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[P 7]
Prologo del editor general

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

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

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

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

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

Alejandro Pimentel



[P 8]
Prologo de la edicion inglesa

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

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

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

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

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

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

Geoffrey W. Bromiley



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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[J. Jeremias, I, 9-10]
— {domg

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

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

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

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

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

Enel NT.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

La concepcion secular e inmanente.

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

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

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

[p 14]13. Laconcepcion religiosa.

a.

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

Nuestro amor a Dios es aceptado sin intento alguno de una definicion mas estricta. A veces se lo conecta con el temor (Dt. 10:12),
pero mas frecuentemente implica un deleite y un esfuerzo, una busqueda de Dios mismo (cf. Abraham). Los que aman a Dios
confian en ¢l y encuentran salvacion y seguridad. Por eso guardan sus mandamientos (Dt. 5:10), le sirven (Dt. 10:12), y siguen sus
caminos (Dt. 10:12; 11:22). Pero el amor mismo no es mera externalidad. Es profundamente interior y dado por Dios, una circun-
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cision del corazon (Jer. 31:33). Ciertamente se le hace objeto de un mandato (cf. Dt. 6:5), pero la ley que de alli resulta trasciende
la ley, si bien quienes la toman de manera puramente legal podrian quedarse sin ver esto. La finalidad del mandato es hacer que la
fuerza mas positiva en la religion dé frutos para la fidelidad a la alianza. Sin embargo, a la larga todo depende del impulso libre del
amor mismo.

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

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

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

[G. Quell, I, 21-35]

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

1.

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

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

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

El amor en el judaismo.

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

El judaismo helenistico.

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

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

El judaismo rabinico.

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

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

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

Jesus
La nueva exigencia.

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

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

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

La nueva situacion.

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

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

El periodo apostolico.
Pablo.

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

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

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

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

El periodo posapostélico.

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

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

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

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

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

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

dyyehia

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

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

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

AvayYEM

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

KOUT-, TTOOKOTOYYEAAW, KOTOYYELEVS

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

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

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

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

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

En el mundo griego y helenistico.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

dyyehoc en el NT.

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

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

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

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

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

Angeles caidos — dailpwv.

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

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

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

[G. Kittel, I, 80-87]

dyeveahdyntog — YeVEQ

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

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

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

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

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

Historia del término en el AT.

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

La teologia profética.

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

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

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

El periodo postexilico.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

La ecclesia triumphans.

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

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

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

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

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

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

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

[p 26] &yvolo, dyvooia

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Ayopatw.

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

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

EE0yopATw.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

dyav, dyovitopol en el NT.

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

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

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

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

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

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

A

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

— dpvoocog

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

dominadora.

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

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

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

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

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

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

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

Adukcém en el NT.

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

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

C.

d.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[H. Schlier, 1, 163-165]

dupog — Coun

anp [aire]

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

[W. Foerster, I, 165-166]

dBavaoto — BdvoTog

[p 33] ab¢mtog [ilicito]

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

[A. Oepke, I, 166]

G0eog — Oedg

G0eopog [inicuo]

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

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

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

[E. Stauffer, I, 167-168]

— dywv

ditdrog [eterno]

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

[H. Sasse, I, 168]

aidmg [modestia]

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[J. Behm, I, 172-177]

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

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

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

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

[G. Kittel, I, 178-180]

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

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

atpeoig

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[G. Delling, I, 187-188]

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

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

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

[R. Bultmann, I, 189-191]

— aidwg

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

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

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

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

ATTALTEW

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

alwv en el sentido del tiempo del mundo.

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

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

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

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

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

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

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

[H. Sasse, I, 197-209]

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

2 1

K€PALOG [puro, inocente]

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

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

[G. Kittel, I, 209-210]

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

AkoLoVOEm

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

El discipulado en el AT y en el judaismo.

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

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

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

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

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

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

[G. Kittel, I, 210-216]

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

dkoVw (— PAETT, 6PAW)

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

La revelacion oida fuera del NT.

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

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

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

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

La revelacion oida en el NT.

La revelacion del NT también es una palabra o mensaje. Es por el oir que recibimos lo que Jests hizo y dijo (cf. Mr. 4:24; Mt.
11:4; Le. 2:20; Heh. 2:33; 1 Jn. 1:1). No interesa en absoluto cual era el aspecto fisico de Jesus. El ver se dirige a sus actos. Para-
bolas como la del sembrador son parabolas del oir. Las cosas que se ven cobran significado en lo que se oye (cf. Mr. 9:7; 2 Co.
12:3; Hch. 18:9). dkoverv en forma absoluta puede expresar el verdadero oir de apropiacion (Mr. 4:9). El contenido del oir corres-
ponde al de lo que se oye. Es la recepcion de la gracia y el llamado al arrepentimiento en respuesta a la salvacion y su exigencia
ética. Por eso la fe y la obediencia son los distintivos del verdadero oir (cf. Ro. 1:5; 16:26): la «obediencia de la fey.
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Este aspecto es fuerte en Juan, pero también esta presente en los otros evangelistas. Notese el mensaje al Bautista en Mateo 11:4,
la bendicion en Mateo 13:16, y la condena en Marcos 4:12. Pero, como Jesus esta presente en accion asi como en palabra, la vision
escatologica también es un factor (Mt. 11:20ss).

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[H. Schlier, I, 229-232]

— yplw

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

El término para npy (verdad) en el AT.

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

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

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

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

[G. Quell, 1, 232-237]

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

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

[G. Kittel, I, 237-238]

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

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

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

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

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

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

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

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

dnOrig

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[R. Bultmann, I, 238-251]

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[p48] B. kotolhdoow enel NT.

1.

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

Dios y el hombre.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

La aplicacion de la exposicion alegdrica.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[F. Biichsel, I, 264-267]

dAotpLemTiokomog — émlokomog; dhoyog — AEyw

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

Palabras usadas en el AT.

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

2.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[G. Quell, I, 267-286]

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Que Jesus es el vencedor sobre el pecado es cosa que se expresa en su nombre (Mt. 1:21). La mision del Bautista prepara su
camino, con su llamado a la confesion (Mt. 3:6) y con el bautismo con miras a la remision (Mr. 1:4). Jestis mismo trae el cumpli-



47

miento con la palabra y el acto de perdon. Los apdstoles contintian su ministerio con la proclamacion de la salvacion realizada. A
diferencia de Jesus, que la confiere por participacion, ellos llaman a sus oyentes a recibirla mediante el arrepentimiento (Hch.
2:38); la diferencia respecto al Bautista es que ahora ellos pueden declarar para el perdon una base consumada, no ya so6lo espera-
da. Aqui el sentido habitual de pecado es el acto individual, y de alli su uso normal en plural.

Juan.

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

Pablo.

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

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

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

Los otros escritos del NT.

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

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

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

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

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

auoptwiog en el mundo griego y helenistico.

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

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

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

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

B.

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

duaptwidg en la LXX y sus equivalentes hebreos.

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

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

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

El desarrollo del concepto del pecador en el judaismo tardio.

a. Para los rabinos la ley es una manifestacion de Dios a Israel y a la humanidad entera. Mediante ella el Dios santo santifica a su
pueblo. Esto significa que aquellos que tienen la ley son por naturaleza santos, mientras que aquellos que estan fuera de ella (los
gentiles) son por naturaleza pecadores.



49

Aquellos que tienen la ley y la guardan son resguardados del pecado en un sentido ético, y no solo en un sentido legal; pero los
que estan fuera de Israel no tienen una posibilidad analoga. Esto se debe a su rechazo de la ley, y se pone de manifiesto en su ido-
latria, su impureza ritual, su ausencia de ética sexual, y su mala conducta generalizada.

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

El Nuevo Testamento.

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

La actitud de Jesus.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[W. Grundmann, I, 344-347]

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

avaloyia [proporcion]

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

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

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

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

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

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

[O. Bauernfeind, I, 350-351]

— KOTOITO®, KATOTOVOLE

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

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

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

[H. Schlier, I, 351-353]

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

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

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

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

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

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

[J. Behm, I, 353-356]

AVAPEPW — PEQPW; AVAPVELS — Ppuym; dvdplConar — dvrip

avéykinrog [irreprochable]

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

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

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

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

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

[G. Delling, 1, 357]

AveELKaKkog — Kokog

aveEuyviaortog [insondable]

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

AvertiAnuittog — AauBavw; dveolg — avinut

avéyo [soportar, sobrellevar], dvektog [tolerable], avoyi [tolerancia, paciencia]



1.

54

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

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

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

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

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

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

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

Puede significar especificamente el varon.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[A. Oepke, 1, 360-363]

AVOOLOLOYEW — OUOROYE®; AVOPWTAPETKOS — APETK®

GvBpwmog [hombre], avOpwmivog [humano]
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avBpwog

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

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

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

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

AvOpOITLVOG

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

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

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

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

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

[R. Bultmann, I, 367]

dvirttog — vimto

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

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

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

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

La resurreccion en el NT.

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

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

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

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

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

[A. Oepke, I, 368-372]

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

avri [en lugar de]

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[G. Delling, I, 375-376]

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

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

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

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

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

[F. Biichsel, I, 376-378]

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

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

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

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

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

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

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

[p 70] dmavinoig [encuentro]

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[A. Oepke, I, 384-385]

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

amhodg [simple, sencillo], amhotng [sencillez]

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

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

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

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

[O. Bauernfeind, I, 386-387]

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

amokaliotnu [restaurar], drokatdotooig [restauracion]

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

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

ATTOKOTAOTAOLE

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

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

C.

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

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

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

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

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

[G. Delling, I, 393]

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

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

b} ’

ATOAALILL

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

Uso figurado.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[p74] C. dmootéhhm y méumw en el NT.

1.

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

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

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

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

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

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

Los mensajeros religiosos en el helenismo.

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

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

dmootohog / oW (mHw) en el judaismo.

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

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

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

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

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

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

El uso de dmdotolog en el NT.

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

Significado.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

El apostolado cristiano primitivo como don del Sefior resucitado.

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

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

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

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

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

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

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

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

JesUs como el enviado.

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

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

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

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

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

[K. H. Rengstorf, I, 398—447]

ATOOTPEPM — OTPEQPW; AITOTVVAYWYOS — GVVAYWY; AITOTAO0W — TAO0W

amogyyouor [declarar]

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

[J. Behm, I, 447]

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

anmwdéw [rechazar]

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[G. Delling, I, 451-454]

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[p 83] &ptButw [contar], GpLOuoS [NUimero]



1.

69

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

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

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

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

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

AVTAEKELD, OVTAPKNG

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[H. Schlier, I, 469—471]

dpviov — duvog

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

gobierno terrenal, hallando so6lo en Dios el verdadero poder.

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

apxn

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

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

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

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

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

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

doynenel NT.

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

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

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

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

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

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

Aoy

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

dmopeyn enel NT.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Datos materiales.

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

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

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

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

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

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

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

Enel NT.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[K. L. Schmidt, I, 506]

Gowmrog [disoluto], domtia [disolucién, desenfreno]

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

[W. Foerster, I, 506-507]

ATOKTEW, GTOKTOC — TAOOW

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

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

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

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

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

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

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

Uso en el NT.

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

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

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

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

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

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

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

[H. Schlier, I, 512-514]

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

Bapvrmv [Babilonia]

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Katapalvm

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

[F. Hauck, I, 526-529]

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

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

Las purificaciones religiosas en el helenismo.

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

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

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

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

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

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

El bautismo cristiano.

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

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

Sintacticamente BostTiCeLV esta conectado con Basttiopa en Hechos 19:4. El medio se expresa mediante el caso dativo (Mr. 1:8:
agua; Mr. 1:8: el Espiritu Santo) o con £v, «en» (Mt. 3:11, etc.), y una vez con eig (Mr. 1:9). El punto de llegada se expresa nor-
malmente con &ig, «hacia» (e. d. «para») o «hacia dentro de», como en Mateo 3:11; Galatas 3:27, etc. «Hacia dentro de» Cristo, o
del nombre trino y uno, no tiene un sentido mistico sino un sabor mas legal (cf. el uso comercial de «en nombre de» para «a cuenta
de», y la invocacion y confesion del nombre de Cristo en el bautismo [Hch. 22:16; cf. 19:3]).

La significacidn salvifica del bautismo en Cristo. La meta del bautismo es la vida eterna, pero no principalmente por via de una
vivificacion. A pesar de 1 Pedro 3:20-21; Juan 3:5-6; Tito 3:5, la idea del bafio purificador es mas fundamental (1 Co. 6:11; Ef.
5:26; Heb. 10:22). La piedad biblica descarta las evaluaciones magicas de los objetos y acciones religiosas. Por eso el bautismo no
tiene una eficacia puramente externa y en si mismo es poco importante (1 Co. 1:17; Heb. 9:9-10; 1 P. 3:21). Como accion de Dios
o de Cristo, su fuerza la deriva de la obra reconciliadora de Dios o de la muerte expiatoria de Cristo (1 Co. 6:11; Ef. 5:25-26; Tit.
3:4-5). Objetivamente nos coloca en Cristo y nos arranca de la esfera de la muerte (Adéan). La justicia imputada nos impulsa hacia
la renovacion ética, ya que la justificacion forense (en Pablo) conduce hacia la comunion espiritual con Cristo; s0lo se exige una
distincion de pensamiento, pero no un verdadero salto o transicion. El bautismo es participacion en la muerte y resurreccion de
Cristo, que efectua una transicion hacia la nueva creacion, si bien el traducir esto hacia la realidad del edn presente sigue siendo
una tarea por realizar. Pablo bien puede haber asumido en este punto la terminologia de los misterios de entonces, pero el conteni-
do, e. d. la relacion histérica, la nueva creacion escatoldgica y la justificacion no mistica, es diferente. Con la muerte de Cristo, el
bautismo tiene un caracter de acto que se realiza de una vez por todas. Lo que tenemos es mas una metafisica de Cristo que un
misticismo de Cristo, y si hay conexiones espirituales, no hay una transformacion magica de la naturaleza humana. 1 Corintios
10:1ss combate una vision materialista (a diferencia de una vision objetiva), y si bien 1 Corintios 15:29 parece sugerir un bautismo
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por los muertos, es probable que este sea un argumento tactico, o incluso una alusion a alguna practica no cristiana en los miste-
rios. La intima conexion con la muerte y resurreccion de Cristo se halla principalmente en Pablo, pero la conexion con el don del
Espiritu es comun al pensamiento cristiano. El Espiritu puede ser dado antes del bautismo (Hch. 10:44-45), pero mas frecuente-
mente [p 99] en el momento del bautismo o después de él. El vinculo con el perdén y el elemento ético permanecen, como en la
relacion que establece Juan entre el bautismo y la regeneracion (Jn. 3:5; cf. Tit. 3:5), puesto que esto sigue enfatizando la fe y
retiene la conexion con la historia de la salvacion. El bautismo de parvulos, que no se puede apoyar con ejemplos del NT, tiene
sentido dentro de esta interpretacion objetiva pero representa un alejamiento del cristianismo apostélico cuando se lo vincula con
las posteriores perspectivas hiperfisicas en vez de escatoldgicas y cristologicas.

El bautismo como misterio sincretista. Después de los tiempos del NT el contexto escatologico dejé de constituir una levadura
y empez06 a ser tratado como un afiadido. En consecuencia, el bautismo tendi6 a convertirse en un misterio sincretista con un acen-
to primario sobre la materia (Ignacio, Bernabé, Tertuliano), el rito (Didajé, Hermas), el ministerio institucional (Ignacio, Tertulia-
no), el tiempo (ya fuera un aplazamiento o bien en la mas temprana infancia), y la cuestion del segundo arrepentimiento por peca-
dos postbautismales graves.

Bamtionde, Bamtiona. «Inmersion» o «bautismoy; famtiondg denota sélo el acto, fatTiopa (que no se halla fuera del NT) la
institucion. fasttiopot en Marcos 7:34 son las purificaciones leviticas, y en Hebreos 6:2 todo tipo de purificaciones. OTTiopa es
el término especifico para el bautismo de Juan (Mt. 3:7; Mr. 11:30; Le. 7:29; Hch. 1:22; 10:37), el cual es un bautismo de arrepen-
timiento para la remision de los pecados (Mr. 1:4); es también un término para el bautismo cristiano, el cual estd conectado con la
muerte de Cristo en Romanos 6:4 y con la expiacioén en 1 Pedro 3:21, y es base de unidad en Efesios 4:5. La muerte de Cristo es en
si su Bdmtiono en Marcos 10:38-39; Lucas 12:50. Como término especial, acufiado quizas en el NT, BAsrtiopua nos muestra que
el bautismo cristiano es considerado como algo nuevo y singular.

BomTiotng

El sobrenombre de Juan en Mateo 3:1; Marcos 6:25; Lucas 7:20, etc., aparentemente acufiado para ¢€l, y que por lo tanto mostraba
que su apariciéon como precursor mesianico era singular, ya que era indispensable un bautizador para un bautismo al cual la palabra
da su contenido. (Josefo usa el término para Juan; los misterios hablan de bautismos realizados por dioses y sacerdotes, pero los
discipulos rabinicos en los bautismos de prosélitos son solamente testigos.)

[A. Oepke, I, 529-546]
BapBapog [barbaro]
El uso griego.
El sentido basico es «balbuceo, tartamudeo».
Esto da el sentido de «de habla extrafia», e. d. diferente del griego.

El siguiente paso de desarrollo es «de una raza extrafia», e. d. no griega. Las conquistas de Alejandro, sin embargo, ayudaron a
quitar la distincion étnica con la extensiva helenizacion, y por eso a darle al término un matiz mas cultural.

Es asi como nos encontramos con un sentido adicional: «salvaje», «rudo», «feroz», «incivilizadoy.

El término asume un sentido positivo cuando se usa con respecto a ciertos barbaros (gobernantes y filoésofos) que son tenidos en
alta estima (cf. su uso en los Apologistas).

BapPBapog en la LXX, el helenismo judio y los rabinos. En la LXX Bdappapog aparece sélo en Salmo 114:1 (sentido 1.) y
Ezequiel 21:31 (sentido 4.). El sentido 4. es el mas comtin en los Deuterocandnicos. Filon sigue el uso griego, como lo hace Josefo
(el cual no considera a los judios como BdpRapot). Como préstamo es usado por los rabinos para referirse a los judios tal como
los ven las otras naciones, para los pueblos no judios y para los incultos.

[p 100] C. BdpPapog en el NT. El término aparece solo cuatro veces. En 1 Corintios 14:11 Pablo lo usa en el sentido 1. En Hechos

28:2, 4 la referencia es a individuos no griegos que hablan su propio idioma (en Malta). En Romanos 1:14—15 Pablo esta descri-
biendo la universalidad de su compromiso apostdlico (cf. 1:5); debe predicar a barbaros asi como a helenos. Incluye a los romanos
entre los helenos pero describe con esa formula a todo el mundo no judio. En 1:16 encontramos una division diferente, «judios y
helenosy», de modo que finalmente tenemos una agrupacion de tres lineas: judios, helenos y barbaros. De esto hay insinuaciones en
Colosenses 3:11 con su referencia a judios y helenos, o a la circuncision y la incircuncision desde el punto de vista biblico, y a



82

barbaros y escitas. Pablo, pues, no incluye a los judios entre los B&pBapOL sino que, por via del evangelio, va conduciendo a todos
los grupos hacia una nueva totalidad en Cristo.

[H. Windisch, I, 546-553]
Bapocg [peso, carga], Bapvg [pesado, cargoso], fopém [cargar, agobiar]
Bdpog. Originalmente «peso», luego en sentido figurado «sufrimiento», «poder.
En el mundo griego y helenistico.
A partir del peso fisico, el sentido se extiende primero a «tono» o «acento» en el habla.
El siguiente desarrollo es hacia «énfasis», con un matiz de fuerza o violencia.
Un uso bastante diferente es para «cabalidad», «plenitud», «madurezy.
El siguiente significado es «sufrimiento opresivo», p. €j. enfermedad, depresion y tributos gravosos.

Finalmente tenemos un uso comun para «peso» en el sentido de «dignidad o poder», p. ¢j. la apariencia o influencia personal, el
poder de un estado, o el poder de las armas.

El usoenel NT.

La fe conlleva un cambio de actitud para con la afliccién y el poder, que se expresa en un cambio en el uso de f&pog. Los
cristianos siguen estando bajo la carga del sufrimiento del mundo, como en Mateo 20:12; 2 Corintios 4:17; Romanos 8:18, pero
esto no se puede comparar con el peso de la gloria (Ro. 8:18). No hay aqui idea alguna de mérito como en los paralelos mandeos.
La nueva gloria en la afliccion se basa sdlidamente en la gracia de Cristo (2 Co. 4:17), en contraste con la perspectiva helenistica
de la vida como un infortunio, o el intento mistico de alcanzar una liberacion ascética o extatica.

El sufrimiento ofrece la oportunidad de mostrar el amor llevando las cargas de los demas (Ga. 6:2). Si la referencia primaria en
Galatas es a las caidas morales, las implicaciones son mas amplias («cumplir la ley de Cristo»). A diferencia del altruismo estoico,
este llevar las cargas halla su foco en la comunidad.

Un uso distintivo del NT es para la carga de la ley, de la cual los cristianos quedan libres (Hch. 15:28; Ap. 2:24) cuando aceptan el
yugo suave de Cristo (Mt. 11:29-30).

Cuando Bdpog denota la influencia o poder terrenal en el NT, es algo a lo que hay que oponerse. Es esto, mas que «carga
financiera», lo que Pablo tiene en mente en 1 Tesalonicenses 2:6—7; ¢l no apoya su autoridad mediante el poder o la apariencia
externa.

Bapvg. Este término es paralelo a BGpog, y se usa para decir «pesado», «grave (en tono)», luego «forzoso», luego «maduro», y
finalmente «opresivo» y «significativo». El sentido «opresivo» es el mas importante en el NT, especialmente en relacion con la
ley. a. En Mateo 23:4 Jests acusa a los fariseos de poner «pesadas cargas» sobre la gente. b. En 1 Juan 5:3 se nos dice, en contraste
con eso, que los mandamientos de Cristo no son exigentes ni gravosos, no tanto en el sentido que no nos pidan demasiado, [p 101]
sino mas bien en el sentido que al guardarlos podemos aprovechar el triunfo perfecto de Cristo. El sentido de «significativo» se da
en Mateo 23:23 con referencia a los mandamientos mas importantes. «Violento» es el sentido en Hechos 20:29.

Bopém

El sentido es puramente fisico en Mateo 26:43; Marcos 14:40. Por otro lado, Lucas 21:34 se refiere a la presion que los deseos y
las preocupaciones ejercen sobre el corazon.

a. El sentido figurado de «afliccion» se da en 2 Corintios. En 2 Corintios 1:8 las tribulaciones en Asia son insoportablemente
severas, de modo que hay que poner la confianza en Dios (v. 9), quien da la fortaleza necesaria para aguantar. En 2 Corintios 5:4
se muestra que el sufrimiento esta bajo el dominio de Dios, como expresion de nuestra existencia terrena como existencia de espe-
ranza. El suspirar por la mortalidad es un sintoma de la vida en el Espiritu. Es poco probable que el suspirar sea ante la expectativa
de ser desvestidos. La carga es la de la muerte misma, y el Espiritu es la tinica garantia de la perfeccion.
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A pesar de las semejanzas con la Sabiduria, Filon y Epicteto, que enfatizan la fisura entre el cuerpo y el alma y el consiguiente
agobio del alma (que segun Epicteto hay que rechazar), Pablo acepta la plena severidad de la carga pero, en fe y esperanza, se
concentra en la nueva vida que provisionalmente esta vinculada con el actual cuerpo mortal.

En 1 Timoteo 5:16 la referencia es a las cargas financieras.
[G. Schrenk, I, 553-561]
paoavog [tormento], Bacavitw [atormentar], paoaviopog [tormento], Bacaviotiig [verdugo]

El B&oavog era usado originalmente por los inspectores de monedas; después la palabra se convirtié en un término comercial para
verificar calculos; posteriormente se llegd a usar figurativamente para examinar, y finalmente llego a significar poner a prueba
mediante la tortura.

El grupo es poco comun en la LXX, y se usa principalmente a. para «aflicciones que ponen a prueba» y b. para «sufrimientos
judiciales». faoaviCerv significa ocasionalmente «examinar», pero principalmente «atormentar».

En el NT Bdoavol significa «dolores» en Mateo 4:24 y «tormentos» (del infierno) en Lucas 16:23. faocaviCeLy significa «acosar,
atormentar» en Mateo 8:6 (el siervo) y Mateo 8:29 (los demonios). La barca es «azotada» por las olas en Mateo 14:24. La referen-
cia en Apocalipsis 12:2 es a «dolores de parto». El «tormento» de Lot al ver la maldad es el punto en 2 Pedro 2:8. facaviouog
figura solo en el Apocalipsis, y es activamente el «tormento» que sobreviene a la humanidad en 9:5, y pasivamente el «sufrimien-
to» de Babilonia en 18:7ss. Bo.00VIOTIS se usa en Mateo 18:34, no para «examinador», sino para «verdugo».

[J. Schneider, I, 561-563]

[p 102] Bacihevg [rey], Boaoileia [reino], Baciboco [reina], facihevw [reinar], ocvuacihedw [reinar con alguien],
Baoilerog [real], paothukog [real]

Baothev'g en el mundo griego. faothev’s denota al rey legitimo (cargo habitualmente hereditario, posteriormente diferenciado
del TVpavvog, el «usurpador»). El poder del rey se deriva de Zeus, e idealmente es inspirado por las Musas. Para Platon, el cono-
cimiento de las ideas es un arte regio. Platon retrata también al rey benévolo que conoce como ley solamente su propia voluntad.
Este rey ideal se funde con el rey-dios del Cercano Oriente, para producir el concepto helenistico de realeza divina.

[H. Kleinknecht, I, 564-565]
Tony maYnenel AT.

La palabra 791 designa primeramente al rey de Israel. Saul surgié como caudillo carismatico. David, su sucesor, reind primero

sobre Juda, y luego sobre el reino unido. Establecid una dinastia bajo una alianza con Yavé (2 S. 7; 23:1ss). La dinastia davidica
durd unos 400 afios en Juda, pero en Israel, después de la division, sélo reinaron dinastias de corta duracion designadas por Yaveé.
La monarquia no era algo basico en la religion de Israel, sino que se hallaba en una relacion secundaria con ella y por lo tanto
quedaba sujeta a la critica por parte del yahvismo. Los titulos convencionales y los estilos de tratamiento de las cortes del Cercano
Oriente fueron adoptados en Israel, pero se incorporaron a las ideas yahvistas, como en los Salmos Regios (cf. 2; 20-21; 45; 72;
110; 132).

La palabra puede designar también al Rey Redentor. El lenguaje cortesano establece un puente hacia la fe en el Mesias. Ciertas
ideas asociadas con el rey constituyen el terreno para la expectacion mesianica. La persona de David y la alianza davidica (la pro-
mesa de una casa para David) son el punto de partida. Otros motivos (p. ¢j. de Gn. 49:8ss) afiaden su cuota para producir la espe-
ranza de un nuevo eon de justicia y de paz (Is. 9; 11; Miq. 5:1ss; Jer. 23:5-6; Ez. 17:22ss; 34:23-24); esto se proyecta sobre Ciro
en Isaias 45:1ss y sobre Zorobabel en Zacarias 6:9ss. Completan el cuadro ideas de la preexistencia y de la fertilidad paradisiaca
(que pueden tener raices miticas).

Otro concepto es el de Jehova como rey, idea que es mas prominente que la de rey mesianico y mas dificil de relacionarlo con
ella. Dios como rey extiende su proteccion y exige obediencia (cf. Nm. 33:21; Dt. 33:5; 1 R. 22:19). Su reinado es eterno (Ex.
15:18; 1 S. 12:12; Sal. 145:11ss.). Aunque ahora no es plenamente visible, tiene una dimension escatoldgica (Is. 24:23; Sof. 3:15;
Zac. 14:16-17). Sin embargo, se trata de una realeza actual. Esto se expresa tal vez en los llamados Salmos de la Coronacion (47;
93; 96; 99). Las creencias mesianicas ven al rey mesianico venidero como uno que gobierna en el reino de Yavé (ver 1 Cr. 17:14;
29:5; 29:23; 2 Cr. 9:8). Antes del exilio Yavé es principalmente el rey de Israel, que trae la paz a su pueblo elegido. Posteriormente
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se le llama Rey del Mundo, entronizado en Jerusalén y enaltecido por todas las naciones. Pero Yavé puede igualmente ser llamado
Pastor (Miq. 5:3) o Creador y Redentor (Is. 43:14-15), de modo que su realeza no tiene un contenido muy especifico.

El sustantivo ma9n es uno de los pocos términos hebreos antiguos que son abstractos, y significa «reino», «reinadox» o «realezay.

Por lo general significa un reino politico (2 S. 3:31). El reino de David, sin embargo, se funde con el de Yavé (1 Cr. 29:23; 2 Cr.
9:8). En la apocaliptica, con su distinciéon mas neta entre los eones, el reino de Dios es entonces mas precisamente delineado como
el reino final y eterno de los santos (Dn. 7:16ss; mas fuertemente nacionalista en la apocaliptica posterior, Enoc Etiope 84:2;
Asuncion de Moisés 10:1ss).

[G. von Rad, I, 565-571]
El reino de los cielos en la literatura rabinica.

Este término, equivalente a «reino de Diosy», debe su origen a la tendencia del judaismo tardio a evitar enunciados directos acerca
de Dios o a usar el nombre divino. El cielo no es aqui el territorio regido por Dios. La expresion denota sencillamente el hecho que
Dios es rey, e. d. la realeza divina, asi como [p 103] en el uso secular «reino» implica «reinado» o «gobierno» (aunque «reino de
los cielos» no es meramente una aplicacion religiosa de este uso, sino que es una construccion abstracta de «Dios es rey»).

El término es comparativamente raro pero figura en dos expresiones importantes: «aceptar el yugo del reinoy», e. d. confesar
mediante una decision libre que el Dios tnico es rey, y la «manifestacion del reino», que apunta hacia el futuro cuando ya habra
pasado la decision en favor o en contra del reino.

Israel en calidad de pueblo desempeiia aqui un papel de poca monta. La decision es individual, aunque la teologia rabinica hace
hincapié también en los privilegios de Israel, describe a Dios como rey de Israel, y encuentra en Abraham el primero en confesar a
Dios como rey. Los dos conceptos de individualidad y nacionalidad se derivan del AT, y los rabinos no ven necesidad alguna de
armonizarlos. En el caso del reino, el énfasis principal es individual.

El concepto rabinico de reino de los cielos tiende a ser mas puramente escatologico en contraste con la idea de un futuro reino
mesianico que es una esperanza para el fin de esta edad. El reino mesianico es el reino del pueblo de Israel como meta del designio
salvifico de Dios. El reino de los cielos es el verdadero £0y0tov cuando Dios sea todo en todos y cuando el nexo con Israel no
tenga ya un significado especial. Las dos ideas existen una junto a la otra, pero no estan relacionadas interiormente.

[K. G. Kuhn, I, 571-574]

Baotheia (tod 0goD) en el judaismo helenistico. Alli donde hay un original hebreo la LXX lo sigue muy de cerca. En otros
lugares el reino es vinculado con la sabiduria (Sab. 10:10 etc.) o transformado en un concepto ético (4 Mac. 2:23). En Filoén
Baolhela significa realeza o sefiorio, pero la facileio constituye un capitulo en su ensefianza moral (el verdadero rey es la perso-
na sabia) y no es para ¢l una entidad escatolégica. Josefo nunca se refiere al reino de Dios, y menciona 0.0LAglc. en conexién con
Dios sélo en Antigiiedades 6.60. En general él prefiere el grupo de 1ysumv al de Boolhevc, p. ej. la hegemonia del emperador
romano.

El grupo de palabras faoihevg en el NT.
Baothevg

a. Un primer uso en el NT es para reyes terrenales, en contraste o en subordinacion a Dios, p. e€j. el faraéon en Hechos 7:10, 18;
Hebreos 11:23; Herodes el Grande en Mateo 2:1, etc.; Herodes Antipas en Mateo 14:9; Herodes Agripa I en Hechos 12:1; Herodes
Agripa II en Hechos 25:13; Aretas en 2 Corintios 11:32. Todos los gobernantes terrenales son reyes (1 Ti. 2:2; 1 P. 2:13; Mt.
17:25; Hch. 4:26; Ap. 1:5, etc.). Los reyes no son divinos: Dios es el rey de las naciones (Ap. 15:3) y el Mesias es el Rey de reyes
(Ap. 19:16). Los hijos del reino son colocados por encima de los reyes terrenales, si bien van a ser obligados a comparecer ante
ellos (Mt. 10:18). Los reyes llevan vestimentas finas (Mt. 11:8) pero no saben lo que hacen los hijos del reino (Lc. 10:24). Guerre-
an, pero deben oir el evangelio (Lc. 14:31; Hch. 9:15). Los reyes del oriente causaran devastacion en el fin de los tiempos, pero
entonces seran destruidos (Ap. 16:12, etc.). Los reyes de la tierra llevaran su gloria a la ciudad santa (Ap. 21:24).

Abadon, un ser intermediario, es nada mas y nada menos que un rey terrenal (Ap. 9:11).

David y Melquisedec son reyes por designacion divina, el primero un antepasado de Cristo (Mt. 1:6) y el segundo un tipo de
Cristo (Heb. 7:1-2).



2.

85

a. Cristo es rey en el NT. Primeramente es «rey de los judios» (Mt. 3:2; Mr. 15:2, etc.), acusado como tal (Lc. 23:2-3), pero
también tratado como pretendiente al trono (Jn. 19:12). El pueblo lo quiere como rey en sentido politico; por eso él se resiste a la
presion que recibe del pueblo (Jn. 6:15). Pero en un sentido verdadero €l es efectivamente el «rey de Israel» prometido (Mt. 27:42;
Mr. 15:32). Es en cuanto tal que hace su entrada en Jerusalén (Zac. 9:9; Mt. 21:5), y en cuanto tal presidira el juicio final (Mt.
25:34). Fuera de los Evangelios el NT rara vez se refiere a Cristo como rey de los judios o de Israel (aunque cf. Hch. 17:7). Juan
ofrece una definicion cristologica del reino en 18:37, y el [p 104] Apocalipsis le da al titulo real una dimensién cosmoldgica. 1
Timoteo 6:16 le da a Cristo el mismo titulo que el Apocalipsis: «Rey de reyes y Sefior de sefiores». 1 Corintios 15:24 da a entender
la realeza de Cristo cuando se refiere a la sujecion de todo otro reino, autoridad y potestad hasta que al final el reino sea entregado
al Padre.

Como se sefiald, Dios Padre recibe el reino en 1 Corintios 15:24. Que Dios sea rey se afirma claramente en 1 Timoteo 1:17: «Rey
de los siglos». Mateo, también, describe a Dios como «el gran Rey» (5:35), y muchas de las parabolas, especialmente en Mateo,
son parabolas del reino en el cual Dios ejerce diversas funciones reales (Mt. 14:9; 18:23; 22:2, 7, 11, 13).

En algunas lecturas de Apocalipsis 1:6; 5:10 los cristianos son llamados Bootlelg y ciertamente en otros pasajes se dice que
reinan, o que reinan con Cristo.

Baoiheia. Este término se refiere al ser o la naturaleza o el estado de un rey, e. d. su dignidad, y secundariamente la expresion de
esta en el territorio que €l rige. El sentido de dignidad es primordial en la LXX, Filon y el NT.

La Baotieio terrenal.

A los reyes terrenales corresponden reinos terrenales. A veces la referencia es claramente a la dignidad regia, como en Lucas
19:12, 15; Apocalipsis 17:12; a veces es al territorio, como en Mateo 4:8; 12:25; 24:7; Marcos 6:23. Las oollelol terrenales
estan sujetas a Dios o inclusive opuestas a él (Ap. 11:15). El diablo va reclamando un reino al seducir a las fociAglo.

Surge de ahi un reino del diablo, ya sea como reinado o como ambito (Mt. 12:26).

Hay también una Bootheia del pueblo escogido de Dios. Su representante es David (Mr. 11:10). Esta Bootlelo pertenece
legitimamente a Israel (cf. Hch. 1:6).

La Boothela de Cristo. También Cristo tiene un reino. Los 4dngeles reunirdn a los inicuos para sacarlos de alli (Mt. 13:41).
Algunos veran al Hijo del Hombre venir en su reino (Mt. 16:28). Este reino no tendra fin (Lc. 1:33). En él comeran y beberan los
discipulos (Lc. 22:30). El ladrén pide que Jesus se acuerde de ¢l cuando entre en su reino (Lc. 23:42). No es de este mundo (Jn.
18:36). Esta vinculado con la aparicion de Cristo (2 Ti. 4:1), y hemos de ser salvados para ¢l (2 Ti. 4:16). A los cristianos se les da
entrada en este reino eterno (2 P. 1:11). La faociketa de Cristo es también la de Dios. Los pecadores no tienen parte alguna en el
reino de Cristo y de Dios (Ef. 5:5). El reino del mundo llegara a ser el reino de nuestro Sefior y de su Cristo (Ap. 11:15). Sin em-
bargo, también se puede hacer una distincion entre los dos. Dios ha entregado el reino a Cristo (Lc. 22:29). Dios nos ha puesto en
el reino de su Hijo (Col. 1:13). Habiendo recibido del Padre el reino, al final Cristo se lo entregara de nuevo al Padre (1 Co. 15:24).

La Baoihelo de Dios.

En el uso, debemos observar (1) la forma alterna «reino de los cielos» que se halla s6lo en Mateo aparte del caso, textualmente
incierto, de Juan 3:5. Mateo usa también «reino de Dios», pero esas dos expresiones parecen ser intercambiables. El matiz «de los
cielos» sugiere que el significado esencial es «reinado», y que esta realeza no surge por el esfuerzo humano. «Reino del Padre»
(Mt. 13:43; 26:29 [cf. 6:10]; 25:34; Lc. 12:32) tiene esencialmente el mismo significado. faotAeia también figura a veces (2) en
forma absoluta (Mt. 4:23; 9:35; 13:19; 24:14; Heb. 11:33; 12:28; Stg. 2:5; quizas Hch. 20:25), pero en todos estos versiculos es
claro que la referencia es al reino de Dios. Son pocos los atributos (fuera de «de Dios» o «de los cielos») que se ofrecen (3) para
identificar o describir el reino. Es inconmovible en Hebreos 12:28, celestial en 2 Timoteo 4:18, y eterno en 2 Pedro 1:11. Pertenece
a los pobres en espiritu en Mateo 5:3 y a los perseguidos en Mateo 5:10. Muchos sinénimos (4) ayudan a destacar su riqueza. Se lo
conecta con la rectitud en Mateo 6:33, con la paz y el gozo en el Espiritu Santo en Romanos 14:17, con la waAtyyeveolo en Mateo
19:28, con la tribulacion y la paciencia en Apocalipsis 1:9, con el poder en Marcos 9:1; 1 Corintios 4:20, con la gloria en 1 Tesalo-
nicenses 2:12; [p 105] Marcos 10:37, con la promesa en Santiago 2:5 (leccion alterna), con la vida en Mateo 18:9 (par. Mr. 9:47),
y con el conocimiento en Lucas 11:52 (par. Mt. 22:13). Todos estos sindbnimos muestran que el reino es soterioldgico.

El reino est4 implicito en todo el mensaje de Cristo y los apdstoles. El evangelio es el del reino (Mr. 1:14; cf. Mt. 4:23; Lc. 4:43;
Hch. 8:12). Palabras como kepvoowv (Mt. 4:23), diauaptupouevos (Heh. 28:23), meibwv (Hch. 19:8), éhdher (Le. 9:11) y
Aéyewv (Hch. 1:3) se refieren todas al reino. El misterio es el del reino (Mt. 13:11), y también lo es el Adyog (Mt. 13:19). El reino
también trae consigo curaciones (Lc. 9:2) y exorcismos (Mt. 12:28); la obra del reino acompaia a su palabra.
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El concepto del reino estaba ya presente cuando Juan y Jests proclamaron que estaba cerca. Este concepto se puede hallar en el
AT y en la apocaliptica, en la LXX, y en Filon y Josefo.

El hecho que el reino es primordialmente el gobierno regio de Dios se manifiesta en la afirmacién dominante que estd cerca, o
viene, o vendra (Mt. 3:2; Mr. 1:15; Lc. 10:9-10; 21:31; 17:20; Mt. 12:28; Le. 11:20; 19:11; Mt. 6:10; 11:2). En sentido negativo el
reino es diferente, milagroso, no es producto del esfuerzo humano. No podemos con arrogancia hacerlo llegar, sino que tenemos
que esperar pacientemente que venga (1 Ts. 5:8, 19), como aquellos que siembran la semilla (cf. Mr. 4:26ss); cf. también las para-
bolas de la semilla de mostaza (Mt. 13:31-32), de la levadura (Mt. 13:33), y menos obviamente la del trigo y la cizafia (Mt.
13:24ss), el tesoro y la perla (Mt. 13:44—45), la red barredera (Mt. 13:47ss), el siervo malvado (Mt. 18:23ss), los jornaleros (Mt.
20:1ss), el banquete de bodas (Mt. 22:2ss), y las virgenes (Mt. 25:1ss). En todos los casos se muestra que el reino es diferente, tal
como se hace presente ahora mismo de manera abrumadora en los signos que se dan en el ministerio de Jesus. En este sentido el
reino es la catastrofe cosmica de la apocaliptica (Mr. 13; 14:25), si bien Jests rehusa describir las cosas del fin, rechaza por inapli-
cable la burla de los saduceos (Mr. 12:25-26), y no quiere dar las sefiales que la gente pide (Lc. 17:20-21: el reino no viene con
sefiales espectaculares, sino que esta «entre» y «en medio de» nosotros). Con el reino, Jesus no promete la gloria politica para
Israel sino la salvacion para el mundo. Queda atin cierto privilegio para Israel (Mt. 19:29), pero los judios no tienen un derecho
particular (cf. Ro. 2). El reino no se alcanza mediante los logros éticos individualistas, sino mediante la participacion como miem-
bro en la comunidad, la cual estd amparada por la promesa. Por otro lado, el acceso al reino no viene —como seria en la mentalidad
griega— con la ejercitacion espiritual, los éxtasis ni la ascesis. Las descripciones antropomorficas le hacen menos violencia a la
majestad supraterrenal de Dios, que la presentacion del reino como una autoevolucion humana. El punto negativo que el reino es
totalmente diferente del mundo es la cosa mas positiva que se puede decir acerca de él. La realizacion del reinado de Dios es futu-
ra, pero este futuro determina nuestro presente. Al colocarnos frente a Dios y su reinado, exige la conversion. Una respuesta de fe
nos pone en contacto con este reino, el cual viene aparte de nosotros, y por eso el evangelio es para nosotros una alegre noticia.

Muchos términos describen nuestro trato con el reino. Dios lo da como un regalo (Lc. 12:32). A unos se les quita y a otros se les
da (Mt. 21:43). Cristo le da sus llaves a Pedro (Mt. 16:19). Lo destina para nosotros como el Padre lo destin6 para ¢l (Lc. 22:29).
Dios nos llama a ¢l (1 Ts. 2:12), nos ha colocado en €l (Col. 1:13), nos hace dignos de €l (2 Ts. 1:5), nos salva para ¢l (2 Ti. 4:18),
y lo ha prometido (Stg. 2:5). No obstaculiza su entrada como hacen los fariseos (Mt. 23:13). Nosotros, por nuestra parte, lo recibi-
mos como nifos (Mr. 10:15; cf. Heb. 12:28), lo heredamos (Mt. 25:34; cf. 1 Co. 6:9-10; G4. 5:21; Ef. 5:5; Stg. 2:5), lo vemos (Mr.
9:1; Jn. 3:3), entramos en él (Mt. 5:20; 7:21; etc.), o vamos hacia él (Mt. 21:31). Hemos de ser hijos del reino (Mt. 8:12). Podemos
hallarnos «no lejos de €él» (Mr. 12:34), o estar «instruidos en él» (Mt. 13:52). Cuando nos decidimos por Dios, somos aptos para el
reino (Lc. 9:62). Exige esfuerzo; debemos ser colaboradores para él (jno de él! Col. 4:11), combatir por ¢l (Heb. 11:33), buscarlo
con empeiio (Mt. 6:33). Esta destinado para los pobres (Mt. 5:3), los perseguidos (Mt. 5:10), y los nifios (Mt. 19:14). Por eso la
invitacién de Dios exige la petdvoia (conversion). Diversas pardbolas destacan la radicalidad de la decision (cf. Mt. 22:1ss;
13:44ss). Debemos arrancarnos el ojo o la mano (Mt. 5:29-30) o incluso hacernos eunucos (Mt. 19:12) por causa del reino. Esta
ultima afirmacion [p 106] no exige la autocastracion ni siquiera el celibato voluntario, sino que se propone ilustrar la naturaleza
drastica de la decision que hay que tomar. Muchos seran arrancados (Mt. 22:14). El entusiasmo pasajero no basta (Lc. 9:62). Hay
que calcular el costo (Lc. 14:28ss). No bastara con oir sin hacer (Mt. 7:21, 24ss). Se requiere una disposicién suprema al sacrificio
(Mt. 10:37).

Soélo Jesus satisface a cabalidad las exigencias del reino. Por eso el reino de Dios esta especialmente vinculado con Cristo. Es en
Cristo que viene el reino de David (Mt. 21:9 par. Mr. 11:10). «Por causa del reino» en Lucas 18:29 significa «por causa mia y del
evangelio» en Marcos 10:29 y «por mi nombre» en Mateo 19:29. El reino de Dios en Marcos 9:1 es lo mismo que el Hijo del
Hombre y su reino en Mateo 16:28. Para Jesus, el reino de Dios que invade ha venido en su persona. Esta ecuacion explica porqué
la misién del Mesias es de una vez por todas. El término de Origenes 0:0ToBa0LAEL0. resume apropiadamente la ecuacién, lo cual
también explica porqué los escritos posteriores del NT no se refieren tanto al reino, ya que la expresion «el Sefior Jesucristo» es en
si misma un sustituto adecuado.

En vista de la avtofaotieio el NT se refiere s6lo una vez a los creyentes como el reino (Ap. 1:6), y aqui es clara la implicacién
que lo son sélo en sentido derivado, e. d. por su vinculo con Cristo.

Baoliiooa. En Mateo 12:42; Lucas 11:31 leemos acerca de la «reina» del sur que confrontara a los judios impenitentes porque
ella vino a escuchar la sabiduria de Salomoén. En Hechos 8:27 se habla de la reina etiope Candace. En Apocalipsis 18:7 la ramera
Babilonia esta sentada como una reina y es juzgada.

BaolheVw. Esta palabra, que significa «ser rey» o «reinar», se usa con referencia a Jesucristo en Lucas 1:33, a Dios en 1 Corintios
15:25, y a Dios y su Cristo en Apocalipsis 11:5. Los llamados reinaran junto con Dios (Ap. 5:10) o con Cristo (20:4, 6) por toda la
eternidad (22:5). Este reinar con Cristo se halla detras de la afirmacion irénica de Pablo en 1 Corintios 4:8 (cf. v. 8b). Nosotros
reinamos con Cristo porque reinamos por medio de él (Ro. 5:17). Por su don, la gracia reina (Ro. 5:21) cuando son destruidos esos
usurpadores que son el pecado y la muerte. Hay referencias a reinados humanos en Mateo 2:22; 1 Timoteo 6:15 (cf. Lc. 19:14, 27).
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ovufaothevw. Los cristianos reinan con Cristo (cf. 1 Co. 4:8). Este reinado implica el servicio, la obediencia y la paciencia (2 Ti.
2:12).

Baotherog. Esta palabra, que significa «real, regio», figura en Lucas 7:25 («palaciosy»). El «sacerdocio real» de 1 Pedro 2:9 (Ex.
19:6 LXX) puede referirse a su dignidad regia, o a que es el sacerdocio de Dios el Rey, o a que es real en la misma forma que el
servicio real, pero en cualquier caso es real, no por una cualidad inherente, sino por el llamado de Dios, y por Cristo, mediante
quien viene el 1llamado.

Baothikos. Esta palabra menos comin, que también significa «real», es bastante comun en el NT. En Santiago 2:8 («ley real») la
referencia es a la ley en cuanto que es dada por el rey, y por eso tiene dignidad regia, mas que a una ley preeminente. El sentido
probable en Juan 4:46, 49 es «funcionario realy.

Baotheia (tod BeoD) en la iglesia antigua. Las citas y las referencias originales muestran que el uso es muy parecido al del NT.
El reino es eterno. Se lo equipara con la promesa de Cristo. Lo recibimos como un don. Vamos a su encuentro, lo vemos, lo here-
damos; en ¢l moramos y somos glorificados. Llegara finalmente con el retorno de Cristo. Sin embargo, en contraste con el NT, se
pone mas énfasis en la necesidad del sacramento y de las buenas obras. Se puede observar cierta tendencia hacia una ética ascética.
A veces, también, el reino no se distingue claramente de la iglesia. Los Apologistas tienen pocos usos originales del concepto, ya
que ponen mas énfasis en la necesidad de la vida virtuosa con su pretension de recompensa. Las citas, sin embargo, impiden que el
evangelio se convierta en pura filosofia religiosa. En los alejandrinos, la creencia en el avance moral individual tiende a sustituir la
idea biblica del reino (a pesar de la avtopaciieio de Origenes), mientras que la teologia latina piensa cada vez mas en funcién de
la realizacion activa del reino sobre la tierra.

[K. L. Schmidt, I, 574-593]
[p 107] Baokaivw [hechizar, fascinar]

Derivado de fdokavog, fackaivw significa «herir con palabras», y luego a. «hechizar», b. «injuriar», y c. «envidiar». Al sentido
a. se afiade la idea de dafiar con miradas (el mal de 0jo), aunque a veces esto puede ser sin intencion. En la LXX el sentido es «te-
ner una disposicion desfavorable hacia». El tinico caso en que aparece en el NT es en Galatas 3:1 («hechizar»). El uso es figurado,
pero no carece de cierto realismo en la medida en que el poder de la falsedad es lo que esta detras de la magia. Al ceder terreno a
estos «hechiceros» los galatas han quedado sujetos al poder de la falsedad.

[G. Delling, I, 594-595]
Bootatom [llevar, soportar]

Término raro en la LXX, faotdCw figura 27 veces en el NT con el sentido de «levantar, recoger» (Jn. 10:31), «llevarse» (Jn.
20:15) y «hurtar» (Jn. 12:6). El acto externo de llevar la cruz (Jn. 19:17) simboliza el discipulado (Lc. 14:27). Pablo lleva las mar-
cas en Galatas 6:17 (cf. Ap. 7:2; 9:14, etc.: llevar el sello o el nombre de Dios, de Cristo o del anticristo). En Hechos 9:15 el llevar
el nombre denota la confesion de Cristo en el servicio misionero; no incluye ninguna idea de carga.

[F. Biichsel, I, 596]
Battaloyém [parlotear, repetir palabras sin sentido]

Usado sélo en Mateo 6:7, el término Bottaloyéw significa «parlotear» en el sentido de tratar de tener éxito en la oracién amonto-
nando repeticiones. La etimologia es objeto de muchos debates; tal vez la palabra se formé por analogia con BattopiCw, «tarta-
mudeary.

[G. Delling, I, 597]
poehocopan [aborrecer], Bdélvyna [abominacion], BdeAvktog [abominable]

La raiz basica significa «causar aborrecimientoy», y el grupo se suele usar para referirse a una actitud indecente o desvergonzada.
BdeMioooual en voz media y pasiva con acusativo significa «aborrecer» o «censurar», y es comun en la LXX; en voz activa signi-
fica «hacer aborrecible», y en perfecto de pasiva «ser aborrecibley. fdéAvyua denota un sujeto de aborrecimiento, y BOeAUKTOG
significa aborrecible. El punto biblico es que Dios encuentra abominables ciertas cosas, p. €j. los idolos (Ez. 5:9, 11; 6:9) o la mal-
dad (Pr. 8:7; 11:1, etc.). Aun cuando se pueda discernir un matiz estético, p. €j. con respecto a los animales impuros o el incesto, lo
basico es aquello que es aborrecible para Dios. Israel esta bajo la obligacion de separarse de todo lo que sea pagano en su vida. En
el NT Romanos 2:22 se refiere al paganismo. Las abominaciones paganas son obviamente el punto en cuestion en Apocalipsis
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17:4-5; 21:8, 27. La referencia es mas general en Tito 1:16. Jests hace resonar una fuerte nota profética en Lucas 16:15: el Dios
santo aborrece lo que nosotros apreciamos. El fdghvyua de Marcos 13:14 se basa en Daniel 12:1-2, que se refiere a la profana-
cion del templo. Lo que se tiene en mente es el anticristo (cf. 2 Ts. 2:3-4).

[W. Foerster, I, 598-600]
BéParog [firme], Befardw [establecer], Befaimarg [confirmacion]

BéRarog etc. fuera del NT. BéRatog significa «firmey», «seguro», «constante», «confiable», «cierto». BefaLovv tiene el sentido
de «afirmar», «confirmar», «mantener la verdad» (absoluto), «asegurar para si» (media). En la LXX B£B0Log es poco comiin. No
figura junto con AOYOg (combinacion que es comiin en el habla secular), pero cf. fefatovv en Salmo 119:28.

[0 108] B. Pépaiog etc. en el NT.

a.

El significado corriente aparece en Hebreos 6:19; 2 Pedro 1:10 (asegurar nuestra actual eleccion); 2 Corintios 1:7 (esperanza
inquebrantable); Romanos 4:16 (la promesa segura y valida). Lo mismo es aplicable a Befarovv en Colosenses 2:6-7 (confirma-
dos en la fe); 1 Corintios 1:8 (sostenidos por Cristo); Romanos 15:8 (la validacion de las promesas); 2 Pedro 1:19 (la palabra
profética validada por su realizacion); Hebreos 2:2 (la eficacia del mensaje angélico muestra su validez).

Este grupo tiene entonces el matiz especial (tomado del mundo comercial) de lo que estd legalmente garantizado. Esto lo hallamos
en Hebreos 6:16 (confirmacion mediante juramento); Filipenses 1:7 (confirmacién como testimonio valido); Hebreos 2:2 (respecto
a la fuerza de la ley); Marcos 16:20 (el AOyog valido tiene efecto en las sefiales); 1 Corintios 1:6 (la fuerza legal del testimonio se
demuestra en los yoptlouatt); posiblemente 2 Corintios 1:21 (en conexién con dEPaMVa pero en un contexto mas bautismal).

[H. Schlier, I, 600-603]
BéPnhog [profano], Befnrow [profanar]

BEPnAog. Significa «accesiblew, luego «lo que se puede decir en plblico», luego en la LXX «lo que se puede usar librementey,
luego «de actitud profana» en Filon, y también «violado». En el NT figura sdlo cuatro veces en las Pastorales y una vez en Hebre-
0S.

Los mitos y cuentos gnosticos (1 Ti. 4:7; 6:20; 2 Ti. 2:16) son «profanos»; aseguran ofrecer verdades que de otro modo son
inaccesibles, pero en realidad estan bien lejos de Dios.

Ciertas personas (Heb. 12:16; 1 Ti. 1:9) son profanas, e. d. estan alejadas de Dios en su inmoralidad e irreligion. Como en el
judaismo, Esau tipifica a esas personas.

BepNAow. «Profanar», usado en el LXX respecto a Dios (Ez. 13:19), su nombre (Lv. 18:21), su dia (Neh. 13:17-18), su tierra (Jer.
16:18), su alianza (Sal. 55:20), y el nombre del sacerdote (Lv. 21:9; aqui se usa también respecto a una virgen). Los tnicos casos
en el NT estan en Mateo 12:5 con referencia a la profanacion del sabado, y en Hechos 24:6 respecto a la del templo, y ambos casos
involucran el concepto veterotestamentario de santidad.

[F. Hauck, I, 604—605]
BeelZefovh [Belcebl, Beelzeb]

Usado por los fariseos en Marcos 3:22; Mateo 12:27; Lucas 11:18, este es un nombre para el principe de los demonios (cf. Mt.
10:25). A Jesus se le acusa de expulsar demonios en su nombre. En su respuesta Jesus usa en su lugar el nombre Satanas, emple-
ando BeeAleBoUA s6lo en Mateo 10:25. Dos formas alternas son BeeZefoVA y Beehlefovp. El significado carece de importancia
en el NT. Es posible que el dios de Ecron sea lo que subyace al término. En el judaismo de la época no habia necesariamente una
equiparacion con Satanas (el acusador).

[W. Foerster, I, 605-606]
— datpmv

Beludp [Belial]
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Un nombre del diablo que sélo se halla en 2 Corintios 6:15 (quizas era originalmente un dios del mundo infernal; cf. 2 S. 22:5; Sal.
18:4). No se puede saber porqué Pablo pueda haber escogido ese término; es posible, aunque no muy probable, que tuviera en
mente al anticristo.

[W. Foerster, 1, 607]
— duiforog
[p 109] Bérog [flecha]

«Dardo agudoy, «jabalinay, «flecha», se usa también para referirse al relampago, los rayos del sol, de la luna, o el fuego. Los dio-
ses griegos y semiticos estan armados de arcos y flechas. En el AT el arcoiris es el arco de Dios (Gn. 9:13), el relampago es su
flecha incendiaria (Sal. 7:13), y las flechas del sol causan sequia e insolacion (Sal. 91). Dios hiere a los malvados con sus flechas
(Lm. 3:12; Job 6:4). El siervo de Dios es una flecha en Isaias 42:9, e Isaias 59:17 habla del armamento ético y espiritual. En el NT
Bérog figura en Efesios 6:16. Los justos estan armados como guerreros de Dios (cf. Is. 59:17). Son atacados por los dardos encen-
didos del maligno, pero este asalto pueden rechazarlo con el escudo de la fe, que da la unién con Dios.

[F. Hauck, I, 608-609]
Bratopon [usar de la fuerza, sufrir violencia], praotiic [hombre violento]

Bratouat

BuaCouar en el griego ordinario. La referencia del término es siempre a actos «forzados» a distincion de los voluntarios. La voz
media significa «obligar», «forzar» (a veces sexualmente), y la pasiva «ser obligado». Se puede tratar de todo tipo de compulsion.

BLaCouar en el NT.

En Mateo 11:12 la palabra aparece en el contexto de dichos relacionados con Juan el Bautista: su postura de cara a las obras de
Jesus (vv. 1-6); su caracter (vv. 7-8); su puesto en la economia divina (vv. 9-15); la forma en que fue recibido (vv. 16-19). Se
pone énfasis en su grandeza como el precursor (v. 10). Pero €l no pertenece a la edad en que el reino viene con todo su poder (v.
11). Es en este respecto que aparece LdCouat. Una primera posibilidad es tomar BLdZeTol como un verbo intransitivo en voz
media: «el reinado de Dios se abre paso con poder» (cf. las obras poderosas de Jesus). Pero esto no va bien con la segunda parte
del versiculo (cf. fLaotal), que parece estar interpretando la primera mitad. b. Traducir «el reino de los cielos obliga» (voz media)
no resulta mas util a este respecto. c. La voz pasiva plantea otras dificultades si se la toma en buen sentido, e. d. que la gente esta
haciendo fuerza para entrar al reino, puesto que Mateo 11:1-24 parece sugerir exactamente lo contrario (cf. tb. Mr. 10:17ss; Mt.
5:3ss en cuanto a la entrada al reino; el esfuerzo de Le. 13:24 dificilmente es lo mismo que el asalto forzado que denotan BLaCeToL
y Braotal). d. Tampoco la traduccion «El reino es impulsado por Dios a la fuerza» resuelve el problema de la segunda mitad. e.
Otra posibilidad es que la referencia sea a entusiastas sin principios que tratan de establecer el reino por su propia cuenta, pero esto
no parece tener pertinencia alguna para el contexto general. f. Una tltima posibilidad es que Jesus se esté refiriendo a opositores
pendencieros que atacan el reino o le ponen trabas y lo arrebatan a otros (cf. 13:19). Esto tiene el mérito de concordar con el hecho
que el propio Juan esta en prision, y que tanto €l como Jesus han enfrentado una amplia oposicion (cf. 11:2, 16ss, 20ss).

El otro caso de aparicion del término en Lucas 16:16 tiene como contexto la justicia de los fariseos y la validez de la ley. A Juan
se le coloca en la era de la ley, mientras que la era presente es la de predicar la buena noticia. Aqui el sujeto de BLaCeTan no es el
reino, sino «todos». De las diversas posibilidades bajo la seccion 1., f. no encaja muy bien con el contexto; b. es posible pero arti-
ficiosa («todos son obligados a entrar»), y una activa media ofrece el mejor sentido («todos se esfuerzan por entrar»), concordando
con el impulso misionero en Lucas y la impresion de una respuesta entusiasta y a empujones ante el nuevo mensaje. El punto de
concordancia entre Mateo y Lucas es que con Juan el Bautista concluye la antigua edad y comienza la nueva; Jests inaugura el
reino.

Implicito en ambos usos del término, entonces, esta el hecho que el gobierno divino, ya sea presente o futuro, ya estd aqui en
Jesus, de modo que todo lo que le precede ha quedado ahora superado (cf. lo que dice Pablo en Ro. 10:4; también Juan en 1:17).
En presencia del reino, sin embargo, se intensifica la oposicion; tiene que topar con actos de hostilidad y de violencia. No obstante,
la verdadera caracteristica de la nueva edad es que la gente esta esforzandose por entrar al reino, como en el dicho [p 110] lucano.
Si surge la persecucion, también se derriban antiguas barreras. Asi que tenemos signos tanto negativos como positivos de esa inica
realidad de un cambio forzoso y definitivo.
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Braotrc. Braotdg figura como adjetivo para «fuerte» o «valiente», y también encontramos palabras como BLO.OTEOV, BLATOUEVOS
y Biatol para denotar violencia, pero fL0.0T1g («hombre violento») parece figurar por primera vez en Mateo 11:12, donde lo mas
natural es que se refiera a aquellos que atacan violentamente el reinado divino y se lo arrebatan a otros.

[G. Schrenk, I, 609-614]
Biprog [libro], ppAriov [libro, rollo]

Biprog

Uso general. Como término tomado en préstamo de la lengua egipcia, esta palabra denota primeramente el papiro. Luego, cuando
el papiro reemplaza las tablillas de madera para escribir, llega a significar el papel inscrito, el rollo, otros materiales para la escritu-
ra, y finalmente el escrito como libro, carta, registro o estatuto. La forma StBAlov es mas comin en la LXX.

BiproL iepal. «Escritos sagrados» se puede usar en general para los libros hieraticos (cf. iAot en Hch. 19:19), pero en Filén y
Josefo llega a denotar especialmente, y con mucha frecuencia, los libros de Moisés y el resto del AT.

BiBAog también se puede usar para referirse a libros individuales del canon. Puede abarcar la ley entera, como en Marcos 12:26.
También leemos acerca del libro de los Salmos en Hechos 1:20, el libro de los dichos de Isaias en Lucas 3:4, y el libro de los pro-
fetas en Hechos 7:42.

Biprog yevéoewe. Esta expresion en Mateo 1:1 se basa en Génesis 5:1; se refiere solo a la genealogia que sigue, y no al relato
completo de la infancia.

BuBriov

Uso general. Esta forma diminutiva significa primeramente lo mismo que BifAog, pero luego se usa mis especialmente para un
rollo o escrito, para escritos no biblicos, para bibliotecas, archivos y cronicas, como también para epistolas y documentos (cf. el
certificado de divorcio en Mr. 10:4).

BuBriov y BuBAla para referirse al Canon. Con referencia al AT, 10 BLBAiov denota primeramente la ley (G4. 3:10; Heb. 9:19).
Sobre la base del uso que hace Josefo de BLBAia para referirse a la ley o al canon, 2 Timoteo 4:13 podria significar los rollos del
AT. El empleo de t¢. BifAia para el canon completo (que para los cristianos incluye el NT) sigue el mismo uso. BiAlov con refe-
rencia a un libro tnico figura en Lucas 4:17 (un rollo, segtin desprendemos del participio TTVEag en el v. 20). En Juan 20:30 el
autor llama a su obra un BLALoV, pero esto no es en si una afirmacioén formal de autoridad canénica.

Uso apocaliptico y otros pasajes del NT referentes al libro de la vida. El vocablo tiene un sentido especial en el Apocalipsis como
término para designar el secreto divino y como simbolo del proposito impenetrable de Dios. Se pueden discernir cinco matices.

a. El Bifhiov sin sellar (22:10) del Apocalipsis propiamente dicho contiene dichos proféticos y ha de ser enviado a las iglesias
(1:11). b. EI BiAiov con siete sellos, que es nuevamente un rollo, se refiere a todos los actos judiciales que se van desplegando a
partir del cap. 6. Es el libro de los designios de Dios para el juicio, que primeramente estan sellados (e. d. escondidos para noso-
tros), pero que van haciéndose realidad a medida que los sellos son abiertos por el unico que es digno de abrirlos. Se trata del Cor-
dero crucificado, quien ahora esta entronizado como el Ledn, de modo que se muestra que la cruz es la base del reinado divino. c.
El Bupropidiov que el vidente tiene que tragarse (10:9—-10) contiene [p 111] visiones del templo y de los testigos, e. d. del trato de
Dios con Israel en los tiempos del fin. d. El fifhiov Tfic Cwfic en Apocalipsis 13:8; 17:8; 20:12; 21:27, asi como la fifrog Tfig
Cofig en 3:5; 13:8; 20:15, se basa en la verdad veterotestamentaria que los justos estan inscritos en el libro de Dios (cf. tb. Lc.
10:20; Fil. 4:3; Heb. 12:23). Es posible que la metafora esté basada en las listas de familia, aunque también puede haber desempe-
flado un papel en esto la idea comun de libros del destino (cf. Sal. 56:8). En el NT la idea expresa la seguridad de la salvacion (cf.
2 Ti. 2:19). El libro es el del Cordero crucificado (Ap. 13:8). El designio eterno de Dios se halla tras su obra de reconciliacion; por
eso los nombres estan escritos desde la fundacion del mundo. Pero debe haber una voluntad humana de perseverar, para que esos
nombres no sean borrados (3:5). Hay que rehuir la abominacion y la falsedad (21:27), rehusar el culto a la bestia (13:8), y prestar
obediencia. Los libros del juicio son lo contrario del libro de la vida (20:12). e. Estos libros del juicio —la expresion se remonta a
Daniel 7:10 (cfr. tb. Is. 65:6; Jer. 22:30; Mal. 3:16)— contienen todas las obras, buenas y malas, pero la perdicion aguarda a aque-
llos que no estan inscritos en el libro de la vida (20:15).

[G. Schrenck, I, 615-620]
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praognuéw [blasfemar], praognuia [blasfemia], pAaoenuog [blasfemo]
Braognuic en la literatura griega. La palabra significa a. «lenguaje insultante», b. «burla personal», c. «blasfemia.

Braognuio en la LXX y en el judaismo. En la LXX Broognuic no corresponde a un original hebreo fijo. Siempre hace
referencia a Dios, p. ¢j. el disputar su poder (2 R. 19:4), el profanar su nombre (Is. 52:5), el violar su gloria (Ez. 35:12), las pala-
bras malvadas (Is. 66:3) o la arrogancia humana (Lv. 24:11). En Filon es predominante el sentido religioso. Para los rabinos es
blasfemia hablar desvergonzadamente acerca de la ley, la idolatria y el deshonrar el nombre de Dios.

Braognuic en el NT.

La blasfemia es una violacion del poder y la majestad de Dios. Puede ser directamente contra Dios (Ap. 13:6), su nombre (Ro.
2:24), la palabra (Tit. 2:5), Moisés (Hch. 6:11) o los seres angélicos (Jud. 8-10; 2 P. 2:10-12). El concepto es judio; por eso Jests
parece estar blasfemando cuando perdona pecados (Mr. 2:7) o asegura ser el Mesias (Mr. 14:64), haciéndose asi igual a Dios (Jn.
10:33ss).

Para los cristianos la blasfemia incluye el dudar de la afirmacion de Jesus o el reirse de él (cf. Le. 22:64-65; Mr. 15:29; Lc.
23:39). Perseguir a los cristianos es también una blasfemia (1 Ti. 1:13). La comunidad tiene que soportar blasfemias (Ap. 2:9; 1
Co. 4:13; 1 P. 4:4). La oposicion al mensaje de Pablo es necesariamente blasfemia (Hch. 13:45) porque ataca su contenido basico.

Los cristianos pueden dar ocasion para la blasfemia si niegan a Cristo, si los débiles comen carnes ofrecidas a los idolos (1 Co.
10:30), o si no aman (Ro. 14:15-16). Una mala accion es blasfemia, ya sea porque se opone a la voluntad de Dios o porque acarrea
mala reputacion al cristianismo (1 Ti. 6:1; Stg. 2:7; Ro. 2:24; Tit. 2:5). Pero la unica que no puede ser perdonada es la blasfemia
contra el Espiritu Santo, e. d. el rechazo voluntario y malvado del poder salvador de Dios y su gracia (Mt. 12:32). Para esto el
tnico remedio es entregar al blasfemo a Satanas (1 Ti. 1:20). La oposicion de la bestia (Ap. 13:1) y de la ramera (17:3) en los ulti-
mos dias es una blasfemia. Las listas de transgresiones en Marcos 7:22; Mateo 15:19; Efesios 4:31; Colosenses 3:8; 1 Timoteo 6:4;
2 Timoteo 3:2 contienen el grupo PAOCENUL-.

Braognuia en la iglesia antigua. Los diferentes matices del NT reaparecen en los padres. Tertuliano asume una postura muy
seria respecto a la blasfemia. En los debates dogmaticos, las opiniones opuestas son estigmatizadas como blasfemia. La exposicion
de Mateo 12:32 ocasiona considerables dificultades.

[H. W. Beyer, I, 621-625]
BréTw — Opdw
[p 112] Bodw [gritar, clamar]

«Gritar», «clamar», en sentidos como a. «exultary», b. «proclamar», c. «clamar a, llamar», d. «elevar un clamor», e. «dar voces»
(los demonios en Hch. 8:7).

Bodw como clamar a Dios en la necesidad. El uso teolégico mas significativo es para clamar en medio de la necesidad, p. ¢j. en
la LXX el clamor de los oprimidos (Jue. 10:10), de la sangre inocente (Gn. 4:10), de los obreros (Dt. 24:15), del campo (Job
31:38). A esos clamores Dios responde con presteza (cf. Ex. 22:21ss). EI NT contiene la misma idea en Santiago 5 y Lucas 18:
Dios enmendara los agravios de quienes claman a él (cf. Lc. 18:8). Sin embargo, en la cruz Jesus clama desde los mas hondos
abismos de la necesidad al verse abandonado (Mr. 15:34). El clamor biblico encuentra su mas profunda expresion en la oracion por
Dios mismo, y esto conduce a una nueva relacion con Dios. La oracion es un clamor elemental. No resuena en el vacio. Este grito
mortal del antiguo ser es también el primer grito del nuevo ser que viene a la vida con la muerte del Hijo de Dios (cf. 2 Co. 13:4;
Ga. 4:4ss; Ro. 8:16, 26).

[E. Stauffer, I, 625-628]

Bondéw [ayudar], Bonddg [auxiliador], Bordeia [ayuda]

BonBéw. El significado basico es «correr en ayuda», luego «ayudar». Esta palabra se suele usar con respecto a los médicos. En el
NT ver Hechos 21:28; Marcos 9:22; Hechos 16:9; Apocalipsis 12:16; respecto a Dios, s6lo 2 Corintios 6:2; en cuanto a la ayuda en

la necesidad religiosa, Marcos 9:24; Hebreos 2:18.

BonBdc. El tnico caso en el NT es Hebreos 13:6 (citando Sal. 118:6-7): Dios es el auxiliador de los justos.
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Bonbera. «Ayudar, usado en el NT sélo en Hechos 27:17 (término nautico) y Hebreos 4:16 (la ayuda de Dios). El escaso uso de
este grupo en el NT lo diferencia de la piedad racional, con sus referencias comunes a la ayuda divina.

[F. Biichsel, I, 628-629]
Bovlopau [querer, desear], Bovii [plan, consejo], fovAnua [propdsito]
Bovropat

Bovhouar fuera del NT. Al distinguir entre fovAopot y €0¢hw, a. algunos encuentran un querer ms racional, a diferencia del
deseo mas impulsivo, pero b. otros remiten £¢0¢Aw a la resolucién de espiritu y fovhopot a la inclinacién del alma. El sentido
original parece ser «preferir», que sugiere volicion, luego «desear», «proponerse», o, mas débilmente, «pensar». En la LXX
Bovhouat es levemente mas comin que £0¢hw, con poca diferencia de sentido. Significa diversamente «tener voluntad paray,
«resolver», «desear», «querer», «proponerse», «procurar», incluso «estar inclinado a». Josefo lo tiene para «preferir», pero princi-
palmente «desear» o «resolver». La idea de desear o proponerse algo destaca en Filon, especialmente en conexion con la voluntad
o meta de Dios.

Bovhouar en el NT. En la competencia entre fovhopal y ¢é0éhw, para los tiempos del NT el segundo verbo salio ganando, de
modo que es poco lo que queda de fovAouat. a. En la mayoria de los casos significa sencillamente «desear, proponerse». b. Tres
veces se usa respecto al ordenamiento apostdlico. c. Todavia puede denotar la voluntad de Dios, el Hijo o el Espiritu (siete veces).
De modo que expresa el designio eterno de Dios en Hebreos 6:17, su voluntad de salvar en 2 Pedro 3:9, su voluntad de dar nueva
vida en Santiago 1:18, su plan soberano en Lucas 22:42. La propia voluntad de Cristo (en la realizacion del plan de Dios) es de lo
que se trata en Mateo 11:27 (Lc. 10:22). El Espiritu es el que ordena la distribucion de los dones, segiin 1 Corintios 12:11.

[p 113] Bouvht
BouvAn fuera del NT.

BovAr significa primeramente el «proceso de deliberacion» (Pr. 2:11; 8:12), la «deliberacién» misma (Dt. 32:28), o simplemente
«pensamientoy» (Is. 55:7).

Después denota el resultado: a. «resoluciony»; b. «intencidony, «propdsito»; c. «plan» (Is. 8:10; 30:1; 44:6); d. «consejo» que se da a
otros (Gn. 49:6; 2 S. 15:31; 1 R. 12: