss, etc.), pero que también afecta a Israel, 0 a veces a un lugar particular como
Betel (1 R. 13:2-3). También se pueden emitir promesas (2 S. 7”1 R. 20:13, 28), o respuestas a orz-
ciones (2 R. 20:5-6). Como los grupos proféticos, los profetas de la corte parecen tener un aspecto
institucional, pero no existe una relacién obvia entre las dos modalidades, y no todos los profetas
encajan bien en alguna de ellas dos. La conexién entre la profecia y el culto tampocao es totalmente
clara. Samuel recibe su vocacién estando en el templo (1 S. 3), pero su posicién es inusitada. Natin
le habla a David acerca de la construccién del templo (2 S. 7:1ss) pero no esté relacionado con el
culto en ninguna otra forma. Elias combate a Baal en la esfera cultual, pero no tiene funciones cul-
tuales oficiales. A Eliseo se le consulta en el dia de la luna nueva o el sibado, pero no desempefia fun-
ci6n alguna en el culto. La relacién es positiva, pero no cercana.

. Transferencia del término a personajes anteriores. E| AT transfiere el término a Abraham en relacién con
su intercesion en Génesis 20:7. Aarén sirve de profeta para Moisés en Exodo 7:1. En Exodo 20:1-2
Miriam profetiza con acompafiamiento de panderetas y danzas. Moisés es profeta y més que profeta
(Nm. 12:6ss). Una porci6n de su espiritu puede hacer que los 70 ancianos profeticen (11:24-25). Si,
segiin Deuteronomio 34:10, no ha habido ninguno como Moisés, en 18:15ss se promete un sucesor;
este profeta fungird como mediador, y declarara al pueblo la voluntad de Dios. En Jueces 4:4 a
Débora también se la llama profetisa.

. Los libros proféticos.

Los profetas que escriben pueden ser llamados profetas. Amés rechaza el titulo (7:14), e Isaias no lo
usa, pero Oseas se llama a si mismo profeta, y el titulo es comiin para Jeremfas y Ezequiel. Mas ade-
lante, en Habacuc, Hageo y Zacarias, el término figura tanto en los titulos como dentro del libro. Ni
siquiera Amas rechaza el término en principio, ya que usa el verbo en 7:15.

. A veces los profetas usan el término positivamente para referirse a otros, generalmente en plural v
con referencia al pasado (cf. Os. 6:5; 12:11; Jer. 5:13-14; Ez. 38:17; Am. 2:11-12; 3:7).

. Sin embargp, lo que se dice acerca de otros profetas es principalmente polémico (cf. Os. 4:5; Is. 3:1ss;
Miq. 3:5ss; Jer. 5:31; 6:13-14; 12:14; Sof. 3:34; Ez. 13:2ss; Zac. 13:2ss).

- De manera que los profetas que escriben se hallan en oposicién a los profetas oficiales, quienes sue-
len estar asociados con los sacerdotes, pero que no tienen conexién cercana con el culto y, en efecto.
son mencionados junto con otros dirigentes nacionales (cf. Jer. 2:26 asi como 6:13 etc.). Ni siquiera
resulta conclusivo que exista como tal una profesién profética definida.

. Laverdadera diferencia entre los profetas que escriben y otros no es de terminologia sino de menszje
(Jer. 14:13-14; 28). Un profeta como Jeremias proclama una palabra de juicio que entra en conflicto
con la tradicién aceptada, la cual tal vez cuenta con respaldo institucional. Pero hay que recordar que
Isafas también puede profetizar la salvacién, de modo que la distincién no es simpleinente que el men-
saje de los profetas que escriben sea siempre de desastre. La verdadera cuestion es quie portan una ver-
dadera palabra de Dios, que con frecuencia los pone en conflicto con el punto de vista popular.

. El profeta verdadero y el falso en el Deuteronomio. Deuteronomio 13:2ss ofrece el criterio de que un pro-
feta que induce al pueblo a la idolatrfa es falso. Deuteronomio 18:20 ofrece el criterio adicional de
que un profeta es falso si habla en nombre de otros dioses. En 18:22, otra prueba es si lo que se
proclama llega a cumplirse o no.

. El térming en otras ebras. En Salmo 51 y 105:15, a Natéin y a Abraham se los llama profetas; y el Salmo
74:9 se queja de que ya no hay profetas. Lamentaciones 2 dice que a los profetas los mataron en el
santuario (v. 20), que los profetas no tienen visién (v. 9), y que dieron ordculos engafiosos (v. 14,
Daniel se refiere a los profetas del pasado (9:6), mencionando especificamente a Jeremias (v. 2. En
las Crénicas se suele hablar de los profetas, o hacer referencia a profetas individuales. Nehemias 6 y
9 mencionan a profetas, y Esdras 5:1-2 llama profetas a Hageo y Zacarfas, Sirdcida 36:20-21 rueza
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por el cumplimiento de las profecias y la validacién de los profetas. Sirdcida 48:1 se refiere a Elias
como profeta, y 49:6-7 a Jeremias. La profecia no parece desempeiiar un papel tan importante
después del exilio. A los profetas se los menciona principalmente en retrospectiva, y con frecuencia
se tiene en mente a los profetas que escriben,

V. Otros términas.

L

v

VI
1

«Hombre de Dios» suele significar lo mismo que profeta {1 8. 2:27ss), particularmente cuando se
refiere a alguien que viene con una palabra de Dios. Es comin en las historias de Eliseo, y parece
ser un titulo de honor que otros usan en el trato o en la referencia (1 S. 9:6ss; 1 R 17:18-19). En
Deuteronomio 33:1 a Moisés se lo llama hombre de Dios.

«Vidente» es un término para Samuel en 1 Samuel 9:11, 18-19 (cf. 1 Cr. 9:22, etc.). El texto explica
que este era un término mas antiguo para decir «profeta»,

Otro término para «vidente» es el titulo de Gad en 2 Samuel 24:11, tal vez denotando su puesto en
la corte (cf. Am. 7:12).

Forma y contenido de la groclamacion profética. La palabra es el rasgo decisivo de la profecia del AT. El
profeta debe transmitir la palabra que recibe. Dics pone su palabra en los labios de Jeremias (Jer.
1:9). Cuando Dios la da, é] debe pronunciarla (1:17). El juicio recaera sobre aquellos que le pongan
trabas (5:13-14). Se dice que la palabra de Dios viene (2 S. 7:4). «As{ dice el Sefior es una férmula
profética comun (Ex. 4:22; 1 S, 10:18; 2 S. 7:5; Jeremias y Ezequiel, pero no Oseas, Joel, Jonds,
Habacuc ni Scfonias). El contenido viene principalmente en primera persona, hablando Dios, que
es quien da el encargo (cf. 2 S. 12:11; Am. 6:14, etc.). El dicho generalmente se refiere a un acto inmi-
nente de salvacién o juicio, y es por lo tanto una promesa o una amenaza. La referencia puede ser
también ampliamente escatolégica, a menudo con un elemento mesidnico (Jer. 11:1ss). Las ame-
nazas van dirigidas principalmente contra el pueblo entero, a veces contra reyes, sacerdotes o pro-
fetas (2 S. 12:7ss; Am. 7:17). La calamidad puede ser la guerra, el exilio, etc., o un desastre natural, .
p- €j. la hambruna, el terremoto o la plaga. Los profetas son instrumentos involuntarios de la palabra
que transmiten. A aquellos a quienes les hablan, les muestran su pecado (cf. Jer. 6:27). La reprensién
y la calamidad van intimamente relacionadas. La acusacién comin es olvidarse de lo que Dios con-
sidera correcto, inchiyendo especialmente la idolatria, el confiar en potencias extranjeras, y los abu-
sos en el culto. Las admoniciones y advertencias son parte de la profecia, en un esfuerzo por alejar
el juicio (cf. el oficio de vigia en Ez. 3:17, etc.). También encontramos la intercesién profética (Is.
37:1ss; Jer. 7:16). Las formas varian segiin las diferentes situaciones y necesidades. Es asi como se
pueden encontrar disputas, pronunciamientos legales, ordculos de salvacién y canticos. Se dan las
visiones (Is. 6; Jer. 1:4ss; Ez. 1ss; Zac. 1-6; Am. 7:1ss), pero generalmente culminan en una palabra
que viene de Dios. En gestos simbélicos (Is. 20:1ss, etc.} los profetas son atraidos a su proclamacion.
Su vida personal es afectada cuando ellos mismos se convierten en sefial (cf. Os. 1; 3; Jer. 16:1ss; Ez.
24:15ss). El invelucramiento personal puede asumir la forma de martirio (Jer. 37-38; Is. 53).

Elusodela LXX.~

La LXX usa principalmente podritng, pero para «vidente» se pueden usar otros términos, p. €j.
PAénwv en 1 Crénicas 9:22, u 0 dpGiv en 21:9.

. Profetisa es siernpre Tpodirig.
. Para el sustantivo tardfo «profecia» se usa siempre npodmreia {cf. Neh. 6:12; Esd. 6:14).
. Por lo que respecta a las formas verbales, la LXX usa indiscriminadamente mpogrzeie, excepto en

1 Crénicas 25:1-3.

. Unintento de distincién se da en Jeremias, con el uso de YeuSonpodritng para aquellos que se opo-

nen a Jeremias.
' [R. Rendtorff, V1, 796-812]
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a

La profecia de la época.

£l testimonio no rabinico,

En Zacarias 13:2-3, 4ss hay un agudo ataque contra los profetas de la época. En «aquel dfax serén acu-
sados por sus padres y hardn 2 un lado sus mantos de piel. Tal vez se tenga en mente a los extdticos
que usaban la capa profética como sefial de su gremio. Pero las referencias a Deuteronomio 13:5-6
y Amés 7:14 indican que también se podria estar atacando a los sacerdotes que dan oraculos o a los
profetas cultuales.

. Salmo 74:9 parece sugerir que la verdadera profecia ha llegado ahora a su fin (cf. 1 Mac. 4:38, 46;

9:27; 14:41). Pero las ruinas permanentes de Salmo 74:3 nos apuntan hacia la destruccion del tem-
plo de Salomén, de modo que es mas probable que se trate del silencio temporal de los profetas. Si
es asi, el lamento no tiene impacto sobre la profecia postexilica,

Ellamento de Azarias en Daniel 3:38 LXX se refiere también al periodo exilico.

. Enla Epistola de Baruc, los profetas parecen restringirse a un periodo canénico de salvacitn, aunque

solo como «auxiliadores», de modo que todavia se podrian dar ordculos.

. 1 Macabeos 4:46; 9:27; 14:41.En 1 Macabeos 4:46 las piedras del antiguo altar se dejan hasta que surja

un profeta que diga qué se debe hacer con ellas. En 9:27 el pueblo esta pasando un tiempo de aflic-
cién como nunca lo habia habido desde la dltima vez que apareci6 un profeta. En 14:41 2 Simén se
le designa jefe hasta que surja un profeta auténtico. A partir de estos versiculos algunos han argu-
mentado que 1 Macabeos mira adelante hacia un profeta escatolégico, pero otros piensan que el
relato llega a su climax con el triple oficio de Juan Hircano como profeta, sacerdote y rey.

. La tradicién rabinica. Los rabnos restringen la profecia legitima a un pericdo clasico que coincide con

la composicion del canon. El Espiritu Santo, el Espiritu de profecia, esté especificamente en accion
hasta la destruccién del templo en el 587 a. C., aunque con cierta extension al perfodo inmediata-
mente postexilico, e. d. el de Hagea, Zacarias y Malaquias como los «profetas posteriores». Después
de este periodo el Espiritu de profecia se va, y Dios declara su voluntad directamente mediante la
voz del cielo. Josefo adopta un esquema similar, en el cual hay un movimiento desde la era de la pro-
fecia através del presente hacia un futuro derramamiento general del Espiritu. El rabinismo farisaico
relaciona los profetas especificamente con la ley, la cual contiene ya la historia de la salvacién cuyas
etapas se van realizando conforme al plan divino. Asi, toda la profecia posterior se deriva de la de
Moisés. Los profetas son los primeros expositores autorizados de la ley. Los profetas abundan, pero
s6lo aquellos a quienes la ley necesita en su desarrollo de si nos han llegado por escrito. Como expo-
sitores de la ley, los profetas son secundarios respecto a laley, y en principio no son diferentes de los
sabios cuyos dichos constituyen la ley oral. La voz del cielo es una continuacién vélida del perdido
Espiritu de profecia. En todo este desarrollo, se logra una combinacién de la obra impulsiva del
Espiritu en los profetas con la obra ordenada del Espiritu en los sabios. Pero la fusién no es completa,
ya que por una parte algunos rabinos son hostiles a la profecia, mientras que por la otra hay un ele-
mento carismdtico escatolégicamente orientado, al cual contribuye el fariseismo, que desempefia un
papel muy importante en las insurrecciones que se dan bajo Vespasiano y Adriano.

1

La experiencia profética en los fuentes palestinenses. Daniel 9:1ss, 20ss describe una experiencia
pneumitica que incluye el ayuno, la oracién, el duelo, y fimalmente una visitacién angélica y un
atisbo del futuro. En la exégesis que hace Qumrén de Habacuc 2:2 el profeta es un instrumento ciego
de Dios que no conoce el significado de sus palabras, pero al maestro de justicia se le ha concedido
entendimiento, y trae a la luz su significado oculto. En Josefo, La guerra de los judios 2.159, los esenios
son videntes porque estudian la Escritura, se involucran en purificaciones, y entran en un estado de
éxtasis en el cual la interpretacién de los suefios es una forma de la experiencia pneumdtica
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{Antigiiedades 17.345ss). Josefo, La guerra dr los judios 6.300ss, cuenta la historia de un extatico rudo
{Jestis ben Ananias) cuya apariencia nos recuerda a Zacarias 13:2ss.

2. La profecia a la luz de lo teologia alejandring. En la Sabiduria de Salomén, es la sabiduria la que engen-
drala profecia en su direccién de la historia de la salvacién. Filon encuentra en la ley el punto inicial
del acontecimiento de salvacidn, y describe a los patriarcas y a Moisés como profetas. Moisés es un
portador de revelacion coma jefe, legislador, sacerdote y profela, todo en uno. Gobierna al pueblo
que, teniendo a Abraham por padre, es el pueblo de los profetas y un pueblo sacerdotal para todas
las naciones. Filén, que personalmente goza de experiencias pneumaticas, dice que segin la
Escritura todos los sabios tienen un don profétice. También los justos son portadores del Espiritu
profético. El camino hacia la experiencia profética es el del éxtasis, que incluye las cuatro etapas del
delirio, el estimulo extemno, la quietud, y el arrebato divino en el cual el profeta es un simple 6rgano
del Espiritu sin ninguna comprensién de lo que se dice. La terminologia de Platén y de Jos misterios
influye en esta descripcién, pero sus afirmaciones hallan su fundamento en la Escritura. Ataca una
interpretacidn literal de la Escritura, principalmente porque favorece su consideracion contempla-
tiva bajo la direcci6n del espiritu invisible que otorga instruccion espiritual.

3. Videntes y profetas.

a. Surgen diversos individuos que aseguran ser profetas. Asi Josefo, Antigitedades 13.311ss, menciona a
un famoso vidente esenio llamado Sim6n, 15.373ss narra la historia del vidente esenio Mendjem que
tiene don de prediccién, y 17.345ss se refiere a otro Simdn que predice la caida de Arquelao de la casa
de Herodes. Josefo dice también que muchos esenios tienen penetracin en las cosas divinas.

b. También los fariseos tienen sus profetas. Antigiiedades 17.43ss menciona a un grupo profético en la
corte de Herodes. El propio Josefo tiene un suefio en el cual se entera de que un ordculo que desem-
pefia un papel importante antes de la Guerra de los Judios entrafia el desastre para Israel. La tradi-
cién asegura que muchos rabinos son videntes en diferentes modos, p. ej. Gamaliel II, Samuel y
Akiba, quienes a pesar de la oposicién ayudaron a agitar la revuelta contra Adriano,

c. Aparte de los esenios y fariseos, hay otros profetas del bien y del mal. Josefo en La guerra de los judios
6.286 menciona a un profeta zelote durante la insurreccién por el templo, quien proclama una sal-
vacién inminente. La guerra de los judips 6.300ss introduce a Jesis ben Ananias, quien en 62 d. C.
proclama el desastre a una Jerusalén préspera, es arrestado, y luego, tras su liberacién, continiia su
inquietante ministerio hasta que &l mismo es muerto durante el asedio.

4. Elgobernante con un triple oficio. Segiin el ejemplo de Moisés surge en el periodo postexilico posterior
el gobernante sacerdotal que tiene también un don profético. Juan Hircano I (135-104 a. C.) es un
gobemnante de ese tipo. Recibe audiciones en el templo y puede predecir- el futuro (Antigitedades
13.282-283, 300). Es por lo tanto tna contraparte escatelogica de Moisés y del rey paradisiaco; su
tarea es restaurar el estado ideal a la :otalidad del género humano. Qumrén, en cambio, parece man-
tener separados los oficios real, sacerdotal y profético. Sélo los dos primeros son oficios mesidnicos,
y ¢l sacerdote tiene precedencia sobre el rey. El papel preciso del profeta al lado del sacerdote y del
rey es dificil de determinar.

5. Los profetas mesidnicos. Mientras que el sacerdote-rey carismatico encamna la salvacién presente, los
profetas mesidnicos estin orientados hacia el futuro inminente. Esperan un milagro de acreditacién
que va a iniciar la nueva edad. Puesto que esa nueva edad va a traer una reactualizacién de los acon-
tecimientos salvificos pasados, Moisés y Josué son sus modelos. Josefo, Antigiiedades 18.85ss menciona
aun samaritano que desempefia un papel asi; 20.97-98 narra la historia de Teudas; 20.169ss se refiere
aun profeta egipcio; y La guerra delos judios 7.437ss introduce a un zelote en Cirene quien, después
de la Guerra de los Judios, conduce a la gente pobre al desierto en busca de sefiales. Todavia en el
siglo V d. C. hay informes de un movimiento mesidnico en Creta en €l cual uno que asegura ser
Moisés agita a mucha gente para que intenten una repeticion de la marcha a través del mar hacia la
tierra prometida, pero desaparece cuando se ahogan frente a las costas de Creta.
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del mundo en su comprensién de la historia de la salvacién. También sigue el principio de ofrecer
la historia en forma futura, poniendo profecias en labios de personajes del pasado. El hecho de que
los profetas que escriben relacionen su obra con la historia facilita este desarrollo. A veces los
videntes ofrecen sus propias contemplaciones y experiencias, pero en términos generales estas obras
se relacionan con las manifestaciones proféticas de ese periodo solamente ofreciendo una base para
la creencia de los profetas mesianicos de que ellos iniciardn el nuevo eén.

IV El final d::'—ﬁ"ﬁﬂﬁi‘ik;’kunca hubo en Israel una era puramente profética, ya que la profecia siempre
tiene que contender con tendencias opositoras, y también puede pervivir en formas constantemente
nuevas. Pera después de la derrota del 70 d. C., el rabinismo establece un nuevo patriarcado sobre
la base de laley y el canon, que comienza a eliminar otros movimientos y a hacer de los sabios los
sucesores de los profetas. El fracaso de la revuelta en tiempos de Adriano trae la supresién final del
elemento carismitico y la reconstruccién de la sinagoga bajo el dominio del racionalismo nomistico.

[R. Meyer, 812-828]

- Profetas y profeciasen el NT. .

. En el NT, 1po¢meng es sin duda el término mas comiin del grupo. Figura 144 veces, principalmente
en Mateo, Lucas, Hechos y Juan. El profeta es normalmente un proclamador biblico de un mensaje
divinamente inspirado. Aparte de Balaam (2 P. 2:16), s6lo a un gentil, el poeta cretense de Tito 1:12,
se le llama npognrng. El profeta biblico puede predecir el futuro (cf. Heh. 11:28), puede conocer el
pasado (Jn. 4:18), y puede mirar el corazén (Lc. 7:39), pero es esencialmente un proclamador de l2
palabra, no un mago ni un encantador. Puesto que el mensaje de los profetas del AT esti contenido
en libros, a sus escritos se les puede también llamar los profetas.

2. npodfirig figura en el NT s6lo en Lucas 2:36 {Ana) y Apocalipsis 2:20 Jezabel), aunque otras mujeres
tienen don profético (Hch. 2:1718; 21:9; 1 Co. 11:5).

3. El verbo mpodmreti es mds prominente en Pablo (11 de 28 casos). Significa a. «proclamar un men-
saje divinamente impartido» (1 Co. 11:4-5), b. «predecir» {Mr. 7:6; Le. 1:67), c. «sacar a la luz algo
que esta escondido» (Mr. 14:65), d. «ensefiar, amonestar, consolar» (1 Co. 14:3, 31), e. «glorificar a
Dios en éxtasis» (Hch. 10:46-47], f. «tener don profético» (Hch. 21:9), y posiblemente g. «hacer de
profeta» (Mt. 7:22),

4. De los 19 casos de podmreia, siete estdn en Pablo. La palabra comporta los matices de 2. el don
(1Co. 12:10), b. la palabra (1 Co. 14:6), a menudo como prediccién (M. 13;14), ¢. la direccién autor-
tativa (1 Ti. 1:18), y d. la obra {Ap. 11:6),

5. El adjetivo Tpodmtukds califica a ypudei en Romanos 16:26 y a koyog en 2 Pedro 1:19, en amb »
casos con referencia a los profetas del AT.

6. De los once casos de Yeudonpodmng en el NT, tres se hallan en Mateo y tres en el Apocalipsis. E1
contexto debe decidir si la falsedad se refiere a la pretension o al contenido. Generalmente se traz
de la pretensién (Mr. 13:22; Mt. 24:24; | Jn. 4:1). Pero en 1 Juan 4:1ss el falso profeta es también
alguien que proclama cosas falsas. Lo mismo vale para 2 Pedro 2:1. El énfasis principal, sin embargo,
se pone en la falsa pretension que también entrafiard una falsa doctrina.

L Los profotas el AT,

1. En el NT se menciona a diversos profetas del AT, especialmente a Isaias (Mt. 3:3; Mt. 7:6; Le. 3:4:

Jn. 12:38; Hch. 8:28), asi como a Samuel (Hch. 13:20), David (Hch. 2:30), Enoc (Jud. 14}, Eliseo (Le.

4:27), Jeremias (Mt. 2:17), Daniel (Mt. 24:15), y Jonas (Mt. 12:39), con referencias a Oseas, Amés.
Miqueas, Habacuc y Zacarias, y cf. Balaam en 2 Pedro 2:16.
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2. Los profetas del AT son la boca a través de la cual habla Dios (Hch. 3:21; Mt. 1:22; 2:15). Hebreos
1:1 usa év en lugar de 81t tal vez para denotar la presencia de Dios en los profetas, o el hecho de que
él hablaba con ellos. En 2 Pedro 1:21 los profetas son instrumentos involuntarios del Espiritu. En
1 Pedro 1:11 el Cristo preexistente habla por medio de ellos. Mateo 13:35 tal vez apunte a lo mismo,
y cf. Juan 12:38.

3. Los profetas, ademis de hablar, escriben (Mt. 2:5; Mr. 1:2; Ro. 1:2, etc.). Por eso a sus escritos tam-
bién se los llama los profetas (Mr. 1:2). Los profetas se mencionan junto con la ley (o con Moisés) (Mt.
11:13; Hch. 26:22), asi como con los Salmos (Lc. 24:44).

4. Los profetas proclaman lo que se cumple en Cristo (Ro. 1:2). El pro- tiene aqui el sentido de decir por
anticipado. Toda profecia se centra en Cristo (Jn. 1:45; Hch. 3:24), quien cumple todas las prome-
sas de Dios (2 Co. 1:20). Los profetas predicen su nacimiento (Mt. 1:23}, su regreso de Egipto (2:15),
la obra del Bautista (Mr. 1:2), hasta la resurreccién (L. 18:31ss), Pentecostés (Hch. 2:16}, la parusia
(2 P. 3:2), el juicio (Jud. 14-15) y el nuevo orden (Hch. 3:21). También se predice el rechazo por parte
de Israel (Mr. 7:6). La pasion y la resurreccién se hallan en el centro de su mensaje (Mt. 25:56; Le.
24:44ss). Sélo Dios o el Espiritu otorga verdadera comprensién de la profecia, y en virud de ello la
promesa profética se convierte en el evangelio apostélico (Ro. 1:1-2). Pablo dice sélo lo que Moisés
y los profetas predijeron (Hch. 26:22-23). Los dichos proféticos tienen una referencia a su propia
época (cf. Mt 2:15y Os. 11:1;2: 1718 y Jer. 31:14; Mr. 7:6 e Is. 29:13), pero a la luz del cumplimiento,
el NT ve predicciones en sus descripciones.

5. Los profetas no se limitan a predecir acontecimientos, sino que son también autoridades que respal-
dan la verdad de la palabra y la obra de Jesiis (cf. Mr. 11:17; Jn. 6:45). Proclaman el perdén a todos
los que creen en el nombre de Cristo (Hch. 10:43). Justifican la recepcion de los gentiles en la iglesia
(Hch. 15:15).

6. El NT suele referirse a la persecucién o ejecucion de los profetas {Lc. 13:33-34; Mt. 23:31; Heb.,
11:36-37). Los discipulos son sus herederos en este sentido (Mt. 5:12; cf. Stg. 5:10). Matea 23:34 cris-
tianiza un dicho sapiencial apécrifo, y Hechos 7:52 conecta la persecucién de los profetas con la cru-
cifixion de Jesis.

s g

. EINT se refiere pmfetas al inicio del relato evangélico. Asi, Zacarias pronuncia una profecia bajo
la inspiracion del Espiritu en Lucas 1:65ss.

2. También Isabel habla proféticamente en Lucas 1:41-42, y asi queda capacitada para reconocer en
Maria a la madre del Mesias.

3. Elanciano Sime6n viene al templo por inspiracién del Espiritu, pues se le habia revelado que-ibaa
ver al Cristo del Sefior; por eso también €l habla proféticamente acerca del nifio Jesus (Lc. 2:25ss).

4. A Ana se lallama expresamente profetisa en Lucas 2:36. En cuanto a tal, proclama a Cristo como el
Salvador escatolagico (v. 38). Como los otros, ella es una judfa piadosa, y los cuatro tienen una cer-
cana relacién con el templo, lo cuzl denota una armonia entre templo y profecia en este periodo pre-

cristiano.

IV, Juan d Bautisto. -
L. En todas partes se llama profeta a Juan el Bautista (Mr. 11:32; Mt. 11:9; Lc. 1:76; Jn. 1:25), Jests, en
efecto, dice que es mas que un profeta (Mt. 11:9).

2. Los autores de los Sinépticos describen su vocacién, su aparicién y su predicacién segiin el modelo

del AT. Su vocacién es como la de Jeremias (Jer. 1:1-2; Le. 3:1-2). Proclama el juicio e invita a la con-
versién. Confronta al gobernante como un verdadero profeta (Mr. 6:17ss; cf. 1 S. 15:10s5; 2 S. 12:1ss;
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1 R. 21:17ss). Profetiza sobre ese més poderoso que vendrd despaés de él (Mr. 1:7-8). Su bautsmo
quizds sea un signo profético.

. a. El Bautista tiene un cardcter mesidnico y escatologico. Esto se puede ver en Lucas 1:4ss, que muestra

que su nacimiento y su palabra y su obra dan paso al tiempo de la salvacién escatolégica para el pueblo.

. Su ministerio de bautizar es la obra de un profeta escatolégico. No es un mero rito de purificacion,

ni es un bautismo de prosélitos. Es una accién que se realiza de una vez por todas, para todos aque-
llos que quieran recibir como penitentes la salvacién escatologica. Con su alimento y su vestr, es
claro que viene del desierto como Moisés, el redentor escatolégico de la antigua alianza (cf. 1 Co.
10:1ss). Juan 1:25 ve en el bautismo una prueba de la naturaleza mesianica de su ministerio; com-
porta asociaciones mesidnicas para aquellos que lo interrogan.

N

. También Herodes le teme al Bautista como a un profeta escatolégico cuya venida va a resquebrajar

el antigno orden. El hecho de que algunas personas piensen gue ha resucitado y estd actuando en
Jesiis indica que lo consideran como un libertador escatolégico {cf. Mr. 6:14).

. Las afirmaciones en Mateo 11:9, 11 confirman el hecho de que Juan es algo més que un profeta co-

rriente (¢f. Le. 16:16). Mateo 11:13 dice que los profetas y la ley profetizaron hasta Juan. Esto lleva la
implicacién de que el tiempo del cumplimiento ha llegado ya, aunque estrictamente el significado
podria ser que profetizaron con referencia a él.

. Otros versiculos del NT muestran que la posicién especial de Juan es la del precursor de Jestis. EI

mismo no es el Mesias, aunque algunos de sus discipulos tal vez lo pensaron asi. Si Juan tiene sig-
nificado escatoldgico, es como precursor de la era mesiénica, el dltimo profeta antes del Mesias (cf.
Jn. 1:21, 23; Le. 1:76; Mt. 11:10, 14).

A Jestis rara vez se lo llama profeta en el NT {cf. Mr. 6:15; 8:28; Mt. 21:11, 46; Lc. 7:16; Hch. 3:22-23;
Jn. 4:19; 6:14). Es principalmente el pueblo el que lo llama profeta (Mr, 6:15; Mt. 21:11, etc.}, o indi-
viduos como la samaritana (Jn. 4:19) y el ciego de nacimiento {9:17). Los discipulos ven en €l un pro-
feta (Lc. 24:19; Hch. 3:22). El no se llama a si mismo profeta, excepto tal vez en Lucas 13:33.

. En Marcos 6:15 se hace referencia a un profeta corriente de la época. La samaritana asocia el don de

profecia con el conocimiento que Jesis tiene del pasado de ella. Simén el fariseo piensa que Jesis
deberfa percatarse de que la mujer es una pecadora, si de veras es un profeta (Lc. 7:39). En la con-
versacion que sigue, Jesiis demuestra tener tal conocimiento.

. Algunos versiculos comparan a Jests con los profetas biblicos (Lc. 9:8; Mt. 16:14). Como ellos, él

llama a la conversién (Mr. 1:15), censura Ja mera exterioridad en el culto, y habla con poder (Mt.
7:29). También realiza acciones simbglicas (Mr. 11:13-14). Su pasién continiia la persecucién que
sufrieron los profetas (Lc. 13:33). Pero también se muestra que €l es superior a los profetas (Mt
12:41). £l trae la nueva edad que ellos habian anunciado (Lc. 10:24). El da cumplimiento  las pro-
fecias.

a. Como los profetas del AT, Jestis pronuncia promesas y amenazas (Lc. 6:20ss, 24).

. Tiene visiones, audiciones y experiencias extaticas (Mr. 1:10-11; Le. 10:18; Jn. 12:28; Le. 10:21).

Escruta los pensamie ntos humanos (Mr. 2:5; Le. 5:22; 6:8; 9:47; Jn. 2:24-25, etc.).

Conoce los acontecimientos futuros (Mr. 11:2; 14:13ss; Mt 26:21; Mr. 8:31; Le. 13:33; Jn. 14:29;
16:4, etc.). Aun cuando algunos estudiosos arguyen que los detalles se han afiadido posteriormente
{p- €}. en las predicciones de la pasién en Mr. 8:31), la autenticidad de las predicciones hechas por
Jesiis es indisputable.
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5. a Algunos versiculos del NT retratan a Jesiis como el profeta prometido del 1iltimo tiempo. Asi, tanto
Pedro como Esteban (Hch. 3:22; 7:37) se refieren a Deuteronomio 18:15. Se podria citar también
Juan 6:14; 7:40; Marcos 6:14; Mateo 21:11; Lucas 7:16; 24:19ss; 1:68, 78.

b. Diversos relatos reflejan la idea de que Jesis es el profeta de Deuteronomio 18:15 (cf. los relatos del
nacimiento en Mt. 1-2, los 40 dias en el desierto en Mt 4:2, la respuesta al Bautista en Mt. 11:5,1a
alimentacién de la multitud en Jn. 6, la ensefianza del Sermén del Monte [en la cual «Pero yo os digo»
reemplaza al «Asi dice el Sefiors], y los milagros que le siguen [Mt. 8-9]). En muchos de estos relatos
y ensefianzas se pone a Jesis en tipologia antitética con Moisés; él es el profeta de los dltimos dias
que trae la salvacion.

c. Como en el judaismo, los titulos y las funciones se funden entre si. Asi Jests es el Mesfas tanto real
como profético en Juan 6:14-15; Mateo 21:9ss. En Hechos 3:18ss es Cristo a la vez que profeta.

d. Sibien €l nunca se llama a si mismo & profeta, esto va en concordancia con el secreto mesidnico; aiin
asi pudo haberse visto a si mismo como tal. EI NT probablemente no usa el término con mucha fre-
cuencia porque los cristianos judios lo veian simplemente como un segundo Moisés. Una vez mds,
el titulo de profeta no representa adecuadamente su singularidad; por eso da paso a titulos mds
plenos como Hijo del Hombre, Sefior e Hijo de Dios.

 VI.Los profetas en la igleia. .
1. Naturaleza de Ia profecia cristiana primitiva. Esta profecia es el discurso de predicadores carismaticos en

relacion con los misterios divinos (1 Co. 13:2), con la voluntad salvifica de Dios (Ef. 3:5-6), con acon-
tecimientos futuros (Hch. 21:10-11; Ap. 22:6-7), y con asuntos del momento (Hch. 13:1ss; 1 Ti. 1:18).
Los profetas amonestan, consuelan, estimulan y censuran (cf. 1 Co. 14:3, 25).

2. Comparacidn con la profecia del AT, Entre las semejanzas estin el uso de acciones (Hch. 21:10-11), el
estilo profético (11:11} y las visiones en la vocaci6n (cf. Ap. 1:9ss; 10:8ss). Una diferencia principal
es que, si bien hay algunos profetas notorios, todos los miembros de la comunidad estin ahora lla-
mados a profetizar (Hch. 2:4, 16ss; 4:31). Como los profetas del AT, los del NT revelan cosas escon-
didas (Ef. 3:5) pero gozan de menos autoridad, puesto que estin sujetos al juicio de sus hermanos
(Mt. 7:16). El vidente del Apocalipsis es el que mds se acerca a un profeta del AT, con su mensaje
autoritativo y decisivamente significativo (1:2-3; 19:9) que determina el destino de quienes lo acep-
tan o lo rechazan (22:18-19).

3. El carisma mds importante. Pablo prefiere la profecia a otros dones (1 Co. 14:1; cf. 12:28-29; Ef. £:11).
Los profetas Bernabé y Silas son lideres de la iglesia (Hch. 15:22, 32). Los profetas tienen también un
lugar especial en Apocalipsis 11:18; 16:6; 18:24; la profecia es aqui la revelacién y el testimonio de
Jesucristo. Algunos profetas pueden ser itinerantes (cf. Hch. 11:27-28 y 21:10), pero estano es unaregla
general. Incluso la profecia es transitoria (1 Co. 1£:8-9, 12). Pablo no se llama a sf mismo profeta,
aunque habla proféticamente (1 Co. 14:6; ¢f. Ro. 11:25ss; 1 Co. 15:51ss; 1 Ts. 4:13ss; Hch. 20:22-23;
27:27ss).

4. Extasis y profécia. El NT nunca se refiere a la exclusién del yo individual, aunque Ia profecia tiene ras-
gos extiticos (cf. Hch. 2:4ss; 10:44ss; Ap. 1:10; 4:2). Su distintivo principal es la proclamacién de la
palabra de Dios, en la que la personalidad del hablante permanece intacta (1 Co. 14). Se basa sobre el
sobrio fundamento de Ja fe (cf. Ro. 12:6). Dios da, y los creyentes hacen un uso responsable del don.

5. Glosolalia y profecia. Estos dos dones del Espiritu tienen mucho en comin (Hch. 2:4, 17; 19:6). Sin
embargp, la profecia tiene un rango superior (1 Co. 14:1ss). Declara abiertamente los designios de
Dios (1 Co. 14:5). Ambos dones edifican, pero las lenguas edifican s6lo a quien las habla, mientras
que la profecia edifica a la iglesia entera (14:2-3). A los de fuera, los que hablan en lenguas les pare-
cen lacos; pero en la profecia se presenta la experiencia espiritual con un lenguaje inteligible, que
todos pueden comprender (14:24-25).
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6. Oracidn y profecia. La oracién es un distintivo de los profetas del AT y de Ana, y también en el NT 12
oraci6n y la profecia suelen ir juntas (Heh. 13:1s5; 1 Co. 11:4-5; 1 Ts. 5:17ss). La oraci6n no es uz
carisma separado; tal vez los profetas dirigen la oracién {cf. 1 Co. 14:13ss, donde los profetas oran con
el entendimiento, e incluso los visitantes pueden entonces sumarse al amén).

7. Revelacidny profecia. La profecia descansa sobre la revelacion. Larevelacién le es impartida al profet
y se convierte en proclamacién profética (1 Co. 14:26ss). En el Apocalipsis vemos una transicion de
la profecia a la apocaliptica. El Apocalipsis es la Revelacion de Jesucristo, tiene un tema apocaliptice.
e introduce rasgos apocalipticos como el éngel, las visiones y los mimeros cripticos. También tens
auténtica profecia, con su llamado al arrepentimiento {11:3) y su mensaje de admonicién y consuelo
(2-3). El elemento de prediccién, sin embargo, ocupa ahora un lugar central.

8. yvaaw; y profecia. En 1 Corintios 13:8ss, tanto el conocimiento como la profecia son dones, pero 1z
profecia ocupa un puesto superior, ya que llega al conocimiento por inspiracion y no por raciocinic.
Ademis, aunque ambos dones ensefian, la vdo1g es individualista y le es facil inflarse {1 Co. 8:1.
mientras que la profecia edifica (14:3-4).

9. Ensefianza y profecia. A los profetas se los suele mencionar con los maestros (Hch. 13:1), y ellos mi=-
mos ensefian (1 Co. 14:31), pero més sobre la base de revelaciones y en situaciones especificas, y por
tanto con mayor libertad.

10. Evangelizacién y profecia. Como la evangelizacién, la profecia es proclamacién, pero primordialmen:z
alos ¢creyentes y para edificacién (1 Co. 14:3-4). Sin embargo, asi como la evangelizacién también
conserva a la comunidad, asi la profecia puede convencer a los no creyentes (14:24-25), Mientras que
la evangelizacién presenta las grandes gestas de Dios, la profecia destaca la voluntad de Dios para &
mundo y para la iglesia bajo la direcci6n del Espiritu.

. VAI Los falsos profetas. . -
1. Enel NT la palabra yrevdonpodrieng abarca diversas clases de falsos profetas, p. ej. profetas judios e2
Lucas 6:26; 2 Pedro 2:1, el mago en Hechos 13:6, y falsos maestros cristianos en 2 Pedro 2:1; 2 Juzz
7; 1 Juan 2:18 (cf. Jezabel en Ap. 2:20). Los falsos profetas son comunes en los dltimos dias (Mz
24:11). La seginda bestia de Apocalipsis 13:11ss los encabeza.

2. Los profetas deben ser puestos a prueba, no racionalmente, sino espiritual y carismaticamente (1 Ca.
12:10) por otros profetas (14:29). Los falsos profetas pueden realizar milagros (Mr. 13:22; Ap. 13:15..
La confesién cristolgica constiye una prueba (1 Jn. 4:2-3). Otra prueba son los frutos (Mt. 7:16; &
Ap. 2:20).

en la iglesia antigna.

suele referirse a los profetas del AT en la prueba a partir de la profecia, aunque para intes-
pretarlos se necesitan la iluminacién y el amor (5.6; 6.2ss). Los profetas hablan especialmente &=
Cristo (5.5ss; 6.6-7), pero también de los cristianos {11.1ss), quienes son el pueblo santo de la alianza
{14.6ss).

9. Justino desarrolla la prueba a partir de la profecia de un modo aiin més explicito. La filosoffa se bas
en la profecia, y el mito la imita (4pologfa 32; 44.8ss; 54). Los escritos proféticos abarcan todo el AL
todo el cual se relaciona con Cristo, aunque a veces oscuramente. Los profetas posteriores son més
precisos y explican las profecias més antiguas. E1 Espiritu Santo ha insinuado plenamente a Cristo ez
los profetas, con referencias a su pacimiento virginal, sus milagros, su entrada en Jerusalén, su arress,
su silencio, su escarnio, su crucifixién, su muerte, su resurreccion y su retorno (cf. Apologiay Didlog:.

(
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11 Jesiis como profeta; Donde mis cabalmente se desarrolla el tema de Jestis como profeta es en los escritos
pseudoclementinos. Estos presentan «profetas como un titulo cristolégico. Jests es el profeta de
Deuteronomio 18:15, que realiza sefiales y prodigios como Moisés. En apoyo de esto se aducen
dichos y relatos de los Evangelios. Sin embargo, al estilo gnéstico, Jests es el predicador de la ver-
dad mds que el libertador escatoldgico. Aunque es tnico, el verdadero profeta lo precede, encar-
nindose en Adén y viniendo en Abraham, Moisés, etc. para traer al mundo la verdad salvadora.

1II. Los profetas de Ia iglesia. A los profetas se los tiene en alta estima en Didajé 13.1ss, donde se les deben
pagar diezmos. Pueden dar gracias con libertad (10.7) y no hay que tratarlos de manera critica a
menos que se pruebe que son falsos profetas. Van siendo reemplazados, sin embargo, por los obis- 4
pos y didconos 15.1-2). Hermas no se llama a si mismo profeta, pero conoce profetas que esperan
en el Espiritu y hablan segiin decide el Espiritu (Mandatos 11.8-9). En general los profetas van per-
diendo prominencia, a medida que se desvanecen los poderes carismaticos y los falsos profetas aca-
rrean descrédito a la profecia. Ireneo asegura tener dones proféticos, pero da prioridad a los obis-
pos, presbiteros y didconos. Al criticar la profecia pagana, Origenes cita a profetas del AT ynoa
profetas cristianos. Tertuliano valora a los profetas montanistas, pero no les otorga a los profetas
ningin papel muy decisivo en las iglesias. Los oficiales y las Escrituras los sustituyen, ./

1V. Las falsos profetas. Es obvio que los falsos profetas ocasionan bastantes dificultades, Didajé 11.8ss
muestra que se caracterizan por la incoherencia de su ensefianza y su conducta. Hermas ofrece cri-
terios morales para desenmascararlos (Mandatos 11.2-3, 12-13). Son atrevidos, ambiciosos, par-
lanchines, etc., ofrecen consultas como los hechiceros, reciben honorarios, y le dicen a la gente lo que
la gente quiere oir. Los profetas montanistas son considerados como falsos profetas sobre el funda-
mento de que no realizan milagros, de que su prediccion de la venida de Ia nueva Jerusalén en
Pepuza es falsa, de que profetizan en trances extiticos, de que aceptan regalos y adoptan un modo
de vida indecoroso, y de que el propio Jestis dijo que después de Juan no habria més profetas. Para
muchas de esas eriticas puede haber poco fundamento, ya que Tertuliano respeta a los montanistas,
viven ascéticamente, hay acuerdo general de que en lo doctrinal son ortodoxas, y la iglesia no re-
chaza el éxtasis en principio. Con la derrota del montanismo, el ministerio institucional adquiere una

victoria decisiva sobre la profecia.
’ [G. Friedrich, V1, 828-861]

‘mpoyelpilw [designar]

1. Este verbo, desarrollado a partir del adjetivo npéyepoc, significa «tener liston, «manejar, «preparar,
«desipmar» (personas),

2. EnlaLXX el adjetivo figura en Proverbios 11:3, y el verbo se usa para «elegirs, «nombrar» (fx. 4:13).
3. Filén usa el adjetivo para «cercano» (ideas, etc.). Ni él ni Josefo usan el verbo.

4. En el NT, Hechos usa el verbo tres veces. En los relatos de la conversin de Pablo en 22:14 y 26:16,
significa «escogers, «designar», «ordenar». No comporta un sentido de predestinacién sino de desig-
nacién para una funcién. Este es también el sentido en Hechos 3:20, donde Pedrole dice a la gente
que Cristo ha sido designado para ellos, e. d. para su restauracién, ya sea con su ministerio terrenal,
su resurreccién o su retorno, o desde el puro principio. .

5. En los escritos cristianos primitivos no hay casos de uso del verbo.

[W. Michaelis, VI, 862-864]
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“mp&toc [primero]; apérov fprimeramente;al principiol, :
npw*omﬁkﬁpiakl mejor asientol, mpwrokAwsia [el mejor puesto],

mpwrbtokog [primogénito], Tpwrotokeix [pnmo renitural, Tpwiein
[ser el primero] : &

TPWTOE.
1. Desde Homero, np@zog significa el «primero= en el espacio, el tiempo, el niimero o el rango.

2. La palabra figura en la LXX unas 240 veces, la mitad de ellas entre Génesis y Nehemias, y princi-
palmente con referencia al niimero, aunque a veces también al rango.

3. Fil6n usa el término en diversos contextos (p. ej. 0 Tp@Tog es el iinico Dios verdadero para el sabio);
en Josefo el término se usa para los jefes en la tribu, el pueblo o el sacerdocio (p. €j. Esdras), asi como
para los primeros en el tiempo.

4. a. Aunque Tp@reg figura més de 90 veces en el NT, el sentido espacial es raro (cf. Heb. 9:2, 6, 8).

b. Mas comiin es el significado de «primero» en tiempo, mimero o secuendia (cf. Mr. 14:12; 1 Co. 16:1).
El uso para «anterior» ¢ «precedente» es muy comun (Ap. 2:5; 1 Ti. 5: 12]. Por lo que se refiere a la
alianza de Hebreos 8:7, 13;9:1, 15, 18, suant6nimo es principalmente ke o véa (feutépe solamente
en 8:7). Asimismo, el nuevo cielo y lanueva tierra remplazarén a los primeros en Apocalipsis 21:1.
Una antitesis neotestarnentaria mds comiin es primero y iltimo {éoyevoc). Cristo es el primero y el
tiltimo en Apocalipsis 1:7; 2:8; &l existe antes y después de todo tiempo. En Mateo 12:45; 27:64;
2 Pedro 2:20 npdrog significa «anterior, de antes» y €oyectog posterior o ltimo. En 1 Corintios 15:45
el primer Adén no es preexistente, y Cristo, como segundo Adén, es el Cristo actual de la resurrec-
cion; el primero dio inicio a la antigua humanidad, y Cristo dio inicio a la nueva. Aunque Cristo es el
segundo &vBpwog, no es el segundo Addn, ya que como nuevo Adén es también el iiltimo.

c. La antitesis npdroc/Eayutog puede comportar también una referencia al rango, como en Mateo
20:16 {cf. 19:30). Cuando los discipulos discuten acerca del rango, Tp@rog es una palabra principal
(Mr. 10:44); su opuesto puede ser Solikog o Suixovog asi como éoyetog (Mr. 9:35). El primer man-
damiento de Marcos 12:28 es el mismo que el gran mandamiento de Mateo 22:36; en este caso la
comparacién se hace con un segundo mandmento que es semejante a él. Efesios 6:2 (el primer
mandamiento con una promesa) usa Tiputr évtoAr] en un sentido diferente. ol Tpétot para sefess
figura en Marcos 6:21; Lucas 19:47; Hechos 13:50.

5. En 2 Clemente 14.1 Ia iglesia preexistente es 7] éxAngia 1 ipeytn (la iglesia primera), y en Hermas,
Mandatos 3.4.1 los arcingeles son ol &yyelot ol mp@rtol ktioBévteg (los dngeles primeros en ser
creados).

TpiTow.

1. Como adverbio, esta palabra significa «primeros, «al principio», «en el primer casos, «antess, «ante-
riormente»; en la LXX s6lo hay ocho casos claramente atestiguados.

2. a. Algunos de los mas de 60 casos en el NT exigen especial atencién. Asi, en Romanos 1:16 Pablo
enfatiza que, aunque el evangelio es para todos los que creen, es primero para el judio (cf. 2:9-10).
En 1 Pedro 4:17, el juicio viene prinero sobre los creyentes como familia que son de Dios.

b. En ciertas exigencias de Jesiis, mpctov indica prioridad. Por ejemplo, primero debemos reconci-
liarnos (Mt. 5:24), o sacar la viga de nuestro propio ojo (7:5), o calcular el costo (Lc. 14:28). En la
secuencia de los acontecimientos escatologicos, Elias debe venir primero (Mr. 9:11-12), el Hijo del
Hombre debe primeramente ser rechazado (Le. 17:25), y debe ocurrir primero la apostasia (2 Ts. 2:3).
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C.

Este bien puede ser el sentido en Marcos 13:10, donde también es posible «sobre todo». Pero no hay
que sacar el versiculo de su contexto como presentacién de una base general para la misién, puesto
que en su posicicn enire el v. 9 y el v, 11 es claro que se relaciona con el testimonio dado ante los tri-
bunales y los gobernantes.

El sentido «sobre todo» es el que resulta obvio en Matec 6:33, ya que Jesis no esta ensefando que
debamos buscar primero el reino y después otras cosas, sino que debe haber una orientacién exclu-
siva al reino y la rectitud de Dios.

npwrokafedple, Tpwtoxiola. Estas palabras figuran juntas en Marcos 12:39 y paralelos; la primera
figura también en Lucas 11:43, y la segunda en 14:7-8. Los términos son poco comunes fuera del NT,
pero en su contexto resulta claro el sentido: «el primer lugars, «el lugar de honor». Jests critica a aque-
Tlos que siempre quieren ocupar sitios de honor, y en las parbolas de Lucas 14:8ss advierte a sus dis-
cipulos contra la tentacién a enaltecerse a si mismos.

TPWTOTOKOG, TPWTOTOKELL,

A. Foera del NT.

L

npwtérokog, «primogeénito», es poco comin fuera de la Biblia y no figura antes de la LXX.
Encontramos mis bien 1pwrdyoveg, que puede significar también «primero en rango». De los pocos
ejemplos no biblicos, muchos se refieren a animales.

. a. Enla LXX hay unos 130 casos, de los cuales 74 se hallan en el Pentateuco y 29 en 1 Crénicas. La

referencia puede ser a animales, a hombres y animales juntos (x. 11:5),a seres humanos con uide,
0 como sustantive sin ulé¢ pero con un nombre prapio (cf. Gn. 25:25; 10:15; 22:21).

. Los ejemplos destacan la gran importancia del primogénito. Dios tiene un derecho sobre el pri-

mogeénito de los humanos y de los animales (asf como sobre las primicias). Los primogénitos del
ganado son presentados como ofrendas. En la familia los primogénitos toman precedencia; esa es la
base para el uso transferido que se da después.

. Por lo que se refiere al uso transferido, el principal original hebreo (1153) no estd conectade con tér-

minos que signifiquen dar a luz, ni con términos para «cabeza» o «jefer. Una vez mds, no se sugiere
necesariamente una comparacién con otros, puesto que el primero puede también ser el finico.

. Exodo 4:22, al llamar a Israe! un hijo primogénito, no esti sugiriendo que otras naciones sean tam-

bién hijas de Dios, sino que esti enfatizando el hecho de que Israel es objeto del amor especial de
Dios. De modo semejante, en el Salmo 89:27 el punto esla cercania del rey a Dios. No estéd presente
la idea siquiera de un nacimiento figurado, ni la de una prioridad en el tiempo sobre otros hijos. La
idea es la de un carifio especial a los ojos de Dios.

La LXX usa también Tpwtotokéw, «dar a luz por primera vez» (1 £. 6:7, 10; Jer. 4:31); npwrotoxeiiw,
«otorgar derecho de primogenituras (Dt. 21:16); t Tpw=otokéie, «derecho de primogenitura» (Gn.
25:31ss); cf. mpatotokie o npwtotokéia (Gn. 25:34).

. Filén usa Tpwrétokog tanto como adjetivo cuanto como sustantivo sobre una base veterotestamen-

taria. En un caso se llama mpwtérokog a Cain, como el primer hombre que llega al mundo por
nacimiento; la idea del primogénito es prominente aqui. Josefo usa Tpwtérokog para el primogénito
de los seres hurnanos y del ganado. En su version de Josué 6:26 usa npidtog méic,

. El uso del AT continia en los pseudoepigrafos, donde el término denota la posicion especial de

Isaac como hijo de Abraham, ° de Jacob como hijo de Dios, o del linaje de Jacob (Istael) como pri-
mogénito de Dios.
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h

- En'los rabinos, el término denota la posicion especial de Israel, de la ley, de Adan o del Mesias, con

una referencia ya sea al amor especial de Dios o a las cualidades®speciales de aquellos a quienes se
aplica el término. .

EINT.

- Lucas 2:7 dice que Maria dio a luz a su hijo primogénito. Aqui es claro que se tiene en mente el

nacimiento. Tal vez el enunciado enfatiza la virginidad de Maria, y también prepara el camino para
los vv. 22ss. Por si mismo no da a entender necesariamente que Maris tviera otros hijos. Pero a la
vez no significa povoyevry, {unigénito); en efecto, incluye la posibilidad y la expectativa de que ven-
drén otros hijos.

La metéfora del primogeénito entre muchos hermanos la usz Pablo en Romanas 8:29. Aqui se ticne
a la vista la comunién perfecta con el Cristo resucitado, que vendri con la resurreccion del dltimo

dia, cuando los creyentes transfigurados tienen acceso a su herencia como hermanos y hermanas de
Cristo, quien retiene su primacia como primogénito.

- En Colosenses 1:18 Cristo es el primero en resucitar de entre los muertos, pero con una primacia

definida en cuanto a tal, como lo muestran el término «cabeza» y la clausula con «para ques.

- También en Apocalipsis 1:3 el ipwréroxog significa no sélo prioridad en el tiempo, sino también la

primacia de rango que le corresponde a Jesis con su resurreccion.

- En Colosenses 1:15 la cldusula con «porque» destaca el significado, a saber, que todas las cosas deben

su creacién ala mediacién de Cristo. El punto, entonces, no es que Cristo sea la primera criatura; eso
exigiria un énfasis en el -tokog, y también colocaria el nacimiento en conflicto con la creacion. Lo
que se afirma es la supremacia de Cristo sobre la creacién como su mediador. El término
TPWIOTOKOS se usa, entonces, a causa de su importancia como una palabra que indica el rango. A
pesar del v. 4, aqui no denota la relacién especial de Cristo con el Padre. El uso doble no se deriva
necesariamente de las ideas gnésticas del hombre primigenio o del redentor redimido. Como me-
diador de la primera creacién, Cristo es también el mediador de la nueva creacién con su resurrec-
cién de entre los muertos [v. 18).

. Hebreos 1:6 tal vez se refiera a la entronizacién del Cristo exaltado al momento de su venida. Por

atro lado, la entrada en el mundo parece corresponder mejor a la encamnacién. En conexién con el
<hijo» del v. 2, Tpwtdtokog denota la relacién singular de filiacién de Cristo, con una referencia pri-
maria aunque no exclusiva a su preexistencia. El término no se basa en el «te he engendrados de la
cita del Salmo 2:7 en el v. 5, ya que Cristo no es el primogénito en comparacién con los dngeles.
Probablemente se adopta como un titulo familiar, que se adapta bien para destacar la singularidad
de Cristo.

En Hebreos 12:23, la asamblea de los primogénitos no es la.compasiia de los dngeles ni la comunidad

de Israel, sino la compaiifa salvada de los creyentes cristianos. Es dificil decir como es que este uso
encaja con el del resto del NT. El mpwrétokog de Romanos 8:29 no puede ser transferido a los
creyentes, y es poco probable que se tenga en mente la relacién con el resto de la creacién (Stg. 1:18).

TpwTElW,

L

2

Esta palabra significa «ser primero» (en rango), a menudo con un genitivo y la persona sobre quien
uno toma precedencia.

La LXX usa el término en Ester 5:11; 2 Macabeos 6:18. Otras versiones lo tienen en Zacarias 4:7
Josefo usa npwreliovteg para «dirigentes».
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. En Colosenses 1:18 la clausula subsidiaria denota el objetivo divino, resurniendo ¢ intensificando lo

que se dice en 1:15. Como primogénito de toda la creacién, cabeza de la iglesia y primogénito de
entre los muertos, Cristo es Tpwtelwv {«preeminentex) en todo.
[W. Michaelis, VI, 865-882]

moiw [tropezar, reshalar, pecar]

Teiw, de etimologia incierta, tiene sentidos como «tropezar contra, schocar cons, o, en el intransi-
tivo mds usual, «tropezar», «caer», «sufrir un revés» y figuradamente «errar», «pecars.

. Enla LXX 7ol tiene el sentido figurado «equivocarse en Sirdcida 37:12. En otros lugares se usa

para la derrota de un ejército, p. ej. 1 Samuel 4:2, 10.

. En Filon significa ya sea «sufrir infortunio» o «pecar».

. Enlos cinco casos en el NT, el significado principal es el figurativo «equivocarses, serrars, «pecar»

(Stg. 2:10; 3:2; 2 P. 1:10, aunque aqui también es posible «sufrir un revéss). En Romanos 11:11 el sen-
tido basico «tropezar» es claro, y tal vez haya una distincién respecto al caer en la medida en que
aquellos que simplemente tropiezan pueden recuperar su equilibrio, mientras que el caer comporta
la finalidad mayor de Ja ruina eterna. Ese tipo de caida no es el propdsito del tropezar de los judios.

. En 1 Clemente 51.1 —el tinico ejemplo en los Padres apostélicos— se busca el perdén por lo que se

hace mal a causa de los lazos del adversario.
[K. L. Schmidt, VI, 883-884]

Treplytov — Lep; ntdpe, TTaolg — titte

ntwy0c [pobre, desvalido], ntwyela [pobreza, desvalimientol,

A,
I

Ir

mrwyebn [hacerse (extremadamente) pobre]

Twyo; en el mundo griego.
Significads.

. TTwY6¢ como adjetivo significa «desvalidos, «mendigo».

. Twyelw en sentido transitivo significa «mendigarle a alguien»; en intransitivo «ser pobren, «llevar

vida de mendigo».

. mTwyein significa «desvalimientos, «mendicidads, Es digno de notar que, a distincién de wévng, que

se refiere a los que son pobres y tienen que trabajar para vivir, el grupo de wrwyds se refiere ala indi-
gencia total que reduce a Ias personas a la mendicidad.

Visidn de la pobrezn. Algunos mendigos son personas que no quieren trabajar y se aprovechan de los
demis. Pero también hay mendigos que han perdido su propiedad y andan errantes en gran angus-
tia. En general, los mendigos son despreciados, pero se les dan pequefios donativos, y Homero puede
incluso decir a veces que vienen de Dios. Los griegos no tienen ningiin sistema para socorrer a los
pobres. Protegen los derechos de los huérfanos y distribuyen grano a los ciudadanos, pero los indi-
gentes dependen de la generosidad que se espera de los demis. En ninguna parte se elogia la pobreza.

[F. Hauck, VI, 885-887]

El AT.

Eguivalentes hebreos. ®

El principal términe hebrea tiene el sentido primario de dependencia, con las implicaciones més desa-
rrolladas de humildad, desposeimiento, pobreza y, en el mundo religioso, sencillez o piedad. Puesto
que la pobreza es inmerecida, a Dios se lo considera de modo especial como protector de los pobres.
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. Otro término que en la LXX se traduce como wrwydc denota #a sea debilidad fisica o condicién de

infortunio.

. Otro término significa «mendigo» o «persona muy pobres, pero nuevamente con el matiz religioso

de alguien que es humilde ante Dios, e. d. necesitado en la oracién.

. Otros términos que significan «necesitado» en sentido social o econdmico, o «dependiente» e «infe-

rior», se traducen también con 'ntmxéq, el cual figura unas 100 veces en la LXX.

IL. Actitud respecto a los pobres.

L

n

En la fase semin6mada no existen distinciones netas entre ricos y pobres. Durante la conquista todos
reciben una herencia, pero las distinciones sociales en los poblados cananeos ejercen cierta influen-
cia. La ley provee para los pobres y prohibe oprimirlos. Dios mismo los defiende en los tribunales,
y cada séptimo afio hay que hacerles restitucion.

. El desarrollo econémico durante la monarquia ocasiona distinciones mas claras, y los grandes terra-

tenientes, que fungen también como jueces, reducen a la pobreza a muchos propietarios de
heredades maés pequerias. Los profetas recogen la causa de los pobres en el nombre de Dios {cf. Am.
2:7; Is. 3:15). Proclaman el juicio de Dios sobre los pecados de los ricos (Am. 2:6ss). Los pobres no
son especialmente elegidos, pero el compromiso con la ley implica compromiso con aquellos que
sufren a causa de la violacién de la ley.

. Aunque el Deuteronomio no usa w6, muestra que Dios le ha dado a Israel una tierra prédiga en

la cual todos han de tener una porcién (15:4ss) y por lo tanto la pobreza es innecesaria. Ademas,
ofrece medidas de proteccién para proveer para quienes cayeran en la pobreza (15:1ss; 23:20,
25-26). Lamentablemente las leyes no se observan, y con el deterioro de la situacién social y el
colapso final del estado, el problema de la pobreza aumenta y se perpetiia.

. En los Salmos los pobres no estin simplemente bajo un castigo divino, sino que estén aiin mds bajo

la proteccién divina (Sal. 72:2ss; 132:15). El no darles a los desvalidos su derecho es objeto de cen-
sura {Sal. 82). Los pobres recurren a Dios cuando son hostigados por sus enemigos (Sal. 9:12],
quienes pueden ser opositores politicos, adversarios extranjeros, o fuerzas impersonales tales como
la enfermedad. A los pobres se los llega a equiparar a los que hacen peticiones, quienes pueden no
ser pobres en el sentido econdmico, pero son oprimidos en otras formas, y por lo tanto reclaman la
proteccién divina. El prospecto de una ayuda material mantiene un lazo con el sentide literal.
Cuando se recibe alivio se ofrecen acciones de gracias.

. La tragedia del exilio conduce a un uso colectivo general de los términos, aunque mds en conexién

con las promesas de Dios, y sin ninguna sugerencia de que Dios vaya a dar su ayuda porque el
pueblo se halle ahora en algin estado ideal de pobreza. Todavia estd presente una referencia mate-
tial, y la solucién final serd un ajuste de cuentas semiescatolégico.

. La literatura sapiencial acepta el orden social, pero sus ideas sobre la pobreza las conecta muy de

cerca con Dios. Algunos casos de pobreza pueden deberse ala pereza o ala inmoderacién {Pr. 6:6ss;
21:17). Pero es mejor ser pobre y justo que rico y mentiroso (19:22). Hay simpatia para con los pobres
(14:20; 18:23; Ec. 9:16). No se deben clvidar las obligaciones para con ellos (Pr. 22:2). En general, los
Proverbios tienden a tener mds admoniciones para los ricos que para los pobres, y el Sirdcida hace
un gentil Hamado en su favor. Job se queja de que su generosidad hacia los pobres no recibe
reconocimiento (29-30), y de que los pobres son catregados a los opresores (24:14}, pero mantiene
la esperanza de que al final Dios los auxiliard (5:15),
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C. El judaismo tardio.
1. Uso.
1. Los rabinos conocen los términos para los pobres, pero los usan poco.

2. Josefo hace mis uso del grupo névmg que del grupo twyds, y Filén, que no se interesa por el pro-
blema, nunca usa 7Twy65 en abscluto.

H Los pobres en los Deuterocandnicos y en los pseudoepigrafos.
Algunas de estas obras soslayan la situacion social, mientras que otras se quejan de ella, pero sin usar
TTWYo§ ni sugerir una antitesis con los ricos.

2. Otro grupo exige compasién por los pobres, elogia la generosidad, da ejemplos de ellz, y considera
SuS Tecompensas.

3. Otras obras manifiestan la esperanza de que la pobreza se desvanecerd en el nuevo eén. Antes del
final, los pobres estaran en conflicto con los ricos y entonces serdn puestos encima de ellos. A aque-
llos que siguen a la ramera de Babilonia se les amenaza con la pobreza,

4. Todavia otro gmpo se queja violentamente contra los ricos, y entremezcla los conceptos de pobreza
y piedad. .

wn

. En los Salmos de Salomén (5:2, 11; 10:6, etc.}, a los pobres se los considera en relacién con Dios, El
término TTwX0g se usa aqui para diversas formas de afliccién, incluso la pobreza material, pero en
particular denota una cualidad interior. En una teologia del martirio, la pobreza se integra a las
acciones de Dios en la historia. La actitud pasiva impide el desarrollo de movimientos activos en
favor de los pobres.

1. Qumrdn. '

1. En la literatura de Qumrin, a individuos y grupos se los llama pobres. Dios los usa para derrotar a
sus enemigos. «La comunidad de los pobres» se convierte en término comin para el movimiento,
pero el uso no nos permite sacar ninguna conclusién en cuanto a su composicién.

2. Los miembros de la comunidad renuncian a sus posesiones privadas. Hay severos castigos por
declaraciones falsas o por apropiacién indebida de fondos comunitarios. La propiedad no es inco-
rrecta en si misma; la comunidad es una unidad econémica, aunque con su difuminacion de las dis-
tinciones entre ricos y pobres, refleja la vida de la edad venidera en que la pobreza quedaré atrés. El
Documento de Damasco permite tener cierta propiedad privada junto con los bienes que se com-
parten, y los esenios signen un patrén similar. Filén sugiere que los terapeutas renuncian a todos sus
bienes, pero su descripci6n es sumamente retdrica.

I'V Laos pobres en el judaismo palestinense,
. La edad posterior a los Macabeos es de grandes tensiones sociales, pero con la dinastia herodiana
vienen condiciones mas estables. Los fariseos se van apartando de las masas, entre las cuales encuen-
tran cierto apoyo los extremistas. Las revueltas contra Roma traen un ethos de pobreza, pero la
riqueza vuelve a aumentar y ocasiona divisiones sociales en que las masas son despreciadas y los
pobres son olvidados, aunque algunos sectarios contintian glorificindolos.

2. Legalmente los pobres pagan impuestos minimos, y también tienen derecho a recibir sustento (cf. el
impuesto de los pobres basado en Deuteronomio 14:29, que suele ser letra muerta, pero que los
fariseos observan como un deber, y que posteriormente se vuelve mas importante). Los pobres tam-
bién gozan de los derechos tradicionales de espigueo.

3. Lacostumbre establecida hace que la filantropia voluntaria sea una fuente importante de ayuda para

los pobres, aunque con frecuencia los mendigos abusan de ella. Un principio aceptado es que, asi
como Ias ofrendas por el pecado traen expiacién a Israel, lo mismo logra la filantropia para los gen-
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tiles, Después de la destruccién del templo, esta dltima desempefia un papel mas importante también
para Israel. Algunos grupos, p. &j. los esenios, hacen de ella un deber, y se dan alimentos ¥ ropa
ademas de dinero.

4. Después de la Guerra de los Judios entra en vigencia un sistema oficial de socorro a los pobres. Las
sinagogas organizan recolecciones y ofrendas, proveen sustento diario y semanal, y también esiable-
cen hospicios. Pero las distinciones sociales permanecen.

V. Los rabinos, Después del exilio los rabinos adoptan una visién negativa de la pobreza, burlindose de
las modestas ofrendas de los pobres, y no reconociendo en la pobreza una excusa para no estudiar
la ley. Aunque cualquiera puede ser victima del infortunio, la pobreza se clasifica como una
maldicién o un castigo. Sin embargo, se siguen encontrando afirmaciones en el sentido de que los
pobres son objetos primordiales de la misericordia divina.

D.EINT.

1. Los Evangelios.

1. Marcos. En el NT el término habitual para los pobres es mtwy6c, no mévng. De 31 a 35 casos, 142 15
estén en los Sinépticos, y 4 a 5 de ellos en Marcos. El uso en Marcos es literal. Marcos 12:41ss afirma
que la ofrenda infima de la viuda es de mas valor que las grandes donaciones de los ricos. En 10:17ss

Jestis reta al terrateniente rico a que venda su propiedad y se la dé a los pobres. En Marcos 14:5, 7
las circunstancias especiales explican lo que podria parecer un extrasie rechazo de la inquietud vali-
da del grupo circundante de Jesis.

2. Mateo. Mateo 19:21 asocia la posibilidad de que el jefe dé su propiedad a los pobres con el ser z&105.
En 26:11 se refuerza la formulacién de Marcos, pero sin cambio de sentido. En 11:3 se da especial
énfasis a la predicacién del evangelio a los pobres; esti en correlacion con la misién del cap. 10,
acerca de la cual el Bautista debe haber tenido informacién. En 5:3 (cf. 5:5) —la primera bienaven-
turanza-— se eleva el énfasis de la esfera material a la espiritual. =

3. Lucas. Lucas 18:22 anade un mevee a la exigencia de que el joven jefe rico venda sus posesiones, y el
contexto da a entender que es toda una clase social la que se queda sin cumplir esa exigencia. El
dicho de 7:22 se incorpora al relato. El texto de 6:20 podria derivarse de una fuente diferente de
Mateo 5:3, aunque no se puede dirimir la cuestién de la prioridad. El tema de ricos y pobres desem-
pefia un papel en los relatos lucanos de la infancia. En 4:18 la predicacién del evangelio a los pobres
tiene significacién temética En 14:2], que se refiere al banquete escatolégico, a los pobres se los
invita junto con los lisiados y los ciegos, y en 14:13 es a ellos a quienes hay que invitar a un banquete.
En 16:19ss el hombre pobre es el receptor de Ja gracia divina, y el hombre rico, por su egocentrismo,
queda inexorablemente alienado de Dios. En contraste, el rico Zaqueo, cuando se encuentra con
Jestis, exhibe una generosidad extraordinaria para con los pobres. Otros pasajes (6:24-25; 8:14;
12:15ss; 14:33; 16:10ss) destacan los riesgos de la riqueza. No existe aqui un interés primario en los
pobres como tales, sino en la salvacién de los ricos, a quienes su riqueza apega a este mundo.

4. Juan. Juan 12:5-6 atribuye motivaciones impuras al interés de Judas por los pobres, y esto da un
sesgo especial a la respuesta de Jesis en el v. 8. En 13:29 los discipulos dan por entendido que Judas,
_ quien estd a cargo de la bolsa, ha sido enviado a dar la habitual limosna de Pascua a los pobres.

IL. Lucas T4ss, Jesis y el Bautista. Lucas 14ss se refiere con frecuencia al tema de los ricos y los pobres, y
da a entender una identificacién especial con los pobres, las viudas, los pecadores y la gente insigni-
ficante. Lucrs 4:18 apunta en gran medida a lo mismo, y en Lucas 7:22 (cf. Mt. 11:5) hay énfasis en
el hecho de que el evangelio es especialmente para los pobres. En Mateo 11:28 Jesis se sitia a si
mismo entre los cansados y humildes, pero no permite que se le ate a un principio social (Mr. 14:7)
ni alimenta la esperanza de satisfacer expectativas materiales. Aunque 1twx6¢ no figura en la pre-
dicacién del Bautista, encontramos términos relacionados; su mensaje es rico en tonalidades sociales,
de modo que hasta cierto punto estd presente una teologia de la pobreza.
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111 Pablo. Aunque Pablo rara vez usa 1twx66, y no lo usa del todo en el contexto de las distinciones que
Cristo ha eliminado, los pasajes en que si usa el término son cruciales. Asi, en Gélatas 2:10 y
Romanos 15:26 promueve enérgicamente la colecta para los pobres, o para los pobres que hay
entre los santos de Jerusalén. Se trata de una ofrenda voluntaria, no de un tributo; pero Pablo la con-
sidera particularmente importante. La frase en Romanos 15:26 puede ser un término que la iglesia
de Jerusalén usa para si misma. En Gdlatas 4:9 Pablo llama a los espiritus elementales débiles y
Twxa, e. d. miseros. En 2 Corintios 6:3ss, en una serie de paradojas, destaca que los apéstoles, si
bien son materialmente pobres, hacen espiritualmente ricos a muchos. En 1 Corintios 15:10, 1wy
es una lectura posible, y no poco plausible, para describir la gracia de Dios manifestada a Pablo; no
fue mezquina. Generalmente Pablo parece haber tomado el término Ttwyéc de la tradicién anterior
o de una situacidn real. Conoce el problema de la pobreza y da pasos para resolverlo; pero su orien-
tacién es demasiado fuertemente escatolgica como para permitir que ese problema se convierta en
una inquietud de gran dimensién o en un tema de transvaluacién teoldgica. Asi, Pablo no usa
TTw)0g como titulo para los cristianos, ni es TTwyele un término figurativo para la vida cristiana.

IV, Santiago. Santiago ataca a los ricos tanto de dentro como de fuera de la iglesia, y a ellos contrapone
a los humildes o los pobres. Dios ha escogido a los pobres del mundo para ser ricos en fe (2:5). La
iglesia ya no siente solidaridad con los oprimidos ahora que estin entrando a ella personas mis aco-
modadas, y el autor protesta contra las deshonras a los pobres (2:6),

V. El Apocalipsis. En 2:9, 1a riqueza espiritual de la iglesia de Esmirna contrasta con su pobreza material.
En 3:17, la supuesta riqueza de Laodicea se desenmascara como pobreza. En 13:16 los ricos y los
pobres son las dos clases de los materialmente ricos y los materialmente pobres.

VI.La comunidad primitiva. Bastante extrafiamente, los Hechos no usan mtwydg cuando describen el
compartir de bienes en la iglesia de Jerusalén. Si Romanos 15:26 contiene un titulo para esta iglesia,
 sugiere el desarrollo de una estructura que elimina las distincicnes sociales, como lo consignan los
Hechos. Las comidas en comiin y la entrega de propiedad personal para ser administrada por los
apdstoles, y posteriormente por los siete, dan evidencia de una atencién a los pobres que va mucho
mas alld de la prictica normal de la sinagoga, aunque concuerda con gran parte del pensamiento
palestinense.

E. La era postapostdlica.

L El eristianismo judiv pesterior. El término 'Efuwveiol o ’E[itmutm (Ebionaei) se vuelve comiin en el
ambito cristiano judio, y esta traduccién es preferida a ftwyol incluso por los cristianos judios.
Simaco, en su traduccién, parece fratar de disociar los dos conceptos, y hallamos una tendencia si-
milar a evitar mwyol en las Pseudoclementinas, junto con una indiferencia respecto al ideal de la
pobreza externa.

I Los Padres apostdlicos. La exhortacién primitiva elogia la generosic'ad con los pobres (cf. Did. 5.2). Las
oraciones de los pobres son eficaces (Hermas, Semejanzas 2.5ss). La iglesia ordena proveer para los
pobres. El ascetismo fomenta la oposicién a la propiedad, pero argumenta que la verdadera riqueza
eslaausencia de deseo. En un extrafio viraje, las donaciones hechas a los martires se tienen en mayor
estima que los donativos a los pobres. La riqueza en cuanto a tal no es un mal, sino que sélo lo es el
apego a ella (Ireneo, Contra las herejias 4.30). La pobreza puede incluso obstaculizar el conocimiento
de Dios (Clemente de Alejandria, Pedagogo 3.35.1). Se destaca la limosna, pero més para la salvacién
del que da que para el alivio de los pobres.

[E. Bammel, VI, 888-915]
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~muypn [lucha a punetazos], mxredw [peleara punetazos|

L. Tuypn significa «lucha a pufietazos, «peleas, «reyerta». En Marcos 7:3 el término es textualmente
incierto; si se mantiene, parece denotar el frotarse la palma de una mano con el puiio de la otra.

2. El verbo Tuktelt significa «pelear a pufietazos, boxear», Pablo lo usa figuradamente en 1 Corintios
9:26 cuando dice que no boxea como quien da golpes al aire. Lo que Pablo tiene en mente puede
ser un mal boxeador que no logra darle a su oponente, 0 un boxeador fingido que no se enfrenta en
absoluto a un oponente sino que simplemente da golpes contra una sombra. Otra posibilidad es la
de unos boxeadores que s6lo estin realizando golpeteos preliminares. En cualquier caso, de lo que
se trata es de la falta de seriedad. Pzblo no tiene tiempo para arremetidas incompetentes o frivolas.
Esta enfrascado en un combate vital, y se esfuerza al méximo por alcanzar el premio.

[K. L. Schmidt, V1, 915-917)

wfww [espiritu de adivinacién]

1. B es el nombre de Ia serpiente que resguarda el ordculo de Delfos, y se usa también desde el
primer periodo imperial para un ventrilocuo a través del cual, segiin piensan muchos, se supone que
habla un dios, y que por lo tanto es considerado como un adivino. No resulta claro c6mo se llegaa
equiparar 08wy con &yyeo=pipbeg, el ventrilocuo. Puede ser porque la Pitonisa délfica, como el
ventrilocuo, habla con sonidos extrafios. No existen evidencias, en la Roma imperial del siglo I, para
la idea de un espiritu de adivinacién.

2. La LXX usa &yyeotpigulog para un término hebreo de significado incierto.

3. Sobre la base de 1 Samuel 28:8, Josefo usa &yyaotpijtuBog para aquellos que mediante adivinacién
conjuran los espiritus de los muertos, y para el término hebreo subyacente la Vulgata usa posterior-
mente términos como magus, python, pythonicus spiritus (Lv. 19:31; 2 8. 28:3,9; 2 Cr. 33:6). Al princi-
pio s6lo JaLXX conecta la ventriloquia con la invocacién de espiritus de los muertos; los Padres pre-
guntan si el €yyeotplivBos puede de veras hacer tal cosa.

4. En Hechos 16:16 el «espiritu» podria estar en aposicién: un espiritu, a saber, un m8wv, o llamado
TTBwy; o podriamos traducir la expresién come «un espiritu piténico». El punto es, quizis, que
68wy denota el espiritu que habla por medio de la muchacha. Como adivina/ventrilocua, ella se
halla en relacién con lo demoniaco. Aunque muchos ventrilocuos que aseguran ser profetas son
impostores, para esta muchacha la ventriloquia esta relacionada con un don supuesto o auténtico ce
adivinacion.

5. En los escritos cristianos primitivos se usa T08wv, no para el ventrilocuo, sino para el espiritu que
habla desde €l o ella. Jerénimo, en Tsaias 8:20, se refiere al desenmascaramiento de los ventrilocuos
como demonios pitdnicos.

[W. Foerster, VI, 917-920]

_moAn [puerta, porton], mAGy [entrada, portal]

A. Sentido literal. La mAn esla puerta de una cindad, un templo o una cércel. El 1A@v es la entrada
o portal de una ciudad, templo, casa o complejo de casas. En Hebreos 13:12 se dice que Jests fue cru-
cificado fuera de las puertas. Esto enfatiza la separacién respecto al judaismo. Los sacerdotes no
tienen parte en el altar cristiano. Asi como la ofrenda por el pecado en el Dia de la Expiacion se
quema fuera del campamento, asi Jests, la ofrenda por el pecado en la nueva alianza, muere fuera
de la ciudad santa. La ejecucién fuera de las puertas es parte de la ignominia de ser contado entre los
transgresores (Lv. 24:14; Nm. 15:35), pero es también un aspecto esencial de la \inica verdadera
ofrenda por el pecado.
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B. La puerta estrecha de Mateo 7:13-14. Algunos textos omiten w0An del v, 13 como una interpo-
lacién del v. 14, pero unos cuantos la omiten también en el v, 14, y en vista del paralelismo lo mejor
es mantenerla las dos veces. El vinculo con «camino» no significa que la puerta sea la entrada al
camino o un paso en ese camino. La comparacién de la entrada al reino de Dios con una puerta es
comin en la jerga escatolégica. El hecho de que la puertia v el camino sean estrechos indica la difi-
cultad del ingreso. Los discipulos deben aceptar el sacrificio de siy el sufrimiento si quieren pasar por
la puerta hacia la ciudad eterna. En Lucas 13:23-24 1a imagen es diferente; s trata aqui de una puerta
de una sola hoja {8lpa) hacia un salén de banquetes, que ahora esté abierta y que pronto se cerrard
{v. 25); la leccion es, entonces, entrar mientras todavia hay dempo.

C. Las puertas del hades en Mateo 16:18. Muchos pueblos de la antigiiedad consideran el mundo
inferior como un pais, una ciudad, una fortaleza o una prisién con fuertes portones (cf. Babilonia,
Egipto y Grecia). En el AT leemos de las puertas del mundo de los muertos solamente en Isafas
38:10, pero cf. las puertas de la muerte en Salmo 9:13, o de las tinieblas en Job 38:17, y los barrotes
del mundo de los muertos en Job 17:16. Luego se dan referencias a las puertas del mundo de los
muertos en Sirdcida 51:9; Sabiduria 16:13; Salmos de Salomén 16:2; 3 Macabeos 5:51. La idea, sino
la frase, estd presente también en muchos rabinos. El iinico caso en el NT estd en el semitismo de
Mateo 16:18. Aqui §bng podria ser el mundo de los muertos, y la idea podria ser entonces que las
puertas no pueden aguantar ya sea el embate de la iglesia para rescatar a otros, o el éxodo de los
creyentes con ocasion del descenso y resurreccién de Jesis. Si la expresion es més figurativa, el
enunciado podria indicar ya sea que Pedro no va a morir antes de la parusia, o que lamuerte no tiene
poder sobre los creyentes, o que los creyentes no compartirén el destino de los malvados. En su con-
texto, el significado mas probable es que las puertas del hades representan las fuerzas del mundo infe-
rior, opuestas a Dios, que van a atacar la roca pero que no prevalecerdn contra ella. Posteriormente
las «puertas del hades» figuran especialmente en referencias al descenso de Cristo al hades, sobre
cuyas puertas él tiene supremo poder {cf. Ap. 1:18).

[J. Jeremias, VI, 921-928]

Bopa, KAelg

A. El mundo griego y helenistico.
Liso general.

?. Literal. nip es «fuegoren sus dlversa.s formas y usos, p. €j. para quemar, alumbrar y calentar. El fuego
es un poder beneficioso y civilizador, pero también una fuerza destructiva y aterradora. En la guerra
destruye naves, ciudades, elc., pero industrialmente sirve para purificar metales, etc.

2. Trangferido. El fuego denota violencia, irresistibilidad, deseo y anhelo. Figura en diversas expresiones,
P €. «echarle aceite al fuego», «de la sartén al fuego». -

1L Filosofia. En la fllosofia el fuego es uno de los dos, cuatro o cinco elernentos. Para Herdclito es el mate-
rial basico; el mundo es la accion del fuego en diversas formas de cambio, a saber, de fuego a agua
a tierra y de regreso. En el estoicismo toda ]a realidad es fisica. La sustancia mds pura es un aliento
racional similar al fuego que configura, mantiene y domina todas las cosas. El mundo es una forma
del fuego primigenio en un ciclo sin fin. El alma, como el fuego, contintia después de la muerte pero
regresa al fuego primigenio en la conflagracién césmica.
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. Al principio el fuego es un antidoto contra las malas influencias. “En lamuerte, el fuego contaminado
es sacado y se trae fuego nuevo. El fuego forma parte de diversas ceremonias, p. ej. después del
nacimiento, antes de las asambleas, etc. En algunos ritos se queman animales vivos en piras funera-
rias sobre las cimas de las colinas. Cuando se establece la cremacion, persiste la creencia de que el
fuego no puede destruir el alma.

. En el culto de los dioses, Hefesto y Hestia se asocian con el fuego del volcin y el fuego del hogar. Los

pitagéricos consideran que e} fuego central es el hogar del cosmos, y del hogar sagrado nacional los
colonos toman fuego para el hogar en los nuevos asentamientos. Zeus, Hermes y Dionisos también
estin asociados con el fuego en diferentes maneras. En las teofanias el fuego es una expresion de glo-
ria. Los fendmenos de fuego también sirven como agiieros, v las descripciones del mundo inferior
contienen muchas referencias al fuego, a veces con una funcién purificadora.

. El fuego desempeiia una parte importante en los misterios, en conexi6n con la purificacién antes de

la iniciacion. Como fuente de luz, simboliza el traslado de las tinieblas a la luz. En las bacanales
romanas, mujeres delirantes lanzan antorchas al Tiber. El dios del fuego E6n es llamado sefior del
fuego y se dice que respira fuego, que siembra fuego, que es fuerte y gozoso en el fuego, y que ruge
como el fiego y es un torbellino de fuego. A pesar de todos sus aspectos destructivos, el fuego se
conecta principalmente con la deidad y el espiritu.

El culto al fuego entre los persas. El fuego es objeto de adoracién principalmente en Persia. En
el dualismo cosmolégico, el fuego y la serpiente representan la verdad y la falsedad. En la lucha
humana por la buena conducta, el fuego estd del lado bueno. Es asi como se le rinde culto, como
encarnacion del poder divino espiritual. Nada relacionado con la deformidad o con la muerte debe
entrar en contacto con él; por eso los caddveres se exponen a las bestias de carrofia, que represen-
tan el mundo del espiritu maligno. En la escatologia, el fuego sirve al propésito de la prueba final.
Todos los seres humanos entrardn en el metal fundido; los justos saldrén ilesos, los malos sufrirdn. La
tierra renovada serd un llano liso, sin hielo. Al principio el culto se da en un altar llameante al aire
libre, pero después se empieza a usar un templo del fuego, en cuyo centro se halla el fuego sagrado
que ninguna mano humana debe tocar ni ningin aliento humano debe contaminar, de modo que
los sacerdotes que lo cuidan usan mitones y mordazas, y utilizan lefia ritualmente purificada. Desde
el hogar sagrado se lleva el fuego nuevo para que arda en las casas.

C. El AT, el judaismo tardio y el gnosticismo.

L
17

EIAT
En la LXX, donde figura unas 490 veces, lp traduce por lo general el hebreo . Otros términos
originales son poco comunes. Figuran unos 100 casos en obras que sélo estin en griego.

. Uso téemico. En el uso diario el fuego sirve para la cocina, la fabricacion, la metalurgia, la guerra, etc.

Esta prohibido encender fuego en sibado (Ex. 35:3). En el culto, el fuego del altar se mantiene ar-
diendo (Lv. 6:2, 6). Sélo ese fuego se ha de usar en los sacrificios (cf. Lv. 10:1). Estd estrictameate pro-
hibido sacrificar a los nifios en el fuego (Lv. 20:2, pero cf, 2 R. 16:3; 21:6). El fuego es también un
medio de purificacién (Lv. 13:52). Enla natura.lez.a., el relimpago es el fuego de Dios (Job 1:16; Ex
9:28). En Am6s 7:4 T designa el calor del verano o la sequia. Job 28:5 compara la mineria con la
actividad volcdnica; la referencia puede ser a «incendiar» en el sentido de romper las rocas duras con
fuego de madera.

. Uso transferido. Las pasion.s humanas destructivas se comparan con el fuego (Pr. 26:20-21; Si

28:10-11; Pr. 6:27-28). El fuego también representa la ira judicizl de Dios (Jer. 4:4; Fz. 21:36; Sof. 1:18;
Nabh. 1:6; Sal. 79:5). Estin presentes diversos conceptos; p. ¢]. el incendio forestal en Jeremias 21:14,
el horno de fuego en Salmo 21:9, el fuego refinador en Malaquias 3:2, el relimpago en Lamentaciones
1:13. Un concepto primordial es la irresistibilidad. El escapar de un gran peligro se compara con un
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tiz6n arrebatado del fuego en Zacarfas 3:2. El fuego expresa disolucién en Miqueas 1:4, y purificacién
en Isafas 1:22. La iluminacién por el fuego s6lo desempefa un papel poco importante {cf. Nah. 2:4).

4. El futgo en relacidn con Dios. :

a. Teofania. En la mayoria de las teofanias del AT, el fuego representa la santidad y la gloria de Dios.
El fuego puede ser natural (Ex. 19) o puede ser el fuego inusitado de la zarza ardiente (3:2; cf. Jue.
6:21). La columna de fuego representa la presencia continua de Dios (Ex. 13:21-22). En el Horeb,
Dios mismo no esii en el fuego (1 R. 19:12); la verdadera revelacién se da por la palabra. En la
vocacién de Isaias cap. 6), el fuego purifica sus labios impuros. En Ezequiel 1:28 el fuego expresala
brillantez divina {cf. Dn. 7).

b. Medio de juicio. En Génesis 19:24 Dios juzga mediante el fuego y el azufre. En Exodo 9:24, el fuego
y el granizo forman la séptima plaga. El fuego de Dios o del cielo es una expresién para indicar el
juicio en Levitico 10:2; 2 Reyes 1:10. El fuego abate tanto a los enemigos de Israel (Am. 1:4ss) coma
al propio Istael desobediente (Am. 2:5). Escatologicamente, el fuego es una seiial del dia del Sefior
(J1. 2:20), denota la destruccién final (Mal. 3:19), y representa el castigo eterno (Mal. 3:19).

c. Signo de gracia En Génesis 15:17, el fuego indica que Dios en su gracia acepta los sacrificios.
Interviene en el arrebato de Elias en 2 Reyes 2:11. Es una sefial de guia y proteccién en Exodo
13:21-22 (cf. 2 R. 6:17). En Isaias 4:5 describe la morada final de Dios en medio de su pueblo.

d." Término para Dios. La descripcién de Dios como fuego consumidor (Dt. 4:24) denota su ser majes-
tuaso que abarca la gracia y el juicio. En el AT, el fuego se considera en sentido teocéntrico mds que
cosmolégico. Expresa la gloria de Dios en la revelacidn y el juicio.

11, El judatsme tardip.
1. La apocaliptica. En la apocaliptica a los astros se los llama cuerpos de fuego; se dice que los seres
_ humanos estdn compuestos de tierra, agua, aire y fuego; figura la idea de una conflagracién césmica;
los angeles son seres de fuego, y el fuego representa el castigo en el mundo venidero.

2. Los rabinos, Algunas obras rabinicas consideran el fuego como preexistente, y otras hablan de su
 creacion. Se distinguen diversas formas de fuego, p. &j. la fiebre, el fuego de Gabriel y el fuego de
Dios, junto con otras formas ordinarias. Se asocia la ley con el fuego, y el fuego marca a quienes la
estudian, de modo que el fuego del infierno no tiene poder sobre ellos. El lugar de los muertos se
convierte en un lugar de fuego para castigar a los malvados. El sheol es una etapa intermedia; la
gehenna es el Iugar final de castigo. Los castigos en el lugar intermedio son para purificacién, y las
oraciones y limosnas pueden acortarlos o aliviarles. Todos los transgresores en Israel, asi como los
reprobados eternamente, pasaran por el lugar intermedio. Se dan diversas descripciones del fuego
intermedio y del final, p. e]. su calor, su intensidad, su duracién, etc. El fuego caracteriza el mundo
celestial, p. ej. los dngeles y el dedo de Dios.

3. Qumprdn, Las obras de Qumran también esperan un juicid final de fuego sobre los enemigos de Dios.
El fuego denota la afliccitn, pero hay también un fuego eterno del infierno. Se pueden ver rastros de
1a idea de una conflagracién césmica.

4. Eljudaismo helenfstico, _

a. Fil6n adopta la idea de cnatro elementos, y describe la naturaleza del fuego y su significado cultural
al estilo de la filosofia griega. Pero no equipara el espiritu humano con el fuego. Para €l el aspecto
penal es menos impartante; en el czso de Nadab y Abihd, el juicio conduce a la comunidn con Dios.
Su énfasis en la trascendencia de Dios lo protege del monismo del fuego que se halla en el estoicismo.

b. Josefo usa el fuego en el sentido literal; también tiene Tup€iov para «combustibles, y TrUpEtéq para
«fiebre».
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IH Uso gndstico.
1. Los escritos hermeticos. En estas obras el fuego denota el cosmos material, la esfera planetaria v

~

bt

demoniaca y la pasién sensual.

. Las abras gndsticas coptas. Aqui el mundo sublunar estd rodeado de esferas de fuego. El alma que

asciende debe pasar por la zona de fuego de los arcontes. Los juicios de fuego castigan a los
pecadores segiin sus acciones. Junto con el bautismo de agna y el del Espiritu, existe un bautismo de
fuego.

. La literatura mandea. Estas obras contraponen el fuego viviente y el fuego consumidor. Positivamente,

el fuego pertenece al rey victorioso y eterno de la luz, y reviste o corona a sus enviados. También ef
alma es fuego viviente. Negativamente, el fuego consumidor o llameante es el de la vida material o
el juicio. Caracteriza al mundo malvado, al cuerpo y a la pasién por una parte, y al juicio escatolégico
por la otra. En una obra el fuego esla raiz de todas las cosas. El fuego visible surge del invisible. Todo
lo material se disolverd en la conflagracién final.

.E1NT.

El fendmeno terrenal. S6lo rara vez se usa Tip para denotar el fenémeno terrenal en el NT. En Hebreos
1:7 se hace referencia al relimpago, en Apocalipsis 16:8 al calor, en Marcos 9:22 al fuego cotidiano,
en Lucas 22:55 a una especie de fuego de guardia, en Hechos 28:2ss al fuego para calentarse, en
Hebreos 11:34 al fiuego corno medio de ejecucion, y en Apocalipsis 17:16 al fuego como arma de
guerra. En el NT no existe un fuego cultual (pero cf. Ap. 8:5).

Uso figuradp.

. Elfuego esuna ﬁgu:a del juicio final (cf. el arbol estéril en Mt. 3:10, la paja en Mt 3:12, la cizafa en

Met. 13:40, las rarnas sin fruto en Jn. 15:6). Santiago 5:3 entreteje mds de cercalos elementos materia-
les y figurativos. El fuego de la prueba en Proverbios 17:3 se aplica en 1 Pedro 1:7 al mantenimiento
de la esperanza y la fe en medio de las aflicciones, y en Apocalipsis 3:18 al arrepentimiento con mires
a la verdadera riqueza.

. El poder destructivodela lengua es un fuego en Santiago 3:51; tiene la fuerza de una conflagracdién

césmica. El contexto de Lucas 12:49 sugiere que se tiene en mente el fuego dela dlscordsa, '

1II. Uso teoldgico.

[

b.

Teofanias. Esteban alude al fuego de la zarza en Hechos 7:30, y Hebreos se refiere ala autorrevelacion
divina en el Sinai en 12:18ss. Sin embargo, cuando Cristo se le aparece a Pablo, solamente hay uz,
no fuego (Hch. 9:3).

. Media de juicip. El fuego en los juicios temporales figura solamente con referencias al AT (cf. Le. 9:54;

17:26ss). E1 NT generalmente tiene a la vista el fuego escatolégico.

En el Apocalipsis, el fuego simboliza el juicio. El fuego y el granizo en 8:7 nos recuerdan la séptima
plaga. La alusion en 8:8 es 2 un volcan o a un astro. Los caballos de 9:17-18 vomitan fuego. Un fuego
divino protege alos dos testigosen 11:3. Enlos iiltimos dias, los falsos profetas hacen bajar fuego del
cielo (13:13). En 14:18, un angel de fuego viene a ejecutar el j juicio.

Mis directamente, el fuego representa el fuego escatolégico del juicio.

{a) El Bautista retrata el juicio en términos de fuego en Mateo 3:11.

(b) Tal vez Jesiis tenga en mente este fiego en la paradoja de Marcos 9:49: los que no acepten el juicic

de Dios mediante la negacion de si, caen victimas de la ira venidera (cf. Mt. 10:39; Mr. 10:25ss}: En

* Lucas 12:49-50, el que bautiza con el Espiritu y fuego debe primero emprender él mismo el camino

del sufrimiento (cf. v. 50}. El juicio ya estd presente en Jesis y con €l; la relacién con él decide entre
la separacién de Dios y la comuni6n con él.
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ic} mp denota el juicio final en los tres casos en Pablo. En 1 Corintios 3:13 el juicio final pondrd de ma-
nifiesto el valor del servicio cristiano. Una obra mal hecha serd consumnida, pero los que la hicieron
se salvardn «como quien pasa por el fuego», e. d. no siendo purgados sino «por un pelitor. Aqui se
combinan las ideas de la casa incendiada, la venida del Sefior con fuego, el fuego purificador, y una
huida por muy poco. En 2 Tesalonicenses 1:7-8 Jesiis vendri de nuevo con fuego; aqui se trata clara-
mente del fuego del juicio. En Romanos 12:20 Pablo cita Proverbios 25:21-22 para respaldar su lla-
mado a renunciar a la venganza. La idea es que debemos vengarnos haciendo el bien, pero la frase
«ascuas de fuego» lleva una referencia secundaria al juicio final que les sobrevendra a los enemigos
si no responden con un cambio de corazén.

{d) En otros libros del NT, nlp es el fuego del juicio final en Hebreos 12:28. En Apocalipsis 20:9, Dios
inflige un juicio de fuego contra Gog y Magog en el combate final. En 2 Pedre 3:7, una conflagracién
final pondri fin al actual orden del mundo, asi como el diluvio anegé al mundo primitivo.

¢. En el NT el fuego suele ser el fuego del infierno.

(a) En los dichos de Jests, nip es el apuesto de faotieie o de wr (Mt. 13:42; 18:8-9; Mr. 9:43). Marcos
9:49 cita Isaias (6:24, y este versiculo se halla detras del «ftego que no se apaga» de Marcos 9:43 (cf.
el «fuego eterno» de Mt. 18:8).

{b) En Judit 7 los habitantes de Sodoma y Gomorra ya sufren por el fuego del infiemno, y en el v. 23 el
acto proverbial de arrancar a alguien del fuego denota el salvarlo del fuego del infierno.

(c) En el Apocalipsis, el fuego y el azufre denotan el castigo eterno {14:10). En 20:3 el infierno es el
abismo, y el lago de fuego en 19:20; 20:10; 21:8; la imagineria bien puede derivarse de fenémenos
del Mar Muerto.

{d) Juan, con su mayor énfasis en la decisién presente, no se refiere al fuego, si bien queda cabida para
el retorno de Cristo en juicio.

3. Sefial de la gloria celestial, El fuego significa la gloria celestial en Apocalipsis 1:9ss: los ojos del Jests glo-
rificado son como llama de fuego, y sus pies son como bronce refinado en el homo (cf. th. 2:18). En
10:1los éngeles tienen pies como columnas de fuego; esto denota su gloria celestial. El fuego expresa
también el esplendor del cielo, cuando 4:5 equipara las siete limparas con los siete espiritus de Dios.
El mar de cristal delante del trono de Dios (4:6) es la contraparte celestial del mar de bronce en el
templo (1 R. 7:23); en 15:2 ests mezclado con fuego. En Hechos 2:3, 1a comparacién con el fuego
indica el origen celestial del Espiritu que desciende. En lo principal, en el NT el fuego significa juicio,
pero el juicio divino y la gloria divina van juntos. El fuego representa todo el desenlace escatolégico,
sea en el infierno o en el cielo.

E. Los Padres apostélicos.

I La tradicién biblica. Los Padres apostélicos siguen habitualmente la tradicién biblica, ya sea citando
la Biblia (2 Clem. 76, etc.) o usando el tétmino para el fuego del juicio (Ignacio, Efesios 16.2) o el fuego
del infierno (2 Clem. 17.7). Diogneto 8.2 contradice la ecuacién estoica del fuego con la divinidad, a
la Iuz del fuego del infierno. Sélo 2 Clemente y Hermas se refieren a una conflagracién cdsmica
Como en el AT, el fuego puede ser un juicio temporal (1 Clem. 11.1}. Algunos martires son ejecuta-
dos con fuego, pero este fuego no puede realmente dafiarlos (Mart. Pol. 15-16). El fuego es una
prueba en Hermas, Visiones 4.3.4; Didajé 16.4-5. :

II. Influencias ajenas. La oposicién gnéstica de fuego y agua se puede ver en Ignacio, Romanos 7.2. El
fuego, como amor al mundo ¢ impulso hacia la materia, figura en Ignacio, Romanos 6.2. Diogneto
ve en el fuego uno de los elementos. Sin embargo, en su mayor parte, los factores ajenos son leves
en comparacién con el fuerte impacto biblico.
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A. El mundo griego.

1. Esta palabra significa a. «<quemar», «destruir con fuego», b. «tratar con fuegos, p. ej. <homear,
«asar», «fundir», «ahumar, c. «hacer fuego» o, en pasiva, <hacerse fuego», y d. «estar caliente al
gusto», «suffir de acidez».

2. Algunos sentidos figurados son «estar sulfurados y «ser presa del amor.

B. El judaismo.
1. Enla LXX, el sentido literal es tardio. El uso mis comiin es para refinar metales, y por eso para la
prueba puesta por Dios (Is. 1:25) y el acrisolamiento (2 S. 22:31).

2. Filén usa s6lo la voz pasiva, ya sea literalmente, «arder de calors, 0 mds a menudo figuradamente,
«estar inflamado de emocién» (buena o mala), p. ej. gratitud, indignacién justa, celo, pasi6n. Filon
combina la idea de la prueba divina con el concepto estoico de la razén que es fuego.

3. Josefo usa el verbo sclo en el sentido literal de «quemars.

4. Qumrdn se refiere a la prueba de la secta por la oposicion,

C.EINT.

1. Pablo usa el verbo solamente en sentido figurativo y en voz pasiva para estar inflamado de emocion.
En 1 Corintios 7:9 es mejor casarse que arder de deseo. En 2 Corintios 11:29, Pablo se consume de
compasi6n cuando un miembro de la iglesia es ofendido. Lo que es con la iglesia es con éL

2. La armadura cristiana de Efesios 6:11ss incluye el escudo de la fe, que puede apagar los dardos
encendidos del maligno. L2 idea es la del conflicto entre los creyentes y las huestes de Belial (cf.

Qumrén). £
3. Un sentido literal figura en 2 Pedro 3:12, en la descripci6n de la conflagracion final.

4. El Apocalipsis adopta la metifora del AT de poner a prueba los metales preciasos. En 3:18, el oro
purificado significa la auténtica fe y salvacién. Esta metéfora nos ayuda a entender la expresion en
1:15.

D. Los Padres a.postislioos. Lareferencia en el Martirio de Policarpo 15.2 esalos metales, no al homo.
Hermas, Visiones 4.3.4 considera la imagen de probar el oro como un llamado a ayudar en la cons-
truccién de la torre.

TOPWOLE.

1. Esta palabra significa «incendio», «accién de homear», «deseo ardiente», «fiebre».

2. En Proverbios 27:21 significa probar por el fuego, y en Am6s 4:91a destruccion de los cultivos.

3. Josefo lo usa para el castigo de Sodoma (Antigiiedades 1.203).

4. En Apocalipsis 18:9 mipwo; denota la destruccién de Babilonia por el fuego. En 1 Pedro 4:12 el
punto es una prueba por el fuego; aqui se ve un vinculo con la revelacién venidera de Cristo en glo-
ria (v. 13).

5. Laidea de un futuro juicie por el fuego estd presente en Didzjé 16.5.
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ThpLVOG {quemante, rojo vivo, del color del fuego]

mhpLee.

L

Esta palabra significa «igneo, de fuego», y figura para referirse a cuerpos de fuego, a cosas que estdn
ardiendo de calientes o, figuradamente, a una gran violencia.

2. Enla LXX, donde es poco frecuente, el término denota la brillantez de los fenémenos celestiales (Ez.
28:14, 16),

3. Eltnico caso en el NT se halla en Apocalipsis 9:17, donde los jinetes llevan corazas de fuego, e. d.
yasea del color del fuego, o envueltas en el fuego de sus bacas. La descripcion muestra que son seres
demoniacos destructivos.

Tuppdc. _ _

1. Esta palabra significa «rojo vivo» o «de color llameantex. Se usa para el cabello, para las melenas de
leones, etc., para el fulgor de los ojos de un perro, y para el sonrojo.

2. LaLXX usa el término para el potaje rojo de Génesis 25:30, la novilla roja de Niimeros 19:2, el agua
roja como sangre de 2 Reyes 3:22, y los caballos alazanes de Zacarias 1:8.

3. Fil6n no usa la palabra, pero Josefo la usa en Antigiiedades 1.34.

4. Los colores de los jinetes en Apocalipsis 6:15s se basan en los de Zacarias. El jinete del caballo rojizo
ocasiona la guerra y el derramamiento de sangre. El color rojo del dragén de fuego de 12:3 significa
su caracter belicoso y sediento de sangre.

5. En los Padres apostélicos, 1 Clemente 8.3 se basa en Isafas 1:18, aunque la expresion del v. 4 es
proverbial.

[F. Lang, V1, 928-952]

“ripoc fiorre]

. mhpyog tiene sentidos como «torres, «fortalezas, «torre de asedio», «castillo», «columna {de un

ejército)», «edificio alto», y en las papiros «dependencias, edificios adicionales».

. EnlaLXX el mip Yo es por lo general una «torre», «ciudadela», «torre en la muralla de una cmdad»

o «atalayas.

. Filén interpreta la torre de Babel simbolicamente. Josefo suele mencionar diversas clases de fortifi-

caciones. Los pseudoepigrafos usan el término para caracterizar el peregrinaje de los patriarcas entre
los gentiles. Qumran tiene una torre y murallas, y estas son metéforas comunes en los Rollos.

. En el NT, el pyog de la pardbola en Marcos 12:1 es una torre de camplo {cf. Is. 5:2). La torre de

Lucas 13:4 que se derumbé debe haber sido de considerable tamatio. La referencia en Lucas 14:28
es probablemente a una casa privada elevada, a menos que se denoten «dependencias, edificios adi-
cionales», como suele acurrir en los papiros.

- EnBernabé 16.5 la torre, en su contexto, parece ser para rebafios. En Hermas, las alegorias de la torre

se relacionan con la iglesia.
[F. Michaelis, VI, 953-956]
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[tener ﬁebnei TUPESOLW

smupéoow - [tener fiebre], mupetdc [fiebre]

1. La palabra Tupetdc describe el sintoma de la «fiebre». La medicina griega distingue varios tipos de
fiebre, y los atribuye a causas naturales. La creencia popular piensa que los dioses o los demonios
pueden tanto causar las fiebres como curarlas.

2. Las palabras del AT para «fiebre» también tienen que ver con el quemar, y algunas afirmaciones
rabinicas ve en las fiebres amenazas del juicio divino. La LXX rara vez usa mupetog (Dt, 28:22), y
nunca usa TUPECOL),

3. Los rabinos conocen las distinciones de la medicina griega y las causas y remedios naturales que se
sugieren, pero tienden a considerar que las fiebres tienen una causa demoniaca o divina.

4. El NT menciona mupeto tres veces entre las enfermedades curadas por Jests o los apdstoles (Mr. °

1:30-31; Jn. 4:52; Heh. 28:8). S6lo Hechos 28:8 muestra de qué fiebre se trata, e. d. disenteria febril.
El paralelo lucano a Marcos 1:30-31 cataloga la fiebre como grave. En los tres casos, alas fiebres se
asocian fuerzas religiosas, ya sea en forma de influencia demoniaca o de castigo divino. Por eso las
fiebres se superan invocando a Dios o a Cristo, quien, al tomar sobre si el castigo del pecado, expulsa
demonios por el dedo de Dios (Le. 11:20). La curacién de las fiebres demuestra el dominio de Cristo
sobre el pecado y el diablo, y es por lo tanto una sefial que despierta la fe (Jn. 4:53-54) en la salvacién
mesidnica que &l trae {(Mt. 11:4-5) y en la alborada del gobierno escatoldgico de Dios. La reanudacién
del ritmo cotidiano en Marcos 1:31 sugiere la restauracién del estado de creacién.

[K. Weiss, VI, 956-959]

7wioc [(asno) joven, borrico|

1. Relacionada etimolégicamente con «pollino» y «pollos, la palabra m@Aog se usa para designar a los
individuos j6venes de caballos o asnos, luego de otros animales, p. ¢j. el elefante, el camello, la golon-
drina, etc., y también figuradamente para un muchacho o una muchacha. IIGlog es también un

nombre propio.

2. Enel AT el término se usa para asnos jévenes en Génesis 32:16 (cf. th. el paralelismo de Gn. 49:11
con Zac. 9:9). .

3. Enlatradicién rabinica posterior, que tiene varias palabras para el borrico, el toro y el asno son ima-
genes mesidnicas.

4. En Marcos 11:2ss Jesiis entra en Jerusalén montado en un mdAog (cf. Gn. 49:11). Lucas 19:30ss tam-
bién usa nAog. Mateo 21:2ss se refiere a la burra y el barrico. Juan 12:15 cita Zacarias 9:9 LXX. La
significacién mesidnica del término es evidente.

[O. Michel, VI, 959-961]

TPH®, TWPWILE — TP
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Ps p (ro)

- pappi {rabi, rabino], poppouvi [maestro]

A. El judaismo.

L

2.

El término 27 denota a alguien que ocupa una posicién respetada, p. €j. un oficial. Lo usa un infe-
rior para hablarle a un superior. Lo usan los estudiantes para dirigirse a sus maestros, pero también
se puede usar para el Mesias o para Dios como Sefior del mundo.

El uso para los maestros se remonta al siglo IT a. C. Los estudiantes siguen a sus maestros con respe-
tuosa obediencia. Cuando estan calificados para ensefiar, ellos mismos reciben el titulo, que el pueblo
entero usa también. Figura en muchas inscripciones procedentes de Palestina, Siria, Chipre e Italia.

B. EINT.

L

En el NT, paffl figura solamente en los Evangelios. Mateo 23:7 censura a los escribas por desear el
titulo. En Juan 3:26 se lama pafpi al Bautista.

2. Jestis es llamado pafpl por Pedro en Marcos 9:5 y por Judas en 14:45. El término 8ub¢okeiog en

3.

Marcos 4:38; 9:17, etc. tiene el mismo sentido. Juan explica el uso en 1:38. A Jests se lo trata como
pafpl en 1:49; 3:2; 4:31; 6:25; 9:2; 11:8. En Marcos 10:51 y Juan 20:16, paPPovrt es una forma
alterna. El uso de peffi muestra que Jesis es considerado un maestro por sus discipulos y por la
gente. Se diferencia de un escriba ordinario en que €l escoge a sus propios discipulos y ensefia con
autoridad. Puesto que los discipulos nunca llegan a ser rabinos como lo es Jesiis, él tiene también una
condicién tnica como su xipLog (Mt 8:25; 20:33).

Al ir perdiendo prommenrm la tradicién palestinense, pefifi no figura en otros escritos cristanos.
[E. Lohse, VI, 961-965]

papdoc [vara, baston, palo], papsilw [apalegr, cuotar]

“papdovyos [policia con palo]

papdos.
A. Fuera del NT.

L

L

Significado en griego.

Esta palabra significa «bast6n», «vara», «palo», «cetror. Se puede usar para una fusta de cabalgar, la
vara de un mago, un cetro oficial, la cafia o palo de un pescador, una varilla con goma para atrapar
pdjaros, una platina de metal, una franja en la ropa, el asta de una lanza, el retofio de un drbol, o un
Verso en poesia. s

. Enla LXX el término se usa en general para un bastén o vara, y especificamente para un palo, el

cayado de un pastor, un bastén para los caminantes o para los ancianos, la vara de un mago, la vara
de un dngel o un cetro.
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[vara, bastén, palo] poPéog

" B. EINT. -
1. El término se usa para la vara de medir de un agrimensor en Apocalipsis 11:1 (cf. Ez. 40:3ss). Este
versiculo promete que la comunidad pasard incélume a través del tiempo del fin.

2. En 1 Corintios 4:21 el sentido es la vara que usa un maestro para castigar. Dado que los maestros
judios usan correas, aqui se trata de un maestro helenistico.

3. En Apocalipsis 2:27; 12:5; 19:13 (¢f. Sal. 2:9) la referencia es al cavado del pastor, que suele tener unz
punta de hierro. En 2:27 la vara la lleva el discipulo, pero segiin los otros dos versiculos el que la lleva
es el propio Cristo.

4. En Marcos 6:8 Jesiis permite que sus discipulos lleven un bastén de caminante (aunque cf. Mt. 10:10:
Lc. 9:3). El bastén lo llevan normalmente los maestros itinerantes, ya sean cinicos o rabinos, yenel
Cercano Oriente es necesario para los viajes largos.

5. En Hebreos 11:21 el autor sigue a la LXX {Gn. 47:31) y se refiere al baston que es rasgo comiin de
la vejez (cf. las vasijas griegas, las obras rabinicas).

6. Hebreos 9:4 habla de la vara de Aar6n que florece, pero sin decir cudl es su prototipo en el templo
celestial. La mencionan Filén y Josefo, y en las obras judias va asociada con el arca; alli se dice que
fue creada al anochecer del primer sabado, sirve como cetro, y regresard en el reino mesidnico. En
Ignacio; Tralignos 11.2, se convierte en el madero de la cruz, y en obras posteriores es un signo de la
gracia del perdén.

7. En Hebreos 1:8 Cristo sostiene el cetro del legitimo gobierno divino.

8. EINTno mencionalas varas migicas, pero cf. Hermas, Visiones 3.2.4 y el arte de las catacumbas, que
retrata a Jesiis con una vara cuando da de comer a la multitud y cuando resucita a los muertos.

paBsila.
1. Esta palabra significa «golpear con un palo», «azotar, «trillar», «apalears.
2. Eldnico uso en la LXX es para «rillar» (Jue. 6:11; Rut 2:17).

3. Pablo usa el término en 2 Corintios 11:25 para las tres ocasiones en que fue apaleado (cf. Heh. 16:22,
donde el azote es un medio de coercién policial, probablemente es priblico, yen el caso de Pablo es
ilegal, aunque s6lo posteriormente protesta él al respecto).

pupdolyoc. Esta palabra se usa respecto a policias que usan porras, a drbitros, a inspectores en festivales

religiosos, y a las damas que acompafian a una princesa. En Hechos 16:35, 38 se refiere alos policias de
Filipos que presentan informe a los magistrados y que parecen escoltar a Pablo para salir de la ciudad,
como sefial de respeto. )

[C. Schneider, VI, 966-971]

paouovpmuu {encrmlo, dehto] pquSLoupyux {hlsﬂi

El término peebrovpyde prowene de piBiog en el sentido de «no cargados, y denota falta de autodisciplina,
ir ala deriva, negligencia ética. pefiolpymue se llega a usar para designar el engaiio y luego toda clase de
delitos, mientras que pufioupyia denota la negligencia, la falsificacion, la vileza. En Hechos 18:14 el
proconsul s6lo estd interesado en delitos muy graves. En Hechos 13:10 la maldad de Elimas implica wm
soltar toda restriccion moral, como consecuencia de su trato.con el diablo en la magia y enla falsa profecia.

[O. Bauernfeind, V1, 972-973]
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perkce [estiipido, imbédi]

paxe [estipido, imbécil]

1. Derivacidn. A pesar de su doble g, este término se deriva de un insulto arameo. En Mateo 5:22 Mateo
no lo traduce; quiere decir que estd escribiendo para lectores que hablan griego pero que estén fami-
liarizados con el término (probablemente en Siria).

2. Eltérmino arameo expresa denigracién acompafiada de ira y desprecio. Dirigido ala persona tonta, des-
cuidada o presuntuosa, significa «estipidos, y es el término de insulto més comiin en tiempos de Jests.

3. Laestructura de Mateo 5:21-22 muestra que la referencia es a tres formas ascendentes del mismo cas-
tigo més que a tres tribunales, y que los pecados que equivalen al asesinato son todos pecados de la
lengua dispuestos en una especie de crescendo: el que se enoja, o dice «estipido», o dice «<imbécil»,
merece ser castigado con la muerte, ser condenado a muerte, sufrir la muerte en el infierno.

Esta paradoja, segin la cual palabras aparentemente inofensivas se ponen al mismo nivel que el
asesinato, muestra lo serios que son los pecados de la lengua a los ojos de Dios, y lleva una advertencia
contra los malos sentimientos que pueden parecer inocuos pero que envenenan las relaciones. Contra
su autenticidad se argumenta que no hay un verdadero crescendo de la ira al insulto, pero se debe
sefialar que las palabras, el estilo y la perspectiva son todas palestinenses, y que la ensefianza concuerda
con Marcos 7:15; Mateo 12:36-37.

[J- Jeremias, V1, 973-976]
Kevbs, pwpog

pavti{w [rociar], pevriopdc [aspersion|

A. Significado en griego.
1. pavti{w esuna forma rara y tardia de peive, que se usa para rociar o asperjar algo sobre algo o algo

con algo.
2. pavTiopog no se ha encontrado fuera del uso biblico,

B. El AT.

L. pavti{w figura res veces en el AT y paiveo 13 veces; paive es el término que se prefiere para el culto.
El uso maés comin es para rociar algo sobre algo (cf. el hebreo). Lo que mas frecuentemente se rocia
es sangre, aceite y agua, pero también hallamos s6lidos en Proverbios 7:17, y la justicia en Isaias 45:8,

2. El original hebreo habitual es i, que por lo general se traduce peivw, y significa «rociars, «ser ro-
ciadow, o «hacer rociar». Para otros términos, gim Y sus compuestos tienen sentidos como «espar-
cir a chorros» en Ezequiel 36:25, «llover» en Isaias 45:8, «desparramar» en Proverbios 7:17.

3. pavriopd figura sélo en las expresiones «agua de aspersién» o «de lavamiento». Enfatiza el proceso,
mientras que el hebreo enfatiza el propésito.

I, Aspectos materinles.

1. Los usos seculares desempeiian sélo un papel merior en el AT (cf. 2 R. 9:33; Is. 63:3; 52:15; Pr. 7:17),

2. Predomina el uso cultual. En la aspersi6én cultual se usa sangre, aceite y agua; se rocia el santuario, el
pueblo y objetos; los propésitos son la purificacién y la “ledicacién; y las ocasiones son el contacto
con cadéveres, el establecer la alianza, la ofrenda para el pecado y la consagracién de sacerdotes. El
agua normalmente va modificada («de purificacién»), se puede mezclar con ceniza, hisopo, etc., y se
usa después de la contaminacién, p. ej. con un cadaver, con un leproso, etc. El aceite (a veces junto
con la sangre) se usa para la consagracién. La sangre se usa en los sacrificios como parte de la

962



C
1

ofrenda, o en la purificacién. El principal concepto en la aspersion es el de la purificacién v la
expiacién, como en Levitico 16 y Niimeros 19.

- En Salmos 51:7, la metifora se basa en un rito (cf. Is. 1:18) pero la referencia es a ser purificado por

Dios. En Ezequiel 36:25 la aspersién hecha por Dios significa su recreacién escatologica del pueblo
(cf. vv. 26-27). En Isaias 45:8 el derramamiento de la justicia es una promesa escatologica.

. Si bien el grupo no se usa en Exodo 24:8, la aspersién de la sangre de la alianza establece la comu-

nién entre las partes en alianza, y sella la alianza.

EINT.

- Los dnicos ejemplos firmemente atestiguados en el NT son cinco en Hebreos y uno en 1 Pedro. El

verbo pavti{w figura en Hebreos 9:13, 19, 21; 10:22: «rociar algo con algo». El sustantivo povtiopdc
figura en Hebreos 12:24; 1 Pedro 1:2, En Hebreos 12:24, «sangre de la aspersién» es aniloga a «agua
de la aspersién» en el AT,

- Eluso cultual del AT rige el uso en el NT. El ser rociados con la sangre de Cristo se compara con los

ritos del AT; como sangre expiatoria, tiene mas fuerza que la de Abel en Hebreos 12:24. La referen-
cia en Hebreos 9:18ss es a la concertacién de Ia alianza en el Sinai. La sangre de Cristo asume signifi-
cado como la sangre de la alianza eterna (13:20) a 1a luz del rito del Sinai /cf. 9:20). Hebreos 9:13-14
tiene ala vista el Dia de la Expiacién. La sangre de ese dia sélo puede limpiar la 0dpé en contraste con
la sangre de Crista, que purifica la conciencia. Puesto que la sangre del Dia de la Expiacién no se rocia
sobre el pueblo, en este contexto se ponen junto a ella las cenizas purificadoras de la novilla roja. El
rociar desempefia un papel esencial en el NT asi como en el AT, tanto para la purificacién como para
el establecimiento de la alianza, pero, puesto que la sangre rociada es de Cristo, el uso es figurado, y
la purificacién esinmensamente superior, ya que ahora e] sumo sacerdote celestial, con su propia san-
gre, purifica a su pueblo y lo introduce en la alianza nueva y eterna. La segunda mitad de Hebreos
10:22 muestra que el bautismo estd asociado con esta aspersion, por cuanio significa el otorgamiento
de la participacién en el poder de la sangre de Cristo: un poder de expiacién, de purificacién, y de
concertacién de la alianza. : ;

- 1 Pedro 1:2 también parece tener en mente el bautismo (cf. la santificacién por el Espu':'my el com-

promiso de obediencia, que aqui se ponen de primeros; cf. Hch. 10:44ss v el orden litirgico). Este
versiculo muestra que la idea de la aspersi6n con la sangre de Cristo no es peculiar de Hebreos, sino
que forma parte de una primitiva tradicién bautismal.

. Los Padres apostélicos. Las (inicas referencias en estas obras se hallan en Bernabé 5.1, Bernabé

8.1ss (interpretacion tipolégica de Nm. 19), 1 Clemente 18.7 [cita de Sal. 51:1ss), y Hermas,
Semgjanzas 9.10.3 (peiveo en el sentido secular de «purificars). ;
[C-H. Hunzinger, VI, 976-984)

PaydB — Oepuip; ppec — A€y

pile [raiz], pLéw [hacer arraigar], &pi{dow [arrancar de raiz)

pice.

I3

El griego secular. Esta palabra significa literalmente «raiz» de una planta, figuradamente «pie» de un
monte, histéricamente «fundacién» de una ciudad, geneal6gicamente «origen» o «tronco» de una
familia, cosmoldgicamente «origen» de las cosas (e. d. de la tierra), y psicolégicamente el alma como
nuesiro «origen»,

. La LXX Enla LXX la palabra es bastante comiin pero rara vez se usa para «raiz» 0 para cosas como

el «pie» de una montafia (Jt. 6:13) o las «profundidades» del mar (Job 36:30). La expresién «taiz y
raman figura en Job 28:9; 31:12. El uso es principalmente figurativo y se refiere a las raices de los jus-
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tos o de los injustos, con referencias a estar firmemente arraigados (Pr. 12:3), ala buena tierra (12:12),
y a la abundancia de agua (Job 29:19). Dios ha plantado a Israel en buen terreno (Is. 5:1ss; Sal.
80:8ss). Ezequiel 16:3 alude al origen histérico de Israel. A partir de su raiz, un drbol caido puede
renovarse (Job 14:7ss). La raiz que permanece simboliza al resto santo ([s. 6:13). Isaias 11:1ss se
refiere a la raiz de Jesé en sentido mesidnico. De esta casa saldri el nuevo retofio que estableceri el
reino de rectitud y de paz. En el v. I el genitivo es de aposicién, pero en el v. 10 es de origen. Tal vez
Isafas 53:2 lleve el mismo sentido mesidnico, aunque la traduccién tradicional de la LXX compara
la raiz con la proclamacién més que con el Siervo.

3. El judaismo posterior. El concepto de Israel como planta de Dios es comiin. La siembra se remonta a
Abraham como su raiz. Israel es el linaje de la raiz elegida. Dios sembrard gentiles justos en Israel.
La idea del Mesias como la raiz de Jesé también es comiin. De Isafas 11:10 algunos concluyen que
son los gentiles los que necesitan al Mesias; Israel tiene la ley. Filén no se refiere al retofio davidico.
Para él la metéfora de la raiz es un recurso estilistico. Asi, los Diez Mandamientos son la raiz de los
estatutos individuales. ;

4. EINT. Delos 17 casos en el NT, ocho se hallan en los SinGpticos, seis en Pablo, uno en Hebreos, y dos
en el Apocalipsis. En Marcos 4:6 y paralelos la raiz que necesita buena tierra es la fuente de savia para
la planta. Marcos 4:17 da la idea de una referencia personal. Malaquias 3-4 constituye el trasfondo
para Mateo 3:10 y Lucas 3:9. Israel, como planta de Dios, estd bajo amenaza de completa destruccién
si no se arrepiente. En Romanos 11:16ss se advierte a los gentiles que no den por perdido a Israel que
ha caido, ya que la posici6n especial de Israel es la premisa de toda expectacién; las ramas dependen
de la raiz. Aqui Israel no es solamente el Israel cristiano. En el v. 16 probablemente se tiene en mente
a los patriarcas. Como raiz, ellos fueron escogidos teniendo como meta la salvacién en Cristo. La san-
tidad de ellos abarca a todo Israel, y no puede ser anulada ni siquiera por la culpa de Israel. Contra la
naturaleza, los gentiles han sido injertados como ramas silvestres, pero este proceso exige y promueve
que las ramas buenas vuelvan a ser plantadas. Si los gentiles se burlan de Israel, se estin burlando de
su propia raiz. En Romanos 15:12 Pablo cita Isafas 11:10: |a raiz de Jesé es aquel en quien los gentiles
ponen su esperanza. Isaias 11:10 se halla también detrds del titulo «raiz de David» en Apocalipsis 5:5;
22:16, en el sentido de «retofio procedente de David». El uso figurado se da en 1 Timoteo 6:10 cuando
describe el amor al dinero como raiz u origen de todos los males. Hebreos 12:15 también ofrece un
uso figurado (cf. Dt. 29:17 LXX). En este caso tenemos el sentido pasivo de sretofio», La raiz amarga
brota del apostatar de la gracia, e implica un conflicto que contamina.

5. Los Padres apostdlicos. Hermas, Semejanzas 9.30.1-2, usa el plural para los «pies» de la montafia, y 9.1.6
compara a los que dudan y a los creyentes nominales con plantas cuya parte superior todavia estd
verde pero cuya raiz estd marchita. Policarpo 1.2 ofrece una contraparte positiva a 1 Timoteo 6:10.

piida.

1. Esta palabra significa «<hacer arraigar», o en pasiva «arraigars.

2. La LXX tiene la voz activa para la injusticia y la sabiduria que se arraigan, en Sirdcida 3:28; 24:12,
y la voz pasiva con referencia a los principes en Isafas 40:24,

3. Filon habla de la virtud arraigada (Interpretacion alegérica de los leyes 1.45) y del cosmos arraigado (De
la obra de Noé como agricultor 11), :

4. EnelNT, Colosenses 2:7 y Efesios 3:17 se refieren a la raigambre personal de los creyentes. En Cristo
encuentran la tierra que da vida, y también su fundamento sustentador («arraigados y edificados»).

&pL{6w. Esta palabra, que significa «desarraigar», se usa literalmente en Lucas 17:6 y en la parabola de
Mateo 13:29. La referencia en Mateo 15:13 y Judas 12 es al juicio sobre los fariseos y los falsos maestros.
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{arrancar de raiz] expLiow

1 Clemente 6.4 muestra c6mo la contienda extirpa a grandes pueblos, y Hermas, Mandatos 9.9, cémo
la duda arranca la fe.

[C. Maurer, VI, 985-951]

pb‘rr'cm [Ianzar ech'lr] EMPLTTR [(‘Lildl ‘-(]bl(’] lrmpl.rrrm [LChdl se,

A. Uso griego. pimtw significa «tirar», «echar a tierra», «tirar lejos», «desechar»,

B. Uso del AT.
1. Términos hebreos. pintw se usa principalmente para traducir el hebreo 77% (61 veces), para el cual tam-
bién se usa 20 veces dTopimiw y 14 veces émpintw.

2. La accidn de Dios de tirar. Dios tira piedras a los enemigos de Israel en Josué 10:11, echa lejos al pueblo
en Jeremias 22:26, derriba reyes en Isaias 14:19, repele o rechaza en Jonis 2:4, y echa los pecados
detras de si en Isafas 38:17.

3. La accidn humana de tirar. En Génesis 37:20, los hermanos de José literalmente lo tiran a la cisterna, v
en Deuteronomio 9:21 el polvo de los altares derribados se echa al agua. Figuradamente, en 1 Reves
14:9 Jeroboam rechaza a Dios, y en Salmo 55:22 los justos echan sus afanes en Dios.

C. Uso del NT.

7. pimtw. En Mateo 15:30 los enfermos son echados a los pies de Jesis; en 27:5 Judas tira el dinero al
templo; en Lucas 4:35 el demonio tira al hombre al suelo cuando se le exorciza; en 17:2 los que
dafian a los pequefios son amenazados con la destruccién; en Hechos 22:23 el tirar las ropas expresa
resolucién; y en Mateo 9:36 la gente es como ovejas echadas en el suelo que no tienen pastor.

2. &mpimrw. 1 Pedro 5:7 hace eco del Salmo 55:22, pero con una referencia a la comunidad, que bzjo
el sefioric de Dios puede echar todos sus cuidados en Dios.

3. &mopintw. este verbo se usa intransitivamente en Hechos 27:43: «tirarse».

D. Los Padres apostélicos. Hermas, Visiones3.2.7, habla del lanzar piedras como simbelo de rechazo. ¥
Semejanzas 2.3 usa pintw para mostrar que la vid puede yacer en tierra sin el apoyo del olmo. Ea
Diogneto 5.6 se trata de la exposicién de nifios. Bernabé 4.8 sigue el modelo de Exodo 32:19 (cf. 14:8..

[W. Bieder, VI, 991-993]

popduin [espadal

A. Fuera del NT.
1. Esta palabra denota un arma tracia, una jabalina grande, lanza o espada.

2. Poco comtin en griego, la palabra figura unas 230 veces en la LXX, principalmente con el sentido
de «espada» mds que de «lanza» (cf. Gn. 3:24; 1 S, 17:45),

3. Filén estd bajo la influencia del uso de la LXX, p. ej. en relacién con Génesis 3:24. También Josefo
sigue a la LXX, y el término figura as:rmsmo en los pseudoepigrafos, aunque los rabinos no lo usan
como préstamo, como si hacen con pé y Eidog.

B. EINT.

L. EINT usapayeipa 27 veces pero también, bajo influencia de la LXX, tiene siete veces popdeie. En
Lucas 2:34-35 el anciano Simeén mira adelante al destino de Jesiis, que también acarreara dolor a
su madre. Salmo 37:15 (y no Ez. 14.21) tal vez subyazca a este dicho. Cualquier parecido con
Oraculos Sibilinos 3.316 es puramente formal.
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2. Los otros seis casos se hallan en el Apocalipsis. El iinico uso literal estd en 6:8, donde popdeize, a dife-
rencia de payeipe en 6:4, tal vez denota el asesinato. En 1:16; 2:12, 16; 19:15, 21 la espada procede
deJaboca de Cristo. Con esta espada, e. d. su palabra, juzga a las iglesias y si es necesario las castiga.
Con ella es también el juez escatolégico de las naciones. El juicio comienza por la casa de Dios, y,
aunque se enfatiza su severidad, la Ginica arma que se usa es la palabra.

C. Los Padres apostélicos. El imico ejemplo en los Padres apostélicos se halla en Bernabé 5.13
(citando Sal. 22:20). Justino usa el término seis veces en citas del AT,
[W. Michaelis, VI, 993-998)
Polf — Oepip

plopae [salvar, proteger]

A. Significado bdsico.
L. Esta palabra tiene sentidos tales como «salvars, «protegers, «guardars, «alejar», «librars.

2. 1a LXX usa esta palabra mas frecuentemente que 06X para el hebrea b3 (84 veces). También la
usa 12 veces para 2R3, «soltar», «rescatar». Se usa también para otros términos que significan «librars,
«redimir» y «guardars,

B. Uso.

L. Griego.

1. Un primer uso del verbo en griego es para la accién de los dioses de guardar o salvar, ya se trate de
personas o de ciudades, murallas, el pais, etc.

2. También las personas ofrecen proteccién, p. ej. los principes, los guerreros, los sacerdotes, los
guardianes, las naciones. Objetos como los cascos o los muros también protegen. Pero la proteccién
humana es limitada, como lo es la de los dioses de cara al destino.

Il EIAT

1. Semejanzas con el uso griego. La accion de Dios de salvar y guardar es en muchos sentidos paralelaa la
de los dioses griegos. E1 AT también se refiere a libertadores humanas, p. ej. Moisés, los jueces y el
rey en 2 Samuel 19:10.

2. Cardcter distintivo del uso del AT. Dios, sin embargo, no esté limitado por leyes ontolgicas, como lo
estin tanto los mortales como los inmortales entre los griegos. El salva segiin su misericordia (Neh.
9:8), por causa de su nombre (Sal. 79:9), y segiin quiere. Su propio nombre es Libertador (Is. 63:16).
Una vez mis, la salvacién no es magica sino personal, Como salvacion en la historia, siempre se rela-
ciona con la comunidad o con los individuos como liberacién de situaciones causadas por el
propdsito hostil de otros. Significa preservacion en la presencia bondadosa de Dios; por eso del lado
humano se exige fe o confianza (Sal. 22:4-5). Esta fe tiene implicaciones éticas; va de lamano con la
obediencia (cf. Sal. 34:19). Pero Dios también salva cuando se confiesa la culpa (Sal. 39:8). El
entendimiento en términos de voluntad o de persona tiende a suprimir la distincién griega entre
«proteger y «librars y a descartar el uso del término para referirse a 1a salvacién lograda por cosas,
p- &j. murallas, armas o.dinero, que no pueden ser mas que instrumentos en las manos de Dios.

IIL EINT.

L. Esta palabra es poco comiin en el NT. En los Evangelios figura solo en Mateo 6:13; 27:43; Lucas 1:74;
en Pablo sélo tres veces en Romanos, tres en 2 Corintios 1:10, y sendas veces en Colosenses,
1 Tesalonicenses y 2 Tesalonicenses (cf. tb. tres veces en 2 Timoteo y dos en 2 Pedro).

2. El significado en el NT es siempre «salvar», con Dics como sujeto y las personas como comple-
mento. En siete casos hay citas del AT o alusiones a él.
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3. El término asume un sentido escatolégico en Mateo 6:13; Romanos 11:26; Colosenses 1:1%:
1 Tesalonicenses 1:10; 2 Timoteo 4:18; 2 Pedro 2:9. La salvacién es en tiltimo andlisis la preservacié=
eterna. La salvacion escatolégica descansa sobre la presente liberacion del pecado y del poder que
rige en este e6n pecador. Se ora por la preservaci6n final (Mt. 6:13) pero con la seguridad de que Dics
es el Sefior que fuerza incluso al mal a su servicio, de modo que en la misma oracién por la &
beracién, el mal es vencido por la afirmacion divinamente conferida de la voluntad de Dios.

[W. Kasch, VI, 998-100="
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