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INTRODUCCIÓN 

La espiritualidad es un tema muy presente en la gente de hoy. Con su predominante 
secularismo y materialismo, la cultura moderna ha fracasado en satisfacer a sus 
consumidores. Muchos se están dando cuenta de la verdad de lo que Moisés dijo a los 
hijos de Israel: “No sólo de pan vivirá el hombre” (Dt. 8:3). Con Cristo en su Sermón del 
Monte, preguntan: “¿No es la vida más que el alimento, y el cuerpo más que el vestido?” 

(Mt. 6:25). El resultado es un nuevo interés en descubrir y promover las dimensiones 
interior y espiritual de la vida humana. 

El cristianismo histórico siempre ha compartido este interés. Fundamental para la fe 
cristiana es la convicción de que “Dios es Espíritu” (Jn. 4:24) y de que los seres humanos 
están hechos a imagen de Dios (Gn. 1:26–27). Valorando el estado del hombre caído, el 
apóstol Pablo declaró que los hombres están “ajenos de la vida de Dios por la ignorancia 
que en ellos hay, por la dureza de su corazón” (Ef. 4:18). Cristo mismo declaró: “El que no 
naciere de nuevo, no puede ver el reino de Dios” (Jn. 3:3). 

El cultivo de la vida espiritual ha sido orientado en diferentes direcciones por diferentes 
tradiciones cristianas. El catolicismo romano ha ofrecido una espiritualidad de ritualismo 

y administración sacramental y, alternativamente, las disciplinas de la vida monástica y la 
búsqueda del misticismo. La tradición metodista wesliana, el movimiento de santidad y, 
más recientemente, el pentecostalismo y el movimiento carismático han ofrecido una 
espiritualidad con menos contenido ceremonial o intelectual y gran cantidad de emoción 
y subjetivismo. 

El problema con la mayoría de la espiritualidad hoy en día es que no está claramente 
acotada en la Escritura y, con demasiada frecuencia, degenera en misticismo no bíblico. 
En contraste, el cristianismo reformado ha seguido una senda propia, grandemente 
determinada por su interés en probar todas las cosas con la Escritura, y desarrollar una 
vida espiritual formada por las enseñanzas y directrices de la Escritura. La espiritualidad 
reformada es la puesta en práctica de la convicción de que “toda la Escritura es inspirada 
por Dios, y útil para enseñar, para redargüir, para corregir, para instruir en justicia” (2 Ti. 
3:16). En dependencia del Espíritu Santo, se propone alcanzar lo que John Murray llamó 
“piedad inteligente”: férreo conocimiento de la Escritura y sincera piedad. De los 
predicadores, eruditos y escritores que fomentaron este tipo de espiritualidad bíblica, 

ninguno ha superado a los puritanos de Inglaterra y sus coetáneos en Escocia y Holanda. 
Su legado destaca por basar toda espiritualidad, experiencia y afectos en la Biblia. 

El doble énfasis de alimentar mente y alma es tremendamente necesario hoy en día. Por 
un lado, confrontamos el problema de la ortodoxia reformada seca, que tiene una 

enseñanza doctrinal correcta pero carece de énfasis en una vida sentida y piadosa. El 
resultado es que la gente se arrodilla ante la doctrina de Dios sin una unión vital y 
espiritual con el Dios de la doctrina. Por otro lado, el cristianismo pentecostal y 

carismático ofrece emocionalismo, en protesta contra un cristianismo formal y sin vida, 
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pero sin estar sólidamente arraigado en la Escritura. El resultado es que la gente se 
arrodilla ante el sentimiento humano en vez de ante el Dios trino. 

Este libro promueve espiritualidad bíblica mediante un estudio de la herencia reformada 
y puritana. Los primeros tres capítulos tratan de varios aspectos de la espiritualidad de 

Calvino, mientras que los cinco siguientes muestran dimensiones espirituales de los 
puritanos, concretamente en la obra de William Ames (capítulo 6) y Anthony Burgess 
(capítulo 8). Los capítulos 9–12 consideran la espiritualidad puritana de la tradición 

escocesa mediante las vidas de John Brown de Haddington, Thomas Boston, y Ebenezer y 
Ralph Erskine. El capítulo 13 introduce la espiritualidad de la Segunda Reforma 

Holandesa, seguida de estudios de algunos de sus principales representantes (capítulos 
14–16): Willem Teellinck, Herman Witsius y Theodorus Jacobus Frelinghuysen. El libro 

concluye con estudios sobre la justificación por la sola fe, la santidad y la predicación 
experimental reformada (capítulos 17–19), todos los cuales se centran en la espiritualidad 
puritana. 

El capítulo 13 de este libro fue dado como una conferencia para el Interdisziplinäres 
Zentrum für Pietismusforschung, en Halle (Alemania), en 1997. No ha sido impreso 
previamente en revista ni libro. Otros capítulos han sido revisados y/o expandidos, y 
todos ellos han sido reelaborados a partir de su impresión original. Quisiera expresar mi 
sincera gratitud por permitírseme reimprimir a partir de las siguientes fuentes literarias: 
capítulo 1, The Cambridge Companion to John Calvin, editado por Donald K. McKim 
(Cambridge: University Press, 2004), 125–52; capítulo 2, Calvin and Spirituality, editado 
por David W. Foxgrover (Grand Rapids: CRC Product Services, 1999), 13–30; capítulo 3, 
Reformation and Revival 10, 4 (otoño, 2001): 107–32; capítulo 4, Reformed Spirituality: 
Communing with Our Glorious God, editado por Joseph A. Pipa, Jr. y J. Andrew Wortman 
(Taylors, S.C.: Southern Presbyterian Press, 2003), 73–100; capítulo 5, Trust and Obey, 
editado por Don Kistler (Morgan, Penn.: Soli Deo Gloria, 1996), 154–200; capítulo 6, The 

Devoted Life: An Invitation to the Puritan Classics, editado por Randall C. Gleason y Kelly 
M. Kapic (Downers Grove, Ill.: InterVarsity, 2004); capítulo 7, Whatever Happened to the 

Reformation?, editado por Gary L. W. Jonson y R. Fowler White (Phillipsburg, N.J.: 
Presbyterian & Reformed, 2001), 229–52, 320–25; capítulo 8, The Answer of a Good 
Conscience (Westminster Conference papers, London: Tentmaker, 1998), 27–52; capítulo 

9, The Systematic Theology of John Brown of Haddington (Ross-shire: Christian Focus, and 
Grand Rapids: Reformation Heritage Books, 2002), e–x; capítulo 10, Complete Works of 

Thomas Boston (Stoke-on-Trent, England: Tentmaker, 2002), 1:I–1 a I–16; capítulos 11–12, 
The Beauties of Ebenezer Erskine (Ross-shire: Christian Focus, and Grand Rapids: 
Reformation Heritage Books, 2001), i–liii, 617–22; capítulo 14, The Path of True Godliness 

by Willem Teellinck (Grand Rapids: Baker, 2003), 11–29; capítulo 15, An Analysis of Herman 
Witsius’s Economy of the Covenants (Ross-shire: Christian Focus, 2002), iii–xxi; capítulo 

16, Forerunner of the Great Awakening: Sermons by Theodorus Jacobus Frelinghuysen 
(Grand Rapids: Eerdmans, 2000), vii–xxxviii; capítulo 17, Justification by Faith Alone, 

redactado por Don Kistler (Morgan, Penn.: Soli Deo Gloria, 1995), 53–105; capítulo 18, 
Reformation and Revival 4, 2 (1995):81–112; capítulo 19, Feed My Sheep: A Passionate Plea 
for Preaching, editado por Don Kistler (Morgan, Penn.: Soli Deo Gloria, 2002), 94–128. 
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Cada capítulo es una unidad independiente, con la excepción de los capítulos 11 y 12. En 
consecuencia, las notas a pie de página de cada capítulo recogen fuentes sin referencia a 
capítulos previos. Los capítulos que fueron originalmente escritos como introducciones a 
libros no tienen notas a pie de página. Cuando se citan referencias antiguas, la ortografía  
está actualizada. Las repeticiones en los capítulos independientes han ocurrido el menor 
número de veces posible. Además, algunos capítulos van específicamente dirigidos a los 
ministros en sus aplicaciones, ya que la primera vez fueron pronunciados en forma de 

conferencia en congresos de ministros. Se han aportado bibliografías para los capítulos 1, 
4, 11–12 y 16, para aquéllos que deseen llevar a cabo un mayor estudio. 

Dedico este libro a mis dos hermanos mayores, John y James, que “aman a nuestro Señor 
Jesucristo con sinceridad” (Ef. 6:24) y me son un modelo de esencia de espiritualidad 

reformada puritana. Me son dones de Dios –verdaderos amigos que han demostrado ser 
fieles hermanos espirituales en la prosperidad y en la adversidad–. No puedo expresar con 
palabras lo que significan para mí. 

También agradezco a los siguientes amigos por ser coautores de algunos capítulos: Ray B. 
Lanning (capítulo 5), Jan van Vliet (capítulo 6), Randall Pederson (capítulos 9 y 10) y 
Cornelis Pronk (capítulo 16). Agradezco a Phyllis TenElshof, Ray Lanning, Kate Timmer y 
Kristen Meschke su adecuada corrección de pruebas, y a Gary y Linda den Hollander su 
concienzuda composición. Estoy profundamente agradecido a los estudiantes de 
seminario que han oído muchos de estos capítulos en conferencias y me han asistido 
“como el hierro afila el hierro”. También estoy agradecido a los miembros y equipo de 
Reformation Heritage Books por su fiel apoyo y dedicación. Gracias, además, a mi fiel 
rebaño, Heritage Netherlands Reformed Congregation de Grand Rapids (Michigan), sin el 
cual el tono pastoral de este libro no habría sido posible. Sobre todo, tengo una enorme 
deuda con mi querida esposa, Mary, y nuestros tres hijos, Calvin, Esther y Lydia, por sus 
fieles sacrificios durante los años en que este libro se escribió. 

Si Dios usa este libro para ayudar a algunos a ver más claramente la perspectiva y el valor 
de la espiritual tradición reformada puritana y, especialmente, para llevarnos a una más 

profunda y estrecha amistad con Él mismo, mediante nuestro Hermano mayor, el Señor 
Jesucristo, mi gozo será pleno. ¡Soli Deo Gloria! 

Lista de ilustraciones 

1. Calvino sobre la piedad 
2. Dando sentido a las paradojas de Calvino sobre la seguridad de fe 
3. Juan Calvino: maestro y practicante de la evangelización 
4. La práctica puritana de la meditación 
5. El uso didáctico de la ley 

6. El erudito Dr. William Ames y The Marrow of Theology 
7. Evangelización arraigada en la Escritura: el ejemplo puritano 

8. Anthony Burgess sobre la seguridad 
9. Vida y escritos de John Brown de Haddington 

10. Vida y teología de Thomas Boston 
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11. Vidas de Ebenezer y Ralph Erskine: disidentes con causa 
12. Ebenezer y Ralph Erskine: predicadores con un mensaje de promesa 
13. Seguridad de fe: una comparación del puritanismo inglés con la Nadere Reformatie 
14. Willem Teellinck y The Path of True Godliness 
15. Vida y teología de Herman Witsius 
16. Theodorus Jacobus Frelinghuysen: precursor del avivamiento 
17. Justificación por la sola fe: la relación de la fe con la justificación 

18. Cultivando la santidad 
19. El poder duradero de la predicación experimental reformada 

CALVINO SOBRE LA PIEDAD 

La Institución de Juan Calvino le ha hecho ganar el título de “sistemático preeminente 

de la Reforma protestante”. Su reputación como intelectual, sin embargo, es a menudo 
vista al margen del contexto espiritual y pastoral en que escribió su teología. Para Calvino, 
comprensión teológica y piedad práctica, verdad y utilidad, son inseparables. La teología, 
en primer lugar, trata del conocimiento – conocimiento de Dios y de nosotros mismos–, 
pero no hay verdadero conocimiento donde no hay verdadera piedad. 

El concepto de piedad (pietas) en Calvino está arraigado en el conocimiento de Dios, e 
incluye actitudes y acciones dirigidas a la adoración y servicio de Dios. Además, su pietas 
incluye una multitud de temas relacionados, como la piedad filial en las relaciones 

humanas y el respeto y amor por la imagen de Dios en los seres humanos. La piedad de 
Calvino es evidente en la gente que reconoce, mediante la fe experimental, que ha sido 
aceptada en Cristo e injertada en su cuerpo por la gracia de Dios. En esta “unión mística”, 
el Señor los reclama como suyos en la vida y en la muerte. Se convierten en pueblo de 
Dios y miembros de Cristo por el poder del Espíritu Santo. Esta relación restaura su 
alegría en la comunión con Dios. Recrea sus vidas. 

El propósito de este capítulo es mostrar que la piedad de Calvino es fundamentalmente 

bíblica, con un énfasis en el corazón más que en la mente. La cabeza y el corazón deben 
trabajar juntos, pero el corazón es más importante.1 Tras una mirada introductoria a la 

definición y fin de la piedad en el pensamiento de Calvino, mostraré cómo su pietas afecta 
a las dimensiones teológica, eclesiológica y práctica de su pensamiento. 

 
Definición e importancia de la piedad 

                                                             
1 Serene Jones, Calvin and the Rhetoric of Piety (Louisville: Westminster/John Knox Press, 1995). 

Desafortunadamente, Jones exagera el uso de Calvino de la retórica en el servicio de la piedad. 
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La pietas es uno de los temas mayores de la teología de Calvino. Su teología es, como dice 
John T. McNeill, “su piedad descrita en detalle”.2 Está decidido a confinar la teología 
dentro de los límites de la piedad.3 En su prefacio dirigido al rey Francisco I, Calvino dice 
que el propósito de escribir la Institución era “solamente enseñar algunos principios, con 
los cuales los que son tocados de algún celo de religión, fuesen instruidos en verdadera 
piedad [pietas]”.4 

Para Calvino, la pietas designa la actitud correcta del hombre hacia Dios. Esta actitud 

incluye conocimiento verdadero, adoración sincera, fe salvífica, temor filial, sumisión 
devota y amor reverencial.5 Conocer quién y qué es Dios (teología) implica actitudes 

correctas hacia Él y hacer lo que Él quiere (piedad). En su primer catecismo, Calvino 
escribe: “La verdadera piedad consiste en un sentimiento sincero de amor a Dios como 

Padre no menos que de temor y reverencia como Señor, que abraza su justicia y tiene más 
temor de ofenderlo que de la muerte”.6 En la Institución, Calvino es más sucinto: “Llamo 
piedad a una reverencia unida al amor de Dios, que el conocimiento de Dios produce”.7 
Este amor y reverencia por Dios es un concomitante necesario a cualquier conocimiento 
de Él, y comprende toda la vida. Como dice Calvino: “Toda la vida de los cristianos 

debiera ser como una práctica de santidad”.8 O, como el subtítulo de la primera edición 
de la Institución declara: “Comprendiendo casi la suma total de la piedad y todo lo que se 
necesita saber de la doctrina de la salvación: una obra muy digna de ser leída por todas las 
personas celosas de piedad”.9 

                                                             
2 Citado en John Hesselink, “The Development and Purpose of Calvin’s Institutes,” en Articles on Calvin and 

Calvinism, vol. 4, Influences upon Calvin and Discussion of the 1559 Institutes, ed. Richard C. Gamble (New 

York: Garland, 1992), 215–16. 

3 Véase Brian A. Gerrish, “Theology within the Limits of Piety Alone: Schleiermacher and Calvin’s Doctrine 

of God” (1981), reimpreso en The Old Prestantism and the New (1982), cap. 12. 

4 Juan Calvino, Institución de la religión cristiana [a partir de ahora, Inst.], ed. y trad. Cipriano de Valera y reed. 

Luis de Usoz y Río (Rijswijk: Fundación Editorial de Literatura Reformada, 1968), 1:9. 

5 Cf. Lucien Joseph Richard, The Spirituality of John Calvin (Atlanta: John Knox Press, 1974), 100–101; Sou-

Young Lee, “Calvin’s Understanding of Pietas,” in Calvinus Sincerioris Religionis Vindex, ed. W.H. Neuser & 

B.G. Armstrong (Kirksville, Mo.: Sixteenth Century Studies, 1997), 226–33; H.W. Simpson, “Pietas in the 

Institutes of Calvin,” Reformational Tradition: A Rich Heritage and Lasting Vocation (Potchefstroom: 

Potchefstroom University for Christian Higher Education, 1984), 179–91. 

6 John Calvin: Catechism 1538, ed. y trad. Ford Lewis Battles (Pittsburgh: Pittsburgh Theological Seminary), 2. 

7 Inst., libro 1, capítulo 2, apartado 2. A partir de ahora, se empleará el formato 1.2.2. 

8 Inst. 3.19.2. 

9 Institución de la religión cristiana. El título original latino reza: Christianae religionis institutio total fere pietatis 

summam et quidquid est in doctrina salutis cognitu necessarium complectens, omnibut pietatis studiosis lectu 

dignissimum opus ac recens editum (Joannis Calvini opera selecta, ed. Peter Barth, Wilhelm Niesel y Dora 
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Los comentarios de Calvino también reflejan la importancia de la pietas. Por ejemplo, 
escribe sobre 1ª Timoteo 4:7–8: “Harás aquello que es de la más elevada importancia si te 
dedicas con todo tu celo y con toda tu habilidad al ejercicio de la piedad únicamente”.10 
Comentando 2ª Pedro 1:3, dice: “Nada más [Pedro] ha hecho mención de la vida, 
inmediatamente añade la santidad [pietas], como si fuera el alma de la vida”.11 

El fin supremo de la piedad: Soli Deo Gloria 

El fin de la piedad, al igual que el de toda la vida cristiana, es la gloria de Dios –gloria que 
brilla en los atributos de Dios, en la estructura del mundo y en la muerte y resurrección 
de Jesucristo–.12 Glorificar a Dios se antepone a la salvación personal para toda persona 
piadosa.13 Calvino escribe de este modo al Cardenal Sadoleto: “Sin embargo, no creo sea 
propio de un auténtico teólogo el procurar que el hombre se quede en sí mismo, en vez 
de mostrarle y enseñarle que el comienzo de la buena reforma de su vida consiste en 
desear fomentar y dar realce a la gloria del Señor... Por lo cual no habrá ninguna persona 
bien instruida y experimentada en la verdadera religión cristiana que no juzgue esta tan 

larga y curiosa exhortación al estudio de la vida celestial (la cual detiene al hombre en 
esto sólo, sin elevarlo con una sola palabra a la santificación del Nombre de Dios) como 
cosa de mal gusto y sin sabor”.14 

Que Dios sea glorificado en nosotros, el fin de la piedad, es el propósito de nuestra 
creación. Así pues, vivir el propósito de su creación original se constituye en el anhelo de 
los regenerados.15 El hombre piadoso, según Calvino, confiesa: “Somos de Dios: vivamos, 
                                                                                                                                                                                                    
Scheuner, 5 vols. [Munich: Chr. Kaiser, 1926–52], 1:19 [a partir de ahora, OS]. A partir de 1539, el título 

simplemente fue Institutio Christianae Religionis, pero el “celo de la piedad” continuó siendo un gran objetivo de 

la obra de Calvino. Véase Richard A. Muller, The Unaccommodated Calvin: Studies in the Foundation of a Theological 

Tradition (New York: Oxford University Press, 2000), 106–107. 

10 Calvin’s New Testament Commentaries, ed. David W. Torrance and Thomas F. Torrance, 12 vols. (Grand 

Rapids: Eerdmans, 1959–72), The Second Epistle of Paul the Apostle to the Corinthians, and the Epistles to 

Timothy, Titus and Philemon, trad. Thomas A. Smail (Grand Rapids: Eerdmans, 1964), 243–44. A partir de 

ahora, Commentary [on text]. 

11 Para considerar las raíces de la piedad de Calvino, véase William J. Bouwsma, “The Spirituality of John 

Calvin,” en Christian Spirituality: High Middle Ages and Reformation, ed. Jill Raitt (New York: Crossroad, 1987), 

318–33. 

12 Inst. 3.2.1; Calvin, Ioannis Calvini opera quae supersunt omnia, ed. Wilhelm Baum, Edward Cunitz y 

Edward Reuss, Corpus Reformatorum, vols. 29–87 (Brunsvigae: C.A. Schwetschke and Son, 1863–1900), 

43:428, 47:316. A partir de ahora, CO. 

13 CO 26:693. 

14 OS 1:363–64. 

15 CO 24:362. 
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por tanto, para Él y muramos para Él. Somos de Dios: esfuércense, en consecuencia, todas 
las partes de nuestra vida por alcanzarlo como nuestro único fin legítimo”.16 

Dios redime, adopta y santifica a su pueblo para que su gloria brille en ellos y los libere 
del impío egoísmo.17 La preocupación más profunda del hombre piadoso es, por tanto, 

Dios mismo y las cosas de Dios: la Palabra de Dios, la autoridad de Dios, el evangelio de 
Dios y la verdad de Dios. Anhela conocer más de Dios y tener más comunión con Él. 

Pero, ¿cómo glorificamos a Dios? Como escribe Calvino: “Dios nos ha prescrito un camino 
para glorificarlo, a saber, la piedad, que consiste en la obediencia a su Palabra. El que 
traspasa estos límites no se ocupa de honrar a Dios sino, más bien, de deshonrarlo”. 18 La 
obediencia a la Palabra de Dios significa refugiarse en Cristo para el perdón de nuestros 
pecados, conocerlo a través de su Palabra, servirle con un corazón de amor, hacer buenas 

obras en gratitud por su bondad y ejercitar la abnegación al punto de amar a nuestros 
enemigos.19 Esta respuesta implica rendición total a Dios mismo, a su Palabra y a su 
voluntad.20 

Calvino dice: “Te ofrezco mi corazón, Señor, inmediata y sinceramente”. Éste es el deseo 
de todos los que son verdaderamente piadosos. Sin embargo, este deseo sólo puede 
realizarse mediante la comunión con Cristo y la participación de Él, pues, fuera de Cristo, 
incluso la persona más religiosa vive para sí. Sólo en Cristo pueden los piadosos vivir 
como siervos dispuestos para su Señor, soldados fieles a su Comandante e hijos 

obedientes a su Padre.21 

Dimensiones Teológicas 

La profunda raíz de la piedad: la unión mística 

“La doctrina de Calvino de la unión con Cristo es uno de los rasgos más consistentemente 

influyentes de su teología y ética, si no la enseñanza más importante que mueve todo su 
pensamiento y vida personal”, escribe David Willis-Watkins.22 

                                                             
16 Inst. 3.7.1. 

17 CO 26:225; 29:5; 51:147. 

18 CO 49:51. 

19 CO 26:166, 33:186, 47:377–78, 49:245, 51:21. 

20 CO 6:9–10. 

21 CO 26:439–40. 

22 “The Unio Mystica and the Assurance of Faith According to Calvin,” en Calvin Erbe und Auftrag: Festschrift 

für Wilhelm Heinrich Neuser zum 65. Geburtstag, ed. Willem van’t Spijker (Kampen: Kok, 1991), 78. 
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Calvino no pretendía presentar la teología desde el punto de vista de una única doctrina. 
No obstante, sus sermones, comentarios y obras teológicas están tan impregnados de la 
doctrina de la unión con Cristo, que se convierte en su centro de atención para la fe  y 
práctica cristianas.23 Calvino dice otro tanto cuando escribe: “Doy la primacía a la unión 
que tenemos con nuestra Cabeza, a la habitación de Cristo en nuestros corazones, y a la 
unión mística mediante la cual gozamos de Él, para que al hacerse nuestro, nos haga 
partícipes de los bienes de que está dotado”.24 

Para Calvino, la piedad está arraigada en la unión mística (unio mystica) del creyente con 
Cristo. Así pues, esta unión debe ser nuestro punto de partida.25 Tal unión es posible 

porque Cristo tomó nuestra naturaleza humana, llenándola de su virtud. La unión con 
Cristo en su humanidad es histórica, ética y personal, pero no esencial. No hay una crasa 

mezcla (crassa mixtura) de substancias humanas entre Cristo y nosotros. No obstante, 
Calvino declara: “Y no solamente está unido a nosotros por un lazo indisoluble, sino que, 
merced a una unión admirable que supera nuestro entendimiento, se hace cada día más 
un cuerpo con nosotros, hasta que esté completamente unido a nosotros”.26 Esta unión es 
uno de los mayores misterios del evangelio.27 De la fuente de la perfección de Cristo en 

nuestra naturaleza, los piadosos pueden, por la fe, sacar lo que necesiten para su 
santificación. La carne de Cristo es el manantial del cual su pueblo deriva vida y poder.28 

Si Cristo hubiese muerto y resucitado pero no estuviese aplicando su salvación a los 
creyentes para su regeneración y santificación, su obra habría sido inefectiva. Nuestra 
piedad muestra que el Espíritu de Cristo está operando en nosotros lo que ya ha sido 

                                                             
23 P. ej., Charles Partee, “Calvin’s Central Dogma Again,” Sixteenth Century Journal 18, 2 (1987):194. Cf. 

Otto Gründler, “John Calvin: Ingrafting in Christ,” en The Spirituality of Western Christendom, ed. Rozanne Elder 

(Kalamazoo, Mich.: Cistercian, 1976), 172–87; Brian G. Armstrong, “The Nature and Structure of Calvin’s 

Thought According to the Institutes: Another Look,” en John Calvin’s Magnum Opus (Potchefstroom, South 

Africa: Institute for Reformational Studies, 1986), 55–82; Guenther Haas, The Concept of Equity in Calvin’s 

Ethics (Waterloo, Ontario: Wilfred Laurier University Press, 1997). 

24 Inst. 3.11.10. Cf. CO 15:722. 

25 Howard G. Hageman, “Reformed Spirituality,” en Protestant Spiritual Traditions, ed. Frank C. Senn (New 

York: Paulist Press, 1986), 61. 

26 Inst. 3.2.24. 

27 Dennis Tamburello señala que “al menos hay siete casos en la Institución donde Calvino emplea la palabra 

arcanus or incomprehensibilis para describir la unión con Cristo” (2.12.7; 3.11.5; 4.17.1, 9 31, 33; 4.19.35; 

Union with Christ: John Calvin and the Mysticism of St. Bernard [Louisville: Westminster/John Knox, 1994], 89, 

144). Cf. William Borden Evans, “Imputation and Impartation: The Problem of Union with Christ in 

Nineteenth-Century American Reformed Theology” (Ph.D. dissertation, Vanderbilt University, 1996), 6–68. 

28 Commentary on John 6:51. 
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cumplido en Cristo. Cristo administra su santificación a la Iglesia mediante su real 
sacerdocio para que la Iglesia viva piadosamente para Él.29 

El tema principal de la piedad: la comunión y la participación 

El corazón de la teología práctica y piedad de Calvino es la comunión (communio) con 
Cristo. Esto implica participación (participatio) de sus beneficios, que son inseparables de 
la unión con Cristo.30 La Confessio Fidei de Eucaristía (1537), firmada por Calvino, Martín 
Bucero y Wolfgang Capito, apoyó este énfasis.31 Sin embargo, la idea de la comunión con 
Cristo en Calvino no se formó por su doctrina de la Cena del Señor. Antes bien, su énfasis 
en la comunión espiritual con Cristo ayudó a formar su concepto del sacramento. 

De manera similar, los conceptos de communio y participatio ayudaron a dar forma a la 
comprensión de Calvino de la regeneración, la fe, la justificación, la santificación, la 
seguridad, la elección y la Iglesia. No podía hablar de ninguna doctrina al margen de la 
comunión con Cristo. Éste es el corazón del sistema de teología de Calvino. 

El doble vínculo de la piedad: el Espíritu y la fe 

La comunión con Cristo solamente es realizada mediante la fe que opera el Espíritu, 
enseña Calvino. Es una comunión real no porque los creyentes participen de la esencia de 
la naturaleza de Cristo, sino porque el Espíritu de Cristo une a los creyentes tan 
íntimamente a Cristo que se convierten en carne de su carne y hueso de sus huesos. 
Desde la perspectiva de Dios, el Espíritu es el vínculo entre Cristo y los creyentes, 

mientras que, desde nuestra perspectiva, la fe es el vínculo. Estas perspectivas no se 
oponen, ya que una de las principales funciones del Espíritu es obrar fe en el pecador.32 

Sólo el Espíritu puede unir a Cristo en el cielo con el creyente en la tierra. Al igual que el 
Espíritu unió cielo y tierra en la encarnación, en la regeneración el Espíritu resucita de la 

tierra a los elegidos para tener comunión con Cristo en el cielo, y trae a Cristo a los 
corazones y vidas de los elegidos sobre la tierra.33 La comunión con Cristo siempre es el 
resultado de la obra del Espíritu –obra que es asombrosa y experimental, antes que 

                                                             
29 Inst. 2.16.16. 

30 Willem van’t Spijker, “Extra nos and in nos by Calvin in a Pneumatological Light,” en Calvin and the Holy 

Spirit, ed. Peter DeKlerk (Grand Rapids: Calvin Studies Society, 1989), 39–62; Merwyn S. Johnson, “Calvin’s 

Ethical Legacy,” en The Legacy of John Calvin, ed. David Foxgrover (Grand Rapids: Calvin Studies Society, 

2000), 63–83. 

31 OS 1:435–36; Willem van’t Spijker, “Extra nos and in nos by Calvin in a Pneumatological Light”, 44. 

32 Inst. 3.1.4. 

33 Inst. 4.17.6; Commentary on Acts 15:9. 
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comprensible–.34 El Espíritu Santo es, así pues, el vínculo que une al creyente con Cristo y 
el canal por el que Cristo es comunicado al creyente.35 Como Calvino escribe a Pedro 
Mártir: “Crecemos juntamente con Cristo en un cuerpo, y Él comparte su Espíritu con 
nosotros, por medio de cuya operación oculta se ha hecho nuestro. Los creyentes reciben 
esta comunión con Cristo al mismo tiempo que su llamamiento. Pero crecen de día en día 
más y más en esta comunión, en proporción a la vida de Cristo que crece dentro de 
ellos”.36 

Calvino va más allá que Lutero en este énfasis en la comunión con Cristo. Calvino acentúa 
que, por su Espíritu, Cristo capacita a quienes están unidos a Él por la fe. Siendo 

“injertados en la muerte de Cristo, derivamos de ella una energía secreta, como la rama de 
la raíz”, escribe. El creyente es movido por el poder secreto de Cristo, de modo que puede 

decirse que Cristo vive y crece en él. Pues, al igual que el alma da vida al cuerpo, Cristo 
imparte vida a sus miembros”.37 

Como Lutero, Calvino cree que el conocimiento es fundamental para la fe. Tal 
conocimiento incluye la Palabra de Dios, así como la proclamación del evangelio.38 Puesto 
que la Palabra escrita es ejemplificada en la Palabra viva, Jesucristo, la fe no puede 
separarse de Cristo, en quien todas las promesas de Dios son cumplidas.39 La obra del 
Espíritu no complementa ni suplanta la revelación de la Escritura, sino que la autentifica 
–enseña Calvino–. “Quitad la Palabra, y no quedará fe alguna”, dice Calvino.40 

La fe une al creyente con Cristo por medio de la Palabra, capacitando al creyente a recibir 
a Cristo como es revestido en el evangelio y ofrecido por la gracia del Padre.41 Por la fe, 

Dios también mora en el creyente. En consecuencia, dice Calvino, “no deberíamos separar 
a Cristo de nosotros ni a nosotros de Él”, sino participar de Cristo por la fe, pues esto “nos 
vivifica de la muerte para hacernos una nueva criatura”.42 
                                                             
34 Commentary on Ephesians 5:32. 

35 Inst. 3.1.1; 4.17.12. 

36 “Calvinus Vermilio” (#2266, 8 Aug 1555), CO 15:723–24. 

37 CR 50:199. Cf. Barbara Pitkin, What Pure Eyes Could See: Calvin’s Doctrine of Faith in its Exegetical Context  (New 

York: Oxford University Press, 1999). 

38 Inst. 2.9.2; Commentary on 1 Peter 1:25. Cf. David Foxgrover, “John Calvin’s Understanding of Conscience” 

(Ph.D. dissertation, Claremont, 1978), 407ff. 

39 The Commentaries of John Calvin on the Old Testament , 30 vols. (Edinburgh: Calvin Translation Society, 1843–

48), on Genesis 15:6. A partir de ahora, Commentary on text. Cf. Commentary on Luke 2:21. 

40 Inst. 3.2.6. 

41 Inst. 3.2.30–32. 

42 Inst. 3.2.24; Commentary on 1 John 2:12. 
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Por la fe, el creyente posee a Cristo y crece en Él. Más aún, su grado de fe ejercitada por la 
Palabra determina su grado de comunión con Cristo.43 “Todo lo que la fe debería 
contemplar nos es manifestado en Cristo”, escribe Calvino.44 Aunque Cristo permanece en 
el cielo, el creyente que destaca en piedad aprende a asirse de Cristo tan firmemente, 
mediante la fe, que Cristo mora dentro de su corazón.45 Por la fe, los piadosos viven por lo 
que encuentran en Cristo, antes que por lo que encuentran en sí mismos.46 

Mirar a Cristo para la seguridad, significa mirarnos a nosotros mismos en Cristo. Como 

escribe David Willis-Watkins: “La seguridad de salvación es un auto-conocimiento 
derivado, cuyo centro de atención permanece en Cristo unido a su cuerpo, la Iglesia, de la 

cual somos miembros”.47 

El doble lavamiento de la piedad: la justificación y la santificación 

Según Calvino, los creyentes reciben de Cristo por la fe la “doble gracia” de la justificación 
y la santificación, que, juntas, proporcionan un doble lavamiento.48 La justificación ofrece 
pureza imputada, y la santificación pureza real.49 

Calvino define la justificación como “la aceptación con que Dios nos recibe en su favor 
como hombres justos”.50 Continúa diciendo que, “puesto que Dios nos justifica por la 

intercesión de Cristo, no nos absuelve por la confirmación de nuestra propia inocencia, 
sino por la imputación de la justicia, para que nosotros, que no somos justos en nosotros 
mismos, seamos considerados como tales en Cristo”.51 La justificación incluye la remisión 
de los pecados y el derecho a la vida eterna. 

                                                             
43 Sermons on the Epistle to the Ephesians, trad. Arthur Golding (1577; reimp. Edinburgh: Banner of Truth Trust, 

1973), 1:17–18. A partir de ahora, Sermon on Ephesians text. 

44 Commentary on Ephesians 3:12. 

45 Sermon on Ephesians 3:14–19. 

46 Commentary on Habakkuk 2:4. 

47 “The Third Part of Christian Freedom Misplaced,” en Later Calvinism: International Perspectives, ed. W. Fred 

Graham (Kirksville, Mo.: Sixteenth Century Journal, 1994), 484–85. 

48 Inst. 3.11.1. 

49 Sermons on Galatians, trad. Kathy Childress (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1997), 2:17–18. A partir de 

ahora, Sermon on Galatians text. 

50 Inst. 3.11.2 

51 Ibid. 
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Calvino considera la justificación una doctrina central de la fe cristiana. La llama “la 
bisagra principal sobre la que se apoya la religión”, el suelo desde el cual se  desarrolla la 
vida cristiana y la sustancia de la piedad.52 La justificación no sólo sirve al honor de Dios, 
satisfaciendo las condiciones para la salvación: también ofrece a la conciencia del 
creyente “pacífico reposo y serena tranquilidad”.53 Como dice Romanos 5:1: “Justificados, 
pues, por la fe, tenemos paz para con Dios por medio de nuestro Señor Jesucristo”. Éste es 
el corazón y alma de la piedad. Los creyentes no tienen que preocuparse de su estatus 

para con Dios, porque son justificados por la fe. Saben renunciar voluntariamente a la 
gloria personal y aceptar su vida cada día de la mano de su Creador y Redentor. Se pueden 
perder batallas diarias ante el enemigo, pero Jesucristo ha ganado la guerra para ellos. 

La santificación se refiere al proceso por el cual el creyente es más y más conformado a 

Cristo en corazón, conducta y devoción a Dios. Es la continua reforma del creyente por el 
Espíritu Santo, la creciente consagración de cuerpo y alma a Dios.54 En la santificación, el 
creyente se ofrece a sí mismo a Dios en sacrificio. Esto no viene sin gran lucha y lento 
progreso. Requiere limpiarse de la contaminación de la carne y renunciar al mundo.55 
Requiere arrepentimiento, mortificación y conversión diaria. 

La justificación y la santificación son inseparables, dice Calvino. Separar la una de la otra 
es romper a Cristo en pedazos56, o como intentar separar la luz del sol del calor que la luz 
genera.57 Los creyentes son justificados con el propósito de adorar a Cristo en santidad de 
vida.58 

Dimensiones Eclesiológicas 

La piedad a través de la Iglesia 

La piedad de Calvino no es independiente de la Escritura ni de la Iglesia. Antes bien, está 
arraigada en la Palabra y se nutre en la Iglesia. Si bien rompe con el clericalismo y 
absolutismo de Roma, Calvino mantiene no obstante un alto concepto de la Iglesia. “Si no 
preferimos la Iglesia a cualquier otro objeto de nuestro interés, somos indignos de ser 

contados entre sus miembros”, escribe. 

                                                             
52 Inst. 3.11.1; 3.15.7 

53 Inst. 3.13.1. 

54 Inst. 1.7.5. 

55 Commentary on John 17:17–19. 

56 Inst. 3.11.6. 

57 Sermon on Galatians 2:17–18. 

58 Commentary on Romans 6:2. 
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Agustín dijo una vez: “No puede tener a Dios por Padre quien rechaza tener a la Iglesia 
por madre”. A lo cual Calvino añade: “ya que no hay otro camino para llegar a la vida más 
que ser concebidos en el seno de esta madre, quien nos dé a luz, nos alimente con sus 
pechos, y nos ampare y defienda hasta que, despojados de esta carne mortal, seamos 
semejantes a los ángeles”. Fuera de la Iglesia, hay poca esperanza para el perdón de 
pecados o la salvación, escribió Calvino. Siempre es desastroso abandonar la Iglesia.59 

Para Calvino, los creyentes son injertados en Cristo y su Iglesia, porque el crecimiento 

espiritual ocurre dentro de la Iglesia. La Iglesia es madre, educadora y alimentadora de 
todo creyente, porque el Espíritu Santo actúa en ella. Los creyentes cultivan la piedad por 

el Espíritu mediante el ministerio de enseñanza de la Iglesia, progresando desde la 
infancia espiritual hasta la adolescencia y, finalmente, la plena hombría en Cristo. No se 

gradúan en la Iglesia hasta que mueren.60 Esta educación vitalicia se ofrece en un 
ambiente de genuina piedad en el que los creyentes se aman y cuidan unos a otros bajo el 
liderazgo de Cristo.61 Se fomenta el crecimiento de los dones y el amor de los unos a los 
otros, ya que son “constreñidos a tomar prestado de los demás”.62 

El crecimiento en la piedad es imposible fuera de la Iglesia, pues la piedad es fomentada 
por la comunión de los santos. Dentro de la Iglesia, los creyentes se apoyan los unos en 
los otros en la diversa distribución de dones”.63 Cada miembro tiene su propio lugar y 
dones que usar dentro del cuerpo.64 Idealmente, todo el cuerpo usa estos dones en 
simetría y proporción, reformándose y creciendo siempre hacia la perfección.65 

La piedad por la Palabra 

La Palabra de Dios es central para el desarrollo de la piedad cristiana en el creyente. El 
modelo relacional de Calvino explica cómo. 

La verdadera religión es un diálogo entre Dios y el hombre. La parte del diálogo que Dios 
inicia es la revelación. En ella, Dios baja para encontrase con nosotros, se dirige a 
nosotros y se nos hace conocido en la predicación de la Palabra. La otra parte del diálogo 

                                                             
59 Inst. 4.1.1, 4.1.3–4; cf. Joel R. Beeke, “Glorious Things of Thee Are Spoken: The Doctrine of the Church,” 

en Onward, Christian Soldiers: Protestants Affirm the Church , ed. Don Kistler (Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1999), 

23–25. 

60 Inst. 4.1.4–5 

61 Commentary on Psalms 20:10. 

62 Commentary on Romans 12:6. 

63 Commentary on 1 Corinthians 12:12. 

64 Commentary on 1 Corinthians 4:7. 

65 Commentary on Ephesians 4:12. 
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es la respuesta del hombre a la revelación de Dios. Esta respuesta, que incluye confianza, 
adoración y temor santo, es lo que Calvino llama pietas. La predicación de la Palabra nos 
salva y preserva, ya que el Espíritu nos capacita para apropiarnos de la sangre de Cristo y 
responderle con amor reverente. Mediante la predicación con poder del Espíritu, “la 
renovación de los santos es cumplida y el cuerpo de Cristo es edificado”, dice Calvino.66 

 

 

Calvino enseña que la predicación de la Palabra es nuestra comida espiritual y nuestra 
medicina para la salud espiritual. Con la bendición del Espíritu, los ministros son médicos 
espirituales que aplican la Palabra a nuestras almas como los médico terrenales aplican la 
medicina a nuestros cuerpos. Usando la Palabra, estos doctores espirituales diagnostican, 
prescriben y curan la enfermedad espiritual de quienes están contagiados de pecado y 
muerte. La Palabra predicada se utiliza como instrumento para sanar, limpiar y hacer 
fructíferas nuestras almas propensas a la enfermedad.67 El Espíritu, o el “ministro 

interno”, promueve la piedad usando al “ministro externo” para predicar la Palabra. Como 
dice Calvino, el ministro externo “proclama la Palabra vocal y es recibida por los oídos”, 
pero el ministro interno “comunica verdaderamente la cosa proclamada..., que es 
Cristo”.68 

Para promover la piedad, el Espíritu no sólo usa el evangelio para operar la fe en lo 
profundo de las almas de sus elegidos, como ya hemos visto, sino que también usa la ley. 
La ley promueve la piedad en tres sentidos: 

1. Reprime el pecado y promueve la justicia en la Iglesia y sociedad, impidiendo que 
caigan en el caos. 

2. Nos disciplina, educa y convence, haciéndonos salir de nosotros mismos para ir a 
Cristo, el cumplidor y fin de la ley. La ley no puede llevarnos a un conocimiento 
salvífico de Dios en Cristo. Antes bien, el Espíritu Santo la usa como un espejo para 
mostrarnos nuestra culpabilidad, alejarnos de toda esperanza y traernos al 
arrepentimiento. Nos conduce a la necesidad espiritual de la que nace la fe en 
Cristo. Este convincente uso de la ley es crucial para la piedad del creyente, pues le 
previene de la impía auto-justicia, que tiende a presentarse incluso en los más 
piadosos de los santos. 

                                                             
66 Commentary on Psalm 18:31; 1 Corinthians 13:12; Inst. 4.1.5, 4.3.2. 

67 Sermons of M. John Calvin, on the Epistles of S. Paule to Timothie and Titus, trans. L.T. (1579; reprint facsimile, 

Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1983), 1 Timothy 1:8 11. A partir de ahora, Sermon on text. 

68 Calvin: Theological Treatises, ed. J.K.S. Reid (Philadelphia: Westminster Press, 1954), 173. Cf. Brian 

Armstrong, “The Role of the Holy Spirit in Calvin’s Teaching on the Ministry,” Calvin and the Holy Spirit, ed. 

P. DeKlerk (Grand Rapids: Calvin Studies Society, 1989), 99–111. 
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3. Se convierte en la regla de vida para el creyente. “¿Cuál es la regla de vida que 
[Dios] nos ha dado?” –pregunta Calvino en el Catecismo de Ginebra–. La respuesta: 
“Su ley”. Más tarde, Calvino dice que la ley “muestra el blanco hacia el que 
deberíamos apuntar, el objetivo tras el que deberíamos correr, para que cada uno 
de nosotros, según la medida de gracia que le es concedida, se esfuerce para 
estructurar su vida según la más elevada rectitud y, mediante el constante estudio, 
continuamente avance más y más”.69 

Calvino escribe sobre el tercer uso de la ley en la primera edición de su Institución, 
declarando: “Los creyentes...se benefician de la ley porque por ella aprenden más 

ampliamente cada día cuál es la voluntad del Señor... Es como si un siervo, ya dispuesto 
con pleno fervor de corazón a encomendarse a su amo, hubiera de examinar y supervisar 

los caminos de su amo para conformarse y acomodarse a ellos. Además, por mucho que 
sean estimulados por el Espíritu y deseosos de obedecer a Dios, aún son débiles en la 
carne, y prefieren servir al pecado antes que a Dios. La ley es a la carne como un látigo a 
un asno perezoso y repropio, aguijoneándolo, incentivándolo, despertándolo para el  
trabajo”.70 

En la última edición de la Institución (1559), Calvino es más enfático acerca de cómo se 
benefician de la ley los creyentes. En primer lugar, dice, “es para ellos un excelente 
instrumento con el cual cada día pueden aprender a conocer mucho mejor cuál es la 
voluntad de Dios, que tanto anhelan conocer, y con el que pueden ser confirmados en el 
conocimiento de la misma”. Y, en segundo lugar, le aprovechará “en cuanto que por la 
frecuente meditación de la misma se sentirá movido a obedecer a Dios, y fortalecido así, 
se apartará del pecado”. Los santos deben perseverar en esto, concluye Calvino. “Porque, 
¿qué habría menos amable que la ley, si solamente nos exigiera el cumplimiento del deber 
con amenazas, llenando nuestra almas de temor?”.71 

Ver la ley, principalmente, como un aliento para que el creyente se aferre a Dios y lo 

obedezca es otro asunto en que Calvino difiere de Lutero. Para Lutero, la ley es, 
principalmente, negativa. Está íntimamente ligada al pecado, la muerte y el diablo. El 

interés dominante de Lutero está en el segundo uso de la ley, incluso cuando considera el 
papel de la ley en la santificación. En contraste, Calvino ve la ley, principalmente, como 
una expresión positiva de la voluntad de Dios. Como dice Hesselink: “El punto de v ista de 
Calvino podría llamarse deuteronómico, pues para él ley y amor no son antitéticos, sino 

                                                             
69 Selected Works of John Calvin: Tracts and Letters, ed. Henry Beveridge and Jules Bonnet (1849; reprint Grand 

Rapids: Baker, 1983), 2:56, 69. 

70 Institutes of the Christian Religion: 1536 Edition, 36. 

71 Inst. 2.7.12. Calvino obtiene considerable apoyo para su tercer uso de la ley en los salmos davídicos (cf. 

Inst. 2.7.12 y su Commentary on the Book of Psalms, trad. James Anderson, 5 vols. [Grand Rapids: Eerdmans, 

1949]). 
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correlativos”.72 El creyente sigue la ley de Dios no con obediencia obligada, sino con 
obediencia agradecida. Bajo el tutelaje del Espíritu, la ley promueve gratitud en el 
creyente, que lo lleva a una obediencia afectiva y a una aversión al pecado. En otras 
palabras, el propósito principal de la ley para Lutero es ayudar al creyente a reconocer y 
confrontar el pecado. Para Calvino, su propósito principal es conducir al creyente a servir 
a Dios por amor.73 

La piedad en los sacramentos 

Calvino define los sacramentos como testimonios “de la gracia divina para con nosotros, 
confirmada mediante un signo externo, con la correspondiente atestación de nuestra 
piedad para con él”.74 Los sacramentos son “ejercicios de piedad”. Promueven y fortalecen 
nuestra fe, y nos ayudan a ofrecernos como sacrificio vivo a Dios. 

Para Calvino, como para Agustín, los sacramentos son la Palabra visible. La Palabra 
predicada llega a través de nuestros oídos; la Palabra visible, a través de nuestros ojos. Los 
sacramentos presentan al mismo Cristo que la Palabra predicada, pero lo comunican de 

un modo diferente. 

En los sacramentos, Dios se acomoda a nuestra debilidad, dice Calvino. Cuando oímos la 

Palabra indiscriminadamente proclamada, nos podemos preguntar: “¿Verdaderamente es 
para mí? ¿Realmente me alcanza?” Sin embargo, en los sacramentos Dios extiende la 
mano y nos toca individualmente, y dice: “Sí, es para ti. La promesa te incluye a ti”. Los 
sacramentos, así pues, ministran a la debilidad humana personalizando las promesas para 
aquellos que confían en Cristo para salvación. 

Dios viene a su pueblo en los sacramentos, los alienta, los capacita para conocer a Cristo 
mejor, los edifica y los nutre en Él. El bautismo promueve la piedad como símbolo del 
modo en que los creyentes son injertados en Cristo, renovados por el Espíritu y adoptados 
en la familia del Padre celestial.75 De igual manera, la Cena del Señor muestra el modo en 

                                                             
72 “Law—Third use of the law,” en Encyclopedia of the Reformed Faith, ed. Donald K. McKim (Louisville: 

Westminster/ John Knox, 1992), 215–16. Cf. Edward A. Dowey, Jr., “Law in Luther and Calvin,” Theology 

Today 41, 2 (1984):146- 53; I. John Hesslink, Calvin’s Concept of the Law (Allison Park, Pa.: Pickwick, 1992), 

251–62. 

73 Joel Beeke y Ray Lanning, “Glad Obedience: The Third Use of the Law,” en Trust and Obey: Obedience and the 

Christian, ed. Don Kistler (Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1996), 154–200; W. Robert Godfrey, “Law and 

Gospel,” en New Dictionary of Theology, eds. Sinclair B. Ferguson, David F. Wright, J. I. Packer (Downers 

Grove, Ill.: InterVarsity Press, 1988), 379. 

74 Inst. 4.14.1. 

75 Inst. 4.16.9; Ronald S. Wallace, Calvin’s Doctrine of the Word and Sacrament (London: Oliver and Boyd, 
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que estos hijos adoptivos son alimentados por su Padre amoroso. A Calvino le encanta 
referirse a la Cena como nutrición para el alma. “Los signos son el pan y el vino, que nos 
representan la comida invisible que recibimos de la carne y sangre de Cristo” –escribe–. 
“Cristo es la única comida de nuestra alma y, por tanto, nuestro Padre celestial nos invita 
a Cristo para que, refrescados al participar de Él, reiteradamente reunamos fuerzas hasta 
que alcancemos la inmortalidad celestial”.76 

Como creyentes, necesitamos constante nutrición. Nunca alcanzamos un punto en que 

no necesitemos oír más la Palabra, orar o ser nutridos por los sacramentos. Debemos 
crecer y desarrollarnos constantemente. Puesto que continuamos pecando a causa de 

nuestra vieja naturaleza, estamos en constante necesidad de perdón y gracia. Así que la 
Cena, junto con la predicación de la Palabra, reiteradamente nos recuerda que 

necesitamos a Cristo, y ser renovados y edificados en Él. Los sacramentos prometen que 
Cristo está presente para recibirnos, bendecirnos y renovarnos. 

Para Calvino, la palabra “conversión” no significa, simplemente, el acto inicial de venir a 
la fe. También significa diaria renovación y crecimiento para seguir a Cristo. Los 
sacramentos conducen a esta conversión diaria, dice Calvino. Nos comunican que 
necesitamos la gracia de Dios cada día. Debemos sacar fuerzas de Cristo, particularmente 
mediante el cuerpo que sacrificó por nosotros en la cruz. 

Como escribe Calvino: “Pues, de la misma manera que la eterna Palabra de Dios es la 

fuente de la vida, su carne es el canal para mandarnos la vida que reside intrínsecamente 
en su divinidad. Pues en su carne fue cumplida la redención del hombre, en ella se ofreció 

sacrificio para expiar el pecado y se rindió obediencia a Dios para reconciliarnos con Él. 
Además, fue llena de la santificación del Espíritu Santo. Finalmente, habiendo vencido a 
la muerte, fue recibido en la gloria celestial”77 En otras palabras, el Espíritu santificó el 
cuerpo de Cristo, que Cristo ofreció en la cruz para expiar el pecado. Este cuerpo fue 
resucitado de los muertos y recibido en el cielo. A cada paso de nuestra redención, el 

cuerpo de Cristo es la senda a Dios. En la Cena, entonces, Cristo viene a nosotros y dice: 
“Mi cuerpo os es dado aún. Por la fe, podéis tener comunión conmigo y mi cuerpo y todos 

sus beneficios salvíficos”. 

Calvino enseña que Cristo se dio a sí mismo por nosotros en la Cena, y no sólo sus 
beneficios, del mismo modo en que se dio a sí mismo y sus beneficios por nosotros en la 
predicación de la Palabra. Cristo también nos hace parte de su cuerpo cuando se da a sí 
mismo por nosotros. Calvino no puede explicar con precisión cómo ocurre esto en la 
Cena, pues es mejor experimentado que explicado.78 Sin embargo, sí dice que Cristo no 
abandona el cielo para entrar en el pan. Antes bien, en la Santa Cena, somos llamados a 
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78 Inst. 4.17.24, 33. 
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elevar nuestros corazones al cielo, donde está Cristo, y no aferrarnos al pan y al vino 
externos. 

Somos elevados mediante la obra del Espíritu Santo en nuestros corazones. Como escribe 
Calvino: “Cristo, entonces, está ausente de nosotros respecto a su cuerpo, pero, habitando 

en nosotros por su Espíritu, nos eleva al cielo hasta sí mismo, infundiéndonos el 
vivificante vigor de su carne, al igual que los rayos del sol nos vigorizan con su calor 
vital”.79 Participar de la carne de Cristo es un acto espiritual, en lugar de un acto carnal 

que implique una “transfusión de sustancia”.80 

Los sacramentos pueden verse como escaleras por las que trepamos al cielo. “Puesto que 
somos incapaces de volar hasta Dios, nos ha ordenado sacramentos, cual escaleras”, dice 
Calvino. “Si un hombre desea saltar alto, se romperá el cuello en el intento pero, si tiene 

peldaños, podrá proceder con confianza. De la misma manera, si queremos alcanzar a 
nuestro Dios, debemos usar los medios que Él ha instituido, ya que sabe lo que nos 
conviene”.81 

Jamás debemos adorar el pan, porque Cristo no está en el pan, pero encontramos a Cristo 
a través del pan, dice Calvino. Al igual que nuestras bocas reciben pan para nutrir 
nuestros cuerpos físicos, nuestras almas, por la fe, reciben el cuerpo y la sangre de Cristo 
para nutrir nuestras vidas espirituales. 

Cuando encontramos a Cristo en los sacramentos, crecemos en gracia. Por eso son 
llamados medios de gracia. Los sacramentos nos alientan en nuestro progreso hacia el 
cielo. Promueven la confianza en las promesas de Dios mediante la “señalada y sellada” 

muerte redentora de Cristo. Puesto que son pactos, contienen promesas por las cuales “las 
conciencias puedan ser despertadas a una seguridad de salvación”, dice Calvino.82 Los 

sacramentos ofrecen “paz de conciencia” y “una seguridad especial” cuando el Espíritu 
capacita al creyente a “ver” la Palabra grabada sobre los sacramentos.83 

Finalmente, los sacramentos promueven la piedad instándonos a agradecer y alabar a 
Dios por su abundante gracia. Requieren que “atestigüemos nuestra piedad hacia Él”. 
Como dice Calvino: “El Señor trae a nuestra memoria la inmensidad de su bondad y nos 
mueve a reconocerla. Y, al mismo tiempo, nos amonesta a que no seamos ingratos por 
esta generosa liberalidad sino, antes bien, la proclamemos con apropiadas alabanzas y 
celebremos [la Cena del Señor] dando gracias”.84 
                                                             
79 Inst. 4.17.12 

80 CO 9:47, 522. 

81 Inst. 4.14.18. 

82 Commentary on 1 Corinthians 11:25. 

83 Commentary on Mathew 3:11; Acts 2:38; 1 Peter 3:21. 

84 OS 1:136, 145. 
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Dos cosas ocurren en la Cena: la recepción de Cristo y la entrega del creyente. La Cena del 
Señor no es eucarística desde la perspectiva de Dios, dice Calvino, pues Cristo no es 
ofrecido de nuevo. Tampoco es eucarística en términos de méritos de hombre, pues no 
podemos ofrecer nada a Dios por vía de sacrificio. Pero es eucarística en términos de 
nuestra acción de gracias.85 Ese sacrificio es una parte indispensable de la Cena del Señor, 
que, dice Calvino, incluye “todos los deberes del amor”.86 La Eucaristía es un ágape en el 
que los comulgantes se aman los unos a los otros y testifican del vínculo que disfrutan 

entre sí en la unidad del cuerpo de Cristo.87 

Ofrecemos este sacrificio de gratitud en respuesta al sacrificio de Cristo por nosotros. 

Entregamos nuestras vidas en respuesta al banquete celestial que Dios nos adereza en la 
Cena. Por la gracia del Espíritu, la Cena nos capacita, como real sacerdocio, a ofrecernos 

como sacrificio vivo de alabanza y acción de gracias a Dios.88 

La Cena del Señor, así pues, promueve tanto una piedad de gracia como una piedad de 
gratitud, como ha mostrado Brian Gerrish.89 La liberalidad del Padre y la respuesta 
agradecida de sus hijos son un tema recurrente en la teología de Calvino. “Debiéramos 
reverenciar a un Padre como éste de tal manera” –nos amonesta Calvino– “que, con 
agradecida piedad y ardiente amor, nos entregásemos completamente a su obediencia y lo 
honrásemos en todo”.90 La Cena es la promulgación litúrgica de los temas de gracia y 
gratitud de Calvino, que se encuentran en el corazón de su piedad.91 

En la Cena del Señor, los elementos humano y divino de la piedad de Calvino se sostienen 
en tensión dinámica. En ese intercambio dinámico, Dios se mueve hacia el creyente 

mientras su Espíritu consuma la unión basada en la Palabra. Al mismo tiempo, el creyente 
se mueve hacia Dios contemplando al Salvador, que lo refresca y fortalece. En ella, Dios es 
glorificado y el creyente edificado.92 
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La piedad en el salterio 

Calvino ve los Salmos como el manual canónico de la piedad. En el prefacio a su 

comentario de cinco volúmenes a los Salmos –su mayor exposición de un libro de la 
Biblia– escribe Calvino: “No hay otro libro en que se nos enseñe más perfectamente el 

modo adecuado de alabar a Dios, o en que se nos induzca más poderosamente a la 
realización de este ejercicio de piedad”.93 La preocupación de Calvino con el salterio 
estaba motivada por su creencia de que los Salmos enseñan e inspiran genuina piedad, de 

la siguiente manera: 

• Como revelación de Dios, los Salmos nos enseñan acerca de Dios. Puesto que son 
teológicos a la vez que doxológicos, son nuestro credo cantado.94 

• Enseñan claramente nuestra necesidad de Dios. Nos dicen quiénes somos y por 
qué necesitamos la ayuda de Dios.95 

• Ofrecen el divino remedio para nuestras necesidades. Presentan a Cristo en su 
persona, oficios, sufrimientos, muerte, resurrección y ascensión. Anuncian el 

camino de la salvación, proclamando la bendición de la justificación por la sola fe, 
y la necesidad de la santificación por el Espíritu con la Palabra.96 

• Demuestran la asombrosa bondad de Dios y nos invitan a meditar en su gracia y 
misericordia. Nos llevan a arrepentirnos y temer a Dios, a confiar en su Palabra y 
esperar en su misericordia. 

• Nos enseñan a acudir al Dios de la salvación mediante la oración, y nos muestran 
cómo llevar nuestras peticiones a Dios.97 Nos muestran cómo orar confiadamente 
en medio de la adversidad.98 

• Nos muestran la profundidad de la comunión que podemos disfrutar con nuestro 

Dios, guardador del pacto. Nos muestran cómo la Iglesia viva es la esposa de Dios, 
los hijos de Dios y la grey de Dios. 

                                                             
93 CO 31:19; trad. Barbara Pitkin, “Imitation of David: David as a Paradigm for Faith in Calvin’s Exegesis of 

the Psalms,” Sixteenth Century Journal 24:4 (1993):847. 

94 James Denney, The Letters of Principal James Denney to His Family and Friends (London: Hodder & Stoughton, 

n.d.), 9. 

95 Véase James Luther Mays, “Calvin’s Commentary on the Psalms: The Preface as Introduction,” en John 

Calvin and the Church: A Prism of Reform (Louisville: Westminster/John Knox Press, 1990), 201–204. 

96 Allan M. Harman, “The Psalms and Reformed Spirituality,” Reformed Theological Review 53, 2 (1994), 58. 

97 Commentary on the Psalms, 1:xxxvi–xxxxix. 

98 Ibid., Psalm 5:11, 118:5. 



La Espiritualidad 

24 

 

• Proporcionan un vehículo de adoración comunitaria. Muchos usan pronombres en 
primera persona del plural (“nosotros”, “nuestro”) para indicar este aspecto 
comunitario pero, incluso los que usan pronombres en primera persona del 
singular, incluyen a todos los que aman al Señor y están comprometidos con Él. 
Nos mueven a confiar en Dios y alabarle, y a amar a nuestro prójimo. Fomentan 
confianza en las promesas de Dios, celo por Él y su casa, y compasión por los que 
sufren. 

• Abarcan toda la diversidad de experiencias espirituales, incluyendo fe e 
incredulidad, gozo en Dios y pesar por el pecado, presencia divina y deserción 

divina. Como dice Calvino, son “una anatomía de todas las partes del alma”.99 Aún 
vemos nuestras afecciones y enfermedades espirituales en las palabras de los 

salmistas. Cuando leemos acerca de sus experiencias, somos conducidos al auto-
examen y a la fe por la gracia del Espíritu. Los salmos de David, especialmente, son 
como un espejo en que somos llevados a alabar a Dios y encontrar descanso en sus 
propósitos soberanos.100 

Calvino se adentró en los Salmos durante veinticinco años como comentador, predicador, 
erudito bíblico y director de adoración.101 Pronto comenzó a trabajar en versiones 
metrificadas de los Salmos, para usarlos en el culto público. El 16 de enero de 1537, poco 
después de su llegada a Ginebra, Calvino pidió a su consejo introducir el canto de los 
Salmos en el culto de la Iglesia. Aprovechó el talento de otros hombres, como Clement 
Marot, Louis Bourgeois y Teodoro Beza, para producir el salterio ginebrino. Esta obra 
tardaría veinticinco años en completarse. La primera colección (1539) contenía dieciocho 
salmos, seis de los cuales puso en verso Calvino. El resto fue hecho por el poeta francés 
Marot. Una versión extendida (1542) que contenía treinta y cinco salmos fue posterior, 
seguida por una de cuarenta y nueve salmos (1543). Calvino escribió el prefacio a ambas, 
recomendando la práctica del canto colectivo. Tras la muerte de Marot en 1544, Calv ino 

alentó a Beza a poner en verso el resto de los salmos. En 1564, dos años antes de su 
muerte, Calvino se alegró de ver la primera edición completa del salterio ginebrino. 102 
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El salterio ginebrino está dotado de una excelente colección de 125 melodías, escritas 
particularmente para los Salmos por músicos destacados, de quienes Louis Bourgeois es el 
más conocido. Las composiciones son melódicas, distintivas y reverentes. 103 Expresan 
claramente las convicciones de Calvino de que la piedad se promueve más cuando se da 
prioridad al texto por encima de la melodía, al tiempo que se reconoce que los salmos 
merecen su propia música. Puesto que la música debía ayudar a la recepción de la 
Palabra, Calvino dice que debía ser “de peso, dignificada, majestuosa y modesta” –

adecuándose a las actitudes de una criatura pecaminosa en la presencia de Dios. 104 Esto 
protege la soberanía de Dios en la adoración y permite una apropiada conformidad entre 
la disposición interna del creyente y su confesión externa. 

El canto de los Salmos es uno de los cuatro actos principales de la adoración eclesial, creía 

Calvino. Es una extensión de la oración. Es también la contribución vocal más significante 
del pueblo en el culto. Los Salmos se cantaban en los cultos de la mañana y de la tarde del 
domingo. Comenzando en 1546, una lista impresa indicaba qué salmos habían de ser 
cantados en cada ocasión. Los salterios eran asignados a cada culto conforme a los textos 
que se predicaban. En 1562, se cantaban tres salmos en cada culto.105 

Calvino creía que el canto colectivo subyugaba el corazón caído y reeducaba los afectos 
caprichosos en el camino de la piedad. Como la predicación y los sacramentos, el canto de 
los Salmos disciplina los afectos del corazón en la escuela de la fe y eleva al creyente a 
Dios. El canto de los Salmos amplifica el efecto de la Palabra en el corazón y multiplica la 
energía espiritual de la Iglesia. “Los Salmos pueden estimularnos a levantar nuestros 
corazones a Dios y despertarnos un ardor por invocar, así como exaltar con alabanzas, la 
gloria de su nombre”, escribe Calvino.106 Con la dirección del Espíritu, el canto de los 
Salmos afina los corazones de los creyentes para la gloria. 

El salterio ginebrino fue una parte integral de la adoración calvinista durante siglos. 
Estableció el modelo para posteriores libros de Salmos reformados franceses, así como 

para aquéllos en inglés, holandés, alemán y húngaro. Como libro devocional, enardeció 
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los corazones de miles, pero la gente que cantaba con él entendía que su poder no estaba 
en el libro o en sus palabras, sino en el Espíritu que imprimía aquellas palabras en sus 
corazones. 

El salterio ginebrino promovía la piedad estimulando una espiritualidad de la Palabra que 

era colectiva y litúrgica, y que deshacía la distinción entre liturgia y vida. Los calvinistas 
cantaban libremente los Salmos no sólo en sus iglesias, sino también en los hogares y 
lugares de trabajo, en las calles y en el campo.107 El canto de los Salmos se convirtió en un 

“medio de auto-identificación hugonote”.108 Este piadoso ejercicio se convirtió en un 
emblema cultural. En pocas palabras, como escribe T. Hartley Hall, “en versiones bíblicas 

o métricas, los Salmos, junto con las melodías majestuosas a las que pronto fueron 
unidos, son claramente el corazón y alma de la piedad reformada”.109 

Dimensiones prácticas 

Aunque Calvino veía la Iglesia como el vivero de la piedad, también enfatizaba la 
necesidad de la piedad personal. El cristiano se esfuerza por la piedad porque ama la 

justicia, anhela vivir para la gloria de Dios, y se deleita en obedecer la regla de justicia de 
Dios expuesta en la Escritura.110 Dios mismo es el centro de la vida cristiana 111 –una vida 

que es, por tanto, llevada a cabo en la abnegación, particularmente expresada en llevar la 
cruz, al igual que Cristo–.112 

Para Calvino, esta piedad “es el principio, mitad y final de la vida cristiana”. 113 Comprende 
numerosas dimensiones prácticas para la vida cristiana diaria, que son minuciosamente 
explicadas en la Institución, comentarios, sermones, cartas y tratados de Calvino. Aquí 
está la esencia de lo que Calvino dice sobre la oración, el arrepentimiento y la obediencia, 
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así como sobre la vida cristiana piadosa, en los capítulos 6–10 del Libro 3 de la Institución 
de 1559.114 

La oración 

La oración es el principal y perpetuo ejercicio de fe y el elemento primordial de la piedad, 
dice Calvino.115 La oración muestra la gracia de Dios al creyente cuando el creyente ofrece 
alabanzas a Dios y pide su fidelidad. Comunica piedad tanto privada como 
colectivamente.116 

Calvino dedicó el segundo capítulo más largo de la Institución (Libro 3, capítulo 20) a la 
oración, proporcionando seis propósitos para ella: acudir a Dios con cada necesidad, 

poner todas nuestras peticiones ante Dios, prepararnos para recibir los beneficios de Dios 
con humilde gratitud, meditar sobre la bondad de Dios, instaurar el espíritu apropiado de 
deleite en las respuestas de Dios a la oración, y confirmar su providencia. 117 

Dos problemas aparecerán, probablemente, con la doctrina de la oración de Calvino. En 
primer lugar, cuando el creyente se somete, obedientemente, a la voluntad de Dios, no 
renuncia, necesariamente, a su propia voluntad. Antes bien, mediante el acto de la 
oración sumisa, el creyente invoca la providencia de Dios para que actúe en su favor. Así 

pues, la voluntad del hombre, bajo la guía del Espíritu, y la voluntad de Dios trabajan 
juntas en comunión. 

En segundo lugar, a la objeción de que la oración parece superflua a la luz de la 

omnisciencia y omnipotencia de Dios, Calvino responde que Dios ordenó la oración más 
para el hombre, como un ejercicio de piedad, que para sí mismo. La providencia debe ser 
entendida en el sentido de que Dios ordena los medios juntamente con los fines. La 
oración es, así pues, un medio para recibir lo que Dios ya se ha propuesto conceder.118 La 
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oración es un camino por el que los creyentes buscan y reciben lo que Dios ha 
determinado hacer por ellos desde la eternidad.119 

Calvino trata la oración como un don más que como un problema. La correcta oración 
está gobernada por reglas, dice. Éstas incluyen orar con: 

• un sincero sentido de reverencia 
• un sentido de necesidad y arrepentimiento 
• una renuncia a toda confianza en uno mismo y una humilde petición de perdón 
• una esperanza segura 

Todas estas reglas son repetidamente violadas incluso por los más santos del pueblo de 
Dios. No obstante, por amor a Cristo, Dios no abandona a los piadosos, sino que tiene 
misericordia de ellos.120 

A pesar de las faltas de los creyentes, la oración es requerida para el aumento de la 
piedad, pues la oración disminuye el amor propio y multiplica la dependencia de Dios. 
Como adecuado ejercicio de piedad, la oración une a Dios y al hombre –no en sustancia, 

sino en voluntad y propósito–. Al igual que la Cena del Señor, la oración eleva al creyente 
a Cristo y concede a Dios la debida gloria. 

Esta gloria es el propósito de las tres primeras peticiones de la oración del Señor, así como 
de otras peticiones que tratan de su creación. Puesto que la creación depende de la gloria 
de Dios para su preservación, toda la oración del Señor está dirigida a la gloria de Dios. 121 

En la oración del Señor, Cristo “provee palabras a nuestros labios”, dice Calvino. 122 Nos 
muestra cómo todas nuestras oraciones deben ser controladas, formadas e inspiradas por 
la Palabra de Dios. Sólo esto puede proporcionar santo atrevimiento en la oración, “que 
justamente concuerda con el temor, la reverencia y la solicitud”.123 

Debemos ser disciplinados y constantes en la oración, pues la oración nos mantiene en 
comunión con Cristo. En la oración, nos son confirmadas las intercesiones de Cristo, sin 
las cuales nuestras oraciones serían rechazadas.124 Sólo Cristo puede convertir el trono de 

la temible gloria de Dios en un trono de gracia, al cual nos podemos acercar por la 

                                                             
119 Charles Partee, “Prayer as the Practice of Predestination,” en Calvinus Servus Christi, ed. Wilhelm H. Neuser 
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oración.125 Así pues, la oración es el canal entre Dios y el hombre. Es la manera en que el 
cristiano expresa su alabanza y adoración a Dios, y pide la ayuda de Dios en sumisa 
piedad.126 

Arrepentimiento 

El arrepentimiento es el fruto de la fe y la oración. Lutero dijo en sus noventa y cinco tesis 
que toda la vida cristiana debería estar marcada por el arrepentimiento. Calvino también 
ve el arrepentimiento como un proceso que dura toda la vida. Dice que el 
arrepentimiento no es, meramente, el comienzo de la vida cristiana: es la vida cristiana. 
Implica confesión de pecado tanto como crecimiento en santidad. El arrepentimiento es 
la respuesta de por vida del creyente al evangelio en su vida externa, mente, corazón, 
actitud y voluntad.127 

El arrepentimiento comienza con convertirse a Dios desde el corazón, y procede de un 
puro y sincero temor de Dios. Implica morir a uno mismo y al pecado (mortificación) y 
vivir a la justicia (vivificación) en Cristo.128 

Calvino no limita el arrepentimiento a una gracia interna, sino que lo ve como la 
redirección de todo el ser del hombre a la justicia. Sin un puro y sincero temor de Dios, el 

hombre no será consciente de la atrocidad del pecado ni querrá morir a él. La 
mortificación es esencial porque, aunque el pecado deja de reinar en el creyente, no deja 
de morar en él. Romanos 7:14–25 muestra que la mortificación es un proceso que dura 
toda la vida. Con la ayuda del Espíritu, el creyente debe mortificar el pecado cada día 
mediante la abnegación, llevando la cruz y la meditación en la vida futura. 

El arrepentimiento también se caracteriza por la novedad de vida, sin embargo. La 
mortificación es el medio para la vivificación, que Calvino define como “el deseo de vivir 
de manera santa y devota, un deseo que surge en el nuevo nacimiento; como si dijéramos 
que el hombre muere para sí para que comience a vivir para Dios. 129 La verdadera 
abnegación resulta en una vida entregada a la justicia y la misericordia. Los piadosos 

“dejan de hacer el mal” a la vez que “aprenden a hacer el bien”. Mediante el 
arrepentimiento, se inclinan sobre el polvo ante su Juez santo y, entonces, son levantados 
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para participar de la vida, muerte, justicia e intercesión de su Salvador. Como escribe 
Calvino: “Pues si verdaderamente participamos de su muerte, nuestro viejo hombre es 
crucificado por su poder, y el cuerpo de pecado perece (Ro. 6:6), para que la corrupción 
de la naturaleza original no se extienda más. Si compartimos su resurrección, mediante 
ella somos resucitados para novedad de vida, correspondiente a la justicia de Dios”.130 

Las palabras que Calvino usa para describir la vida cristiana piadosa (reparatio, 
regeneratio, reformatio, renovatio, restitutio) apuntan a nuestro estado original de justicia. 

Indican que una vida de pietas es restauradora por naturaleza. Mediante el 
arrepentimiento producido por el Espíritu, los creyentes son restaurados a la imagen de 

Dios.131 

La abnegación 

La abnegación es la dimensión sacrificial de la pietas. El fruto de la unión del creyente con 
Jesucristo es la abnegación, que incluye lo siguiente: 

1. La conciencia de que no somos nuestros, sino que pertenecemos a Dios. Vivimos y 
morimos para Él, conforme a la regla de su Palabra. Así pues, la abnegación no está 
centrada en uno mismo, como a menudo era el caso en el monasticismo medieval, 

sino en Dios.132 Nuestro mayor enemigo no es ni el diablo ni el mundo, sino 
nosotros mismos. 

2 El deseo de buscar las cosas del Señor mediante nuestras vidas enteras. La 

abnegación no deja lugar al orgullo, la lascivia o la mundanalidad. Es opuesta al 
amor propio porque es el amor a Dios.133 Toda la orientación de nuestra vida debe 
ser hacia Dios. 

3. El compromiso de entregarnos nosotros mismos y todo lo que poseemos a Dios 

como sacrificio vivo. Entonces, estaremos preparados para amar a los demás y 
estimarlos mejores que nosotros mismos –no viéndolos como son en sí mismos, 
sino viendo la imagen de Dios en ellos–. Esto desarraiga nuestro amor por las 

disensiones y por nosotros mismos, y lo reemplaza por un espíritu de amabilidad y 
servicio.134 Nuestro amor por los demás, entonces, fluye del corazón, y nuestro 
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único límite para ayudarles es el límite de nuestros recursos.135 Los creyentes son 
alentados a perseverar en la abnegación por lo que el evangelio promete acerca de 
la futura consumación del Reino de Dios. Tales promesas nos ayudan a superar 
todo obstáculo que se opone a la renuncia a uno mismo, y nos asisten para 
soportar la adversidad.136 

Más aún, la abnegación nos ayuda a encontrar la verdadera felicidad, porque nos ayuda a 
hacer aquello para lo que fuimos creados. Fuimos creados para amar a Dios sobre todas 

las cosas y a nuestro prójimo como a nosotros mismos. La felicidad es el resultado de 
tener este principio restaurado. Sin la abnegación, como dice Calvino, podemos poseerlo 

todo sin poseer un ápice de verdadera felicidad. 

Llevar la cruz 

Mientras que la abnegación se centra en la conformidad interna a Cristo, llevar la cruz se 
centra en la semejanza externa a Cristo. Quienes están en comunión con Cristo deben 
prepararse para una vida dura y penosa, llena de muchos tipos de males, dice Calvino. 

Esto no es, simplemente, debido al efecto del pecado en este mundo caído, sino a causa 
de la unión del creyente con Cristo. Puesto que su vida fue una perpetua cruz, la nuestra 

también debe incluir sufrimiento.137 No solamente participamos de los beneficios de su 
obra expiatoria en la cruz, sino que también experimentamos la obra del Espíritu por la 
que nos transforma a la imagen de Cristo.138 

Llevar la cruz prueba la piedad, dice Calvino. Llevando la cruz somos despertados a la 
esperanza, entrenados en la paciencia, instruidos en la obediencia y corregidos en el 
orgullo. Llevar la cruz es nuestra medicina y nuestro escarmiento. Revela la debilidad de 
nuestra carne y nos enseña a sufrir por amor a la justicia.139 

Felizmente, Dios promete estar con nosotros en todos nuestros sufrimientos. Incluso 
transforma el sufrimiento asociado a la persecución en consuelo y bendición. 140 

La vida presente y la futura 

                                                             
135 Inst. 3.7.7; Merwyn S. Johnson, “Calvin’s Ethical Legacy,” en The Legacy of John Calvin, ed. David Foxgrover 

(Grand Rapids: CRC 2000), 74. 

136 Inst. 3.7.8–10. 

137 Richard C. Gamble, “Calvin and Sixteenth-Century Spirituality,” en Calvin Studies Society Papers, ed. David 

Foxgrover (Grand Rapids: CRC, 1998), 34–35. 

138 Inst. 3.8.1–2. 

139 Inst. 3.8.3–9. 

140 Inst. 3.8.7–8. 



La Espiritualidad 

32 

 

Llevando la cruz, aprendemos a tener desprecio por la vida presente, cuando la 
comparamos con las bendiciones del cielo. Esta vida no es nada comparada con lo que ha 
de venir. Es como humo o sombra. “Si el cielo es nuestro patria, ¿qué otra cosa es la tierra 
sino nuestro lugar de exilio? Si la partida del mundo es la entrada en la vida, ¿qué otra 
cosa es el mundo sino un sepulcro?” –pregunta Calvino–.141 “Nadie ha hecho progreso en 
la escuela de Cristo si no espera alegremente el día de la muerte y resurrección fina l” –
concluye–.142 

Típicamente, Calvino usa el complexio oppositorum cuando explica la relación del 
cristiano con este mundo, presentando extremos para encontrar un término medio entre 

ellos. Así pues, por un lado, llevar la cruz nos crucifica al mundo y el  mundo a nosotros. 
Por otro lado, el cristiano devoto disfruta de esta vida presente, aunque con la debida 

restricción y moderación, pues es enseñado a usar de las cosas de este mundo con el 
propósito para el que Dios las destinó. Calvino no era un asceta. Disfrutaba de la buena 
literatura, la buena comida y las bellezas de la naturaleza. Pero rechazaba toda forma de 
exceso terrenal. El creyente es llamado a la moderación de Cristo, que incluye modestia, 
prudencia, huida de la exhibición y contentamiento con la situación que nos ha tocado,143 

pues es la esperanza de la vida que ha de venir la que da propósito y disfrute a nuestra 
vida presente. Esta vida siempre está procurando una vida celestial mejor. 144 

¿Cómo es posible, entonces, para el cristiano verdaderamente piadoso mantener un 
equilibrio adecuado, disfrutando de los regalos que Dios da en este mundo a la vez que 
evita la trampa de la auto-indulgencia? Calvino ofrece cuatro principios para orientarnos: 

1. Reconocer que Dios es el proveedor de todo don bueno y perfecto. Esto debería 
restringir nuestras concupiscencias, porque nuestra gratitud a Dios por sus dones 
no se puede expresar mediante una codiciosa recepción de ellos. 

2. Entender que, si tenemos pocas posesiones, debemos soportar nuestra pobreza 
pacientemente para que no caigamos en deseos desordenados. 

3. Recordar que somos administradores del mundo en que Dios nos ha colocado. 
Pronto tendremos que darle cuenta de nuestra administración. 

4. Saber que Dios nos ha llamado para sí mismo y su servicio. A causa de este 
llamamiento, nos esforzamos por cumplir con nuestras tareas en su servicio, para 
su gloria y bajo su ojo vigilante y benevolente.145 
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La obediencia 

Para Calvino, la obediencia incondicional a la voluntad de Dios es la esencia de la piedad. 

La piedad vincula el amor, la libertad y la disciplina sujetándolos todos a la voluntad y 
Palabra de Dios.146 El amor es el grandioso principio que impide que la piedad degenere 

en el legalismo. Al mismo tiempo, la ley proporciona el contenido para el amor. 

La piedad incluye reglas que gobiernan la respuesta del creyente. Privadamente, estas 
reglas toman la forma de la abnegación y el llevar la cruz; públicamente, son expresadas 
en el ejercicio de la disciplina eclesial, lo que Calvino puso en práctica en Ginebra. En 
cualquier caso, la gloria de Dios impone la obediencia disciplinada. Para Calvino, el 
cristiano piadoso no es ni débil ni pasivo, sino dinámicamente activo en el seguimiento de 
la obediencia, muy similar a un corredor de distancias, un colegial diligente o un guerrero 

heroico, sometiéndose a la voluntad de Dios.147 

En el prefacio de su comentario a los Salmos, Calvino escribe: “Ésta es la verdadera prueba 
de nuestra obediencia, en la que, diciendo adiós a nuestros afectos, nos sujetamos a Dios 

y permitimos que nuestras vidas sean de tal manera gobernadas por su voluntad que 
cosas muy amargas y duras para nosotros –porque vienen de Él– se tornan dulces”.148 
“Dulce obediencia”: Calvino acogió de buen agrado tales descripciones. Según I. John 
Hesselink, Calvino describió la vida piadosa con palabras como “dulce”, “dulcemente” o 
“dulzura” cientos de veces en su Institución, comentarios, sermones y tratados. Calvino 

escribe sobre la dulzura de la ley, la dulzura de Cristo, la dulzura de la consolación en 
medio de la adversidad y la persecución, la dulzura de la oración, la dulzura de la Cena 

del Señor, la dulzura de la divina oferta gratuita de la vida eterna en Cristo, y la dulzura 
de la gloria eterna.149 

Escribe sobre el dulce fruto de la elección, además, diciendo que finalmente este mundo y 
todas sus glorias pasarán. Lo que nos da seguridad de salvación y esperanza de la vida que 
ha de venir es que hemos sido “escogidos en Cristo desde antes de la fundación del 
mundo” (Ef. 1:4).150 Jamás seremos claramente persuadidos...de que nuestra salvación 
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emana del manantial de la misericordia gratuita de Dios hasta que conozcamos el dulce 
fruto de la elección eterna de Dios”.151 

Conclusión 

Calvino se esforzó por vivir él mismo la vida de pietas –teológica, eclesiástica y 
prácticamente–. Al final de la vida de Calvino, Teodoro de Beza escribió: “Habiendo sido 
espectador de su conducta durante dieciséis años..., puedo ahora declarar que en él todos 
los hombres pueden ver un muy bello ejemplo del carácter cristiano, un ejemplo que es 
tan fácil de calumniar como difícil de imitar.152 

Calvino nos muestra la piedad de un ferviente teólogo reformado que habla desde el 

corazón. Habiendo gustado la bondad y gracia de Dios en Jesucristo, siguió la piedad 
buscando conocer y hacer la voluntad de Dios cada día. Tuvo comunión con Cristo, 
practicó el arrepentimiento, la abnegación y el llevar la cruz, y se involucró en 
importantes mejoras sociales.153 Su teología se concretó en la piedad sincera centrada en 
Cristo.154 

Para Calvino y los reformadores de la Europa del siglo XVI, doctrina y oración, así como fe 
y adoración, están íntegramente relacionados. Para Calvino, la Reforma incluye la reforma 

de la piedad (pietas) o espiritualidad tanto como una reforma de la teología. La 
espiritualidad que había sido enclaustrada entre los muros de los monasterios durante 
siglos se había colapsado. La espiritualidad medieval quedó reducida a una devoción 
célibe, ascética y penitente en el convento o monasterio. Pero Calvino ayudó a los 
cristianos a entender la piedad en términos de vivir y actuar cada día conforme a la 
voluntad de Dios (Ro. 12:1–2), en medio de la sociedad humana. Mediante la influencia de 
Calvino, la espiritualidad protestante se centró en cómo vivir la vida cristiana en la  
familia, el campo, la fábrica y el mercado.155 Calvino ayudó a los protestantes a cambiar 
por completo el centro de la vida cristiana. 

La enseñanza, predicación y catequismo de Calvino fomentó el crecimiento de la relación 

entre los creyentes y Dios. La piedad significa experimentar la santificación como una 
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obra divina de renovación expresada en arrepentimiento y justicia, que progresa mediante 
el conflicto y la adversidad, de manera similar al ejemplo de Cristo. En tal piedad, la 
oración y la adoración son centrales, tanto en privado como en la comunidad de los 
creyentes. 

La adoración de Dios siempre es principal, pues nuestra relación con Dios tiene 
preferencia sobre todo lo demás. Esta adoración, sin embargo, se expresa mediante el 
modo en que vive el creyente su vocación y trata a su prójimo, pues nuestra relación con 

Dios se ve más concretamente en la transformación de toda relación humana. La fe y la 
oración, puesto que transforman a cada creyente, no pueden ocultarse. En última 

instancia, por tanto, deben transformar a la Iglesia, la comunidad y el mundo. 

 

DANDO SENTIDO A LAS PARADOJAS DE CALVINO SOBRE LA SEGURIDAD 

DE LA FE 

La doctrina de Calvino de la seguridad de la fe está repleta de paradojas que, a 

menudo, han sido malinterpretadas, incluso por eruditos de Calvino. Por ejemplo, 
William Cunningham (1805–1861), un fiel erudito calvinista, escribe: “Calvino nunca se 

contradijo tan llana y palpablemente como [cuando], en inmediata relación con la 
definición dada por él de la fe salvífica, hizo afirmaciones, con respecto a la condición de 

la mente que puede existir en los creyentes, que no pueden reconciliarse con la definición 
formal”.1 

Después de presentar, brevemente, la visión de Calvino de la fe y la seguridad, y su 
paradójica relación, me centraré en cuatro principios desde los que opera Calvino. Cada 
cual ayudará a dar sentido a las aparentes contradicciones de Calvino sobre la seguridad. 
Combinados, estos principios confirman la tesis de que Calvino realmente desarrolló una 
doctrina bíblica de la seguridad que confirma las experiencias espirituales al inicio y a lo 
largo de la vida de fe.2 
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La naturaleza y definición de la fe 

La doctrina de Calvino de la seguridad afirma los principios básicos de Martín Lutero y 

Ulrico Zwinglio, y manifiesta énfasis propios. Al igual que Lutero y Zwinglio, Calvino dice 
que la fe nunca es, meramente, asentimiento (assensus), sino que implica tanto 

conocimiento (cognitio) como confianza (fiducia). Afirma que conocimiento y confianza 
son dimensiones salvíficas de la fe, antes que cuestiones nocionales. Para Calvino, la fe no 
es la suma de conocimiento histórico y asentimiento salvífico, como algunos de sus 

sucesores enseñarían, sino que la fe es un conocimiento salvífico y cierto unido a una 
confianza salvífica y segura.3 

Calvino sostuvo que el conocimiento es fundamental para la fe. El conocimiento descansa 
sobre la Palabra de Dios, que es esencialmente las Sagradas Escrituras, así como el 

evangelio y su proclamación.4 La fe se origina en la Palabra de Dios. La fe descansa 
firmemente en la Palabra de Dios; siempre dice amén a las Escrituras.5 Por ende, la 
seguridad debe buscarse en la Palabra y fluye de la Palabra.6 La seguridad es tan 
inseparable de la Palabra como los rayos lo son del sol. 

La fe también es inseparable de Cristo y la promesa de Cristo, pues la totalidad de la 
Palabra escrita es la Palabra viva, Jesucristo, en quien todas las promesas de Dios son “sí y 
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reeditada por Luis de Usoz y Río (Rijswijk (Z.H.): Fundación Editorial de Literatura Reformada, 1968), Libro 

3, capítulo 2, apartado 14 (a partir de ahora, 3.2.14). Para las obras latinas de Calvino, véase Opera quae 

supersunt omnia, editada por Guilielmus Baum, Eduardus Cunitz y Eduardus Reuss, vols. 29–87 en Corpus 

Reformatorum (Brunsvigae: C. A. Schwetschke et filium, 1863–1900; a partir de ahora, CO). 

4 Para Calvino, la “Palabra del Señor” también puede referirse a la Palabra hablada, especialmente a la 

“proclamación de la gracia de Dios manifestada en Cristo” (Inst. 2.9.2; Commentary on 1 Peter 1:25). Cf. David 

Foxgrover, “John Calvin’s Understanding of Conscience” (Ph.D. dissertation, Claremont, 1978), 407ff.  

5 Commentary on John 3:33; Psalm 43:3. Cf. Exalto, De Zekerheid des Geloofs bij Calvijn, p. 24. Edward Dowey se 

equivoca al dicotomizar las Escrituras y la seguridad cuando afirma que el centro de la doctrina de la fe de 

Calvino es la seguridad más que la autoridad de las Escrituras. Para Calvino, la separación de la Palabra de 

Dios de la seguridad es impensable (The Knowledge of God in Calvin’s Theology [New York: Columbia University 

Press, 1965], 182). 

6 Commentary on Matthew 8:13; John 4:22. 
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amén”.7 La fe descansa en el conocimiento bíblico y en las promesas que apuntan a Cristo 
y se centran en Cristo. La fe verdadera recibe a Cristo como es revestido en el evangelio y 
ofrecido, de gracia, por el Padre.8 

Así pues, la fe verdadera se centra en las Escrituras en general y, en particular, en la 

promesa de la gracia de Dios en Cristo. Calvino hace, en gran medida, de las promesas de 
Dios el fundamento de la seguridad, pues estas promesas están basadas en la misma 
naturaleza de Dios, que no puede mentir. Puesto que Dios promete misericordia a los 

pecadores en su miseria, la fe se apoya en tales promesas.9 Las promesas son cumplidas 
por Cristo. Por tanto, Calvino dirige a los pecadores a Cristo y a las promesas como si 

fueran sinónimos.10 Si se entiende adecuadamente, la fe descansa y se apropia de las 
promesas de Dios en Cristo que se hacen conocidas en la Escritura.11 

Puesto que la fe adquiere su carácter de la promesa en que descansa, toma el sello 
infalible de la misma Palabra de Dios. En consecuencia, la fe posee la seguridad en su 
misma naturaleza. Seguridad, certeza, confianza –tal es la esencia de la fe. Esta fe segura 
en sí misma y para el creyente es el don del Espíritu Santo a los elegidos. El Espíritu 
convence al pecador elegido de la fiabilidad de la promesa de Dios en Cristo y le concede 
fe para recibir esa Palabra.12 

En resumen, para Calvino la fe cierta implica, necesariamente, conocimiento salvífico, las 
Escrituras, Jesucristo, las promesas de Dios, la obra del Espíritu Santo y la elección. Dios 

mismo es la seguridad de los elegidos. La seguridad está gratuitamente fundamentada en 
Dios.13 

En consecuencia, la definición formal de la fe de Calvino se lee de este modo: “Por tanto, 
podemos obtener una definición perfecta de la fe si decimos que es un conocimiento 

firme y cierto de la voluntad de Dios respecto a nosotros, fundamentado sobre la verdad 
de la promesa gratuita hecha en Jesucristo, revelada a nuestro entendimiento y sellada en 
nuestro corazón por el Espíritu Santo”.14 En esencia, Calvino acentúa que la fe es la 

                                                             
7 Commentary on Genesis 15:6; Luke 2:21. 

8 Inst. 3.2.32. 

9 Inst. 3.2.29, 41. Commentary on Acts 2:39. 

10 Inst. 3.2.32; Commentary on Romans 4:3, 18; Hebrews 11:7, 11. 

11 Inst. 3.2.6; 3.2.15; Commentary on 1 John 3:2. 

12 Inst. 3.2.16. 

13 Commentary on Romans 8:16; 1 Peter 1:4; Hebrews 4:10. 

14 Inst. 3.2.7. 
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seguridad de la promesa de Dios en Cristo, e implica a todo el hombre en el uso de la 
mente, la aplicación al corazón y la rendición de la voluntad.15 

La seguridad de la esencia de la fe 

Más concretamente, Calvino argumenta que la fe implica algo más que creer 
objetivamente en la promesa de Dios: implica seguridad personal y subjetiva. Al creer en 
la promesa de Dios a los pecadores, el verdadero creyente reconoce y celebra que Dios es 
gracioso y benevolente para con él en particular. La fe es un conocimiento seguro “de la 
voluntad de Dios respecto a nosotros..., revelada a nuestro entendimiento..., sellada en 
nuestro corazón”.16 La fe recibe la promesa del evangelio como algo más que una 
abstracción impersonal: es inseparable de la certeza personal. Calvino escribe: “Lo 
esencial de la fe consiste en que no pensemos que las promesas de misericordia que el 
Señor nos ofrece son verdaderas solamente fuera de nosotros; sino más bien que, al 
recibirlas en nuestro corazón, las hagamos nuestras”.17 

Así pues, como observa Robert Kendall, Calvino reiteradamente describe la fe como 

“certeza (certitudino), una firme convicción (solido persuasio), seguridad (securitas), 
firme seguridad (solida securitas) y plena seguridad (plena securitas).18 Si bien la fe 

consiste en conocimiento, también se caracteriza por una ferviente seguridad que es “una 
posesión cierta y segura de las cosas que Dios ha prometido”.19 

Calvino enfatiza también, a través de sus comentarios, que la seguridad forma parte de la 
fe.20 Dice que aquél que cree pero carece de la convicción de que es salvo por Dios, no es 
un verdadero creyente, después de todo. Escribe: 

En conclusión, no hay nadie verdaderamente creyente sino aquél que, 
absolutamente persuadido de que Dios es su Padre propicio y benévolo, se 
promete de la liberalidad de este su Dios todas las cosas; y aquél que, confiado en 
las promesas de la benevolencia de Dios para con él, concibe una indubitable 
esperanza de su salvación... Afirmo, pues, que solamente es creyente el que 

                                                             
15 Cf. Inst. 1.15.7; 3.2.8; A. N. S. Lane, “Calvin’s Doctrine of Assurance,” Vox Evangelica 11 (1979):42–43, 

52n; Robert Letham, “Saving Faith and Assurance in Reformed Theology: Zwingli to the Synod of Dort” 

(Ph.D. dissertation, University of Aberdeen, 1979), 2:70n. 

16 Inst. 3.2.7. 

17 Inst. 3.2.16; cf. 3.2.42. 

18 Robert T. Kendall, Calvin and English Calvinism to 1649 (New York: Oxford University Press, 1979), 19; cf. 

Inst. 3.2.6, 3.2.16, 3.2.22. 

19 Inst. 3.2.41; 3.2.14. 

20 Commentary on Acts 2:29 and 1 Corinthians 2:12. 
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confiado en la seguridad de su salvación no se preocupa en absoluto del Diablo y 
de la muerte, sino que osadamente se burla de ellos.21 

Calvino dice que los verdaderos creyentes deben saber y saben que lo son: “Permanezca, 
entonces, firme esta verdad: que nadie puede llamarse hijo de Dios si no sabe que lo es. 

Esta seguridad tan grande, que se atreve a triunfar sobre el diablo, la muerte, el pecado y 
las puertas del infierno, debiera morar en lo profundo del corazón de todos los santos, 
pues nuestra fe no es nada a menos que estemos seguros de que Cristo es nuestro, y de 

que el Padre es en Él propicio para con nosotros”.22 Haciendo una exégesis de 2 Corintios 
13:5, Calvino incluso afirma que quienes dudan de su unión con Cristo son reprobados: 

“[Pablo] declara que son reprobados todos los que dudan de que profesan a Cristo y son 
parte de su cuerpo. Consideremos, por tanto, fe adecuada sólo la que nos lleva a reposar 

seguros en el favor de Dios, sin opiniones vacilantes, sino con una seguridad firme e 
inquebrantable”. 

Este tipo de afirmación llevó a William Cunningham y Robert Dabney a acusarlo de 
imprudencia.23 Diversos pasajes de la Institución, comentarios y sermones de Calvino, sin 
embargo, también presentan un formidable número de afirmaciones igualmente intensas 
y tajantes. 

La fe y la seguridad frente a la incredulidad 

A través de su elevada doctrina de la fe, Calvino repite estos temas: con dificultad muere 
la incredulidad; la seguridad a menudo es probada por la duda; severas tentaciones, 
luchas y contiendas son la norma; Satanás y la carne arremeten contra la fe; la confianza 
en Dios es asediada por el temor.24 Calvino de sí mismo reconoce que la fe no se retiene 
sin un severo combate contra la incredulidad, ni está libre de dudas y ansiedad. Escribe: 
“La fe siempre está mezclada, en todos los hombres, con la incredulidad... Pues la 
incredulidad está tan hondamente arraigada en nuestros corazones, y tan inclinados nos 
sentimos a ella que, aunque todos confiesan que Dios es veraz, ninguno se convence de 
ello sin gran dificultad y grandes luchas. Principalmente cuando llega el momento de la 
prueba y cuando las tentaciones nos oprimen, las dudas y vacilaciones descubren el vicio 
que permanecía oculto”.25 

                                                             
21 Inst. 3.2.16. 

22 Commentary on Romans 8:16, 34; Inst. 3.2.2. 

23 Cunningham, Reformers, 119ff.; Robert L. Dabney, Discussions: Evangelical and Theological (1890; repr. 

London: Banner of Truth Trust, 1967), 1:216ff.; idem, Systematic Theology, 702, 709. 

24 Inst. 3.2.7; Commentary on Matthew 8:25; Luke 2:40. 

25 Inst. 3.2.4, 3.2.15. 
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Según Calvino, la fe debiera ser segura, pero no existe una seguridad perfecta en esta vida. 
El creyente no estará completamente sano de la incredulidad hasta que muera. Aunque la 
fe misma no puede dudar, la fe es constantemente asaltada por la tentación de la duda.26 
El cristiano se esfuerza, pero nunca logra del todo una seguridad ininterrumpida. 

Calvino concede diversos grados de fe. Aunque fuentes secundarias a menudo le quitan 
importancia, Calvino usa conceptos como “infancia de la fe”, “comienzos de la fe” y “fe 
débil” con más frecuencia incluso que Lutero.27 Toda fe comienza en la infancia, dice 

Calvino. Escribe: “La paciencia de Cristo es grande al considerar discípulos a aqué llos cuya 
fe es tan pequeña. Y, de hecho, esta doctrina se extiende a todos nosotros en general; pues 

la fe que ahora es plenamente madura tuvo su infancia al principio, y tampoco es tan 
perfecta en ninguno como para que no le sea necesario hacer progreso en ella”.28 

Exponiendo el proceso de maduración de la fe más que sus secretos comienzos o 
realización final, Calvino afirma que la seguridad es proporcional al desarrollo de la fe. 
Más concretamente, presenta al Espíritu Santo no sólo como el iniciador de la fe, sino 
también como la causa y sustentador de su crecimiento.29 La fe, el arrepentimiento, la 
santificación y la seguridad son todos progresivos.30 

Exponiendo Juan 20:3, Calvino parece contradecir su afirmación de que los verdaderos 
creyentes saben que lo son, cuando testifica que los discípulos no eran conscientes de su 
fe al acercarse a la tumba vacía: “Habiendo tan poca fe o, más bien, casi ninguna fe, tanto 

en los discípulos como en las mujeres, es asombroso que tuviesen un celo tan grande. Y, 
de hecho, no es posible que sentimientos religiosos les llevaran a buscar a Cristo. Alguna 

semilla de fe, por tanto, permaneció en sus corazones, pero ahogada durante algún tiempo, 
de modo que no eran conscientes de tener lo que tenían. Así pues, el Espíritu de Dios a 
menudo opera en los elegidos de manera secreta” [el énfasis es mío].31 

Esto nos lleva a preguntar: ¿Cómo puede decir Calvino que la fe legítima está 
caracterizada por una plena seguridad y, al mismo tiempo, conceder un tipo de fe que 
carece de seguridad? Los dos conceptos parecen antitéticos. La seguridad está libre de 
dudas y, a la vez, no lo está. No duda y, sin embargo, puede dudar. Es firme, pero puede 

                                                             
26 Inst. 3.2.18–20. 

27 Cf. Inst. 3.2.17–21; Commentary on Galatians 4:6. 

28 Ibid., 89–90. 

29 Inst. 3.2.33ff. 

30 Inst. 3.2.14, 3.3.9; Commentary on John 2:11; 1 John 5:13. Stuermann acertadamente observa que, aunque 

Calvino no era un perfeccionista, la idea de crecimiento y desarrollo es omnipresente en sus escritos (“A 

Critical Study of Calvin’s Concept of Faith,” 117). 

31 Cf. Inst. 3.2.12. 
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ser asaltada por la ansiedad. Los fieles tienen seguridad y, sin embargo, vacilan y 
tiemblan. 

Dando sentido a las antinomias 

Calvino operó desde cuatro principios que tratan esta compleja cuestión. Cada uno ayuda 
a dar sentido a sus aparentes contradicciones. 

• Fe y experiencia 

En primer lugar, consideremos la necesidad de Calvino de distinguir entre la definición de 
fe y la realidad de la experiencia del creyente. Tras explicar la fe en la Institución como 
proveedora de “gran seguridad”, Calvino escribe: 

“Mas dirá alguno, que es muy distinto lo que los fieles experimentan. No 
solamente se sienten muchísimas veces tentados por la duda para reconocer la 
gracia de Dios, sino que con frecuencia se quedan atónitos y aterrados por la 
vehemencia de las tentaciones que sacuden su entendimiento. Esto no parece estar 
muy de acuerdo con la certidumbre de la fe antes expuesta. Es menester, por lo 

tanto, solucionar esta dificultad, si queremos que la doctrina propuesta conserve 
su fuerza y valor. Cuando nosotros enseñamos que la fe ha de ser cierta y segura, 
no nos imaginamos una certidumbre tal que no sea tentada por ninguna duda, ni 
concebimos una especie de seguridad al abrigo de toda inquietud”.32 

Más adelante, escribe Calvino: “Y no he olvidado lo que antes dije, cuya memoria es 
renovada, repetidamente, por la experiencia: que la fe es sacudida por diversas dudas, de 
modo que las mentes de los santos raramente están en paz”.33 

Estas citas y otros escritos (muy notablemente cuando tratan del fortalecimiento 
sacramental de la fe)34 indican que, aunque Calvino ansía definir la fe al lado de la 
seguridad, también reconoce que el cristiano va creciendo gradualmente en una fe más 
plena en las promesas de Dios. Este reconocimiento está implícito en el empleo de 
Calvino de expresiones como “plena fe” en las promesas de Dios, como si estuviera 
distinguiendo entre el ejercicio de la fe y lo que llama “plena fe”. En resumen, Calvino 
distingue entre el “debería” de la fe y el “es” de la fe en la vida diaria. Escribe: “Con estas 
palabras prueba que no hay verdadera fe en el hombre más que cuando, libremente y con 
un corazón pletórico de seguridad, osa presentarse ante el acatamiento divino; osadía que 
no puede nacer más que de una absoluta confianza en nuestra salvación y en la 

benevolencia divina. Lo cual es tan cierto que muchas veces el nombre de fe se toma 

                                                             
32 Cf. Inst. 3.2.16–17 (el énfasis es mío). 

33 Cf. Inst. 3.2 (el énfasis es mío) 

34 Cf. esp. Inst. 4.14.7. 
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como sinónimo de confianza... Cuando algo es definido, hemos de...buscar su misma 
integridad y perfección. Ahora bien, esto no significa negar un lugar para el 
crecimiento”.35 

La definición de Calvino de la fe sirve como recomendación de cómo deberían sus 

lectores “habitual y apropiadamente pensar en la fe”.36 La fe siempre debiera apuntar 
hacia la plena seguridad, incluso si no puede alcanzar perfecta seguridad en la 
experiencia. En principio, la fe gana la victoria (1 Juan 5:4); en la práctica, reconoce que 

aún no ha comprendido plenamente (Fi. 3:12–13). 

No obstante, la práctica y experiencia de la fe –por débil que a veces pueda ser–, valida la 
fe que confía en la Palabra. Calvino no está tan interesado en la experiencia como en 
validar la fe fundamentada en la Palabra. La experiencia confirma la fe, dice Calvino. La fe 

“requiere una certeza plena y firme, como la que los hombres suelen tener de las cosas 
experimentadas y probadas”.37 Tanto el objeto de la fe como la validación de la fe por la 
experiencia son dones de Dios que confirman su carácter de gracia por medio de su 
Palabra. 

Así pues, la experiencia desnuda (nuda experientia) no es el objetivo de Calvino, sino la 
experiencia fundamentada en la Palabra, que fluye del cumplimiento de la Palabra. El 
conocimiento experimental de la Palabra es esencial.38 Para Calvino, se necesitan dos 
tipos de conocimiento: conocimiento por la fe (scientia fidei) que se recibe de la Palabra, 

“aunque aún no es plenamente revelado”, y el conocimiento de la experiencia (scientia 
experentiae) “que emana del cumplimiento de la Palabra”.39 La Palabra de Dios es 

primordial a ambos, pues la experiencia nos enseña a conocer a Dios como Él mismo 
declara en su Palabra.40 La experiencia que no está en consonancia con la Escritura nunca 
es experiencia de fe verdadera. En resumen, aunque la experiencia del creyente de la fe 
verdadera es mucho más débil de lo que desearía, hay una unidad esencial en la Palabra 
entre la percepción de la fe (la dimensión de la fe del “debería”) y la experiencia (la 

dimensión de la fe del “es”). 

                                                             
35 Inst. 3.2.15 

36 Helm, Calvin and the Calvinists, 26. 

37 Inst. 3.2.15. 

38 Inst. 1.7.5. 

39 Cf. Charles Partee, “Calvin and Experience,” Scottish Journal of Theology 26 (1973): 169–81 y W. Balke, 

“The Word of God and Experientia according to Calvin,” en Calvinus Ecclesiae Doctor (Kampen: Kok, 

1978), 23ff. Sobre cómo entiende la experiencia Calvino, Balke señala que los escritos de Calvino están llenos 

de expresiones como “experientia docet, ostendit, clamat, confirmat, demonstrat, convincit, testatur” (ibid., 20). 

40 Inst. 1.10.2. 
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• La carne contra el espíritu 

El segundo principio que nos ayuda a entender la tensión “debería/es” de Calvino en la fe 

es el principio de la carne contra el espíritu. Calvino escribe: 

Es necesario recurrir a una distinción entre la carne y el espíritu, de la que ya 

hemos hecho mención, y que claramente se comprueba en este punto. En efecto, el 
corazón de los fieles siente en sí mismo esta división, según la cual en parte está 
lleno de alegría por el conocimiento que tiene de la bondad divina, y en parte 
experimenta gran congoja por el sentimiento de su propia calamidad; en parte 
descansa en la promesa del evangelio, y en parte tiembla con el testimonio de su 
propia maldad; en parte triunfa con la posesión de la vida, y en parte tiene horror 
de la muerte. Esta oscilación proviene de la imperfección de la fe, pues jamás en 

esta vida presente llegaremos a la felicidad de estar libres de toda desconfianza y 
de poseer la plenitud de la fe. De ahí esta continua batalla, cuando la desconfianza 
que habita en la carne y en ella está arraigada se levanta contra la fe del espíritu 
para atacarla y destruirla.41 

Al igual que Lutero, Calvino coloca la dicotomía “debería/es” en el marco de la batalla 
entre el espíritu y la carne.42 Los cristianos experimentan esta tensión entre el espíritu y la 
carne intensamente, porque es instigada por el Espíritu Santo.43 Las paradojas que 
impregnan la fe experimental (p. ej., Romanos 7:14–25 en la clásica interpretación 

reformada) encuentran una resolución a esta tensión: “Así que, yo mismo con la mente 
[espíritu] sirvo a ley de Dios, mas con la carne a la ley del pecado” (v. 25). A este respecto, 

Calvino escribe: “Nada impide que los fieles tengan temor, y juntamente gocen del 
consuelo de la plena seguridad... La fe y el temor pueden habitar en la misma alma... Y 
ello es tan cierto, que en modo alguno debemos apartar a Jesucristo de nosotros, ni a 
nosotros de Él, sino mantener firme la unión con la que nos ha juntado consigo mismo”.44 

Calvino coloca la consolación segura del espíritu junto a la imperfección de la carne, pues 
es lo que el creyente encuentra dentro de sí. Puesto que la victoria final del espíritu sobre 
la carne sólo será cumplida en Cristo, el cristiano se encuentra en perpetua lucha en esta 
vida. Su espíritu le llena “de deleite al reconocer la bondad divina”, incluso cuando su 
carne activa su inclinación natural a la incredulidad.45 Es asaltado por “conflictos de 

                                                             
41 Inst. 3.2.18. 

42 Cf. C. A. Hall, With the Spirit’s Sword: The Drama of Spiritual Warfare in the Theology of John Calvin  (Richmond: 

John Knox Press, 1970). 

43 Cf. Shepherd, Faith in the Theology of John Calvin, 24–28. 

44 Inst. 3.2.24 (el énfasis es mío). 

45 Inst. 3.2.18, 3.2.20. 
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conciencia diarios” en tanto que los vestigios de la carne permanecen.46 “El estado 
presente [del creyente] está lejos de la gloria de los hijos de Dios”, escribe Calvino. 
“Físicamente, somos polvo y sombra, y la muerte siempre está ante nuestros ojos. 
Estamos expuestos a mil miserias..., de modo que siempre encontramos un infierno 
dentro de nosotros”.47 Mientras aún está en la carne, el creyente puede ser tentado 
incluso a dudar de todo el evangelio. Los réprobos no tienen estas luchas, pues ni aman a 
Dios ni odian el pecado. Satisfacen sus propios deseos “sin temor de Dios”, dice Calvino. 

Pero cuanto más sinceramente el creyente “se entrega a Dios, tanto más es severamente 
perturbado por el sentido de su ira”.48 La seguridad del favor de Dios y un sentido de su 
ira no parecen sino lo contrario, sin embargo. En realidad, un espíritu de temor y temblor 
reverente ayuda a reafirmar la fe y prevenir la presunción, pues el temor deriva de un 
sentido apropiado de la indignidad, mientras que la confianza surge de la fidelidad de 
Dios.49 Esta tensión espíritu/carne guarda al creyente de satisfacer a la carne y de 
entregarse a la desesperación.50 El espíritu del creyente jamás desesperará 

completamente; antes bien, la fe crece en el mismo borde de la desesperación. El conflicto 
fortalece la fe. Hace al creyente vivir con prudencia, no con abatimiento.51 Con la ayuda 

del Espíritu Santo, la fe celestial se eleva sobre todo conflicto, confiando en que Dios será 
fiel a su propia Palabra. 

Incluso cuando es atormentado con dudas carnales, el espíritu del creyente confía en la 
misericordia de Dios, invocándole en la oración y descansando en Él a través de los 
sacramentos. Por estos medios, la fe gana la batalla principal en su guerra contra la 
incredulidad. “En medio de estas sacudidas la fe sostiene los corazones de los fieles. Como 
la palma, que resiste todo el peso que le ponen encima y se yergue hacia lo alto”.52 

En resumen, Calvino enseña que del espíritu del creyente sale la esperanza, la alegría y la 
seguridad; de la carne, el temor, la duda y la desilusión. Aunque el espíritu y la carne 
operan simultáneamente, la imperfección y la duda forman parte de la carne, no de la fe. 

Las obras de la carne a menudo acuden a la fe, pero no se mezclan con ella. El creyente 
puede perder batallas espirituales a lo largo del sendero de la vida, pero no perderá la 

batalla final contra la carne. La oración y los sacramentos ayudan al espíritu de la fe a 
obtener la victoria final. 

                                                             
46 Commentary on John 13:9. 

47 Commentary on 1 John 3:2. 

48 Commentary on Psalm 6:6. 

49 Inst. 3.20.11. 

50 Inst. 3.2.17. 

51 Inst. 3.2.22–23. 

52 Inst. 3.2.17. 
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• Germen de fe contrastada con la conciencia de fe  

En tercer lugar, pese a las tensiones entre definición y experiencia, espíritu y carne, 

Calvino mantiene que la fe y la seguridad no están tan mezcladas con la incredulidad que 
el creyente quede con probabilidad en lugar de certeza.53 El germen de fe más pequeño 

contiene seguridad en su misma esencia, incluso cuando el creyente no siempre sea capaz 
de aprehender esta seguridad, debido a su debilidad. El cristiano puede ser sacudido por 
la duda y la perplejidad, pero la semilla de la fe, plantada por el Espíritu, no puede 

perecer. 

Precisamente porque es la semilla del Espíritu, la fe retiene la seguridad. La seguridad 
aumenta y disminuye en proporción al incremento y declive de los ejercicios de fe, pero la 
semilla de la fe jamás puede ser destruida. Dice Calvino: “Jamás puede ser arrancada del 

corazón de los fieles la raíz de la fe, sin que en lo profundo del corazón quede algo 
adherido, algo inconmovible, por más que parezca que al ser agitado va a ser arrancado; 
su luz jamás será extinguida de tal manera que no quede al menos algún rescoldo entre 
las cenizas”.54 Así pues, Calvino explica “la seguridad débil en términos de fe débil, sin que 
de este modo se debilite el vínculo entre fe y seguridad”.55 La seguridad es normativa, 
pero varía en grado y constancia en la conciencia del creyente de ella. Por tanto, al 
responder a la seguridad débil, un pastor no debería negar la atadura orgánica entre la fe 
y la seguridad, sino que debería instar a la búsqueda de una fe más fuerte, usando los 
medios de gracia por el Espíritu. 

• Estructura trinitaria 

Mediante un cuarto principio fulminante, a saber, la estructura trinitaria para la doctrina 
de la fe y la seguridad, Calvino estimula al creyente propenso a la duda. Tan cierto como 
que la elección del Padre debe prevalecer sobre las obras de Satanás, la justicia del Hijo 
sobre la pecaminosidad del creyente, y el testimonio seguro del Espíritu sobre las 
debilidades del alma, la fe debe conquistar y conquistará la incredulidad. 

La estructuración de Calvino del Libro III de la Institución revela el movimiento de la 
gracia de la fe de Dios al hombre y del hombre a Dios. La gracia de la fe es del Padre, en el 

Hijo y a través del Espíritu, por el cual, a su vez, el creyente es llevado a la comunión del 
Hijo y, en consecuencia, es reconciliado con el Padre. 

Para Calvino, un complejo conjunto de factores reafirma la seguridad, no siendo el menor 
la elección y preservación del Padre en Cristo. Por ende, escribe que “la predestinación, 
debidamente considerada, no hace titubear la fe, sino que más bien la confirma”,56 
                                                             
53 Cf. Graafland, Zekerheid van het geloof, 31n. 

54 Inst. 3.2.21. 

55 A. N. S. Lane, “The Quest for the Historical Calvin,” Evangelical Quarterly 55 (1983):103.  

56 Inst. 3.24.9. 
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especialmente cuando es vista en el contexto del llamamiento: “Tiene también mucha 
importancia para confirmar nuestra confianza, que la firmeza de nuestra elección está 
unida a nuestra vocación... Porque todos a los que [Cristo] recibe, el Padre se los ha 
confiado y entregado para que los guarde para la vida eterna”.57 

La elección decretal es un fundamento seguro para la preservación y seguridad. La 
elección no es fríamente causal. Como Gordon Keddie observa: “La elección nunca es 
vista, en Calvino, bajo una luz puramente determinista, en la que Dios...es visto como ‘un 

ídolo terrible’ de ‘causalidad mecanicista y determinista’, y la experiencia cristiana es 
reducida o bien a una pasividad cobarde, o bien a un activismo frenético, mientras se 

espera alguna ‘revelación’ del oculto decreto de Dios para uno mismo. Para Calvino, como 
de hecho ocurre en la Escritura, la elección no amenaza sino que, antes bien, afirma la 

certeza de salvación”.58 

Tal fundamento sólo es posible en un contexto cristocéntrico; de ahí el constante acento 
de Calvino en Cristo como el espejo de la elección, “en quien debemos contemplar 
nuestra elección, y en el que la contemplaremos sin llamarnos a engaño”.59 La elección 
hace volver los ojos del creyente de su incapacidad irremediable para cumplir con 
condición alguna de salvación, y centrarse en la esperanza de Jesucristo como la promesa 
de Dios de amor y misericordia inmerecidos.60 

Mediante la unión con Cristo, “la seguridad de salvación se hace real y efectiva como la 

seguridad de elección”.61 Cristo se hace nuestro en cumplimiento de la determinación de 
Dios de redimirnos y resucitarnos. En consecuencia, no hemos de pensar en Cristo como 

“estando lejos y no morando en nosotros”.62 Puesto que Cristo es para nosotros, 
contemplarlo verdaderamente es verlo formar en nosotros lo que desea darnos: a sí  
mismo, sobre todo. Dios se ha hecho a sí mismo “pequeño en Cristo”, declara Calvino, 
para que podamos aprehender y acudir a Cristo sólo, quien puede apaciguar nuestras 

                                                             
57 Inst. 3.24.6. 

58 Gordon J. Keddie, “ ‘Unfallible Certenty of the Pardon of Sinne and Life Everlasting’: the Doctrine of 

Assurance in the Theology of William Perkins,” Evangelical Quarterly 48 (1976):231; cf. G. C. Berkouwer, 

Divine Election, traducción de Hugo Bekker (Grand Rapids: Eerdmans, 1960), 10ff. 

59 Inst. 3.24.5; cf. John Calvin, Sermons on the Epistle to the Ephesians (repr. Edinburgh: Banner of Truth Trust, 

1973), 47; idem, Sermons from Job (Grand Rapids: Eerdmans, 1952), 41ff.; CO 8:318–321; 9:757. 

60 Inst. 3.24.6; William H. Chalker, “Calvin and Some Seventeenth Century English Calvinists” (Ph.D. 

dissertation, Duke, 1961), 66. 

61 Wilhelm Niesel, The Theology of Calvin, trad. Harold Knight (1956; repr. Grand Rapids: Baker, 1980), 196. Cf. 

Inst. 3.1.1; Shepherd, Faith in the Theology of John Calvin, 51. 

62 Inst. 3.2.24. 
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conciencias.63 La fe debe comenzar, descansar y acabar en Cristo. “La fe verdadera de tal 
manera se encuentra en Cristo, que ni conoce ni desea conocer nada fuera de Él”, dice 
Calvino.64 Por tanto, “no debemos apartar a Jesucristo de nosotros, ni a nosotros de Él”.65 
La unión con Cristo hace converger la seguridad objetiva y la subjetiva: mirar sólo a Cristo 
para alcanzar seguridad significa también mirarnos a nosotros mismos en Cristo como su 
cuerpo. Como observa Willis-Watkins: “Sería totalmente hipotético para la fe centrarnos 
en nosotros mismos aparte de Cristo –y sería totalmente hipotético para la fe centrarnos 

en Cristo aparte de su cuerpo–... La seguridad de salvación es un auto-conocimiento 
derivado, cuyo centro queda en Cristo unido a su cuerpo, la Iglesia de la cual somos 
miembros”.66 

De este modo cristológico, Calvino reduce la distancia entre el objetivo decreto de 

elección de Dios y la subjetiva falta de seguridad del creyente de ser elegido. Para Calvino, 
la elección responde –más que suscita– la pregunta de la seguridad. En Cristo, el creyente 
ve su elección; en el evangelio, escucha acerca de su elección. 

No obstante, Calvino es perfectamente consciente de que una persona puede pensar que 
el Padre le ha confiado a Cristo cuando no es el caso. Una cosa es subrayar la tarea de 
Cristo en la economía salvífica trinitaria como receptor y guardián de los elegidos; centro, 
autor y fundamento de la elección; garantía, promesa y espejo de la elección y salvación 
del creyente; y otra muy diferente es saber cómo inquirir si una persona ha sido unida a 
Cristo por una fe verdadera. Muchos parecen ser de Cristo y le son extraños. Dice Calvino: 
“Es cosa ordinaria que los que parecían ser de Cristo se aparten de Él y perezcan... Los 
tales nunca se llegaron a Cristo con una confianza cual aquélla en que yo afirmo que 
nuestra elección nos es certificada”.67 

Calvino nunca predicó para consolar a su grey con una falsa seguridad de salvación.68 
Muchos eruditos minimizan el énfasis de Calvino en la necesidad de una puesta en 
práctica de la fe y la elección subjetiva y experimental, refiriéndose a la costumbre de 

Calvino de dirigirse a su congregación como a oidores salvos. Malinterpretan. Aunque 
Calvino practicó lo que llamó “juicio de caridad” (es decir, dirigirse como a salvos a 

                                                             
63 Commentary on 1 Peter 1:20. 

64 Commentary on Ephesians 4:13. 

65 Inst. 3.2.24. 

66 David Willis-Watkins, “The Third Part of Christian Freedom Misplaced, Being an Inquiry into the Lectures 

of the Late Rev. Samuel Willard on the Assembly’s Shorter Catechism,” en Later Calvinism: International 

Perspectives, ed. W. Fred Graham (Kirksville, Mo.: Sixteenth Century Journal, 1994), 484–85. 

67 Inst. 3.24.7. 

68 Cf. Cornelis Graafland, “ ‘Waarheid in het Binnenste’: Geloofszekerheid bij Calvijn en de Nadere 

Reformatie,” en Een Vaste Burcht, ed. K. Exalto (Kampen: Kok, 1989), 65–67. 
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aquellos miembros de la iglesia que mantienen un recomendable estilo de vida externa), 
también afirmó frecuentemente que sólo una minoría recibe la Palabra predicada con fe 
salvífica. Dice: “Pues, aunque todos, sin excepción, a quienes es predica la Palabra de Dios 
son enseñados, apenas hay uno entre diez que la guste; mejor dicho, apenas hay uno 
entre cien que se beneficie al punto de ser capacitado, mediante ella, a proceder por 
camino derecho hasta el final”.69 

Para Calvino, mucho de lo que se asemeja a la fe carece de un carácter salvífico. Así pues, 

habla de fe no formada, fe implícita, la preparación de la fe, fe temporal, una ilusión de fe, 
una manifestación falsa de fe, tipos de sombra de fe, fe transitoria y fe bajo una capa de 

hipocresía.70 

El auto-engaño es una posibilidad real, dice Calvino. Puesto que los réprobos a menudo 

sienten algo muy similar a la fe de los elegidos,71 el auto-examen es esencial. Escribe: 
“Aprendamos a examinarnos a nosotros mismos, y a indagar si aquellas marcas interiores 
por las que Dios distingue a sus hijos de los extraños nos pertenecen, a saber, la raíz viva 
de la piedad y la fe”.72 Felizmente, los que son verdaderamente salvos son librados del 
auto-engaño mediante un apropiado examen dirigido por el Espíritu Santo. Dice Calvino: 
“Mientras tanto, los fieles son enseñados a auto-examinarse con solicitud y humildad, 
para que no aparezca una seguridad carnal en lugar de la certeza de la fe”.73 

Incluso en el auto-examen, Calvino enfatiza a Cristo. Dice que debemos examinarnos para 

ver si estamos colocando nuestra confianza sólo en Cristo, pues éste es el fruto de la 
experiencia bíblica. Anthony Lane dice que para Calvino el auto-examen no es tanto 

“¿estoy confiando en Cristo?” como “¿estoy confiando en Cristo?”74 El auto-examen 
siempre debe dirigirnos a Cristo y su promesa. Nunca debe hacerse sin la ayuda del 
Espíritu Santo, el único que puede arrojar luz sobre la obra salvadora de Cristo en el alma 

                                                             
69 Commentary on Psalm 119:101. Más de treinta veces en sus Comentarios (p.ej., Hechos 11:23 y Salmo 15:1) y 

nueve veces en el marco de la Inst. 3.21–24, Calvino se refiere la escasez de quienes poseen una fe vital. 

70 Inst. 3.2.3, 5, 10–11. Para considerar lo que Calvino pensaba sobre la fe temporal, véase “ ‘Temporary 

Faith’ and the Certainty of Salvation,” Calvin Theological Journal 15 (1980):220–32; Lane, “Calvin’s Doctrine 

of Assurance,” 45–46; Exalto, De Zekerheid des Geloofs bij Calvijn, 15–20, 27–30. 

71 Inst. 3.2.11. 

72 Commentary on Ezekiel 13:9. David Foxgrover muestra que Calvino relaciona la necesidad del auto-examen 

con una gran variedad de temas: el conocimiento de Dios y de nosotros mismos, el juicio, el arrepentimiento, 

la confesión, la aflicción, la Cena del Señor, la providencia, el deber, el Reino de Dios, etc. (“John Calvin’s 

Understanding of Conscience,” 312ff.). Cf. J. P. Pelkonen, “The Teaching of John Calvin on the Nature and 

Function of the Conscience,” Lutheran Quarterly 21 (1969):24–88. 

73 Inst. 3.2. 

74 “Calvin’s Doctrine of Assurance,” 47. 
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del creyente. Fuera de Cristo, la Palabra y el Espíritu, dice Calvino, “si te contemplas a ti 
mismo, es condenación segura”.75 

Así pues, la línea de razonamiento de Calvino procede de esta manera: (1) El propósito de 
la elección comprende la salvación. (2) Los elegidos no son escogidos por algo en sí 

mismos, sino sólo en Cristo. (3) Puesto que los elegidos son en Cristo, la seguridad de su 
elección y salvación nunca pueden encontrarla en sí mismos o en el Padre fuera de Cristo. 
(4) Antes bien, su seguridad ha de encontrarse en Cristo; por ende, la comunión con Él es 

vital. 

La pregunta sigue en pie, sin embargo: ¿Cómo disfrutan los elegidos de tal comunión? y 
¿cómo produce esto seguridad? La respuesta de Calvino es neumatológica: el Espíritu 
Santo aplica Cristo y sus beneficios a los corazones y vidas de los pecadores culpables que 

han sido elegidos, por medio de los cuales tienen la seguridad, por la fe salvífica, de que 
Cristo les pertenece a ellos y ellos a Cristo. El Espíritu Santo especialmente confirma, en 
ellos, la fiabilidad de las promesas de Dios en Cristo. Así pues, la seguridad personal 
nunca es divorciada de la elección del Padre, la redención del Hijo, la aplicación del 
Espíritu y el medio instrumental de la fe salvífica. 

El Espíritu Santo tiene un papel enorme en la aplicación de la redención, dice Calvino. 
Como consolador, sello y arras personales, el Espíritu Santo asegura al creyente de su 
adopción: “El Espíritu de Dios nos da tal testimonio que, cuando es nuestro guía y 

maestro, nuestro espíritu es asegurado de la adopción de Dios. Pues nuestra mente, de sí 
misma, sin el precedente testimonio del Espíritu, nunca podría transmitirnos esta 

seguridad”.76 La obra del Espíritu Santo subyace bajo toda seguridad de salvación, sin 
menoscabar el papel de Cristo, pues el Espíritu es el Espíritu de Cristo, que asegura al 
creyente llevándolo a Cristo y sus beneficios, y operando estos beneficios dentro de él.77 

La unidad de Cristo y el Espíritu tiene tremendas implicaciones para la doctrina de la 
seguridad. El fundamento de la seguridad es, supuestamente, las promesas de Dios en 
Cristo y/o en la Palabra de Dios, mientras que la causa de la seguridad es el  Espíritu, que 
la opera en el corazón. Cornelis Graafland argumenta, sin embargo, que esta distinción es 
demasiado simplista, ya que el Espíritu siempre opera como el Espíritu de Cristo. Así 
pues, los elementos objetivos y subjetivos de la seguridad no pueden separarse tan 
fácilmente; la salvación objetiva en Cristo está ligada al sello subjetivo del Espíritu. 

                                                             
75 Inst. 3.2.24. 

76 Commentary on Romans 8:16 y 2 Corinthians 1:21–22. Cf. Inst. 3.2.11, 34, 41; Commentary on John 7:37–39; Acts 

2:4; 3:8; 5:32; 13:48; 16:14; 23:11; Romans 8:15–17; 1 Corinthians 2:10–13; Galatians 3:2, 4:6; Ephesians 1:13–14, 

4:30; Tracts and Treatises, 3:253ff.; J. K. Parratt, “The Witness of the Holy Spirit: Calvin, the Puritans and St. 

Paul,” Evangelical Quarterly 41 (1969):161–68. 

77 Inst. 3.2.34. 



La Espiritualidad 

50 

 

Graafland concluye que “Cristo en y a través de su Espíritu es el fundamento de nuestra 
fe”.78 

Además, para Calvino, la objetiva confianza del creyente en las promesas de Dios como 
fundamento principal para la seguridad debe ser subjetivamente sellada por el Espíritu 

Santo para que haya una verdadera confianza. Los réprobos pueden reclamar las 
promesas de Dios sin experimentar el sentimiento (sensus) o conciencia de tales 
promesas. El Espíritu a menudo opera en los réprobos, pero de un modo inferior. Calvino 

dice que la mente de los réprobos puede ser momentáneamente iluminada de modo que 
parezcan tener un comienzo de fe. No obstante, “jamás reciben nada excepto una confusa 

conciencia de gracia”.79 

Por otro lado, los elegidos son regenerados con una semilla incorruptible.80 Reciben 

beneficios subjetivos que los réprobos jamás gustan. Sólo ellos reciben las promesas de 
Dios como verdad en lo interior; sólo ellos reciben el testimonio que se puede llamar “el 
alumbramiento del Espíritu”; sólo ellos reciben el conocimiento experimental e intuitivo 
de Dios cuando Él se les ofrece en Cristo.81 La fe en las promesas de Dios operada por el 
Espíritu efectúa una unión con Cristo.82 Calvino dice que sólo en los elegidos “penetra 
este afecto...que nos transporta al cielo; por él somos admitidos en los recónditos tesoros 
de Dios”.83 “Porque el Espíritu Santo no sella propiamente más que en los elegidos la 
remisión de los pecados, a fin de que tengan una particular certidumbre y se aprovechen 
de ello”.84 Sólo los elegidos llegan a conocer una fe especial y un testimonio interior 
especial. 

Según Heribert Schtzeichel, un teólogo católico romano, el énfasis de Calvino en una fe 
especial y un testimonio especial recuerda la insistencia del Concilio de Trento en que la 
seguridad siempre es revelada de un modo especial.85 Para el Concilio de Trento, sin 
embargo, la seguridad es especial y poco común; para Calvino la seguridad es especial y 
normativa, pues es parte de la esencia de la fe.86 Para Trento, la seguridad está separada 
                                                             
78 “Waarheid in het Binnenste,” 58–60. 

79 Inst. 3.2.11. 

80 Inst. 3.2.41. 

81 Inst. 1.4.1; 2.6.4, 19. 

82 Balke, “The Word of God and Experientia according to Calvin,” 26. 

83 Inst. 3.2.41. 

84 Inst. 3.2.11. 

85 Katholische Beitrage zur Calvinforschung (Trier: Paulinus-Verlag, 1988). 

86 Tracts and Treatises, 3:135ff. Cf. Michael A. Eaton, Baptism with the Spirit: The Teaching of Dr Martyn Lloyd-

Jones (Leicester: InterVarsity Press, 1989), 44–55. 
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de la Palabra; para Calvino, la seguridad siempre está relacionada con la Palabra. El 
testimonio seguro del Espíritu no añade a la Palabra mediante alguna visión mística o voz 
audible;87 antes bien, acompaña a la Palabra. El sello del Espíritu es un testimonio 
personal, por medio del evangelio, de que las promesas de Dios son para el creyente 
personalmente. Dice Calvino: “La seguridad es algo por encima de la capacidad de la 
mente humana; es de parte del Espíritu para confirmar dentro de nosotros lo que Dios 
promete en su Palabra”.88 Los réprobos jamás experimentan tal seguridad, pues jamás 

gustan la unión de la verdad objetiva de la promesa de Dios y el sello subjetivo del 
Espíritu. 

Finalmente, sin embargo, cuando distingue a los elegidos de los réprobos, Calvino habla 
más sobre lo que el Espíritu hace en nosotros que lo que Cristo hace por nosotros, pues 

allí la línea de demarcación es más pronunciada. Habla mucho de experiencia interior, de 
sentimiento, de alumbramiento, de percepción, incluso de “violenta emoción”.89 Aunque 
consciente de los peligros de una excesiva introspección, Calvino también reconoce que 
las promesas de Dios sólo son suficientes cuando son traídas por el Espíritu dentro del 
ámbito, experiencia y obediencia de la fe.90 

Para resumir la posición de Calvino, los tres miembros de la trinidad están implicados en 
la seguridad de la fe del creyente. Además, las obras de Cristo y el Espíritu Santo son 
complementarias. Cuando Calvino responde a Pighius que “Cristo es mil testimonios para 
mí”, está diciendo que Cristo es una fuente de seguridad poderosa, fundamental y 
principal para él, precisamente a causa de la aplicación que el Espíritu hace de Cristo y 
sus beneficios a él. De nuevo, cuando Berkower dice que la Institución de Calvino jamás 
se cansa “de repetir la advertencia contra todo intento de ganar seguridad fuera de Cristo 
y su cruz”,91 esto debe entenderse en términos de la obra del Espíritu, ya que nadie puede 
asegurarse jamás de Cristo sin el Espíritu.92 El Espíritu Santo revela al creyente a través de 
su Palabra que Dios es un Padre con buena disposición, y lo capacita para abrazar las 

promesas de Cristo por la fe. 

Conclusión 
                                                             
87 Commentary on Acts 7:31; 9:15; 23:11. 

88 Commentary on 2 Corinthians 1:22. 

89 “Muy pocos eruditos han estado dispuestos a reconocer la naturaleza intensamente experimental de la 

doctrina de la fe de Calvino” (M. Charles Bell, Calvin and Scottish Theology: The Doctrine of Assurance [Edinburgh: 

Handsel Press, 1985], 20). 

90 Inst. 3.1.1. Cf. Randall C. Zachman, The Assurance of Faith: Conscience in the Theology of Martin Luther and John 

Calvin (Minneapolis: Fortress, 1993), 198–203. 

91 Faith and Perseverance, trad. Robert Knudsen (Grand Rapids: Eerdmans, 1958), 61. 

92 Inst. 3.2.35. 
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Estos cuatro principios operativos en Calvino –fe y experiencia, carne frente a espíritu, 
germen de fe frente a conciencia de fe, y estructura trinitaria– nos permiten sacar varias 
conclusiones: 

En primer lugar, el concepto de fe de Calvino incluye seguridad en la  esencia y 

quintaesencia de la fe, sin demandar que el creyente sienta seguridad en todo momento. 
Muchos eruditos de Calvino, incluyendo a William Cunningham, han pasado por alto este 
concepto. Cunningham dice que la única forma de apartar de Calvino la aparente 

contradicción es proceder “bajo la asunción de que la definición se refería no tanto al 
estado que era esencial para la verdadera fe y siempre hallado en ella, como a lo que es, o 

incluye la verdadera fe en su condición más perfecta y su más elevado ejercicio”.93 Pero, 
para Calvino, la seguridad es esencial para la fe y está presente en todos sus ejercicios, 

independientemente de la conciencia que el creyente tenga de ella. 

En segundo lugar, mediante esta combinación de principios, cualquier discontinuidad 
radical entre Calvino y los calvinistas con respecto a la fe y la seguridad debe ser 
rechazada. Pese a variar los énfasis, Calvino y los calvinistas están de acuerdo en que la 
seguridad se puede poseer sin que siempre se conozca.94 Cuando Calvino define la fe 
incluyendo la seguridad, no está contradiciendo la distinción de la Confesión de 
Westminster entre fe y seguridad, pues él y la Confesión no tienen en mente la misma 
cuestión. Calvino está definiendo la fe en su carácter asegurador; la Confesión, qué es la 
seguridad como fenómeno auto-consciente y experimental.95 

En tercer lugar, aunque Cunningham tiene razón al afirmar que Calvino no desvela todos 

los detalles de la relación entre fe y seguridad, él, Robert Dabney y Charles Hodge van 
demasiado lejos cuando dicen que la doctrina de Calvino es contradictoria o ignorante de 
las cuestiones que emergerían en el siglo siguiente.96 Aunque el clima espiritual del siglo 
diecisiete varió considerablemente del dieciséis, un estudio detallado de Calvino sobre la 
relación fe-seguridad revela una doctrina bien tejida e integrada que es fiel a la Escritura y 

a la experiencia. El énfasis de Calvino en la seguridad a lo largo de su Institución, 
comentarios y sermones prueba que la cuestión de la seguridad personal estaba muy viva 

en su generación. Frases como “éste es el modo de alcanzar la seguridad”, “ésta es la clase 
de seguridad que tenemos” y “en esto descansa nuestra seguridad” muestran que Calvino 

                                                             
93 Reformers, 120; cf. Gerrit H. Kersten, trad. J. R. Beeke y J. C. Weststrate (Grand Rapids: Eerdmans, 1983), 

2:404. 

94 Commentary on John 20:3. Cf. Peter Lewis citado en Errol Hulse, The Believer’s Experience (Haywards Heath, 
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95 Westminster Confession of Faith, ch. 18. Cf. Sinclair Ferguson, “The Westminster Conference, 1976,” The 
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le está hablando a una audiencia que conocía poca seguridad.97 Se está dirigiendo a 
individuos recién liberados de la servidumbre de Roma, que había enseñado que la 
seguridad era herética. Enseñando que la seguridad debiera ser normativa, aunque la 
incredulidad no morirá fácilmente, Calvino se propone construir la seguridad de la Iglesia 
sobre un sólido fundamento bíblico. Dice que la incredulidad sólo es una enfermedad y 
una interrupción de la fe que no tendrá dominio sobre la fe de manera diaria, ni 
finalmente triunfará.98 Antes bien, Dios desea “poner remedio a esta enfermedad y que 

demos enteramente crédito a Dios en sus promesas”.99 Puesto que es de Dios, la fe debe 
triunfar, pues Dios usará incluso las dudas y asaltos para fortalecer la fe. Mediante los 
perpetuos triunfos en Dios de la fe, Calvino alienta a los hijos de Dios que frecuentemente 
dudan, dirigiéndolos a Dios para hallar el principio de la seguridad de la fe. 

JUAN CALVINO: MAESTRO Y PRACTICANTE DE LA EVANGELIZACIÓN 

Muchos eruditos estarían en desacuerdo con el título de este capítulo. Algunos dirían 
que el catolicismo romano mantuvo encendida la antorcha del cristianismo mediante la 
poderosa fuerza del papado, los monasterios y el monarca, mientras que Calvino y los 
reformadores intentaron extinguirla.1 Pero otros afirmarían que Juan Calvino, el padre de 
la doctrina y teología reformadas y presbiterianas, fue enormemente responsable de 
reencender la antorcha de la evangelización bíblica durante la Reforma.2 

Algunos también dan crédito de Calvino como padre teológico del movimiento misionero 

reformado.3 Las opiniones de la actitud de Calvino hacia la evangelización y las misiones 
han variado desde la defensa ferviente hasta la moderada, en el lado positivo,4 y desde la 
indiferencia hasta la oposición activa, en el lado negativo.5 

                                                             
97 Inst. 3.2 

98 Inst. 3.2.24. 

99 Inst. 3.2.15. 

1 William Richey Hogg, “The Rise of Protestant Missionary Concern, 1517–1914”, en Theology of Christian 

Mission, ed. G. Anderson (New York: McGraw-Hill, 1961), 96–97. 

2 David B. Calhoun, “John Calvin: Missionary Hero or Missionary Failure?”, Presbuterion 5, 1 (Spr 1979):16–

33—al cual estoy en gran deuda en la primera parte de este artículo; W. Stanford Reid, “Calvin’s Geneva: A 

Missionary Centre,” Reformed Theological Review 42, 3 (1983):65–74. 

3 Samuel M. Zwemer, “Calvinism and the Missionary Enterprise,” Theology Today 7, 2 (July 1950):206–216; J. 

Douglas MacMillan, “Calvin, Geneva, and Christian Mission,” Reformed Theological Journal 5 (Nov 1989):5–17. 

4 Johannes van den Berg, “Calvin’s Missionary Message,” The Evangelical Quarterly 22 (1950):174–87; Walter 

Holsten, “Reformation und Mission,” Archiv für Reformationsgeschichte 44, 1 (1953):1–32; Charles E. Edwards, 
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Una opinión negativa de la evangelización de Calvino es normalmente el resultado de: 

• No estudiar los escritos de Calvino antes de sacar conclusiones 

• No entender la opinión de Calvino sobre la evangelización dentro de su contexto 
histórico, y/o 

• Nociones doctrinales preconcebidas sobre Calvino y su teología. Algunos críticos 
ingenuamente afirman que la doctrina de Calvino sobre la elección prácticamente 
niega la evangelización. 

Para valorar la opinión de Calvino sobre la evangelización correctamente, debemos 
entender lo que el propio Calvino tenía que decir sobre la materia. En segundo lugar, 
debemos mirar el plano completo de la evangelización de Calvino, tanto en su enseñanza 
como en su práctica. Podemos encontrar decenas de referencias a la evangelización en la 

Institución, comentarios, sermones y cartas de Calvino. Después, podemos mirar la obra 
evangelizadora de Calvino (1) en su propia grey, (2) en su ciudad de Ginebra, (3) en otras 
partes de Europa y (4) en oportunidades misioneras allende los mares. Como veremos, 
Calvino era más evangelizador de lo que comúnmente se reconoce. 

Calvino: Maestro de la Evangelización 

¿Cómo fue la enseñanza de Calvino evangelizadora? ¿De qué manera su instrucción 
obligó a los creyentes a buscar la conversión de toda la gente dentro de la Iglesia así como 
en el mundo, fuera de ella? 

Junto con otros reformadores, Calvino enseñó la evangelización, de forma general, 
proclamando el evangelio con fervor y reformando la Iglesia de acuerdo con los 
requerimientos bíblicos. Más particularmente, Calvino enseñó la evangelización 
centrándose en la universalidad del reino de Cristo y la responsabilidad de los cristianos 
de ayudar a extender tal reino. 

La universalidad del reino de Cristo es un tema recurrente en la enseñanza de Calvino.6 
Calvino dice que las tres personas de la trinidad están involucradas en la extensión del 

reino. El Padre mostrará “lo que es la verdadera religión no sólo en un rincón..., sino que 
enviará su voz hasta los confines de la tierra”.7 Jesús vino a “extender su gracia por todo el 

                                                                                                                                                                                                    
“Calvin and Missions,” The Evangelical Quarterly 39 (1967):47–51; Charles Chaney, “The Missionary Dynamic 

in the Theology of John Calvin,” Reformed Review 17, 3 (Mar 1964): 24–38. 

5 Gustav Warneck, Outline of a History of Protestant Missions (London: Oliphant Anderson & Ferrier, 1906), 19–

20. 

6 John Calvin, Commentaries of Calvin (Grand Rapids: Eerdmans, 1950ff.), on Psalm 2:8, 110:2, Mathew 6:10, 

12:31, John 13:31 (de ahora en adelante, se usará el formato Commentary on Psalm 2:8). 

7 Commentary on Micah 4:3. 
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mundo”.8 Y el Espíritu Santo descendió para “alcanzar todos los confines y extremos del 
mundo”.9 En resumen, una descendencia innumerable “que se extenderá por toda la 
tierra” nacerá a Cristo.10 Y el triunfo del reino de Cristo se hará manifiesto por todo lugar 
entre las naciones.11 

¿Cómo extenderá el Dios trino su reino por todo el mundo? La respuesta de Calvino 
comprende tanto la soberanía de Dios como nuestra responsabilidad. Dice que la obra de 
evangelización es obra de Dios, no nuestra, pero Dios nos usará como sus instrumentos. 

Citando la parábola del sembrador, Calvino explica que Cristo siembra la simiente de vida 
en todo lugar (Mt. 13:24–30), juntando a su Iglesia no por medios humanos sino por poder 

celestial.12 El evangelio “no cae de las nubes como la lluvia”, sin embargo; sino que es 
“traído por las manos de los hombres adonde Dios lo ha enviado”. 13 Jesús nos enseña que 

Dios “usa nuestra obra y nos convoca a ser sus instrumentos para cultivar su campo”. 14 El 
poder para salvar descansa en Dios, pero Él revela su salvación por medio de la 
predicación de su evangelio.15 La evangelización de Dios causa nuestra evangelización.16 
Nosotros somos sus colaboradores y Él nos permite participar del “honor de constituir a 
su Hijo en gobernador de todo el mundo”.17 

Calvino enseñó que el método ordinario de “reunir una Iglesia” es mediante la voz externa 
de los hombres; “pues, aunque Dios podría traer a sí a toda persona mediante una 
influencia secreta, emplea, sin embargo, la acción de los hombres para despertar en ellos 
inquietud por la salvación de los demás.18 Llega a decir: “Nada retarda tanto el avance del 

                                                             
8 John Calvin, Sermons of M. John Calvin on the Epistles of S. Paule to Timothy and Titus, trad. L. T. (Edinburgh: 

Banner of Truth Trust, 1983), sermon on 1 Timothy 2:5–6, 161–72. 

9 Commentary on Acts 2:1–4. 

10 Commentary on Psalm 110:3. 

11 T. F. Torrance, Kingdom and Church (London: Oliver and Boyd, 1956), 161. 

12 Commentary on Matthew 24:30. 

13 Commentary on Romans 10:15. 

14 Commentary on Matthew 13:24–30. 

15 John Calvin, Institutes of the Christian Religion, ed. John T. McNeill y trad. Ford Lewis Battles (Philadelphia: 

Westminster Press, 1960), Book 4, chapter 1, section 5 (de ahora en adelante, se usará el formato Inst. 4.1.5).  

16 Commentary on Romans 10:14–17. 

17 Commentary on Psalm 2:8. 

18 Commentary on Isaiah 2:3. 
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reino de Cristo como la escasez de ministros”.19 Sin embargo, ningún esfuerzo humano 
tiene la última palabra. Es el Señor, dice Calvino, quien “hace resonar la voz del evangelio 
no sólo en un lugar, sino a lo largo y ancho de todo el mundo”.20 El evangelio no es 
predicado al azar a todas las naciones, sino por el decreto de Dios.21 

Según Calvino, esta unión de soberanía divina y responsabilidad humana en la 
evangelización ofrece las siguientes lecciones: 

1. Como evangelizadores reformados, debemos orar cada día por la extensión del reino 
de Cristo. Como dice Calvino: “Debemos desear que esto se haga cada día, a fin de que 
Dios reúna a todas sus iglesias de todas las partes del mundo”.22 Puesto que place a 
Dios usar nuestras oraciones para cumplir sus propósitos, debemos orar por la 
conversión de los paganos.23 Escribe Calvino: “Debemos desear que esto se haga cada 

día, a fin de que Dios reúna a todas sus iglesias de todas las partes del mundo, las 
multiplique y aumente en número, las enriquezca con sus dones, y establezca en ellas 
buen orden”.24 Mediante la oración diaria de que venga el reino de Dios, “nos 
confesamos siervos e hijos de Dios profundamente comprometidos con su 
reputación”.25 

2. No nos debemos desalentar por la falta de un éxito visible en el esfuerzo 
evangelizador, sino seguir orando. “Nuestro Señor ejercita la fe de sus hijos no 
cumpliendo enseguida las cosas que les ha prometido. Y esto debiera aplicarse 

especialmente al reino de nuestro Señor Jesucristo”, escribe Calvino. “Si Dios deja 
pasar un día o un año [sin dar fruto], no es para que nos rindamos sino que, 

entretanto, debemos orar y no dudar de que de cierto oye nuestra voz”.26 Debemos 
seguir orando, creyendo que “Cristo manifiestamente ejercitará el poder que le es 
dado para nuestra salvación y para la de todo el mundo”.27 

                                                             
19 Jules Bonnet, ed., Letters of Calvin, trad. David Constable and Marcus Robert Gilchrist, 4 vols. (Philadelphia: 

Presbyterian Board of Publication, 1858), 4:263. 

20 Commentary on Isaiah 49:2. 

21 Commentary on Isaiah 45:22. 

22 Inst. 3.20.42. 

23 Sermons of Master John Calvin upon the Fifthe Book of Moses called Deuteronomie, trad. Arthur Golding (Edinburgh: 
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3. Debemos trabajar con diligencia para la extensión del reino de Cristo, sabiendo que 
nuestro trabajo no será en vano. Nuestra salvación nos obliga a trabajar por la 
salvación de los demás. Dice Calvino: “Somos llamados por el Señor con esta 
condición: que, después, todos nos esforcemos por llevar a los demás a la verdad, 
restaurar a los errantes al camino derecho, tender una mano ayudadora a los caídos, 
ganar a los que están fuera”.28 Además, no es suficiente con que todos estén ocupados 
con otras formas de servir a Dios. “Nuestro celo debe extenderse aún más allá para 

traer a otros hombres”. Debemos hacer todo aquello de que seamos capaces para 
llevar a Dios a todos los hombres sobre la tierra.29 

Hay muchas razones por las que debemos evangelizar. Calvino ofrece las siguientes: 

• Dios nos manda hacerlo. “Deberíamos recordar que el evangelio es predicado no 

sólo por el mandato de Cristo, sino también por su instancia y guía”.30 

• Dios nos guía por el ejemplo. Al igual que el Dios de gracia, que buscó nuestro 
favor, debemos tener “las manos tendidas, como Él, hacia los que están fuera” de 

nosotros.31 

• Queremos glorificar a Dios. Los verdaderos cristianos anhelan extender la verdad 

de Dios por todas partes para que “Dios sea glorificado”.32 

• Queremos complacer a Dios. Como escribe Calvino, “es un sacrificio grato a Dios 
contribuir a la difusión del evangelio”.33 A cinco estudiantes que fueron 
sentenciados a muerte por predicar en Francia, Calvino escribió: “Viendo que 
[Dios] emplea vuestra vida en una causa tan digna como es el testimonio del 
evangelio, no dudéis que le debe ser preciosa”.34 

• Tenemos un deber para con Dios. “Es muy justo que trabajemos...para contribuir al 
progreso del evangelio”, dice Calvino;35 “es nuestro deber proclamar la bondad de 
Dios a toda nación”.36 

                                                             
28 Commentary on Hebrews 10:24. 

29 Sermon on Deuteronomy 33:18–19. 

30 Commentary on Matthew 13:24–30. 

31 John Calvin, Sermons on the Epistle to the Ephesians, trad. Arthur Golding (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 
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33 Bonnet, Letters of Calvin, 2:453. 

34 Bonnet, Letters of Calvin, 2:407. 

35 Bonnet, Letters of Calvin, 2:453. 



La Espiritualidad 

58 

 

• Tenemos un deber para con nuestro prójimo pecador. Nuestra compasión para con 
los pecadores debería intensificarse por el conocimiento de que “no es posible que 
nadie invoque sinceramente a Dios, excepto aquéllos de quienes su clemencia y 
bondad es conocida por la predicación del evangelio”.37 En consecuencia, todo 
encuentro con otros seres humanos debería motivarnos a llevarlos al conocimiento 
de Dios.38 

• Le estamos agradecidos a Dios. Aquéllos que están en deuda con la misericordia de 

Dios están obligados a convertirse, al igual que el salmista, en “pregonero de la 
gracia de Dios” a todos los hombres.39 Si la salvación es posible para mí, gran 

pecador, también es posible para otros. Debo a Dios esforzarme por la salvación de 
los demás. Si no lo hago, soy una contradicción. Como dice Calvino: “Nada podría 

ser más inconsistente respecto a la naturaleza de la fe que aquella pasividad que 
lleva a un hombre a despreocuparse de sus hermanos y guardar la luz del 
conocimiento...en su propio seno”.40 Debemos, por gratitud, llevar el evangelio a 
otros que están en apuros, o parecer a Dios ingratos de nuestra salvación.41 

Calvino nunca asumió que la tarea misionera fuese completada por los apóstoles. En su 
lugar, enseñó que todo cristiano debe testificar, de palabra y hecho, de la gracia de Dios a 
todo aquél con quien se encuentre.42 La afirmación de Calvino del sacerdocio de todos los 
creyentes implica la participación de la Iglesia en el ministerio profético, sacerdotal y real 
de Cristo. Comisiona a los creyentes que confiesen el nombre de Cristo a otros (tarea 
profética), oren por su salvación (tarea sacerdotal) y los hagan discípulos (tarea real). Ésta 
es la base para una poderosa actividad evangelizadora por parte de toda la Iglesia viviente, 
“hasta los confines del mundo”.43 

Calvino: Practicante de la Evangelización 

Calvino creía que debemos hacer pleno uso de las oportunidades que Dios da así como 
para evangelizar. “Cuando se presenta una oportunidad para la edificación, deberíamos 
darnos cuenta de que una puerta nos ha sido abierta por la mano de Dios para que 
                                                                                                                                                                                                    
36 Commentary on Isaiah 12:5. 

37 Inst. 3.20.11. 

38 Sermon on Deuteronomy 33:18–19. 

39 Commentary on Psalm 51:16. 

40 Commentary on Isaiah 2:3. 

41 Sermon on Deuteronomy 24:10–13. 

42 Inst. 4.20.4. 
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introduzcamos a Cristo en ese lugar, y no deberíamos negarnos a aceptar la generosa 
invitación que Dios, de este modo, nos da”, escribe.44 

Por otro lado, cuando las oportunidades son restringidas y las puertas de la 
evangelización están cerradas a nuestro testimonio, no deberíamos persistir en intentar 

hacer lo que no puede hacerse. Antes bien, deberíamos orar y buscar otras oportunidades. 
“La puerta está cerrada cuando no hay esperanza de éxito. [Entonces], tenemos que tomar 
un camino diferente en lugar de agotarnos con vanos esfuerzos por atravesarla”, escribe 

Calvino.45 

Las dificultades para testificar no son una excusa para dejar de intentarlo, sin embargo. A 
aquéllos que sufrían severas restricciones y persecuciones en Francia, Calvino escribió: 
“Esfuércense todos por atraer y ganar para Jesucristo a los que puedan”.46 “Todo hombre 

debe cumplir con su deber sin rendirse ante ningún impedimento. Al final, nuestro 
esfuerzo y nuestras obras no fracasarán; obtendrán el éxito que aún no aparece”.47 

Examinemos la práctica de Calvino de evangelización en su propia congregación, en su 

ciudad de Ginebra, en Europa (particularmente en Francia) y en esfuerzos misioneros 
allende los mares (particularmente en Brasil). 

Evangelización en la congregación 

Con demasiada frecuencia, hoy en día, pensamos en la evangelización sólo como la obra 
regeneradora del Espíritu y la consecuente recepción de Cristo del pecador por la fe. En 

esto, rechazamos el énfasis de Calvino en la conversión como un proceso continuo que 
afecta a toda la persona. 

Para Calvino, la evangelización implicaba una continua llamada autoritaria al creyente a 
ejercitar la fe y el arrepentimiento en el Cristo crucificado y resucitado. Esta convocatoria 

es un compromiso de por vida. La evangelización significa presentar a Cristo para que la 
gente, por el poder del Espíritu, venga a Dios en Cristo. Pero también significa presentar a 
Cristo para que el creyente sirva a Cristo como Señor en la comunión de su Iglesia y en el 

mundo. La evangelización demanda edificar a los creyentes en la fe más santa, según los 
cinco principios de la Reforma: sola Escritura, sola gracia, sola fe, solo Cristo, sola gloria 

de Dios. 

Calvino fue un notable practicante de este tipo de evangelización dentro de su propia 
congregación. Su evangelización comenzó con la predicación. William Bouwsma escribe: 
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“Predicó regular y frecuentemente sobre: el Antiguo Testamento los días entre semana a 
las seis de la mañana (a las siete en invierno), cada dos semanas; el Nuevo Testamento los 
domingos por la mañana; y los Salmos los domingos por la tarde. Durante su vida 
predicó, con este programa, unos 4.000 sermones tras su regreso a Ginebra: más de 170 
sermones al año”. La predicación era tan importante para Calvino que, cuando estaba 
repasando los logros de su vida en su lecho de muerte, mencionó sus sermones antes que 
sus escritos.48 

La intención de Calvino al predicar era tanto evangelizar como edificar. Predicaba sobre 
un promedio de cuatro o cinco versículos del Antiguo Testamento y dos o tres versículos 

del Nuevo Testamento. Consideraba una pequeña porción del texto cada vez, primero 
explicando el texto y, después, aplicándolo a las vidas de su congregación. Los sermones 

de Calvino jamás fueron breves en la aplicación; antes bien, la aplicación era a menudo 
más larga que la exposición en sus sermones. Los predicadores deben ser como padres, 
escribió, “partiendo el pan en pedacitos para dar de comer a sus hijos”. 

También era sucinto. El sucesor de Calvino, Teodoro de Beza, dijo de la predicación del 
reformador: “Cada palabra pesaba una libra”. 

Calvino frecuentemente instruía a su congregación sobre cómo escuchar un sermón. Les 
decía qué buscar en la predicación, con qué espíritu debían escuchar y cómo debían 
escuchar. Su objetivo era ayudar a la gente a participar del sermón tanto como pudieran, 

de modo que éste alimentara sus almas. Venir a un sermón, dijo Calvino, debería incluir 
“deseo de obedecer a Dios completamente y sin reserva”.49 “No hemos venido a la 

predicación simplemente a oír lo que no sabemos”, añadió Calvino, “sino a ser incitados  a 
hacer nuestro deber”.50 

Calvino también se dirigió a las personas no salvas a través de su predicación, 
inculcándoles la necesidad de fe en Cristo y lo que esto significaba. Calvino dejó claro que 
no creía que todos los de su grey fueran salvos. Aunque caritativo para con los miembros 
de la iglesia que llevaban una vida externa recomendable, también se refirió más de 
treinta veces en sus comentarios y nueve veces en su Institución (sólo contando las 
referencias entre 3.21 y 3.24) al pequeño número de aquéllos que recibían la Palabra 
predicada con fe salvífica. “De cien personas que oyen el mismo sermón, veinte lo 
aceptarán con pronta fe, y las demás no harán caso de él; se reirán de él, lo rechazarán y 
condenarán”, dice Calvino.51 Escribe: “Pues, aunque todos sin excepción a quienes se 
predica la Palabra de Dios son enseñados, apenas hay uno entre diez que llegue a 
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gustarla; mejor dicho, apenas hay uno entre cien que se beneficie al punto de ser 
capacitado a proceder por vía recta hasta el final”.52 

Para Calvino, las tareas más importantes de evangelización eran edificar a los hijos de 
Dios en la fe más santa, y convencer a los incrédulos de la abominación del pecado y 

dirigirlos a Jesucristo como el único redentor. 

Evangelización en Ginebra 

Calvino no limitó la predicación a su propia congregación. También la usó como una 

herramienta para extender la Reforma por toda la ciudad de Ginebra. Los domingos, las 
Ordenanzas de Ginebra demandaban sermones en cada una de las tres iglesias al 

amanecer y a las 9 a.m. A mediodía, los niños iban a clase de catecismo. A la 3 p.m., se 
volvían a predicar sermones en cada iglesia. 

Los sermones de entre semana eran programados a diferentes horas en las tres iglesias los 
lunes, miércoles y viernes. Para la época en que Calvino murió, se predicaba un sermón 
en cada iglesia todos los días de la semana. 

Incluso esto no era suficiente. Calvino quería reformar a los ginebrinos en todas las 
esferas de la vida. En sus ordenanzas eclesiásticas, demandaba tres funciones adicionales, 
además de la predicación, que cada iglesia debía ofrecer: 

1. Enseñanza. Los doctores de teología debían explicar la Palabra de Dios, primero en 
las conferencias informales y, después, en el contexto más formal de la Academia 

de Ginebra, establecida en 1559. Para la época en que el sucesor de Calvino, 
Teodoro de Beza, se retiró, la Academia de Ginebra había preparado a 1.600 

hombres para el ministerio. 

2. Disciplina. Los ancianos nombrados dentro de cada congregación eran, cuando 

Calvino vuelve a entrar en Ginebra, la asistencia de los pastores pata mantener la 
disciplina cristiana, vigilando la conducta de los miembros de la iglesia y sus 
líderes. 

3. Caridad. Los diáconos de cada iglesia estaban para recibir contribuciones y 
distribuirlas a los pobres. Inicialmente, las reformas de Calvino se encontraron con 
extrema oposición local. La gente en particular objetó el uso eclesiástico de la 
excomunión para ejercer la disciplina de la iglesia. Tras meses de amarga 
controversia, los ciudadanos locales y los refugiados religiosos que apoyaron a 

Calvino ganaron control de la ciudad. Durante los últimos nueve años de su vida, 
el control de Calvino de Ginebra fue casi completo. 

Calvino quería algo más que reformar Ginebra, sin embargo. Quería que la ciudad se 
convirtiera en una especie de modelo para el reinado de Cristo por todo el mundo. De 
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hecho, la reputación e influencia de la comunidad ginebrina se extendió a la vecina 
Francia; después, a Escocia, Inglaterra, Holanda, algunas partes de Alemania occidental, y 
regiones de Polonia, Checoslovaquia y Hungría. La iglesia ginebrina se convirtió en un 
modelo para todo el movimiento reformado. 

La Academia de Ginebra también asumió un papel de crucial importancia, puesto que 
pronto se convirtió en algo más que un lugar para aprender teología. En “John Calvin: 
Director of Missions”, Philip Hugues escribe: 

La Ginebra de Calvino era mucho más que un refugio o una escuela. No era una 
torre de marfil teológica que vivía para y por sí misma, olvidada de su 
responsabilidad en el evangelio para con las necesidades de los demás. Barcos 
humanos eran equipados y reparados en este puerto... para emprender un viaje por 

el circundante océano de las necesidades del mundo, enfrentándose con valentía a 
todas las tormentas y peligros que les esperaban, para llevar la luz del evangelio de 
Cristo a quienes estaban en la ignorancia y tinieblas de las que ellos mismos 
habían salido originalmente. Eran enseñados en esta escuela para que ellos, a su 
vez, enseñaran a otros la verdad que los había hecho libres.53 

Influido por la Academia, Juan Knox llevó la doctrina evangélica de vuelta a su Escocia 
natal. Los ingleses fueron preparados para conducir la causa en Inglaterra; los italianos 
tuvieron lo que necesitaban para enseñar en Italia; y los franceses (que formaban la gran 

mayoría de refugiados) extendieron el calvinismo a Francia. Inspirada por la visión 
verdaderamente ecuménica de Calvino, Ginebra se convirtió en un núcleo desde el que la 

evangelización se extendió por todo el mundo. Según el Registro de la Compañía de 
Pastores, ochenta y ocho hombres fueron enviados entre 1555 y 1562 desde Ginebra a 
diferentes lugares del mundo. Estas cifras, lamentablemente, están incompletas. En 1561, 
que parece haber sido el año cumbre de la actividad misionera, sólo está registrado el 
envío de doce hombres, mientras que otras fuentes indican que casi doce veces este 

número –no menos de 142– salieron en sus respectivas misiones.54 

Esto es un logro asombroso para una obra que comenzó con una pequeña iglesia que 
luchaba en una diminuta ciudad-república. Sin embargo, el propio Calvino reconoció el 
valor estratégico de la obra. Escribió a Bullinger: “Cuando considero cuán importante es 
este rincón [de Ginebra] para la propagación del reino de Cristo, tengo buena razón para 
preocuparme por que se vigile con diligencia”.55 

En un sermón sobre 1 Timoteo 3:14, Calvino predicó: “Atendamos a lo que Dios nos ha 
ordenado, porque a Él le place mostrar su gracia no sólo a una ciudad o a un puñado de 
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personas, sino que desea reinar sobre todo el mundo, para que todos le sirvan y le adoren 
en verdad”. 

Obra evangelizadora en Francia 

Para entender cómo promovió Calvino la Reforma por toda Europa, tenemos que mirar lo 
que hizo en Francia. 

Francia estaba sólo en parte abierta a la evangelización reformada. Las hostilidades 
religiosas y políticas, que también amenazaban a Ginebra, eran un constante peligro en 

Francia. No obstante, Calvino y sus colegas obtuvieron el máximo provecho de la pequeña 
apertura que tenían. El acta de la Compañía de Pastores de Ginebra trata la supervisión de 

las obras misioneras en Francia más que en ningún otro país.56 

Así es cómo ocurrió. Creyentes reformados de Francia se refugiaban en Ginebra. Mientras 

estaban allí, muchos comenzaban a estudiar teología. Después, se sentían obligados a 
regresar a su propio pueblo como evangelizadores y pastores reformados. Tras aprobar un 
riguroso examen teológico, a cada uno de ellos la Compañía de Pastores de Ginebrina 
asignaba una puesto, normalmente en respuesta a una petición formal de una iglesia 
francesa que necesitaba un pastor. En la mayoría de los casos, la iglesia receptora luchaba 

por la vida bajo persecución. 

Los refugiados franceses que regresaron como pastores fueron muertos al final, pero su 
celo alentó las esperanzas de sus feligreses. Su misión, que, según los pastores, consistía 

en “hacer avanzar el conocimiento del evangelio en Francia, como ordena nuestro Señor”, 
tuvo éxito. La predicación evangelizadora reformada produjo un avivamiento notable. En 
1555, sólo había una iglesia reformada plenamente organizada en Francia. Siete años más 
tarde, había cerca de 2.000. 

Los pastores reformados franceses fueron quemados para Dios y, a pesar de la 
persecución masiva, Dios usó su obra para convertir a miles. Éste es uno de los ejemplos 
más notables de una efectiva obra misionera interior en la historia del protestantismo, y 

uno de los avivamientos más asombrosos en la historia de la Iglesia. 

Algunas de las congregaciones reformadas francesas se hicieron muy grandes. Por 
ejemplo, Pierre Viret pastoreó una iglesia de 8.000 comulgantes en Nimes. Más del diez 
por ciento de la población francesa en los años 60 del siglo XVI –hasta tres millones– 
pertenecía a estas iglesias. 

Durante la masacre del día de san Bartolomé de 1572, 70.000 protestantes fueron muertos. 
No obstante, la Iglesia continuó. La persecución al final hizo salir a muchos de los 

protestantes franceses, conocidos como los hugonotes. Abandonaron Francia para ir a 
muchas naciones diferentes, enriqueciendo la Iglesia por dondequiera que iban. 
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No todos los pastores refugiados fueron enviados a iglesias francesas. Algunos fueron al 
norte de Italia, otros a Antwerp, Londres y otras ciudades de Europa. Algunos fueron 
incluso más allá de Europa, a Brasil. Independientemente de adónde fueran, su 
predicación era fuerte y poderosa, y Dios con frecuencia bendijo su obra. 

 

Evangelización en Brasil 

Calvino sabía que había naciones y gente que aún no habían oído el evangelio, y sentía la 

carga intensamente. Aunque no queda registrado que llegara a contactar con el recién 
descubierto mundo del paganismo asiático y africano, Calvino se implicó con los indios 

de Sudamérica a través de la misión ginebrina en Brasil. 

Con la ayuda de Gaspard de Coligny, un simpatizante hugonote, y el apoyo de Enrique II, 

Nicolas Durand (también llamado Villegagnon) condujo una expedición a Brasil en 1555 
para establecer allí una colonia. Los colonos incluían antiguos prisioneros, algunos de los 
cuales eran hugonotes. Cuando surgieron los problemas en la nueva colonia cerca de Río 
de Janeiro, Villegagnon pensó en los hugonotes de Francia, pidiendo mejores colonos. 
Apeló a Coligny, así como a Calvino y la iglesia de Ginebra. La carta no se preservó, y tan 

sólo en el acta de la Compañía de Pastores hay un breve resumen de lo que ocurrió. 

No obstante, tenemos alguna luz de aquellos sucesos a partir de lo que Jean de Lery, un 
zapatero y estudiante de teología en Ginebra, que pronto se incorporaría a la colonia 

brasileña, registró en su diario personal. Escribió: “La carta pedía que la iglesia de Ginebra 
enviara a Villegagnon de inmediato a ministros de la Palabra de Dios y, con ellos, a otras 
muchas personas ‘bien instruidas en la religión cristiana’ para mejor reformarle a él y a su 
pueblo, y ‘llevar a los salvajes al conocimiento de la salvación’ ”.57 La responsabilidad de la 
evangelización de los paganos, así pues, fue llanamente puesta a los pies de la iglesia de 
Ginebra. 

La reacción de la iglesia, según Jean de Lery, fue ésta: “Al recibir estas cartas y oír esta 

noticia, la iglesia de Ginebra en seguida dio gracias a Dios por la extensión del reino de 
Jesucristo en un país tan distante y a la vez tan extraño, y entre una nación sin 

conocimiento alguno del Dios verdadero”.58 

La Compañía de Pastores escogió a dos ministros para enviarlos a Brasil. El registro, 
sucintamente, reza: “El martes 25 de agosto (1556), en respuesta a una carta pidiendo a 
esta iglesia enviar misioneros a las nuevas islas (Brasil), que los franceses conquistaron, 
fueron elegidos el Sr. Pierre Richer y el Sr. Guillaume Charretier. Ambos fueron, 
subsiguientemente, encomendados al cuidado del Señor, y enviados con una carta de esta 
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iglesia”.59 Once laicos fueron también reclutados para la colonia, incluyendo a Jean de 
Lery. 

Aunque Calvino no estaba en Ginebra en este tiempo, se le mantuvo informado de lo que 
estaba ocurriendo, y ofreció su consejo en cartas que se enviaron a Villegagnon. La obra 

con los indios en Brasil no fue bien. El pastor Richier escribió a Calvino en abril de 1557 
que los salvajes eran increíblemente bárbaros. “El resultado es que nuestra esperanza de 
revelarles a Cristo se ha frustrado”, dijo.60 Richier no quería abandonar la misión, sin 

embargo. Dijo a Calvino que los misioneros llevarían a cabo la obra por etapas, y 
esperarían pacientemente a que los seis jóvenes muchachos que fueron colocados con los 

indios (los Tupinambas) aprendieran su lengua. “Puesto que el Altísimo nos ha dado esta 
tarea, esperamos que esta Edom llegue a ser una futura posesión de Cristo”, añadió 

confiadamente. Mientras tanto, confió en que el testimonio de los piadosos y diligentes 
miembros de la Iglesia reformada de la colonia tendría influencia sobre los indios. 

Richier fue un destacado testigo del énfasis misionero de Calvino en cuatro sentidos: 

1. obediencia a Dios haciendo todo lo posible en una situación difícil, 
2. confianza en que Dios creará oportunidades para un nuevo testimonio, 
3. insistencia en la importancia de las vidas y acciones de los cristianos como un 

medio de testimonio, y 
4. confianza en que Dios hará avanzar su reino. 

El resto de la historia es trágica. Villegagnon se desencantó de Calvino y los reformadores. 
El 9 de febrero de 1558, en las inmediaciones de Río de Janeiro, estranguló a tres 

calvinistas y los arrojó al mar. Los creyentes huyeren para salvar sus vidas. Más tarde, los 
portugueses atacaron y destruyeron lo que quedaba de la colonia. 

De esta manera acabó la misión para con los indios. No hay evidencias de ningún indio 
converso. Pero, cuando se publicó un informe de los mártires de Río de Janeiro seis años 
después, comenzó con estas palabras: “Una tierra bárbara, completamente asombrada de 
ver morir a los mártires de nuestro Señor Jesucristo, algún día producirá los frutos que 
esta sangre preciosa ha acostumbrado, en todos los tiempos, a producir”.61 Como una vez 
escribió Tertuliano: “La sangre de los mártires es la semilla de la Iglesia”. Hoy, la fe 
reformada está creciendo en Brasil entre los presbiterianos conservadores a través de la 
predicación reformada, el Proyecto puritano y diferentes ministerios que reeditan títulos 

reformados y puritanos en portugués. 
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Claramente, Calvino estaba interesado en extender el evangelio allende los mares, pero 
este interés se vio limitado por las siguientes realidades del siglo dieciséis: 

1. Limitaciones de tiempo. La Reforma era aún tan nueva en el tiempo de Calvino que 
tenía que centrarse en construir la verdad en las iglesias. Una iglesia misionera que no 

está construida sobre la verdad fundamental no está equipada para llevar su mensaje a 
tierras extranjeras. 

2. Obra en casa. Quienes critican a Calvino, diciendo que su obra evangelizadora dejó de 
extenderse por el campo de misión extranjero son bastante injustos. ¿No ordenó 
Cristo a sus discípulos que comenzaran a extender el evangelio por Jerusalén y Judea 
(misiones interiores) y, entonces, pasar a Samaria y a los confines de la tierra 
(misiones exteriores)? Obviamente, una iglesia bien constituida debería involucrarse 

tanto en misiones interiores como exteriores, pero erramos cuando juzgamos una más 
importante que la otra. Un genuino espíritu de evangelización ve la necesidad por 
todas partes. No es presa del espíritu mundano de que “cuanto más lejos de casa, 
mejor”. 

3. Restricciones gubernamentales. La obra misionera allende los mares fue 
prácticamente imposible para los reformadores, porque la mayoría de los gobiernos de 
Europa estaban controlados por príncipes, reyes y emperadores católico-romanos. La 
persecución de los protestantes estaba muy extendida. Como escribió Calvino: “Hoy, 

cuando Dios desea que su evangelio sea predicado por todo el mundo, para que el 
mundo sea restaurado de muerte a vida, parece pedir lo imposible. Vemos cuán 

enormemente somos resistidos por todas partes y con cuántas y cuán potentes 
maquinaciones Satanás obra contra nosotros, de modo que todas las calles son 
cortadas por los propios príncipes”.62 

Casi todas las puertas al mundo pagano estaban cerradas para Calvino y los demás 
reformadores. El mundo del islam al sur y este estaba guardado por los ejércitos turcos, 
mientras que los navíos de España y Portugal impedían el acceso al recién descubierto 
nuevo mundo. En 1493, el papa Alejandro VI dio a los gobernantes españoles y 
portugueses derechos exclusivos a estas regiones, que fueron reafirmados por los papas y 
tratados que siguieron. 

Salir al mundo para Calvino y otros reformadores no significaba, necesariamente, 

abandonar Europa. El campo de misión de la incredulidad estaba justo en el reino de la 
cristiandad. Para la iglesia ginebrina, Francia y gran parte de Europa estaban abiertas. 
Fortalecidos por la teología evangelizadora de Calvino, los creyentes respondieron 
celosamente a la llamada de la misión. 

                                                             
62 Commentary on Genesis 17:23. 



La Espiritualidad 

67 

 

Calvino hizo lo que pudo para apoyar la evangelización en el frente extranjero. A pesar de 
su trágico fracaso, el pionero proyecto protestante en la costa de Brasil desde 1550 hasta 
1560 suscitó la sincera simpatía, interés y continuada correspondencia de Calvino.63 

El espíritu misionero de Calvino y la elección 

Aunque los escritos específicos de Calvino sobre misiones son limitados, su Institución, 
comentarios, sermones, cartas y vida brillan con un espíritu misionero. Es inmensamente 
claro que Juan Calvino puso su corazón en la evangelización para extender el reino de 
nuestro Señor Jesucristo a los fines de la tierra. Era el deseo de Calvino que “e l reino de 
Cristo floreciera en todo lugar”. Establecer el reino celestial de Dios sobre la tierra era tan 
importante, decía Calvino, que “no sólo debiera ocupar el lugar principal entre nuestros 
cuidados, sino incluso absorber todos nuestros pensamientos”.64 

Todo esto debería disipar el mito de que Calvino y sus seguidores promovieron la 
inactividad y desinterés en la evangelización. Antes bien, las verdades de la gracia 
soberana enseñadas por Calvino, como la elección, son precisamente las doctrinas que 

fomentan la actividad misionera. Cuando la verdad bíblica y reformada es amada, 
apreciada y correctamente enseñada, la evangelización y la actividad misionera abundan. 

La elección fomenta la actividad evangelizadora, pues Dios soberanamente une la 
elección con los medios de gracia (Hch. 13:44–49). La elección suscita la actividad 
misionera, caracterizada por una humilde dependencia de Dios para la bendición. La 
doctrina de la libre gracia no es una barrera para la evangelización que se centra y 
glorifica a Dios: es una barrera contra el concepto humanista de la actividad y métodos 
evangelizadores.65 

Calvino jamás permitió que la elección limitara la oferta gratuita del evangelio. Enseñó 
que, puesto que nadie sabe quiénes son los elegidos, los predicadores deben trabajar 
sobre el principio de que Dios quiere que todos sean salvos.66 La elección, más que 
limitar, prepara la evangelización. La elección pertenece a la categoría especial de los 

propósitos secretos de Dios, no a la actividad evangelizadora de la Iglesia. En 
consecuencia, el evangelio debe predicarse a todos los pecadores. La respuesta de fe del 

pecador a la oferta gratuita de salvación en Cristo revela si es o no elegido. Pues, aunque 
la llamada del evangelio llega a todos los que oyen la Palabra, esta llamada sólo la hace 
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efectiva el Espíritu Santo en los elegidos.67 Dios abre puertas a la Iglesia para que el 
evangelio pueda ir a todo el mundo, y sus elegidos lo oirán y responderán en fe.68 

La elección es, así pues, el ímpetu y garantía de éxito de la evangelización reformada. 
Como dice Isaías 55:11: “Así será mi Palabra que sale de mi boca; no volverá a mí vacía, 

sino que hará lo que yo quiero, y será prosperada en aquello para que la envié”. 

¿Es maravilla, entonces, que Calvino llamara la elección el corazón, esperanza y consuelo 
de la Iglesia? Criaturas totalmente depravadas como tú y yo podemos esperar en un Dios 
elector. 

Una palabra de aliento 

Calvino ha sido criticado por dejar de apoyar, supuestamente, la obra evangelizadora. 
Hemos visto que esto, sencillamente, no es así, y las lecciones debieran darnos aliento. 

Por un lado, nos dice que deberíamos permanecer ocupados, y preocuparnos menos de lo 
que los demás digan de nosotros. Si Calvino no pudo protegerse de los críticos ni 
trabajando veinte horas al día, predicando, enseñando y escribiendo, ¿qué dice esto de 
nuestro trabajo por el reino de Dios? Si Calvino no fue evangelizador, ¿quién lo es? 
¿Estamos dispuestos a confesar con William Carey respecto al trabajo por las almas de los 
pecadores: “Prefiero desgastarme antes que oxidarme”? 

Quizás algunos de nosotros estamos cansados. Tememos que nos estemos desgastando 
son ver el fruto de nuestra obra evangelizadora. Estamos cargados de trabajo. La labor 

espiritual ha producido cansancio espiritual, que a su vez ha producido desaliento 
espiritual. Nuestro ojo no se ha oscurecido, pero nuestra energía física y espiritual ha sido 

seriamente reducida por nuestro constante darnos al bien de los demás. 

Esto puede ser particularmente cierto de aquéllos que somos pastores. Los sábados por la 

noche estamos preocupados porque no nos sentimos adecuadamente preparados para la 
adoración. Nuestras responsabilidades han sido demasiado pesadas. Estamos agobiados 
por la administración eclesiástica, el consejo personal y la correspondencia. El domingo 
por la noche estamos completamente agotados. Incapaces de cumplir con nuestras 
responsabilidades, trabajamos bajo un sentido permanente de inadecuación. Carecemos 
de tiempo familiar; carecemos de tiempo privado con Dios. Como pasaba a Moisés, 
nuestras manos se hacen pesadas en la intercesión. Como Pablo, exclamamos: “Y para 
estas cosas, ¿quién es suficiente?” (2 Co. 2:16). Las rutinas del ministerio diario se hacen 
agobiantes. Experimentamos lo que Spurgeon llamó “ataques desvanecedores del 
ministro”, y nos preguntamos si estamos siendo usados por Dios, después de todo. 
Nuestra visión del ministerio es tristemente menoscabada. 
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En tales momentos, deberíamos seguir el ejemplo de Calvino. Algunas lecciones suyas 
incluyen: 

• Mira más a Cristo. Descansa más en su perseverancia, pues tu perseverancia 
descansa en la suya. Busca gracia para imitar su paciencia en la aflicción. Tus 

pruebas pueden alarmarte, pero no te destruirán. Tus cruces son el camino de Dios 
a la coronación real (Ap. 7:14). 

• Adopta una perspectiva amplia. Trata de vivir a la luz de la eternidad. El bambú 
chino no parece hacer nada en absoluto durante cuatro años. Entonces, en su 
quinto año, de repente crece noventa pies de altura en sesenta días. ¿Dirías que 
este árbol creció en seis semanas o en cinco años? Si sigues al Señor en obediencia, 
en general verás tus esfuerzos recompensados al final. Recuerda, sin embargo, que 

Dios jamás te pidió producir crecimiento: sólo te pide seguir trabajando. 

• Date cuenta de que los tiempos de desaliento a menudo son seguidos por tiempos 
de avivamiento. Mientras predecimos la ruina de la Iglesia, Dios está preparando 

su renovación. La Iglesia sobrevivirá a través de todos los tiempos e irá a la gloria, 
mientras que los impíos irán a la ruina. Así que cíñete los lomos de tu 
entendimiento y permanece seguro, pues el Señor es mayor que Apolión y los 
tiempos. Mira a Dios, no al hombre, pues la Iglesia pertenece a Dios. 

• Confía en Dios. Aunque los amigos puedan fallarte, Dios no lo hará. El Padre es 
digno de confianza. Cristo es digno de confianza. El Espíritu Santo es digno de 
confianza. Viendo que tienes un gran sumo sacerdote, Jesucristo, el Hijo de Dios, 

acércate a Él en fe, y espera en Él, y Él renovará tus fuerzas. No todos somos 
Calvino. De hecho, ninguno de nosotros puede ser Calvino. Pero podemos seguir 

trabajando, por la gracia de Dios, mirando a Jesús para obtener la fuerza diaria. Si 
Calvino, un hombre, hizo tanto por la causa de la evangelización, ¿no deberíamos 
pedir a Dios que usara también nuestros esfuerzos, haciéndolos fructíferos 
mediante su bendición? 

Atended al consejo del puritano John Clavel, que escribió: “No enterréis a la Iglesia 
antes de que esté muerta”. Orad más y mirad menos las circunstancias. Continuad 
con doble fervor para servir al Señor cuando no haya ningún resultado visible ante 
vosotros. Resistid la dificultad como buenos soldados de Cristo. Estad dispuestos a 

ser tenidos por necios por amor a Cristo. Aseguraos de que estáis en Dios, pues 
entones podéis estar seguros de que Dios está en vosotros. 

En palabras de M’Cheyne: “Hable vuestra vida más alto aún que vuestros 
sermones. Sea vuestra vida la vida de vuestro ministerio”. Sed ejemplares en y 
fuera del púlpito, y dejad los frutos de vuestro ministerio a nuestro Dios soberano, 
quien no comete errores y jamás abandona la obra de sus manos. 

Finalmente, cobrad ánimo del enfoque de Calvino de “la puerta abierta”. ¿No 

erramos gastando nuestras energías en intentar abrir puertas que Dios ha cerrado? 
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¿No deberíamos, más bien, orar más para que se abran nuevas puertas a nuestro 
ministerio? ¿No deberíamos pedir la guía de Dios para reconocer qué puertas están 
abiertas y, por su fuerza, atravesarlas? Dios nos dé gracia no para guiarlo, sino más 
bien para seguirlo en toda nuestra obra evangelizadora. ¿No es el corazón mismo 
de la evangelización reformada seguir a Dios antes que intentar guiarlo? 

Pueda el Señor Jesús decir de nosotros lo que dijo a la iglesia de Filadelfia en 
Apocalipsis 3:8: “Yo conozco tus obras; he aquí, he puesto delante de ti una puerta 

abierta, la cual nadie puede cerrar; porque aunque tienes poca fuerza, has 
guardado mi Palabra, y no has negado mi nombre”. 

De esto se trata la evangelización reformada de Calvino, y de esto debe tratarse 
nuestra evangelización. Dios nos ayude a ser verdaderos a su nombre y obedientes 

a su Palabra, buscar las puertas que abrirá ante nosotros, y orar con Calvino: 
Ayúdanos a solicitarte cada día en nuestras oraciones, y a no dudar jamás que, bajo 
el gobierno de tu Cristo, puedes volver a reunir a todo el mundo..., cuando Cristo 
ejercerá el poder que le ha sido dado para nuestra salvación y para la de todo el 
mundo”.69 

LA PRÁCTICA PURITANA DE LA MEDITACIÓN 

“La meditación aplica, la meditación sana, la meditación instruye.” 

–Ezekiel Culverwell1 

El crecimiento espiritual se intenciona como parte de la vida cristiana de los 
creyentes. Pedro exhorta a los creyentes a “crecer en la gracia y el conocimiento de 
nuestro Señor y Salvador Jesucristo” (2 Pe. 3:18). El Catecismo de Heidelberg dice que los 
verdaderos cristianos son miembros de Cristo por la fe y participación de su unción. Por 
el poder de Cristo, son resucitados a una nueva vida y tienen el Espíritu Santo, que les es 
dado como arras. Por el poder del Espíritu, “buscan las cosas de arriba” (Col. 3:1). Sólo 
puede esperarse crecimiento espiritual, ya que “es imposible que aquéllos que son 
implantados en Cristo con fe verdadera no den los frutos de agradecimiento”.2 

Un obstáculo para el crecimiento de los cristianos de hoy es la falta de cultivación del 

conocimiento espiritual. Somos faltos en dar el tiempo suficiente a la oración y la lectura 
de la Biblia, y hemos abandonado la práctica de la meditación. ¡Cuán trágico es que la 
misma palabra “meditación”, en otro tiempo considerada una disciplina central del 

                                                             
69 Citado en J. Graham Miller, Calvinʼs Wisdom (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1992), 221. 

1 Introducción a “Divine Meditations and Holy Contemplations,” en The Works of Richard Sibbes (Edinburgh: 

Banner of Truth Trust, 2001), 184. 

2 Catecismo de Heidelberg, preguntas 32, 45, 49, 64. 
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cristianismo y “una preparación crucial para, y adjunta a, la tarea de la oración”, sea ahora 
asociada a una espiritualidad New Age no bíblica. Con razón criticamos a quienes se 
involucran en la meditación trascendental y otros ejercicios que relajan la mente, porque 
estas prácticas están relacionadas con religiones falsas, como el budismo y el hinduismo, 
y no tienen nada que ver con la Escritura. Tales formas de meditación se centran en vaciar 
la mente para desconectar del mundo y unirse a la llamada Mente Cósmica –no acercarse, 
escuchar y estar activo para un Dios vivo y personal–. Sin embargo, podemos aprender de 

tales personas la importancia de la serena reflexión y prolongada meditación.3 

Hubo un tiempo en que la Iglesia cristiana estaba profundamente involucrada en la 

meditación bíblica, lo cual implicaba separación del pecado y acercamiento a Dios y a 
nuestro prójimo. En la época puritana, numerosos ministros predicaron y escribieron 

sobre cómo meditar.4 En este capítulo, miraremos el arte puritano de la meditación, 
considerando la naturaleza, deber, modo, temas, beneficios, obstáculos y auto-examen de 
la meditación.5 Con los puritanos como mentores, quizás podamos recuperar la práctica 
bíblica de la meditación para nuestro tiempo. 

Definición, Naturaleza y Tipos de Meditación 

                                                             
3 Richard J. Foster, Celebration of Discipline (San Francisco: Harper & Row, 1978), 14–15. 

4 Véase la bibliografía adjunta. 

5 Se han hecho pocos estudios sobre la meditación puritana. Louis Martz, que estableció la estrecha conexión 

entre la meditación y la poesía, escribió un capítulo crucial sobre la visión de la meditación de Richard Baxter 

(The Poetry of Meditation [New Haven: Yale, 1954]). U. Milo Kaufmann mostró la importancia de la meditación 

puritana en la formación de El progreso del peregrino de Bunyan (The Pilgrim’s Progress and Traditions in Puritan 

Meditation [New Haven: Yale, 1966]). Barbara Lewalski centró su atención en las contribuciones de una forma 

de meditación distintivamente protestante (Donne’s “Anniversaries” and the Poetry of Praise, the Creation of a Symbolic 

Mode [Princeton: University Press, 1973] y Protestant Poetics and the Seventeenth-Century Religious Lyric [Princeton: 

University Press, 1979]). Norman Grabo desafió con acierto la tesis de Martz de que el pensamiento calvinista 

impidió al protestantismo desarrollar el arte de la meditación hasta mediados del siglo diecisiete (“The Art of 

Puritan Devotion,” Seventeenth-Century News 26, 1 [1968]:8). Frank Livingstone Huntley también categorizó 

hábilmente la meditación protestante como platónica en lo filosófico, agustiniana psicológico, y paulina y 

calvinista en lo teológico, en contraste con la meditación católica romana, que era aristotélica y tomista (Bishop 

Joseph Hall and Protestant Meditation in Seventeenth-Century England: A Study With the texts of The Art of Divine 

Meditations [1606] and Occasional Meditations [1633] [Binghamton, N.Y.: Center for Medieval & Early 

Renaissance Studies, 1981]). Simon Chan proporcionó una nueva evaluación de la meditación puritana, 

comprendiendo un mayor corpus de textos que el que había sido examinado anteriormente y moviéndose 

hacia una perspectiva literaria (“The Puritan Meditative Tradition, 1599–1691: A Study of Ascetical Piety” 

[Ph.D. dissertation, Cambridge University, 1986]). Argumentó que la meditación puritana se fue moviendo en 

una dirección cada vez más metódica en la segunda mitad del siglo diecisiete. Todavía está por escribir un 

libro que examine la valoración teológica y práctica de la meditación puritana. 
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La palabra “meditar” o “musitar” significa “pensar en” o “reflexionar”. “En mi meditación 
se encendió fuego”, dijo David (Sal. 39:3). También significa “murmurar, hablar entre 
dientes, hacer sonido con la boca... Implica lo que expresamos hablándonos a nosotros 
mismos”.6 Esta meditación supone recitarse a sí mismo, en tono bajo, pasajes de la 
Escritura que se han memorizado. 

La Biblia habla a menudo de meditación. “Había salido Isaac a meditar al campo, a la hora 
de la tarde”, dice Génesis 24:63. A pesar de la exigente tarea de Josué de supervisar la 

conquista de Canaán, el Señor le ordenó que meditara en el libro de la ley día y noche, 
para que pudiese hacer todo lo que estaba escrito en él (Jos. 1:8). El término “meditación”, 

sin embargo, ocurre con más frecuencia en los Salmos que en todos los demás libros de la 
Biblia juntos. El salmo 1 llama bienaventurado al varón cuya delicia está en la ley de 

Jehová, y en su ley medita de día y de noche. En el salmo 63:6, David habla de acordarse 
de Dios en su lecho y meditar en Él en las vigilias de la noche. El salmo 119:148 dice: “Se 
anticiparon mis ojos a las vigilias de la noche, para meditar en tus mandamientos”.7 

Pensar, reflexionar o musitar presupone un tema en que meditar. La meditación formal 
implica temas de peso. Por ejemplo, los filósofos meditan en conceptos como la materia y 
el universo, mientras que los teólogos reflexionan sobre Dios, los decretos eternos y la 
voluntad del hombre. 

Los puritanos jamás se cansaron de decir que la meditación bíblica implica pensar en el 

Dios trino y su Palabra. Anclando la meditación en la Palabra viva, Jesucristo, y en la 
Palabra escrita, la Biblia, los puritanos se distanciaron del tipo de espiritualidad falaz o 

misticismo que acentúa la contemplación a expensas de la acción, y acude a la 
imaginación a expensas del contenido bíblico. 

Para los puritanos, la meditación ejercita tanto la mente como el corazón. El que medita 
se aproxima a una cuestión con su intelecto a la vez que con sus afectos. Thomas Watson 
definió la meditación como “un santo ejercicio de la mente por el que traemos a la 
memoria las verdades de Dios y, con seriedad, reflexionamos sobre ellas y nos las 
aplicamos”.8 

Edmund Calamy escribió: “La verdadera meditación es cuando un hombre medita en 
Cristo de tal manera que logra que su corazón se inflame del amor de Cristo; medita en 

                                                             
6 William Wilson, OT Word Studies (McLean, Va.: MacDonald Publishing Co., n.d.), 271. 

7 Cf. salmo 4:4; 77:10–12; 104:34; 119:16, 48, 59, 78, 97–99. 

8 Heaven Taken by Storm (Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 2000), 23. Para considerar definiciones similares de 

otros puritanos, véase Richard Greenham, “Grave Covnsels and Godly Observations,” en The Works of the 

Reverend and Faithfvll Servant of Iesvs Christ M. Richard Greenham, ed. H. H. (London: Felix Kingston for Robert 

Dexter, 1599), 37; Thomas Hooker, The Application of Redemption: The Ninth and Tenth Books (London: Peter 

Cole, 1657), 210; Thomas White, A Method and Instructions for the Art of Divine Meditation with Instances of the 

several Kindes of Solemn Meditation (London: for Tho. Parkhurst, 1672), 13. 
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las verdades de Dios de tal manera que se transforma en ellas; y medita en el pecado de 
tal manera que logra que su corazón aborrezca el pecado”. Siguió diciendo que, para 
hacer bien, la meditación debe entrar por tres puertas: la puerta del entendimiento, la 
puerta del corazón y los afectos, y la puerta de la vida práctica. “Debes meditar en Dios de 
tal manera que camines como Dios camina; y meditar en Cristo de tal manera que lo 
tengas en gran estima y vivas en obediencia a Él”.9 

La meditación era un deber diario que potenciaba todos los demás deberes de la vida 

cristiana del puritano. Así como el aceite lubrica un motor, la meditación facilita el 
diligente uso de los medios de gracia (la lectura de la Escritura, la audición de sermones, 

la oración y todas las demás ordenanzas de Cristo),10 acentúa las marcas de la gracia 
(arrepentimiento, fe, humildad) y fortalece las relaciones con los demás (amor a Dios, a 

los otros cristianos, al prójimo en general). 

Los puritanos escribieron sobre dos tipos de meditación: ocasional y deliberada. “Hay una 
meditación repentina, breve y ocasional sobre las cosas celestiales; y hay una meditación 
solemne, prefijada y deliberada”, escribió Calamy. La meditación ocasional toma lo que se 
observa con los sentidos para “elevar los pensamientos a la meditación celestial”. El 
creyente hace uso de lo que ve con sus ojos u oye con sus oídos, “cual escalera para subir 
al cielo”. Esto es lo que hizo David con la luna y las estrellas en el salmo 8, lo que hizo 
Salomón con las hormigas en Proverbios 6, y lo que hizo Cristo con el agua del pozo en 
Juan 4.11 Thomas Manton explicó: “Dios entrenó a la Iglesia antigua con tipos y 
ceremonias para que, a partir de un objeto común, ascendieran a pensamientos 
espirituales; y nuestro Señor, en el Nuevo Testamento, enseñó por parábolas y similitudes 
tomadas de funciones y oficios ordinarios de los hombres, para que en todo trabajo y 
llamamiento nos empleemos en nuestra labor mundana con una mente celestial y que, ya 
sea en la tienda, o en el telar, o en el campo, aún pensemos en Cristo y en el cielo”. 12 

La meditación ocasional –o meditación “extemporal”13– es relativamente fácil para el 

creyente, porque puede practicarse en cualquier momento, en cualquier lugar y entre 
cualesquiera personas. Un hombre con una mente espiritual puede aprender rápidamente 

a espiritualizar las cosas naturales, pues sus deseos son contrarios a los de aquéllos que 
tienen una mente mundana, que carnalizan incluso las cosas espirituales. 14 Como escribió 
Manton: “Un corazón gracioso es como un alambique: puede destilar meditaciones útiles 

                                                             
9 The Art of Divine Meditation (London: for Tho. Parkhurst, 1634), 26–28. 

10 Cf. Catecismo mayor de Westminster, p. 154. 

11 Calamy, The Art of Divine Meditation, 6–10. 

12 The Works of Thomas Manton (London: James Nisbet & Co., 1874), 17:267–68. 

13 Huntley, Hall and Protestant Meditation, 73. 

14 The Art of Divine Meditation, 14–15. 
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de todas las cosas con las que se encuentra. Así como ve todas las cosas en Dios, ve a Dios 
en todas las cosas”.15 

Casi todos los libros puritanos sobre la meditación mencionan la meditación ocasional. 
Algunos puritanos, como William Spurstowe, Thomas Taylor, Edward Bury y Henry 

Lukin escribieron libros enteros de meditaciones ocasionales.16 

La meditación ocasional tiene sus peligros, sin embargo. El obispo Joseph Hall advirtió de 
que, cuando se dejan sin freno, estas meditaciones pueden extraviarse fácilmente de la 
Palabra y hacerse supersticiosas, como fue el caso de la espiritualidad católico-romana.17 
La imaginación debe ser frenada por la Sagrada Escritura. 

Los puritanos difirieron entre sí acerca de cuán lejos se había de llegar con estas 
meditaciones. En The Pilgrim’s Progress and Traditions in Puritan Meditation, U. Milo 
Kaufmann dijo que había dos tradiciones divergentes en la meditación puritana. Dijo que 
Joseph Hall, un puritano moderado en orientación teológica, aunque no en sistema de 
gobierno eclesiástico, lideró el desarrollo de la literatura sobre la meditación entre los 

puritanos mediante su obra Art of Divine Meditation, publicada en 1606 por primera vez. 
Hall frenó la imaginación en la meditación, limitándola al contenido de la Palabra. Esto 
influyó enormemente en Isaac Ambrose y Thomas Hooker, que escribieron en los años 50 
del siglo XVII, y a John Owen y Edmund Calamy, que escribieron una generación más 
tarde. Kaufmann afirmó que, a diferencia de los escritores católico-romanos, no era 

“probable que [la mayoría de los puritanos] meditara en sucesos de la vida de Cristo sino, 
más bien, en doctrinas o proposiciones específicas de la Escritura”.18 

Según Kaufmann, Richard Sibbes y Richard Baxter rompieron con esta tradición al 
recomendar la meditación en los sacramentos y el cielo. Sibbes, en particular, afirmó que, 

aunque el alma puede recibir mucho daño de la imaginación desenfrenada, también 
puede “obtener mucho bien de ella”. Representar las cosas celestiales en términos 

                                                             
15 The Works of Thomas Manton, 17:267. Cf., “Un corazón lleno de gracia, al igual que el fuego, convierte todos 

objetos en combustible para la meditación” (The Sermons of Thomas Watson [Ligonier, Pa.: Soli Deo Gloria, 

1990], 247). 

16 William Spurstowe, The Spiritual Chymist: or, Six Decads Of Divine Meditations (London: n.p., 1666); Thomas 

Taylor, Meditations from the Creatures (London, 1629); Edward Bury, The Husbandman’s Companion: Containing One 

Hundred Occasional Meditations, Reflections, and Ejaculations, Especially Suited to Men of that Employment. Directing them 

how they may be Heavenly-minded while about their Ordinary Calling (London: for Tho. Parkhurst, 1677); Henry 

Lukin, An Introduction to the Holy Scriptures (London, 1669). 

17 Huntley, Hall and Protestant Meditation, 74. 

18 (New Haven: Yale, 1966), 126. Kaufmann cita el rotundo rechazo de la imaginación de Thomas Hooker: 

“Para preservar nuestras mentes de imaginaciones vanas e inconstantes, es necesario proporcionar al 

entendimiento las benditas verdades de Dios como su alimento diario señalado” (The Application of Redemption: 

The Ninth and Tenth Books, 232). 
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terrenales, como, por ejemplo, presentar el reino de los cielos en términos de un 
banquete y unión con Cristo en casamiento, ofrecía “un enorme campo por donde andar 
nuestra imaginación...con gran cantidad de ganancia espiritual”, escribió Sibbes.19 
Kaufmann creía que Baxter, al enfatizar la imaginación comparando objetos sensitivos 
con objetos de fe estaba siendo influido por The Soul’s Conflict de Sibbes. Por su parte, 
John Bunnyan se animó a escribir El progreso del peregrino, en el que aplicó su 
imaginación a una gran variedad de temas que afectaban al peregrinaje espiritual  del 

creyente.20 

Aunque la valoración de Haufmann contiene parte de verdad, hay en él muy poca 

apreciación del temor puritano a permitir que la imaginación adquiriese un libre reinado, 
al margen de la Escritura. Los puritanos tenían razón en temer los excesos de Anselmo, 

Ignacio de Loyola y otros católico-romanos, visualizando las historias del evangelio –
particularmente el arresto, juicio, crucifixión y resurrección de Cristo– para dar rienda 
suelta a la imaginación a través de los cinco sentidos.21 Además, la valoración negativa que 
Kaufmann hace de Hall y Ambrose no tiene en cuenta la notable libertad que ambos 
escritores dieron a la imaginación y uso de los sentidos a partir de la 

Escritura.22Contemplations de Hall y Looking Unto Jesus de Ambrose se entregaron 
totalmente a la meditación sin traspasar los límites de la Escritura. Este equilibrio es 
crucial en la tradición puritana y, como tal, los puritanos sirven como mentores respecto 
al modo en que podemos usar la imaginación santificada.23 

El tipo de meditación más importante es la meditación diaria y deliberada, en la que nos 
ocupamos en horas prefijadas. Calamy dijo que la meditación deliberada toma lugar 
“cuando un hombre aparta...un tiempo y entra en un aposento privado, o da un paseo 
privado, y allí medita deliberadamente en las cosas del cielo”. Esta deliberación se posa en 
Dios, Cristo y la verdad, al igual que “la abeja que se posa y hace morada en la flor, para 
absorber toda la dulzura”. “Es un acto en que el alma se refleja a sí misma, por medio del 

cual es traída a sí misma, y considera todas las cosas que conoce” sobre la materia, 
incluyendo sus “causas, frutos (y) propiedades”.24 

Thomas White dijo que la meditación deliberada bebe de cuatro fuentes: la Escritura, las 
verdades prácticas del cristianismo, las ocasiones providenciales (experiencias) y los 

                                                             
19 Citado en Kaufmann, 144–45. 

20 Ibid., 150–251. 

21 Peter Toon, Meditating as a Christian (London: Collins, 1991), 175–78; The Spiritual Exercises of St. Ignatius, 

trad. Anthony Mottola (New York: Doubleday & Co., 1964). 

22 Huntley, Hall and Protestant Meditation, 44–54. 

23 Cf. Peter Toon, From Mind to Heart: Christian Meditation Today (Grand Rapids:Baker, 1987), 99–100. 

24 The Art of Divine Meditation, 22–23; Works of Greenham, 38 
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sermones. Los sermones son campos particularmente fértiles para la meditación. Como 
escribió White: “Es mejor oír sólo un sermón y meditar en él, que oír dos sermones y no 
meditar en ninguno”.25 

Algunos puritanos dividieron la meditación deliberada en dos partes: la meditación que 

es directa y se centra en el objeto sobre el que se medita, y la meditación que es reflexiva 
(en ambos sentidos de la palabra) y se centra en la persona que medita. La meditación 
directa es “un acto de la parte contemplativa del entendimiento”, mientras que la 

meditación reflexiva es “un acto de la conciencia”. La meditación directa ilumina la mente 
con conocimiento, mientras que la meditación reflexiva llena el corazón de bondad. 

La meditación deliberada puede ser dogmática, teniendo la Palabra como objeto, o 
práctica, teniendo nuestras vidas como objeto.26 Thomas Rouge combinó varios aspectos 

de la meditación deliberada al escribir: “Una meditación prefijada y deliberada es una 
seria aplicación de la mente a alguna materia espiritual o celestial, disertando sobre ella 
contigo mismo, con la finalidad de que tu corazón se enardezca, tus afectos se aviven y 
tus propósitos se eleven a un mayor amor de Dios, odio del pecado, etc.”.27 

Richard Baxter dijo que la meditación “prefijada y solemne” difiere de la meditación 
“ocasional y superficial” tanto como los tiempos señalados para la oración difieren de las 
oraciones espontáneas pronunciadas en medio de las ocupaciones diarias.28 Ambos tipos 
de meditación son esenciales para la piedad. Sirven tanto para las necesidades de la 

cabeza como para las del corazón.29 Sin la aplicación del corazón, la meditación no es más 
que estudio. Como escribió Thomas Watson: “El estudio es el descubrimiento de una 

verdad, la meditación es la mejora espiritual de una verdad; uno busca el filón de oro, el 
otro saca el oro. El estudio es como un sol de invierno que tiene poco calor e influencia; la 
meditación...funde el corazón cuando está helado y lo hace derramarse en lágrimas de 
amor”.30 

El Deber y la Necesidad de la Meditación 

                                                             
25 White, A Method and Instructions for the Art of Divine Meditation with Instances of the several Kindes of Solemn 

Meditation (London: for Tho. Parkhurst, 1672), 17–20. 

26 The Works of Thomas Manton, 17:268. 

27 Christian Directions, shewing How to walk with God All the Day long (London: R. Ibbitson and M. Wright, 1661), 

65. 

28 The Saints’ Everlasting Rest (Ross-shire, Scotland: Christian Focus, 1998), 553. Cf. White, A Method and 

Instructions for the Art of Divine Meditation, 14. 

29 Henry Scudder, The Christian Man’s Calling (Philadelphia: Presbyterian Board of Publication, n.d.), 103–104. 

Cf. The Works of William Bates (Harrisonburg, Va.: Sprinkle, 1990), 3:113–65. 

30 Gleanings from Thomas Watson (Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1995), 106. 
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Los puritanos acentuaron la necesidad de la meditación. Dijeron que, en primer lugar, 
Dios nos ordena meditar en su Palabra. Esto solo debería ser suficiente razón. Citan 
numerosos textos bíblicos (Dt. 6:7; 32:46; Sal. 19:14; 49:3; 63:3; 94:19; 119:11, 15, 23, 28, 93, 
99; 143:5; Lc. 2:19; 4:44; Jn. 4:24; Ef. 1:18; 1 Tim. 4:13; He. 3:1) y ejemplos (Melquisedec, 
Isaac, Moisés, Josué, David, María, Pablo, Timoteo). Cuando no meditamos, tenemos en 
poco a Dios y su Palabra y revelamos que no somos piadosos (Sal. 1:2). 

En segundo lugar, deberíamos meditar en la Palabra como si fuera una carta que Dios nos 

ha escrito. “No debemos acercarnos a ella con prisa, sino meditar en la sabiduría de Dios 
al redactarla y en su amor al enviárnosla”, escribió Thomas Watson.31 Esta meditación 

inflamará nuestros afectos y amor hacia Dios. Como dijo David: “Alzaré asimismo mis 
manos a tus mandamientos que amé, y meditaré en tus estatutos” (Sal. 119:48). 

En tercer lugar, no se puede ser un cristiano sólido sin meditar. Como dijo Thomas 
Manton: “La fe es flaca y pronta a desfallecer a menos que se alimente con continua 
meditación en las promesas. Como dice David (Sal. 119:92): ‘Si tu ley un hubiese sido mi 
delicia, ya en mi aflicción hubiera perecido’ ”.32 Watson escribió: “Un cristiano sin 
meditación es como un soldado sin armas, o un trabajador sin herramientas. Sin la 
meditación, las verdades de Dios no permanecerán con nosotros. El corazón es duro y la 
memoria olvidadiza y, sin la meditación, todo está perdido”.33 

En cuarto lugar, sin la meditación, la Palabra predicada no nos beneficiará. Leer sin 

meditar es como tragar “comida cruda y sin digerir”, escribió Scudder.34 Richard Baxter 
añadió: “Un hombre puede comer muy bien, pero no puede digerir igual de bien”.35 

Watson escribió: “Hay tanta diferencia entre el conocimiento de una verdad y la 
meditación en una verdad como la hay entre la luz de una antorcha y la luz del sol. Pon 

una lámpara o una antorcha en el jardín y no tendrá ningún efecto. El sol tiene un dulce 
efecto: hace crecer las plantas y florecer las hierbas. Así que el conocimiento no es más 
que una antorcha encendida en el entendimiento, que tiene poco o ningún efecto: no 
hace al hombre mejor. Pero la meditación es como el brillo del sol: opera en los afectos, 
enardece el corazón y lo hace más santo. La meditación se apodera de la vida que hay en 
una verdad”.36 

                                                             
31 Sermons of Thomas Watson, 238. 

32 The Works of Thomas Manton, 17:270. 

33 Sermons of Thomas Watson, 238. 

34 The Christian’s Daily Walk, 108. 

35 The Saints’ Everlasting Rest, 549. 

36 Sermons of Thomas Watson, 239. 
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En quinto lugar, sin la meditación, nuestras oraciones serán menos efectivas. Manton 
escribió: “La meditación es una suerte de deber a medio camino entre la Palabra y la 
oración, y está relacionada con ambas. La Palabra alimenta la meditación, y la meditación 
alimenta la oración. Debemos oír para no estar equivocados, y meditar para no estar sin 
fruto. Estos deberes siempre deben ir de la mano. La meditación debe seguir al oír y 
preceder a la oración”.37 

En sexto lugar, los cristianos que no meditan son incapaces de defender la verdad. No 

tienen la médula espinal, y se conocen poco a sí mismos. Como escribió Manton: “El 
hombre que es extraño a la meditación es extraño a sí mismo”.38 “Es la meditación lo que 

hace al cristiano”, dijo Watson.39 “Así que veas la necesidad de la meditación” –escribió el 
arzobispo James Ussher– “debemos decidirnos sobre este deber si pretendemos ir al 

cielo”.40 

Finalmente, también puede añadirse que esta meditación es una parte esencial de la 
preparación del sermón. Sin ella, los sermones carecerán de profundidad de 
entendimiento, riqueza de sentimiento y claridad de aplicación. La exhortación de Bengel 
a los estudiantes del Nuevo Testamento griego capta la esencia de esta meditación: “Te 
totam aplica ad textum; rem totam applica ad te” (Aplica al texto todo tu ser; aplica a ti 
todo el asunto). 

El Modo de la Meditación 

Para los autores puritanos, había requisitos y reglas para la meditación. Consideremos lo 
que escribieron sobre la frecuencia y tiempo, preparación, y pautas para la meditación. 

Frecuencia y tiempo 

En primer lugar, la meditación debe ser frecuente –idealmente, dos veces al día, si el 

tiempo y las obligaciones lo permiten–; ciertamente, al menos una vez al día. Si a Josué, 
como mandatario ocupado, le ordenó Dios meditar en su ley día y noche, ¿no habríamos 
nosotros de deleitarnos también en la verdad de Dios cada mañana y noche? 
Generalmente hablando, cuanto más frecuentemente meditemos en el Dios trino y su 
verdad, más íntimamente lo conoceremos. Además, la meditación se hará más fácil.41 

                                                             
37 The Works of Thomas Manton, 17:272. 

38 Ibid., 271. 
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Los intervalos prolongados entre las meditaciones dificultarán su fruto. Como escribió 
William Bates: “Si el ave abandona su nido durante mucho tiempo, los huevos se enfrían y 
no son adecuados para la producción. Pero cuando hay una incubación constante, dan su 
fruto. Del mismo modo, cuando abandonamos los deberes religiosos durante mucho 
tiempo, nuestros afectos se enfrían, y no son adecuados para producir santidad y consuelo 
a nuestras almas”.42 

En segundo lugar, fija una hora para la meditación y aférrate a esa hora, aconsejaron los 

puritanos. Esto pondrá paréntesis al deber y te defenderá “de muchas tentaciones de 
omisión”, escribió Baxter.43 Te será “la hora más oportuna” cuando estés más alerta y no 

presionado por otras obligaciones. Temprano en la mañana es un momento excelente, 
porque tus meditaciones marcarán entonces el tono para el resto del día (Ex. 23:19; Job 1:5; 

Sal. 119:147; Pr. 6:22; Mr. 1:35). Sin embargo, para algunos, las noches pueden ser más 
fructíferas (Gn. 24:63; Sal. 4:4). Las ocupaciones del día quedan tras ellos, y se disponen a 
descansar en el seno de Dios mediante la dulce meditación” (Sal. 16:7).44 

Usa el día del Señor para generosas dosis de tiempo de meditación. En su Directory for the 
Publique Worship of God, los teólogos de Westminster aconsejaron “que el tiempo que 
haya libre, entre o después de la solemne reunión de la congregación en público, se pase 
en la lectura, meditación y repetición de los sermones”.45 

Thomas Gouge hizo esta reprimenda: “Si hubieses gustado de la dulzura de este deber  de 

la meditación divina, habrías encontrado poco tiempo para la vana palabrería y discursos 
ociosos, especialmente en el día del Señor”.46 Baxter preguntó: “¿Qué día más adecuado 

para ascender al cielo que aquél en que nuestro Señor resucitó de la tierra y triunfó 
plenamente sobre la muerte y el infierno, y tomó posesión del cielo para nosotros?”47 

Emplea, además, los momentos especiales para la meditación. Según los puritanos, éstos 
incluyen los siguientes: “1. Cuando Dios aviva y capacita tu espíritu de manera 
extraordinaria. 2. Cuando eres arrastrado a complicadas perturbaciones de la mente, 
mediante sufrimientos, o temor, o cuidados, o tentaciones. 3. Cuando los mensajeros de 
Dios nos llaman a la muerte; cuando, ya sean nuestros cabellos grises, ya nuestros cuerpos 
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lánguidos, o algún indicador de la muerte parecido, nos dicen que nuestro cambio no 
puede estar lejos”.48 4. “Cuando el corazón es tocado en un sermón o sacramento, o 
presenciando algún juicio o misericordia, o acto de la providencia de Dios, [pues 
entonces] se producirá el mejor golpe, cuando el hierro está caliente (Sal. 119:23)”.49 
“Antes de algunos deberes solemnes, como la cena del Señor, y antes de momentos 
especiales de profunda humillación, o antes del sabbat”.50 

En tercer lugar, medita “comúnmente hasta que obtengas algún beneficio perceptible en 

tu alma”. Bates dijo que meditar es como intentar hacer fuego con madera mojada. 
Quienes perseveren producirán una llama. Cuando comenzamos a meditar, al principio 

puede que sólo consigamos un poco de humo, después quizás algunas chispas, “pero al 
final habrá una llama de afectos santos que sube hacia Dios”. Persevera “hasta que la 

llama ascienda”, dijo Bates.51 

Habrá momentos cuando la llama no ascienda. No debes, entonces, continuar 
indefinidamente. “Ni te entregues a la pereza, ni ocasiones cansancio espiritual: el diablo 
se aprovecha de ti de ambas maneras”, escribió Manton. “Cuando torturas tu ánimo 
después que se ha esforzado, conviertes la obra de Dios en servidumbre”.52 

La mayoría de los puritanos no aconsejó una cantidad de tiempo concreta para pasar en la 
meditación. Sin embargo, James Ussher recomendó, al menos, una hora a la semana, y 
Thomas White sugirió: “Considerando que las partes de la meditación son tantas, a saber, 

preparación, consideraciones, afectos, resoluciones, etc., y ninguna de ellas ha de tomarse 
a la ligera, pues los afectos no se levantan tan rápido, ni hemos de cesar de soplar el fuego 

en cuanto empieza a arder, hasta que esté bien encendido, media hora [cada día] se puede 
considerar lo mínimo para los principiantes, y una hora para quienes están versados en 
este deber”.53 

Preparación 

Los escritores puritanos sugirieron varias maneras de prepararse para una meditación 

efectiva, todas las cuales dependen “mucho del estado de tu corazón”: 
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52 The Works of Thomas Manton, 17:299. 

53 Ussher, A Method for Meditation: or, A Manuall of Divine Duties, fit for every Christians Practice (London: for 

Joseph Nevill, 1656), 30–31; White, A Method and Instructions for the Art of Divine Meditation , 29. 



La Espiritualidad 

81 

 

1. Limpia tu corazón de las cosas de este mundo –ocupaciones y disfrutes, así como 
problemas y agitaciones internas–. Calamy escribió: “Ruega al Señor no tan sólo que te 
guarde de la compañía externa, sino también de la compañía interna, es decir, que te 
guarde de los pensamientos vanos y mundanos, y que te distraen”.54 

2. Limpia tu corazón de la culpa y contaminación del pecado, excítalo de ferviente amor 
por las cosas espirituales. Atesora una provisión de textos de la Escritura y verdades 
espirituales. Busca gracia para vivir la confesión de David en el salmo 119:11: “En mi 

corazón he guardado tus dichos, para no pecar contra ti”. 

3. Acércate a la tarea de la meditación con la mayor seriedad. Conciénciate de su peso, 
excelencia y potencial. Si tienes éxito, serás admitido en la misma presencia de Dios, y 
sentirás, una vez más, el comienzo del júbilo eterno aquí en la tierra.55 Como escribió 

Ussher: “Éste debe ser el pensamiento de mi corazón: ‘Tengo que ver con un Dios, 
ante quien todas las cosas están desnudas y descubiertas y, por tanto, debo tener 
cuidado de no hablar neciamente ante el sabio Dios, y que mis pensamientos no vayan 
errantes’. Un hombre puede hablar con el mayor príncipe sobre la tierra y su mente 
estar ocupada con otra cosa. No vayas a hablar así con Dios. Su ojo está sobre el 
corazón y, por tanto, tu principal cuidado debe ser mantener firme el timón de tu 
corazón. Considera que las tres personas de la trinidad están presentes”.56 

4. Encuentra un lugar para la meditación que sea tranquilo y libre de interrupción. 

Aspira a “la privacidad, el silencio, el descanso, en que la primera excluye la compañía, 
el segundo el ruido, el tercero el movimiento”, escribió Joseph Hall.57 Una vez has 

encontrado un lugar conveniente, aférrate a ese lugar. Algunos puritanos 
recomendaron tener la habitación oscura o cerrar los ojos para evitar toda distracción 
visible. Otros recomendaron caminar o sentarse en medio de la naturaleza. En esto, 
cada cual debe encontrar su propia manera. 

5. Mantén una postura corporal que sea reverente, ya sea sentado, de pie, caminando o 
postrado ante el Todopoderoso. Mientras meditamos, el cuerpo debería ser el siervo 
del alma, siguiendo sus afectos. El objetivo es centrar el alma, la mente y el cuerpo en 
“la gloria de Dios en la faz de Cristo” (2 Co. 4:6).58 

Pautas 
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Los puritanos también ofrecieron unas pautas para el proceso de meditación. Dijeron que 
se comenzara pidiendo la asistencia del Espíritu Santo. Ruega el poder para disponer  tu 
mente y centrar los ojos de la fe en esta tarea. Como escribió Calamy: “Quisiera que 
rogaseis a Dios que ilumine vuestros entendimientos, que avive vuestra devoción, que 
enardezca vuestros afectos y, así, que os bendiga en aquella hora para que, por la  
meditación en las cosas santas, seáis hechos más santos, mortifiquéis más vuestras 
concupiscencias y aumentéis más vuestras gracias, seáis más mortificados al mundo y su 

vanidad, y elevados al cielo y las cosas del cielo”.59 

A continuación, lee las Escrituras y, después, selecciona un versículo o doctrina en que 

meditar. Asegúrate de elegir temas en que sea relativamente fácil meditar al principio –
aconsejaron los puritanos–. Por ejemplo, comienza con los atributos de Dios mejor que 

con la doctrina de la Trinidad. Considera los temas de uno en uno. 

Además, selecciona temas que sean más aplicables a tu circunstancia presente y que sean 
más beneficiosos para tu alma. Por ejemplo, si eres espiritualmente descastado, medita en 
el deseo de Cristo de recibir a pobres pecadores y perdonar a todos los que vienen a Él. Si 
tu conciencia te perturba, medita en las promesas de Dios de dar gracia a los penitentes. 
Si estás en apuros financieros, medita en la maravillosa providencia de Dios para con los 
que están en necesidad.60 

Ahora, memoriza el/los versículo/s seleccionado/s, o algún aspecto del tema, para 

estimular la meditación, fortalecer la fe y servir como medio de guía divina. 

A continuación, fija tus pensamientos en la Escritura o en algún tema de la Escritura, sin 

pretender ir más allá de lo que Dios ha revelado. Emplea la memoria para centrarte en lo 
que la Escritura tiene que decir sobre la cuestión. Considera sermones pasados y otros 

libros edificantes. 

Emplea “el libro de la conciencia, el libro de la Escritura y el libro de la criatura”61 cuando 
consideres diversos aspectos de tu tema: sus nombres, causas, cualidades, frutos y efectos. 
Al igual que María, reflexiona sobre estas cosas en tu corazón. Piensa en tu mente en 
ilustraciones, similitudes y opuestos para iluminar tu entendimiento e inflamar tus 
afectos. Entonces, que el juicio considere el valor de aquello en que estás meditando. 

Éste es un ejemplo de Calamy. Si deseas meditar en el tema del pecado, “comienza con la 
descripción del pecado; procede con la distribución del pecado; considera el origen y 

causa del pecado, los frutos y efectos malditos del pecado, las cualidades y propiedades 
del pecado en general y del pecado personal en particular, lo opuesto al pecado –la 
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gracia–, las metáforas del pecado, los títulos dados al pecado, [y] todo lo que la Escritura 
dice respecto al pecado”.62 

Dos advertencias han de ser hechas. En primer lugar, como escribió Manton: “No frenes el 
espíritu libre con las reglas del método. Dios nos llama a la religión, no a la lógica. 

Cuando los cristianos coartan su libertad con reglas y prescripciones, se estrechan a sí 
mismos, y los pensamientos salen de ellos como agua de un pantano, y no como agua de 
una fuente”.63 En segundo lugar, si tu mente divaga, frénala, ofrece una breve oración 

rogando perdón, pide fuerzas para mantener la concentración, vuelve a leer algunas 
Escrituras apropiadas y persiste. Recuerda que la lectura de la Escritura, la meditación y la 

oración van unidas. Cuando una disciplina decaiga, vuélvete a otra. Persevera; no te 
rindas a Satanás abandonando tu tarea. 

A continuación, promueve los afectos, como el amor, el deseo, la esperanza, el valor, la 
gratitud, el celo y el gozo,64 para glorificar a Dios.65 Mantén soliloquios con tu alma. 
Incluye quejas contra ti mismo por tus incapacidades e imperfecciones, y extiende ante 
Dios tus anhelos espirituales. Cree en que Él te ayudará. 

Paul Baynes, discutiendo sobre las meditaciones como “medios privados” de gracia, las 
comparó, en primer lugar, con el poder de la vista para afectar al corazón y, después, con 
el proceso de concepción y nacimiento: “Ahora, mirad cómo, al igual que tras la 
concepción hay un proceso de desarrollo interno y un nacimiento a su debido tiempo, 

cuando el alma ha concebido mediante el pensamiento, al principio los afectos son 
movidos y excitados, pues los afectos se encienden con un pensamiento, como lo hace la 

yesca cuando una chispa la prende. Siendo los afectos conmovidos, la voluntad es 
despertada y dispuesta”.66 

Entonces, siguiendo al despertar de tu memoria, juicio y afectos, aplícate las meditaciones 
para despertar tu alma al deber y al consuelo, y para frenarla contra el pecado.67 Como 
escribió William Fenner: “Sumérgete en tu alma; anticipa y prevén tu corazón. Frecuenta 
tu corazón con promesas, amenazas, misericordias, juicios y mandamientos. Haz que la 
meditación inspeccione tu corazón. Presenta tu corazón ante Dios”.68 
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Examínate para crecer en gracia. Reflexiona sobre el pasado y pregunta: “¿Qué he hecho?” 
Mira hacia el futuro, preguntando: “¿Qué estoy decidido a hacer, por la gracia de Dios?”69 
No hagas estas preguntas de manera legalista, sino por un santo fervor y la oportunidad 
de crecer en la gracia operada por el Espíritu. Recuerda: “La obra legal es nuestra obra; la 
obra de la meditación es una obra dulce”.70 

Sigue el consejo de Calamy: “Si deseas obtener bien de la práctica de la meditación, debes 
descender a la aplicación concreta; debes meditar en Cristo de manera que lo apliques a 

tu alma, y meditar en el cielo de manera que lo apliques a tu alma”.71 Vive tu meditación 
(Jos. 1:8). Haz que la meditación y la práctica, como dos hermanas, caminen de la mano. 

La meditación sin la práctica sólo aumentará tu condenación”.72 

A continuación, convierte tus aplicaciones en resoluciones. “Sean tus resoluciones firmes 

y fuertes, no [meros] deseos, sino propósitos o determinaciones resueltos” –escribió 
White–.73 Haz que tus resoluciones sean compromisos para luchar contra tus tentaciones 
a pecar. Anota tus resoluciones. Sobre todo, resuelve que pasarás tu vida “como la de 
aquél que ha meditado en las cosas santas y celestiales”. Encomiéndate tú, tu familia y 
todo lo que posees a las manos de Dios con “dulce resignación”. 

Concluye con oración, acción de gracias y canto de salmos. “La meditación es el mejor 
comienzo para la oración, y la oración es la mejor conclusión para la meditación” –
escribió George Swinnock–. Watson dijo: “Rogad por vuestras meditaciones. La oración lo 

santifica todo; sin la oración, no son sino meditaciones inmundas; la oración afirma la 
meditación en el alma; la oración es un nudo al final de la meditación para que no se 

deslice; rogad que Dios guarde aquellas santas meditaciones en vuestra mente por 
siempre, para que su sabor habite en vuestros corazones”.74 

Agradece al Señor su asistencia en la meditación o, de lo contrario, advirtió Richard 
Greenham, “seremos zarandeados en nuestra siguiente meditación”.75 

Las versiones métricas de los Salmos son una gran ayuda para la meditación. Su forma 
métrica facilita la memorización. Como Palabra de Dios, son un tema apropiado para la 
meditación. Como “completa anatomía del alma” (Calvino), proporcionan abundante 
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material y guía para la meditación. Como oraciones (Sal. 72:20) y como acción de gracias 
(Sal. 118:1), son un vehículo apropiado para la meditación tanto como una manera 
adecuada de concluirla. Joseph Hall escribió que encontraba mucho consuelo al concluir 
sus oraciones levantando su “corazón y voz a Dios en el canto de uno o dos versículos de 
los Salmos de David –que responden a nuestra disposición y el tema de nuestra 
meditación–. De esta manera, el corazón concluye con mucha dulzura y 
contentamiento”.76 John Lightfoot añadió: “Cantar las alabanzas de Dios es la actividad 

más favorable para la meditación de las que realizamos en público. Ayuda a retener en el 
corazón el tema tratado. La oración y la audición pasan rápidamente de una frase a otra; 
el canto es más pausado”. 

Finalmente, no pases demasiado rápido de la meditación a la ocupación en las cosas de 

este mundo, no sea que, como advirtió Thomas Gouge, “apagues repentinamente el calor 
espiritual que, mediante este ejercicio, ha sido encendido en tu corazón”.77 Recuerda que 
una hora pasada en meditación “vale más que mil sermones”, dijo  Ussher, “y eso no es 
menoscabar la Palabra, sino honrarla”.78 

Los Temas de Meditación 

Los puritanos sugirieron diversos temas, objetos y materiales para la meditación. El 
número que sigue a cada entrada representa el número de escritores puritanos que he 
encontrado haber propuesto la meditación en ese tema. Esta lista sigue las fuentes 
tradicionales de la teología sistemática reformada. 

Prolegómenos 
La Palabra sagrada de Dios (3) 
La defensa del cristianismo (1) 

Teología propiamente dicha 
La naturaleza y atributos de Dios (7) 
Las obras y providencia de Dios (7) 

La gloria de Dios como principal fin del hombre (4) 
La majestad de Dios (3) 

Las misericordias de Dios (3) 
Dios como creador (2) 

Antropología 
La pecaminosidad del pecado y nuestro pecado personal (9) 
La corrupción y engaño del corazón (5) 
La caída en Adán y separación de Dios (4) 
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La vanidad del hombre (4) 
El valor e inmortalidad del alma (3) 
La fragilidad del cuerpo (2) 
La incertidumbre de las comodidades terrenales (1) 
El pecado de la codicia (1) 
El contraste entre Dios y el hombre (1) 

Cristología 

La pasión y muerte de Cristo (8) 
El amor de Cristo (5) 

La persona de Cristo (4) 
El misterio y maravilla del evangelio (4) 

Las naturalezas de Cristo (2) 
Los oficios de Cristo (2) 
La vida de Cristo (2) 
Los estados de Cristo (1) 

Soteriología y la vida cristiana 
Las promesas de Dios (7) 
El auto-examen para las evidencias experimentadas de la gracia (5) 
Los ricos privilegios de los creyentes (3) 
La gracia y persona del Espíritu Santo (3) 
Los beneficios de la fe (2) 
La santificación (2) 
La oración (2) 
Los mandamientos de Dios (2) 
Las amonestaciones y amenazas de Dios (2) 
El peligro de la apostasía (1) 

El pequeño número de los salvos (1) 
Los peligros espirituales (1) 

El amor, el gozo y la esperanza (1) 
El sabbat (1) 
La abnegación (1) 

Eclesiología 
Las ordenanzas de Dios (5) 

La Cena del Señor (4) 
El bautismo (2) 
La audición y lectura de la Palabra (2) 
Las alegrías y penas de la Iglesia (1) 

Escatología 
El cielo (10) 
La muerte (8) 
El juicio (7) 
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El infierno (7) 
La eternidad (5) 

Los puritanos llamaron a estos temas las llanas, poderosas y útiles verdades de Dios. 
Algunos puritanos, como Joseph Hall, ofrecieron listas más detalladas que otros. Hall 

enumeró ochenta y siete temas sobre los que meditar, y redactó un párrafo para cada uno 
de ellos sobre cómo hacerlo. Éstos incluyen: 

La fama y la grandeza, la ignorancia, la depravación, la vida santa, los chismes, las 
malas compañías, las promesas de Dios, el amor al mundo, las compañías, el cielo 
y la tierra, el trabajo y el dolor, las riquezas, el cielo y el infierno, la muerte, la 
aflicción, la guerra santa, el pecado, el éxito, el crecimiento en gracia, el orgullo, el 
odio al pecado, el prejuicio, la codicia, la oración, el amor, la blasfemia, la nobleza, 

la oración, la tentación, el uso de los medios, la adoración, la felicidad, la 
obediencia, el arrepentimiento, la ambición, la vanidad, la brevedad de la vida, el 
auto-examen, la adversidad, la aflicción, la fe y la filosofía, el placer, el pecado, los 
amigos fieles, el cisma y la verdad, el sufrimiento y la preocupación, el temor, el 
pagano y el cristiano, la luz del ojo, la mente y el corazón, la religión sincera, 
dañarnos a nosotros mismos, el corazón y la lengua, el uso del tiempo, los 
cuidados, la providencia, el amor, el descontento, la amistad, el negocio, la 
reprobación, la envidia, los placeres mundanos, seguir los buenos ejemplos, el 
tiempo, el disfrute, las buenas obras, la fidelidad, la necedad, hacer el bien, la vida 
ermitaña, una vida feliz, la corrección celestial, el hambre celestial, el 
arrepentimiento, la guerra espiritual, la fuerza en medio de las pruebas, la 
mentalidad celestial, la humildad, la muerte, el sentido de la vida, el bien que 
procede del mal, la locura, y la propia práctica de la meditación.79 

Claramente, los puritanos creían que se debía atender a unos temas más que a otros. Esto 
llevó a John Owen a decir: “Si he observado algo por experiencia, es esto: un hombre 

puede conocer la medida de su crecimiento y declive en gracia conforme a sus 
pensamientos y meditaciones en la persona de Cristo, y la gloria del reino de Cristo, y su 

amor”. 

Para los puritanos, probablemente, el tópico m importante para la meditación era el cielo 
–el lugar donde Dios es supremamente conocido, adorado y disfrutado, donde Cristo está 
sentado a la diestra del Padre, y donde los santos se regocijan mientras son transformados 
de gloria en gloria–. “La meditación es la vida de la mayoría de los otros deberes, y la vista 
del cielo es la vida de meditación” –escribió Baxter–.80 El cielo fue el tema supremo para la 
meditación por estas tres razones: 
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anterior. 

80 The Saints’ Everlasting Rest, 702. 
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• Cristo está en el cielo ahora, y nuestra salvación consiste en la unión con Cristo a 
través del Espíritu Santo. Él es nuestra sabiduría, justicia, santificación y 
redención. Cristo, el centro del cielo, debiera ser el centro de toda nuestra fe, 
esperanza y amor. 

• Sólo podemos vivir como cristianos en el presente siglo malo si tenemos la mente 
de Cristo, es decir, si tenemos una mente genuinamente celestial, viendo nuestra 
tierra y este siglo desde la perspectiva del cielo. 

• El cielo es la meta de nuestro peregrinaje. Somos peregrinos en la tierra, viajando 
en fe, esperanza y amor hacia el cielo para estar con Cristo.81 

Los puritanos enseñaron que las meditaciones sobre el cielo y otros temas tienen 
prioridad en tres ocasiones. En primer lugar, es necesaria una meditación especial en 
conjunción con la adoración, particularmente con respecto al sermón. “Dios requiere de ti 
que oigas los sermones, requiere de ti que medites en los sermones que oyes” –escribió 
Calamy–.82 Como escribió James Ussher: “Todo sermón no es sino una preparación para la 

meditación”.83 

Los buenos sermones no sólo informan a la mente con sana doctrina, sino que también 

estimulan los afectos. Hacen que la voluntad se vuelva del pecado, y tienda al amor de 
Dios y del prójimo. La meditación aumenta y encamina de la mente al corazón los afectos 
despertados por la Palabra de Dios. Cuando la gente deja de meditar en los sermones, 
deja de beneficiarse de ellos. 

Richard Baxter escribió: “¿Por qué se pierde tanta predicación entre nosotros, y los 
profesantes pueden ir de sermón en sermón y nunca se cansan de oír o leer y, sin 
embargo, tienen almas tan lánguidas y hambrientas? No conozco ninguna otra causa más 
cierta ni mayor que su ignorancia e inconsiderada negligencia de la meditación”. Algunos 
oidores tienen anorexia espiritual –dijo Baxter– porque “no tienen apetito ni digestión”, 
pero otros tienen bulimia espiritual –“tienen apetito pero no digestión–”.84 

Los puritanos bien concienciados a menudo tomaban notas de sermones para ayudar a 
facilitar la meditación. En mi propia congregación, una anciana cristiana decidió emular 

esta práctica. Cada sabbat por la noche pasaba una hora sobre sus rodillas con notas de 
los sermones del día, orando y meditando a su manera mediante ellos. A menudo sentía 
que ésta era la mejor parte de su sabbat. 

                                                             
81 Toon, From Mind to Heart, 95–96. Para considerar cómo meditar sobre el cielo, véase White, A Method and 

Instructions for the Art of Divine Meditation, 281–94; Baxter, The Saints’ Everlasting Rest, 620–52; The Select Works of 

Thomas Case, 1–232 (second book). 

82 The Art of Divine Meditation, 4. 

83 A Method for Meditation, 49. 

84 The Saints’ Everlasting Rest, 549–50. 
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En segundo lugar, para recibir adecuadamente el sacramento de la cena del Señor, se 
espera que el creyente medite en el Señor Jesús como el sacrificio por su pecado. Como 
escribió Thomas White: “Medita en tus deberes preparatorios, concomitantes y 
subsiguientes: Medita en el amor de Dios el Padre, en el amor de Dios el Hijo, Jesucristo; 
considera la excelencia de su persona, la magnitud de sus sufrimientos, y cuán válidos son 
para las satisfacción de la justicia de Dios; y, de la misma manera, considera la excelencia, 
naturaleza y utilidad del sacramento”.85 

Calamy enumeró doce temas para la meditación durante el sacramento: “el gran y 
maravilloso amor de Dios el Padre al dar a Cristo; el amor de Cristo al darse a sí mismo; la 

maldad del pecado; la excelencia de esta fiesta sacramental; tu propia indignidad; tus 
carencias y necesidades espirituales; la condición maldita de un receptor indigno; la 

condición feliz de quienes vienen dignamente; los elementos sacramentales [pan y vino]; 
las acciones sacramentales [cómo representan a Cristo las acciones del ministro], las 
promesas sacramentales; qué retribución hacer a Cristo [por el don de su Cena]”.86 
Algunos teólogos puritanos, como Edward Reynolds, escribieron tratados enteros para 
ayudar a los creyentes durante la cena del Señor.87 John Owen mostró cómo la 

preparación para la cena del Señor implicaba meditación, examen, súplica y 
expectación.88 Se esperaba de todo creyente que participara de esta preparación.89 

En tercer lugar, cada sabbat era una ocasión especial para la meditación. Era un tiempo de 
nutrición espiritual para los temerosos de Dios, que se aprovisionaban de bienes 
espirituales para la semana que venía. De ahí que el sabbat fuera cariñosamente llamado 
“el día de mercado para el alma”. 

Finalmente, puritanos como Nathanael Ranew, que escribió extensamente sobre la 
meditación, dieron diversas direcciones a los creyentes, dependiendo de su madurez 
espiritual. Ranew escribió capítulos para “jóvenes cristianos recién convertidos”, 
“cristianos más maduros y mayores”, y para “cristianos ancianos”. Cuanto mayor fuera el 

cristiano, mayor expectación había de meditaciones más profundas.90 

Los Beneficios de la Meditación 

                                                             
85 A Method and Instructions for the Art of Divine Meditation , 88. 

86 The Art of Divine Meditation, 88–96. Cf. The Works of Thomas Manton, 17:288–97. 

87 “Meditation on the Holy Sacrament of the Lord’s Last Supper,” in The Whole Works of the Right Rev. Edward 

Reynolds (Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1999), 3:1–172. 

88 The Works of John Owen, 9:558–63. 

89 Cf. Catecismo mayor de Westminster, preguntas 171, 174, 175. 

90 Solitude Improved by Divine Meditation (Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1995), 280–321. 
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Los puritanos dedicaron muchas páginas a los beneficios, excelencias, utilidad, ventajas y 
mejoras de la meditación. Éstos son algunos de tales beneficios: 

• La meditación nos ayuda a centrarnos en el Dios trino, amarlo y disfrutarlo en 
todas sus personas (1 Juan 4:8) –intelectual, espiritual y estéticamente–. 

• La meditación ayuda a aumentar el conocimiento de la verdad sagrada. “Quita el 
velo de la faz de la verdad” (Prov. 4:2). 

• La meditación es “la nodriza de la sabiduría”, pues promueve el temor de Dios, que 
es el principio de la sabiduría (Prov. 1:8). 

• La meditación aumenta nuestra fe, ayudándonos a confiar en el Dios de las 

promesas en todos nuestros problemas espirituales, y en el Dios de la providencia 
en todos nuestros problemas externos.91 

• La meditación potencia nuestros afectos. Watson llamó la meditación “los 
bramidos de los afectos”. Dijo: “La meditación incuba los buenos afectos, como la 
gallina sus polluelos al sentarse sobre ellos. Encendemos el afecto sobre este fuego 
de la meditación” (Sal. 39:3).92 

• La meditación fomenta el arrepentimiento y la reforma de vida (Sal. 119:59; Ez. 
36:31). 

• La meditación es un gran amigo de la memoria. 

• La meditación nos ayuda a ver la adoración como una disciplina a cultivar. Nos 
hace preferir la casa de Dios a nuestra propia casa. 

• La meditación transfunde la Escritura a la textura del alma. 

• La meditación es una gran ayuda a la oración (Sal. 5:1). Afina el instrumento de la 
oración antes de la oración. 

• La meditación nos ayuda a oír y leer la Palabra con verdadero beneficio. Hace que 
la palabra esté “llena de vida y energía para nuestras almas”. William Bates 
escribió: “Oír la Palabra es como la ingestión y, cuando meditamos sobre la 
Palabra, esto es la digestión. Y esta digestión de la Palabra mediante la meditación 
produce cálidos afectos, celosas resoluciones y santas acciones”.93 

                                                             
91 Calamy, The Art of Divine Meditation, 40–42. 

92 The Sermons of Thomas Watson, 256. 

93 The Whole Works of the Rev. W. Bates, 3:131. 
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• La meditación sobre los sacramentos ayuda a nuestras “gracias a ser mejores y más 
fuertes”. Ayuda a la fe, la esperanza, el amor y la humildad, y numerosos consuelos 
espirituales florecen en el alma. 

• La meditación acentúa la maldad del pecado. “Agrupa todas las armas y reúne 

todas las fuerzas de los argumentos para hacer sentir el peso del pecado en nuestro 
corazón” –escribió Fenner–.94 Thomas Hooker dijo: “La meditación afila el aguijón 
y la fuerza de la corrupción, para que penetre más imperiosamente”.95 Es un 

“fuerte antídoto contra el pecado” y “una cura de la codicia”. 

• La meditación nos capacita para “desempeñar los deberes religiosos, porque 
transmite al alma el vivo sentido y sentimiento de la bondad de Dios, así que el 
alma es alentada al deber”.96 

• La meditación ayuda a prevenir pensamientos vanos y pecaminosos (Jer. 4:14; Mt. 
12:35). Ayuda a apartarnos de este presente siglo malo. 

• La meditación proporciona recursos internos de los que beneficiarnos, incluyendo 

dirección para la vida diaria (Prov. 6:21–22). 

• La meditación nos ayuda a perseverar en la fe. Mantiene nuestros corazones 

“sabrosos y espirituales en medio de todas nuestras ocupaciones externas y 
mundanas” –escribió William Bridge–.97 

• La meditación es una poderosa arma para prevenir a Satanás y la tentación (Sal. 

119:11, 15; 1 Jn. 2:14). 

• La meditación proporciona alivio en las aflicciones (Is. 49:15–17; He. 12:5). 

• La meditación nos ayuda a beneficiar a los demás con nuestra comunión y consejo 
espirituales (Sal. 66:16; 77:12; 145:7). 

• La meditación promueve la gratitud por todas las bendiciones derramadas sobre 
nosotros por Dios a través de su Hijo. 

• La meditación glorifica a Dios (Sal. 49:3).98 

En resumen, como escribió Thomas Brooks: “La meditación es el alimento de vuestras 
almas; es el mismo estómago y calor natural por los que las verdades espirituales son 

                                                             
94 The Use and Benefit of Divine Meditation, 3. 

95 The Application of Redemption, 217. 

96 The Whole Works of the Rev. W. Bates, 3:135. 

97 The Works of the Rev. William Bridge, 3:133. 

98 Cf. The Whole Works of the Rev. Oliver Heywood, 2:276–81. 
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digeridas. Un hombre vivirá sin su corazón cuando sea capaz de sacar provecho de lo que 
lee sin la meditación... No es el que más lee, sino el que más medita, el que demostrará 
ser el cristiano más selecto, dulce, sabio y fuerte”.99 

Los Obstáculos de la Meditación 

Los líderes puritanos con frecuencia advirtieron al pueblo de los impedimentos para la 
meditación. Presentamos, a continuación, un resumen de sus respuestas a tales 
obstáculos: 

Obstáculo #1: Ineptitud o ignorancia. Los tales dicen que “no pueden concentrar sus 
pensamientos en un objeto”. Sus “pensamientos son ligeros como una pluma, llevados 

de aquí para allá”. 

Respuesta: La incapacidad, la ignorancia y los pensamientos errantes no ofrecen exención 

del deber. Tu “pérdida de la capacidad” no supone la “pérdida del derecho” de Dios. La 
verdad sea dicha: probablemente eres inepto porque has descuidado la meditación y 
no has amado la verdad. “Las indisposiciones pecaminosas no anulan nuestros 
compromisos con Dios, como la borrachera de un siervo no le excusa del trabajo” –
escribió Manton–.100 Remedia tu mal obteniendo “una buena provisión de 

conocimiento santificado”, y mediante el “constante ejercicio” de este conocimiento, 
apoyándote todo el tiempo en la asistencia del Espíritu Santo. Encontrarás que la 
meditación se hace más fácil y dulce a su debido tiempo. 

Obstáculo # 2: Ocupación. Los tales dicen que “están tan asediados por las ocupaciones 
de este mundo que no pueden pasar tiempo en este deber con solemnidad y seriedad”. 

Respuesta: La verdadera religión no es cumplida meramente en el tiempo de ocio. La 
mucha ocupación debería movernos a más meditación ya que, entonces, tendremos 

más necesidades que traer ante Dios y sobre las que meditar. 

Obstáculo # 3: Letargo espiritual. Los tales admiten que, aunque tengan buenas 
intenciones, su alma es propensa a distraerse de la meditación. 

Respuesta: Mateo 11:12 dice que el cielo es la recompensa de “los violentos [que] lo 
arrebatan”. ¿Por qué eres perezoso para las atenciones espirituales, que pueden 
producir recompensas eternas, cuando no eres perezoso para atender al trabajo 
secular de este mundo, que sólo reporta recompensas temporales? “El sueño 
[espiritual] hará vestir vestidos rotos” (Prov. 23:21). Como dijo Manton: “Es mejor 

acarrearse males que sufrir males, y estar atados con las cuerdas del deber que con las 
cadenas de las tinieblas”.101 
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Obstáculo #4: Placeres y amistades mundanos. Los tales dicen que no quieren ser justos 
es demasía y, en consecuencia, no desean abandonar los vanos entretenimientos y 
amigos. 

Respuesta: “Los placeres del mundo perturban nuestras almas e incapacitan nuestros 

cuerpos para los deberes de la meditación... Recuerda esto: la dulzura de la religión es 
incomparablemente mayor que los placeres del sentido” –escribió Bates–.102 

Obstáculo # 5: Adversidad del corazón. Los tales dicen que no les gusta estar atados a 
una tarea tan difícil. Cargados con la culpa, temen estar a solas con Dios. 

Respuesta: “Lava tu conciencia mediante la sincera aplicación de la sangre de Cristo” –
aconsejó Manton– y, entonces, átate a los medios de gracia, incluyendo la meditación 
(Sal. 19:14).103 

Las consecuencias de omitir la meditación son serias, advirtió Calamy. Conduce a la 
dureza de corazón. ¿Por qué hacen tan poca impresión sobre nosotros las promesas y 
amenazas de Dios? Porque no meditamos en ellas. ¿Por qué somos tan ingratos con Dios 

por sus bendiciones? ¿Por qué no producen frutos piadosos en nuestras vidas su 
providencia y aflicciones? ¿Por qué no nos beneficiamos de la Palabra y los sacramentos? 

¿Por qué somos tan críticos con los demás? ¿Por qué nos preparamos tan débilmente para 
la eternidad? ¿No es debido, en gran medida, a nuestra falta de meditación? 104 

Debemos disciplinarnos para meditar. La mayoría de pastores puritanos lo dijeron. Sin 
embargo, poca gente en comparación, incluso en tiempos puritanos, vio esto como un 
deber. “Muchos son turbados” –escribió Baxter– “si omiten un sermón, un ayuno, una 
oración en público o privado y, sin embargo, nunca se turban por haber omitido la 
meditación, quizás durante toda su vida hasta este mismo día”.105 

Conclusión: la Meditación como Auto-examen 

La meditación puritana era más que un particular medio de gracia. Era un método 
comprensivo de devoción puritana –un arte bíblico, doctrinal, experimental y práctico–. 
Su teología fue paulina, agustiniana y calvinista. Su temática fue sacada del libro de la 
Escritura, el libro de la creación y el libro de la conciencia. Como dijo William Bridge: “La 
meditación es la aplicación vehemente o intensa del alma a alguna cosa, sobre la que la 
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mente del hombre reflexiona, se detiene y se aferra, para su propio provecho y beneficio” 
que, a su vez, conduce a la gloria de Dios.106 

Típicamente, los puritanos concluyeron sus tratados sobre la meditación llamando a los 
lectores al auto-examen, que consiste en: 

(1) Prueba 

• ¿Están motivadas tus meditaciones por el ejercicio de una “fe viva”? La verdadera 
meditación es inseparable del ejercicio de la fe. ¿Meditas alguna vez como describe 

Samuel Ward?: “Estimula tu alma [en la meditación] para conversar con Cristo. 
Considera qué promesas y privilegios crees habitualmente y, entonces, piensa en 

ellos realmente, pásalos por debajo de la lengua, mastícalos hasta que sientas 
alguna dulzura en el paladar de tu alma. Míralos en conjunto y por separado. Unas 
veces, reflexiona sobre uno y, otras, sobre otro en mayor profundidad. Esto es lo 
que el Esposo llama caminar por los jardines y comer de los frutos, que en 
términos llanos yo llamo usar la fe y vivir por fe”.107 

• “¿Producen estos pensamientos espirituales en tu corazón santidad en tu vida? 
Recuerda: “Estar cansado de los pensamientos de Dios es degenerar en diablos” (cf. 

Santiago 2:19).108 

(2) Corrección o exhortación 

• Al incrédulo: Cuando Dios te hizo una criatura racional, ¿pretendía que usases tus 
pensamientos con propósitos egoístas y pecaminosos? ¿Por qué no está Dios en 
todos tus pensamientos? “¿No tienen un Dios y un Cristo en que pensar? ¿Y no son 
la salvación por Él y la gloria eterna dignas de tus pensamientos más escogidos? 
Tienes suficientes pensamientos y dedicación para otras cosas –para cosas bajunas, 

para puerilidades–, y ¿por qué no para Dios y la Palabra de Dios?” –preguntó 
Manton–.109 

• Al creyente: Descuidar la meditación debería “ocasionarnos temor y dolor”. ¡Cuán 
degradante es para Dios cuando volvemos nuestra meditación de Él a objetos 
pecaminosos! Si el granjero medita sobre su tierra, el médico sobre sus pacientes, 
el abogado sobre sus casos, el almacenero sobre su mercancía, ¿no deberían los 
cristianos meditar sobre su Dios y Salvador?110 
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Los puritanos nos dirían: “Si continúas descuidando la meditación, se apagará o destruirá 
tu amor por Dios. Se hará desagradable pensar en Dios. Quedarás expuesto al pecado, de 
modo que lo veas como un placer. Te dejará vulnerable y frágil ante pruebas y tentaciones 
de toda clase. En resumen, te hará caer de Dios”.111 

“Ningún deber santo vendrá a nosotros” –escribió Ranew–: “Nosotros debemos ir a 
ellos”.112 Atendamos a la exhortación de Watson: “Si la has descuidado anteriormente, 
lamenta tu descuido y comienza ahora a tomar consciencia de ella: enciérrate con Dios (al 

menos una vez al día) mediante la meditación santa. Asciende esta colina y, cuando hayas 
alcanzado la cima, verás una perspectiva despejada: Cristo y el cielo ante ti. Permíteme 

traerte a consideración aquel dicho de Bernardo: ‘Oh santo, ¿no sabes que Cristo tu 
marido es tímido y no se mostrará familiar en compañía? Retírate mediante la meditación 

a tu habitación, o al campo, y allí tendrás los abrazos de Cristo’ ”.113 

EL USO DIDÁCTICO DE LA LEY 

Guárdame de falsedad, tu ley, en gracia habite conmigo; 
El camino de la fidelidad escojo, Tus preceptos son mi guía. 

Me aferro a tu verdad, oh Señor; de la vergüenza líbrame; 
En alegre obediencia viviré, por la fuerza por ti otorgada.1 

La ley de Dios, directa o indirectamente, trata al mundo y la vida de todo individuo. 
Los teólogos protestantes han escrito mucho sobre las diversas aplicaciones y usos de la 
ley en la vida de sociedad en general y en las vidas individuales de incrédulos y cristianos. 
La teología protestante clásica propone un triple uso de la ley: el usus primus (“uso 
primero”), o uso civil de la ley en la vida y asuntos de estado y sociedad; el usus secundus 
(“uso segundo”), o uso evangelizador de la ley como maestra del pecado en la experiencia 

o proceso de conversión a Dios; y el usus tertius (“uso tercero”) o uso didáctico de la ley 
como regla de una obediencia de gratitud por parte del cristiano.2 Es este último o tercer 
uso de la ley el que inspira la oración del salmista antes citada, pues él sabe que sólo la ley 
de Dios puede dirigirle mientras se esfuerza por vivir, “en alegre obediencia”, como hijo 
de Dios. 
                                                             
111 Edmond Smith, A Tree by a Stream: Unlock the Secrets of Active Meditation (Ross-shire, Scotland: Christian 
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112 Solitude Improved by Divine Meditation, 33. 

113 The Sermons of Thomas Watson, 241–43. 
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Este capítulo resume brevemente los dos primeros usos de la ley, para examinar su tercer 
uso en el contexto apropiado de la santificación, que necesariamente implica una 
obediencia de gratitud a Dios por su omniabarcadora salvación en Jesucristo. El creyente 
que es justificado por la sola fe, y se adhiere al principio de la “sola Escritura” (sola 
scriptura), con gratitud y de todo corazón confiará y obedecerá al Señor. Esta respuesta 
de obediencia agradecida es analizada en un estudio del mandamiento más controvertido 
de la ley –santificar el día de reposo–. Todo esto nos capacita para sacar varias 

conclusiones significantes sobre el cristiano en su relación con el tercer uso de la ley. 

Los Tres Usos de la Ley 

El uso civil de la ley 

El primer uso de la ley es su función en la vida pública, como guía para el magistrado civil, 
en el cumplimiento de su tarea como ministro de Dios en las cosas pertenecientes al 
estado. Se requiere del magistrado que premie el bien y castigue el mal (Ro. 13:3–4). Nada 
puede ser más esencial para esta labor que un patrón fiable de lo correcto y lo incorrecto, 

lo bueno y lo malo. Y no se puede encontrar un patrón mejor que la ley de Dios. 

Aquí los reformadores protestantes estuvieron en completo acuerdo. Respecto a la 

restricción del pecado, Martín Lutero escribe en su Lectures on Galatians (3:19): “El 
primer entendimiento y uso de la ley es restringir a los malvados... Esta restricción cívica 
es extremadamente necesaria y fue instituida por Dios, tanto por causa de la paz pública 
como por causa de la preservación de todo, pero especialmente para impedir que el 
progreso del evangelio fuera entorpecido por los tumultos y sediciones de los hombres 
salvajes”.3 Juan Calvino conviene con él: 

El...cometido de la Ley es que aquéllos que nada sienten de lo que es bueno y justo, 
sino a la fuerza, al oír las terribles amenazas que en ella se contienen, se repriman 
al menos por temor de la pena. Y se reprimen, no porque su corazón se sienta 
interiormente tocado, sino que si se hubiera puesto un freno a sus manos para que 

no ejecuten la obra externa y contengan dentro se maldad, que de otra manera 
dejarían desbordarse.4 

El uso civil de la ley está profundamente arraigado en las Escrituras (más concretamente 
en Romanos 13:1–7) y en una doctrina realista de la naturaleza humana caída. La ley nos 
enseña que los poderes que hay están ordenados por Dios para administrar justicia –
justicia que necesariamente incluye ser un terror para los hacedores de iniquidad–. Los 
poderes que hay llevan la espada; poseen un derecho de castigo divinamente otorgado e 
incluso, en última instancia, de castigo capital (v. 3–4). 
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El primer uso de la ley, sin embargo, no sólo sirve para impedir que la sociedad se suma 
en el caos; también sirve para promover la justicia: “Exhorto ante todo, a que se hagan 
rogativas, oraciones, peticiones y acciones de gracia, por todos los hombres; por los reyes 
y por todos los que están en eminencia, para que vivamos quieta y reposadamente en toda 
piedad y honestidad” (1 Tim. 2:1–2). Los “poderes superiores” no sólo deben esforzarse por 
disuadir el mal, sino también por proporcionar un contexto pacífico en el que el 
evangelio, la piedad y la honestidad puedan prosperar. Este deber obliga al estado –creían 

los reformados– a preservar ciertos derechos, como libertad de culto, libertad para 
predicar y libertad para observar el día del Señor. 

Las implicaciones del primer uso de la ley para el cristiano son ineludibles. Debe respetar 
y obedecer al Estado siempre que el Estado no ordene lo que Dios prohíbe o prohíba lo 

que Dios ordena. En todos los demás casos, la desobediencia civil es ilegítima. Resistir a la 
autoridad es resistir el mandato de Dios: “Y los que resisten, acarrean condenación para sí 
mismos” (Ro. 13:2). Afirmar esto es crucial en nuestro día, en el que incluso los cristianos 
son propensos a ser arrebatados por un espíritu mundano de rebelión y desprecio a la 
autoridad. Hemos de oír y atender a lo que escribe Calvino: 

El primer deber y obligación de los súbditos para con sus superiores es tener en 
gran estima y reputación su estado, reconociéndolo como una comisión confiada 
por Dios; y por esta razón deben honrarlos y reverenciarlos como vicarios y 
lugartenientes que son de Dios... [Incluso] un hombre perverso e indigno de todo 
honor, si es revestido de la autoridad pública, tiene en sí, a pesar de todo, la misma 
dignidad y poder que el Señor por su Palabra ha dado a los ministros de su 
justicia.5 

Por supuesto, esto no implica que el creyente renuncie a su derecho a criticar o incluso 
condenar la legislación que se desvía de los principios de la Escritura. Lo que quiere decir 
es que una parte significativa de nuestro “adornar la doctrina de Dios” comprende nuestra 

voluntaria sujeción a la autoridad legítima en cada esfera de la vida –ya sea en el hogar, la 
escuela, la Iglesia o el Estado–. 

El uso evangélico de la ley6 

Ejercida por el Espíritu de Dios, la ley moral también cumple una función crucial en la 
experiencia de conversión; disciplina, educa, declara culpable, maldice. La ley no sólo 

expone nuestra pecaminosidad; también nos condena, pronuncia una maldición sobre 
nosotros, nos declara sujetos a la ira de Dios y los tormentos del infierno. “Maldito todo 

aquél que no permaneciere en todas las cosas escritas en el libro de la ley, para hacerlas” 
(Ga. 3:10). La ley es un duro capataz; no conoce la misericordia; nos aterroriza, nos 
despoja de toda nuestra justicia y nos conduce al fin de la ley, Jesucristo, que es nuestra 

                                                             
5 Institución 4.20.22, 25. 

6 Luther’s Works 26:148, 150. 
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única justicia aceptable para con Dios. “De manera que la ley ha sido nuestro ayo, para 
llevarnos a Cristo, a fin de que fuésemos justificados por la fe” (Ga. 3:24). No que la ley 
misma pueda llevarnos a un conocimiento salvífico de Dios en Cristo; antes bien, el 
Espíritu Santo usa la ley como un espejo para mostrarnos nuestra impotencia y nuestra 
culpabilidad, para hacernos esperar sólo en la misericordia e inducir el arrepentimiento, 
creando y sustentando el sentido de necesidad espiritual del cual nace la fe en Cristo. 

Aquí también, Lutero y Calvino ven con los mismos ojos.7 Escritos típicos de Lutero son 

sus comentarios a los Gálatas 2:17: 

El uso y objetivo propios de la ley es hacer culpables a quienes están satisfechos y 
en paz, para que vean que están en peligro de pecado, ira y muerte, para que se 
aterroricen y desesperen, palideciendo y estremeciéndose ante el ruido de una hoja 

(Lev. 26:36)... Si la ley es ministro de pecado, se sigue que también es ministro de 
ira y muerte. Pues, al igual que la ley revela el pecado, también arroja la ira de Dios 
contra el hombre y lo amenaza de muerte.8 

Calvino no es menos intenso: 

[La ley] advierte, informa, convence, y por último condena a todo hombre con su 

propia justicia. Pero cuando se ve forzado a examinar su modo de vivir conforme a 
la balanza de la Ley de Dios, dejando a un lado las fantasías de una falsa justicia 
que había concebido por sí mismo, ve que está muy lejos de la verdadera santidad; 
y, por el contrario, cargado de vicios, de los que creía estar libre... Así que la Ley es 
como un espejo en el que contemplamos primeramente nuestra debilidad, luego la 

iniquidad que de ella se deriva, y finalmente la maldición que de ambas procede; 
exactamente igual que vemos en un espejo los defectos de nuestra cara.9 

Este uso de la ley de declarar culpable es también crucial para la santificación del 
creyente, pues sirve para impedir la resurrección de la auto-justicia –aquella impía auto-
justicia que siempre tiende a reafirmarse incluso en el mayor de los santos–. El creyente 
continúa viviendo bajo la ley como penitencia vitalicia. 

Esta función represora de la ley jamás implica que la justificación del creyente sea 

disminuida o anulada. Desde el momento de la regeneración, su condición ante Dios es 
segura e irrevocable. Es una nueva creación en Cristo Jesús (2 Co. 5:17). Jamás puede 
regresar a un estado de condenación ni perder su condición de hijo. No obstante, la ley 

expone cada día la permanente pobreza de su santificación. Aprende que hay semejante 
ley en sus miembros que cuando quiere hacer el bien, el mal está presente en él (Ro. 7:21). 

                                                             
7 Institución 2.7.6–7. 

8 Luther’s Works 26:148, 150. 

9 Institución 2.7.6–7. 
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Debe condenarse reiteradamente, deplorar su miseria y clamar todos los días por nuevas 
aplicaciones de la sangre de Jesucristo que limpia de todo pecado (Ro. 7:24; 1 Jn. 1:7, 9). 

El uso didáctico de la ley 

El uso tercero o didáctico de la ley dirige la vida diaria del cristiano. En las palabras del 
Catecismo de Heidelberg, la ley instruye al creyente sobre cómo expresar gratitud a Dios 
por la liberación de todo su pecado y miseria (Pregunta 2). El tercer uso de la ley es una 
cuestión que ocupa un rico capítulo de la historia de la doctrina reformada. 

• Felipe Melanchthon (1497–1560) 

La historia del tercer uso de la ley comienza con Felipe Melanchthon, el colaborador y 
mano derecha de Lutero. Ya en 1521, Melanchthon había plantado la semilla cuando 
afirmó que “los creyentes hacen uso del decálogo” para asistirlos en la mortificación de la 
carne.10 En un sentido formal, aumentó el número de funciones o usos de la ley de dos a 
tres, por primera vez, en una tercera edición de su obra sobre Colosenses publicada en 
153411 –dos años antes de que Calvino produjera la primera edición de su Institución–. 
Melanchthon argumentó que la ley coerce (primer uso), aterroriza (segundo uso) y 
requiere obediencia (tercer uso). “La tercera razón para retener el decálogo” –escribe– “es 
que se requiere obediencia”.12 

En 1534, Melanchthon estaba usando la naturaleza forense de la justificación como base 
para establecer la necesidad de las buenas obras en la vida del creyente. 13 Argumentó que, 

aunque la primera y principal justicia del creyente es su justificación en Cristo, hay 
también una segunda justicia –la justicia de una buena conciencia, que, no obstante su 

imperfección, aún es agradable a Dios, ya que el propio creyente está en Cristo. 14 La 
conciencia del creyente, hecha buena por declaración divina, debe continuar usando la 

ley para agradar a Dios, pues la ley revela la esencia de la voluntad de Dios y proporciona 
el marco de la obediencia cristiana. Afirmó que esta “buena conciencia” es una “gran y 
necesaria santa consolación”.15 Como Timothy Wengert afirma, sin duda fue animado a 

enfatizar la conexión entre una buena conciencia y las buenas obras por su deseo de 
defender a Lutero y otros protestantes de la acusación de que negaban las buenas obras, 

                                                             
10 The Loci Communes of Philip Melanchthon [1521], trad. Charles Leander Hill (Boston: Meador, 1944), 234. 

11 Scholia in Epistolam Pauli ad Colossense iterum ab authore recognita (Wittenberg: J. Klug, 1534), XLVIII 

r, LXXXII v–LXXXIII v. 

12 Ibid., XCIIII v. 

13 Ibid., XVII r. 

14 Ibid., XC v. 

15 Ibid., L v. 
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sin robar, al mismo tiempo, a la conciencia la consolación del evangelio. Melanchthon, así 
pues, ideó un modo de hablar de la necesidad de obras para el creyente excluyendo su 
necesidad para la justificación.16 Wengert concluye que, argumentando desde la 
necesidad de saber cómo somos perdonados hasta la necesidad de obedecer a la ley y de 
saber cómo agrada a Dios esta obediencia, Melanchthon logró colocar la ley y la 
obediencia en el centro de su teología.17 

• Martín Lutero (1483–1546) 

A diferencia de Melanchthon, que procedió a codificar el tercer uso de la ley en las 
ediciones de 1535 y 1555 de su obra cumbre sobre doctrina cristiana, 18 Lutero jamás vio la 
necesidad de comprender formalmente un tercer uso de la ley. Los eruditos luteranos, sin 
embargo, han debatido extensamente si Lutero enseñaba, de hecho, aunque no de 
nombre, un tercer uso de la ley.19 Baste decir que Lutero abogaba que, aunque el cristiano 
no está “bajo la ley”, esto no debería entenderse como si estuviese “sin la ley”. Para Lutero, 
el creyente tiene una actitud diferente hacia la ley. La ley no es una obligación, sino un 

deleite. El creyente es alegremente movido hacia la ley de Dios por el poder del Espíritu. 
Se conforma a la ley libremente, no por causa de las demandas de la ley, sino por causa de 
su amor a Dios y su justicia.20 Puesto que, en su experiencia, el pesado yugo de la ley es 
reemplazado por el ligero yugo de Cristo, hacer lo que la ley ordena se convierte en una 
acción alegre y espontánea. La ley conduce a los pecadores a Cristo, por medio del cual 

“se convierten en hacedores de la ley”.21 Además, puesto que sigue siendo pecador, el 

                                                             
16 Timothy Wengert, Law and Gospel: Philip Melanchthon’s Debate with John Agricola of Eisleben over 

Poenitentia (Grand Rapids: Baker, 1997), 200–204. 

17 Ibid., 205–206. 

18 Melanchthon on Christian Doctrine (Loci communes 1555), trans. and ed. Clyde L. Manschreck (Oxford: 

University Press, 1965), 127. 

19 Cf. Hans Engelland, Melanchthon, Glauben und Handeln (Munich: Kaiser Verlag, 1931); Werner Elert, “Eine 

theologische Falschung zur Lehre vom tertius usus legis,” Zeitschrift für Religions- und Geistesgeschichte 1 

(1948):168–70; Wilfried Joest, Gesetz und Freiheit: Das Problem des tertius usus legis bei Luther und die neutestamentliche 

Parainese (Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1951); Hayo Gerdes, Luthers Streit mit den Schwarmern um das 

rechte Verständnis des Gesetzes Mose (Göttingen: Gottiner Verlagsanstalt, 1955), 111–116; Gerhard Ebeling, 

Luther: An Introduction to His Thought , trans. R. A. Wilson (Philadelphia: Fortress, 1970); Eugene F. Klug, 

“Luther on Law, Gospel, and the Third Use of the Law,” The Springfielder 38 (1974):155–69; A.C. George, 

“Martin Luther’s Doctrine of Sanctification with Special Reference to the Formula Simul Iustus et Peccator: A 

Study in Luther’s Lectures on Romans and Galatians” (Th.D. dissertation, Westminster Theological 

Seminary, 1982), 195–210. 

20 Cf. Paul Althaus, The Theology of Martin Luther, trans. Robert Schultz (Philadelphia: Fortress, 1966), 267. 

21 Luther’s Works 26:260. 
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cristiano necesita la ley para dirigir y regular su vida. Así pues, Lutero puede afirmar que 
la ley que sirve como “palo” (es decir, como vara –segundo uso–) que Dios usa para 
golpearlo y llevarlo a Cristo, es simultáneamente un “palo” (es decir, un bastón –que 
Calvino llamaría el tercer uso–) que le asiste para andar la vida cristiana. Este énfasis en la 
ley como “bastón” es corroborado implícitamente por su exposición de los diez 
mandamientos en diversos contextos –cada uno de los cuales indica que creía firmemente 
que la vida cristiana ha de ser regulada por estos mandamientos–.22 

El interés de Lutero no era negar la santificación ni la ley como norma orientadora para la 
vida del creyente. Antes bien, deseaba enfatizar que las buenas obras y la obediencia a la 

ley no pueden, de ninguna manera, hacernos aceptables para con Dios. De ahí que escriba 
en La libertad cristiana: “Nuestra fe en Cristo no nos libra de las obras, sino de las falsas 

opiniones con respecto a las obras, es decir, de la necia presunción de que la justificación 
es adquirida por las obras”. Y en Table Talk: “Quien tiene a Cristo ha cumplido la ley a la 
perfección, pero quitar la ley totalmente, la cual está impresa en la naturaleza, y escrita en 
nuestros corazones y llevada en nosotros, es una cosa imposible y en contra de Dios”.23 

• Juan Calvino (1509–1564) 

Lo que Melanchthon comenzó a desarrollar en la dirección de una justicia agradable a 
Dios en Cristo, y Lutero dejó un tanto inacabado como acción alegre y “bastón”, Calvino 
lo elaboró como una doctrina completamente terminada, enseñando que el uso principal 
de la ley para el creyente es su uso como regla de vida. Aunque Calvino tomó la 
terminología de Melanchthon, “tercer uso de la ley” (tertius usus legis), y probablemente 

cosechó material adicional de Martín Bucero,24 proporcionó a la doctrina nuevos matices 
y contenidos, y fue único entre los tempranos reformadores en acentuar que esta tercera 

función de la ley como norma y guía para el creyente es su uso “propio y principal”.25 
                                                             
22 Véase On Good Works, The Freedom of the Christian, Small Catechism, Large Catechism, Disputations with 

Antinomians. 

23 Cited by Donald MacLeod, “Luther and Calvin on the Place of the Law,” in Living the Christian Life 

(Huntingdon, England: Westminster Conference, 1974), 10–11. 

24 Hablando de los creyentes, Bucero enseñó que “Cristo realmente nos ha liberado [liberasse], no nos ha 

desatado [solvisse] de la ley” (Enarrationes [1530], 158b; cf. 50ª–51b). Francois Wendel sugiere que las tres 

funciones de la ley “reconocidas por Melanchthon” fueron “acentuadas por Bucero en sus Comentarios” 

(Calvin: The Origins and Development of His Religious Thought , trad. Philip Mairet [New York: Harper & Row, 

1963], 198). Por ejemplo, Bucero escribió que la ley “no es abolida en ningún sentido, sino que es tanto más 

potente en cada uno en cuanto es más ricamente dotado del Espíritu de Cristo” (ibid., 204). Cf. Ralph Roger 

Sundquist, “The Third Use of the Law in the Thought of John Calvin: An Interpretation and Evaluation” 

(Ph.D. dissertation, Union Theological Seminary, 1970), 317–18. 

25 Para Calvino, el uso condenador de la ley no es su uso “propio”, pues éste era conducir al pecador a Cristo, 

y el uso cívico sólo era un propósito “accidental”. Cf. Victor Shepherd, The Nature and Function of Faith in the 

Theology of John Calvin (Macon, Ga.: Mercer, 1983), 153ff. 
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La enseñanza de Calvino sobre el tercer uso de la ley es cristalina. “¿Cuál es la regla de 
vida que [Dios] nos ha dado?”, pregunta en el Catecismo de Ginebra, y responde: “Su ley”. 
Más tarde, en el mismo Catecismo escribe: 

[La ley] muestra el blanco al que debiéramos apuntar, la meta hacia la que 

debiéramos correr, para que cada uno de nosotros, conforme a la medida de gracia 
que le es concedida, se esfuerce por ordenar su vida conforme a la más elevada 
rectitud y, mediante el constante estudio, siempre esté avanzando más y más.26 

Calvino escribió de manera definitiva sobre el tercer uso de la ley ya en 1536, en la primera 
edición de su Institución de la Religión Cristiana: 

Los creyentes...se benefician de la ley porque por ella aprenden más ampliamente cada 
día cuál es la voluntad del Señor... Es como si un siervo, ya dispuesto con pleno fervor de 
corazón a encomendarse a su amo, hubiera de examinar y supervisar los caminos de su 
amo para conformarse y acomodarse a ellos. Además, por mucho que sean estimulados 
por el Espíritu y deseosos de obedecer a Dios, aún son débiles en la carne, y prefieren 

servir al pecado antes que a Dios. La ley es a la carne como un látigo a un asno perezoso y 
repropio, aguijoneándolo, incentivándolo, despertándolo para el trabajo.27 

En la última edición de la Institución, completada en 1559, Calvino mantiene lo que 
escribió en 1536, pero acentúa incluso más clara y positivamente que los creyentes se 
benefician de la ley de dos maneras: en primer lugar, “es para ellos un excelente 
instrumento con el cual cada día pueden aprender a conocer mucho mejor cuál es la 
voluntad de Dios, que tanto anhelan conocer, y con el que poder ser confirmados en el 

conocimiento de la misma”; en segundo lugar, “por la frecuente meditación de la misma 
se sentirá movido a obedecer a Dios, y así fortalecido, se apartará del pecado. Pues 

conviene que los santos se estimulen a sí mismos de esta manera”. Concluye Calvino: 
“Porque, ¿qué habría menos amable que la Ley, si solamente nos exigiera el cumplimiento 
del deber con amenazas, llenando nuestras almas de temor? Sobre todo demuestra David, 
que en la Ley ha conocido él al Mediador, sin el cual no hay placer ni alegría posibles”.28 

Esta visión, enormemente positiva, de la ley como norma y guía que alienta al creyente a 
apegarse a Dios y obedecerlo cada vez con más fervor es en la que Calvino se distancia de 
Lutero. Para Lutero, la ley en general denota algo negativo y hostil –algo normalmente 
catalogado en estrecha proximidad al pecado, la muerte o el diablo. El interés dominante 

de Lutero está en el segundo uso de la ley, aún cuando considera la función de la ley 

                                                             
26 Selected Works of John Calvin: Tracts and Letters, ed. Henry Beveridge y Jules Bonnet (1849; reimpresión Grand 

Rapids: Baker, 1983), 2:56, 69. 

27 Institutes of the Christian Religion: 1536 Edition, trad. Ford Lewis Battles (Grand Rapids: Eerdmans, 1975), 36. 

28 Institución 2.7.12. Calvin cosecha considerable apoyo para su tercer uso de la ley de los Salmos davídicos (cf. 

Institución 2.7.12 y sus Commentaries on the Book of Psalms, trad. James Anderson, 5 vols. [Grand Rapids: 

Eerdmans, 1949]). 
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como santificadora del creyente. Para Calvino, como I. John Hesselink observa con 
acierto, “la ley era vista principalmente como una expresión positiva de la voluntad de 
Dios... La visión de Calvino podría llamarse deuteronómica, pues para él la ley y el amor 
no son antitéticos, sino correlativos”.29 Para Calvino, el creyente se esfuerza por seguir la 
ley de Dios no como un acto de obediencia obligatoria, sino como una respuesta de 
obediencia agradecida. La ley promueve, bajo el tutelaje del Espíritu, una ética de gratitud 
en el creyente, que estimula una obediencia amorosa al tiempo que lo previene contra el 

pecado, de modo que canta con David en el Salmo 19: 

Muy perfecta es la ley de Dios, 

Que restaura a los que se extravían; 
Su testimonio es muy cierto, 

Que proclama el camino de la sabiduría. 

Los preceptos del Señor son rectos; 
De alegría llenan el corazón; 
Los mandamientos del Señor son todos puros, 
Y una luz muy clara imparten. 

El temor de Dios es impoluto 
Y siempre durará; 
Los estatutos del Señor son verdad 

Y la justicia muy pura. 

Avisan de los caminos de maldad 

Que desagradan al Señor, 
Y en guardar su palabra 

Hay gran galardón.30 

En resumen, para Lutero la ley ayuda al creyente –especialmente en reconocer y 
confrontar el pecado interior–. Para Calvino, el creyente necesita la ley para guiarlo en un 
vivir santo que lo lleve a servir a Dios por amor.31 

• El Catecismo de Heidelberg (1563) 

                                                             
29 “Law—Third use of the law,” en Encyclopedia of the Reformed Faith, ed. Donald K. McKim (Louisville: 

Westminster/ John Knox, 1992), 215–16. Cf. Edward A. Dowey, Jr., “Law in Luther and Calvin,” Theology 

Today 41, 2 (1984):146–53; I. John Hesslink, Calvin’s Concept of the Law (Allison Park, Pa.: Pickwick, 1992), 

251–62. 

30 The Psalter, No. 42. 

31 W. Robert Godfrey, “Law and Gospel,” in New Dictionary of Theology, eds. Sinclair B. Ferguson, David F. 

Wright, J. I. Packer (Downers Grove, Ill.: InterVarsity Press, 1988), 379. 
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Finalmente, la visión de Calvino del tercer uso de la ley triunfó en la teología reformada. 
Una temprana indicación de esta visión fuertemente calvinista de la ley se encuentra en el 
Catecismo de Heidelberg, compuesto un año o dos antes de la muerte de Calvino. Aunque 
el Catecismo comienza con un intenso énfasis sobre el uso evangelizador de la ley para 
conducir a los pecadores a Cristo (Preguntas 3–18), para la sección final se reserva una 
exhortación detallada sobre las prohibiciones y requerimientos de la ley para el creyente, 
que enseña “cómo expresaré mi gratitud a Dios” por la liberación en Jesucristo (Preguntas 

92–115).32 El decálogo proporciona el contenido material para las buenas obras que son 
hechas en gratitud por la gracia de Dios en su Hijo amado. 

• Los Puritanos 

Los puritanos continuaron con el énfasis de Calvino sobre la normatividad de la ley para 
el creyente como regla de vida, y para despertar gratitud sincera, que a su vez promueve 
genuina libertad antes que libertinaje antinómico.33 Por citar sólo algunas de las cientos 
de fuentes puritanas que hay disponibles sobre estos temas, Anthony Burguess condena a 

quienes afirman que están por encima de la ley, o que la ley escrita en el corazón 
mediante la regeneración “hace la ley escrita innecesaria”.34 Típicamente puritana es la 
afirmación de Thomas Bedford sobre la necesidad de la ley escrita como guía del 
creyente: 

También debe haber otra ley escrita en tablas, para ser leída por el ojo y escuchada 
por el oído. De otra manera..., ¿cómo estará seguro el propio creyente de que no se 
desvía del camino recto por donde debiera caminar?... El Espíritu, admito, es el 

Guía y Maestro del hombre justificado... Pero les enseña...mediante la ley y el 
testimonio.35 

Como resultado de la enseñanza del Espíritu, los cristianos se hacen “amigos” de la ley –
observó con astucia Samuel Rutherford–, pues “después de que Cristo ha realizado un 
acuerdo entre nosotros y la ley, nos deleitamos en caminar en ella por amor a Cristo”. 36 
Este deleite, fundamentado en una sincera gratitud por el evangelio, produce una libertad 
indecible. Samuel Crooke lo expresó de esta manera: “Del mandamiento, como regla de 
vida, [los creyentes] no son liberados sino que, por el contrario, están inclinados y 
dispuestos, por [su] espíritu libre, a obedecerlo voluntariamente. Así pues, para los 
                                                             
32 The Psalter, 26–88. 

33 Ernest F. Kevan, The Grace of Law (London: Carey Kingsgate, 1976) proporciona un minucioso tratamiento 

de la enseñanza puritana sobre la relación del creyente con la ley. 

34 Spiritual Refining: or a Treatise of Grace and Assurance (London: A. Miller, 1652), 563. 

35 An Examination of the chief Points of Antinomianism (London, 1646), 15–16. 

36 The Trial and Triumph of Faith (Edinburgh: William Collins, 1845), 102; Samuel Rutherford in Catechisms of the 

Second Reformation, ed. Alexander F. Mitchell (London: James Nisbet, 1886), 226. 



La Espiritualidad 

105 

 

regenerados es como si la ley se convirtiera en el evangelio, una ley de libertad”. 37 El 
Catecismo Mayor de Westminster, compuesto en su mayoría por teólogos puritanos, 
proporciona el resumen más adecuado de la visión reformada y puritana sobre la relación 
del creyente con la ley moral: 

Pregunta 97: ¿Qué uso especial de la ley moral hay para los regenerados? 

Respuesta: Aunque los que son regenerados y creen en Cristo son liberados de la 
ley moral como un pacto de obras, de manera que por este medio no son ni 
justificados ni condenados, sin embargo, además de sus usos generales comunes a 
todos los hombres, tiene un uso especial para mostrarles cuánto están ligados a 
Cristo por cumplir Él la ley y soportar la maldición de la misma en su lugar y por 
su bien; y, de este modo, inducirlos a una mayor gratitud, expresándola en un 

mayor cuidado por conformarse a ella como regla de obediencia.38 

Pero ¿cómo funcionan en la práctica real los principios de gratitud de la Reforma cuando 
el creyente busca obedecer a la ley como regla de vida? A esta pregunta nos acercamos 

ahora mediante el estudio de un caso particular, que consideramos el mandamiento más 
controvertido de nuestro día: “Acuérdate del día de reposo para santificarlo” (Ex. 20:8). 

El cuarto mandamiento: el estudio de un caso particular 

La santificación del primer día de la semana como el día de reposo ha sido central en el 
interés de la cristiandad reformada por aplicar la ley moral a la vida cristiana. Si hubo 

algún grado de ambigüedad entre los reformadores del siglo dieciséis, se desvaneció 
completamente cuando, a mitad del siglo diecisiete, los teólogos de Westminster se 
reunieron para escribir su Confesión de Fe (Capítulo 21): 

7. Así como es la ley de la naturaleza que en lo general una proporción debida de 

tiempo se dedique a la adoración de Dios; así en su palabra, por un mandamiento 
positivo, moral y perpetuo que obliga a todos los hombres en todos los tiempos, 
Dios ha señalado particularmente un día de cada siete, para que sea guardado 

como un reposo santo para Él; el cual desde el principio del mundo hasta la 
resurrección de Cristo, fue el último día de la semana; y desde la resurrección de 

Cristo fue cambiado al primer día de la semana, al que se le llama en las Escrituras 
día del Señor y debe ser perpetuado hasta el fin del mundo como el día de reposo 
cristiano. 

8. Este día de reposo se guarda santo para el Señor, cuando los hombres después de 
la debida preparación de su corazón y arreglados con anticipación todos sus 
asuntos ordinarios, no solamente guardan un santo descanso durante todo el día 
de sus propias labores, palabras y pensamientos acerca de sus empleos y 

                                                             
37 The Guide unto True Blessedness (London, 1614), 85. 

38 Confesión de fe de Westminster (Glasgow: Free Presbyterian, 1994), 180–81. 
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diversiones mundanales; sino que también dedican todo el tiempo al ejercicio de la 
adoración pública y privada, y en los deberes de caridad y de misericordia.39 

Esta elevada visión del día de reposo ganó la batalla en Gran Bretaña, Norte América, por 
todo el Imperio Británico y también en Holanda. Aunque fue una preocupación clave de 

los cristianos reformados, la observancia del sabbat fue abrazada como regla por 
cristianos de casi todas las denominaciones. Tras los poderosos avivamientos de mediados 
del siglo XVIII y principios del XIX, el sabbat fue guardado también por la población 

general. 

Este feliz estado de las cosas prevaleció por todo el siglo XIX y parte del XX. Grandes 
centros urbanos como Filadelfia y Toronto eran conocidos por el cuidado con el que el 
sabbat era observado por sus habitantes. Hasta finales del siglo XIX, algunos ferrocarriles 

importantes dejaban de funcionar los domingos. Los lugares de mar adoptaron medidas 
tales como la prohibición del tráfico motor en las calles los domingos (Ocean Grove, N.J.), 
o el uso de los cines para la adoración pública los domingos por la tarde (Ocean City, 
N.J.). 

La escena de hoy presenta un aspecto enormemente alterado. La fuerza de la 
secularización y el aumento de la cultura del ocio, obsesionada con perseguir recreaciones 
de todo tipo, han extinguido la preocupación por la observancia del día de reposo en la 
población general. Más trágico aún es el permanente deterioro de la convicción por parte 

de los cristianos. El daño mayor lo hizo el ataque del modernismo sobre la autoridad de la 
Escritura, menoscabando y destruyendo así toda norma bíblica para la vida. Sin embargo, 

el fundamentalismo también debe llevar su parte de culpa. Bajo la influencia del 
dispensacionalismo, se desarrolló un creciente antinomianismo en los círculos más 
conservadores de los cristianos americanos. El Antiguo Testamento en general y la ley 
moral en particular vinieron a ser considerados monumentos de una era pasada. El 
resultado ha sido la absoluta destrucción de la convicción respecto al día de reposo, 

incluso entre los presbiterianos que se subscriben a los estandartes de Westminster –¡no 
obstante la discordante inconsistencia implicada!–. 

Ciertamente, es el tiempo de que los cristianos miren una vez más a la Palabra de Dios 
para ser instruidos respecto al cuarto mandamiento y sus demandas sobre nosotros. 
Aunque no fuera por otra razón, deberíamos acometer el estudio en vista de la creciente 
evidencia del alto grado de destructiva presión que acecha tras la atractiva fachada de la 
llamada “cultura del ocio”. Los hombres se están destruyendo porque no saben decir “no”, 
ya sea al trabajo o al juego. Grandes bendiciones espirituales son prometidas a quienes se 
someten a la disciplina de abnegación de la observancia del día de reposo. 

El sabbat como institución divina 

                                                             
39 Ibid., 94–95. 
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“El séptimo día es reposo para Jehová tu Dios” (Ex. 20:10). Estas palabras nos recuerdan 
que el día de reposo es una institución divina en dos sentidos. En primer lugar, el sabbat 
semanal es instituido por la Palabra de Dios de mandato. En segundo lugar, Dios reclama 
el día como suyo: “reposo para Jehová tu Dios”. Los seis días de la semana laboral son 
cedidos al hombre para propósitos de trabajo y ocio; no así el sabbat, que Dios llama “mi 
día santo” en Isaías 58:13. No dedicar el día a los propósitos y actividades ordenados para 
su santificación es robar a Dios lo que le pertenece. 

Esta verdad es reforzada por las palabras del Señor Jesucristo registradas por los tres 
primeros evangelios (Mt. 12:8, Mr. 2:28 y Lc. 6:5) cuando dijo: “El Hijo del Hombre es 

Señor del día de reposo”. De un golpe, Cristo afirma su plena deidad e identidad con 
Jehová y reafirma la reclamación de Dios de las horas del sabbat semanal, adoptando la 

reclamación y reafirmándola en su propio nombre. Esta reclamación dejó su marca en las 
creencias, prácticas y usos de la Iglesia apostólica, de manera que al final de aquella época 
el sabbat cristiano era conocido como “el día del Señor” (Ap. 1:10). 

El sabbat como ordenanza de la creación 

Un error común es asumir que el día de reposo se origina con la entrega de la ley en el 

Sinaí. Tal opinión ignora el hecho de que el sabbat no es introducido como algo nuevo 
sino, antes bien, reconocido como algo antiguo e histórico que ahora ha de ser recordado 
y observado por el pueblo de Dios: “Acuérdate del día de reposo para santificarlo” (Ex. 
20:8). 

Y ¿que ha de ser específicamente recordado en el modelo de seis días de trabajo 
interrumpidos por un día de reposo santo? “En seis días hizo Jehová el cielo y la tierra, el 
mar, y todas las cosas que en ellos hay, y reposó en séptimo día; por tanto, Jehová bendijo 
el día de reposo y lo santificó” (Ex. 20:8). 

La respuesta bíblica a la pregunta de cuándo y por quién fue instituido el sabbat es 
suficientemente clara: el sabbat fue instituido por Dios en el mismo albor de la historia. 

Por supuesto, el hombre estaba presente y es significativo que fuera el primer día 
completo de su vida sobre la tierra (Gen. 2:1–3). Si el modelo fue perpetuado tras aquel 

momento o no es, quizás, un asunto de especulación, pero la historia del sabbat no se 
perdió. Todo lo que había que hacer en el Sinaí era recordar aquella historia y 
encomendar al pueblo que la guardase en la memoria a partir de entonces. 

El día de reposo, por tanto, no es estrictamente una ordenanza mosaica. Su origen está 
arraigado en la propia creación y como el matrimonio, el sabbat es una institución de la 
mayor significación para la raza humana. Sus bendiciones temporales pueden ser 
disfrutadas por toda la humanidad, y sus bendiciones espirituales son prometidas a todos 
los que las buscan, incluso a los eunucos y a los hijos del extranjero que se unen a Jehová 
(Is. 56:1–8). 

El sabbat como memorial redentor 
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En la recapitulación de los diez mandamientos (Dt. 5:6–21), descubrimos que la redención 
no altera ni anula el requerimiento de santificar el día de reposo. Antes bien, solamente 
añade al significado del día para los que son “los redimidos de Jehová”. Al igual que en el 
Nuevo Testamento, amos y esclavos compartirían plenamente la bendición del evangelio, 
era ley en Israel que los siervos disfrutasen del descanso proporcionado en el cuarto 
mandamiento junto con sus amos: “para que descanse tu siervo y tu sierva como tú” (Dt. 
5:14). A esto se añade el siguiente recordatorio: “Acuérdate que fuiste siervo en tierra de 

Egipto, y que Jehová tu Dios te sacó de allá con mano fuerte y brazo extendido; por lo cual 
Jehová tu Dios te ha mandado que guardes el día de reposo” (v. 15). Con estas palabras, 
día de reposo asume un nuevo significado y función como memorial de la redención de la 
servidumbre que Dios obró por su pueblo. Este significado añadido refuerza el sabbat 
como institución entre el pueblo de Dios. 

Aquí también hay una anticipación del impacto que la muerte y resurrección de Cristo 
tendría sobre la observancia del día de reposo por parte de sus seguidores. Tan grande fue 
este climático y decisivo cumplimiento de la promesa de redención, al poco tiempo 
seguido por el derramamiento del Espíritu el día de Pentecostés, que desde ese momento 

en adelante el sabbat “fue cambiado el primer día de la semana, al que se le llama en las  
Escrituras día del Señor y debe ser perpetuado hasta el fin del mundo como el día de 
reposo cristiano” (CFW, 21:7). 

El resultado es que, como el apóstol Pablo escribe en Hebreos 4:9, “queda un reposo para 
el pueblo de Dios”. El sabbat es aún para nosotros como un signo de algo que todavía está 
por alcanzarse, experimentarse y disfrutarse en el estado eterno. Al mismo tiempo, puesto 
que la palabra que usa para “descanso” es sabbatismos, o “guardar un sabbat”, la 
obligación de observar un sabbat semanal continúa bajo el evangelio. Guardar el sabbat se 
convirtió, de hecho, en una señal de discipulado cristiano en la época de los mártires, 
como Maurice Roberts relata: “Una pregunta hecha a los mártires antes de ser entregados 

a la muerte era: ‘Dominicum servasti?’ (¿Guardas el día del Señor?)”.40 

El sabbat como signo escatológico 

La profecía de Isaías concluye con el anuncio de la promesa de cielos nuevos y tierra 
nueva para el pueblo de Dios: “Porque he aquí que yo crearé nuevos cielos y nueva tierra; 
y de lo primero no habrá memoria, ni más vendrá al pensamiento” (Is. 65:17). En esta 

nueva creación, el trabajo del pueblo de Dios será completamente redimido de maldición: 
“No trabajarán en vano, ni darán a luz para maldición; porque son linaje de los benditos 
de Jehová, y sus descendientes con ellos” (v. 23). 

Este nuevo orden de creación permanecerá como la consumación de la promesa de 
redención. No sólo el trabajo del pueblo de Dios ha de ser totalmente redimido de 
maldición; el sabbat también llegará a ser día universal para la adoración de Jehová. Tal es 

                                                             
40 “Sabbath Observance,” Banner of Truth, no. 392 (May 1996):5. 
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la promesa de Dios: “Porque como los cielos nuevos y la nueva tierra que yo hago 
permanecerán delante de mí, dice Jehová, así permanecerá vuestra descendencia y 
vuestro nombre. Y de mes en mes, y de día de reposo en día de reposo, vendrán todos a 
adorar delante de mí, dijo Jehová” (Is. 66:22–23). 

En resumen, el sabbat permanece como una institución tan antigua como la propia 
creación. Pertenece al orden de las cosas como eran al principio, antes de la caída del 
hombre en el pecado. Es tan universal como cualquier otra ordenanza de la creación, 

teniendo promesa de bendición para toda la humanidad. La promesa de redención y su 
cumplimiento sólo añaden a la significación del sabbat como día para ser observado por 

los redimidos del Señor. El día de reposo es un signo de la promesa de redención, tanto en 
su cumplimiento presente como en la consumación que aún está por llegar. Es el día de 

Dios, un día santo –un día para que santifiquen los cristianos–. 

Cristo y el sabbat 

El sabbat es tan característico del paisaje del Nuevo Testamento como del Antiguo. La 

cuestión del día de reposo y cómo había de ser guardado era un campo de batalla visitado 
con frecuencia en la guerra de Cristo contra los fariseos. Tan intensa era su oposición a las 

ideas de los fariseos de la observancia del día de reposo, que muchos han concluido que 
Cristo se opuso al propio sabbat y, por tanto, se opondría a cualquier continuación de la 
observancia del sabbat entre sus seguidores. 

Tal conclusión ignora o entra en conflicto con tres hechos clave de los escritos 
evangélicos. En primer lugar, el propio Cristo guardó el sabbat fielmente (véase Lucas 
4:16). En segundo lugar, Cristo declaró que no había venido a abrogar o abolir el sabbat 
(véase Mt. 5:17). En tercer lugar, Cristo reclamó el sabbat como suyo, como ya hemos 
visto: “El Hijo del hombre es Señor del día de reposo”. 

El conflicto de Cristo con los fariseos debe ser visto, por tanto, como una campaña no 
para abrogar, sino más bien para reclamar y restaurar la institución bíblica del día de 

reposo. En consecuencia, Cristo acogió el día de reposo y lo reclamó como suyo. Además, 
declaró que Él personalmente cumpliría la promesa del sabbat en las vidas de sus 

discípulos: “Venid a mí todos los que estáis trabajados y cargados, y yo os haré descansar. 
Llevad mi yugo sobre vosotros, y aprended de mí, que soy manso y humilde de corazón; y 
hallaréis descanso para vuestras almas” (Mt. 11:28–29). Incluso aquí Cristo hace sonar una 

nota de oposición a los fariseos y a su “yugo” de prescripciones y prohibiciones 
tradicionales respecto al día de reposo. Pedro se refirió a este yugo declarando que era 

uno que “ni nuestros padres ni nosotros hemos podido llevar” (Hechos 15:10). Cristo 
ofrece un yugo muy diferente y dice: “Mi yugo es fácil, y ligera mi carga” (Mt. 11:30). 
Tomar el yugo de Cristo es hacerse su discípulo, al igual que tomar el de los fariseos era 
hacerse el suyo. A quienes abrazan a Cristo con verdadera fe, Él promete descanso en 
cumplimiento de la redención, en agudo contraste con la negación del mismo a los 

israelitas incrédulos y desobedientes (Sal. 95:10–11). 
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Este descanso consiste en poner fin al trabajo infructífero de buscar ser justificado por las 
obras de la ley. Cristo también levanta de nuestras espaldas la carga de todos nuestros 
pecados. Pero esto no es todo, pues está la promesa de que ha de venir más cuando nos 
hayamos librado de “este cuerpo de muerte” (Ro. 7:24): “Oí una voz que desde el cielo me 
decía: Escribe: Bienaventurados de aquí en adelante los muertos que mueren en el Señor. 
Sí, dice el Espíritu, descansarán de sus trabajos porque sus obras con ellos siguen” (Ap. 
14:13). Con esto en mente, el apóstol recuerda a los creyentes “la promesa de entrar en su 

reposo” y añade esta exhortación, que envuelve un profundo juego de palabras: 
“Procuremos, pues, entrar en aquel reposo” (Heb. 4:1, 11). 

El cristiano y el sabbat 

¿Cómo deberían los seguidores de Cristo santificar el día de reposo en nuestros días? 
Muchos escritores han ofrecido respuestas a esta pregunta.41 Para el propósito presente, 
sin embargo, preferimos señalar tres ricas fuentes que sirvan como guía: el propio cuarto 
mandamiento, el profeta Isaías y las enseñanzas y ejemplo de Jesucristo nuestro Señor. 

El cuarto mandamiento en sus dos formas canónicas (Ex. 20:8–11 y Dt. 5:12–15) 
proporciona mucha instrucción. En primer lugar, debemos dejar a un lado nuestras tareas 

y ocupaciones diarias. Debemos hacerlo individualmente, como familias, como 
congregaciones y como comunidades. En segundo lugar, debemos dirigir nuestras mentes 
y corazones a los grandes temas de la Sagrada Escritura: las maravillosas obras de Dios 
como Creador, Redentor y Santificador. En tercer lugar, debemos involucrarnos en 
aquellas actividades que obtienen, aumentan y expresan conocimiento de la santidad de 

Dios y nuestra propia santidad en Cristo. “Acuérdate del día de reposo para santificarlo”. 

                                                             
41 Además de los tratados sobre los diez mandamientos y sobre los patrones de Westminster, véase Thomas 

Shepard, The Doctrine of the Sabbath (London, 1655); John Owen, An Exposition of the Epistle to the Hebrews, ed. 

W. H. Goold (London: Johnstone & Hunter, 1855), vols. 3–4 on Hebrews 3–4; Jonathan Edwards, “The 

Perpetuity and Change of the Sabbath,” en The Works of Jonathan Edwards (1834; The Didactic Use of the Law 

123 reprint Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1974), 2:93–103; Robert Dabney, “The Christian Sabbath: Its 

Nature, Design, and Proper Observance,” en Discussions: Evangelical and Theological (1890; reimpresión London: 

Banner of Truth Trust, 1967), 1:496–550; Matthew Henry, “A Serious Address to Those that Profane the 

Lord’s Day,” en The Complete Works of Matthew Henry (1855; reimpresión Grand Rapids: Baker, 1979), 1:118–

33; W.B. Whitaker, Sunday in Tudor and Stuart Times (London: Houghton, 1933); Daniel Wilson, The Divine 

Authority and Perpetual Obligation of the Lord’s Day (1827; reimpresión London: Lord’s Day Observance Society, 

1956); John Murray, “The Moral Law and the Fourth Commandment,” in Collected Writings (Edinburgh: 

Banner of Truth Trust, 1976), 1:193–228; James I. Packer, “The Puritans and the Lord’s Day,” en A Quest for 

Godliness (Wheaton: Crossway, 1990), 233–43; Roger T. Beckwith and Wilfrid Stott, The Christian Sunday: A 

Biblical and Historical Study (1978; reimpresión Grand Rapids: Baker, 1980); Errol Hulse, “Sanctifying the 

Lord’s Day: Reformed and Puritan Attitudes,” en Aspects of Sanctification (Westminster Conference of 1981; 

Hertfordshire: Evangelical Press, 1982), 78–102; James T. Dennison, Jr., The Market Day of the Soul: The Puritan 

Doctrine of the Sabbath in England, 1532–1700 (New York: University Press of America, 1983); Walter Chantry, 

Call the Sabbath a Delight (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1991). 
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El profeta Isaías vivió en una época muy similar a la nuestra, un tiempo de prosperidad y 
abundancia general. Tiene una palabra clara que decir sobre los peligros de tal 
abundancia, en la forma de la “cultura del ocio” que la prosperidad hace posible: 

Si retrajeres del día de reposo tu pie, de hacer tu voluntad en mi día santo, y lo 

llamares delicia, santo, glorioso de Jehová; y lo venerares, no andando en tus 
propios caminos, ni buscando tu voluntad, ni hablando tus propias palabras, 
entonces te deleitarás en Jehová; y yo te haré subir sobre las alturas de la tierra, y 

te daré a comer la heredad de Jacob tu padre; porque la boca de Jehová lo ha 
hablado (Is. 58:13–14). 

Aquí el profeta extiende la prohibición de involucrarnos en labores, incluyendo la 
búsqueda de nuestras propias recreaciones personales y actividades de ocio. Incluso las 

palabras que hablamos han de ser reguladas por el mandamiento. A cambio, el profeta 
promete una maravillosa clase de libertad espiritual y disfrute de Dios: “Entonces te 
deleitarás en Jehová”. 

Finalmente, debemos considerar las enseñanzas y ejemplo del Señor Jesucristo. Él selló el 
día con un indeleble carácter cristiano cuando dijo: “El Hijo del hombre es Señor del día 
de reposo”. De aquí en adelante, sólo era correcto hablar del sabbat cristiano. Reclamó el 
día como una institución ideada para el bien y bendición de la humanidad cuando 
recordó a los fariseos que “el día de reposo fue hecho por causa del hombre, y no el 

hombre por causa del día de reposo” (Mr. 2:27). Nos enseñó, de este modo, a no 
entorpecer el día con normas que van en contra de las necesidades humanas básicas. 

Además, insistió en que “es lícito hacer el bien” (Mt. 12:12 y Lc. 6:9) en el día de reposo. 
Aquí ordena obras de misericordia y compasión hechas en su nombre y por amor a Él. 

Del ejemplo de Cristo, aprendemos a asistir con diligencia a la Iglesia de Dios, 
reuniéndonos el día de reposo para oír la Palabra de Dios (Lucas 4:16). Es, asimismo, un 
día en que los ministros de la Palabra han de dedicarse a enseñar y predicar (Lucas 4:31). 
Es un día para hacer bien a los demás miembros de la familia de la fe (Lucas 4:38, 39), y 
ofrecer y recibir la gracia de la hospitalidad cristiana (Lucas 14:1) como parte de la 
comunión de los santos apropiada para el día (véase también Lucas 24:29, 42). 
Finalmente, los días de reposo han de ser los grandes días para la manifestación y disfrute 
de la gracia de Dios revelada en el evangelio –gracia que abre nuestros ojos ciegos, 
reprende en nosotros la fiebre del pecado, nos libera de nuestra penosa servidumbre, 
triunfa sobre el diablo y sus huestes, restaura lo que el pecado ha estropeado, y sana toda 
enfermedad de nuestros corazones y mentes–. Puede decirse con justicia que todo lo que 
Cristo hizo en el sabbat estaba destinado a esta única cosa: revelar y proclamar la gracia 
de Dios a los pecadores. 

Concluimos, por tanto, que omitir o descuidar la santificación del día de reposo cristiano 
es desobedecer a Dios, romper la fe con el Señor Jesús y privarnos de gran bendición. 

Asimismo, guardar el sabbat como debiera guardarse, conforme a la enseñanza y ejemplo 
de nuestro Señor, es buena parte del vivir para la gloria de Dios, y es nada menos que 

“empezar en esta vida el sabbat eterno” (Catecismo de Heidelberg, Pregunta 103). 
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Conclusiones 

Carácter bíblico del tercer uso de la ley 

Pueden sacarse ahora varias conclusiones importantes acerca del tercer uso de la ley del 
cristiano.42 En primer lugar, el tercer uso de la ley es bíblico. Las escrituras del Antiguo y 

Nuevo Testamento abundan en exposiciones de la ley dirigidas principalmente a 
creyentes para asistirlos en la permanente búsqueda de la santificación. Los Salmos 
afirman reiteradamente que el creyente se deleita en la ley de Dios tanto en el hombre 
interior como en su vida exterior.43 Una de las mayores preocupaciones del salmista es 
descubrir la voluntad buena y perfecta de Dios y, entonces, correr por el camino de sus 
mandamientos. El Sermón del Monte y las porciones éticas de las epístolas de Pablo son 
grandiosos ejemplos del Nuevo Testamento de la ley usada como regla de vida. Las 

direcciones contenidas en estas porciones de la Escritura están destinadas, 
principalmente, a aquéllos ya redimidos, y su objetivo es llevarlos a reflejar una teología 
de gracia con una ética de gratitud. En esta ética de gratitud, el creyente vive y sigue las 
pisadas de su Salvador, quien fue Él mismo el Siervo del Señor y el Cumplidor de la ley, 
obedeciendo cada día todos los mandamientos de su Padre durante su estancia en la 
tierra. 

Contrario al antinomianismo y al legalismo 

En segundo lugar, el tercer uso de la ley combate tanto el antinomianismo como el 
legalismo. El antinomianismo (anti = contra; nomos = ley) enseña que los cristianos ya no 
tienen ninguna obligación hacia la ley moral, porque Jesús la ha cumplido y los ha 
liberado de ella al salvarlos por la sola gracia. Pablo, por supuesto, rechazó enérgicamente 
esta herejía en Romanos 3:8, como hizo Lutero en sus batallas contra Johann Agrícola, y 
como hicieron los puritanos de Nueva Inglaterra en oposición a Anne Hutchinson. Los 
antinominianos malinterpretan la naturaleza de la justificación por la fe, la cual, aunque 
concedida al margen de las obras de la ley, no excluye la necesidad de santificación. Uno 
de los elementos constitutivos más importantes de la santificación es la cultivación diaria 
de una agradecida obediencia a la ley. Como Samuel Bolton declara gráficamente: “La ley 
nos envía al evangelio para que seamos justificados, y el evangelio nos envía a la ley de 
nuevo para inquirir cuál es nuestro deber, siendo justificados”.44 

Los antinominianos alegan que quienes mantienen la necesidad de la ley como regla de 

vida para el creyente caen presa del legalismo. Ahora bien, es posible, por supuesto, que el 
abuso del tercer uso de la ley resulte en el legalismo. Cuando se desarrolla un elaborado 

                                                             
42 Cf. MacLeod, 12–13, con quien aquí estamos en deuda, por un útil resumen de observaciones sobre la 

normativa de la ley para el creyente. 

43 Cf. Psalm 119 para un ejemplo notable. 

44 Citado en John Blanchard, Gathered Gold (Welwyn, Hertforshire: Evangelical Press, 1984), 181. 
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código para que lo sigan los creyentes, comprendiendo todos los problemas y tensiones 
concebibles en la vida moral, no se deja libertad alguna a los creyentes en ninguna área de 
sus vidas para tomar decisiones personales y existenciales basadas en los principios de la 
Escritura. En tal contexto, la ley hecha por el hombre asfixia el evangelio divino, y la 
santificación legalista suplanta a la justificación de gracia. Al cristiano, entonces, se le 
hace volver a una servidumbre semejante a la del monasticismo medieval católico 
romano. 

La ley nos proporciona una ética comprensiva, pero no una aplicación exhaustiva. La 
Escritura nos provee de principios amplios y paradigmas ilustrativos, no de minuciosos 

detalles que puedan ser mecánicamente aplicados a toda circunstancia. Cada día, el 
cristiano debe considerar las amplias pinceladas de la ley para sus decisiones particulares, 

pesando con cuidado todas las cosas conforme a la “ley y el testimonio” (Is. 8:20), 
mientras procura y ruega en todo tiempo por un creciente sentido de la prudencia 
cristiana. 

El legalismo y la agradecida obediencia a la ley operan en dos esferas radicalmente 
diferentes. Difieren tanto el uno de la otra como la esclavitud obligada y a disgusto del 
servicio alegre. Tristemente, muchos en nuestro día confunden “ley” o “legal” con 
“legalismo” o ser “legalista”. Rara vez nos damos cuenta de que Cristo no rechazó la ley 
cuado rechazó el legalismo. El legalismo es realmente un tirano y un antagonista, pero la 
ley debe ser nuestra útil y necesaria amiga. El legalismo es un intento fútil de obtener 
mérito para con Dios. El legalismo es el error de los fariseos: cultiva la conformidad 
exterior a la letra de la ley sin tener en cuenta la actitud interior del corazón. 

El tercer uso de la ley sigue un rumbo intermedio entre el antinomianismo y el legalismo. 
Ni el antinomianismo ni el legalismo son fieles a la ley ni al evangelio. Como John 
Fletcher ha percibido notablemente: “Los fariseos no son más legales de verdad que los 
antinominianos evangélicos de verdad”.45 El antinomianismo enfatiza la libertad cristiana 

de la condenación de la ley a expensas de la búsqueda del creyente de la santidad. 
Acentúa la justificación a expensas de la santificación. No advierte que la abrogación del 

poder de condenación de la ley no abroga el poder de mandato de la ley. El legalismo 
enfatiza tanto la búsqueda del creyente de la santidad que la obediencia a la ley se 
convierte en algo más que el fruto de la fe. La obediencia se convierte, de este modo, en 
un elemento constituyente de la justificación. El poder de mandato de la ley para la 
santificación casi asfixia el poder de condenación de la ley para la justificación. En el 

análisis final, el legalismo niega en la práctica, si no en la teoría, un concepto reformado 
de la justificación. Acentúa la santificación a expensas de la justificación. El concepto 
reformado del tercer uso de la ley ayuda al creyente a salvaguardar, tanto en la doctrina 
como en la práctica, un sano equilibrio entre la justificación y la santificación.46 La                                                              
45 “Second Check on Antinomianism,” en The Works of John Fletcher 1:338. 

46 Para una más detallada descripción de la relación de la justificación y la santificación, véase Joel R. Beeke, 

“The Relation of Faith to Justification,” en Justification by Faith Alone, ed. Don Kistler (Morgan, Pa.: Soli Deo 

Gloria, 1995), 82ff. 
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justificación necesariamente conduce y encuentra su apropiado fruto en la santificación.47 
La salvación es por la sola fe de gracia y, sin embargo, no puede sino producir obras de 
agradecida obediencia. 

Promueve el amor espontáneo 

En tercer lugar, el tercer uso de la ley promueve el amor. “Pues este es el amor a Dios, que 
guardemos sus mandamientos; y sus mandamientos no son gravosos” (1 Juan 5:3). La ley 
de Dios es un don y evidencia de su tierno amor para sus hijos (Sal. 147:19–20). No es un 
capataz cruel ni duro para los que están en Cristo. Dios no es más cruel al dar su ley a los 
suyos que un granjero que construye vallas para prevenir que su ganado y sus caballos se 
extravíen por las carreteras y autopistas. Esto fue bien ilustrado no hace mucho en 
Alberta, donde un caballo perteneciente a un granjero rompió su valla, se encaminó a la 
autopista y fue atropellado por un automóvil. No sólo el caballo, sino también el 
conductor de 17 años, fallecieron en el acto. El granjero y su familia lloraron toda la 
noche. Las vallas rotas hacen un daño irreparable. Los mandamientos rotos producen 

consecuencias indecibles. Pero la ley de Dios, obedecida de un amor operado por el 
Espíritu, promueve alegría y regocijo de corazón. Agradezcamos a Dios su ley, que nos 
valla para el dichoso disfrute de los verdes pastos de su Palabra. 

En la Escritura, la ley y el amor no son enemigos, sino los mejores amigos. De hecho, la 
esencia de la ley es el amor: “Amarás al Señor tu Dios con todo tu corazón, y con toda tu 
alma, y con toda tu mente. Éste es el primer y gran mandamiento. Y el segundo es 
semejante: Amarás a tu prójimo como a ti mismo. De estos dos mandamientos depende 

toda la ley y los profetas” (Mt. 22:37–40; cf. Ro. 13:8–10). Al igual que un súbdito amante 
obedece a su rey, un hijo amante obedece a su padre, y una esposa amante se somete a su 

marido, un creyente amante anhela obedecer la ley de Dios. Entonces, como hemos visto, 
la dedicación de todo el sabbat a Dios se convierte no en una carga, sino en un deleite. 

Promueve la auténtica libertad cristiana 

Finalmente, el tercer uso de la ley promueve la libertad –la genuina libertad cristiana–. El 
amplio abuso hoy en día de la idea de la libertad cristiana, que tan sólo es libertad que se 

toma como ocasión para servir a la carne, no debería oscurecer el hecho de que la 
verdadera libertad cristiana es definida y protegida por las líneas trazadas para el creyente 
en la ley de Dios. Cuando la ley de Dios limita nuestra libertad, es sólo para nuestro 
mayor bien; y cuando la ley de Dios no impone tales límites, en materia de fe y adoración, 
el cristiano disfruta la perfecta libertad de conciencia de todas las doctrinas y 
mandamientos de hombres. En materia de vida diaria, la verdadera libertad cristiana 
consiste en la obediencia voluntaria, agradecida y alegre que el creyente rinde a Dios y a 
Cristo. Como escribió Calvino sobre las conciencias de los verdaderos cristianos, 

                                                             
47 Ernest F. Kevan, Keep His Commandments: The place of Law in the Christian Life (London: Tyndale Press, 1964), 

28. 
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“obedecen a la ley, no como forzadas por la necesidad de la misma; sino que, libres del 
yugo de la Ley, espontáneamente y de buena gana obedecen y se sujetan a la voluntad de 
Dios”.48 

La Palabra de Dios nos ata como creyentes, pero somos sólo suyos. Sólo Él es Señor de 

nuestras conciencias. Somos verdaderamente libres al guardar los mandamientos de Dios, 
pues la libertad surge del servicio agradecido, no de la autonomía o la anarquía. Fuimos 
creados para amar y servir a Dios sobre todas las cosas, y a nuestro prójimo como a 

nosotros mismos –todo de acuerdo con la voluntad y Palabra de Dios–. Tan sólo cuando 
nos volvemos a dar cuenta de este propósito encontramos verdadera libertad cristiana. La 

verdadera libertad, escribe Calvino, es “una libre servidumbre y una servicial libertad”. La 
verdadera libertad es libertad obediente. Tan sólo “aquéllos que sirven a Dios son libres... 

Obtenemos libertad para que podamos obedecer a Dios con mayor prontitud y 
presteza”.49 

Yo soy, oh Señor, tu siervo, atado pero libre, 
El hijo de tu sierva, cuyos grilletes Tú has roto; 
Redimido por gracia, te presentaré como muestra 
De gratitud mi constante alabanza a ti.50 

Éste es, entonces, el único modo de vivir y morir: “Somos del Señor –concluye Calvino–, 
luego vivamos y muramos para Él. Somos de Dios, luego que su sabiduría y voluntad 

reinen en cuanto emprendamos. Somos de Dios; a Él, pues, dirijamos todos los momentos 
de nuestra vida, como a único y legítimo fin”.51 

EL ILUSTRE DOCTOR WILLIAM AMES Y LA MÉDULA DE LA TEOLOGÍA 

Cuando Abraham Kuyper hijo examinó la antagónica relación entre William Ames 

(1576–1633) y Johannes Maccovius (1588–1644), dos profesores teológicos en Franeker 
(Holanda), concluyó que Ames se había desviado de la posición reformada que Maccovius 
defendió.1 Robert T. Kendall llega a decir que, a través de la influencia de Ames, “la 
doctrina de la fe de Calvino, para todos los propósitos prácticos, estaba ahora muerta y 
enterrada. Ames adoptó una doctrina de la fe voluntarista dentro de una tradición que ya 
                                                             
48 Institucón 3.19.4. 

49 Commentary on 1 Peter 2:16. 

50 The Psalter, No. 426:9 (Psalm 116). 

51 Institución 3.7.1. 

1 Johannes Maccovius (Leiden: D. Donner, 1899), 315–96. Abraham Kuyper, Jr. era el hijo del famoso Abraham 

Kuyper, Sr. (1837–1920), teólogo reformado holandés y líder político que sirvió como primer ministro en 

Holanda desde 1901 hasta 1905. 
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había estado desechando la influencia de Calvino, en cualquier caso. Kendall prosigue 
para concluir que “el voluntarismo de Ames parece ser la clave de todo lo que cree”.2 

Aunque Ames hizo ocasionales afirmaciones que sonaban como si fuese un voluntarista 
que se había extraviado de la senda de la ortodoxia reformada, los eruditos que acusan a 

Ames de voluntarismo denotan una lamentable falta de comprensión de toda su obra. 
Dentro de los parámetros de la teología reformada ortodoxa, Ames acentuó que el 
cristianismo es una fe operada por el Espíritu, vital y sincera, que produce un genuino 

caminar cristiano. 

Tras un esbozo de la vida y carrera docente de Ames, mostraremos que un examen del 
sistema y contenido de la obra clásica de Ames, La médula de la Teología, revela que 
Ames fue uno de los primeros en construir todo un sistema de teología del pacto 

reformada. Aunque una teología de pacto se puede discernir en Calvino y otros 
reformadores, Ames fue más allá que ellos, convirtiendo una teología de pacto (es decir, 
el pacto tratado como un aspecto importante de la teología) en una teología del pacto (es 
decir, el pacto como principio central y marco de la teología). Dentro del marco de la 
teología del pacto, Ames unió doctrina y vida para promover la piedad puritana práctica. 

Esbozo biográfico3 
                                                             
2 Kendall, Calvin and English Calvinism to 1649 (Oxford: Oxford University Press, 1979), 151, 154. 

3 El relato biográfico definitivo de Ames es: Keith L. Sprunger, The Learned Doctor William Ames: Dutch 

Backgrounds of English and American Puritanism (Chicago: University of Illinois Press, 1972), una revision del 

mismo autor de “The Learned Doctor Ames” (tesis doctoral en filosofía, University of Illinois, 1963). Es 

también útil Benjamin J. Boerkoel, Sr., “William Ames (1576–1633): Primogenitor of the Theologia-Pietatis in 

English-Dutch Puritanism” (tesis doctoral Th.M., Calvin Theological Seminary, 1990). Para relatos más 

breves de la vida y obra de Ames, véase la introducción de Exuden en William Ames, The Marrow of Theology, 

trad. y ed. John H. Eusden (1968; reimp. Grand Rapids: Baker, 1997), 1–66; introducción por Lee W. Gibbs 

en William Ames, Technometry (Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 1979), 3–17; Jan van Vliet, 

“William Ames: Marrow of the Theology and Piety of the Reformed Tradition” (tesis doctoral en filosofía, 

Westminster Theological Seminary, 2002), 15–40. Las mejores fuentes holandesas son Hugo Visscher, 

Guilielmus Amesius, Zijn Leven en Werken (Haarlem: J.M. Stap, 1894); Willem vanʼt Spijker, “Guilielmus 

Amesius,” en De Nadere Reformatie in het Gereformeerd Piëtisme (ʻs-Gravenhage: Boekencentrum, 1989), 53–86. 

Tres obras biográficas sobre Ames fueron traducidas y editadas por Douglas Horton, y publicadas en un 

volumen como (Cambridge: Harvard Divinity School Library, William Ames by Matthew Nethenus, Hugo Visscher, 

and Karl Reuter (Cambridge: Harvard Divinity School Library, 1965). Éstas incluyen Matthias Nethenus, 

Introductory Preface in Which the Story of Master Ames is Briefly Narrated and the Excellence and Usefulness of his Writings 

Shown (Amsterdam: John Jansson, 1668), Hugo Visscher, William Ames: His Life and Works (Haarlem: J. M. 

Stap, 1894), and Karl Reuter, William Ames: The Leading Theologian in the Awakening of Reformed Pietism 

(Neukirchen: Neukirchener Verlag des Erziehungsvereins, 1940). Notas de estas biografías completan el 

volumen de Horton. Véase también Horton, “Let Us Not Forget the Mighty William Ames,” Religion in Life 

29 (1960): 434–42, y el inédito manuscrito de John Quick’s (1636–1706), “Icones Sacrae Anglicapae” en la 

biblioteca del Dr. Williams en Londres, que incluye un capítulo: “The Life of William Ames, Dr. of Divinity.” 
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William Ames (latinizado como “Amesius”) nació en 1576 en Ipswich, capital del condado 
de Suffolk, Inglaterra, que más tarde se convertiría en un centro de marcado puritanismo, 
introducido por William Perkins (1558–1602). John Winthrop (1588–1649), celoso puritano 
y primer gobernador de la bahía de Massachussets, también procedía del condado de 
Suffolk. 

El padre de Ames, que también se llamaba William, fue un próspero comerciante con 
simpatías puritanas. Su madre, Joan Snelling, estaba relacionada con familias que 

ayudaron a fundar la plantación de Plymouth en el Nuevo Mundo. Puesto que ambos 
padres murieron cuando él era joven, fue criado por su tío materno, Robert Snelling, un 

puritano de un lugar cercano a Boxford. Desde la infancia, Ames se empapó del vigoroso 
puritanismo de su época y lugar. 

El tío de Ames no reparó en gastos para su educación, enviándole en 1593 al Christ’s 
College de la Universidad de Cambridge, conocido por su puritanismo íntegro y filosofía 
ramista. Ames manifestó rápidamente su inclinación a aprender. Se licenció en Letras en 
1598. En 1601, recibió un máster en Letras, fue elegido miembro del Christ’s College y 
ordenado para el ministerio, y vivió una dramática experiencia de conversión bajo la 
“enardecedora predicación” del profesor William Perkins, padre de la teología puritana 
experimental. 

Siguiendo esta profunda transformación espiritual, Ames declaró que “un hombre puede 

ser bonus ethicus y, sin embargo, no ser bonus theologus, es decir, hombre de buena 
conducta externa, expresando tanto el sentido como la práctica de la religión en su 

comportamiento externo y, sin embargo, no ser un cristiano de corazón sincero”.4 Esta 
experiencia personal se convirtió en la preocupación vitalicia de Ames y en el centro de 
todo su pensamiento, manifestándose en un cristianismo práctico y externo que 
expresaba la piedad interior de un corazón obediente y redimido. 

Con un énfasis en la piedad y la oposición a cualquier práctica no regulada explícitamente 
por la Escritura, Ames se convirtió pronto en la brújula y conciencia moral de la facultad. 
Se vio a sí mismo como el atalaya de Ezequiel (Ez. 33), con el deber de advertir a los 
estudiantes del pecado, y promover una fe y pureza más profundas entre los estudiantes. 
Pero este papel duró poco. Con el edicto de tolerancia del rey Jaime en la Conferencia de 
Hampton Court, toda actividad puritana en las facultades que implicara crítica a la Iglesia 
de Inglaterra fue suprimida. La Iglesia se había reformado suficientemente, dijo el rey. 

El partido puritano de Cambridge, sin embargo, continuó su oposición incesante al 
régimen isabelino. Esta violación del edicto del rey tuvo serias consecuencias. Los 
profesores puritanos pronto fueron desprovistos de sus títulos y destituidos. La gota que 
colmó el vaso del régimen oficial tuvo lugar en 1609 con el nombramiento de Valentine 

Cary –que odiaba el puritanismo–, para la dirección, en lugar de William Ames –que 
estaba mucho más cualificado para el puesto–. Cary tenía más influencia eclesiástica que 

                                                             
4 A Fresh Suit Against Human Ceremonies in God’s Worship (Rotterdam, 1633), 131. 
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Ames. Con su nombramiento, el enfoque del Christ’s College del puritanismo se hizo 
decididamente antagónico. Las reprimendas de Ames a la Iglesia de Inglaterra y su 
negación a llevar vestimentas sacerdotales, como el sobrepelliz, ofendían cada vez más. El 
21 de diciembre de 1609, cuando Ames predicaba un sermón sobre el día de santo Tomás 
–una festividad anual de Cambridge que cada vez se había hecho más chirriante con los 
años– y denunció el juego, administrando el “vinagre salutífero de la reprensión”5, las 
autoridades de la facultad lo detuvieron y anularon sus titulaciones. 

Aunque Ames no fue técnicamente expulsado, entendió que abandonar era más atrayente 
que afrontar las oscuras perspectivas de un futuro desconocido en Cambridge, y 

“voluntariamente” dejó su puesto como miembro de la facultad. Tras un breve empleo 
como conferenciante de ciudad en Colchester, el obispo de Londres, George Abbott, le 

prohibió predicar. En 1610, Ames decidió buscar el ambiente académico y eclesiástico más 
libre de Holanda. Allí permaneció en exilio durante el resto de su vida. 

Ames fue primeramente a Rotterdam, donde conoció a John Robinson, pastor de la 
congregación separatista inglesa de Leiden. Algunos de los miembros de la congregación 
pronto iban a establecer la plantación de Plymouth en el Nuevo Mundo, pasando a ser 
conocidos como los peregrinos. Ames no pudo persuadir a Robinson para que renunciara 
a sus sentimientos separatistas, a saber, que las iglesias puritanas se separaran “raíz y 
rama” de la Iglesia de Inglaterra, pero tuvo éxito en templar algunas de sus ideas más 
radicales. 

Después de una breve estancia en Rotterdam y Leiden, Ames fue contratado por Sir 

Horace Vere, desde 1611 hasta 1619, como capellán militar de las fuerzas inglesas 
posicionadas en la Haya. A este respecto, Ames escribió prolíficamente contra el 
arminianismo, que pronto precipitaría una crisis eclesiástica. Esta crisis entre los 
holandeses fue finalmente tratada en un Sínodo internacional en la ciudad holandesa de 
Dordrecht (1618–1619). A causa de su maestría en tratar cuestiones de la lucha arminiana, 

Ames, inglés y miembro sin voto del Sínodo de Dort, fue llamado para ser consejero 
teológico principal y secretario de Johannes Bogerman, el presidente. Los miembros del 

Sínodo de Dort abogaron por la posición calvinista histórica en los cinco puntos 
suscitados por los arminianos, para gran alegría de Ames. No querido en Inglaterra, al 
menos aquí se encontró en el lado vencedor. 

Una purga anti-arminiana en círculos eclesiásticos, políticos y académicos siguió a los 
designios del Sínodo de Dort, y se creó una cátedra en la Universidad de Leiden. Ames fue 
elegido para ocupar el puesto, pero el extenso brazo del Estado inglés prevaleció. Ames, 
recientemente destituido de su puesto en la Haya bajo presión de las autoridades inglesas, 
también encontró vedado el puesto en la Universidad de Leiden. 

Ames se casó con su segunda esposa, Joan Fletcher, alrededor de 1618, quien le engendró 
tres hijos: Ruth, William y John. (Su primera esposa, la hija de John Burgess, el predecesor 

                                                             
5 Horton, Ames, 4. 
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de Ames en La Haya, murió poco después de que se casaran, no dejando ningún hijo.) 
Para sustentar a su familia, volvió a las clases y tutorías particulares de estudiantes 
universitarios durante tres años, tras el Sínodo de Dort. Regentó una pequeña facultad 
privada parecida, en pequeña escala, a la facultad estatal presidida por Festus Hommius. 
Los estudiantes teológicos vivían en casa de Ames, y él les enseñaba puritanismo y 
teología sistemática conforme al método lógico de Petrus Ramus. Más tarde, desarrolló 
algunas de estas clases en su famosa Marrow of Theology.6 

En 1622, los funcionarios de la Universidad de Franeker, una institución relativamente 
nueva en la remota provincia de Friesland, ignoraron a las autoridades inglesas y 

nombraron a Ames profesor de teología. El 7 de mayo de 1622, Ames dio su discurso 
inaugural sobre el Urim y el Tumim, basado en Éxodos 28:30. Cuatro días después de su 

inauguración como profesor, recibió el doctorado de teología al defender con éxito 38 
tesis y cuatro corolarios sobre “la naturaleza, teoría y trabajo práctico de la Conciencia” 
ante Sibrandus Lubbertus, profesor veterano de la facultad. En 1626, fue nombrado Rector 
Magnificus, el cargo académico más honorífico de la universidad. 

Durante su magisterio de once años en Franeker, Ames vino a ser conocido como el 
“ilustre doctor” que intentó “puritanizar” toda la universidad. Ames reconocía que la  
universidad era ortodoxa en doctrina, pero no pensaba que la mayoría de la facultad y 
cuerpo de estudiantes fueran suficientemente reformados en la práctica. Su fe aún no se 
traducía en una adecuada observancia cristiana. La facultad, en particular, era para el 
pensamiento de Ames demasiado dependiente de la lógica aristotélica, y enfatizaba de 
manera inapropiada la responsabilidad humana y el ejercicio de la voluntad humana en la 
vida cristiana. Por tanto, Ames una vez más organizó un tipo de casa de huéspedes o 
“facultad” en su casa, dentro de la universidad, donde tenían lugar sesiones de tutoría, 
clases y numerosas discusiones teológicas.7 El objetivo de Ames era “ver si, al menos en 
nuestra universidad, yo pudiera de alguna manera apartar la teología de cuestiones y 

controversias oscuras, confusas y no muy esenciales, para introducirla en la vida y 
práctica, de modo que los estudiantes comenzasen a pensar seriamente en la conciencia y 

sus particulares”.8 Con este fin, Ames, como rector, promovió la piedad, obligó la 
observancia del sabbat, acortó los días festivos de Navidad y Semana Santa e incrementó 
la disciplina estudiantil. Sus reformas puritanas produjeron lo que se llamó “la Reforma” 

de los años 20 del siglo XVII. 

 

                                                             
6 Horton, Ames, 13. 

7 Véase Sprunger, The Learned Doctor Ames, cap. 4; del mismo autor, “William Ames and the Franeker Link to 

English and American Puritanism,” en G. Th. Jensma, F.R.H. Smit, and F. Westra, eds., Universiteit te Franeker, 

1585–1811 (Leeuwarden: Fryske Academy, 1985), 264–85. 

8 Ames, “Paraenesis ad studiosos theologiae, habita Franekerae” (1623), traducido por Douglas Horton como 

“An Exhortation to the Students of Theology” (1958). 
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A través de sus clases y prolíficos escritos durante sus años en Franeker, Ames mantuvo 
una fuerte postura anti-prelaticia y anti-arminiana, pero su mayor contribución fue en 
teología y ética, que veía como un sistema unificado que ayudaba al cristiano a vivir una 
vida de genuina piedad. En este sentido, escribió sus dos obras mayores, Medulla 
Theologie (The Marrow of Theology) y De Conscientia (“De la Conciencia”, traducido al 
inglés como Conscience with the Power and Cases Thereof). En su sistema de teología y 
moral, Ames incorporó la filosofía y método ramistas que había aprendido en Cambridge. 

El ramismo era una filosofía que pretendía corregir la sofistería artificial del aristotelismo 
del día, que se caracterizaba por una brecha entre la vida y el pensamiento, entre conocer 

y hacer y, en el caso de la vida religiosa, entre la teología y la ética. El ramismo fue 
desarrollado por Petrus Ramus (1515–1572), un filósofo reformado francés del siglo XVI.9 

Ames incorporó el pensamiento de este hugonote a su propia obra, entretejiendo la 
teología y la ética en un programa de vida obediente y de pacto. 

A través de su enseñanza, Ames estableció su propia reputación, así como la de la 
academia donde enseñaba. Los estudiantes venían de toda Europa para estudiar con él. Su 
alumno más famoso fue Johannes Cocceius, que más tarde llevaría la teología del pacto 
bastante más allá del pensamiento de Ames. Sin embargo, Ames no estaba contento, pues 
no toda iba bien en la Universidad. Algunos estudiantes y miembros de la facultad no 
apreciaban los esfuerzos de Ames por lograr una reforma más profunda o completa. Una 
camarilla de profesores, liderada por Johannes Maccovius, saboteó los esfuerzos de Ames. 
Además, las continuadas discusiones entre Ames y su colega aristotélico Maccovius 
estropeó el ambiente intelectual en Franeker, al tiempo que la húmeda brisa marina de 
Friesland deterioró la salud de Ames. Estos problemas, combinados con el deseo de su 
esposa de reunirse con sus paisanos, convencieron a Ames para buscar un nuevo lugar en 
que servir. 

En 1632, Ames aceptó una invitación de su amigo Hugh Peter de unirse a él para 

copastorear la iglesia congregacionalista de habla inglesa en Rotterdam. Ames se sintió 
muy atraído por la invitación, debido al propósito de Peter de formar una congregación 

independiente, centrada en el pacto, que procurara una purificada membresía de 
creyentes regenerados que verdaderamente practicaran su fe. Ames había defendido 
desde hacía tiempo tales principios congregacionalistas dentro y fuera de círculos 
puritanos.10 También le atraía la idea de ayudar a la iglesia a desarrollar una facultad 
puritana en Rotterdam. 

                                                             
9 Sprunger, Ames, 107; Eusden, “Introduction” to Marrow, 37. Ramus fue martirizado en la masacre del día de 

san Bartolomé en París. 

10 Ames, Marrow, Book One, capítulo XXXII, párrafos 6 y 15 (de aquí en adelante, 1.32.6 and 15); cf. su A 

Reply to Dr. Mortons Generall Defence of Three Nocent Ceremonies (1622), A Reply to Dr. Mortons Particular Defence of 

Three Nocent Ceremonies (1623), y A Fresh Suit against Human Ceremonies in Gods Worship (1633). Increase Mather 

dijo que Ames nos dio “el congregacionalismo perfecto” (A Disquisition concerning Ecclesiastical Councils [Boston, 

1716], v-vi). 
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A finales del verano de 1633, Ames finalmente se dirigió al sur, camino de Rotterdam. Su 
estancia allí fue breve. En el otoño, el río Maas se desbordó y Ames, que ya estaba mal, 
enfermó aún más después de que su casa se inundara. Murió de neumonía el 11 de 
noviembre a la edad de cincuenta y siete años en los brazos de su amigo, Hugh Peter. 
Hasta el final, permaneció firme en la fe y triunfante en la esperanza.11 

Poco antes de su muerte, Ames había considerado seriamente reunirse con su amigo John 
Winthrop en Nueva Inglaterra, pero Dios tenía otro “Nuevo Mundo” en mente para él. 

Aunque Ames tuvo gran influencia en la historia teológica e intelectual de Nueva 
Inglaterra –particularmente a través de la Marrow–, jamás alcanzó sus orillas. ¿Se habría 

convertido en el primer presidente de Harvard, como muchos historiadores han 
especulado?12 En su historia de Nueva Inglaterra, el puritano Cotton Mather musitó que el 

“angélico doctor”, William Ames, “fue intencionalmente un hombre de Nueva Inglaterra, 
aunque no finalmente”.13 Cuatro años después de la muerte de Ames, su esposa e hijos se 
fueron a vivir a la colonia puritana de Salem (Massachussets). Trajeron consigo la 
biblioteca de Ames, que vino a formar el núcleo de la biblioteca original de la Universidad 
de Harvard, aunque más tarde el fuego destruiría la mayoría de los libros. 

The Marrow of Theology (La Médula de la Teología) 

Aunque The Marrow of Theology de William Ames fue publicada por primera vez en latín, 
bajo el título de Medulla Theologiae, en 1627, sus ideas principales habían sido expresadas 
anteriormente. Las clases teológicas que Ames dio desde 1619 hasta 1622 como tutor a los 
estudiantes de Leiden fueron reelaboradas mientras estaba, como él expresó, “desocupado 

en el mercado”. Salieron a la luz en latín (1623), en forma fragmentaria, desde Franeker. 
Cuatro años después, cuando Ames encontró seguridad financiera dentro del ámbito 

escolar de la universidad, acabó finalmente la que llegaría a ser su publicación decisiva, 
aquélla por la que más se le recuerda hoy. 

El libro pretendía servir como un compendio útil de teología para laicos y estudiantes de 
teología. Inmediatamente ganó reconocimiento y aclamación en los círculos escolares y 
eclesiásticos, y fue rápidamente traducido a muchas lenguas. Las primeras traducciones 
inglesas fueron publicadas en 1642 y 1643. 

Tema principal 

El tema de apertura de la Marrow es extraordinariamente sencillo y sucinto. “La teología 
es la doctrina de vivir para Dios”, escribe Ames. Esta afirmación, por sencilla que pueda 

                                                             
11 Sprunger, The Learned Doctor Ames, 247. 

12 El discípulo de Ames, Nathaniel Eaton, llegó a ser el primer presidente de Harvard. 

13 Cotton Mather, The Great Works of Christ in America or Magnalia Christi Americana, 3d ed. (1853; reimp, 

Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1979), 1:236. 
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parecer, está cargada de significado. Fundamentada en el modo en que Ames fue 
educado, encontró articulación teológica y científica en el Christ’s College y con el 
tiempo, Ames la desarrolló hasta constituirse en un sistema teológico. 

Toda la teología de este libro trata del cristianismo práctico –un cristianismo de todo el 

hombre, no sólo del intelecto, voluntad o afectos–. Demuestra la pasión de Ames por que 
pensamiento y vida representaran un único sistema de cristianismo práctico y vital. Ames 
intentó mostrar que la teología no trata principalmente de afirmaciones acerca de Dios, 

sino más bien del conocimiento de cómo vivir para Dios, es decir, “de acuerdo con la 
voluntad de Dios”. 

Ames centró la teología más en la acción que en el conocimiento. Para Calvino, la teología 
se centraba en conocer a Dios y conocerse a uno mismo, aunque la fe activa nunca estaba 

lejos del conocimiento. Sólo cuando Dios es conocido hay religión y piedad, decía 
Calvino. Para Ames, conocer a Dios nunca era el fin u objetivo de la teología. Antes bien, 
el fin era llevar el corazón y la voluntad en sujeción a Dios y su palabra. 14 El cristianismo 
práctico era la pieza central de la teología. 

En este particular, Ames se estaba moviendo en una dirección establecida por su mentor 
Perkins, y reflejando la influencia de Petrus Ramus, que dijo: “La teología es la doctrina de 
vivir bien”. Perkins veía la teología como “la ciencia de vivir de manera bendita por 
siempre”. Esta vida bendita, según Perkins, se obtiene por vía del conocimiento de Dios y 

el conocimiento de uno mismo. A este respecto, la teología de Perkins era una 
combinación de la teología de Calvino y la metodología de Ramus. Ames, sin embargo, 

trató de distanciarse de esta perspectiva debido a su preocupación de que vivir de manera 
bendita podía promover la auto-indulgencia. Después de todo, ¿qué constituye la vida 
bendita? ¿Qué constituye la felicidad? Como John Dykstra Eusden lo expresó: “Para Ames 
el fin de la teología nunca fue producir bendición, que él entendió que estaba relacionada 
principalmente con la última aspiración y deseo del hombre. En busca de su propia 

bendición, el hombre podría perder a Dios, el mismo objeto de su vivir justamente”.15 Para 
Ames, la teología era el arte del vivir cristiano. Esta arte no existe en un vacío, sin 

embargo; antes bien, es informada y conducida por un sincero deseo de obedecer a Dios. 
La teología suscita el ejercicio del cristianismo. 

El énfasis de Ames sobre la voluntad fue una de las cuestiones clave de la controversia 
entre él y su colega de Franeker, Maccovius. Maccovius enfatizó la primacía del intelecto 
en la mente regenerada; es decir, la voluntad es renovada a través del intelecto. El 
intelecto es el terminus a quo (el punto de partida de un proceso); la voluntad es el 
terminus ad quem (el objetivo final de un proceso). Pero Ames sostuvo la primacía de la 
volición. La fe implica “un acto de todo el hombre –que no es de ninguna manera un 

                                                             
14 William Ames, The Substance of Christian Religion: Or, a plain and easy Draft  of the Christian Catechism, in LII 

Lectures (London: T. Mabb for T. Davies, 1659), P. 113. 

15 Eusden, “Introduction” to Marrow, 47. 
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mero acto del intelecto–”, escribió, sino que el acto de la voluntad en creer el evangelio es 
lo que, por la gracia del Espíritu, hace el conocimiento salvífico. El conocimiento salvífico, 
por tanto, difiere del mero conocimiento en implicar el completo compromiso de la 
voluntad. Escribe Ames: “Aunque la fe siempre presupone un conocimiento del evangelio, 
no hay, sin embargo, ningún conocimiento salvífico en nadie..., excepto el conocimiento 
que sigue a este acto de la voluntad y que depende de él”.16 

Esta posición difería de mucha de la ortodoxia establecida a principios del siglo XVII, que 

decía que la fe procedía del conocimiento. En consecuencia, la posición de Ames sobre la 
fe y la volición cayó bajo el escrutinio de los reformados ortodoxos. En interesante que 

Gisbertus Voetius, un seguidor de Ames y un líder en desarrollar el sistema reformado de 
la teología y la piedad en la Holanda de la post-Reforma, declaró que atribuir la salvación 

a la voluntad era inaudito en la teología reformada, con la excepción de Ames, que fue el 
único que había conocido en defender este punto de vista públicamente.17 

Enfatizando la voluntad como el centro de la fe, Ames quería demostrar que la verdadera 
piedad toma lugar en una relación de pacto entre la criatura pecaminosa y el Creador 
redentor. La fe como un acto de la voluntad es una verdadera marca de obediencia del 
pacto, puesto que a la criatura se le pide que responda con fe y obediencia a las promesas 
del pacto ofrecidas gratuitamente en Cristo. La teología del pacto es el corazón del 
sistema teológico de Ames. 

Organización y contenido 

La Marrow está organizada conforme al sistema ramista de dicotomías18 en que el tema 
tratado es que la teología, la doctrina de vivir para Dios, consiste, en primer lugar, en “fe” 
(Libro 1, capítulos 1–41, páginas 77–216), o lo que uno cree y, en segundo lugar, 
“observancia” (Libro 2, capítulos 1–22, páginas 219–331), o cómo practica uno la fe y hace 
buenas obras en obediencia a Dios. Tales obras emanan de la fe y añaden vida y 
significado a ella. Estas dos categorías principales –fe y observancia– comprenden la 
fuente de la que emana todo el sistema teológico de Ames. Entender el concepto de la fe 
en el Libro 1, y su observancia por medio de la llamada calvinista a las buenas obras en el 
Libro 2, lleva a Ames a explicar su sistema teológico a través de varias dicotomías en que 
las señales de vivir para Dios son continuamente expuestas. 

Tras definir la fe como “el descanso del corazón en Dios” y exponerla  como un acto de 

todo el hombre, especialmente la voluntad, Ames discute el objeto de la fe, que es Dios. 
Siguiendo su enseñanza sobre el conocimiento y esencia de Dios (Libro 1, Capítulos 4–5; 

                                                             
16 Ames, Marrow, 1.3.3–4. 

17 Voetius, Selectarum theologicae (Utrecht: Joannem à Waesberge, 1669), 5:289. 

18 Para un bosquejo de todo el libro en modo ramista, véase Ames, “Method and Chart of the Marrow,” in Marrow , 

72–73. 
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de ahora en adelante, 1.4–5), Ames expone la “eficiencia” de Dios, que define como el 
“operante poder de Dios por el que obra todas las cosas en todas las cosas (Ef. 1:11; Ro. 
11:36)” (1.6). Después, discute el decreto de Dios como el primer ejercicio de la eficiencia 
de Dios (1.7). Establece que todo ocurre a causa de la eterna complacencia de Dios, como 
se demuestra en su creación y providencia (1.8–9). La preservadora gracia de Dios se 
extiende sobre el orden creado, mientras que el gobierno especial que Dios ejerce hacia la 
humanidad, la “criatura inteligente”, es el pacto de obras (1.10). Por violar este pacto 

condicional, la humanidad cayó, trágicamente, en el pecado. Esta caída tuvo serias y 
eternas consecuencias, incluyendo la muerte espiritual y física, y la propagación del 
pecado original (1.11–17). 

Pero aún hay esperanza. La condenación es derrotada por la gracia restauradora a través 

de la redención. A través de la persona y obra de Cristo, la humanidad caída puede tener 
renovada comunión con Cristo. Todo esto ocurre tan sólo por la complacencia de Dios y 
por su “propósito misericordioso” (1.18–23). 

Desde el comienzo, la teología de Ames está construida implícitamente en la línea del 
pacto. En el capítulo 24, titulado “La aplicación de Cristo”, la teología del pacto de Ames 
se hace más obvia. El medio por el cual el pacto de redención entre Dios y Cristo se hace 
realidad es el pacto de gracia, que las Escrituras llaman el “nuevo pacto”. En otras 
palabras, la “aplicación de Cristo” es administrada por medio del pacto. Tras explicar 
cómo difiere el nuevo pacto del antiguo, Ames afirma que la esencia del pacto de gracia 
continúa a través de diferentes dispensaciones históricas hasta que, finalmente, el último 
día, los creyentes serán arrebatados a la gloria, y el pacto de gracia inaugurado en la caída 
será finalmente consumado. 

El pacto de gracia es condicional, pues se requiere fe, y absoluto, pues, como lo expresa 
Ames, “la condición del pacto también es prometida en el pacto”. Para Ames, como John 
von Rohr señala, “la misma promesa del cumplimiento de las condiciones del pacto era la 

promesa del pacto”. Así pues, en el análisis final, la gracia lo hace todo, y el creyente 
aprende a descansar en un Dios que promete y decreta.19 

Es digno de atención que, en la teología de Ames, los decretos de elección y reprobación 
no son discutidos hasta el capítulo 25. No aparecen en sus capítulos anteriores sobre el 
decreto de Dios (1.7), ni en su gobierno sobre las criaturas inteligentes (1.10). Ames se 
satisface con colocar la doctrina de la predestinación donde Calvino la puso: como parte 
de la doctrina de la seguridad. Para Ames, la gracia que asegura pertenece a su examen 
del orden de salvación, antes de pasar a la “unión por el llamamiento”, la justificación, la 
adopción, la santificación y la glorificación (1.26–30). Ésta es la sustancia de su “aplicación 
del pacto de gracia considerado en sí mismo”.20 

                                                             
19 Ibid., 1.24; John von Rohr, “Covenant and Assurance in Early English Puritanism,” Church History 34 

(1965):199–202. 

20 Ames, Marrow, 1.30. 
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Ames dedica después dos capítulos al objeto de la aplicación de la redención, que es la 
Iglesia. Tras considerar la Iglesia mística e invisible (1.31), y la Iglesia instituida o visible 
(1.32), aborda la manera o medio de la aplicación de la redención, dedicando varios 
capítulos a la Sagrada Escritura (1.34), el ministerio (1.33, 35), los sacramentos (1.36, 41) y la 
disciplina eclesiástica (1.37). 

Finalmente, Ames explica la administración de la aplicación de la redención, es decir, 
cómo administra Dios el pacto de gracia (1.38, 39, 41). Se centra en la cronología de la 

administración del pacto, dividiendo la historia en periodos, mostrando cómo ha habido 
progresión desde “lo imperfecto hasta lo más perfecto” y “desde los general y oscuro hasta 

lo más específico y claro” (1.38.2, 3). Desde Adán hasta Abraham, el pacto de gracia fue 
administrado por medio de promesas generales, como Génesis 3:15 (1.38.14). Desde 

Abraham hasta Moisés, el pacto fue administrado, principalmente, por línea familiar a 
Abraham y su posteridad (1.38.20). Desde Moisés hasta Cristo, la Iglesia estuvo en su 
infancia bajo el pacto, y el ministerio fue “casi siempre extraordinario, conducido por los 
profetas” (1.38.12). Desde la venida de Cristo en el cuerpo hasta su regreso sobre las nubes, 
la Iglesia recibe de manera gratuita la aplicación del pacto como heredero espiritual, 

mediante el Espíritu de adopción, antes que como hijo terrenal en espíritu de temor y 
servidumbre (1.38.8, 9; 1.39.9). Al regreso de Cristo, “la aplicación, que tan sólo ha sido 
comenzada en esta vida, será perfeccionada” (1.41.1). 

A través de toda la explicación ramista de Ames de la administración del pacto en 
diversos periodos, únicamente configura dos doctrinas mayores: la “redención por medio 
de Cristo” y la “aplicación de la redención”, que emanan de la gracia restauradora de Dios 
en la caída. Toma cada elemento del orden de salvación y lo aplica a algún hecho o suceso 
en cada periodo del pacto que ha enumerado. 

Colocando la predestinación en el orden de salvación, Ames encaja el aspecto eterno de la 
vida de los elegidos en la progresión temporal e histórica de la historia redentora. Los 

elementos lógicos del orden de salvación son, así pues, insertados en los periodos 
cronológicos de la administración del pacto a través de la historia de la salvación. Cada 

periodo en la historia de la salvación es coordinado con una correspondiente serie de 
condiciones o estados de los creyentes (1.30–39). De este modo, Ames evita la aparente 
incongruencia entre el pacto y el decreto que a menudo ha perseguido a la teología 
reformada. Ofrece un sistema internamente consistente de teología del pacto que hace 
justicia tanto a la actividad decretal de Dios como a su compromiso del pacto. 

Hemos visto que la enseñanza teológica de Ames comienza con la fe, que es explicada en 
el Libro 1 de la Marrow, dentro de una estructura de pacto. El Libro 2 ofrece la segunda 
mitad del sistema ramista de teología de Ames: la observancia u obediencia que 
acompaña a la fe. La obediencia es cumplida mediante la virtud y las buenas obras, y es 
manifestada en la religión (amor a Dios) así como en la justicia y la caridad (amor al 
prójimo). Aquí Ames explica cómo la primera tabla de la ley y sus virtudes teológicas son 
el fundamento de la religión y la adoración de Dios, mientras que la segunda tabla de la 
ley y sus virtudes caritativas constituyen el paradigma para el comportamiento 
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interpersonal. Esta propuesta para la vida cristiana es expresada actuando para con Dios y 
el prójimo como prescriben los Diez Mandamientos (2.1–22). 

En este punto, deberíamos notar la relación entre la Marrow y la Conscience with the 
Power and Cases Thereof [La Consciencia, su Poder y Casos Específicos] (en 1630 en latín y 

en 1639 en inglés), que se convirtieron en un hito de teología moral, alcanzando casi 
veinte ediciones en una generación.21 Es evidente que estos dos volúmenes están 
unificados, tanto por su temática como por el modo en que la Conscience emana 

naturalmente y sirve como comentario, por así decirlo, al Libro 2 de la Marrow. El 
declarado intento de Ames es que “si hay algunos que desean tener las cuestiones 

prácticas mejor explicadas, especialmente las de la última parte de esta Marrow, 
trataremos, Dios mediante, de satisfacerlos con un tratado especial que pretendo escribir, 

donde se aborden asuntos normalmente llamados ‘casos de conciencia’ ”22 Dada la 
importancia de la Conscience en el sistema de pensamiento de Ames, y su propia 
declaración respecto a su significación, no podríamos entender a este autor 
adecuadamente si no considerásemos esta obra tan significante. Por eso incluiremos un 
breve comentario sobre la Conscience en nuestra explicación de la segunda parte de la 

Marrow de Ames. 

El tema de la ética cristiana fue de crucial importancia para Ames. Esto es perfectamente 
comprensible, teniendo en cuenta lo que sabemos acerca del énfasis de Ames sobre la 
vida cristiana práctica. Si vivir para Dios en la obediencia del pacto es caracterizado por 
una religión de corazón y una piedad vital, ¿qué debía hacerse con las cuestiones éticas 
más difíciles respecto a la vida cristiana? Este asunto es abordado en la Conscience, una 
colección de cinco libros que van desde un tratamiento sumamente teórico de la 
naturaleza de la conciencia hasta aplicaciones muy prácticas. El contenido central de este 
libro salió a la luz por primera vez con la defensa de Ames de las 38 tesis y cuatro 
corolarios relacionados con su promoción al Doctorado de Teología en la Universidad de 

Franeker, en 1622. Ocho años después de aquella defensa, Ames publicó este trabajo como 
una obra multi-volumen sobre teología moral, que llenó un vacío en el sistema, en vías de 

desarrollo, de pensamiento reformado. Richard Baxter, que elaboró su propio Christian 
Directory sobre la casuística de Ames, dijo que Perkins hizo un valioso servicio al 
promover la casuística reformada, pero la obra de Ames, aunque más breve, fue superior. 

“Ames ha excedido a todos”, dijo Baxter.23 

                                                             
21 Para considerar a Ames como casuista puritano, véase George L. Mosse, The Holy Pretence (Oxford: Basil 

Blackwell, 1957), 68–87. 

22 Ames, “Brief Forewarning,” Marrow, 70. 

23 The Practical Works of Richard Baxter (London: James Duncan, 1838), 1:3–4. 
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El primer Libro en la Conscience define la conciencia como “el juicio de un hombre de sí 
mismo conforme al juicio de Dios de él”.24 Ofrece un tratamiento teórico de lo que 
constituye la conciencia antes de entrar en detalle sobre el funcionamiento de la 
conciencia. 

En el Libro 2, Ames describe lo que es un caso de conciencia: “Una cuestión práctica 
respecto a la cual la Conciencia puede tener duda”. Esta sección explica el pecado, la 
entrada en el estado de gracia, la batalla continua entre la carne y el espíritu, y l a 

conducta en la vida cristiana. El Libro 2 podría servir fácilmente como compendio de 
teología reformada. 

El Libro 3, titulado “Del deber del hombre en general”, pregunta sobre “las acciones y 
conversación de la vida [del hombre]”. Ames dice que la señal de verdadera obediencia es 

colocar sumisamente la voluntad de Dios por delante de la voluntad de la criatura, 
incluso cuando esta voluntad no parezca apuntar al provecho de la criatura. Esto se 
cumple ejercitando las disciplinas de una vida obediente – humildad, sinceridad, celo, 
paz, virtud, prudencia, paciencia, templanza– y evitando las prácticas que dificultan un 
caminar obediente, como la borrachera, los pecados del corazón y los pecados de la 
lengua. 

Estos tres libros ocupan cerca de un tercio de la Conciencia. Siguiendo a estas cuestiones 
preliminares de declaraciones definitorias y elaboraciones conceptuales sobre la 

conciencia y la obediencia, Ames se concentra ahora en su preocupación real por la ética 
o la teología moral preguntando cómo han de ser juzgados los casos de conciencia. La 

respuesta simple es: mediante la apropiada comprensión y aplicación de la ley moral. 
Aquí es donde la Conscience retoma el tema del Libro 2 de la Marrow. 

Los Libros 4 y 5 dilucidan la ley moral respecto al deber para con Dios y el prójimo. El 
deber del hombre para con Dios comprende todo el espectro del obediente caminar 
cristiano, desde el amor hacia Dios en la adoración pública y privada hasta la observancia 
del sabbat. Ames discute temas generales como la iglesia, pero también comprende temas 
específicos como la oración y el canto. De manera apropiada, prepara al lector para el 
Libro 5 sobre las relaciones interpersonales, solucionando primeramente cualquier 
incertidumbre que el creyente pueda tener sobre su relación con Dios. En el Libro 5, que 
tiene 57 capítulos y es el doble de largo que el Libro 4, Ames discute casos de conciencia 
que pudieran surgir en relaciones interpersonales. Basa toda su enseñanza en los seis 
últimos de los Diez Mandamientos. 

La escritura de Ames está impregnada de cristianismo práctico. Ofrece un plan para un 
caminar de fe con la religión de ferviente corazón de los redimidos. Deja claro cuán 
crucial es la obediencia del pacto, como se demuestra por el amor a Dios y el amor al 

prójimo, en la vida de los redimidos. Ésta es una apropiada conclusión al trabajo de Ames 

                                                             
24 Ames, Conscience with the Power and Cases Thereof (London, 1639; reprint, Norwood, N.J.: Walter J. Johnson, 

1975), 1.1. preamble. 
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sobre teología moral en el Libro 2 de la Marrow (observancia), el cual es un concomitante 
lógico a su teología formal dilucidada en el Libro 1 (la fe). Estos dos volúmenes, junto con 
el comentario de Ames al Catecismo de Heidelberg, muestran que Ames no ha dejado 
ninguna piedra sin volver en su búsqueda del camino de la fe. Demuestran que el 
soberano amor del pacto de un Dios de gracia debe ser respondido por la sumisa 
obediencia del pacto del hijo de Dios redimido. 

Influencia 

The Marrow of Theology fue muy influyente en Nueva Inglaterra, donde era generalmente 
considerada el mejor resumen de la teología calvinista jamás escrito. Su lectura era 
obligada en Harvard y Yale hasta bien entrado el siglo dieciocho, cuando fue suplantada 
por los Institutes of Elenctic Theology de Francis Turretin.25 Thomas Hooker e Increase 
Mather recomendaron la Marrow como el libro más importante después de la Biblia para 
hacer un teólogo sano. Jonathan Edwards hizo copiosas notas marginales en su propia 
copia de la Marrow, y reconoció su deuda con Ames. 

La influencia de Ames en Nueva Inglaterra, sin embargo, fue más allá de su manual de 
teología. Sus escritos eclesiológicos pusieron el fundamento para el Congregacionalismo 

no separatista de Nueva Inglaterra, un movimiento que mantenía que las iglesias 
congregacionalistas de la colonia de la bahía de Massachussets debía procurar reformar la 
Iglesia de Inglaterra en lugar de separase de ella. La Plataforma de Cambridge de 1648, en 
particular, refleja el pensamiento de Ames. Además de esto, su ramismo puritano fue 
abrazado con avidez y se hizo característico del puritanismo de Nueva Inglaterra.26 

Puritanos de Nueva Inglaterra como John Cotton, Increase Mather y Cotton Matter 
citaban a Ames con más frecuencia que a Calvino. Increase Mather dijo: “Es poco común 

que una mente escolástica esté unida a un corazón ferviente en religión, pero en Ames fue 
así”. Cotton Mather llamó a Ames “aquel profundo, aquel sublime; aquel sutil, aquel 
incontestable, e incluso aquel angélico doctor”.27 

Ames y su Marrow tuvieron su segundo mayor impacto en Holanda. Según Matthias 
Nethenus, el colega de Voetius en la Universidad de Utrecht, “en Inglaterra, el estudio de 
la teología práctica ha florecido maravillosamente, y en las iglesias y escuelas holandesas, 
desde el tiempo de Willem Teellinck y Ames, se ha extendido cada vez más, a pesar de 
que no todos la tomen con igual interés”.28 Keith L. Sprunger advierte que Ames encontró 

a los holandeses demasiado intelectuales y no suficientemente prácticos y, por tanto, 

                                                             
25 S. E. Morison, Harvard College in the Seventeenth Century (Cambridge: Harvard University Press, 1936), p. 267. 

26 Keith L. Sprunger, “Ames, Ramus, and the Method of Puritan Theology,”Harvard Theological Review 59 

(1966):133–51. 

27 Mather, Great Works of Christ in America, 1:245, 236. 

28 Horton, Ames, p. 15. 
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promovió la piedad puritana con éxito considerable, en un esfuerzo por “hacer a los 
holandeses puritanos”.29 Además de a Voetius, impactó enormemente a Peter 
VanMastricht (un holandés pietista cuya teología sistemática pensaba Jonathan Edwards 
que superaba incluso a la de Turretin en utilidad), en quien Ames tuvo mucho peso, 
especialmente en el pensamiento y casuística del pacto. 

Casi todos los libros de Ames fueron impresos en Holanda, muchos en latín, para la 
comunidad erudita internacional. The Marrow of Theology y Conscience with the Power 

and Cases Thereof pronto fueron traducidos ambos al holandés e impresos al menos 
cuatro veces en el siglo diecisiete.30 Sus escritos eclesiológicos, sin embargo, no fueron 

impresos tan a menudo, lo que sugiere que su teología y casuística tuvieron más impacto 
en Holanda que sus ideas congregacionalistas. 

Irónicamente, Ames fue menos influyente en su propia tierra de Inglaterra, aunque allí 
también fue considerado el discípulo más influyente y verdadero heredero de Perkins. Las 
obras mayores de Ames fueron extensamente distribuidas, e influyeron en la teología 
calvinista inglesa durante todo el siglo diecisiete. Su Marrow of Theology fue, en 
particular, sumamente estimada por los puritanos. Thomas Goodwin dijo que “después de 
la Biblia, estimaba la Médula de la teología del Dr. Ames como el mejor libro del 
mundo”.31 

Conclusión: la Gracia y la Obediencia 

Cuando repasamos la vida y enseñanza de Ames, debemos preguntar: ¿Realmente se 
apartó Ames de la corriente principal de la teología reformada, como Kuyper y Kendall 
sostienen? La respuesta tiene que ser en la negativa. Ames fue un instrumento para 
contrastar el pensamiento reformado con el de una ortodoxia que estaba comenzando a 
perder su vitalidad. La obediencia basada en el pacto es un activismo de tipo cristiano. 
Este tipo de activismo no es mero voluntarismo. De cierto, el énfasis de Ames era en la 
voluntad: “El verdadero y propio tema de la teología es la voluntad”.32 Pero Ames, como 
fiel hijo de la Reforma, continuó enfatizando que “la dependencia final de la fe, puesto 
que designa el acto de creer, está en la operación y persuasión interna del Espíritu 
Santo”.33 

                                                             
29 Sprunger, The Learned Doctor Ames, 260. 

30 C. W. Schoneveld, Intertraffic of the Mind: Studies in Seventeenth-Century Anglo-Dutch Translation With a Checklist 

(Leiden: E. J. Brill, 1983). 

31 Increase Mather, “To the Reader,” en James Fitch, The First Principles of the Doctrine of Christ (Boston, 1679). 

32 Ames, Marrow, 1.1.9. 

33 Ibid., 1.3.12. 
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Además, la atención de Ames a la voluntad debería verse como lo que es: una 
combinación de fe y observancia en el compromiso teológico. Ames aclaró esto en las 
batallas filosóficas y teológicas con sus colegas de Franeker, lo cual demuestra sus 
intentos de reintroducir una piedad vital en la estancada Iglesia de la Holanda del siglo 
diecisiete. Ni la fe ni la práctica son adecuadas por sí mismas. La fe divorciada de la 
práctica lleva a la “fría ortodoxia”, mientras que un énfasis aislado en la voluntad y en las 
buenas obras lleva al arminianismo. La historia de la vida de Ames y el objeto de su 

pensamiento, como queda evidenciado en Marrow of Theology, Conscience y otros 
escritos, es que se esforzó por un adecuado equilibrio entre las dos.34 La clave a este 
equilibrio era colocar la obediencia dentro del pacto. 

Ames legitimó esta obediencia del pacto característica de la vida cristiana con su sistema 

de teología del pacto. Sin este fundamento, el sistema de Ames ciertamente se habría 
derrumbado, pues el voluntarismo solo no tiene contenido bíblico. Ames demostró la 
verdad bíblica de que, aunque la justificación es por la sola gracia por medio de la sola fe, 
y jamás por las obras y la obediencia, la respuesta del creyente de obediencia es 
absolutamente vital para la auténtica vida del pacto y para el propio cristianismo. 

Al tiempo que se agarró tenazmente al carácter unilateral e incondicional del pacto de 
gracia, Ames también acentuó la responsabilidad del hijo del pacto. Enfatizó una vida de 
la responsabilidad del pacto. Puesto que la fe se conoce por sus obras, la obediencia 
subraya la vida experimental del hijo del pacto. Esta obediencia es una piedad informada, 
la alineación de la doctrina con la vida, la intersección de la ortodoxia con la ortopraxis. 
Con su sistema de teología del pacto, Ames demostró que hay armonía, no contradicción, 
entre la gracia y la obediencia. La estructura formal de esta obediencia era una vida 
cristiana cuya dirección y contenido eran establecidos por los Diez Mandamientos. 

El pleno impacto del pensamiento de Ames sólo puede determinarse correctamente si se 
considera su obra en conjunto. Sólo cuando esto es hecho podemos ver que el activismo 

de Ames no era un voluntarismo reduccionista. Antes bien, era el mismo epicentro de la 
religión del corazón. Representaba el deseo de vivir una vida de humilde obediencia, en 

agradecimiento por la gratuita condescendencia de Dios con su pueblo en el pacto. 

The Marrow of Theology expuso más clara y sistemáticamente “la esencia del pensamiento 
puritano sobre Dios, la Iglesia y el mundo” que ningún otro libro puritano.35 Es esencial 
para entender la visión puritana del pacto, la santificación y el activismo, y es sumamente 
recomendada para laicos y teólogos igualmente. Debiera formar parte de la biblioteca de 
todo pastor y de la biblioteca de toda iglesia, y aún hoy es digna de ser consultada. 

                                                             
34 Véase William Ames, An Analytical Exposition Of Both the Epistles of the Apostle Peter (London: E.G. for Iohn 

Rothwell, 1641). 

35 Douglas Horton, “Foreword” in Ames, Marrow, vii. 
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EVANGELIZACIÓN ARRAIGADA EN LA ESCRITURA: EL EJEMPLO 

PURITANO 

Un gran evangelizador puritano, John Rogers, advirtió a su congregación contra el 
descuido de la Escritura contándoles lo que Dios podría decir: “Os he confiado durante 
mucho tiempo mi Biblia... Se encuentra en [algunas] casas toda cubierta de polvo y 
telarañas; no os interesa escucharla. ¿Así utilizáis mi Biblia? Muy bien, ya no tendréis más 
mi Biblia”. Rogers, entonces, cogió su Biblia y empezó a alejarse del púlpito. Entonces, se 
paró, cayó sobre sus rodillas y representó la voz del pueblo, que rogó: “Señor, cualquier 
cosa que nos hagas, no nos quites tu Biblia; mata a nuestros hijos, quema nuestras casas, 
destruye nuestros bienes; tan sólo perdónanos tu Biblia, no te lleves tu Biblia”. “¿Decís 
esto?”, contestó el ministro, haciéndose pasar por Dios. “Muy bien, os probaré un poco 
más; y aquí está mi Biblia para vosotros. Veré cómo la utilizáis, si la escudriñáis más, la 
amáis más, la observáis más y vivís más conforme a ella”. Thomas Goodwin fue tan 
conmovido por la dramática presentación de Rogers que, cuando abandonó la iglesia, 
lloró sobre el cuello de su caballo durante quince minutos antes de sentirse lo 
suficientemente fuerte como para montarlo.1 

Juan Calvino y sus sucesores puritanos no carecieron de celo evangelizador, como algunos 
han reclamado. David Calhoun ha defendido la obra de Calvino como maestra y 

practicante de la evangelización.2 De manera similar, mostraré cómo los puritanos 
llevaron el evangelio a otros de un modo totalmente bíblico.3 En primer lugar, definiré 
                                                             
1 Allen C. Guelzo, “The Puritan Preaching Ministry in Old and New England”, Journal of Christian 

Reconstruction 6, 2 (1980):24–25. 

2 David B. Calhoun, “John Calvin: Missionary Hero or Missionary Failure?”, Presbyterion 5, 1 (1979):16–33. Cf. 

Samuel M. Zwemer, “Calvinism and the Missionary Enterprise”, Theology Today 7, 2 (1950):206–216; Johannes 

van den Berg, “Calvin’s Missionary Message,” Evangelical Quarterly 22 (1950):174–87; G. Baez-Camargo, “The 

Earliest Protestant Missionary Venture in Latin America,” Church History 21, 2 (1952):135–45; Johannes van 

den Berg, “Calvin and Missions,” en John Calvin: Contemporary Prophet, ed. J.T. Hoogstra (Grand Rapids: Baker, 

1959), 167–84; Charles Chaney, “The Missionary Dynamic in the Theology of John Calvin, “Reformed Review 

17, 3 (1964):24–38; Philip E. Hughes, “John Calvin: Director of Missions,” y R. Pierce Beaver, “The Genevan 

Mission to Brazil,” en The Heritage of John Calvin, ed. John H. Bratt (Grand Rapids: Eerdmans, 1973), 40–73; 

W. Stanford Reid, “Calvin’s Geneva: A Missionary Centre,” Reformed Theological Review 42, 3 (1983):65–73; J. 

Douglas MacMillan, “Calvin, Geneva, and Christian Mission”, Reformed Theological Journal 5 (1989):5–17. 

3 Las mejores fuentes para una teología puritana de evangelización y misiones son: Sidney H. Rooy, The 

Theology of Missions in the Puritan Tradition. A Study of Representative Puritans: Richard Sibbes, Richard 

Baxter, John Eliot, Cotton Mather, and Jonathan Edwards (Grand Rapids: Eerdmans, 1965), y James I. 

Packer, A Quest for Godliness: The Puritan Vision of the Christian Life (Wheaton, Ill. : Crossway, 1990), 

caps. 2, 10, 17–19. Cf. Francis G. James, “Puritan Missionary Endeavors in Early New England” (M.A. thesis, 

Yale, 1938); Ernst Benz, “Pietist and Puritan Sources of Early Protestant World Missions,” Church History 

20, 2 (1951):28–55; Johannes van den Berg, Constrained by Jesus’ Love: An Inquiry into the Motives of the 

Missionary Awakening in Great Britain in the Period Between 1698 and 1815 (Kampen: J.H. Kok, 1956); 
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qué quiero decir con evangelización puritana; después, mostraré que el mensaje 
evangelizador puritano, basado en la Escritura, era doctrinal, práctico, experimental y 
simétrico. Después, examinaré los principales métodos que empleaban para comunicar el 
evangelio –un estilo de predicación llano y la práctica de la evangelización catequista–. 
Finalmente, veremos que los puritanos creían que el mensaje y métodos de la 
evangelización eran inseparables de la disposición interna del evangelizador. Esta 
disposición incluía una dependencia sincera del Espíritu Santo y una ferviente oración 

para que la Palabra y el Espíritu de Dios bendijesen todo esfuerzo evangelizador. 

Una mirada al mensaje, métodos y disposición bíblicos de la evangelización puritana 

debería convencernos de nuestra necesidad de regresar a un fundamento bíblico para 
toda evangelización. Al igual que los puritanos adoptaron principios bíblicos de 

evangelización y se hicieron practicantes de ellos en sus ministerios, nosotros debiéramos 
encarnar estos mismos principios en nuestra enseñanza y obra. Tenemos mucho que 
aprender de los puritanos acerca de cómo evangelizar. 

Evangelización Puritana Definida 

Nuestro uso de la palabra puritano incluye a aquella gente que fue expulsada de la Iglesia 

de Inglaterra por la Ley de Uniformidad de 1662. El término, sin embargo, también se 
aplica a quienes en Gran Bretaña y Norte América, durante varias generaciones después 
de la Reforma, trabajaron para reformar y purificar la Iglesia, y guiar a la gente hacia una 
vida bíblica y piadosa, consistente con las doctrinas reformadas de la gracia.4 El 
puritanismo surgió de, al menos, tres necesidades: (1) la necesidad de una predicación 

bíblica y una enseñanza de doctrina reformada sana; (2) la necesidad de una piedad 
                                                                                                                                                                                                    
Alden T. Vaughan, New England Frontier: Puritan and Indian, 1620–1675 (Boston: Little, Brown and 

Company, 1965); R. Pierce Beaver, Pioneers in Mission (Grand Rapids: Eerdmans, 1966); Charles L. Chaney, 

The Birth of Missions in America (South Pasadena, Calif.: William Carey Library, 1976); William S. Barker, 

“The Rediscovery of the Gospel: The Reformation, the Westminster Divines, and Missions,” Presbyterion 24, 

1 (1998):38–45. 

4 Richard Mitchell Hawkes, “The Logic of Assurance in English Puritan Theology”, Westminster Theological 

Journal 52 (1990):247. Para las dificultades e intentos de definir el puritanismo, véase Ralph Bronkema, The 

Essence of Puritanism (Goes: Oosterbaan and LeCointre, 1929); Leonard J. Trinterud, “The Origins of 

Puritanism”, Church History 20 (1951):37–57; Jerald C. Brauer, “Reflections on the Nature of English 

Puritanism”, Church History 23 (1954):98–109; Basil Hall, “Puritanism: The Problem of Definition”, en G. J. 

Cumming, ed., Studies in Church History, vol. 2 (London: Nelson, 1965), 283–96; Charles H. George, 

“Puritanism as History and Historiography”, Past and Present 41 (1968):77–104; William Lamont, “Puritanism 

as History and Historiography: Some Further Thoughts”, Past and Present 42 (1969):133–46; Richard Greaves, 

“The Nature of the Puritan Tradition”, en R. Buick Knox, ed., Reformation, Conformity and Dissent: Essays in 

Honour of Geoffrey Nuttall (London: Epworth Press, 1977), 255–73; D.M. Lloyd-Jones, “Puritanism and Its 

Origins,” The Puritans: Their Origins and Successors (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1987), 237–59; Packer, 

“Why We Need the Puritans”, en A Quest for Godliness, 21–36; Joel R. Beeke, The Quest for Full Assurance: The 

Legacy of Calvin and His Successors (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1999), 82ff. 
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bíblica y personal que acentúe la obra del Espíritu Santo en la fe y vida del creyente; y (3) 
la necesidad de la restauración de una simplicidad bíblica en la liturgia, vestimenta y 
gobierno de la iglesia, de modo que una vida de iglesia bien ordenada promoviera la 
adoración del Dios trino como es prescrita en su Palabra.5 Doctrinalmente, el puritanismo 
fue un tipo de calvinismo amplio y vigoroso; experimentalmente, fue tierno a la vez que 
agresivo.6 

Curiosamente, “evangelización” no era una palabra que los puritanos emplearan 

comúnmente, pero eran evangelizadores en cualquier caso. Call to the Unconverted (Un 
llamado al Inconverso) de Richard Baxter y Alarm to the Unconverted (Una Advertencia al 

Inconverso) de Joseph Alleine fueron obras pioneras en la literatura evangelizadora. La 
evangelización fue, para éstos y otros puritanos, una tarea de la Iglesia centrada en la 

Palabra, particularmente de sus ministros. Entendían bien la centralidad de la 
predicación, el papel del pastor y la necesidad de la oración en la evangelización. Eran, 
verdaderamente, “pescadores de hombres”, procurando despertar a los inconversos a su 
necesidad de Cristo, llevarlos a la fe y al arrepentimiento, y establecerlos en un estilo de 
vida de santificación. 

La expresión “evangelización puritana”, entonces, se refiere a cómo los puritanos 
proclamaron lo que enseña la Palabra de Dios sobre la salvación de los pecadores de l 
pecado y sus consecuencias. Esta salvación es concedida por gracia, recibida por fe, 
fundamentada en Cristo y reflejo de la gloria de Dios. Para los puritanos, la 
evangelización no sólo implicaba presentar a Cristo para que, por el poder del Espíritu, la  
gente viniera a Dios a través de Él; igualmente, implicaba presentar a Cristo de tal manera 
que el creyente pudiera crecer en Él, y servirle como Señor en la comunión de su Iglesia y 
en la extensión de su reino en el mundo. La evangelización puritana implica declarar toda 
la economía de la redención, centrándose en la obra salvífica de las tres personas de la 
trinidad y, simultáneamente, llamar a los pecadores a una vida de fe y compromiso, 

advirtiendo que el evangelio condenará para siempre a quienes persisten en la 
incredulidad y la impenitencia.7 

Características de la Predicación Puritana 

Al discutir el mensaje de la evangelización puritana, nos centraremos en cinco 
características distintivas de la predicación puritana y, después, consideraremos cómo 

estas características difieren de lo que se emplea en la predicación evangelizadora hoy en 
día. 

                                                             
5 Peter Lewis, The Genius of Puritanism (Hayward Heath, Sussex: Carey, 1975), 11ff. 

6 ooy, Theology of Missions in the Puritan Tradition, 310–28. 

7 The Complete Works of Thomas Manton, ed. T. Smith. (1870; reprint Worthington, Pa.: Maranatha, 1980), 

2:102ff. 
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1. La predicación puritana era completamente bíblica 

El puritanismo era un movimiento basado en la Escritura, y los propios puritanos eran 

gente del Libro viviente. Amaban, vivían y respiraban la Escritura, disfrutando del poder 
del Espíritu que acompañaba a la Palabra.8 Consideraban los sesenta y seis libros de la 

Escritura como la biblioteca del Espíritu Santo que les fue legada por gracia. El predicador 
puritano encontraba su mensaje en la Palabra de Dios. “El ministro fiel, al igual que 
Cristo, [es] el que no predica sino la Palabra de Dios”, dijo el puritano Edward Dering.9 

John Owen estaba de acuerdo: “El primer y principal deber de un pastor es alimentar a la  
grey mediante la diligente predicación de la Palabra”.10 Como Miller Maclure observó, 

“para los puritanos, el sermón no simplemente se apoya en la Escritura; bastante 
literalmente, existe dentro de la Palabra de Dios; el texto no está en el sermón, pero e l 

sermón está en el texto... Expresado de manera resumida, escuchar un sermón es estar en 
la Biblia”.11 

El puritano Richard Greenham sugirió ocho maneras de leer la Escritura: con diligencia, 
sabiduría, preparación, meditación, consulta, fe, práctica y oración.12 Thomas Watson 
proporcionó numerosas directrices sobre cómo escuchar la Palabra: Ven a la Palabra con 
un apetito santo y un corazón dispuesto a aprender. Siéntate bajo la Palabra atentamente, 
recíbela con mansedumbre y mézclala con la fe. Entonces, retén la Palabra, ora acerca de 
ella, practícala y habla a otros sobre ella.13 “Terrible es el caso de quienes van cargados de 
sermones al infierno”, advirtió Watson. En contraste, quienes responden a la Escritura 
como a una “carta de amor que Dios te ha enviado” experimentarán su poder cálido y 
transformador.14 “Alimentaos de la Palabra” exhortaba el predicador puritano John Cotton 

                                                             
8 See Joel R. Beeke and Ray B. Lanning, “The Transforming Power of Scripture”, en Sola Scriptura: The 

Protestant Position of the Bible, ed. Don Kistler (Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1995), 221–76. 

9 M. Derings Workes (1597; reimp. New York: Da Capo Press, 1972), 456. 

10 The Works of John Owen, ed. William H. Goold (1853; London: Banner of Truth Trust, 1965), 16:74. 

11 The Paul’s Cross Sermons, 1534–1642 (Toronto: University of Toronto Press, 1958), 165. 

12 “A Profitable Treatise, Containing a Direction for the reading and understanding of the holy Scriptures,” in 

H[enry] H[olland], ed., The Works of the Reverend and Faithfull Servant of Iesvs Christ, M. Richard Greenham (1599; 

reimp. New York: Da Capo Press, 1973), 389–97. Cf. Thomas Watson, “How We May Read the Scriptures 

with Most Spiritual Profit,” en Heaven Taken by Storm: Showing the Holy Violence a Christian Is to Put Forth in the 

Pursuit After Glory, ed. Joel R. Beeke (1669; reimp. Pittsburgh: Soli Deo Gloria, 1992), 113–129. 

13 Ibid., 16–18, y Thomas Watson, A Body of Divinity (1692; reimp. London: Banner of Truth Trust), 377–79. 

14 Ibid., 379. “No hay sermón que al ser oído no nos coloque más cerca del cielo o del infierno” (John 

Preston, A Pattern of Wholesome Words, citado en Christopher Hill, Society and Puritanism in Pre-Revolutionary 

England, 2nd ed. (New York: Schocken, 1967), 46. 
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a su congregación.15 Claramente, los puritanos dieron un toque de corneta para centrarse 
intensamente en la Palabra en fe y práctica. 

No es maravilla, entonces, que una página típica de un sermón evangelizador puritano 
contenga de cinco a diez citas de textos bíblicos y sobre una docena de referencias a 

textos. Los predicadores puritanos eran versados en sus Biblias; memorizaban cientos, si 
no miles, de textos. Sabían qué Escritura citar para cada particular. “Una familiaridad 
extensa y personal con la aplicación de la Escritura era un elemento clave en el carácter 

ministerial puritano”, escribe Sinclair Ferguson. “Ponderaban las riquezas de la verdad 
revelada de la manera que un gemólogo examina pacientemente las muchas caras de un 

diamante”.16 Usaban la Escritura sabiamente, citando textos para referirse a la doctrina o 
caso de conciencia17 en cuestión, todos basados en sanos principios hermenéuticos.18 

Los sermones evangelizadores de los predicadores contemporáneos a menudo incorporan 
versículos sacados de contexto o una serie de textos que no se corresponden entre sí. La 
evangelización moderna, en búsqueda de una “evangelio simple”, favorece una mera 
fórmula, una presentación empaquetada, en lugar de todo el consejo de Dios. Además, 
algunos predicadores parecen tener un mejor entendimiento de fútbol profesional y 
programas de televisión, o de las enseñanzas de Sigmund Freud y Paul Tillich, que de 
Moisés y Pablo. 

Si alguna vez tenemos la inclinación de enorgullecernos de nuestro conocimiento de la 

Biblia, deberíamos abrir cualquier volumen de John Owen, Thomas Goodwin o Thomas 
Brooks, observar cómo algún pasaje oscuro de Nahúm es citado seguido por un pasaje 

familiar de Juan –ilustrando ambos perfectamente la idea que el escritor está expresando– 
y, entonces, comparar nuestro conocimiento con el suyo. ¿Cómo podemos explicar esta 
maravilloso –para nosotros, humillante– dominio de la Escritura de otra manera que 
diciendo que estos teólogos eran ministros de la Palabra? Estos hombres obviamente 
estudiaban sus Biblias cada día, cayendo sobre sus rodillas cuando el Espíritu de Dios 

hacía arder la Palabra en sus corazones pastorales. Después, mientras escribían o 
predicaban sus mensajes evangelizadores, un pasaje bíblico tras otro vendría a su mente. 

                                                             
15 Christ the Fountain of Life (London: Carden, 1648), 14. 

16 “Evangelical Ministry: The Puritan Contribution”, en The Compromised Church: The Present Evangelical Crisis, 

ed. John H. Armstrong (Wheaton, Ill.: Crossway, 1998), 267. 

17 Por ej., William Perkins, 1558–1602: English Puritanist. His Pioneer Works on Casuistry: “A Discourse of 

Conscience” and “The Whole Treatise of Cases of Conscience,” ed. Thomas F. Merrill (Nieuwkoop: B. 

DeGraaf, 1966). Estas obras le hicieron ganar a Perkins el título de “padre de la casuística puritana.” 

18 Véase Packer, A Quest for Godliness, 81–106; Leland Ryken, Worldly Saints: The Puritans as They Really Were 

(Grand Rapids: Zondervan, 1986), 143–49, 154; Thomas D. Lea, “The Hermeneutics of the Puritans”, Journal 

of the Evangelical Theological Society 39, 2 (1996):271–84. 
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Nuestra obra evangelizadora debe estar, de manera similar, fundamentada en la Biblia.  
Debemos escudriñar las Escrituras con más frecuencia y amar la Palabra de Dios con más 
fervor. A medida que aprendamos a pensar, hablar y actuar más bíblicamente, nuestros 
mensajes se harán más autoritarios y nuestro testimonio más efectivo y fructífero. 

2. La predicación puritana era decididamente doctrinal 

El evangelizador puritano veía la teología como una disciplina esencialmente práctica. 
William Perkins la llamó “la ciencia de vivir de manera bienaventurada para siempre”; 19 
William Ames, “la doctrina o enseñanza de vivir para Dios”.20 Como escribe Ferguson, 
“para ellos, la teología sistemática era para el pastor lo que el conocimiento de anatomía 
para el médico. Sólo a la luz de todo el cuerpo de la teología podía un ministro 
proporcionar un diagnóstico, prescribir y, finalmente, curar la enfermedad espiritual de 
aquellos que estaban infectados por el cuerpo de pecado y muerte”.21 

Los puritanos, por tanto, no temían predicar todo el consejo de Dios. No conciliaban a sus 
oyentes suavizando sus mensajes con historias humorísticas o anécdotas campechanas. 

Sentían la tremenda responsabilidad de tratar la verdad eterna y dirigirse a almas 
inmortales (Ez. 33:8). Predicaban las poderosas verdades de Dios, “Como desesperados a 

los que están agonizando, / ¡Nunca seguro de predicar otra vez!”. 

Por ejemplo, cuando los puritanos trataban la doctrina del pecado, llamaban al pecado 
“pecado”, y declaraban que era rebelión moral contra Dios que cosecha culpabilidad 
eterna. Predicaron sobre pecados de comisión y pecados de omisión en pensamiento, 
palabra y hecho.22 Relacionaban el pecado con la caída de Adán y Eva en el paraíso.23 No 
                                                             
19 The Works of William Perkins (London: John Legate, 1609), 1:10. 

20 William Ames, The Marrow of Theology, ed. John D. Eusden (1629; Boston: Pilgrim Press, 1968), 77. 21 

21 Compromised Church, 266. 

22 Burroughs, The Evil of Evils (1654; reprint Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1995). Cf. Ralph Venning, The 

Plague of Plagues (1669; reimp. London: Banner of Truth Trust, 1965); Thomas Watson, The Mischief of Sin 

(1671; reimp., Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1994); Samuel Bolton, “Sin: the Greatest Evil,” en Puritans on 

Conversion (Pittsburgh: Soli Deo Gloria, 1990), 1–69. 

23 La obra puritana más poderosa sobre las terribles consecuencias del pecado original es: Thomas Goodwin, 

“An Unregenerate Man’s Guiltiness Before God in Respect of Sin and Punishment,” vol. 10 de The Works of 

Thomas Goodwin (1865; reimp. Eureka, Calif.: Tanski, 1996). La clásica obra puritana doctrinal sobre la materia 

es: Jonathan Edwards, Original Sin, vol. 3 de The Works of Jonathan Edwards (1758; New Haven: Yale, 1970). La 

mejor fuente secundaria sobre la opinión de Edwardsean es: C. Samuel Storms, Tragedy in Eden: Original Sin in 

the Theology of Jonathan Edwards (Lanham, Md.: University Press of America, 1985). El clásico de Thomas 

Boston, Human Nature in Its Fourfold State (1720; reimp. London: Banner of Truth Trust, 1964), se centra en 

los cuatro estados de inocencia, depravación, gracia y gloria, pero su apartado sobre depravación imputada y 

heredada es especialmente conmovedor. Detalla cómo el pecado original de Adán rompió la relación del 

hombre con Dios, así como cada uno de los Diez Mandamientos. 
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enseñaban en términos inciertos que, a través de la caída, heredamos la depravación que 
nos incapacita para con Dios, la santidad y el cielo. “En la caída de Adán, todos pecamos”, 
afirmaron. Acentuaron que el problema de los pecadores era doble: un mal expediente, 
que es un problema legal; y un mal corazón, que es un problema moral. Ambos nos 
incapacitan para la comunión con Dios. Se necesita más que una reforma externa de la 
vida para satisfacer las demandas de Dios: la regeneración interna del corazón a través de 
un Dios trino es esencial para la salvación (Juan 3:3–7). 

Los puritanos también predicaron la doctrina de Dios sin equivocación. Proclamaron el 
ser majestuoso de Dios, su personalidad trinitaria y sus atributos gloriosos.24 Toda su 

evangelización estaba arraigada en un teísmo bíblico robusto, a diferencia de la 
evangelización moderna, que con demasiada frecuencia se acerca a Dios como si fuera el 

vecino de al lado, que puede adaptar sus atributos a nuestras necesidades y deseos. 
Mientras que la evangelización moderna reclama Juan 3:16 como su texto, el puritano más 
probablemente citaría Génesis 1:1, “En el principio Dios”, para mostrar  cómo todo lo que 
ocurrió desde entonces es parte de lo que Dios ha designado para su propia gloria. Los 
puritanos entendieron que las doctrinas de la expiación, justificación y reconciliación no 

tienen ningún significado sin una verdadera comprensión del Dios que condena el pecado 
y expía a los pecadores, los justifica y los reconcilia consigo mismo. 

La evangelización puritana también proclamó la doctrina de Cristo. “La predicación es el 
carro que lleva a Cristo por todo el mundo”, escribió Richard Sibbes.25 Predicando a Cristo 
todo a todo el hombre,26 los predicadores puritanos lo ofrecieron como profeta, sacerdote 

                                                             
24 La obra clásica sobre los atributos de Dios son los masivos Discourses on the Existence and Attributes of God de 

Stephen Charnock (1682; reimp. Grand Rapids: Baker, 1996). Véase también William Bates, The Harmony of the 

Divine Attributes in the Contrivance and Accomplishment of Man’s Redemption  (1674; reprint Harrisonburg, Va.: 

Sprinkle, 1985). 

25 The Complete Works of Richard Sibbes, ed. Alexander B. Grosart (1862; reimp. Edinburgh: Banner of Truth 

Trust, 1977), 5:508. 

26 Thomas Taylor, Christ Revealed: or The Old Testament Explained; A Treatise of the Types and Shadowes of our Saviour 

(London: M.F. for R. Dawlman and L. Fawne, 1635) es la mejor obra puritana sobre Cristo en el Antiguo 

Testamento. Thomas Goodwin, “Christ Our Mediator,” vol. 5 de The Works of Thomas Goodwin (1865; reimp. 

Eureka, Calif.: Tanski, 1996) capazmente expone los textos principales del Nuevo Testamento sobre el 

carácter mediador de Cristo. Alexander Grosse, The Happiness of Enjoying and Making a True And Speedy use of 

Christ (London: Tho: Brudenell, for John Bartlet, 1647) e Isaac Ambrose, Looking Unto Jesus (1658; reimp. 

Harrisonburg, Va.: Sprinkle, 1988) son lo mejor de la cristología experimental. Ralph Robinson, Christ All and 

In All: or Several Significant Similitudes by which the Lord Jesus Christ is Described in the Holy Scriptures (1660; reimp. 

Ligonier, Pa.: Soli Deo Gloria, 1992), Philip Henry, Christ All in All, or What Christ is Made to Believers (1676; 

reprint Swengel, Pa.: Reiner, 1976), and John Brown, Christ: the Way, the Truth, and the Life (1677; reimp. 

Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1995) contienen preciosos sermones ensalzando a Cristo en todas sus 

relaciones con los creyentes. John Owen, A Declaration of the Glorious Mystery of the Person of Christ  (1679; 

reimpreso en vol. 1 de Works of Owen) es magnífico en la relación de las naturalezas de Crisro con su persona. 
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y rey. No separaron sus beneficios de su persona, ni lo ofrecieron como Salvador del 
pecado al tiempo que ignorasen sus demandas como Señor. Como Joseph Alleine escribió 
en su modelo de evangelización puritana,27 Una Advertencia a los Inconversos, 

Cristo todo es aceptado por el converso sincero. No ama sólo la paga, sino también 

la obra de Cristo; no sólo los beneficios, sino también la carga de Cristo. Desea no 
sólo hollar el trigo, sino también tirar bajo el yugo. Toma los mandatos de Cristo, 
incluso la cruz de Cristo. El converso insano toma a Cristo por mitades. Lo es todo 

por la salvación de Cristo, pero no por la santificación; por los privilegios, pero no 
se apropia de la persona de Cristo. Divide los oficios y los beneficios de Cristo. Esto 

es un error en el fundamento. Quienquiera que ame la vida, tenga cuidado con 
esto. Es un error de perdición, del cual a menudo has sido advertido y, sin 

embargo, ningún otro es más común.28 

Alleine nos muestra que la división de los oficios y beneficios de Cristo no es una 
invención contemporánea. En todas las épocas, el hombre se ha rebelado contra Cristo 
como es ofrecido por Dios –como Señor y Salvador (Sal. 2)–. El verdadero converso, sin 
embargo, desea recibir a un Cristo completo, sin limitaciones. Desea tener a Cristo con las 
condiciones que sean. “Desea tener el dominio de Cristo así como la liberación por 
Cristo”, dijo Alleine.29 Los puritanos estarían horrorizados de la presente tendencia en la 
evangelización moderna, que meramente busca rescatar a pecadores del infierno, 
posponiendo su sumisión al señorío soberano de Cristo para más adelante. 

Predicar a Cristo con atractivo y gracia era la mayor y más esencial tarea de los 

evangelizadores puritanos.30 Reiteradamente presentaban a Cristo en su poder, deseo de 
salvar y valor como único Redentor de los pecadores perdidos. Lo hacían con articulación 
teológica, grandeza divina y pasión humana. Exaltaban a Cristo hasta lo más alto, y 
humillaban al hombre hasta lo más bajo. No se preocupaban de si injuriaban la 
autoestima de los oyentes. Estaban mucho más interesados en estimar al Dios trino: el 

Padre, que nos creó con dignidad a su imagen; el Hijo, que nos restaura esta dignidad a 

                                                                                                                                                                                                    
James Durham, Christ Crucified; or The Marrow of the Gospel in 72 Sermons on Isaiah 53 (1683; reimp., 2 vols., 

Glasgow: Alex Adam, 1792) no tiene rival como exposición escritural de la passion de Cristo. 

27 Joseph Alleine, An Alarm to the Unconverted (1671; reimp. London: Banner of Truth Trust, 1959), 11. Este 

libro volvió a ser reimpreso por Banner of Truth Trust en 1995 como A Sure Guide to Heaven, un título 

utilizado por primera vez en 1675. 

28 Ibid., 45. 

29 Ibid., 45–46. 

30 Por ej., véase ibid., 117–20; William Guthrie, The Christian’s Great Interest (1658; reimp. London: Banner of 

Truth Trust, 1969), 169–92; Richard Alleine, Heaven Opened: The Riches of God’s Covenant of Grace (1666; Grand 

Rapids: Baker, 1979); Philip Doddridge, The Rise and Progress of Religion in the Soul (1744; Edinburgh: for Ogle, 

Allardice, & Thomson, 1819), 217–26. 
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través de la redención y adopción como hijos; y el Espíritu Santo, que habita en nosotros 
y hace de nuestras almas y cuerpos su templo. Los mensajes de autoestima que no se 
centran en un Dios trino lo habrían visto como mensajes de “autoengaño”. No tenemos 
nada que estimar en nosotros mismos aparte de Dios, dijeron los puritanos. Aparte de su 
gracia, somos hombres caídos, miserables, indignos y abocados al infierno. 

3. La predicación puritana era experimentalmente práctica 

La predicación puritana explicaba cómo experimenta un cristiano la verdad bíblica en su 
vida. Su predicación “experimental”31 buscaba explicar, en términos de la verdad bíblica, 
cómo debieran ir las cosas y cómo van, de hecho, en la vida cristiana, y se proponían  
aplicar la verdad divina a la diversidad de la experiencia del creyente –en su caminar con 
Dios, así como en su relación con la familia, la iglesia y el mundo a su alrededor–. 
Podemos aprender mucho de los puritanos sobre este tipo de predicación. 

La predicación experimental de los puritanos se centraba en la predicación de Cristo. 
Como la Escritura claramente muestra, la evangelización debe dar testimonio del informe 

que Dios ha dado de su Unigénito Hijo (Hch. 2:3; 5:42; 8:35; Rom. 16:25; 1 Cor. 2:2; Gál.  
3:1). Así pues, los puritanos enseñaron que la predicación en que 

Cristo no tenga la preeminencia no es una predicación experimental válida. William 
Perkins dijo que el corazón de toda predicación era “predicar a Cristo, por Cristo y para 
alabanza de Cristo”.32 

En este contexto cristocéntrico, la evangelización puritana se señalaba por una aplicación 
discriminatoria de la verdad a la experiencia. La predicación discriminatoria define la 
diferencia entre el cristiano y el no cristiano. Ofrece el perdón de pecados y la vida eterna 
a todos los que abrazan a Jesucristo como Salvador y Señor con fe verdadera y, de igual 
manera, pronuncia la ira de Dios y la condenación eterna sobre los incrédulos e 
impenitentes. Tal predicación enseña que, si nuestra religión no es experimental, 
pereceremos –no porque la experiencia misma salve, sino porque Cristo, que salva a los 

pecadores, debe ser experimentado personalmente como la Roca sobre la que se levanta 
nuestra esperanza eterna (Mt. 7:22–27; 1 Co. 1:30; 2:2). 

Los puritanos eran muy conscientes del engaño del corazón humano. En consecuencia, 
los evangelizadores puritanos se esforzaron enormemente por identificar las marcas de la 
gracia que distinguen a la Iglesia del mundo, a los verdaderos creyentes de los impostores 
y creyentes sólo de nombre, y a la fe salvífica de la fe temporal.33 Este tipo de predicación 
discriminatoria es extremadamente rara hoy en día. Incluso en iglesias evangélicas 
                                                             
31 “Christian Experience,” Banner of Truth, No. 139 (Apr. 1975):6. 

32 Works of Perkins, 2:762. 

33 Thomas Watson, The Godly Man’s Picture (1666; reimp. Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1992), 20–188, 

expone veinticuatro marcas de gracia para el auto-examen. 
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conservadoras, el conocimiento de la cabeza de la verdad bíblica es a menudo un 
sustituto de la experiencia del corazón; o, lo que es igualmente contrario a la Escritura, la 
experiencia del corazón sustituye al conocimiento de la cabeza. La predicación 
experimental llama tanto al conocimiento de la cabeza como a la experiencia del corazón; 
su propósito, según John Murray, es “la piedad inteligente”. 

El espacio no me permite mostrar cómo los diversos estadios de la experiencia espiritual 
son descuidados en la predicación de hoy. Nos centraremos, en lugar de ello, tan sólo en 

el primer paso: la convicción de pecado.34 En todos los periodos de avivamiento genuino y 
prosperidad espiritual, incluyendo la era puritana, es común una profunda convicción de 

pecado. Esta convicción es debida al Espíritu Santo, cuya primera obra en el pecador es 
convencerle de pecado (Juan 16:8). Cuanto más opera el Espíritu en una persona, más se 

convence de su indignidad delante de Dios. El Espíritu suscita tal consciencia de Dios que 
el pecador confiesa junto a Isaías: “¡Ay de mí! que soy muerto; porque siendo hombre 
inmundo de labios...han visto mis ojos al Rey, Jehová de los ejércitos” (Is. 6:5), y con 
Pablo: “¡Miserable de mí! ¿Quién me librará de este cuerpo de muerte? (Ro. 7:24). 
¿Implica la falta de convicción de pecado en mucha de la evangelización moderna la 

ausencia del Espíritu, cuya obra de convicción es esencial para la salvación? 

La Iglesia debería volver la mirada a la Escritura, los puritanos y la historia de la Iglesia, 
todos los cuales muestran que Dios se complace en operar la convicción a través de su 
Espíritu Santo, empleando a hombres cuyos corazones Él ha roto y llevado a Cristo, y 
quienes entonces salen a predicar con corazones llenos de compasión por los pecadores 
sin Cristo. En las palabras de John Willison, Dios levanta a hombres “de grandes 
corazones” cuando va a salvar a mucha gente. Hoy necesitamos ministros más bíblicos, 
santos, humildes, devotos y celestiales. Cuando Juan el Bautista predicó con convicción, la 
gente huyó de la ira venidera (Mt. 3:1–12). Cuando Pedro predicó con convicción en 
Pentecostés, al menos tres mil se compungieron en sus corazones (Hch. 2:37). Cuando 

Dios se complace en levantar y emplear a tales hombres para llevar a otros a una 
convicción de pecado, hay algo distintivo en su predicación. Tal predicación tiene el  

determinado propósito de convencer de pecado, no simplemente de alarmar a la gente, 
sino de despertarla al pecado. Tal predicación escudriña y, como Perkins expresó, 
“desgarra las conciencias” de hombres y mujeres, llamando con osadía a pecadores a un 

sincero arrepentimiento. 

En contraste, la evangelización moderna, que data en Norte América de Charles Finney, 

no se esfuerza por llevar a pecadores al arrepentimiento, en parte por causa de su visión 
defectiva y pelagiana del hombre y el pecado.35 La Biblia, sin embargo, abunda en 

                                                             
34 Por varios pensamientos en este apartado sobre la convicción de pecado, estoy en deuda con Iain Murray, 

Donald Macleod y Albert Martin por conferencias dadas por ellos. 

35 Véase Packer, A Quest for Godliness, 292–94; Iain Murray, Revival and Revivalism: The Making and Marring of 

American Evangelicalism 1750–1858 (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1994), 228ff., y Pentecost—Today? The 

Biblical Basis for Understanding Revival (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1998), 33–53. 
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enseñanza sobre el pecado como culpa, contaminación, depravación y corrupción en el 
corazón humano. Muchos evangelizadores de hoy dicen muy poco sobre el pecado, 
quizás porque ellos mismos tienen poco sentido del pecado, y porque creen que la 
primera tarea de la evangelización es ganar personas para Cristo atendiendo a sus 
“necesidades sentidas” –las cosas que las personas, según cree, necesitan oír, en lugar de 
las verdaderas necesidades espirituales, en relación con el pecado–. 

Algunos evangelizadores de hoy que hablan sobre la culpa del pecado y la necesidad del 

hombre de perdón, no van lo suficientemente lejos. No enseñan que “el hombre natural” 
–el no cristiano– está tan muerto en sus delitos y pecados (Ef. 2:1–3) que, abandonado a sí 

mismo, no es capaz de buscar a Dios y su perdón (Ro. 3:9–18). Pasan por alto versículos 
como Romanos 8:7: “Por cuanto los designios de la carne son enemistad contra Dios; 

porque no se sujetan a la ley de Dios, ni tampoco pueden”; y 1 Corintios 2:14: “Pero el 
hombre natural no percibe las cosas que son del Espíritu de Dios, porque para él son 
locura, y nos la puede entender, porque se han de discernir espiritualmente”. Tales textos 
no son relevantes para la evangelización, dicen los evangelizadores contemporáneos, 
porque “¿cómo podemos hablar de la depravación del pecador y, después, pedirle que 

responda al evangelio?”36 El error de semejante forma de pensar es la premisa de que toda 
enseñanza sobre la pecaminosidad humana que niegue la capacidad de la persona para 
responder, es una dificultad para la evangelización. No debemos olvidar el ejemplo del 
profeta Ezequiel (Ez. 37:1–14) –a saber, cómo manda Dios a sus siervos que prediquen a 
valles de huesos secos y muertos, y que Él bendice la predicación de su Palabra 
infundiendo aliento de vida a aquellos huesos y regenerándolos por medio de su Espíritu–
. 

El énfasis puritano en la convicción de pecado es sólo el punto de partida para la 
evangelización bíblica, experimental y práctica. El fin último de tal predicación es llevar a 
las personas, tal y como son, en toda su pecaminosidad y necesidad, a Jesucristo, el único 

que puede salvarlas de la condenación eterna y presentarlas santas delante del Padre. 

4. La predicación puritana era holísticamente evangelizadora 

Los puritanos usaron toda la Escritura para confrontar a todo el hombre. No se limitaron, 
meramente, a presionar a la voluntad humana para que respondiera a partir de algunas 
decenas de textos que enfatizan el aspecto volitivo de la evangelización. 

La evangelización moderna, convencida de que el primer objetivo de la predicación es 
llamar a hombres a creer, acentúa un acto de decisión de la fe por parte del pecador. No 

piensa que la obra salvífica del Espíritu Santo sea necesaria previo a la fe. Sostiene que 
creemos para nacer de nuevo, que la fe precede y efectúa la regeneración. La fe es, por 
supuesto, esencial para la salvación de principio a fin (por ej., Rom. 1:17; Heb. 11:6), y no 
hay ningún lapso de tiempo entre la regeneración y la implantación del Espíritu de la fe 

                                                             
36 Cf. Billy Graham, The Holy Spirit: Activating God’s Power in Your Life (Waco, Tx.: Word, 1978). 
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salvífica en el corazón del pecador. La evangelización puritana, sin embargo, tiene un 
mensaje más profundo y más amplio para los inconversos. 

Ciertamente, el deber de responder al evangelio en la fe es importante, pero también lo 
son otros deberes. Está el deber de arrepentirse –no simplemente como un sentimiento 

temporal de dolor, sino como una plena enmienda de vida–. Los puritanos predicaron que 
los pecadores han de “dejar de hacer lo malo” (Is. 1:16) y “ser santos, como Dios es santo”. 
Han de amar a Dios y su ley santa con corazón, y mente, y fuerza, y no dejar que nada se 

interponga en el camino de la obediencia. Se han de “esforzar a entrar por la puerta 
angosta” (Luc. 13:24).37 

Algunos líderes de iglesia alegarían que tal predicación lleva al legalismo. Sin embargo, tal 
predicación es justificada en esta base: en la obra de la conversión, Dios no comienza 

normalmente con una decisión consciente de fe, sino con la convicción de pecado y un 
sentido de total incapacidad para obedecer los mandatos de Dios. Así pues, los 
evangelizadores puritanos predicaron sobre las obligaciones y responsabilidades legales 
bajo las cuales los pecadores se fatigan, antes de mostrarles el camino de liberación a 
través de la fe en la sangre de Cristo. Predicaron la ley antes que el evangelio de un modo 
muy semejante a como Pablo escribió los tres primeros capítulos de Romanos. El apóstol, 
en primer lugar, explica la santidad de Dios y su ley, de manera que las bocas de los 
pecadores sean cerradas y todo el mundo sea hallado culpable delante de Dios. Del 
mismo modo, los puritanos creían que mediante una confrontación con las demandas de 
la ley, el Espíritu Santo llevaría a los pecadores a conocer su incapacidad delante de Dios y 
su necesidad de salvación. Sólo para los pecadores que reconocen su pecaminosidad 
tendrá sentido el evangelio. 

Los puritanos, entonces, no temían usar la ley de Dios como instrumento de 
evangelización. Cuando Dios se dispone a tocar el acorde de la gracia en el alma, 
enseñaban, normalmente empieza con la nota grave de la ley. Para que el hombre vaya a 

Cristo, primero debe acabar con su propia justicia.38 “Sostenían [que] el índice de la 
sanidad de la fe de un hombre en Cristo es la autenticidad de la autodesesperación de la 

que emana,” dice Packer.39 

Este tipo de evangelización está claramente arraigada en la Escritura. Juan el Bautista 
predicó el arrepentimiento y la santidad (Mt. 3:1–2) antes de que predicara: “He aquí el 
Cordero de Dios, que quita el pecado del mundo” (Juan 1:29). Jesús comenzó su ministerio 
                                                             
37 Cf. Joel R. Beeke, Knowing and Living the Christian Life (Grand Rapids: Reformation Heritage Books, 1997), 

16–21. 

38 Thomas Hooker, The Soul’s Preparation for Christ: Or, A Treatise of Contrition, Wherein is discovered How God 

breaks the heart, and wounds the Soul, in the conversion of a Sinner to Himself (1632; reimp. Ames, Ia.: International 

Outreach, 1994), 121–55; Samuel Bolton, Nathaniel Vincent y Thomas Watson, The Puritans on Conversion 

(Pittsburgh: Soli Deo Gloria, 1990), 107–113. 

39 A Quest for Godliness, 170. 
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con el mismo mensaje. Como dice Mateo 4:17: “Desde entonces comenzó Jesús a predicar, 
y a decir: Arrepentíos, porque el reino de los cielos se ha acercado”. Continuó con esta 
cuestión con individuos como Nicodemo, diciendo: “Os es necesario nacer de nuevo” 
(Juan 3:7), y con el joven rico, confrontándole, antes que nada, con los mandamientos 
(Marcos 10:19). 

El mensaje de la Biblia y los puritanos es que la ley tiene un uso evangelizador.40 Intente 
el hombre obedecer la ley para salvación. Al principio, pensará que puede hacerlo. 

Después, aprenderá que no le es posible ser tan santo como demanda la ley. Dirigido por 
el Espíritu, la ley le condena, pronuncia una maldición sobre él, y le declara sujeto a la ira 

de Dios y los tormentos del infierno (Ga. 3:10). Finalmente, llegará a la desesperada 
consciencia de que sólo Dios puede salvarlo, cambiando su corazón y dándole una nueva 

naturaleza. El Espíritu lo lleva al fin de la ley, Cristo Jesús, como la única justicia aceptable 
delante de Dios (Ga. 3:24). Los pecadores que experimentan tanto esta necesidad como 
esta imposibilidad claman, en angustia, que Dios haga lo que ellos mismos no pueden 
hacer. De este modo, los pecadores han dejado en ellos un lugar para recibir la rica 
proclamación y aplicación del evangelio. El Espíritu de Dios los capacita, entonces, para 

abrazar a Cristo por la fe.41 

La evangelización moderna difiere de esto en cómo persuade a los hombres a abrazar el 
evangelio. Los evangelizadores modernos no creen que la necesidad de la santidad sea un 
tema conveniente para los inconversos, de modo que no presentan el evangelio como un 
remedio divino para los pecadores corruptos e impotentes. Los puritanos, en contraste, 
creían que la mejor noticia en el mundo para los pecadores que están verdaderamente 
convencidos de pecado es que la liberación del poder del pecado es posible mediante la fe 
en Cristo. Tales pecadores necesitan algo más que el perdón o indulto: quieren que el 
pecado sea entregado a la muerte en sí mismos para siempre; quieren vivir para la gloria 
de Dios; quieren ser santos, como Dios es santo; quieren conformarse al carácter del 

Padre, la imagen del Hijo y la mente del Espíritu.42 

La evangelización moderna ha perdido de vista este motivo. La santidad es tratada como 

algo separado de la salvación. Así pues, el mensaje que busca convencer a la gente para 
que abrace a Cristo es, generalmente, una apelación al auto-interés. Ofrece el perdón con 
la seguridad del cielo y el tipo de felicidad y satisfacción que se encuentran en Cristo, sin 
mencionar los frutos de la santificación, como la humildad de la abnegación y la 
obediencia incondicional. Es de agradecer que, bajo la predicación defectiva (por la 

misericordia de Dios), algunas personas sean salvas. Pero eso no hace adecuada esta 

                                                             
40 Joel R. Beeke y Ray B. Lanning, “Glad Obedience,” en Trust and Obey, ed. Don Kistler (Morgan, Pa.: Soli 

Deo Gloria, 1996), 159–62. 

41 Para obtener una descripción de cómo la fe abraza a Cristo, véase Joel R. Beeke, “The Relation of Faith to 

Justification,” en Justification by Faith Alone, ed. Don Kistler (Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1995), 68–78. 

42 Joel R. Beeke, Holiness: God’s Call to Sanctification (Edinbrugh: Banner of Truth Trust, 1994), 11. 
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predicación, que a menudo minimiza la dificultad de ir a Cristo y exagera los beneficios 
temporales de vivir la vida como cristiano. Este tipo de predicación es un intento de dar a 
los hombres que no tienen convicción de pecado una razón alternativa para decidirse por 
Cristo. 

Todo esto nos lleva a concluir que la enseñanza de la evangelización moderna sobre la 
naturaleza de la fe y su relación con la regeneración suspende el examen de la Palabra de 
Dios. Los puritanos enseñaron que una “regeneración” que deja a los hombres sin el poder 

interno del Espíritu Santo y sin la práctica de una vida santa no es lo que se promete en la 
Escritura.43 Según la Biblia, una persona regenerada no es la que, simplemente, ha 

cambiado sus opiniones religiosas. Una persona regenerada es aquélla a la que le ha sido 
dada una nueva naturaleza por el Espíritu Santo. Es nacida del Espíritu para hacerse 

espiritual (Juan 3:6). Ha sido recreado, de modo que todas las cosas son hechas nuevas.44 
Tal persona deja de ser egocéntrica y se hace teocéntrica. “Porque los que son de la carne 
piensan en las cosas de la carne; pero los que son del Espíritu, en las cosas del Espíritu” 
(Ro. 8:5). El hombre regenerado ama a Dios, ama la santidad, ama la Biblia, ama la piedad 
y ama el pensamiento de ir al cielo para tener comunión con Dios y dejar atrás el pecado 

para siempre. 

Las discrepancias entre los puritanos y la evangelización moderna debieran incitarnos a 
volver a aquel mensaje más antiguo, en que toda la Escritura se dirige a todo el hombre. 

5. La predicación puritana era estudiadamente simétrica 

En la predicación puritana había redondez y equilibrio. La predicación puritana logró esta 
simetría de cuatro maneras: 

• En primer lugar, permitía a la Escritura dictar el énfasis para cada mensaje. Los 
puritanos no predicaban sermones que fueran como un punto de equilibrio entre 
diversas doctrinas. Antes bien, dejaban que el texto bíblico determinara el 
contenido y énfasis de cada mensaje.45 Predicaban un texto de la Biblia 

completamente, cualquiera que fuese su tema y, así, a su tiempo, tendrían 
seguridad de haber tratado todos los temas mayores de la Escritura y todas las 

doctrinas mayores de la teología reformada. 

                                                             
43 William Whately, The New Birth (London, 1618); Stephen Charnock, “A Discourse of the Efficient of 

Regeneration,” en The Works of Stephen Charnock (1865; reimp. Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1986), 

3:166–306. 

44 “A Discourse on the Nature of Regeneration,” ibid., 3:82–165. 

45 Cf. The Wrath of Almighty God: Jonathan Edwards on God’s Judgment against Sinners, ed. Don Kistler (Morgan, 
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Nada quedaba sin equilibrio en la variedad de frecuentes y extensos sermones de 
los puritanos. En teología, propiamente dicha, proclamaron la trascendencia de 
Dios así como su inmanencia. En antropología, predicaron sobre la imagen de Dios 
en su más reducido y en su más amplio sentido. En cristología, expusieron el 
estado de humillación de Cristo así como el de exaltación. En soteriología, 
presentaron la soberanía divina y la responsabilidad humana como doctrinas que 
no tienen necesidad de reconciliación por nuestras mentes finitas ya que, como 

ironizó un predicador: “Los amigos no tienen necesidad de reconciliación”. En 
eclesiología, reconocieron el supremo llamamiento de oficios especiales (ministros, 
ancianos y diáconos), así como el igualmente supremo llamamiento del oficio 
general de todos los creyentes. En escatología, declararon tanto las glorias del cielo 
como los horrores del infierno. 

• En segundo lugar, la predicación puritana infundía apreciación por todas las 
doctrinas bíblicas. El típico miembro de una congregación puritana podía disfrutar 
de un sermón una semana sobre Génesis 19:17 (“Escapa por tu vida”), por sus notas 
de advertencia respecto a huir de la maldad y seguir a Dios, y a la semana siguiente 

saborear un mensaje sobre cuán difícil es seguir a Dios a menos que Dios nos 
atraiga a sí mismo (Juan 6:44). Los pastores puritanos, lo mismo que el pueblo, 
atesoraban la total extensión de la verdad bíblica de Dios, y no sólo sus pasajes 
favoritos o doctrinas particulares por las que evaluasen los sermones. 

• En tercer lugar, la predicación puritana permitía una amplia variedad de temas 
para el sermón. Una apreciación cuidadosamente cultivada por toda doctrina 
bíblica, a su vez, permitía a los puritanos abarcar casi todos los temas imaginables. 
Por ejemplo, un volumen de sermones puritanos incluye los siguientes mensajes: 

–¿Cómo podemos experimentar en nosotros mismos, y hacer evidente a los demás, 
que la seria piedad es más que una fantasía? 

–¿Cuáles son los mejores protectores contra la melancolía y la excesiva tristeza? 

–¿Cómo podemos crecer en el conocimiento de Cristo? 

–¿Qué debemos hacer para prevenir y curar el orgullo espiritual? 

–¿Cómo podemos adelantar con gracia en aquellas doctrinas y providencias que 
trascienden a nuestro entendimiento? 

–¿Qué distancia debiéramos mantener de las extrañas modas de atavío que surgen 
en los días en que vivimos? 

–¿Cómo podemos conocer de la mejor manera el valor del alma?46 

                                                             
46 Puritan Sermons 1659–1689: Being the Morning Exercises at Cripplegate, ed. James Nichols (1682; reimp. 
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La evangelización moderna, en contraste, es reduccionista –usando sólo unos 
pocos textos, exponiendo una limitada variedad de temas y adoptando poca 
doctrina, si es que alguna, para la obra de evangelización–. 

• En cuarto lugar, la predicación puritana estaba respaldada por una vida adecuada. 

Los predicadores puritanos vivían lo que predicaban. Para ellos, la doctrina 
equilibrada era inseparable de una vida equilibrada. Los ministros puritanos eran 
profetas docentes, sacerdotes intercesores y reyes gobernantes en sus propios 

hogares, al igual que en sus congregaciones y en la sociedad. Eran hombres de 
oración privada, culto familiar e intercesión pública. Eran ilustraciones vivas de las 

palabras de Robert Murray M’Cheyne: “Un ministro santo es una tremenda arma 
en la mano de Dios... La vida de un ministro es la vida de su ministerio”.47 O, como 

lo expresó John Boys: “Predica más el que vive mejor”.48 

Uno de los fallos manifiestos en la evangelización moderna es su falta de equilibrio en 
palabra y hecho. La evangelización moderna presenta un evangelio que está tan 
despojado de las demandas del señorío de Cristo que se convierte en gracia barata, y la 
gracia barata produce una vida barata. 

Tenemos que preguntarnos a nosotros mismos: ¿Es nuestra predicación, enseñanza y 
evangelización completamente bíblica, osadamente doctrinal, experimentalmente 
práctica, holísticamente evangelizadora y bellamente simétrica? 

El Método de la Evangelización Puritana 

Aunque la evangelización difiere, en cierta medida, de una generación a otra, conforme a 
los dones, cultura, estilo y lengua, los primeros métodos de la evangelización puritana –
predicación llana y enseñanza catequista– pueden enseñarnos mucho sobre cómo 
presentar el evangelio a los pecadores. 

1. Predicación llana 

El mayor maestro del “estilo llano de predicación” puritano fue William Perkins. Perkins, 
a menudo llamado el padre del puritanismo, escribió que la predicación “debe  ser llana, 
clara y evidente... Es un dicho entre nosotros: Fue un sermón muy llano. Y digo otra vez: 
Cuanto más llano, mejor”.49 Y Cotton Mather escribió sucintamente en su panegírico a 

                                                             
47 Memoir and Remains of Robert Murray M‘Cheyne, ed. Andrew A. Bonar (London: Banner of Truth Trust, 1966), 
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48 The Works of John Boys (1629; reimp. Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 1997), 481. 
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John Eliot, un gran misionero puritano de los indios, que su “manera de predicar era muy 
llana, de modo que los mismos corderos podían sumergirse en sus discursos sobre 
aquellos textos y temas, en los que los elefantes podían nadar”.50 El puritano estilo llano 
de predicación evitaba todo lo que no era claro o “perspicuo” a un oidor ordinario. Puesto 
que el ministro era, en primer lugar y ante todo, el intérprete de la Palabra señalado por 
Dios, jamás debería permitirse que ningún interés oratorio oscureciera la verdad y 
claridad del evangelio. “Un estilo crucificado es lo que más se adecua a los predicadores 

de un Cristo crucificado”, observó John Clavel.51 

Los puritanos emplearon el estilo llano de predicación porque eran evangelizadores hasta 

la médula –querían alcanzar a todo el mundo, predicar de manera que todos pudieran 
conocer el camino de salvación–. La primera parte de un sermón puritano era exegética; 

la segunda, doctrinal y didáctica; y la tercera, de aplicación.52 La tercera parte, a menudo 
llamada los “usos” del texto, era Escritura bastante extensa y aplicada en diversos sentidos 
a diversos oyentes.53 Perkins dio distintas direcciones sobre cómo dar forma a las 
aplicaciones de la Escritura para siete categorías de oyentes: incrédulos ignorantes e 
indispuestos a aprender; gente dispuesta a aprender pero ignorante; gente de saber pero 

sin humildad; humildes que carecen de seguridad; creyentes; desertores; y un “pueblo 
mezclado” –es decir, aquéllos que son una combinación de varias categorías–.54 Los 
predicadores puritanos se dirigían a los siete tipos de personas durante un periodo de 
tiempo, pero no en cada sermón. Cada sermón incluía, al menos, orientaciones para 
creyentes e incrédulos. El incrédulo normalmente era llamado a examinar cómo estaba 
viviendo y qué comportamiento tenía que cambiar; después, se le exhortaba a que 
acudiera a Cristo, el único que podía satisfacer sus necesidades. Para el creyente los “usos” 

normalmente contenían puntos de consuelo, orientación y auto-examen. 

Tres características asociadas con la llana predicación puritana deben ser recuperadas por 
los predicadores de hoy. 

• En primer lugar, la predicación puritana se dirigía a la mente con claridad. Se 
dirigía al hombre como criatura racional. Los puritanos amaban y adoraban a Dios 

con sus mentes. Veían la mente como el palacio de la fe. Se negaban a enfrentar 
mente y corazón, pero enseñaban que el conocimiento era el suelo en el que el 

                                                             
50 The Great Works of Christ in America: Magnalia Christi Americana, Book III (1702; reimp. London: Banner of 
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Espíritu plantaba la semilla de la regeneración. Los puritanos, así pues, predicaron 
que tenemos que pensar para ser santos. Desafiaron la idea de que la santidad es 
sólo cuestión de emociones. 

Los puritanos predicaron que una mente flácida no es ninguna insignia de honor. 

Entendieron que un cristianismo descerebrado fomentará un cristianismo 
invertebrado. Un evangelio anti-intelectual engendrará un evangelio irrelevante 
que no vaya más allá de las “necesidades sentidas”. Eso es lo que está ocurriendo 

hoy en nuestras iglesias. Hemos perdido nuestra mente cristiana y, generalmente, 
no vemos la necesidad de recuperarla. No entendemos que cuando hay poca 

diferencia entre el cristiano y el no cristiano en lo que pensamos y creemos, pronto 
habrá poca diferencia en cómo vivimos. 

• En segundo lugar, la predicación puritana confrontaba la conciencia 
intencionalmente. Los puritanos trabajaron duro en las conciencias de los 
pecadores, al considerarlas la “luz de la naturaleza” en ellos. La predicación llana 
nombraba pecados específicos y, después, hacía preguntas para hacer sentir la 
culpabilidad de aquellos pecados en las conciencias de hombres, mujeres y niños. 
Como escribió un puritano: “Debemos ir con la vara de la verdad divina y golpear 
todo arbusto detrás del cual se oculta el pecador hasta que, al igual que Adán, que 
se ocultó, esté delante de Dios en su desnudez”. Creían que era necesario porque, 
hasta que el pecador no salga de detrás de este arbusto, jamás clamará ser 
revestido de la justicia de Cristo. Así que los puritanos predicaron con urgencia, 
creyendo que muchos de sus oyentes aún estaban en el camino hacia el infierno. 
Predicaron directamente, confrontando sus corazones con la ley y el evangelio, con 
la muerte en Adán y la vida en Cristo. Predicaron específicamente, tomando en 
serio el mandato de Cristo de “que se predicase en su nombre el arrepentimiento y 
el perdón de pecados” (Lucas 24:47). 

La evangelización moderna en general teme confrontar la conciencia. Tenemos 
que aprender de los puritanos, que estaban solemnemente persuadidos, cuando 

evangelizaban, de que el amigo que más te ama te dirá la mayor verdad sobre ti. Al 
igual que Pablo y los puritanos, tenemos que testificar, fervientemente y con 
lágrimas, de la necesidad de “arrepentimiento para con Dios, y de la fe en nuestro 
Señor Jesucristo” (Hechos 20:21). 

• En tercer lugar, la predicación puritana cortejó al corazón con pasión. Era afectiva, 
celosa y optimista. Los predicadores puritanos no sólo razonaron con la mente y 
confrontaron la conciencia; apelaron al corazón. Predicaron por amor a la Palabra 
de Dios, amor a la gloria de Dios y amor al alma de cada oyente. Predicaron con 
ferviente gratitud del Cristo que les había salvado y hecho de sus vidas un sacrificio 
de alabanza. Presentaron a Cristo en todo su encanto, esperando hacer celosos a 
los no salvos de lo que el creyente tiene en Cristo. Los puritanos emplearon todas 
las armas que pudieron –la predicación atrayente, el ruego personal, la oración 
ferviente, el razonamiento bíblico, la vida alegre– para hacer volverse a los 
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pecadores del camino de destrucción a Dios. Creían que Dios emplearía su 
predicación como arma para conquistar y poder para convertir a los pecadores. 
Sabían por la Escritura y la experiencia que sólo un Cristo omnipotente puede 
arrestar a un pecador mortal aferrado a sus concupiscencias pecaminosas, 
divorciarlo del amor principal de su corazón, hacerle deseoso de abandonar su 
pecado íntimo, y hacerle volver a Dios con plena resolución de obedecerle y 
honrarle, y hacerle su fin y objetivo. Predicaron sabiendo que Cristo, no nuestra 

vieja naturaleza adámica, era suficiente para estas cosas. “La predicación, por 
tanto, no debería estar muerta, sino viva y efectiva, de modo que el incrédulo que 
venga a la congregación de los creyentes sea afectado y, por así decirlo, traspasado 
por el mismo oír de la palabra, de modo que pueda dar gloria a Dios”, escribió 
William Ames.55 

Evangelización catequista 

Al igual que los reformadores, los puritanos eran catequistas. Creían que los mensajes del 

púlpito debían ser reforzados por el ministerio personalizado mediante la catequesis –la 
instrucción en las doctrinas de la Escritura usando los catecismos–. La catequesis puritana 
fue evangelizadora en varios sentidos. 

Muchos puritanos alcanzaron con el evangelio a niños y jóvenes escribiendo catecismos 
que explicaban las doctrinas cristianas fundamentales, mediante preguntas y respuestas 
que se apoyaban en la Escritura.56 Por ejemplo, John Cotton tituló su catecismo Milk for 
Babes, drawn out of the Breasts of both Testaments (leche para bebés, sacada de los 

pechos de ambos Testamentos).57 Otros puritanos incluyeron en los títulos de sus 
catecismos expresiones como “los puntos principales y fundamentales”, “la suma de la 

religión cristiana”, los “varios titulares” o “primeros principios” de la religión, o “el ABC 
del cristianismo”. A niveles diversos en la iglesia, así como en las casas de sus feligreses, 
los ministros puritanos enseñaban a las nuevas generaciones tanto por medio de la Biblia 
como por medio de sus catecismos. Sus objetivos eran explicar las enseñanzas 
fundamentales de la Biblia, ayudar a los jóvenes a aprender la Biblia de memoria, hacer 
los sermones y los sacramentos más comprensibles, preparar a los niños del pacto para la 
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Boston University, 1934); R.M.E. Paterson, “A Study in Catechisms of the Reformation and Post-
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confesión de fe, enseñarles cómo defender su fe contra el error, y ayudar a los padres a 
enseñar a sus propios hijos.58 

La catequesis era una continuación a los sermones y una manera de alcanzar al prójimo 
con el evangelio. Joseph Alleine, según dicen, continuaba su obra del domingo, cinco días 

a la semana, catequizando a miembros de la iglesia y alcanzando con el evangelio a gente 
que encontraba en las calles.59 Richard Baxter, cuya visión de la catequesis es expuesta en 
The Reformed Pastor, dijo que llegó a la dolorosa conclusión de que “algunas personas 

ignorantes, que durante mucho tiempo has sido oyentes sin beneficios, han conseguido 
más conocimiento y remordimiento de conciencia en la cercana revelación de media hora 

que en la predicación pública de diez años”.60 Baxter invitaba a gente a su casa todos los 
jueves por la noche para discutir y rogar bendición sobre los sermones del sabbat 

anterior. 

La catequesis era evangelizadora con razón de examinar la condición espiritual de las 
personas, y de alentarlas y exhortarlas a acudir a Cristo. Baxter y sus dos asistentes 
pasaban dos días completos cada semana catequizando a feligreses en sus casas. Además 
de esto, el lunes y el martes por la tarde y noche, catequizaba a cada uno de los siete 
miembros de su familia durante una hora a la semana. Estas visitas implicaban enseñar 
con paciencia, examinar con suavidad y llevar con cuidado a los miembros de su familia e 
iglesia a Cristo mediante las Escrituras. Packer concluye: “Actualizar la práctica de 
catequesis personal de una disciplina preliminar para niños a un ingrediente permanente 
en la evangelización y el cuidado pastoral de personas de todas las edades fue la principal 
contribución de Baxter al desarrollo de los ideales puritanos para el ministerio.61 

El duro trabajo del catequista puritano fue enormemente recompensado. Richard 
Greenham reclamó que la enseñanza catequista edificó a la Iglesia reformada e causó 
serio daño al catolicismo romano.62 Cuando Baxter se instaló en Kidderminster, en 
Worcestershire, quizás una familia de cada calle honraba a Dios en culto familiar; al final 

de su ministerio allí, había calles donde todas la familia lo hacían. Podía decir que, de los 
seiscientos conversos que fueron llevados a la fe bajo su predicación, no podía nombrar 

uno solo que hubiese desertado para volver a los caminos del mundo. ¡Cuán 
enormemente diferente es este resultado en comparación con los resultados de los 
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evangelizadores de hoy, que procuran conversiones masivas y, después, dejan a otros el 
duro trabajo de seguimiento! 

La Disposición Interna del Evangelizador Puritano 

Finalmente, el evangelizador puritano llevó a su obra una única disposición interna o 
estado de mente y alma. El compromiso con la piedad residía en el corazón de la visión 
puritana. Thomas Brooks escribió: “La vida de un predicador debería ser un comentario 
de su doctrina; su práctica debería ser el complemento de sus sermones. Las doctrinas 
celestiales siempre deberían ser adornadas con una vida celestial. 

“Los predicadores son el cristal [el espejo], la escuela, el libro, Donde los ojos de la gente 

aprenden, leen y miran”.63 

El evangelizador puritano tenía un corazón dispuesto a servir a Dios, devoción y cuidado 

por el pueblo de Dios y los no salvos, devoción por las Escrituras y capacidad para 
predicarlas, y un sentido de dependencia del Espíritu Santo acompañado de una vida de 
devoción. Estas dos últimas cualidades en particular faltan en la evangelización moderna 
y necesitan ser tratadas. 

En primer lugar, los puritanos mostraron una profunda dependencia del Espíritu Santo en 
todo lo que decían y hacían. Sentían intensamente su incapacidad para llevar a alguien a 
Cristo, así como la magnitud de la conversión. Estaban convencidos de que tanto el 
predicador como el oyente son totalmente dependientes de la obra del Espíritu para 

efectuar la regeneración y la conversión cuando, como y en quien Él quiera. El Espíritu 
trae la presencia de Dios a los corazones humanos. Persuade a los pecadores a buscar la 
salvación, renueva voluntades corruptas y hace que las verdades bíblicas echen raíces en 
los corazones de piedra. Como escribió Thomas Watson: “Los ministros llaman a la 
puerta de los corazones de los hombres, el Espíritu viene con una llave y abre la puerta”.64 
Y Joseph Alleine dijo: “Jamás pienses que puedes convertirte a ti mismo. Si alguna vez 
deseas ser salvíficamente convertido, debes desesperar de hacerlo por tu propia fuerza. Es 

una resurrección de los muertos (Ef. 2:1), una nueva creación (Ga. 6:15; Ef. 2:10), una obra 
de absoluta omnipotencia (Ef. 1:19)”.65 

Los evangelizadores modernos necesitan ser persuadidos de que la acción regeneradora 
del Espíritu, como escribió John Owen, es “infalible, victoriosa, irresistible y siempre 
eficaz”; “quita todos los obstáculos, supera todas las oposiciones e, infaliblemente, 
produce el efecto pretendido”.66 Todos los modos de acción que implican otra doctrina no 

                                                             
63 Works of Thomas Brooks, 4:24. 

64 A Body of Divinity, 154. 

65 An Alarm to the Unconverted, 26–27. 
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son bíblicos. Como escribe Packer: “Todas los inventos para ejercer una presión 
psicológica que precipite ‘decisiones’ deben ser evitados, siendo en verdad presuntuosos 
intentos de entrometerse en la providencia del Espíritu Santo”. Tales presiones pueden 
incluso ser dañinas, sigue diciendo, pues aunque “pueden producir la forma externa de 
‘decisión’, no pueden traer la regeneración y un cambio de corazón, y cuando las 
‘decisiones’ se desgasten, aquéllos que las tomaron serán hallados ‘endurecidos para el 
evangelio’ y antagónicos”. Packer concluye con una vena puritana: “La evangelización, 

antes bien, debe concebirse como una empresa a largo plazo de paciente enseñanza e 
instrucción, en la que los siervos de Dios simplemente buscan ser fieles en entregar el 
mensaje del evangelio y aplicarlo a las vidas humanas, y dejar que el Espíritu de Dios lleve 
a hombres a la fe, mediante este mensaje, a su propia manera y a su propio ritmo”.67 

En segundo lugar, los puritanos saturaban toda su obra evangelizadora con la oración. 
Eran “hombres de cámara”, antes que nada. Eran grandes predicadores tan sólo porque 
también eran grandes rogadores que luchaban con Dios para obtener divina bendición 
sobre su predicación. Richard Baxter dijo: “La oración debe llevar a cabo nuestra obra 
tanto como la predicación; no predica con sinceridad a su pueblo quien no ora con fervor 

por él. Si no prevalecemos sobre Dios para que le dé fe y arrepentimiento, jamás 
prevaleceremos sobre él para que crea y se arrepienta.”68 

Y Robert Traill escribió: “Algunos ministros con más escasos dones y talentos tienen más 
éxito que algunos que son muy superiores a ellos en capacidades; no tanto porque 
prediquen mejor, como porque oran más. Muchos sermones se pierden por mucha falta 
de diligente oración”.69 

La conocida historia del hombre de mentalidad puritana Robert Murray M’Cheyne es la 
que mejor ilustra lo que Traill quiere decir. Un viejo sacristán de la iglesia de M’Cheyne 
advirtió la admiración en la cara de un visitante y le invitó a su estudio. “Dime”, dijo  el 
visitante, “habiendo estado bajo el ministerio de este piadoso hombre, ¿cuál es el secreto 

de su éxito?” El sacristán dijo al visitante que se sentara en el escritorio de M’Cheyne. 
Entonces, le pidió al hombre que pusiera sus manos sobre el escritorio; entonces, que 

pusiera su cara sobre sus manos y llorara. A continuación, los dos hombres caminaron 
hacia el santuario de la iglesia y ascendieron al púlpito. “Apóyese sobre el púlpito” dijo el 
sacristán. “Ahora, extienda sus manos y llore”. “Ahora ya sabe  el secreto del ministerio de 
M’Cheyne”.70 

La Iglesia de hoy necesita desesperadamente predicadores semejantes, cuyas oraciones 
privadas sazonen sus mensajes desde el púlpito. Los pastores puritanos guardaban 

                                                             
67 A Quest for Godliness, 163–64. 

68 The Reformed Pastor, 123. 

69 Works of Robert Traill, 1:246. 

70 Cf. John Flavel, “The Character of a True Evangelical Pastor,” in Works of Flavel, 6:564–85. 
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celosamente su tiempo de devoción personal. Pusieron sus prioridades en las realidades 
espirituales y eternas. Sabían que, si cesaban de velar y orar constantemente, se estarían 
exponiendo al desastre espiritual. Fieles, constantes y sinceros, eran hombres temerosos 
de Dios que continuamente se examinaban a sí mismos y eran conscientes con dolor, 
como dijo John Flavel, “de que un hombre puede ser objetivamente un [hombre] 
espiritual y, al mismo tiempo, subjetivamente un hombre carnal”.71 Creían, como observó 
John Owen, que “ningún hombre predica bien el sermón que primeramente no se lo 

predica a su propio corazón... Si la Palabra no habita con poder en nosotros, no saldrá con 
poder de nosotros”.72 A diferencia de muchos evangelizadores modernos, la calidad de su 
vida espiritual era uniformemente alta.73 

¡Desafiémonos unos a otros! ¿Tenemos sed, como los puritanos, de glorificar al Dios 

trino? ¿Somos motivados por la verdad bíblica y el fuego bíblico? ¿Compartimos la visión 
puritana de una vital necesidad de conversión? ¿Quién de entre nosotros desea vivir  
piadosamente en Cristo Jesús, como los puritanos? ¿Quién irá más allá de estudiar sus 
escritos, discutir sus ideas, recordar sus logros y criticar sus fracasos? ¿Quién desea 
practicar el grado de obediencia a la Palabra de Dios que ellos procuraron? ¿Deseamos 

servir a Dios como ellos le sirvieron? “Así dijo Jehová: Paraos en los caminos, y mirad, y 
preguntad por las sendas antiguas, cuál sea el buen camino, y andad por él, y hallaréis 
descanso para vuestra alma” (Jer. 6:16). 

Nosotros mismos hemos de ser conquistados por las grandes y poderosas verdades de 
Dios. El tiempo es breve. Pronto oraremos nuestra última oración, leeremos la Escritura 
por última vez, predicaremos nuestro último sermón, y daremos testimonio a nuestro 
último amigo. Entonces, la única cosa que importará será el evangelio. Ciertamente, en 
nuestro lecho de muerte, una pregunta mayor en nuestras mentes será: ¿Qué clase de 
evangelizador he sido? La Escritura nos dice: “El que gana almas es sabio” (Pr. 11:30). “Los 
entendidos resplandecerán como el resplandor del firmamento; y los que enseñan la 

justicia a la multitud, como las estrellas a perpetua eternidad” (Dn. 12:3). 

ANTHONY BURGESS SOBRE LA SEGURIDAD 

Cuando el cristiano se siente desertado por Dios, ¿qué debería hacer? Si la evidencia 
de la obra salvadora de Dios en la vida del creyente no parece más que “aguas cenagosas, 
el deber de un hombre piadoso es apresurarse a asirse de la promesa..., ir a Dios y 
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apoyarse en Él, en cuyo sentido dijo Job: Aunque me mate , confiaré en él”.1 Esto dijo 
Anthony Burgess, uno de los escritores más perspicaces de la Asamblea de Westminster 
en la amplia doctrina de la seguridad de fe. 

Tras presentar la necesidad contemporánea de considerar el tema de la seguridad de fe, 

presentaré a Burgess y, después, explicaré sus ideas sobre la seguridad, que, como 
mostraré, son totalmente sustentadas por el capítulo dieciocho de la Confesión de 
Westminster sobre la seguridad. Finalmente, presentaré varias conclusiones que debieran 

influir en la erudición de hoy, así como en nuestras vidas personales. 

La Necesidad Contemporánea de Considerar la Seguridad 

Puede que preguntes: ¿Aún necesitamos enfrentarnos a cuestiones de seguridad en 
nuestra época secular? Yo creo que sí. Creo que la seguridad es una doctrina tan crítica 
hoy como siempre lo ha sido. Ésta es la razón: 

En primer lugar, los frutos de una seguridad genuina están profundamente carentes en la 
Iglesia contemporánea. La Iglesia está paralizada por la ausencia de seguridad pero, peor 
aún, la mayoría de nosotros apenas somos conscientes de ello. Vivimos en un tiempo de 
mínima seguridad. ¿Cómo sabemos esto? La seguridad se conoce por sus frutos: una sed 

de Dios, una vida de íntima comunión con Dios, una relación tierna y filial con Dios. La 
seguridad no es una certeza conseguida por uno mismo, sino aplicada por el Espíritu, que 
mueve al creyente a Dios por medio de Cristo. La seguridad es lo opuesto a la auto-
satisfacción y la secularización. La seguridad está centrada en Dios; no se apoya en la 
justicia o el servicio personal para la justificación. Cuando la seguridad es fuerte, está 
presente un interés por la honra de Dios y el progreso de su reino. Los creyentes seguros 
ven el cielo como su hogar. Anhelan la segunda venida de Cristo y su transformación en 
gloria (2 Tim. 4:6–8). 

Comparados con los reformados y los post-reformados, los cristianos de hoy son pobres 
en ejercicios espirituales. El deseo de comunión con Dios, el sentido de la realidad del 

cielo, y el gusto por la gloria de Dios no son los de otro tiempo. El énfasis de la Iglesia en 
el bien terrenal eclipsa la convicción de que estamos viajando por este mundo de camino 

a Dios y la gloria. Claramente, la seguridad está en decadencia (He. 11). 

En segundo lugar, necesitamos en gran manera la seguridad de fe hoy porque la seguridad 
no puede separarse de un genuino avivamiento y convicción de pecado. Deberíamos 
recordar que todo avivamiento verdadero ha estado conectado con la recuperación de la 
seguridad de fe. ¡Cuán verdadero fue esto en Martín Lutero! Lee a Lutero acerca de 
Gálatas. ¿No ardía de indignación por la manera en que la Iglesia dejó a la gente incierta 
de salvación? En contraste, Lutero fue lleno de la seguridad que emana del evangelio. 
Escudriña sus escritos y sentirás el poder de lo que está diciendo. 
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Otra razón para que la seguridad despierte en tiempos de avivamiento es que el 
predecesor de todo avivamiento es la convicción de pecado. Cuando los pecadores se ven 
doblegados por la carga de la culpa, el perdón en Cristo se hace de un valor incalculable. 
Por eso, la seguridad siempre se pone en el primer plano en tiempos de verdadera 
necesidad del alma. 

En tercer lugar, la seguridad es necesaria si deseamos ser cristianos que honren a Dios en 
unos días de gran secularización y apostasía. El evangelio siempre ha sido difícil de vivir 

en el mundo pero, a veces, la oposición al evangelio es especialmente intensa. Estamos 
viviendo en ese tiempo; estamos viviendo en un tiempo dañino. Somos llamados a ser 

luces sobre la colina en lo más recio de la batalla espiritual, mientras el diablo promueve 
la apostasía por todas partes, especialmente dentro de la Iglesia y las instituciones 

educativas. Para ser luces sobre la colina, necesitamos mucha seguridad. 

En cuarto lugar, necesitamos en gran manera la doctrina de la seguridad hoy porque la 
doctrina en sí es enormemente despreciada. Pocos entienden la afirmación de Martín 
Lutero: “La doctrina es el cielo”. La seguridad es el centro neurálgico de la doctrina puesta 
en práctica, como dirían los puritanos. La seguridad se entrelaza con la obra del Espíritu 
en cada eslabón de la cadena de la salvación, desde el llamamiento hasta la glorificación. 
Está conectada con las doctrinas del pecado, la gracia, la expiación y la unión con Cristo. 
Es inseparable de las marcas y pasos de la gracia. Toca la cuestión de la soberanía divina y 
la responsabilidad humana; está íntimamente relacionada con la Sagrada Escritura; y 
emana de la elección, las promesas de Dios y el pacto de gracia. Es fortificada por la 
predicación, los sacramentos y la oración. La seguridad es ancha en extensión, honda en 
profundidad y gloriosa en altura. Casi se podría escribir una teología sistemática en el 
marco de la seguridad. 

Finalmente, nuestras dificultades son agravadas hoy por el énfasis de nuestra cultura en el 
sentimiento. Cómo nos sentimos tienen preferencia sobre qué creemos. Este espíritu 

también se ha infiltrado en la Iglesia, muy notablemente en el movimiento carismático o 
pentecostal, que apela a la emoción en reacción a un cristianismo formal y sin vida. Nos 

beneficiamos poco de criticar el movimiento carismático sin entender su apelación 
universal. Esta apelación está relacionada con nuestra carencia de seguridad de fe –
seguridad que se manifiesta en una vida diaria piadosa–. 

Tenemos la responsabilidad de mostrar un camino mejor. Felizmente, no hemos de 
empezar sin nada. La fe experimental bíblica y reformada vincula apropiadamente el 
conocimiento de la cabeza con el del corazón, así como la fe con el sentimiento. 

Numerosos teólogos de la post-Reforma y pastores puritanos se esforzaron por averiguar 
la relación precisa entre la fe del cristiano y su seguridad personal de salvación. De su 

labor por la precisión teológica salió un vocabulario bien afinado que definió la seguridad 
en términos de sus posibilidades, clases, grados, fundamentos, experiencias, medios, 

obstáculos y frutos. 
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La doctrina puritana de la seguridad fue codificada formalmente por el capítulo 18 de la 
Confesión de Westminster. El capítulo contiene cuatro apartados: el 18.1 trata la 
posibilidad de la seguridad; el 18.2, los fundamentos de la seguridad: el 18.3, el cultivo de 
la seguridad; el 18.4, la renovación de la seguridad. Consideraremos el capítulo 18 
principalmente en relación con las ideas de Anthony Burgess. Antes de examinar estas 
ideas, sin embargo, hemos de ojear la vida y escritos de Burgess. 

Anthony Burgess: Pío Erudito 

Anthony Burgess fue un clérigo y escritor no conformista que vivió a mediados del siglo 
diecisiete. Era hijo de un maestro de escuela de Watford, en Hartfordshire (Inglaterra). 
Entró en el St. John’s Collage, en Cambridge, en 1623, y se obtuvo una licenciatura. 
Después, se convirtió en miembro del Emmanuel Collage, donde fue tutor de John Wallis. 
Wallis, que también fue miembro de la Asamblea de Westminster, describió a su tutor 
como “un erudito pío, sabio y capaz, un buen disputador, un buen tutor, un eminente 
predicador, un teólogo sano y ortodoxo”.2 

Burgess sirvió como ministro en Sutton-Coldfield, en Warwickshire, desde 1635 hasta 
1662, excepto durante algunos años en los 40. Durante la guerra civil, Burgess huyó a 

Coventry para refugiarse por causa del ejército del rey. Los soldados del rey persiguieron a 
los pastores puritanos con gusto, a menudo saqueando sus casas y sacando por la fuerza a 
sus familias. Desde Coventry, Burgess se unió a la Asamblea de Teólogos de Westminster, 
donde se hizo conocido por su discernimiento teológico y piedad. Durante sus años en 
Londres, predicó con frecuencia ante el Parlamento y en Lawrence-Jury. 

Tras la Asamblea de Westminster, Burgess regresó a Sutton-Coldfield. Fue expulsado de 
allí por el Decreto de Uniformidad de 1662, tras la Restauración. Se retiró a Tamworth, en 
Staffordshire, donde asistió a una iglesia parroquial hasta su muerte. 

El obispo Hacket de Lichfield supuestamente rogó a Burgess que se conformara, 
advirtiendo su potencial como profesor de universidad. La alabanza de Hacket estaba 

basada en su familiaridad con los escritos de Burgess, que analizan con detalle todos los 
temas tratados. Durante un lapso de quince años (1646–1661), Burgess escribió al menos 

una docena de libros basados, mayormente, en sus sermones y conferencias. Sus escritos 
revelan un conocimiento de erudición de Aristóteles, Séneca, Agustín, de Aquino, Lutero 
y Calvino. Empleó muchas citas griegas y latinas, pero con buen juicio. También razonó 

con el estilo llano de la predicación puritana. El erudito culturizado y el predicador 
experimental se combinaron en Burgess para producir astuto y devocional calor. 

Varias de las obras mayores de Burgess tienen un fuerte énfasis polémico. Su primer 
tratado mayor, Vindiciae Legis (1646), basado en veintinueve conferencias que dio en 
Lawrence-Jury, revindicó la idea puritana de la ley moral y de los pactos de obras y gracia, 
en oposición a los católicos romanos, arminianos, socinianos y, especialmente, 
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antinominianos. Dos años después, Burgess escribió contra los mismos oponentes en su 
primer volumen sobre la justificación. Su segundo volumen sobre la justificación, que 
apareció seis años después (1654), trataba de la justicia natural de Dios y la justicia 
imputada de Cristo. Estos dos volúmenes contienen setenta y cinco sermones. Su 
Doctrine of Original Sin (1659), de 555 páginas, puso a los anabaptistas en combate. 

Las obras de Burgess muestran que fue un fiel mayordomo de los misterios de Dios. 
Además de ser un formidable polemista, Burgess destacó como escritor experimental. Sus 

tratados son discriminatorios y aplicativos. Separó magistralmente lo precioso de lo vil en 
The Godly Man’s Choice, basado en trece sermones sobre el salmo 4:6–8. Sus exégesis 

detalladas de su obra de 145 sermones sobre Juan 17, de su comentario de 300 páginas a 1 
Corintios 3, y de su comentario de 700 páginas a 2 Corintios 1, se caracterizan por un 

énfasis experimental que reconforta y escudriña el corazón. Esto cumplió el objetivo de 
Burgess de “esforzarse por la verdadera y sana exposición... para reducir toda doctrina y 
controversia a la práctica y experiencia, que es la vida y alma de todo”.3 

A la magnum opus de Burgess, una inmensa obra de dos volúmenes de casi 1.100 páginas, 
titulada Spiritual Refining (1652–54), se la ha llamado “una anatomía sin igual de la 
religión experimental”.4 El primer volumen, subtitulado A Treatise of Grace and 
Assurance, contiene 120 sermones; el segundo, subtitulado A Treatise of Sinne, with its 
Causes, Differences, Mitigations and Aggravations, contiene 42 sermones. 

En la primera sección del primer volumen, Burgess discutió la seguridad y refutó el error 
antinominiano de que las señales internas de la gracia dentro de un creyente no son 

prueba de su justificación. Los apartados dos y tres describen numerosos signos de gracia. 
Los nueve apartados restantes de este volumen discuten la obra de la gracia en términos 
de regeneración, nueva criatura, actuación de Dios, gracia en el corazón, gracia lavadora o 
santificadora, conversión o vuelta a Dios, expulsión del corazón de piedra, el Espíritu de 
Dios dentro de nosotros y la vocación o llamamiento. En todo momento, Burgess separó 

la gracia salvadora de sus falsificaciones. 

En el segundo volumen de Spiritual Refining, Burgess se centró en el pecado. Trató el 
engaño del corazón humano, los pecados de presunción y prepotencia, la hipocresía y la 
formalidad en la religión, la conciencia desencaminada y los pecados secretos que a 
menudo quedan irreconocidos. Positivamente, explicó la ternura de un corazón con 
gracia, mostrando “que un escrutinio estricto del corazón y caminos del hombre, con 
temor santo del pecado, es consistente con una vida evangélica de fe y gozo en el Espíritu 
Santo”. Su objetivo, declaró Burgess, era “desenmascarar a los falsos cristianos, aterrorizar 
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4 William Young, “Anthony Burgess,” en The Encyclopedia of Christianity, ed. Jay Green (Marshallton, Delaware: 

National Foundation for Christian Education, 1968), 2:228. 



La Espiritualidad 

158 

 

a los impíos, consolar y dirigir a los santos dubitativos, humillar al hombre, [y] exaltar la 
gracia de Dios”.5 

Estos volúmenes, escritos de cinco a siete años después de la Confesión de Fe de 
Westminster (1647), contienen la esencia de las ideas de Burgess sobre la seguridad. 

Consideremos sus ideas mediante el prisma del capítulo dieciocho de la Confesión de 
Westminster, que ha quedado como la mayor declaración confesional reformada jamás 
escrita sobre la seguridad. 

18.1: La Posibilidad de la Seguridad 

Aunque los hipócritas y otros hombres no regenerados puedan engañarse vanamente 

con falsas esperanzas y presunciones carnales de tener el favor de Dios y la 
salvación, (cual esperanza se perecerá), sin embargo los que verdaderamente confíen 
en el Señor Jesús y amen a El sinceramente, ensayando a caminar de buena 
conciencia antes de El, ciertamente en esta vida pueden tener la seguridad de que 
están en el estado de gracia y pueden regocijarse de la esperanza de la gloria de Dios, 

cual esperanza nunca será avergonzada. 

El capítulo 18.1 de la Confesión presenta tres posibilidades en relación con la seguridad: la 

posibilidad de una falsa seguridad, la posibilidad de una seguridad verdadera y la 
posibilidad de carecer de una seguridad verdadera. Burgess las analizó todas de cerca. 

Falsa seguridad. Burgess estaba profundamente convencido de la importancia de la 

expresión de la Confesión “falsas esperanzas y presunciones carnales”. Esto es mostrado 
en su descripción detallada de ejercicios religiosos que entrarían en el ámbito de la fe 
histórica o temporal, y en su exposición en siete sermones de Jeremías 17:9, que dice: 
“Engañoso es el corazón más que todas las cosas, y perverso; ¿quién lo conocerá?”.6 
Burgess citó parábolas, como la de los dos edificadores (Mt. 7:24–27) y la de las diez 
vírgenes (Mt. 25), para mostrar la trágica posibilidad de engañarse a uno mismo.7 “Es un 
engaño tristísimo que un hombre no regenerado esté persuadido de que su estado es un 

estado de gracia, cuando, en realidad, no es sino de pecado y muerte”, escribió Burgess. 
“Nos apiadamos...del hombre...poseído por un diablo transfigurado en ángel de luz”.8 

En el sermón sexto de Spiritual Refining, “Mostrando la diferencia entre seguridad 
verdadera y presunción”, Burgess proporcionó un ejemplo típicamente puritano de 
predicación discriminatoria. En primer lugar, advirtió que la falsa seguridad es común 

                                                             
5 Anthony Burgess, Spiritual Refining: Part II Or, A Treatise of Sinne (London: for Thomas Underhill, 1654), title 

page. 

6 Ibid., 1–64. 

7 Spiritual Refining, 3. 

8 Ibid., 19. 



La Espiritualidad 

159 

 

entre quienes reclaman ser cristianos: “La mayor parte de los cristianos son entregados a 
una confianza carnal tal [que] son como aquel loco ateniense que pensó que todos los 
barcos del mar eran suyos. ¡Cuántos hay que, cuando oyen los descubrimientos exactos 
que se hacen de la gracia, por los que podrían claramente concluir que, al presente, este 
Reino les está cerrado, sin embargo, se bendicen como si todo estuviera bien con ellos!”9 

La seguridad verdadera y la falsa seguridad son enormemente diferentes, dijo Burgess. En 
primer lugar, difieren en su “causa o principio eficiente”. La falsa seguridad es motivada 

por el amor propio y una creencia externa en el evangelio sin ninguna “comprensión de la 
profundidad del pecado”. En segundo lugar, las bases de la falsa seguridad surgen de “una 

mera luz y juicio naturales sobre el estado de la regeneración”, y del disfrute de 
“comodidades y abundancia externas”. En tercer lugar, la falsa seguridad no puede 

identificarse con “el modo y método [por el que] el Espíritu de Dios normalmente opera la 
seguridad”, que implica “seria humillación por el pecado, y sentir la carga del mismo..., 
conflictos y dudas, y oposición a la incredulidad... [y] vehementes y fieros ataques de 
Satanás”. En cuarto lugar, la infructuosidad manifiesta la falsa seguridad como poco “uso 
diligente de los medios”, ninguna inflamación verdadera del “corazón por amor a Dios”, e 

incapacidad para “guardar el corazón bajo todo desaliento y desolación”. En quinto lugar, 
la falsa seguridad no es acompañada de “los compañeros o concomitantes” de la 
verdadera seguridad, a saber, “temor y temblor santos”, así como “humildad y bajeza de 
mente”. Finalmente, la falsa seguridad será conmovida por problemas externos más que 
por el pecado, mientras que la seguridad verdadera permanece fuerte en las pruebas.10 

Tras identificar la falsa seguridad, Burgess comentó remedios que el Espíritu Santo puede 
emplear para destruir la falsa seguridad, a pesar de que los “carnales presumidos” rara vez 
son “degradados y humillados”. Los remedios posibles incluyen un ministerio poderoso y 
escudriñador que atraviese el alma, una aplicación de la ley fuerte y particular, un 
descubrimiento de la plenitud y necesidad de Cristo, una aflicción profunda, la 

experiencia del terrible lecho de muerte de un profesante carnal del cristianismo, y una 
seria consideración de cuál equivocados podemos estar en otras áreas de nuestra vida”. 11 

Seguridad verdadera. El capítulo 18.1 de la Confesión claramente dice que la seguridad 
es posible para los cristianos, pero también acentúa que la seguridad no puede obtenerse 
aparte de Cristo. Cada parte del capítulo relaciona la seguridad con Cristo, diciendo: Cree 
en Él, ámale, camina ante Él. La seguridad está entretejida con la creencia cristiana, el 
amor cristiano y los frutos de la fe en Cristo. La esencia de la seguridad es vivir en Cristo. 1 
                                                             
9 Ibid., 27. 

10 Ibid., 27–32. 

11 Ibid., 33–34. 

1 Joel Beeke, La espiritualidad puritana y reformada: Un estudio teológico y práctico tomado de nuestra herencia puritana y 

reformada, trans. Juan Sánchez Llamas y Armando Valdez, Primera Edición. (Graham, NC: Publicaciones Faro 

de Gracia, 2008), 82–144. 
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Burgess demostró esta posibilidad de la seguridad de diferentes maneras: (1) santos 
bíblicos cuyas vidas evidenciaron seguridad; (2) muchas escrituras que muestran cómo 
pueden alcanzar seguridad los cristianos; (3) mandatos en la Escritura, como 2 Pedro 1:10, 
a que los cristianos busquen seriamente la seguridad; (4) “la Institución de los 
Sacramentos, como Signos y Sellos para testificar particularmente el amor de Dios hacia 
nosotros”; (5) los ejercicios de las gracias divinas, incluyendo “el gozo y la gratitud” del 
pueblo de Dios; (6) “las señales de la gracia, por las que un hombre puede discernir lo que 

es”; y, de gran importancia, (7) “los peculiares oficio y obra atribuidos al Espíritu de 
Dios...de testificar a nuestro espíritu, de sellarnos” nuestra salvación.12 

Burgess repetidamente afirmó la importancia del papel del Espíritu Santo en la seguridad: 
Sin el Espíritu, dijo, no hay auténtica seguridad sobre base alguna. 13 Escribió: “En todos 

los actos de fe, ya sean directos o reflejos, la firmeza y certeza de ellos depende más del 
Espíritu de Dios que nos confirma, que de la claridad del argumento”.14 

Carencia de una conciencia de seguridad verdadera. Finalmente, el capítulo 18.1 y los 
escritos de Burgess enfatizaron una tercera opción: los creyentes pueden poseer una fe 
salvífica sin la seguridad de que la poseen. La seguridad aumenta el gozo de la fe, pero no 
es esencial para la salvación. La sola fe justifica mediante el solo Cristo. La seguridad es el 
disfrute consciente de esta salvación justificadora. 

La seguridad es necesaria para la salud espiritual, pero no absolutamente necesaria para la 

salvación. Burgess dedicó los dos primeros sermones de Spiritual Refining a “Cuán 
necesaria y ventajosa es la seguridad de encontrarse en estado de gracia”. 15 Las ventajas de 

la seguridad son tan grandes que Burgess llamó la seguridad “necesaria”: (1) “por la 
naturaleza de la fe”, (2) “por la gloria de Dios”, (3) para “tener más gozo y paz en nuestros 
corazones” y (4) “por su utilidad, [pues] por ella seremos ensanchados y motivados para 
todos los santos deberes”.16 De todos modos, la seguridad “no es de absoluta necesidad 
para la salvación: no es un efecto necesario de nuestro llamamiento y elección en todo 

momento”.17 

                                                             
12 Ibid., 2, 23–24, 676–77. 

13 Ibid., 17, 51, 54, 59, 671. 

14 Ibid., 20–21. 

15 Ibid., 1–11. 

16 Ibid., 24–25. 

17 Ibid., 672. 
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Burgess reconoció que muchos creyentes carecen de plena seguridad. Aunque la mayoría 
de los creyentes tienen algún grado de seguridad, pocos alcanzan un grado adecuado de 
seguridad. La plena seguridad es difícil de alcanzar para la mayoría de los creyentes.18 

18.2: Los Fundamentos de la Seguridad 

Esta certeza no es una simple conjetura o probable persuasión basada en una 
esperanza falible, sino una seguridad de fe infalible fundada en la verdad divina de las 
promesas de salvación, la evidencia interna de las gracias a las que estas promesas 
son hechas, el testimonio del Espíritu de adopción dando testimonio a nuestro 
espíritu de que somos hijos de Dios, el cual Espíritu es las arras de nuestra herencia, 
por el que somos sellados hasta el día de la redención. 

La Confesión de Westminster trata los fundamentos de la seguridad en el capítulo 18.2. Es 
importante aquí no confundir los fundamentos o bases de la seguridad con los 
fundamentos o bases de la salvación.19 Como dijo John Murray: “Cuando hablamos de las 
bases de la seguridad, estamos pensando en las maneras en que un creyente llega a 

abrigar esta seguridad, no en las bases en que descansa su salvación. Las bases de la 
salvación son tan seguras para la persona que no tiene plena seguridad como para la 

persona que la tiene”.20 

En este sentido, el capítulo 18.2 presenta una base de seguridad compleja,21 incluyendo 
una base principal y objetiva (“la verdad divina de las promesas de salvación”) y una o dos 
bases secundarias y subjetivas (“la evidencia interna de las gracias a las que estas 
promesas son hechas” y “el testimonio del Espíritu de adopción dando testimonio a 
nuestros espíritus”). 

Las promesas divinas en Cristo. Burgess y la mayoría de los puritanos creían que las 
promesas de Dios en Cristo son la base principal para la seguridad del creyente. “No 
puede negarse que no es sino una manera más noble y excelente creer en la promesa”, 
escribió Burgess, “que creer en el sentido y evidencias de la gracia en nosotros, aunque 

esto último también es legítimo y alentado por Dios”.22 Este énfasis en las promesas de 
Dios en Cristo implica varias cosas para la experiencia de seguridad del creyente. 

                                                             
18 Ibid., 25–26. 

19 Paul Helm, Calvin and the Calvinists (Edinburgh: Banner of Truth Trust), 28, 75. 

20 Collected Writings (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1980), 2:270. 

21 James Buchanan, The Doctrine of Justification: An Outline of Its History in the Church and of Its Exposition from 

Scripture (Edinburgh: T. & T. Clark, 1867), 184. 

22 Spiritual Refining, 51. 
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En primer lugar, el creyente no gana seguridad mirándose a sí mismo o algo que haya 
producido aparte de las promesas de Dios sino, principalmente, mirando la fidelidad de 
Dios en Cristo como es revelado en las promesas del evangelio. Las promesas que 
conducen a la salvación son suficientes para conducir al creyente a la seguridad. Cuando 
exponía el relato de Lucas 7 de la mujer que fue perdonada y recibió seguridad, Burgess 
escribió: “Tan pronto como se arrepintió en su corazón de sus malos caminos y creyó en 
Cristo, sus pecado le fueron perdonados; pues así lo promete Dios; y esto fue antes de que 

viniera a Cristo, pero vino a Cristo para mayor seguridad de perdón... ¿Cómo pudo llegar 
a saber que sus pecados le fueron perdonados antes de que Cristo se lo dijera? Yo 
respondo: Por las promesas de Dios hechas a todo verdadero penitente y creyente, 
aunque esta seguridad suya era imperfecta y, por tanto, admitía más grados”.23 

En segundo lugar, cuando la seguridad crece, las promesas de Dios se hacen cada vez más 
reales al creyente personal y experimentalmente. Burgess escribió: “Cuando hay este 
conocimiento experimental, el corazón del hombre es, por así decirlo, la réplica (en el 
sentido técnico y legal de ser un duplicado o copia del original) de la Biblia. La Escritura 
es el original, y el corazón es la copia del mismo. Puede leer las promesas...y decir: 

Probatum est [probado es]”.24 En tal caso, comparando lo que está en la Escritura con lo 
que ha sido experimentado en el corazón, el creyente puede concluir: “¡Mi salvación está 
probada!”. 

En tercer lugar, el carácter cristocéntrico de la seguridad personal es acentuado en las 
promesas de Dios, pues Jesucristo mismo es la “suma, fuente, sello y tesorería de todas las 
promesas”.25 En Él, las promesas de Dios son “sí y amén” (2 Co. 1:20). Burgess escribió: 

Debemos tener cuidado con no mirarnos tanto a nosotros mismos para encontrar 
gracias en nuestros corazones que, de ese modo, nos olvidemos de aquellos decretos 
de fe por los que intimamos con Él de manera inmediata, y descansamos sólo en Él 
para nuestra justificación... El temor de esto ha hecho a algunos desacreditar 

totalmente el uso de señales para evidenciar nuestra justificación. Y la verdad es 
que no puede negarse que muchos de los hijos de Dios, mientras están estudiando 

y examinando si la gracia está en sus almas, para que con su descubrimiento 
puedan tener reconfortantes persuasiones de su justificación, son muy negligentes 
con los decretos de fe escogidos y principales, por los que tenemos una 
dependencia o descanso en Cristo para nuestra aceptación para con Dios. Esto es 
como si el anciano Jacob se regocijara tanto en el carro que José envió, por el que 

sabía que estaba vivo, que no deseara ver al propio José. Así pues, mientras estás 

                                                             
23 Anthony Burgess, The True Doctrine of Justification Asserted and Vindicated, From the Errors of Papists, Arminians, 

Socinians, and more especially Antinomians (London: Robert White for Thomas Underhil, 1648), 269–70. 

24 Spiritual Refining, 5–6. 

25 Edward Reynolds, Three Treatises of the Vanity of the Creature. The Sinfulnesse of Sinne. The Life of Christ  (London: 

B. B. for Rob Bastocke and George Badger, 1642), 1:365. 
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pletórico de gozo, al percibir la gracia en ti, olvidas regocijarte en Cristo mismo, 
que es más excelente que todas tus gracias.26 

Finalmente, aunque los fenómenos subjetivos puedan a veces sentirse más seguros que la 
fe en las promesas de Dios, tales experiencias dan menos gloria a Dios que las promesas 

divinas aprehendidas directamente por la fe. Burgess dijo: “Confiar en Dios y en Cristo, 
cuando no sentimos sino culpa y destrucción en nosotros mismos, es la mayor honra que 
podemos dar a Dios y, por tanto, aunque vivir por señales nos sea más agradable, vivir por 

fe es más honroso para Dios”.27 

Thomas Brooks escribió una vez: “Las promesas de Dios son la carta magna del cristiano, 
sus principales evidencias para el cielo”. Después, ofreció nueve maneras en que “una 
persona puede saber si tiene un interés real y salvífico en las promesas o no”.28 Muchas de 

estas maneras tratan de frutos subjetivos en el creyente que emanan de una adecuada 
recepción de la promesa objetiva. 

Burgess estaba de acuerdo. Las promesas de Dios no existen en el vacío, dijo. Son 

aplicadas al alma con la seguridad, y esta aplicación produce “un caminar santo y 
humilde”. Como prueba, Burgess citó 2 Corintios 7:1: “Así que, amados, puesto que 
tenemos tales promesas, limpiémonos de toda contaminación de carne y de espíritu, 
perfeccionando la santidad en el temor de Dios”. Burgess concluyó: “Por tanto, cuanto 
más lleno de gracia percibamos a Dios para con nosotros, más humillación y menosprecio 

encontramos en nosotros mismos”.29 

Burgess y sus colegas recordaron consistentemente a los creyentes que la promesa 

objetiva recibida por la fe es infalible, porque es la promesa general y fiel del pacto divino. 
En consecuencia, la evidencia subjetiva, aunque necesaria, siempre debe ser considerada 

secundaria, pues a menudo se mezcla con convicciones y sentimientos humanos, incluso 
cuando fija su mirada en la obra de Dios. Todos los ejercicios de fe salvífica se sostienen, 
en cierta medida, sobre la base principal de la promesa divina en Cristo. 

Evidencias internas verificadas por silogismos. Los puritanos codiciaron una vida que 
mostrara la presencia de Cristo en el creyente. Estaban convencidos de que la gracia de 
Dios en los creyentes confirma la realidad de la fe. William Ames escribió: “El que 
entiende adecuadamente la promesa del pacto no puede estar seguro de su salvación a 
menos que perciba en sí mismo verdadera fe y arrepentimiento”.30 A menudo veían esta 

                                                             
26 Spiritual Refining, 41. 

27 Ibid., 57. 

28 The Works of Thomas Brooks (reimpreso, Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1980), 3:254–59. 

29 The True Doctrine of Justification, 272. 

30 The Marrow of Theology, trad. John D. Eusden (Boston: Pilgrim Press, 1968), 1.3.22. 
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gracia de Dios en los creyentes en términos de silogismos, los cuales emplean lo que se 
denomina acto de fe reflejo o reflexivo.31 Por medio del acto de fe reflexivo, el Espíritu 
Santo arroja luz sobre su obra en el creyente, capacitándole a concluir que su fe es 
salvífica porque sus ejercicios tienen un carácter salvífico. Burgess escribió: 

En primer lugar, están los actos directos del alma, por los que ésta se dirige de 
inmediato a algún objeto. Y, en segundo lugar, están los actos reflejos, por los que 
el alma considera y advierte los actos que hace. Es como si el ojo se volviera hacia 

dentro para verse a sí mismo. El apóstol Juan lo expresa perfectamente: Sabemos 
que conocemos (1 Juan 2:3). De modo que cuando creemos en Dios, eso es un acto 

directo del alma; cuando nos arrepentimos del pecado, porque Dios es 
deshonrado, eso es un acto directo; pero cuando sabemos que creemos, y que nos 

arrepentimos, esto es un acto reflejo.32 

Burgess y los puritanos hablaron de dos silogismos estrechamente relacionados pero 
distintos, los cuales fortifican la seguridad: el silogismo práctico (syllogismus practicus) y 
el silogismo místico (syllogismus mysticus).33 El silogismo práctico estaba basado en la 
santificación y buenas obras del creyente en la vida diaria. Enfatizaba que la vida de 
obediencia del creyente confirmaba su experiencia de gracia. Era algo así. Premisa mayor: 
Según la Escritura, sólo aquellos que poseen la fe salvífica recibirán el testimonio del 
Espíritu de que sus vidas manifiestan frutos de santificación y buenas obras. Premisa 
menor: No puedo negar que, por la gracia de Dios, he recibido el testimonio del Espíritu 
de que manifiesto frutos de santificación y buenas obras. Conclusión: Tengo fe salvífica. 

El silogismo místico estaba basado, en gran parte, en los ejercicios internos y progreso en 
la santificación del creyente. Se centraba en el hombre interior y era algo así. Premisa 
mayor: Según la Escritura, sólo aquellos que poseen fe salvífica experimentarán de tal 
manera la confirmación del Espíritu de la gracia y piedad interiores, que uno mismo 
menguará y Cristo crecerá. Premisa menor: No puedo negar que, por la gracia de Dios, 

experimento el testimonio del Espíritu confirmando la gracia y piedad interiores, de tal 
manera que uno mismo mengua y Cristo crece. Conclusión: Soy participante de la fe 

salvífica. 

El silogismo práctico estaba basado en textos como 2 Pedro 1:5–10 (la virtud, el 
conocimiento, la templanza, la paciencia, la piedad, el amor fraternal),34 y versículos en 1 

                                                             
31 The Works of John Flavel (reimpreso, London: Banner of Truth Trust, 1968), 2:330. 

32 Spiritual Refining, 672. 

33 Cornelis Graafland, “Van syllogismus practicus naar syllogismus mysticus,” en Wegen en Gestalten in het Gereformeerd 

Protestantisme, ed. W. Balke, C. Graafland, and H. Harkema (Amsterdam: Ton Bolland, 1976), 105–122. 

34 Cornelius Burges, A Chain of Graces drawn out at length for a Reformation of Manners. Or, A brief Treatise of Virtue, 

Knowledge, Temperance, Patience, Godliness, Brotherly kindness, and Charity, so far as they are urged by the Apostle, in 2 Pet. 

1. 5, 6, 7 (London, 1622), 32. 
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Juan que acentúan el caminar cristiano. Por ejemplo, “y en esto sabemos que nosotros le 
conocemos, si guardamos sus mandamientos” (2:3). “Nosotros sabemos que hemos 
pasado de muerte a vida, en que amamos a los hermanos” (3:14). “En esto conocemos que 
amamos a los hijos de Dios, cuando amamos a Dios, y guardamos sus mandamientos” 
(3:2). 

El silogismo místico se evidencia en una variedad de maneras. “A veces el temor de Dios 
es una señal, a veces la pobreza de Espíritu, a veces el hambre y sed de justicia, a veces el 

arrepentimiento, a veces el amor, y a veces la paciencia”, escribió Burgess. “De manera 
que, si un varón piadoso puede encontrar alguna de estas cosas en sí mismo, puede 

concluir que tiene la salvación y justificación”.35 

En los años 40 del siglo XVII, los puritanos aceptaban el silogismo místico y el silogismo 

práctico por igual.36 En consecuencia, a algunos puritanos, incluyendo a Burgess, les 
gustaba responder al gran problema de conciencia: “¿Cómo sé si soy o no  creyente?”, 
ofreciendo una combinación de señales que contenían las buenas obras del silogismo 
práctico, así como los pasos de gracia del silogismo místico. Por ejemplo, tras predicar 
once sermones sobre la seguridad, Burgess dio ocho mensajes sobre las señales 
verdaderas de gracia y quince sobre las señales falsas de gracia. Las señales verdaderas 
incluyen obediencia, sinceridad, oposición y abstinencia de pecado, disposición a examen 
divino, crecimiento en gracia, realización espiritual de deberes y amor a los piadosos. Las 
señales que podrían carecer de gracia salvífica incluyen privilegios eclesiales externos, 
dones espirituales, afectos del corazón por las cosas santas, juicios y opiniones sobre la 
verdad espiritual, grandes sufrimientos por Cristo, rigidez en la religión, celo en la 
adoración falsa, obediencia externa a la ley de Dios, creencia de las verdades de la 
religión, estado del corazón en paz y persuasión del amor de Dios, éxito externo, 
prosperidad y grandeza en el mundo, y abandono de los pecados flagrantes. La sección de 
las falsas señales concluye con un sermón sobre “la dificultad y, en un sentido, 

imposibilidad de salvación, no obstante la facilidad que los hombres imaginan de ella”.  

En un sermón sobre “la legitimidad y obligación de proceder por medio de señales”, 

Burgess planteó y respondió a seis objeciones contra el uso de silogismos y el acto reflejo 
de la fe. En la quinta objeción, llega al corazón del asunto: 

Una quinta duda puede surgir de la dificultad, si no imposibilidad, de certeza por 
medio de señales: pues, si tomamos una señal –supongamos, el amor a los 
hermanos–, ha de explicarse que este amor es tal porque son hermanos, y porque 
procede de principios rectos y motivos puros, y otras muchas cualidades, y será tan 
difícil de conocer como la misma raíz interna de la gracia... 

                                                             
35 Spiritual Refining, 41. 

36 Graafland, “Van syllogismus practicus naar syllogismus mysticus,” 105. 
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A esto respondemos estas cosas. En primer lugar: Que la Escritura da muchas 
señales y síntomas de gracia, de manera que, si un hombre no puede encontrarlas 
todas, si al menos descubre algunas o, mejor dicho, sólo una, puede concluir con 
seguridad que todas las demás están allí, pues toda la armonía y conexión de la 
gracia es comparada con la imagen de Dios, que consta de todas sus facciones... 

En segundo lugar: Hay un conocimiento doble, uno distintivo y demostrativo, que es 
a priori, desde la causa hasta el efecto, que es cuando conocemos los principios y 

raíz de la gracia en nosotros y, así, procedemos a los efectos de la misma. El otro es 
más general, el cual va desde el efecto hasta la causa, y éste es un conocimiento a 

posteriori, en que procedemos desde las corrientes de agua hasta la fuente, y 
puesto que este tipo de conocimiento es muy fácil, estamos inclinados a él, y el 

Espíritu de Dios nos guía en este camino, siendo muy apropiado a nuestras 
naturalezas. 

En tercer lugar: Aunque un hombre pueda dudar de algunas señales, no se sigue 
que dudará de todas, porque su tentación puede ser más fuerte sobre una señal 
que sobre otra, y una señal puede ser más fácilmente percibida que otra. Y, así, un 
hombre piadoso puede moverse de lo que es menos conocido a lo que es más 
conocido.37 

Burgess empleó el silogismo de la obra del Espíritu para ayudar a los creyentes respecto a 

la seguridad, conduciéndolos, en la tradición de Teodoro de Beza y William Perkins, a 
asirse de algún vínculo del orden de salvación para “proseguir a la meta, al premio del 

supremo llamamiento de Dios en Cristo Jesús” (Fil. 3:14). Burgess dijo: “[Puesto que] es 
más difícil encontrar algunas [señales de gracia] en nosotros mismos que en otros, hemos 
de proceder de las que son más fáciles a las que son más difíciles”.38 

Burgess era consciente de los posibles tonos de “libre albedrío” en el acto reflejo de la fe, y 
se empleó a fondo para mantenerlo dentro de los límites de las doctrinas de la gracia, 
yendo más allá en el análisis del silogismo. 

En primer lugar, Burgess identificó el silogismo como la obra del Espíritu de Dios. A todos 
los creyentes se les prohibía confiar en su propia confianza o las conclusiones que sacaban 
de ella, aparte del Espíritu. Burgess insistió en que no debemos separar la obra del 
Espíritu del acto silogístico y reflejo de la fe: 

No decimos que las gracias del Espíritu de Dios puedan testificar o testifiquen de sí 
mismas. El sello y testimonio del Espíritu de Dios es eficiente en sí mismo: ellas 

son sólo el medio por el cual el Espíritu de Dios se hace conocido. Y, por tanto, 
como los colores, aunque sean el objeto de la vista, no pueden realmente verse sin 
que la luz brille sobre ellos, tampoco podemos nosotros contemplar las buenas 

                                                             
37 Spiritual Refining, 52–54. 

38 Ibid., 53. 
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cosas que Dios ha obrado para nosotros sin el Espíritu de Dios... En filosofía, la 
razón determina lo mayor y menor de cualquier silogismo; [pero] en las cosas 
espirituales, el Espíritu de Dios capacita al hombre para determinar todo un 
silogismo para consuelo y afirmación del creyente.39 

Burgess concluyó que, si deseamos aumentar nuestra seguridad empleando el silogismo, 
debemos “sobre todo rogar a Dios que nos dé su Espíritu, para que ilumine nuestros 
ojos... Pues el Espíritu de Dios es la causa eficiente de toda esta certeza”.40 

En segundo lugar, Burgess dijo que el silogismo emanaba de la Palabra viva, Jesucristo, y 
estaba basado en la Palabra escrita como su marco. El acto reflejo de la fe surge del 
creyente que ve las gracias distintivas de Cristo en sí mismo, las cuales se conforman a la 
Palabra de Dios. Burgess escribió: “Cuando el apóstol nos manda examinarnos y 

probarnos a nosotros mismos, esto supone que hay un Canon y Regla cierta para guiarnos, 
que está para medir y regular las cosas de que dudamos. Y ésta es la Palabra de Dios... La 
piedad de la Escritura es tan diferente de la piedad del hombre moral como el sol lo es de 
la luciérnaga”.41 

En tercer lugar, Burgess dijo que el silogismo y el acto reflejo sólo tienen un estatus 
secundario. Escribió: 

Aunque la vista de tus gracias sea reconfortante, la de Cristo debería serlo mucho 
más. Estas gracias no son sino las criadas y siervos que ministran para Cristo; no 
son sino fianzas de Él; no son Él mismo. Un hombre no sólo ha de salir de sus 
pecados, sino también de sus gracias, para llegar Cristo. Véase Fil. 3, cómo abate 

Pablo excelentemente todas sus gracias para ser hallado en Cristo. Por tanto, no te 
haga el deseo de la justicia inherente olvidar la justicia imputada. Eso es como 

tomar al amigo del Novio por el propio Novio. Y por este motivo (sin duda), el 
pueblo de Dios está muy a menudo en tinieblas y no tiene luz, no ve ninguna señal 
o muestra reconfortante del amor de Dios hacia él, para que así pueda permanecer 
en Dios.42 

El testimonio del Espíritu. Los escritores de la Confesión de Westminster sabían que la 
parte de la seguridad más difícil de entender era el testimonio del Espíritu Santo. 
Confesaron que les rodeaban grandes misterios cuando hablaban de ese tema. Una razón 
por la que la asamblea no detalló más específicamente el papel del Espíritu en la 

seguridad era el permitir la libertad del Espíritu. Una segunda razón era que la asamblea 
quería permitir libertad de conciencia a quienes diferían sobre los detalles más precisos 
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del testimonio del Espíritu. La mayoría de los miembros de la asamblea hizo uno de entre 
dos énfasis. 

Burgess enfatizó que el testimonio del Espíritu coincide con la seguridad abrigada por las 
evidencias internas de gracia. Preguntó “si esta certeza que el Espíritu de Dios obra en los 

piadosos, en y por medio de las gracias de la santificación, son el único testimonio y sello 
que hay o si no hay un testimonio inmediato del Espíritu de Dios al alma, o bien antes o 
bien sin los frutos graciosos de la santidad... Por mi parte” – respondió– “considero aquel 

tipo de testimonio, es decir, el de los frutos de la santidad, como el único camino cierto y 
seguro, y que la Escritura mayormente recomienda”.43 

Jeremiah Burroughs44 y George Gillespie45 estaban de acuerdo con Burgess. Dijeron que el 
testimonio del Espíritu Santo en la seguridad se refería exclusivamente a su actividad en 

relación con los silogismos, por medio de los cuales lleva a la conciencia a unirse con su 
testimonio de que el cristiano es hijo de Dios. Según este punto de vista, el testimonio del 
Espíritu Santo coincide con el testimonio del espíritu del creyente. Romanos 8:15 y 8:16 
son, así pues, sinónimos. Burgess escribió: “El significado es que el Espíritu de Dios nos da 
testimonio con los dones y gracias que son fruto del mismo Espíritu. Así que no habla de 
un Testimonio inmediato..., sino por mediación de y con nuestros espíritus, siendo 
iluminados y santificados. Así que, aunque el Espíritu de Dios sea el solo Autor de esta 
seguridad, es de un modo normal por los frutos del Espíritu”.46 De la misma manera 
interpretó el sello “del Espíritu Santo de la promesa” en Efesios 1:13. Escribió: “Aquéllos, 
por tanto, que entienden este sello como de los dones extraordinarios y milagrosos del 
Espíritu de Dios, no dan en el blanco, porque éstos no eran señales de adopción 
necesarias y, además, no eran concedidos a cada creyente en particular. Debemos, por 
tanto, entenderlo de las gracias santificadoras del Espíritu de Dios... Así pues, Dios el 
Padre sella a sus hijos proveyéndoles de todas las gracias de su Espíritu Santo, y por ellas 
saben que son de Dios”.47 

Burgess creía que la base secundaria de la seguridad no se derrumbaba, puesto que las 
evidencias internas de gracia y el testimonio del Espíritu son esencialmente uno. Si no 

fuese así y el creyente recibiese seguridad mediante el testimonio directo del Espíritu, no 
habría necesidad de buscar la seguridad mediante las gracias internas, pues tal búsqueda 
sería “encender una vela cuando el sol brilla; pero el testimonio del Espíritu y la evidencia 
de las gracias constituyen un testimonio completo y, por tanto, no han de ser separados, 
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mucho menos opuestos”.48 Así pues, para Burgess, los silogismos iluminados por el 
Espíritu significaban plena seguridad. Sentía que esta idea era importante, porque se 
oponía al misticismo y al antinomianismo, que tienden a acentuar un testimonio directo 
del Espíritu separado de la necesidad de producir frutos prácticos de fe y 
arrepentimiento.49 

Otros teólogos de la asamblea, como Samuel Rutherford, William Twisse, Henry Scudder 
y Thomas Goodwin presentaron otro énfasis. Dijeron que el testimonio del Espíritu 

descrito en Romanos 8:15 contiene algo distinto del que aparece en el versículo 16.50 
Distinguieron entre el Espíritu dando testimonio con el espíritu del creyente mediante 

silogismos, y su testimonio al espíritu del creyente mediante aplicaciones directas de la 
Palabra. Como mostró el comentarista del Nuevo Testamento Heinrich Meyer, el primero 

deja tras sí la convicción consciente de que “soy hijo de Dios” y, en base a estos silogismos 
operados por el Espíritu, encuentra libertad para acercarse a Dios como Padre. El segundo 
pronuncia la declaración del Espíritu en nombre del Padre: “Eres hijo de Dios” y, al oír tal 
declaración de la propia Palabra de Dios, se acerca a Él con la familiaridad de un hijo.51 

Quienes aceptaron dos bases de seguridad secundarias diferían en cuanto a si el 
testimonio del Espíritu debía ser considerado más duradero que su testimonio silogístico 
y, en consecuencia, colocado en la práctica en un nivel superior. Thomas Goodwin, por 
ejemplo, afirmó que el testimonio directo del Espíritu supera al testimonio conjunto del 
Espíritu y el creyente mediante silogismos.52 Generalmente hablando, sin embargo, otros 
teólogos de la Asamblea de Westminster no veían el testimonio directo del Espíritu como 
superior o independiente de los silogismos, sino añadido a ellos. Estaban de acuerdo en 
que la manera silogística de alcanzar la seguridad es más común y cierta que la seguridad 
inmediata por el testimonio directo del Espíritu. Por ejemplo, Rutherford dijo que el acto 
reflejo de la fe es, por regla general, “más espiritual y útil” que los actos directos.53 
Burgess, haciendo alguna concesión al segundo énfasis bajo ciertas condiciones, lo 
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expresó de esta manera: “Si el testimonio directo es permitido, está “más sujeto a 
peligrosos engaños”, pues el acto reflejo “se mueve sobre un suelo [más] seguro: los frutos 
de la mortificación y la vivificación”.54 

Burgess resumió el punto de vista de quienes diferían en énfasis cuando declaró: “Algunos 

teólogos no niegan realmente la posibilidad de un testimonio inmediato, pero concluyen 
que el camino normal y seguro es buscar ese testimonio, que es mediante los efectos y 
frutos del Espíritu de Dios”.55 La mayoría de los teólogos de la asamblea estaban de 

acuerdo en que, independientemente de lo que creas sobre el testimonio directo del 
Espíritu, es difícil entender que éste sea el tipo de seguridad más importante, pues los 

cristianos son llamados a vivir cada día en el gozo de la seguridad, y tal seguridad no 
puede conservarse en base a experiencias ocasionales. 

En todos los sentidos, sin embargo, los teólogos de la asamblea afirmaron al unísono que 
el testimonio del Espíritu siempre está atado y jamás puede contradecir a la Palabra de 
Dios. Sólo entonces puede evitarse el antinomianismo, decían, y protegerse la libertad del 
Espíritu. 

Para Burgess y los teólogos de Westminster, las bases de la fe en las promesas de Dios, las 
evidencias internas de la gracia obtenidas mediante silogismos, y el testimonio del 
Espíritu deben buscarse para alcanzar una medida de seguridad tan plena como sea 
posible. Si alguna de estas bases es enfatizada a expensas de las otras, la enseñanza de la 

seguridad pierde equilibrio y se hace peligrosa. Ninguno de estos hombres enseñaba que 
la seguridad es obtenible confiando sólo en las promesas, o sólo en las evidencias 

internas, o sólo en el testimonio del Espíritu Santo. Antes bien, enseñaban que el creyente 
no puede confiar verdaderamente en las promesas sin la ayuda del Espíritu Santo, y que 
no puede, con ningún grado de seguridad, mirarse a sí mismo sin la iluminación del 
Espíritu. 

Burgess escribió: “Dos gracias debieran unirse, las cuales los piadosos, por su debi lidad, 
oponen la una a la otra. Son creer firmemente en la promesa de Dios y, sin embargo, ser 
humilde en uno mismo; son regocijarse y, sin embargo, con temblor. Cuando tu confianza 
devore el temblor santo, ten cuidado con la presunción; cuando tu temor devore tu fe y 
gozo, ten cuidado con la desesperación... Éstas son las dos piedras de molino por las que 
somos hechos pan puro... Una no puede funcionar sin la otra”.56 Aunque Burgess y la 
mayoría de sus colegas puritanos le dieron a los silogismos un mayor papel en la 
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seguridad de lo que lo hizo Calvino,57 todos consideraron las promesas de Dios la base 
principal para la seguridad.58 

La actividad del Espíritu es esencial en cada aspecto de la seguridad. Como dijo Burgess: 
“Al igual que un hombre, por el poder del libre albedrío, no puede hacer ninguna buena 

cosa sobrenatural, tampoco, por la fuerza de la luz natural, puede discernir los privilegios 
de gracia que Dios le concede, 1 Co. 2:12”.59 Sin la aplicación del Espíritu, las promesas de 
Dios conducen a vidas de autoengaño y sin fruto. Sin la iluminación del Espíritu, el auto-

examen tiende a la introspección, la servidumbre y el legalismo. El testimonio del 
Espíritu, divorciado de las promesas de Dios y de las evidencias internas bíblicas, puede 

conducir a un misticismo no bíblico y a un emocionalismo excesivo. 

18.3: El Cultivo de la Seguridad 

Esta infalible seguridad no pertenece tanto a la esencia de la fe, sino que un 
verdadero creyente puede esperar mucho tiempo y enfrentarse a muchas dificultades 
antes de ser partícipe de ella. Sin embargo, siendo capacitado por el Espíritu para 

conocer las cosas que le son gratuitamente dadas por Dios, puede, sin revelación 
extraordinaria, en el uso adecuado de los medios ordinarios, alcanzarla. Y, por tanto, 

es el deber de todos poner toda diligencia en hacer su llamamiento y elección 
seguros, para que de este modo su corazón sea ensanchado en paz y gozo en el 
Espíritu Santo, en amor y gratitud a Dios, y en fuerza y alegría en los deberes de 
obediencia, que son los frutos propios de esta seguridad; tan lejos está de inclinar a 
los hombres a la laxitud. 

Burgess trató cuatro cuestiones prácticas sobre la seguridad contenidas en el punto 18.3 
de la Confesión de Westminster: el tiempo implicado para alcanzar la seguridad, el  medio 
para alcanzar la seguridad, el deber de buscar la seguridad, y los frutos producidos por la 
seguridad. 

Respecto a la cuestión del tiempo, Burgess afirmó que Dios es libre y soberano, y puede, 

así pues, plantar la fe y la plena seguridad de manera simultánea. Típicamente, sin 
embargo, dijo Burgess, “la opera por grados”,60 de modo que las dudas del creyente acerca 

de su salvación disminuyen según crece en gracia. La gracia normalmente crece con la 
edad y, cuando la fe aumenta, otras gracias aumentan. 

Dios utiliza los conflictos, las dudas y las pruebas para hacer madurar la fe del creyente. 
La seguridad normalmente sigue a una intensa batalla espiritual. Lleva cicatrices de 
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guerra. Burgess escribió: “Este privilegio de la seguridad es dado a quienes llevan mucho 
tiempo relacionados con Dios, ejercitados en sus caminos, y soportando mucho por Él”.61 
La seguridad es el fruto de la fe fortalecida y sazonada. No es que la edad y experiencia 
garanticen la seguridad, sin embargo, o que los nuevos convertidos no puedan ser 
bendecidos con la seguridad. Como escribió Burgess: “Dios también hace descubrir 
muchas veces a los nuevos conversos el amor de su Esposo para con ellos, porque son 
muy tiernos y lo necesitan, estando muy oprimidos por el pecado. Como observa  

Aristóteles, hay un instinto especial de la naturaleza por el que los padres son más tiernos 
con el hijo menor, porque éste es el que menos puede cuidarse a sí mismo”.62 

Burgess dijo que el creyente tiene una llamada vitalicia para hacer uso diligente de los 
medios de gracia, en busca de grados de seguridad cada vez mayores, porque Dios usa 

tanto su soberanía como los medios para legar la seguridad.63 La meditación en la Palabra 
de Dios, la participación de los sacramentos y la perseverancia en la oración son los 
medios normales que Dios usa para aumentar la seguridad. Pero, aunque la Palabra y las 
promesas de Dios son principales en la seguridad, los sacramentos son sellos divinos que 
confirman los compromisos eternos de Dios con sus elegidos, fortaleciendo mediante 

ellos la fe y multiplicando la seguridad. 

“Aunque Dios nos ha dado su promesa, y nada puede ser más seguro que eso”, escribió 
Burgess, “añade los sacramentos para sellar y confirmarnos su promesa”.64 Cuando el 
creyente recibe los sacramentos por la fe, recibe la certificación de lo que es prometido 
por Dios, y renueva el pacto con Él. La seguridad y el compromiso del pacto se unen 
entonces. Las promesas de Dios se hacen visibles, cíclicas y personales en los 
sacramentos. Finalmente, la Palabra y el sacramento deben ser acompañados por la 
oración. “Debemos prestar toda diligencia y atención a la obtención de este privilegio [de 
la seguridad]”, escribió Burgess. “Debemos hacerlo asunto nuestro; debe ser 
inoportunamente rogado en la oración”.65 Quienes deseen tener seguridad, por tanto, 

deben usar los medios ordinarios en oración, a la vez que caminan con buena conciencia 
delante de Dios. Por regla general, la seguridad que es así buscada, será otorgada por 

Dios, aunque en diversos grados.66 
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Burgess afirmó la convicción de la Confesión de que la seguridad debe ser buscada como 
un deber.67 El alma preocupada jamás debería descansar hasta que pueda decir que Dios 
es su Dios. Además, este deber, cuando es atendido con seriedad, asistirá al creyente en 
otros deberes de la vida cristiana. El acento puritano en el deber reforzó la convicción de 
que la seguridad jamás debe ser considerada como sólo el privilegio de santos 
excepcionales. No creer que, al menos, algún grado de seguridad es normativo para el 
creyente tiende a dejar al pueblo en una condición espiritual infructífera. 

La seguridad lleva fruto. Produce una vida santa marcada por paz espiritual, amor gozoso, 
gratitud humilde y obediencia alegre. La seguridad se distancia de una vida descuidada y 

una indiferencia moral. Como escribió Burgess: 

[La seguridad] mantiene una excelente comunión y familiaridad con Dios... Obrará 

un estado filial y evangélico del corazón... También nos hace tener una humilde 
disposición de hijos, por la que somos llevados a servirle con intenciones y motivos 
puros... Será de apoyo, aunque no haya sino miseria y problemas externos... Nos 
inflamará mucho en la oración... Hace al hombre caminar con mucho cuidado 
frente al pecado... El corazón estará impaciente y ferviente hasta la venida de 
Cristo... [Y] habrá una plena confianza y descanso en Dios y en Cristo, suficientes 
para todo tipo de carencia... El alma está más inflamada y ensanchada para amar a 
Dios... Producirá mucha fuerza espiritual y una capacidad celestial para todas las 
gracias y deberes, para atravesar todas las circunstancias con mucha santidad y 
vivo vigor... Es un fuerte y poderoso escudo contra todos los violentos ataques y 
tentaciones que el diablo emplea para ejercitar a los piadosos... Es un medio 
especial para producir contentamiento de mente y un corazón agradecido y alegre 
en toda condición... Es un antídoto seguro y especial contra la muerte en todos sus 
temores.68 

Lejos de hacer al creyente orgulloso, la seguridad lo conserva humilde y piadoso. La 

misma naturaleza de la seguridad, dijo Burgess, no puede “producir arrogancia ni 
negligencia de Dios y la santidad”, puesto que “sólo es mantenida y conservada mediante 

la humildad y el temor santo, de manera que cuando un hombre deja de ser humilde, de 
tener temor santo de Dios, su certeza acaba igualmente, como se apaga la lámpara 
cuando es quitado el aceite”.69 

18.4. La Seguridad Perdida y Renovada 

Los verdaderos creyentes pueden tener su seguridad de salvación alterada, 

disminuida o interrumpida de diversas maneras, como por negligencia en 
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preservarla, por la caída en algún pecado especial que hiere la conciencia y entristece 
al Espíritu, por alguna repentina o vehemente tentación, por la retirada divina de la 
luz de su rostro, y por padecer, incluso los que le temen, caminar en tinieblas y no 
tener luz. Sin embargo, jamás son completamente destituidos de aquella semilla de 
Dios y vida de fe, aquel amor a Cristo y los hermanos, aquella sinceridad de corazón 
y conciencia del deber, a partir de los cuales, por la operación del Espíritu, esta 
seguridad puede a su debido tiempo ser reavivada; y por la cual son protegidos 

mientras tanto contra la absoluta desesperación. 

Este apartado de la Confesión es una magnífica afirmación del vínculo entre la teología 

reformada y la piedad puritana. Las razones para una falta de seguridad se encuentran 
principalmente en el creyente. Incluyen la negligencia en preservar la seguridad mediante 

el ejercicio, caer en un pecado especial, ceder ante la repentina tentación. Burgess 
escribió: “Es verdad que los piadosos más frágiles y exigentes, como a veces son Job y 
David en las deserciones, claman que Dios los ha desamparado, pero normalmente cuanto 
más formales y descuidados somos en acercarnos a Dios, más son nuestras dudas y 
temores”.70 

Burgess dijo que la seguridad puede ser dificultada, incluso perdida, por varias razones. 
(1) La seguridad puede ser disminuida cuando sentimos profundamente la culpabilidad 
del pecado, pues tendemos entonces a mirar a Dios como a alguien que desea vengarse 
antes que perdonarnos. (2) Satanás odia la seguridad, y hará todo lo que pueda por 
mantener las dudas y temores vivos en nosotros. (3) Muy comúnmente, la hipocresía de 
nuestros corazones y el descuido de nuestra vida dificulta la seguridad.71 

El cristiano no puede disfrutar de altos niveles de seguridad si persiste en bajos niveles de 
obediencia. Así “ahuyentamos nuestra seguridad”, explicó Burgess.72 “Nada oscurecerá 
más tu alma que una forma de caminar apagada, perezosa y negligente”.73 Esta verdad 
ayuda a mantener a los santos en guardia para escudriñar sus almas. 

A pesar del gran daño que se origina, el pueblo de Dios persevera. Su perseverancia es 
asegurada por su Dios perseverante. La perseverancia divina es trinitariamente obrada, 
pues consiste en la perseverancia de la complacencia eterna del Padre para con ellos, la 
perseverancia de Cristo en sus sufrimientos e intercesión por ellos, y la perseverancia del 
Espíritu obrando en ellos. La elección, el pacto, la providencia, la satisfacción y la 
perseverancia son inseparables el uno del otro y de la seguridad.74 
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Así pues, cuando el creyente carece de seguridad, la responsabilidad es suya. Ningún 
enemigo lo apartará del cielo, pero él bien puede apartar el cielo de su corazón al pecar 
contra Dios. Burgess concluyó: “Es, por tanto, cosa indigna, hablar de dudas y quejarse de 
la pérdida del favor de Dios, y de que no tienes seguridad, cuando todos tus deberes y 
quehaceres son descuidados y debilitados”.75 

Ni la Confesión ni Burgess se detuvieron aquí, sin embargo. También enfatizaron la 
posibilidad de la implicación de Dios en la falta de seguridad del creyente. Dijeron que la 

seguridad perdida también puede ser el resultado de la “retirada [divina] de la luz de su 
rostro”. 

¿Va la Confesión más allá que la Escritura al mantener que Dios tiene razones para quitar 
la seguridad a algunos creyentes? Burgess dijo que no. En primer lugar, sin embargo, 

reconoció que, a primera vista, parecía sin sentido que Dios quitara la seguridad al 
creyente, pues la seguridad es “las alas y piernas del servicio del hombre a Dios. Le 
inflama más para promover la gloria de Dios”.76 Burgess siguió preguntando: “¿Con qué 
frecuencia deja Dios a su pueblo en tinieblas?” Después, ofreció cinco razones por las que 
Dios podría quitar la seguridad a su pueblo: 

En primer lugar, para que de este modo podamos gustar y ver cuán amargo es el 
pecado... Si la gracia o la seguridad de ella estuviesen en nuestro poder para tenerla 
en el mismo momento en que quisiéramos, ¡cuán maliciosos y superficiales serían 

nuestros pensamientos sobre el pecado!... 

En segundo lugar, de este modo Dios desea conservarnos bajos y humildes en 

nosotros mismos. Para que los gusanos del orgullo sean muertos en nosotros, Dios 
esconde su rostro de nosotros y, de este modo, no vemos sino pecado y debilidad 

en nosotros... 

En tercer lugar, Dios puede, por tanto, apartar la seguridad de nuestro conocimiento 
para que, cuando la tengamos, podamos estimarla más, y apreciarla más, teniendo 
mayor cuidado de no perderla. Vemos a la Iglesia en los Cantares, cuando hubo 
despreciado el amor del Esposo, con cuánto fervor deseaba volverlo a obtener, pero 
le costó mucho antes de que lo pudiera tener... ¿Oras, por tanto, y oras de nuevo 
por la seguridad y, sin embargo, no la puedes obtener? Entonces, piensa que esta 
tardanza puede ser para aumentar más tu apetito por ella, para bendecir más a 

Dios cuando tu alma la disfrute. 

En cuarto lugar, Dios lo hace para que puedas demostrarle tu obediencia y darle más 

honra. Pues descansar en Dios mediante la fe, cuando no tienes testimonios 
perceptibles de su amor a ti, es el acto de obediencia más puro... que pueda 
haber... El camino de la seguridad trae más bienestar a ti mismo, pero el camino de 

                                                             
75 Ibid., 34–35. 

76 Ibid., 35. 



La Espiritualidad 

176 

 

la creencia da más gloria a Dios. Cuando Abraham no titubeó en su fe, aunque la 
matriz de Sara era una matriz muerta, esto daba gloria a Dios... 

En quinto lugar, Dios te quita el sentido del perdón para que puedas ser un cristiano 
experimentado capaz de consolar a otros en sus sufrimientos... Pablo deduce este fin 

de los consuelos de Dios en sus tribulaciones, para que sirvan de consuelo a otros 
en un caso semejante. El que no es tentado sobre el perdón de pecado, se maravilla 
de los que son afligidos de ese modo y, por tanto, es completamente incapaz de 

aplicar remedios adecuados.77 

Podemos tener la inclinación a mirar con recelo algunas de las razones de Burgess para la 
“retirada” de Dios, pero tengamos en cuenta dos cosas. En primer lugar, para entender a 
Burgess, tenemos que reconocer que los puritanos creían que la “retirada” de Dios era 

normalmente por razones santas que quedaban más allá de la comprensión del creyente, 
quien simplemente tiene que confiar en las intenciones de Dios. En segundo lugar, 
aquellas razones eran como muchas piezas de un rompecabezas, explicaciones posibles y 
parciales que se experimentaban. Ni Burgess ni los puritanos ofrecieron una lista 
completa de razones. Antes bien, lidiaron con la realidad experimental y pastoral de las 
veces en que ellos o sus feligreses, sin estar apartándose del camino, sin embargo, podían 
carecer de seguridad y sentirse lejos de Dios. Burgess quiso tratar con compasión a 
quienes fervientemente buscaban mayor seguridad pero no la obtenían. 

Según la Confesión, la pérdida de seguridad no destruye, sin embargo, el germen de la fe 
en el cristiano, porque ni siquiera las tinieblas del creyente pueden apagar la obra salvífica 

de Dios. Incluso en su condición espiritual más baja, el Espíritu Santo guardará al 
creyente “de la absoluta desesperación”. Además, el Espíritu también reavivará la 
seguridad en el creyente “a su debido tiempo”. 

La seguridad es reavivada de la misma manera que fue obtenida la primera vez. Burgess 
dijo cómo debía hacerse esto. Los creyentes debían revisar sus vidas, confesar sus recaídas 
y, con humildad, entregarse al Dios que guarda del pacto y sus promesas de gracia en 
Cristo. Debían usar los medios de gracia con diligencia, seguir la santidad, velar con 
atención y cuidarse de no entristecer ni apagar al Espíritu. En otras palabras, habían de  
convertirse de nuevo.78 La conversión obrada por el Espíritu es un proceso que dura toda 
la vida, en el que perdemos la vida y reavivamos la seguridad mediante la cercanía a 
Cristo. 

Conclusión 

Burgess y los teólogos de Westminster expusieron la doctrina de la seguridad con 
precisión. La terminología que desarrollaron, sus tratados sobre la seguridad, su 

                                                             
77 Ibid., 35–36. 

78 Ibid., 673–75. 
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compasión pastoral por los débiles en la fe, y sus insistentes amonestaciones e 
invitaciones a crecer en la fe, mostraron su enorme aprecio por la unión vital con Cristo. 
Los eruditos de hoy que atribuyen una mórbida introspección y centralidad en el hombre 
a los puritanos del siglo diecisiete, han errado el blanco. La mayoría de los teólogos 
puritanos examinaron la experiencia espiritual de manera microscópica porque estaban 
deseosos de trazar la mano de Dios en sus vidas, de modo que pudieran atribuir la gloria 
al Padre que elige, al Hijo que redime y al Espíritu que santifica.79 

Además, quienes reclaman una radical separación de los puritanos respecto a los 
reformadores en la cuestión de la seguridad, son insensibles a la situación única de los 

reformadores de la primera generación, que abrazaron las doctrinas de la gracia con un 
celo inigualable, y prosiguieron con grados especiales de seguridad.80 Se comprende que, 

cuando las generaciones subsiguientes emergieron, aquel celo por la verdad se enfrió. No 
obstante las tensiones inherentes a promover los silogismos desde la posición marginal 
que ocupaban en el pensamiento de Calvino hasta una posición central, como afirmó 
Cornelis Graafland, Burgess y sus colegas sólo ensancharon, por razones pastorales, los 
poros que Calvino ya había abierto al permitir “señales que son testimonios seguros” de la 

fe.81 Intentaron, con diversos grados de éxito, guiar a sus rebaños, por el Espíritu, a una 
“seguridad bien asentada”, y los instaron a no descansar sin obtener una unión 
experimental y vital con el Señor Jesucristo. 

Las semillas para el énfasis puritano de la seguridad estaban ya en los reformadores, pues 
Calvino y los puritanos estaban de acuerdo en que la seguridad es, orgánicamente, una 
parte de la fe, aunque puede poseerse sin que el creyente sea siempre consciente de su 
posesión.82 Aunque los puritanos fueron más allá que Calvino enfatizando esto, tenían el 
mismo propósito en mente: soli Deo gloria. 

Las afirmaciones de la Confesión sobre la seguridad expuestas por Burgess, ayudan al 
creyente a hacer su llamamiento y elección seguros, al ir más allá de sí mismo para hallar 

todo lo necesario para la eternidad en la gracia de Dios en Jesucristo, aplicada por el 
Espíritu. Para Burgess, éste es un valioso propósito. La seguridad es un excelente 

privilegio, porque “(1) permite una excelente comunión y familiaridad con Dios; (2) obrará 
un corazón filial y evangélico; (3) sostendrá [al hombre, incluso cuando] no haya sino 
miseria y problemas externos; (4) inflamará mucho [al hombre] en la oración; (5) hace al 

                                                             
79 Cf. J. I. Packer, “The Puritan Idea of Communion with God,” en Press Toward the Mark (London: n.p., 

1962), 7. 

80 Joel R. Beeke, Assurance of Faith: Calvin, English Puritanism, and the Dutch Second Reformation  (New York: Peter 

Lang, 1994), 19–22, 54–72, 365–77. 

81 “ ‘Waarheid in het Binnenste’: Geloofszekerheid bij Calvijn en de Nadere Reformatie,” en Een Vaste Burcht, 

ed. K. Exalto (Kampen: Kok, 1989), 69. 

82 Peter Lewis citado en Errol Hulse, The Believerʼs Experience (Haywards Heath, Sussex: Carey, 1977), 128–29. 
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hombre caminar con mucha atención contra el pecado; (6) su corazón estará impaciente 
y ferviente hasta la venida de Cristo; y (7) [produce] una plena dependencia y descanso en 
Dios y Cristo, como suficientes para toda clase de carencias”.83 

¿Es éste también el propósito de nuestras vidas? ¿Estamos experimentalmente 

familiarizados con la fe salvífica, y orando por crecientes medidas de seguridad en Cristo, 
a pesar de que, como dijo Calvino, “la incredulidad no vencerá”? 

Recordemos que nuestra medida de seguridad se refleja en nuestra vida diaria. Debemos 
aprender cada día las lecciones que Burgess y los puritanos enseñaron. Nuestra base 
principal de seguridad reside en las promesas de Dios en Cristo. Estas promesas deben ser 
aplicadas a nuestros corazones, llevar fruto en nuestras vidas, y ayudarnos a anhelar el 
testimonio corroborante del Espíritu a nuestro espíritu de que realmente somos hijos de 

Dios. Estamos llamados a vivir vidas fructíferas, a hablar bien de nuestro gran Dios que 
asegura, y a servir como sal en la tierra. 

El mensaje práctico para el verdadero cristiano es simplemente éste: al final, la fe debe 

triunfar, porque viene del Dios trino y descansa en su Palabra. No desesperemos, por 
tanto, cuando por un tiempo no sentimos su triunfo. Abracemos la promesa de Dios en 
Cristo más plenamente, reconociendo que nuestra certeza, tanto objetiva como subjetiva, 
reside totalmente en Cristo, pues la fe es de Cristo y descansa en Él. 

Cristo ganará finalmente el día en los creyentes, pues es Él, escribió Calvino, quien “desea 
curarnos la enfermedad [de incredulidad], de manera que pueda obtener en nosotros 
plena fe en sus promesas”.84 Tengamos valor y busquemos gracia para honrar a Cristo y, a 

través de Cristo, al Dios trino. En esto consiste la fe y la seguridad, Calvino y la teología 
reformada, Burgess y el puritanismo, la Escritura y la vida –en honrar al Dios trino a 

través de Jesucristo–. “Porque de él, y por él, y para él, son todas las cosas. A él sea la 
gloria por los siglos. Amén” (Ro. 11:36). 

Al final de su primer tratado sobre la justificación, Anthony Burgess lo expresó de esta 
manera: “Señor, ¿quién estuvo más sumido en el pecado que yo? ¿Quién tuvo 
enfermedades mayores que las mías? Puede que miles y miles, por menores y menos 
pecados de los que yo he cometido, estén ahora teniendo su merecido en el infierno. ¡Oh 
Señor, esta tu sobreabundante bondad me desborda! ¡Oh, si tuviera los corazones de 
todos lo hombres y ángeles para alabarte!”85 

                                                             
83 Spiritual Refining, 26. 

84 Institutes of the Christian Religion, 3.2.15. 

85 The True Doctrine of Justification, 275. 
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VIDA Y ESCRITOS DE JOHN BROWN DE HADDINGTON 

La Escocia del siglo dieciocho produjo muchos ministros, eruditos y educadores 
notables, pero ninguno tan grande ni tan grandemente amado como John Brown de 
Haddington. Fue un cristiano devoto, un predicador capaz y un escritor teológico 
prolífico. Fue también un brillante soldado de la cruz, que no vaciló ante la oposición. En 
el curso de su vida, vio su amada Iglesia desgajada por penosos conflictos, especialmente 

con la gran escisión que dividió a los secesionistas, pero jamás perdió la fe en que 
Jesucristo es Rey de su Iglesia. Como mayordomo fiel, Brown sintió que su supremo 
llamamiento era pastorear la grey de Cristo y defender las verdades de la fe reformada. 

La vida y carrera de Brown destacables aún más al considerar que comenzó en oscuridad 
y pobreza, con ninguna ventaja de riqueza, posición, título o educación. Sin embargo, 
Dios le favoreció con dones inusuales y una enorme capacidad para el duro trabajo y, 
providencialmente, abrió camino para que empleara estos dones con efectividad. Lo 
mejor de todo es que Dios le favoreció con una profunda experiencia de la verdad del 

evangelio de ser “poder de Dios para salvación”. Esta  experiencia dejó su sello indeleble 
en cada aspecto del multifacético ministerio de John Brown. 

Los Primeros Años de su Vida y Educación 

John Brown, que recibió este nombre por su padre, nació en 1722 en la aldea de Carpow, 
cerca de Abernethy, en el condado de Perth, Escocia. Su madre era Catherine Millie. Sus 

padres eran pobres (su padre era tejedor) y no pudieron proporcionar una educación a su 
hijo, aunque su padre le enseñó a leer. Sus padres también le enseñaron los rudimentos 

del verdadero cristianismo, y condujeron cultos familiares todas las mañanas y noches. 

El año de su nacimiento se recuerda en la historia de la Iglesia escocesa como el año en 

que la Asamblea General de la Iglesia de Escocia reafirmó su condenación de 1720 del 
libro The Marrow of Modern Divinity, y amonestó a doce ministros que habían defendido 
la teología del libro. Entre los doce, se encontraba el ministro de la parroquia de 
Abernethy, Alexander Moncrieff. A Moncrieff y sus colegas se les permitió volver a sus 
cargos, pero la Controversia de la Marrow puso en movimiento fuerzas que más tarde 

dividirían a la Iglesia escocesa. Habiendo nacido bajo la sombra de esta controversia, la fe 
y obra de Brown fueron profundamente impactadas por todo lo que resultó de ella. 

Cuando Brown tenía ocho años, se hizo paso a través de una gran multitud de sabbat, 
fuera de la iglesia de Abernethy, y descubrió que la Cena del Señor iba a ser administrada. 
Puesto que los no comulgantes eran excluidos de tales servicios, fue obligado a irse, pero 
no antes de que oyera a un ministro que habló elevadamente de Cristo. Brown escribió 
más tarde: “Esto, de un modo dulce y deleitoso, cautivó mis jóvenes afectos, y desde 
entonces me ha hecho pensar que los niños no deberían nunca ser sacados de la iglesia en 
tales ocasiones”. 
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La formación de Brown fue escasa, pero estudió latín. También disfrutaba memorizando 
catecismos. “Tuve particular deleite en aprender de memoria los catecismos publicados 
por Vincent, Flavel y la Asamblea de Westminster, y saqué mucho provecho de ellos”, 
escribió más tarde. Su madre notó su avidez por aprender y le imaginó un día entre los 
predicadores de Escocia. 

En 1733, Ebenezer Erskine (1680–1754), James Fisher (1697–1775), Alexander Moncrieff 
(1695–1761) y William Wilson (1690–1741) se separaron de la Iglesia de Escocia. Uniéndose 

como el Presbiterio Asociado, crearon una nueva organización que vino a ser conocida 
como la Iglesia de la Secesión. Como miembro de la grey de Moncrieff en Abernethy, 

Brown pronto se unió a la Iglesia de la Secesión y permaneció en ella hasta su muerte. 

Cuando Brown tenía once años, su padre murió y, poco después, también su madre, 

dejándolo huérfano a la edad de trece años. Se quedó con varias familias, pero fue 
separado de sus dos hermanos y hermana. “Me dejaron como a un pobre huérfano, y no 
tenía nada de lo que depender excepto la providencia de Dios”, escribió, “y debo decir que 
el Señor ha sido ‘el Padre del que no tiene padre, y la morada del huérfano”. 

Poco después de que su madre muriera, el propio Brown se puso muy enfermo y casi 
murió. Todos excepto su hermana pensaban que no se recuperaría. Mientras oraba por su 
hermano, se encontró con la promesa: “Con larga vida le satisfaré y le mostraré mi 
salvación”, lo cual tranquilizó su mente. Su hermano se puso bien de nuevo. 

En sus años decimotercero y decimocuarto, Brown fue irresistiblemente atraído por el 
evangelio. Leyó los libros religiosos más importantes del periodo, como An Alarm to the 

Unconverted, de Joseph Alleine, The Trial of a Saving Interest in Christ, de William 
Guthrie, Christian Directions Shewing How to Walk with God All the Day Long, de William 

Gouge, y las cartas de Samuel Rutherford. Aunque Brown se beneficiaba de lo que leía, y a 
menudo lo convencía durante varios días, se resistía a descansar en la sola gracia gratuita. 
“Tal era la inclinación de mi corazón, bajo sus convicciones, que yo deseaba hacer 
cualquier cosa antes que acudir a Cristo y confiar en su sola gracia gratuita para mi 
salvación”, escribió. 

Un Pastor Adolescente Convertido 

John Ogilvie, un anciano con poca educación, empleó al adolescente Brown para atender 
a sus ovejas. Ogilvie pedía a Brown que le leyera, y Brown lo hacía en numerosas 
ocasiones. Pronto se hicieron amigos, encontrándose a menudo para leer la Palabra de 
Dios, orar y cantar salmos. Brown apreciaba de veras aquellos momentos. 

Tras una fiebre severa en 1741, Brown empezó a preocuparse enormemente por el 
bienestar eterno de su alma. Mientras sus ovejas descansaban en el redil, fue a oír un 
sermón a dos millas, yendo y viniendo de la iglesia. Oyó tres sermones de este modo, el 

último de los cuales fue predicado sobre Juan 6:64: “Hay algunos de vosotros que no 
creéis”. Aquel sermón atravesó su conciencia. Estaba convencido de que era el mayor 
incrédulo del mundo. 
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Su ansiedad fue enormemente calmada a la mañana siguiente, cuando oyó un sermón 
sobre Isaías 53:4: “Ciertamente llevó él nuestras enfermedades, y sufrió nuestros dolores”. 
“Me hicieron, como a un pobre pecador perdido, como al principal de los pecadores, 
probar a apropiarme del Señor Jesús como el que lo ha hecho todo por mí y me fue 
completamente ofrecido en el evangelio, como don gratuito de Dios y como mi Salvador 
todo-suficiente, que da respuesta a toda mi necedad, ignorancia, culpa, inmundicia, 
esclavitud y miseria”, escribió más tarde. 

Mediante este sermón y otro sobre Isaías 45:24: “Ciertamente en Jehová está la justicia y la 
fuerza”, fue llevado al Señor Jesucristo. Recibió una visión más clara de la gratuidad de la 

gracia de Dios y del ejercicio de tomar posesión de las promesas de Dios. 

Falsas Acusaciones 

A la edad de diecinueve años, mediante el diligente estudio privado, Brown había 
adquirido alguna fluidez en latín, griego y hebreo. Había aprendido el alfabeto griego 
examinado las notas en su copia de los poemas latinos de Ovidio, que contenían palabras 

helénicas, y analizando las formas griegas de la Biblia inglesa. Algunos de los estudiantes 
secesionistas sospecharon de la asombrosa hazaña de Brown y le acusaron de haber 

aprendido griego del diablo. Durante años, circularon rumores sobre Brown y presuntos 
tratos con el diablo. Brown agonizaba por esto, aunque el Señor le proporcionó consuelo. 
Brown encontró especial consuelo en el salmo 42:8: “Pero de día mandará Jehová su 
misericordia, y de noche su cántico estará conmigo, y mi oración al Dios de mi vida”. En 
años posteriores, comentó que la aflicción es una de las más bondadosas bendiciones de 

Dios para el creyente. 

Mientras aún estaba bajo sospecha, Brown fue a una librería en St. Andrews y pidió un 
Nuevo Testamento griego. Según se cuenta, a un profesor de la universidad le impactó 
que Brown, cuyas ropas andrajosas anunciaban su profunda pobreza, pidiera tal libro. El 
profesor declaró que, si Brown sabía leerlo, el profesor le compraría el libro. De esta 
manera, 

Brown obtuvo el Nuevo Testamento sin ningún coste.1 

Vendedor Ambulante, Soldado y Maestro 

Durante varios años, Brown fue vendedor ambulante, cargando un fardo y viajando a los 
condados vecinos para vender trastos viejos por las casas de campo. No tuvo mucho éxito 

en este asunto. Los libros en las casas de la gente y las largas discusiones a menudo lo 
desviaban de vender la mercancía. 

                                                             
1 Esta historia nunca ha sido definitivamente verificada. Robert MacKenzie, biógrafo de John Brown a 

principios del siglo XX, la consideró verdadera. El nieto de Brown, sin embargo, cuestionó su autenticidad en 

su edición de Memoirs de su abuelo. 
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Durante este tiempo, Brown recorría grandes distancias para asistir a cultos de comunión. 
Una vez, viajó más de veinticinco millas para asistir a una temporada de comunión en la 
iglesia de Ebenezer Erskine. Era costumbre en aquel tiempo que la Cena del Señor fuera 
administrada tan sólo una o dos veces al año en la congregación, y mucha gente venía 
desde lejos para participar de los varios días de cultos dedicados al sacramento. 

En 1745, Charles Edward Stuart, un acérrimo católico romano, tuvo un intento fallido por 
recuperar el trono británico en Escocia. Los secesionistas eran leales a la fe protestante, 

por supuesto, y a la reinante Casa de Hanover. Tomaron las armas para defender a su 
Iglesia y a su país. John Brown luchó junto a otros secesionistas en defensa del castillo de 

Edimburgo. 

Posteriormente, Brown volvió a la venta ambulante, pero pronto estuvo insatisfecho de su 

trabajo. Desde sus tempranos días, se había sentido llamado a proclamar la verdad de 
Dios desde el púlpito, pero carecía de una educación universitaria. El siguiente paso 
lógico para él era asumir el papel de maestro, lo que hizo en 1748. 

John Brown enseñó primero en Gairney Bridge, cerca de Kinross; después, en Spittal, una 
aldea de la parroquia de Penicuik. Uno de sus estudiantes durante este tiempo fue 
Archibald Hall (1736–1778), que más tarde llegaría a ser el respetado ministro de Wall 
Street, Londres. 

Durante este periodo, Brown aprendió mucho sobre teología y literatura. Memorizó 
grandes porciones de la Escritura. Adquirió un conocimiento básico de árabe, sirio, persa, 
etíope y las lenguas europeas principales, incluyendo francés, español, italiano, holandés 

y alemán. Estudió hasta largas horas de la noche, regularmente no durmiendo más de 
cuatro horas. Mucho más tarde, confesó el peligro de estos hábitos insaludables. 

La Escisión del Sínodo Asociado 

En abril de 1747, tuvo lugar una división llamada “la Escisión” en la Iglesia de la Secesión, 
por causa de la legitimidad del juramento burgués. En 1744, se demandó a los ciudadanos 

de Edimburgo, Glasgow y Perth que tomaran juramento. Tomar este “leal juramento” era 
prerrequisito para ocuparse del comercio, pertenecer a uno de los gremios de artesanos o 

votar en las elecciones. Incluida en el juramento, estaba esta cláusula: “Aquí protesto, 
ante Dios y su señoría, que profeso y reconozco con mi corazón la verdadera religión, al 
presente profesada en este reino y autorizada por sus leyes..., renunciando a la religión 
romana llamada papado”. 

Quienes condenaron el juramento creían que era un refrendo de la Iglesia de Escocia, con 
todos sus errores y corrupciones imperantes. Se les conocía como antiburgueses. A 
quienes apoyaban el juramento se les llamó burgueses, los cuales sostenían que el 
juramento meramente demandaba que se profesara el protestantismo, frente al 

catolicismo romano. Brown y los Erskine apoyaron a los burgueses. Veintitrés líderes 
eclesiásticos del partido antiburgués, bajo el liderazgo de Alexander Moncrieff y Adam 
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Gib (1714–88), declararon que ellos eran la legítima continuación de la Secesión. 
Formaron el Sínodo Asociado General. 

La secesión del Sínodo Asociado General obligó al Sínodo Asociado a formar un nuevo 
seminario para formar a pastores para el ministerio. El Sínodo Asociado nombró a 

Ebenezer Erskine para que comenzara a formar a estudiantes para el ministerio en 
Stirling. Erskine aceptó el nombramiento, aunque de manera reacia, puesto que ya tenía 
sesenta y siete años. El Sínodo, por tanto, escogió a James Fisher de Glasgow como 

alternativa. Fisher es recordado por su Exposition of the Shorter Catechism, publicado en 
dos partes, comenzando en 1753. 

El primer estudiante en presentarse en Stirling fue John Brown. Una educación 
universitaria era un requisito para entrar, pero Brown ya se había distinguido como 

erudito autodidacta. Algunos miembros del Presbiterio cuestionaron sus credenciales, 
pero Ralph Erskine (1685–1752), el hermano menor de Ebenezer, salió en defensa de 
Brown, diciendo: “Pienso que el muchacho tiene un olor grato de Cristo alrededor”. 

Brown fue aceptado para estudios teológicos, y empezó la formación para el ministerio 
asociado bajo Ebenezer Erskine. El texto de teología básico que se usaba en aquel tiempo 
era Institutes of Elentic Theology, de Francis Turretin (1623–1687). El método de Erskine 
era leer a Turretin y comentar sus doctrinas principales. Destacaba en la enseñanza de 
homilética. 

Después de dos años, James Fisher tomó el cargo de profesor. Brown se trasladó a 
Glasgow para ponerse bajo la enseñanza de Fisher. A Fisher a menudo se le comparaba 

con un águila, debido a su agudeza de visión mental y a la rapidez con que desmontaba 
falacias y herejías. Brown aprendió mucho de Fisher, y refinó tanto sus habilidades para 

predicar que el 14 de noviembre de 1750, a la edad de veintiocho años, recibió su licencia 
para predicar del Presbiterio de Edimburgo. 

Pastor en Haddington 

Poco tiempo después de su ordenación, Brown recibió ofertas para ser ministro de la 
congregación asociada de Haddington, la ciudad condal de East Lothian, y de Stow, Mid-

Lothian. Aceptó la oferta en Haddington, la más pequeña de las dos congregaciones. 

Brown sirvió a la pequeña iglesia de Haddington treinta y seis años, desde 1751 hasta su 
muerte. Predicaba tres veces cada día del Señor, y visitaba y catequizaba a su grey durante 
la semana. Con toda tu erudición, trataba de predicar como si jamás hubiese leído otro 
libro aparte de la Biblia. A menudo citaba el dicho del arzobispo James Ussher: “Nos 
costará toda nuestra erudición dejar las cosas claras”. 

Durante el curso de su pastorado, Brown sufrió muchas pruebas en su vida personal, 
incluyendo la pérdida de una esposa y varios hijos. Con dieciocho años, se casó con Janet 

Thomson, una hija de un mercader de Musselburgh temerosa de Dios. Tuvieron ocho 
hijos, de los cuales sólo sobrevivieron dos. Después de que su primera esposa muriera, 
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Brown se casó con Violet Croumbie, de Stenton, East Lothian, que vivió treinta y cinco 
años más que él. 

Brown a menudo agonizaba con la idea de ser una prueba para su congregación. Rogaba a 
Dios que le ayudara a guiar a su grey pero, si su ministerio no era para la gloria de Dios, 

que se lo llevara mediante la muerte. Desaprobaba enérgicamente a los ministros que 
cambiaban de pastorado con frecuencia. 

En cambio, encontraba sumo placer en los estudios que le preparaban para el próximo 
sabbat. La experiencia espiritual personal también enriquecía sus sermones. Como dijo: 
“Cualquier pequeño conocimiento de mi extraordinariamente malvado corazón, y de los 
tratos del Señor para con mi alma, me ha ayudado mucho en mis sermones; y he 
observado una tendencia a exponer de un modo más sentido y ferviente lo que ya había 

experimentado”. El principal centro de atención en la predicación de Brown era la belleza 
y gloria de Cristo, contra el telón de fondo de la miserable depravación del hombre. 
Escribió: “Después de casi cuarenta años predicando a  Cristo y su grande y dulce 
salvación, pienso que preferiría mendigar mi pan todos los días laborales de la semana, 
para tener el sabbat la oportunidad de publicar el evangelio a una asamblea de pecadores, 
que, sin este privilegio, disfrutar de las más ricas posesiones sobre la tierra”. 

Brown amaba estudiar a los grandes teólogos. Sentía particular aprecio por los viejos 
teólogos –Francis Turretin, Benedict Pictet, Petrus VanMastricht, John Owen– y escritores 

contemporáneos como Thomas Boston, James Hervey, y Ebenezer y Ralph Erskine. 

Brown fue un estudiante de por vida. Como observó Thomas Brown: “Nunca estaba más 

en su elemento que cuando estudiaba, y así pasaba la mayor parte de su tiempo”. A 
menudo se levantaba a las cuatro o cinco de la mañana para orar fervorosamente por su 

querida grey, antes de realizar los deberes del día, aunque a menudo lamentaba su 
deficiencia en la oración. 

Brown se deleitaba en la oración, apartando con frecuencia mañanas enteras para ella. Su 
tierno amor por Dios a menudo surgía de manera espontánea, como cuando respondía a 
un fuerte trueno. “Ése es el susurro amoroso de mi Dios”, decía. 

Brown también organizaba reuniones de oración colectiva. Durante algunos años, tenía 
reuniones de oración en su parroquia con siete u ocho niños. También dirigía una 
reunión de oración para adultos de la Iglesia de Escocia y las congregaciones 

secesionistas. En años posteriores, escribió pautas sobre cómo debían conducirse las 
reuniones de oración. 

En 1758, Brown publicó su primer libro: An Help for the Ignorant: Being an Essay Towards 
an Easy, Plain, Practical and Extensive Explication of the Assembly’s Shorter Catechism, 
composed for the Young Ones of his own Congregation. El libro ofrece miles de preguntas 
sobre el Catecismo Menor. Las respuestas son sucintas, prácticas y apoyadas en la 
Escritura. Brown introduce su libro con un prefacio para los niños, instándoles a servir al 

Señor, huir del mundo, y confiar sólo en Cristo para la salvación. 
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En general, el libro fue bien recibido. Algunos antiburgueses, sin embargo, acusaron a 
Brown de herejía, porque escribió que, aunque la justicia de Cristo es de infinito valor en 
sí misma, es imputada a los creyentes sólo en proporción a su necesidad. Los 
antiburgueses mantuvieron que la justicia de Cristo es imputada a los creyentes en su 
pleno valor infinito, de modo que el pueblo de Dios es infinitamente justo en Cristo. 

El debate parecía más especulativo que edificante. No obstante, Brown respondió al año 
siguiente con su A Brief Dissertation concerning the Righteousness of Christ (1759), en el 

que escribió: “Que hagan o deseen de mí lo que quieran, pero sea su poción redención 
mediante la sangre de Jesús... [Que] me llamen lo que les plazca, pero que el Señor los 

llame ‘santos, redimidos del Señor’ ”. 

Esta respuesta era típica de Brown. Rara vez hablaba una palabra negativa de nadie. 

También trataba el rumor como rumor, afirmando que, cuando se decía de quienes 
estaban en el oficio público, normalmente no era verdad. 

Brown escribió una vez al reverendo Archibald Bruce, un respetado profesor de teología 

para los antiburgueses: “De nuestra andadura a ambos lados de la Secesión, a menudo he 
pensado que es como la de dos viajantes que viajan por la misma carretera, no lejos el uno 
del otro, pero, a consecuencia de una densa neblina venida sobre ellos muy 
repentinamente, no pueden verse el uno al otro, y cada cual supone al otro lejos de la 
carretera. Después de algún tiempo, las tinieblas son disipadas, y se llevan una gran 

sorpresa al comprobar que ambos están en la carretera, y habían estado todo el tiempo 
muy cerca el uno del otro”. 

Esto resultó ser verdad respecto a los burgueses y antiburgueses. En 1820, treinta y tres 
años después de que Brown muriera, las dos denominaciones fueron reconciliadas bajo la 

Iglesia Secesionista Unida. En 1847, se forjó una unión entre la Iglesia Secesionista Unida 
y la Iglesia del Consuelo, fundada en 1761. El nuevo cuerpo fue conocido como la Iglesia 
Presbiteriana Unida. 

El ministerio de Brown fue bendecido por Dios. La gente de su congregación creció en 
gracia bajo la Palabra y el sacramento, al igual que otros que le oyeron predicar en los 
lugares a que viajaba. Muchos le consideraron su padre espiritual. 

Profesor de Teología 

Tras la muerte de John Swanston de Kinross en 1767, Brown fue nombrado profesor de 
teología por el Sínodo de la Iglesia Asociada. Durante veinte años, ocupó esta posición 
con distinción. Enseñaba a los estudiantes teológicos de la Iglesia Asociada nueve 
semanas al año, incluyendo 160 horas de instrucción, exámenes y presentaciones de 
estudiantes. 

Brown enseñaba a unos treinta estudiantes al año lenguas, teología, historia de la Iglesia y 

homilética. Algunas de estas clases están incluidas en sus publicaciones, como A General 
History of the Christian Church (2 vols.; 1771) y, de mayor importancia, su teología 



La Espiritualidad 

186 

 

sistemática, A Compendious View of Natural and Revealed Religion (1782). Este libro, 
reeditado varias veces en el siglo diecinueve, es una obra de gran mérito. Otras obras 
menos conocidas que surgieron de su enseñanza teológica son Letters on Gospel 
Preaching y Ten Letters on the Exemplary Behaviour of Ministers, impresas en los Select 
Remains de Brown (1789). 

En su enseñanza, Brown continuamente acentuaba la necesidad de la religión del 
corazón. Enseñaba a los estudiantes como un padre enseña a sus hijos, amándoles y 

amonestándoles, por su propio bien. Tras oír un sermón práctico, dijo a un estudiante: 
“Espero no volver a oír nunca más un sermón semejante mientras viva”. A otro, escribió: 

“Espero que el Señor te haya sacado algo del viento que imaginé en ti cuando la primera 
vez que te vi. Ruégale que llene ese espacio consigo mismo y su gracia”. Esta severidad, 

sin embargo, era templada con amabilidad. Su preocupación por los estudiantes le ganó 
su afecto y respeto. Muchas de sus clases excitaron sus almas. Su discurso de despedida 
anual escudriñaba sus conciencias de manera particular. He aquí un ejemplo: 

El estado en que estáis, los principios imperantes que hay en vuestro pecho, los 
motivos que tienen influencia sobre vosotros, y los fines que tenéis a la vista –si 
sois, realmente, lo que profesáis y lo que vuestra apariencia externa indicaría– todo 
le es conocido a Dios. Recomendar un Salvador por quien no se tiene amor, 
predicar un evangelio que no se cree, señalar el camino hacia el cielo sin haber 
dado jamás un paso por ese camino, imponer un conocimiento salvífico de la 
religión, siendo uno mismo un completo extraño a ella: ¡qué triste, qué absurdo!  

Un biógrafo escribió de Haddington: “Se cree que muchos de sus escritos de aquellos 
tiempos jamás serán olvidados por quienes le oyeron. Los muchos ministros capaces, 
útiles y aceptables, tanto de Gran Bretaña como de Irlanda, a quienes instruyó para el 
oficio sagrado, dan prueba del amplio éxito con que el Señor coronó sus labores”. Algunos 
de los estudiantes a quienes Brown formó fueron George Lawson (1749–1820), John Dick 

(1764–1833) y su hijo mayor, John Brown (1754–1832), más tarde ministro de Whitburn. 

Durante sus años como profesor, Brown también estuvo ocupado en la obra de su 
denominación. Los últimos veinte años de su vida, sirvió como secretario del Sínodo. Sólo 
se perdió dos de cuarenta y un sínodos en aquellos años. También sirvió en muchos 
comités denominacionales. 

Enfermedad y Muerte 

A principios de 1787, Brown adolecía de indigestión, que se hacía más aguda conforme 
pasaban los meses. Su salud no podía soportar por más tiempo la despiadada carga que 
había llevado la mayor parte de su vida, pero estaba determinado a seguir trabajando. 
“¿Cómo puede un moribundo gastar su último aliento mejor que predicando a Cristo?”, 
preguntó. 

El 25 de febrero de 1787 fue su último sabbat en el púlpito. Por la mañana, predicó sobre 
Lucas 2:26: “Y le había sido revelado por el Espíritu Santo, que no vería la muerte antes 
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que viese al Ungido del Señor”. Por la tarde, su texto fue Hechos 13:26: “A vosotros es 
enviada la palabra de esta salvación”. Dijo a su congregación que éstos eran sus últimos 
sermones y los encomendó a la gracia de Dios. 

Mientras su salud continuó declinando, el hombre que siempre había sido reacio a hablar 

de su propia experiencia religiosa parecía transformarse en un niño pequeño. Las puertas 
de sus afectos se abrieron de par en par. Dijo cosas amorosas a sus hijos, instándolos a 
perseverar en la fe. Cuarenta y cinco páginas de expresiones en su lecho de muerte 

concluyen su Memoir, editada por su hijo William. Aquí tenemos una muestra de lo que 
Brown dijo: 

• Que Cristo sea magnificado en mi vida, ésa es la gran cosa que deseo. 

• ¡Oh! ¡Estar con Dios! ¡Verle como es en Cristo! ¡Conocerle como somos conocidos! 
Esto merece no meramente que hagamos algo, sino que muramos por ver a un 
Dios de gracia. 

• He servido a varios señores, pero a ninguno tan bondadoso como Cristo. He 

tratado con muchos hombres honestos, pero a ningún acreedor como Cristo. Si 
tuviese diez mil corazones, todos debiera darlos a Cristo. Y si tuviese diez mil 

cuerpos, todos debiera emplearlos en trabajar por su honra. 

• ¡Oh, encomiable Jesús! He estado mirándole estos muchos años, y jamás he podido 
encontrar un solo defecto en él. He visto a muchas personas hermosas, pero 
ninguna tan hermosa como Cristo. 

• ¡Oh! ¡Qué ha de ser Cristo en sí mismo, cuando endulza el cielo, endulza las 
Escrituras, endulza las ordenanzas, endulza la tierra y endulza hasta las pruebas! 

• Una vez tuve la maravillosa visión de la necesidad de que me amara, siendo 

pecador. Dijo: “Otras ovejas tengo; a ellas también debo traer”. 

Brown tuvo un gran sentido de su pecaminosidad. Degradaba tan intensamente su 
debilidad como exaltaba a Cristo. Éstas son algunas muestras de este conocimiento de sí 
mismo. 

• Mi vida es y ha sido una especie de contienda casi perpetua entre Dios y mi alma. 
Él contiende por vencer mi enemistad y maldad con sus misericordias, y yo 
contiendo por vencer su misericordia con mi enemistad y maldad. 
¡Asombrosamente bondadoso por su parte, pero peor que diabólicamente malvado 

por la mía! Pero, después de todo, deseo y espero que Él, y no yo, obtenga la 
victoria final. 

• Conozco la extrema maldad de mi corazón, una maldad tal que habría incitado a 
cualquiera, excepto a un Dios de infinito amor, a arrojarme al infierno. 

• No tengo más dependencia de mis labores que de mis pecados. 



La Espiritualidad 

188 

 

• Mi consuelo estos veinte años ha sido que no sólo a los pecadores sensatos, sino 
también a los más estúpidos, se les invita a creer en Cristo. 

• Puesto que Cristo vino a salvar a los pecadores, incluso a los principales, ¿por qué –
pensé– había yo de ser la excepción? 

En una carta a su congregación, Brown escribió de manera conmovedora sobre estas dos 
cuestiones del pecador merecedor del infierno y el Cristo precioso: 

Veo una debilidad, deficiencia, infidelidad, imprudencia, frialdad y 
despreocupación, y egoísmo tales, en todo lo que he hecho como ministro o 
cristiano, que del todo merezco la más profunda condenación del infierno. No 
tengo esperanza de la felicidad eterna más que en la sangre de Jesús, que limpia de 
todo pecado –en “la redención por su sangre, el perdón de mis pecados, conforme 
a las riquezas de su gracia”–. 

Normalmente, Brown iba a la congregación de Stow para participar de su temporada de 
comunión. Un amigo que se dio cuenta de que el enfermo Brown no se proponía ir a Stow 

preguntó: “¿No vas a viajar acá este año?” Brown respondió: “No, mi deseo es partir para 
estar con Dios, mi dicha suprema”. El 19 de junio de 1787, pronunció sus últimas palabras: 

“Cristo mío”, y murió. Tenía sesenta y cinco años. 

Después de que Brown muriera, esta “solemne dedicatoria al Señor”, con fecha de 23 de  
junio de 1784, fue hallada entre sus papeles. 

¡Señor! Estoy ahora entrando en el 34º año de mi ministerio. ¡Asombroso ejemplo 
de gracia y paciencia soberanas con un incordio como yo! ¡Cuán extraño que, 
durante más de sesenta años, hayas procurado usar de misericordia y bondad para 
con un miserable que, entretanto, ha hablado y hecho todo el mal que ha podido! 
Ni tampoco cedería, excepto cuando la todopoderosa influencia de la libre gracia 
puso fuera de mi alcance oponerme a ella. ¡Señor! ¡Cuán a menudo he hecho votos, 
pero jamás he mejorado; he confesado, pero jamás me he enmendado! A menudo 

me has desafiado y corregido y, sin embargo, yo he seguido el camino de mi 
corazón. Como un malvado y seductor, he ido de mal en peor. 

Pero, ¿adónde habría de acudir un pecador sino al Salvador? ¡Señor! Todo refugio 
me falla; ningún hombre puede socorrer a mi alma. Nada me servirá, excepto una 
porción singular de tu gracia todopoderosa. A ti, ¡oh Jesús!, me entrego como 
necio, culpable, contaminado y esclavizado pecador; y, de ese modo, 
solemnemente te tomo como mío, siéndome hecho por Dios sabiduría, justicia, 
santificación y redención. Me entrego como una pobre, ignorante, negligente y 
malvada criatura, que siempre ha estado aprendiendo y, sin embargo, nunca ha 
podido llegar al conocimiento de la verdad. A ti, ¡oh Señor!, para que concedas 
dones a los rebeldes, y exaltes tu gracia, mostrando bondad a los indignos. 

¡Oh Salvador! Desciende y haz algo por mí, antes de que muera. A ti me entrego a 
mí mismo y a mi familia, esposa, hijos y siervo, alentado por tus promesas (Gn. 
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17:7; Jer. 31:1; Is. 44:3, 59:21). Te encomiendo mi pobre, débil y seca congregación, 
privada de sus pilares por la muerte, para que la fortalezcas, renueves y gobiernes. 
Te encomiendo todos mis estudiantes, para que tú, ¡oh Señor!, los formes para el 
ministerio. ¡Que ni uno de ellos sea jamás tan inepto como he sido yo! ¡Señor! 
Deseo tomar posesión de tu nuevo pacto, bien ordenado en todas las cosas y 
seguro. Esto es toda mi salvación y todo mi deseo. 

Un Escritor Prolífico 

Brown publicó treinta libros. La obra por la que fue más conocido fue su Self-Interpreting 
Bible (Biblia comentada), 2 vol., 1778, y, en menor medida, A Dictionary of the Holy Bible 
(Diccionario de la Santa Biblia), 2 vol., 1769. La Biblia de Brown contiene historia, 
cronología, geografía, resúmenes, notas aclaratorias y reflexiones –en pocas palabras, es 
una biblioteca en miniatura que abarca todo lo que un lector típico pueda desear–. Fue 
reimpresa veintisiete veces en Gran Bretaña y América, a menudo aumentando de tamaño 
mediante las adiciones de los editores. La última y mejor edición (4 vol., 1914) contiene 

más de 2.200 páginas. Las numerosas ayudas incluyen un sistema de referencias cruzadas 
a margen de página. Esta biblioteca en sí misma llegó a ser casi tan común en los hogares 
escoceses del siglo dieciocho como El progreso del peregrino de Bunyan y Fourfold State 
de Thomas Boston. Incorporaba material del Dictionary, que explicaba vocabulario y 
gramática inglesa, haciéndola útil para un aprendizaje casero, y también aplicaba las 

Escrituras práctica y personalmente. La obra completa es ejemplar por ser directa y 
exhaustiva. 

El libro de Robert MacKenzie, John Brown of Haddinton, dedica un capítulo entero a 
recomendar la Self-Interpreting Bible. MacKenzie escribe: 

Ninguna obra llevó tan lejos la reputación del autor como su Self-Interpreting 
Bible... Su éxito desde el principio fue extraordinario... Es evidente que una 
cantidad de valioso material fue, por medio de ella, colocado a disposición del 
lector ordinario. Era la información que anhelaba un estudiante de las Escrituras 
sin acceso a las obras de erudición que trataban estos temas... Brown afirma que su 
reconocido propósito en su publicación no es menoscabar los valiosos comentarios 
de estos escritores (refiriéndose a algunos de los comentaristas reformados más 
famosos del pasado), sino “manifestar su sustancia principal con todo el provecho 

posible”...y, al referirse particularmente al Nuevo Testamento, añade que “allí la 
explicación es especialmente extensiva, e intenta manifestar la sustancia de 
muchos comentarios”. 

Charles Simeon de Cambridge (1759–1836) usó el libro de Brown en sus devocionarios 
matinales. Escribió a Brown: “Tu Self-Interpreting Bible parece ocupar el lugar de todos los 
demás comentarios; y yo estoy recibiendo cada día tanta edificación e instrucción de ella 
que la quisiera en las manos de todos los ministros serios”. 



La Espiritualidad 

190 

 

Los destinatarios de Brown eran sumamente diversos. Escribió para niños y jóvenes. The 
Young Christian; or, The Pleasantness of Early Piety, 1782, fomenta el temor de Dios en la 
juventud. Los libros de catecismo para niños, que se publicaron por primera vez bajo una 
sola cubierta como Two Short Catechisms, mutually connected, 1764, vinieron a ser 
conocidos como el “Pequeño Brown” y el “Gran Brown”. El “Pequeño Brown” contiene 202 
preguntas, muchas de las cuales son cortas, personales y diseñadas para jóvenes. El “Gran 
Brown”, escrito para jóvenes mayores, contiene 743 preguntas basadas en el Catecismo 

Menor. 

Brown también escribió una trilogía de libros, durante un periodo de más de quince años, 

sobre las figuras, tipos y profecías de la Escritura, titulados: Sacred Tropology; or A Brief 
View of the Figures and Explication of the Metaphors contained in Scripture (1768), An 

Evangelical and Practical View of the Types and Figures of the Old Testament Dispensation 
(1781), y The Harmony of Scripture Prophecies, and history of their fulfillment (1784). 
Escribió los libros, dijo, porque, “en el primero, observamos la sorprendente elocuencia 
del cielo, y discernimos, en casi toda forma de la naturaleza, una guía e ilustración de la 
verdad inspirada. Mediante el segundo, percibimos toda la sustancia del evangelio de 

Cristo, verdaderamente manifestado en antiguas sombras, personas y cosas: en leyes 
aparentemente carnales e insignificantes. En el tercero, observamos cómo predicciones 
asombrosamente inspiradas, si se ordenan de manera adecuada y se comparan con la 
historia de las naciones e iglesias, se ilustran unas a otras; y los acontecimientos 
modernos, con la evidencia de los milagros, confirman nuestra fe en los oráculos de Dios”.  

También amaba escribir biografías e historia de la Iglesia. Para los ministros, escribió The 
Christian, the Student, and Pastor, exemplified in the lives of nine eminent Ministers (1781). 
Practical Piety Exemplified (1783) presenta las vidas de trece cristianos eminentes, 
ilustrado con varios casos de conciencia. Casuistical Hints, or Cases of Conscience (1784) 
fue escrito originalmente para uso personal, pero más tarde Brown lo ofreció como “una 

ilustración a modo de apéndice de Practical Piety Exemplified, o un apéndice a mi sistema 
sobre la cabeza de la santificación”. Trata de las tentaciones, el pecado interno, la herejía 

y la división en la Iglesia. Su última obra editada fue The Most Remarkable Passages in the 
Life and Spiritual experiences of Elizabeth Wast, a Young Woman, sometime Matron of the 
Trades Hospital, Edinburgh (1785). En cuanto a la historia de la Iglesia, además de su 

visión general en dos volúmenes, escribió An Historical Account of the Rise and Progress 
of the Secession (1766) y A Compendious History of the British Churches in Scotland, 

England, Ireland, and America (2 vols.; 1784). 

En ocasiones, Brown escribió polémicamente para defender o atacar una posición. Atacó 
al papado en The Oracles of Christ and the Abominations of Antichrist Compared; or, A 
Brief View of the Errors, Impieties, and Inhumanities of Popery (1779) y The Absurdity and 
Perfidy of All Authoritative Toleration of Gross Heresy, Blasphemy, Idolatry, and Popery in 
Britain (1780). Defendió la posición burguesa en The Re-exhibition of the Testimony 
vindicated, in opposition to the unfair account of given it by the Rev. Adam Gib (1780). (Gib 
fue un importante ministro anti-burgués, que había escrito An Account of the Burgher Re-
exhibition of the Secession Testimony). 
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Brown también publicó los siguientes sermones: Religious Steadfastness Recommended 
(1769), The Fearful Shame and Contempt of those professed Christians who neglect to raise 
up spiritual Children to Christ (1780), and The Necessity and Advantage of Earnest Prayer 
for the Lord’s Special Direction in the Choice of Pastors (1783). 

En 1765, Brown publicó su revista, titulada The Christian Journal; or, Common Incidents 
Spiritual Instructions. La revista está dividida en cinco partes: primavera, verano, otoño, 
invierno y día de reposo. Lecciones sacadas de la naturaleza y el sabbat son aplicadas a la 

vida espiritual. También escribió un poco de ficción. Letters on the Constitution, 
Government, and Discipline of the Christian Church (1767) contiene diecinueve cartas 

dirigidas a una persona ficticia, llamada Amelius, que carece de entendimiento sobre la 
constitución de la iglesia y cómo son los miembros aceptados en ella. Brown ofrece el 

fundamento bíblico para promover una sólida idea de la iglesia organizada y de su Liga y 
Pacto solemnes. 

The Palms of David in Metre (1775), recientemente reimpresos, incluyen las notas de 
Brown sobre los salmos. A Brief Concordance to the Holy Scriptures (1783) fue útil en su 
tiempo. Devout Breathings, que enfatizaba la fe experimental, ya había sido impreso 
dieciséis veces en el año 1784. The Awakening Call: Four Solemn Addresses, to Sinners, to 
Children, to Young Men and Women, and to Aged Persons, a veces unido a Devout 
Breathings, también se difundió ampliamente. 

Para el tiempo de su muerte, el nombre de Brown era una palabra familiar entre los 
presbiterianos de Escocia y por todo el mundo angloparlante. Sus libros, panfletos, 

tratados y catecismos eran leídos por un gran número de personas. Incluso después de su 
muerte, se siguieron publicando obras adicionales. Select Remains (1789), que incluye 
alguna de la voluminosa correspondencia de Brown, un número de tratados y su consejo 
en el lecho de muerte, fue editada por su hijo mayor, John. Posthumous Works (1797) y 
Apology for the more Frequent Administration of the Lord’s Súper (1804) también fueron 

publicadas. En Apology, Brown argumentó a favor de la observancia más frecuente de la 
Cena del Señor, enfrentando a quienes enseñaban que la infrecuencia salvaguardaba la 

solemnidad con la pregunta: “¿Por qué no orar poco, predicar poco, leer la Palabra de 
Dios poco, para que también se hagan más solemnes?”. 

Una Dinastía Espiritual 

Brown tuvo muchos hijos, algunos de los cuales llegaron a ser importantes líderes 
cristianos. Su hijo John (1754–1832) fue ministro de Whitburn durante cincuenta y cinco 

años, y un prolífico escritor de devocionarios. Ebenezer (fallecido en 1836) fue un 
importante predicador en Inverkeithing, Fife, durante cincuenta y seis años. Samuel 
(1779–1839) ayudó a iniciar bibliotecas circulantes. Y William (1783–1863) fue historiador 
de misiones y un excelente biógrafo de su padre. Su nieto John Brown (1784–1858) sirvió 
como pastor en la Iglesia Presbiteriana Unida de Broughton Place, Edimburgo, y fue 

profesor de teología exegética de la Secesión Unida y la Facultad Presbiteriana Unida, 
Edimburgo. Su biznieto Robert Johnston (fallecido en 1918) fue profesor de la Facultad 
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Presbiteriana Unida, Edimburgo, y de la Facultad de la Iglesia Libre Unida, Aberdeen. 
Otro biznieto, John (Rab) Brown (1810–82) y David Cairos (1862–1946) llegaron a ser 
notables maestros y escritores presbiterianos. Los descendientes de Brown le respetaron 
tanto que algunos viajaron a Escocia desde los Estados Unidos en 1987, para asistir a 
eventos que marcaban el bicentenario de la muerte de Brown. 

El Compendio de Brown 

La teología sistemática de Brown, impresa en 1782 a petición de estudiantes de teología, 
incluye siete libros y veinticuatro capítulos. Ofrece enfoque bíblico, análisis exegéticos, 
centralidad del pacto, profundidad experimental y poderosas aplicaciones. El estilo de 
Brown es metodológico e incluye numerosas divisiones y subdivisiones para ayuda de los 
estudiantes. 

Al igual que Johannes Cocceius (1613–1669) y Herman Witsius (1636–1708), Brown 
pensaba que la teología sistemática reformada debía enfatizar la actividad histórica de 
Dios en el tiempo, antes que sus decretos eternos. Esa actividad estaba basada, antes de la 

caída, en el pacto de obras y, después de la caída, en el pacto de gracia. En consecuencia, 
la teología de Brown se organiza en torno a la doctrina del pacto. 

Unas palabras dirigidas a los estudiantes de teología 

En el prefacio de 16 páginas a la obra, titulado “Unas palabras dirigidas a los estudiantes 
de teología”, Brown dice que A Compendious View no fue escrita “para haceros leer, sino 

para haceros pensar mucho” y “para imprimir en vuestras mentes las grandes cosas de 
Dios”. Así pues, ofrece una plétora de versículos y referencias de la Escritura (26.819 en 

total) para “haceros poderosos en las Escrituras, preparados para defender los diversos 
artículos de nuestra santa religión mediante el testimonio del Espíritu Santo, auto-

manifiesto y cautivador de la conciencia, y acostumbrados a expresar las cosas de Dios en 
su propio idioma”. Brown esperaba que los estudiantes avanzaran de párrafo en párrafo, 
memorizando tantos textos como les fuera posible. 

Con la eternidad en mente, Brown instruyó a los estudiantes para hacer lo siguiente: 

1. Comprobad que vosotros mismos seáis verdaderos cristianos. 

2. Reflexionad mucho delante de Dios sobre qué provisiones apropiadas tenéis para la 
obra ministerial, y trabajad para aumentarlas. 

3. Cuidaos de que vuestro llamamiento de Cristo y su Espíritu a vuestro ministerio no 
sólo sea real sino evidente. 

4. Ved si vuestro fin al entrar o ejercer vuestro oficio es sencillo y desinteresado. 

5. Ved si vuestras mentes tienen profundamente impresas la naturaleza, extensión e 
importancia de vuestra obra ministerial. 
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6. Ved si en vuestros espíritus no tratáis con el Señor traicioneramente. 

7. Ved si, como trabajadores que no tienen de qué avergonzarse, os esforzáis con 

fervor por repartir adecuadamente la palabra de verdad, conforme a las 
capacidades, necesidades y ocasiones particulares de vuestros oyentes, dando a 

cada cual su porción a su debido tiempo. 

8. Ved si sois juiciosos, rectos, constantes y fieles en vuestra profesión. 

9. Mejorad y vivid siempre en base al bendito ánimo que, como cristianos y 
ministros, os es ofrecido en el evangelio. 

Brown cierra su prefacio con estas palabras: “No hay amo más bondadoso que Cristo, ni 

servicio tan placentero y provechoso como el de Cristo, ni recompensa tan plena, 
satisfactoria y permanente como la de Cristo. Por tanto, comencemos todas las cosas en 
Cristo, realicemos todas las cosas con y por medio de Cristo, y apunten y finalicen todas 
las cosas en Cristo”. 

El estándar regulador de la religión 

El primer libro de la obra de Brown proporciona el fundamento para el resto de la obra, al 
tratar los prolegómenos de la teología. Consta de tres capítulos: el primero, la ley de la 
naturaleza; el segundo, la insuficiencia de la ley y la naturaleza para llevar al hombre a la 
verdadera y duradera felicidad; el tercero, una elaborada consideración del carácter divino 
de la Escritura. 

El capítulo inicial de Brown comprende los principios de la religión natural, así como los 
elementos de la moralidad natural. En el capítulo dos, trata la ética más directamente, 
denunciando el comercio de esclavos como un crimen, aunque admite su legalidad bajo 
circunstancias prescritas. También aboga por la monarquía limitada frente a la 

democracia. Y trata cuestiones relacionadas con la vida familiar, empresarios y 
empleados, e injusticias inflingidas sobre el débil. 

A continuación, Brown discute la insuficiencia de la teología natural. Se enfrenta a los 
deístas en su propio terreno, cruza palabras con David Hume y expone las debilidades del 
racionalismo. 

Brown es un maestro del examen. Por ejemplo, comentando las propiedades de la 
memoria, Brown escribe: “La memoria humana es el poder intelectual de reunir o retener 
nuestras ideas, y es llamada buena cuando las reúne con prontitud y las retiene con 

fuerza. Su condición depende mucho de la de nuestro cuerpo: si está saludable, libre de 
sueño, etc.”. 

Brown trata cuestiones que pocas veces encontramos en las teologías sistemáticas 
modernas. Comentando las virtudes sociales, apunta: “La humanidad hacia los brutos, 
absteniéndonos cuidadosamente de cualquier forma o grado de crueldad para con ellos, 
está implicada en la virtud social. En esto imitamos a Dios, que es bueno para con todos, y 
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mostramos una adecuada consideración de sus criaturas y nuestros copartícipes de su 
generosidad en la creación y providencia”. 

Extendiéndose sobre la naturaleza de la revelación, Brown observa de manera 
apologética: “Los contenidos de las Escrituras del Antiguo y Nuevo Testamento están en 

perfecto acuerdo con la razón”. Para Brown, las doctrinas bíblicas, como la trinidad y la 
misericordia de Dios, trascienden el muy limitado y dificultoso alcance de la razón. Los 
argumentos de Brown, sin embargo, son debilitados por la falta de una apologética de 

presuposición, y por no conceder la posibilidad de un desarrollo gradual de la verdad 
espiritual y ética. 

En su sección final sobre la doctrina de la Escritura, Brown exhorta: “¡Reflexiona ahora, 
alma mía! ¿Son estos oráculos de Dios, estos testimonios y testamentos de Jesucristo, mi 

heredad y la Palabra en que me ha hecho esperar? ¿Son mi divino visado para la vida 
eterna?”. Concluye: “No me atreva yo a proceder a la contemplación de su naturaleza y 
obras hasta que crea su Palabra y reciba su don inefable de modo que, en base a esto, 
pueda todo el tiempo decir de Él: Señor mío y Dios mío –mi Dios y mi Todo–”. 

Dios, autor, objeto y fin de toda religión 

El libro segundo entra en la teología propiamente dicha. Incluye cuatro capítulos sobre 
los nombres, naturaleza y perfecciones de Dios; las personas de la divinidad; los decretos 
de Dios; y la ejecución de su decreto. 

Tras discutir el conocimiento, sabiduría, poder, soberanía, santidad, justicia, bondad y 
verdad de Dios, Brown desafía a los lectores a decir: 

Alma mía, detén tu contemplación del Altísimo y pregúntate a ti misma en su 
presencia: Si Dios es Espíritu, ¿tengo una mente espiritual y le adoro en espíritu y 

en verdad? ¿Detesto y expulso toda imaginación carnal suya de mi corazón? ¿Vivo 
en perpetuo asombro de que su infinita equidad permita vivir a un pecador como 
yo; mejor dicho, que me salve? ¿Considero todas las cosas, viniendo de su mano, 

buenas –muy buenas para mí–? ¿Es Él mi Salvador, mi Padre, mi Marido, mi 
Amigo, mi Señor, mi Porción, mi Modelo, mi Dios, mi Todo? 

Como férreo calvinista federalista, dice de los decretos de Dios: “Dios actúa en sí mismo 
contemplando, amando, deleitándose en sí mismo; y, en las personas de la deidad, 
conociéndose, amándose, deleitándose y consultándose unas a otras”. Brown, entonces, 
explica cómo trabaja la providencia mediante la elección y la reprobación. La elección 
siempre es en Cristo, que es el representante y cabeza del pacto de los elegidos, dice 
Brown. Al igual que otros federalistas, Brown ve una conexión esencial entre la elección y 
la expiación, que limita la expiación a los elegidos de Dios. 

Respecto a las ideas de Brown sobre el debate entre un plan de los decretos de Dios 

supralapsariano e infralapsariano, Richard Muller escribe: 
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Creo que Brown ha reconocido un enfoque que estaba latente en todo el debate, 
desde el comienzo, en el Amica collatio entre Arminio y Junio, y que había sido 
afirmado más explícitamente hacia el final de la era ultraortodoxa por Mastricht, a 
saber, que las dos perspectivas no tienen que entenderse como mutuamente 
exclusivas. El enfoque que hace Brown es que se puede considerar legítimamente 
que Dios conoce que los objetos de su decreto son creables y falibles e, igualmente, 
creados y caídos –en aquel sentido, preconociendo a los seres humanos como 

posibles objetos para la manifestación de su gloria; en éste, como objetos reales de 
su misericordia y justicia–. Aquel punto de vista se corresponde con el “necesario 
conocimiento” divino de toda posibilidad; éste, con el “libre” o “voluntario 
conocimiento” divino de toda realidad divinamente ordenada. Ambos tipos de 
conocimiento, entiende el ortodoxo reformado, pertenecen propiamente a Dios.2 

En armonía con sus antepasados calvinistas federalistas, Brown afirmó que la “admirable 
doctrina de la reprobación, al igual que la de la elección de los hombres, debía, con gran 
prudencia y santa admiración, enseñarse en la iglesia”. Sus razones para hacerlo son las 
siguientes: 

1. Se ha demostrado que el Espíritu Santo la ha enseñado claramente en su Palabra. 

2. Todas las cosas enseñadas en la Escritura, legítimamente empleadas, tienden a 
promover la santidad de los hombres en corazón y vida. 

3. Estando la elección y la reprobación tan estrechamente relacionadas y contrastadas, 
aquélla no puede enseñarse ni concebirse separada de ésta. 

4. En su providencia, que todo hombre debiera observar, Dios copia de su decreto de 
reprobación, en la vida y en la muerte de los malvados. 

5. Un apropiado conocimiento de este decreto promueve adecuadas y reverentes ideas 
de la soberanía, poder, sabiduría, justicia y bondad de Dios. 

6. La doctrina de la reprobación, si se enseña como es debido, tiende a alarmar a los 

malvados y dejar sus conciencias intranquilas, hasta que obtengan una prueba 
adecuada de que no están incluidos en ella, y hacerles el pecado terrible. E incita a los 

santos al auto-examen y a una gratitud viva a Dios su Redentor, en el camino de 
santidad del evangelio. 

Brown refuta ocho objeciones contra la doctrina de la reprobación y concluye con una 
reflexión personal. 

Los vínculos del pacto de relación religiosa entre Dios y los hombres 

                                                             
2 Calvin Theological Journal 38, 2 (2003):363. 
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La obra teológica de Brown incluye una notable explicación de la relación de pacto de 
Dios con el hombre. Dice que pacto es “un acuerdo hecho entre diferentes personas en 
base a ciertos términos” y que todos los pactos requieren una condición, una promesa y 
una pena. Por la felicidad del hombre, Dios ejerce su providencia hacia sus criaturas “en 
forma de relación de pacto”. 

El libro tercero, dividido en dos capítulos principales –el pacto de obras y el pacto de 
gracia– discute esta “relación de pacto”. El primer capítulo examina en detalle temas 

como la libertad de la voluntad de Adán, la representación adámica de todos y la 
maldición de un pacto roto–, todo desde una perspectiva típicamente federalista. En el 

capítulo segundo, que trata el pacto de gracia de Dios, Brown escribe que el pacto de 
gracia se origina “desde la mera gracia de Dios y, contraído entre dos personas divinas, 

fue hecho desde toda la eternidad”. 

El propósito del pacto de gracia, dice Brown, es, “en primer lugar, manifestar la gloria de 
las perfecciones, sabiduría, poder, santidad, justicia y verdad de Dios –especialmente las 
superabundantes riquezas de su gracia– y, en segundo lugar, llevar a los elegidos de un 
estado de pecado y miseria a un estado de salvación”. 

Brown rechaza la idea de un pacto de redención separado del pacto de gracia. Del mismo 
característico modo que la Marrow, distingue entre la contratación y la administración 
del pacto de gracia. Aquélla es realizada en la eternidad, entre el Padre y el Hijo, y ésta en 

el tiempo, entre el Dios trino y la humanidad caída, aunque, en su secreto decreto, sólo 
con los elegidos. Brown explica: “El pacto de gracia es, en muchas cosas, administrado 

indefinidamente a los hombres en general, sin ninguna consideración de ellos como 
elegidos o reprobados”. Cristo es concedido a todos como garantía para los que creen o, 
de lo contrario, los hombres no tendrían más esperanza para la fe que los demonios. Si el 
pacto no fuera administrado de esta manera general, los pecadores no podrían ser 
condenados por incredulidad. Esta administración general del pacto a todos los hombres, 

sin embargo, sirve principalmente para la salvación de los elegidos. 

Brown enseña que el pacto de gracia es esencialmente condicional en su naturaleza. 
Puesto que Cristo cumple todas sus condiciones, sin embargo, el pacto es totalmente 
gratuito a los creyentes. Dios da a los creyentes, en y mediante Cristo y por su Espíritu, 
todo lo que el pacto requiere. Todas las condiciones propias, por tanto, son satisfechas 
mediante la justicia de Cristo. De la fe sólo se puede hablar como una condición del pacto 
cuando se entiende como una “condición de relación”, o un instrumento mediante el cual 
recibimos las bendiciones de Dios. Incluso así, este lenguaje es arriesgado. Ni la fe ni el 
arrepentimiento son una apropiada condición del pacto ya que, dice Brown, “la admisión 
de algún acto o cualidad nuestra como la condición destruiría toda la forma y gracia de” 
este pacto, que “se opone al pacto de obras”. 

La participación del pacto de gracia sólo puede entenderse en base a la unión espiritual 

con Cristo, dice Brown. Acentúa que sólo los elegidos son incluidos en el pacto de gracia. 
Alcanzan un interés salvífico mediante Cristo como su cabeza. Brown fortalece su 

argumento en este capítulo con 1.792 referencias a la Escritura. 
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Cristo, el Mediador del pacto de gracia 

En el libro cuarto, Brown considera el papel de Cristo como mediador del pacto. Discute 

la persona mediadora de Cristo, los oficios generales y particulares de Cristo (como el de 
profeta, sacerdote y rey) y los estados de humillación y exaltación de Cristo. 

Brown enfatiza la humanidad única de Cristo, mostrando la incomunicación esencial de 
las propiedades distintivamente humanas a la naturaleza divina, ni de los atributos 
distintivamente divinos a la naturaleza humana. A continuación, discute los oficios de 
Cristo, ordenando cientos de pruebas textuales para defender la expiación limitada. Su 
página sobre la intercesión de Cristo es reconfortante. Su división del reinado de Cristo en 
un reino de poder, gracia y gloria es sucinta y bíblica. 

El capítulo de Brown sobre los estados de Cristo incluye una notable lista de veinticuatro 
maneras en que la humillación de Cristo estuvo acompañada por “circunstancias 
honrosas”. Afirma que la humillación y exaltación de Cristo se juntaron en su muerte y 
resurrección, yaciendo su cuerpo en la tumba (humillación), y elevándose su alma a las 

mansiones celestiales (exaltación). Concluye preguntando: “Si tanto ha exaltado Dios a 
Jesucristo, ¿por qué no tiene un lugar más elevado –mucho más elevado– en mi 
corazón?”. 

Las principales bendiciones del pacto de gracia 

El libro quinto discute las bendiciones del pacto de gracia eterno en seis capítulos: unión 

con Cristo y llamamiento efectivo, justificación, adopción, santificación, consolación 
espiritual y glorificación. 

Brown tiene razón en considerar la unión con Cristo precedente y, sin embargo, 
inseparable del llamamiento efectivo. Bíblica y experimentalmente, explica la obra del 

Espíritu estableciendo esta unión y haciéndola efectiva mediante un llamamiento interno. 
Refuta las objeciones cuidadosamente. Pero sus capítulos sobre la justificación y la 
santificación son las obras maestras de su soteriología. 

El énfasis de Brown sobre la “justicia segura” de Cristo es claro y útil. Muestra cómo Cristo 
cumplió el pacto de obras quebrantado en el lugar de los creyentes, y cómo esto se 
convierte en su justicia purificadora delante de Dios. Brown rechaza la fe como una 
condición para la justificación y afirma que la justificación como acto de Dios es anterior 
a la fe del creyente. 

La fe en sí misma no justifica al creyente, aunque es justificado mediante el instrumento 
de la fe. La fe es el acto del creyente –un acto de su voluntad que consiente en el pacto de 

gracia y recibe a Cristo y su justicia–. La fe, que se asienta en la voluntad y los afectos, está 
inseparablemente relacionada con Cristo. Andar por fe es andar en unión con Cristo. 

Brown tiene cuidado en evitar el preparacionismo. El arrepentimiento evangélico es el 
fruto de la justificación y nunca lo precede, dice. Se requiere del creyente para la 
santificación, pero nunca es un fundamento para nuestra justificación. 
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El Dr. George Lawson aconsejó a sus estudiantes teológicos: “Leed a Brown sobre la 
santificación”. MacKenzie también admiró enormemente este capítulo. “La vida y carácter 
del escritor brillan a través de cada frase”, dijo. “El estudio despierta admiración por la 
vida religiosa que se interpretó a sí misma y se expresó en la exposición que aquí es dada 
de la fuente secreta y el desarrollo místico de la vida divina en el alma cristiana. La 
contemplación del misterio de la gracia divina en la experiencia personal es la obra de 
alguien que ha escudriñado las profundidades internas”. Brown apoya sus argumentos 

con 2.481 pruebas bíblicas. 

El capítulo de Brown sobre la consolación espiritual se centra en la perseverancia de los 

santos, la morada del Espíritu, la seguridad del amor de Dios, la paz de conciencia y el 
gozo en el Espíritu Santo. La fe siempre es segura –de ahí que la seguridad esté en la 

esencia de la fe–, pero el sentido del creyente de tener fe puede flaquear. Un sentido 
sólido de seguridad, afirma Brown, viene cuando la fe es reiteradamente activa en 
reclamar las promesas del evangelio, cuando hay un ferviente estudio de la comunión con 
Dios en Cristo y de la santidad universal del evangelio, y cuando hay un cuidadoso 
fomento de la actividad del Espíritu y los frecuentes ejercicios de auto-examen. En el 

adecuado auto-examen, el Espíritu da testimonio de nuestra adopción celestial, 
dirigiéndonos a “las adecuadas marcas de gracia”. Para hacer nuestro llamamiento y 
elección seguros, este examen debe ser “deliberado, juicioso, imparcial, serio y 
exhaustivo”, dice Brown. 

La dispensación externa del pacto de gracia por medio de la ley y el evangelio  

El libro sexto discute la dispensación externa del pacto de gracia mediante la ley y el 
evangelio. El libro incluye tres partes: la ley de Dios, el evangelio de Cristo y las 

ordenanzas del pacto de gracia. Estas ordenanzas incluyen la lectura, la meditación, la 
predicación y la audición de la palabra de Dios; la conversación espiritual, la oración, la 
bendición ministerial, el canto de salmos, el voto, el ayuno, la acción de gracias y los 
sacramentos. 

En un capítulo que proporciona 3.133 pruebas textuales –más que cualquier otro–, Brown 
explica cada mandamiento, mostrando cómo conducen a la vida espiritual. Después, 
muestra cómo el evangelio magnifica y vindica la ley, y proporciona una impresionante 
lista en dos columnas que afirma que el evangelio “promete preparación, asistencia y una 

recompensa de gracia por cada deber que la ley, como regla, requiere”. Los Diez 
Mandamientos, dice, no debieran verse tan sólo como una ley de la naturaleza o un 
reflejo del pacto de obras, sino como la ley de Cristo y las reglas para la vida. 

Una ordenanza hoy descuidada que describe Brown es la “conversación espiritual”. A 
nivel personal, esto implica “comunicarnos con nuestro propio corazón, poniendo 
cuestiones serias en nuestra conciencia respecto a nuestro estado, temperamento y 
conducta, para compararlos y ajustarlos a la palabra de Dios”. Socialmente, incluye 

comunicarnos con otros creyentes, formal o informalmente, y catequizar a nuestra 
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familia. Eclesiásticamente, conlleva “visita y catequización ministerial de personas y 
familias, o de enfermos”. 

El comentario de Brown sobre la participación de la Cena del Señor es notable: “Todos los 
cristianos profesantes que tienen uso de razón están sujetos por la ley de Dios a participar 

de la Cena del Señor, y es su pecado si son incapaces de una admisión regular a ella”. 
Enumera tres cosas necesarias para una adecuada participación del sacramento: 

1. Un estado digno de unión con Cristo como nuestro Esposo, Padre, justicia y fuerza. 

2. Una disposición digna en el ejercicio factual de todas las gracias del Espíritu, 
[como] el conocimiento, la fe, el arrepentimiento, el amor, etc. 

3. Un fin digno de honrar a Cristo, glorificar a Dios y recibir nutrición espiritual para 
nuestra alma. 

La sociedad eclesial, para la cual es dispensado el pacto de gracia  

En su último libro, Brown discute sobre eclesiología. En el capítulo uno, trata la 
naturaleza, formación y comunión de la Iglesia cristiana; en el capítulo dos, el papel del 

poder de la Iglesia y dónde reside éste dentro del cuerpo de la Iglesia; y, en el capítulo 
tres, la legalidad, obra y responsabilidad divinas del tribunal eclesiástico. 

Brown define la Iglesia como “una sociedad de creyentes y personas santas a quienes 
Dios, por el evangelio, ha llamado de entre la humanidad a la comunión con su Hijo, 
Jesucristo”. La Iglesia es llamada a ser santa, espiritual y ordenada, dice Brown, y el orden 
se ve mejor en un sistema de gobierno de iglesia presbiteriano cuidadosamente 
organizado, comprendiendo sesiones, presbiterios y sínodos. 

“¡La doctrina es el cielo!”, escribió Martín Lutero. Brown convenía con él. La doctrina era 
vital para su salvación. Las reflexiones de Brown al final de casi todos los capítulos son 
una característica única de su teología sistemática. En estas cálidas reflexiones, nos 
enseña cómo aplicar la doctrina a nuestras almas para examinar si la gracia y santidad de 
Dios verdaderamente brillan en nosotros. Tan sólo cuando esto es hecho, podemos 
entender la belleza de una doctrina bíblica sana. 

El método de Brown de organización es atractivo, y su contenido lleno de piedad 

evangélica. Su teología sistemática, de la que se ha dicho que es “uno de los más 
profundos y, al mismo tiempo, perspicaces enfoques de la teología de la Confesión de 
Westminster”, es una herramienta indispensable para el estudiante, pastor y profesor de 

teología. Fue usada como un libro de texto en varias facultades y seminarios, incluyendo 
la facultad de la condesa de Huntingdon, en Trevecca. Su carácter cristocéntrico se refleja 

bien en la última carta de Brown a la condesa: 

No hay ninguno como Cristo, ninguno como Cristo, ninguno como Cristo... No hay 
aprendizaje ni conocimiento como el conocimiento de Cristo; ni vida como la de 
Cristo viviendo en el corazón por la fe; ni trabajo como el servicio, el servicio 
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espiritual de Cristo; ni recompensa como el salario gratuito de Cristo; ni riquezas 
ni posesiones como “las inescrutables riquezas de Cristo”; ni descanso ni consuelo, 
como el descanso y la consolación de Cristo; ni placer como el placer de la 
comunión con Cristo. Aun conociendo poco de Cristo, no cambiaría el aprendizaje 
de una hora de comunión con Cristo por todo el aprendizaje liberal de diez mil 
universidades, durante diez mil vidas, aunque mis profesores fuesen ángeles. 

Las últimas palabras de Brown, “Cristo mío”, resumen su sistemática, pues su gran 

objetivo era cultivar el amor por Cristo en el alma del creyente. “Si mi alma no ama a este 
Señor Jesús, sea un gran anatema, maldito en su venida”, son sus palabras finales. 

VIDA Y TEOLOGÍA DE THOMAS BOSTON 

“Si Escocia hubiese sido investigada durante los primeros años del siglo dieciocho, no 
se habría encontrado un ministro dentro de sus fronteras que, lo mismo en carácter 
personal que en el desempeño de su función pastoral, se aproximara más al modelo 
apostólico que este hombre de Dios. Es un hecho que, incluso antes de que muriera, los 
hombres y niños habían llegado a pronunciar su nombre con reverencia. Se había 
convertido en sinónimo de vida santa”.1 De esta manera escribió Andrew Thomson sobre 
Thomas Boston (1676–1732). Boston fue un eminente teólogo escocés y prolífico escritor 
teológico. Ordenado para el ministerio de la Iglesia de Escocia, sirvió en dos 
congregaciones, primero en la parroquia de Simprin (1699–1707) y, después, en la 

parroquia de Ettrick (1707–1732). 

Nacimiento, Conversión y Educación 

Thomas Boston nació el 17 de marzo de 1676 en Duns, Berwickshire, siendo el menor de 
siete hijos. Sus padres, que pertenecían a la clase media-baja, enviaron a Thomas a una 
escuela en Duns, donde aprendió a amar la lectura de la Biblia y recibió una introducción 
al latín y al griego del Nuevo Testamento. 

John Boston, el padre de Thomas, era tonelero de oficio y un estricto presbiteriano. Fue 

encarcelado por su fe cuando se negó a conformarse a los cambios en el culto y gobierno 
impuestos sobre la Iglesia de Escocia por los reyes Estuardo.2 Una de los primeros 

recuerdos de Thomas fue visitar a su padre en la prisión. Tras la Ley de Tolerancia de 
1687, que permitía a los inconformistas presbiterianos tener cultos en casas privadas, John 
Boston viajaba a menudo varias millas con su familia a Whitsome para oír a Henry 

                                                             
1 Thomas Boston of Ettrick: His Life and Times (London: T. Nelson and Sons, 1895), 12. 

2 Nigel M. de S. Cameron, ed., Dictionary of Scottish Church History and Theology (Downers Grove, Ill.: 

InterVarsity Press, 1993), 88. 
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Erskine, el padre de Ebenezer y Ralph Erskine.3 Con la predicación de Erskine sobre Juan 
1:29 y Mateo 3:7, Thomas Boston fue espiritualmente despertado a la edad de once años.4 

El ministerio de Erskine continuó influenciando a la familia Boston. Sin hacer caso del 
tiempo meteorológico, Thomas caminaba cuatro o cinco millas cada sabbat para obtener 

comida para su alma. Más tarde escribió: “En invierno, mi suerte era a veces ir solo, no 
teniendo sino un caballo para llevarme a través del agua de Blackadder, cuya andadura en 
medio de un tiempo extremadamente helado recuerdo muy bien. Pero estas cosas eran 

entonces livianas, por el beneficio de la Palabra, que venía con poder”.5 

La vida espiritual de Boston fue fortalecida durante sus años de adolescencia por el 
estudio regular de la Biblia y las conversaciones espirituales con dos chicos de la escuela. 
Antes de no mucho tiempo, se convenció, como también su padre, de que Dios lo estaba 

llamando para el ministerio. Para afrontar el coste de nuevos estudios, John Boston colocó 
a su hijo de aprendiz con Alexander Cockburn, un notario de la ciudad. Aquel empleo 
continuó por dos años. Las habilidades adquiridas le sirvieron mucho a Boston en años 
posteriores, tanto para el estudio como en su ocupación de secretario de presbiterio y 
sínodo. 

Boston se convirtió en estudiante de la Universidad de Edimburgo en 1691. Además de 
griego y latín, estudió lógica, metafísica, ética y física general. Estudiaba sin cesar, y se 
alimentaba tan escasamente que su constitución física siempre estaba debilitada. Después 

de obtener un postgrado en 1694, Boston recibió una beca de ayuda económica del 
Presbiterio de Duns. Pasó el otoño en el estudio privado de teología y, después, comenzó 

estudios teológicos en Edimburgo bajo el Dr. George Campbell, que ocupaba la cátedra 
teológica.6 Boston pasó un semestre allí y, después, completó sus estudios bajo la 
supervisión de su presbiterio. Durante este tiempo, se mantuvo a sí mismo ejerciendo de 
tutor durante un año en la casa de Andrew Fletcher, el hijastro del teniente-coronel Bruce 
of Kennet. Aquel año fue una buena preparación para el ministerio del evangelio, ya que 

“tenía cultos familiares, catequizaba a los siervos, exhortaba a los descuidados a la oración 

                                                             
3 Henry Erskine (1624–96) fue expulsado de la parroquia de Cornhill, en Northumberland, Inglaterra, por la 

Ley de Uniformidad de 1662. Entonces, regresó a su Dryburgh natal, en Berwickshire, Escocia. Tras la 

Revolución de 1688, predicó en la parroquia fronteriza de Whitsome, donde Boston lo oyó por primera vez. 

Cf. Joel R. Beeke, “Introduction,” en The Beauties of Ebenzer Erskine, ed. Samuel McMillan (Grand Rapids: 

Reformation Heritage Books, 2001), i–ii. 

4 Memoirs of the Life, Time and Writings of Mr. Thomas Boston (London: Oliphant Anderson & Ferrier, 1899), 8. 

5 Ibid., 10. 

6 George Campbell (1635–1701), profesor de teología de la Universidad de Edimburgo, enseñó a una buena 

parte de los ministros de la primera generación de la Iglesia de Escocia de la post-revolución” (Dictionary of 

Scottish Church History and Theology, 107). 
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secreta, desaprobaba y advertía contra las prácticas pecaminosas, y procuraba 
celosamente la reforma de los viciosos”.7 

Boston se licenció por el Presbiterio de Duns y Chirnside el 15 de junio de 1697. Su 
predicación pronto atrajo la atención. La gente corriente apreciaba su poder y frescura. 

Sin embargo, Boston no se estableció de inmediato en una parroquia, porque, aunque la 
gente lo habría llamado, el verdadero poder para hacerlo estaba en manos del heredero 
principal o terrateniente. En siete parroquias donde la gente habría escogido a Boston, el 

terrateniente intervino para impedirlo. Así pues, estuvo de prueba más de dos años. 
Finalmente, en 1699, el terrateniente y el pueblo de Simprin, Berwickshire, una pequeña 

parroquia ocho millas al sur de Duns, acordó llamar a Boston. Previo a ser ordenado, 
Boston renovó su pacto con Dios, confesando que estaba “completamente perdido y 

deshecho” en sí mismo, en “absoluta necesidad de un Salvador”, y “cordialmente lo recibía 
en todos sus oficios, consintiendo en los términos del pacto”. 

Pastorados en Simprin y Ettrick 

El ministerio de Thomas Boston en Simprin fue desafiante. La gente de su congregación 
era enormemente ignorante de la verdad espiritual y necesitaba ser instruida en las cosas 

más simples. Estaba principalmente interesada en cómo ganarse la vida, más que de sus 
almas. Boston desmayó al saber que sólo una familia observaba el culto familiar Más aún, 
la Cena del Señor llevaba varios años sin administrarse a causa de la indiferencia general a 
las cosas espirituales.8 

En un año, Boston ya había reorganizado su pequeña grey. Reestableció dos cultos por 
sabbat. Comentaba un capítulo de la Biblia por la mañana y predicaba más libremente por 
la tarde. Por la noche, Boston instruía a la gente en el Catecismo Menor o en los sermones 
predicados en aquel día. El joven pastor aprendió mucho preguntando a su gente. Le 
enseñó sobre las necesidades de su grey y cómo afrontarlas. 

Apartó la noche del martes para la oración y la alabanza. Todos los jueves dirigía la 

adoración pública. Consideraba la visita pastoral como parte integral de su ministerio, y 
tan sólo la apartó cuando la salud le falló. Hablaba íntimamente con su gente en aquellas 

visitas, exhortando a los despreocupados a “intimar con Cristo”. 

La organización personal era esencial para el ministerio, creía Boston, así que madrugaba 
cada lunes y dedicaba horas a la oración y la reflexión. Era también un hombre de 
profunda oración durante toda la semana. En casi cada página de su autobiografía, Boston 
refiere haber puesto un asunto u otro delante del Señor en oración. También estableció 
tiempos regulares para el ayuno, ya que procuraba una vida de comunión habitual con 
Dios. “Cuando su congregación lo veía subir al púlpito la mañana del día del Señor, sabía 

                                                             
7 Memoirs, 25. 

8 Jean Watson, The Pastor of Ettrick: Thomas Boston (Edinburgh: James Gemmell, 1883), 34–45. 
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que estaba mirando a la cara de uno que acababa de llegar de una íntima comunión con 
Dios y, al mismo tiempo, era el embajador de Dios y amigo de ellos”, escribió Thomson.9 

Boston era duro consigo mismo espiritualmente. Una frase típica de su Memoir dice así: 
“Habiendo empleado la mañana enteramente en oración y meditación, algunos 

pensamientos mundanos se infiltraron... Por la tarde, recuperé algo de la pérdida de la 
mañana”.10 Tales frases son a menudo seguidas de periodos de ayuno, intenso auto-
escrutinio y lágrimas apasionadas. “¡Oh! ¡Cuánto aborrece mi corazón a mi corazón!”, 

gemía.11 

Boston continuó siendo un arduo estudiante de teología y lenguas, aunque su biblioteca 
era modesta. Contenía menos de 200 volúmenes en el tiempo de su muerte, todas las 
cuales había leído y digerido muy bien.12 Además de las lenguas clásicas, Boston 

dominaba el francés y el holandés. Para comparar las traducciones, a menudo leía De 
Staten Bijbel –la traducción de la Biblia holandesa hecha por orden del parlamento 
holandés, el General de los Estados, en respuesta a la decisión del Sínodo de Dort, 1618–19, 
y provista de un renovado conjunto de notas explicativas, apuntes y referencias cruzadas. 

La obra pastoral de Boston, siempre realizada con intenso fervor, llevó fruto.13 Su grey 
creció hasta que la iglesia fue incapaz de acomodar a las multitudes, especialmente en las 
temporadas de comunión. Tras siete años y medio de trabajo allí, ni una sola familia de la 
iglesia descuidaba el culto familiar. Boston pudo escribir: “¡Simprin! Oh, bendito sea por 

su bondad en Simprin... Siempre recordaré a Simprin como un campo que el Señor 
bendijo”. 

Cuando llegó un llamamiento de Ettrick, la baja condición física y espiritual de allí superó 
a las pocas ganas de Boston de abandonar Simprin. Cuando Boston llegó a Ettrick, la 

ciudad tenía menos de 400 personas. Las calles eran casi intransitables. La casa parroquial 
estaba dilapidada. Los cultos eran irregulares. Cuando había un culto, la gente a menudo 

                                                             
9 Thomas Boston of Ettrick, 173. Cf. William Addison, The Life and Writings of Thomas Boston of Ettrick (Edinburgh: 

Oliver and Boyd, 1936). 

10 Memoirs, 97. 

11 Citado por D. J. Innes, “Thomas Boston of Ettrick,” en Faith and a Good Conscience (London: Puritan and 

Reformed Conference, 1962), 36. 

12 Para obtener una lista de la biblioteca de Boston, véase Philip Graham Ryken, Thomas Boston as Preacher of the 

Fourfold State (Carlisle: Paternoster Publishing, 1999), 312–19. Aproximadamente un tercio de la biblioteca de 

Boston consistía en literatura puritana. 

13 Para conocer a Boston como practicante del cuidado pastoral, véase a Stephen Albert Woodruff III, “The 

Pastoral Ministry in the Church of Scotland in the Eighteenth Century, with Special Reference to Thomas 

Boston, John Willison, and John Erskine” (Ph.D. dissertation, University of Edinburgh, 1966).  
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hablaba durante el mismo. Abundaba la esterilidad espiritual, el orgullo, el engaño, el mal 
hablar y la fornicación. 

Boston tenía que reconstruir y reorganizar su parroquia. Los primeros diez años fueron 
difíciles. Después de ocho años, dijo a su mujer: “Mi corazón es extraño a este lugar”. Sin 

embargo, no podía abandonar. 

Gradualmente, el Espíritu comenzó a bendecir la obra de Boston. Su predicación cada vez 
afectaba a un mayor número de personas. Después de que uno de sus sermones fuera 
publicado, la gente de Edimburgo comenzó a prestarle atención. Los visitantes se hicieron 
comunes en la iglesia. Ettrick finalmente se convenció de que tenía a un pastor notable. 
Cuando Boston recibió un llamamiento de Closeburn en 1716, la sesión de Ettrick convocó 
un ayuno eclesiástico. Aquél resultó ser el punto de inflexión en el ministerio de Boston. 

Durante los próximos dieciséis años, trabajó con nueva autoridad.14 

Tanto en Simprin como en Ettrick, Boston fue cauto administrando la Cena del Señor, a 
causa de la débil condición espiritual del pueblo. Esperó más de tres años en Ettrick y, 

entonces, entrevistó en privado a cada candidato antes de aconsejar si esa persona debía 
participar de la Cena del Señor. La primera comunión tuvo cincuenta y siete 
participantes. Sin embargo, para el tiempo en que Boston la celebró por última vez, en 
1731, había 777 comulgantes –los cuales, para su dicha, incluían a los cuatro de sus hijos 
supervivientes.15 

Dios santificó las pesadas pruebas domésticas en la vida de Boston. Perdió a su madre a la 
edad de quince años, y a su padre una década después, poco después de establecerse en 

Simprin. Mientras estaba en Simprin, se casó con Catherine Brown, la quinta hija de 
Robert Brown of Barhill, Clackmannan, en quien Boston veía “destellos de gracia”.16 

Boston consideraba su casamiento un don del Señor, a pesar de que su mujer sufría 
repetidos ataques de aguda depresión y enfermedad mental. Desde 1720 en adelante, a 
menudo fue confinada a un apartamento llamado “la prisión interior”, donde pasaba 
meses y años sin alivio, “un blanco fácil para encarnizados ataques de Satanás, tanto 
respecto a su seguridad de salvación como a su paz para con Dios”. 17 Además, tuvo que 
enterrar a seis de sus diez hijos, dos mientras estaba en Simprin y cuatro en Ettrick. A la 
vez, el propio Boston a menudo estaba enfermo, sufriendo agudos dolores y debilidades. 

                                                             
14 Donald Macmillan, Representative Men of the Scottish Church (Edinburgh: T. & T. Clark, 1928), 106–107. 

15 John R. de la Haye, “Thomas Boston: At the Borders of Glory,” Banner of Truth No. 431 (Aug–Sep, 

1999):18. 

16 George H. Morrison, “Biographical Introduction,” en Thomas Boston, Human Nature in its Fourfold State 

(London: Banner of Truth Trust, 1964), 14–15. 

17 Para conocer las pruebas de Catherine Boston, véase Singing in the Fire de Faith Cook (Edinburgh: Banner of 

Truth Trust, 1995), 122–31; Maureen Bradley, “A Brief Memorial of Thomas Boston,” en Thomas Boston, 

The Crook in the Lot (Morgan, Pa.: Soli Deo Gloria, 2000), viii–ix. 
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Aunque Boston gemía bajo todos estas pruebas domésticas, las veía como provenientes de 
la amante mano de disciplina de su Padre celestial. Por eso podía seguir describiendo a su 
mujer en términos cálidos como “una mujer de gran valor a quien, por tanto, amé 
apasionadamente y honré interiormente; una majestuosa, bella y atractiva persona, 
verdaderamente pía y temerosa del Señor..., paciente en nuestras tribulaciones comunes y 
bajos sus angustias personales”.18 Escribió a William Hog en Edimburgo: “Se tiene un 
punto de vista de la aflicción muy dulce cuando la vemos como una disciplina del pacto; y 

así es de hecho, y ninguna cosa más, para los hijos de la familia de nuestro padre. A este 
respecto, es medicinal, brilla con muchos propósitos de gracia en torno suyo y, como 
quiera que acabe, podemos tener la confianza de la fe de que acabará bien”. 19 Boston 
pensaba que los propósitos de gracia de Dios incluían “más carácter celestial en la 
disposición de mi corazón, más desprecio del mundo, más cuidado de caminar con Dios, 
y más decisión por la obra del Señor en medio de las dificultades”. 

Aunque era capaz como lingüista, profundo como teólogo e influyente como autor, 
Boston nunca buscó la primera plana. Nunca enseñó en una universidad y, sin embargo, 
sus libros y sermones publicados expusieron la base de la teología cristiana. An 

Illustration of the Doctrines of the Christian Religion, su comentario al Catecismo Menor 
de Westminster, es un cuerpo de teología en sí mismo, ofreciendo una de las mejores 
exposiciones sistemáticas del catecismo jamás publicadas. Su Human Nature in Its 
Fourfold State (La Naturaleza Humana en sus Cuatro Estados), publicado en Edimburgo 
en 1720, traza la condición humana en cuatro estados: el estado original de justicia o 
inocencia del hombre, el hombre en el estado de naturaleza como criatura caída, el 
hombre en el estado de gracia como redimido y ser regenerado y, finalmente, el hombre 

en el estado eterno, sea el cielo o el infierno. 

Philip G. Ryken se refiere a Boston como “un predicador hasta el día de su muerte”.20 
Toda su vida giró en torno al desarrollo de una vigorosa predicación teológica con una 

aplicación directa. Sus objetivos en la predicación eran asegurar a los regenerados de su 
salvación en Cristo, y ver a los no regenerados convertidos a Cristo.21 Para alcanzar tales 

objetivos, predicó una teología de la gracia: “la gracia en su soberanía; la gracia en su 
gratuidad, ofrecida a todos sin dinero y sin precio; la gracia en su plenitud, perdón, 
adopción, santificación, glorificación; la gracia en su sencillez, sin las obras de la ley; la 

gracia en su seguridad, ratificada por un pacto eterno; la gracia en sus canales señalados, 

                                                             
18 Cook, Singing in the Fire, 122. 

19 Memoirs, 499. 

20 Ryken, Thomas Boston as Preacher of the Fourfold State, 1. 

21 Ibid., 178. 
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viniendo principalmente mediante la Palabra y la ordenanza; la gracia en su fruto 
práctico”, escribió William G. Blaikie.22 

Los últimos sermones de Boston, predicados sobre 2 Corintios 13:5 los dos primeros 
sabbat de abril de 1732, fueron sobre el auto-examen –típico de su predicación, así como 

de su vida de pastor–. Murió a la edad de cincuenta y seis años el 20 de mayo de 1732. 

Controversias Teológicas 

Boston fue un participante reacio en las controversias teológicas de su día.23 No obstante, 

a veces se vio obligado a defender la verdad. En diferentes ocasiones, predicó contra los 
errores de los cameronianos, que voluntariamente se separaron del cuerpo de otros 

cristianos.24 En su sermón “El mal y peligro de la escisión”, Boston abogó por que los 
cristianos emularan a Cristo, que asistía tanto al templo como a la sinagoga, a pesar de las 
corrupciones del tiempo. 

Boston se negó a firmar el Juramento de Abjuración, por el cual se requería de los oficiales 
de la Iglesia y el estado, y otros, que abjuraran o renunciaran a cualquier reclamación del 
pretendido Estuardo, Jacobo, al trono británico. El juramento también reafirmaba leyes 
previas del Parlamento que requerían que la soberanía reinante perteneciera a la Iglesia 

de Inglaterra y, por tanto, se vio como un apoyo del episcopado o el gobierno de la Iglesia 
por los obispos. Esto indució a Boston a publicar anónimamente su panfleto Reasons for 
refusing the Abjuration Oath in the latest form. 

El conflicto que consumió la mayor parte del tiempo de Boston fue la Controversia de la 
Médula (1717–1723). Aunque esta controversia será tratada en mayor profundidad en el 
próximo capítulo de este libro, los aspectos básicos del debate deben mencionarse 
también aquí. La Controversia de la Médula sacó a la palestra diferencias entre  partidos 
que representaban dos tendencias, la legal y la evangélica, en la teología escocesa.25 La 

                                                             
22 The Preachers of Scotland: From the Sixth to the Nineteenth Century (Edinburgh: Banner of Truth Trust, 2001), 

201–202. 

23 Dictionary of Scottish Church History and Theology, 88. 

24 Los cameronianos consistían en confederados del suroeste de Escocia que asistían en sus ministerios a 

Donald Cargill, Richard Cameron (de quien se deriva su nombre), y Patrick Walker. Cf. P. Walker, Six Saints 

of the Covenant, ed. D. Hay Fleming (London: Hodder and Stoughton, 1901), I:218–36. 

25 Véase John Macleod, Scottish Theology (London: Banner of Truth Trust, 1974), 139–66; John J. Murray, “The 

Marrow Controversy: Thomas Boston and the Free Offer,” en Preaching and Revival (London: 

Westminster/Puritan Conference, 1984), 34–56; David C. Lachman, The Marrow Controversy, 1718–1723: An 

Historical and Theological Analysis (Edinburgh: Rutherford House, 1988); Thomas F. Torrance, Scottish Theology 

from John Knox to John McLeod Campbell (Edinburgh: T. & T. Clark, 1996), 204–220; A.T.B. McGowan, The 

Federal Theology of Thomas Boston (Carlisle, U.K.: Paternoster, 1997). 
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tendencia legal, liderada por James Hadow (1670–1747), principal de St. Andrews,26 
buscaba desacreditar las enseñanzas “antinominianas” de The Marrow of Modern Divinity, 
un libro que se decía haber sido escrito por Edward Fisher27 en 1645, que incluía extractos 
de las obras de escritores reformados y puritanos clásicos. Los evangélicos u “hombres de 
la Médula”, buscaban corregir la tendencia legalista en la predicación escocesa, 
enfatizando la libre oferta de la gracia de Dios y la meritoria obra de Cristo por el 
pecador. 

La tensión creció cuando la Asamblea General de la Iglesia de Escocia debatió la acción 
del presbiterio de Auchterarder. Este presbiterio, preocupado por la doctrina de la libre 

gracia, requería que los estudiantes obtuvieran licencia para adherirse a ciertas 
proposiciones conocidas como el “Credo de Auchterarder”. Un apartado decía: “Creo que 

no es sano ni ortodoxo enseñar que debemos abandonar nuestros pecados para poder ir a 
Cristo”.28 Boston vio estas palabras como un confuso intento de defender la libre gracia, 
más que de promover el antinomianismo, pero la Asamblea rechazó la proposición. 
Boston consideró la decisión como un golpe directo a la doctrina de la libre gracia, y le 
pareció que negaba que la fe salvífica precede al arrepentimiento en la obra del Espíritu 

de salvación. 

En este combate entró la nueva edición de The Marrow, impresa por James Hog (1658–
1734), ministro de Carnock, en Fife.29 Fue atacada de inmediato por sus oponentes, pero 
bien recibida por sus adeptos. Su riqueza de afirmaciones paradójicas movió al principal 
Hadow, Alan Logan y Robert Wodrow a proceder en su contra. Lograron convencer a la 
Asamblea General de 1720 de que enseñaba la expiación universal, que la seguridad es de 
la esencia de la fe, que la santidad no está implícita en la salvación y que el creyente no 
está bajo la ley como regla moral para la vida. 
                                                             
26 Hadow, profesor de teología y principal de St. Mary’s College, pretendía defender los principios escoceses 

“ortodoxos” al oponerse a la Marrow (Dictionary of National Biography 23:437). 

27 Cuando la Marrow fue publicada por primera vez en 1645, tan sólo las iniciales del autor, E.F., aparecían en 

la primera página. Samuel Petite, uno de los varios teólogos que añadieron su testimonio al libro, fue el 

primero en añadir un apellido a las iniciales, diciendo: “Dios ha dotado a su Fisher (pescador) de una red de 

difícil entendimiento” (D.M. McIntyre, “First Strictures on the Marrow of Modern Divinity,” Evangelical 

Quarterly, 10 [1938]: 61). Anthony à Wood se equivoca al identificar al autor como un estudiante de Brazenose 

College, cuando el Edward Fisher que escribió la Marrow probablemente era un miembro del gremio de 

cirujanos, que se convirtió por una conversación con Thomas Hooker (ibid., 64). 

28 Cuando William Craig, solicitando la licencia en el Presbiterio de Auchterarder, en 1717, dudó si asentir a 

las proposiciones de Auchterarder, el Presbiterio se la concedió, pero se negó a darle un extracto de la misma. 

La apelación de Craig a la Asamblea General tuvo éxito, y la Asamblea prohibió al Presbiterio de 

Auchterarder hacer preguntas a candidatos que no fueran los prescritos por la Asamblea General. 

29 Hog escribió un prefacio a su edición de 1717 de la Marrow, que lo enredó en la controversia para el resto 

de su vida. Se involucró en varias guerras de panfleto entre Hadow y James Adams of Kinnaird antes de la 

condena de la Asamblea General de la Marrow, en 1720. 
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En la Asamblea de 1721, los hombres de la Médula respondieron con un documento 
titulado “La Representación”, que argumentaba en contra de la condenación de la Marrow 
y la prohibición impuesta sobre los ministros, impidiéndoles publicar nada a su favor. El 
documento fue rechazado, y los hombres de la Médula reprendidos. Boston escribió en su 
diario: “Recibí la reprensión y admonición como un ornamento puesto sobre mí por causa 
de la verdad”. 

Boston sirvió como secretario del Sínodo de Merse y Teviotdale, y asistía a la Asamblea 

General cuando se le necesitaba. En 1728, atrajo la atención cuando se puso de pie 
durante la Asamblea para protestar en contra de la indulgencia a John Simson, afirmando 

que Simson merecía la deposición, y no una breve suspensión. Simson, profesor de 
teología en la Universidad de Glasgow, se estaba involucrado en dos juicios de herejía. El 

primero (1715–1717) implicaba cargos de arminianismo, y el segundo (1727–1729) cargos de 
arrianismo. Los contactos familiares y amigos de Simson lo protegieron de una censura 
mayor. Aunque fue suspendido permanentemente en 1729, siguió en la facultad de 
Glasgow hasta su muerte, en 1740. 

La creciente hostilidad entre los legalistas (conocidos como “moderados”) y los 
evangélicos condujo a rupturas irreparables en la Iglesia escocesa. En 1733, un año 
después de la muerte de Boston, la mayoría de los hombres de la Médula abandonaron la 
Iglesia de Escocia para formar el Presbiterio Asociado, dando nacimiento a la Iglesia de 
Secesión. 

La Teología Federal de Thomas Boston 

Thomas Boston fue esencialmente ministro de parroquia, pero también fue teólogo. 
Quizás su contribución más significante a la teología fue su clarificación de la teología del 
pacto o “federal” (del latín foedus, que significa “pacto”) de las Normas de Westminster.30 
Brevemente, consideraremos la idea de Boston de los pactos y la oferta del evangelio. 

El pacto de obras 

Los tratados de Boston sobre los pactos de obras y de gracia se escribieron como 
correctivos de los errores pelagianos y arminianos de su día.31 Un adecuado 
entendimiento de los dos pactos es necesario a causa de su papel en la salvación del 
hombre, dijo Boston. El primer pacto muestra nuestro estado perdido en Adán, y el 
segundo ofrece el remedio en Jesucristo. 

                                                             
30 Donald Jay Bruggink argumenta incorrectamente que el esfuerzo de Boston por una teología de gracia era 

incompatible con lo que considera “la teología federal legalista de las Normas de Westminster” (“The 

Theology of Thomas Boston, 1676–1732” [Ph.D. dissertation, University of Edinburgh, 1958], 84, 138). 

31 Ésta es opinion promovida por el nieto de Boston, Michael Boston, en su introducción a la edición de 1798 

de A View of the Covenant of Works. 
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Boston dijo que el pacto de obras es un prerrequisito para un correcto entendimiento de 
la representación federal de Adán y, de este modo, de la imputación del pecado de Adán 
por la desobediencia. Si el pacto de obras es descartado por ser ficticio, como mantienen 
algunos teólogos del pacto, entonces la imputación del pecado de Adán a la posteridad es 
ficticia también, puesto que Adán habría dejado de ser un adecuado representante 
federal.32 Boston escribe: “Si el pacto hecho con Adán no fue un pacto adecuado [de 
obras], no pudo ser un representante adecuado; y, si no lo fue, entonces no puede haber 

una adecuada imputación del pecado de Adán a su posteridad”. Boston es cuidadoso, sin 
embargo, en insistir en que Dios no podía requerir de Adán una obediencia absoluta sin 
un pacto.33 El énfasis aquí está en la condescendencia de Dios (Confesión de Fe, VII.I), no 
en la obligación por parte de Dios de entrar en un pacto. 

Según Boston, el pacto que Dios hizo con Adán en el jardín del Edén era una prueba de 
una duración definida. Pues “este estado no podía ser para siempre sin hacer infructífera 
la promesa de vida”.34 Dos partidos estaban implicados en el pacto: el Dios trino 
constituía uno, y el hombre, federalmente representado por Adán, el otro. Dios pactó no 
sólo con Adán personalmente, sino con toda la humanidad en Adán. Como dice Boston, 

Adán pactó “no sólo por sí mismo, sino por toda su posteridad, como el padre natural de 
todos, de cuya única sangre habían de ser hechas naciones de hombres”.35 

La condición del pacto era la obediencia perfecta. Para Boston, se requerían de Adán 
aspectos morales y simbólicos. Esta ley moral, según Boston, incluía cada uno de los Diez 
Mandamientos, pues aunque aún no estaban escritos en tablas de piedra, estaban escritos 
en el corazón de Adán.36 La ley simbólica consistía en el mandato de no comer del árbol 
de la ciencia del bien y del mal. El árbol era neutral, pero el acto de comer era un acto de 
desobediencia. Por tanto, era una ley para probar el corazón de Adán, para ver si 
obedecería a Dios. 

La vida prometida a Adán por la obediencia, dice Boston, era un santo y feliz estado, 

“fuera del peligro o posibilidad de pecar o de perderlo”.37 Añade: “Después de que su 

                                                             
32 El ejemplo más notable en los días de Boston era el professor John Simson, a quien Boston menciona en su 

tratado junto con los arminianos. Dos ejemplos modernos de nuestros días son Herman Hoeksema y John 

Murray. 

33 The Complete Works of Thomas Boston, 11:181. 

34 Ibid., 1:232. 

35 Ibid., 1:230. 

36 Boston creía que la ley dada en el Monte Sinaí era una renovación del pacto de obras, y no su instigación. Véase 

ibid., 11:181–2. 

37 Ibid., 1:233. 
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tiempo de prueba hubiese acabado, [Adán] habría sido transportado, alma y cuerpo, a los 
lugares celestiales, para habitar allí para siempre”.38 

Al igual que otros teólogos del pacto de su época, Boston habla de signos y sellos del 
pacto. El árbol de la ciencia del bien y del mal y el árbol de la vida son dos signos del 

pacto.39 Son signos porque apuntan a la realidad del pacto. 

Adán transgredió el pacto de obras, sin embargo, poniendo así a toda su posteridad en un 
estado de muerte espiritual. Las demandas del pacto de obras son todavía imperativas 
para el hombre. Así pues, todos los seres humanos están bajo la obligación de una 
perfecta obediencia a la ley, aunque son incapaces de cumplir con ella. El único remedio 
es que el hombre sea llevado al pacto de gracia. 

El pacto de gracia 

La primera obra de Boston publicada tras su muerte fue A View of the Covenant of Grace 
(publicada en 1734), en la que explica la doctrina del pacto de gracia de Dios con el 
hombre. El pacto de gracia está destinado sólo a los elegidos, y se refiere a la respuesta 
divina a la ruptura humana del pacto de obras. Emplea los términos “pacto de redención” 
y “pacto de gracia” para nombrar a los dos lados del pacto.40 Boston no creía que el pacto 

de redención estuviese separado del pacto de gracia, o “un pacto dentro del pacto”, como 
algunos teólogos habían enseñado. Como con el pacto de obras, hay dos partes en este 
pacto: Dios el Padre, representando a la parte ofendida, y Cristo, el segundo (o último) 
Adán, representando a los elegidos. 

El pacto de gracia fue establecido en la eternidad, dice Boston, en el consejo de la 
trinidad. El plan y los objetos de la salvación fueron determinados antes de que el hombre 
fuera creado. Las personas de la divinidad tienen diferentes papeles en el plan de la 
salvación. Cada una de las tres personas de la gloriosa trinidad están activas: el Padre 
elige o escoge a los objetos de la salvación, el Hijo los redime, y el Espíritu los santifica, 
aplicándoles la redención. 

Cristo es el representante de su simiente de la misma manera que Adán lo fue de la suya, 
dice Boston. Las condiciones del pacto entre el Padre y el Hijo son que lo principal que se 

requería en el primer pacto –perfecta obediencia– y la pena por la desobediencia de Adán 

                                                             
38 Ibid. 

39 El teólogo del pacto, Herman Witsius (1636–1708), enseñó que había cuatro signos –el árbol de la ciencia 

del bien y del mal, el árbol de la vida, el jardín del Edén y el sabbat (Economy of the Covenants [London: Thomas 

Tegg & Son, 1838), 1:81. 

40 Boston escribió: “El pacto de redención y el pacto de gracia no son dos pactos dintintos, sino un mismo 

pacto. Sé que muchos teólogos se expresan de otra manera en esta cuestión, y esto desde perspectivas muy 

diferentes, algunas de las cuales no perjudican, de ningún modo, a la doctrina de la libre gracia” (The Complete 

Works of Thomas Boston, 8:396–97). 
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fuesen cumplidas por Cristo. Así pues, el segundo Adán entró en pacto con Dios en 
nombre de sus elegidos. Estuvo donde el primer Adán estuvo, pero triunfó donde el 
primer Adán fracasó. Por tanto, dice Boston, el pacto para la simiente de Cristo es 
absoluto y no condicional, porque la eficacia del pacto descansa en el papel de Cristo, el 
cual cumplió. 

¿Qué hay de los reprobados, que están fuera del pacto de gracia de Dios con los elegidos? 
Boston dice que están tan autorizados para tomar posesión del evangelio como los 

elegidos, y de ninguna manera serán excusados del castigo eterno por no hacerlo. Esta 
idea trata más directamente el concepto de Boston de la oferta de la gracia, más 

comúnmente conocida como la oferta gratuita del evangelio. 

La libre oferta del evangelio 

En el último apartado de su tratado sobre el pacto de gracia, Boston explica cómo se 
hacen los pecadores parte de este pacto. La mayoría de la gente es ajena al pacto de gracia 
y no tiene interés salvífico en Cristo, dice Boston, pero hemos de ofrecerles el evangelio 

de reconciliación. De hecho, debemos poner todo nuestro empeño en forzar a los 
pecadores a entrar en el pacto de gracia. Para apoyar esto, Boston cita Lucas 14:23: “Ve por 

los caminos y por los vallados, y fuérzalos a entrar, para que se llene mi casa”. 

Nuestra presentación del evangelio debe ser estrictamente del pacto, dice Boston. Hemos 
de proclamar que hay un pacto entre Dios y Cristo, hecho para los pecadores de la raza de 
Adán (“los pecadores de la humanidad”), el cual provee plenamente para la salvación, 
para la restauración del pecador y para la felicidad tras un pacto de obras quebrantado. 

Se necesitan dos cosas para entrar en un estado de gracia: la fe de la ley antes de la 
entrada en la gracia, y la fe del evangelio por la cual se entra. Según Boston (y muchos 
puritanos), “la fe de la ley” es un prerrequisito para recibir a Cristo. Escribe Boston: 
“Quien...quiera entrar en el pacto de gracia debe, en primer lugar, tener una fe de la ley, 
por cuya causa es necesario que la ley, al igual que el evangelio, sea predicada a los 

pecadores”.41 En consecuencia, los pecadores deben ser descubiertos, pues por naturaleza 
se ocultan en los engaños de su pecado. Mediante la predicación de la ley, dice Boston, un 

pecador experimenta tres cosas: en primer lugar, llega a verse a sí mismo como pecador, 
mientras que antes era justo ante sus propios ojos; en segundo lugar, se ve a sí mismo 
como pecador perdido; lo cual, en tercer lugar, le lleva a creer que es totalmente incapaz 

de alcanzar un estado de gracia. Cualquier forma de evangelización que pase por alto la 
ley es una fuerza disuasoria para la verdadera conversión. 

“Fe del evangelio”, en cambio, es sinónimo de fe salvífica, con la cual se toma posesión de 
Cristo. La fe salvífica tiene cuatro componentes: en primer lugar, fe en la suficiencia de 
Cristo, por la cual el pecador cree que Cristo es plenamente capaz de salvar a los hombres 
de sus pecados; en segundo lugar, fe en la oferta del evangelio, por la cual el pecador cree 

                                                             
41 Ibid., 8:582. 
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que Cristo es ofrecido a pecadores como él; en tercer lugar, fe en el derecho a Cristo, por 
el cual uno es alentado a ir a Cristo; y, en cuarto lugar, fe para salvación, por la cual uno 
se apropia de Cristo como su Salvador personal. Estas “fes” diferentes, como las llama 
Boston, son simplemente descripciones de la experiencia de salvación de un pecador. 
Cuanto más entendemos las operaciones del Espíritu en la conversión, más somos 
animados a discernir estas operaciones en nuestro corazón y, así, abrazar a Cristo como 
“un don y concesión”. 

Escritos Adicionales de Thomas Boston 

Las Memoirs de Boston, publicadas en 1776 por su nieto, Michael Boston, como Memoirs 
of the Life, Time and Writings, consisten en dos relatos escritos para la posteridad de 
Boston: A General Account of My Life y Passages of My Life. Han quedado como la 
principal fuente de información sobre la vida de Boston, y están basadas, como escribió 
William Blaikie, “en una fe en la providencia particular de Dios, en la intimidad de la 
comunión de Dios con sus hijos y en la estrecha relación entre la vida espiritual y la vida 

natural de los mismos; y quizás ningún hombre del mismo poder intelectual alcanzó 
jamás algo parecido”.42 

La obra más influyente de Boston, Human Nature in its Fourfold State, por primera vez 
publicada en 1720, consiste en sermones predicados en Simprin y ampliados en Ettrick. 
Una segunda edición revisada de esta obra apareció en 1729. The Fourfold State ha sido 
impreso más de cien veces y traducido a varios idiomas, incluyendo el gaélico y el galés. 
John MacLeod escribió sobre él: “No hay libro de teología práctica, ni siquiera Trial of 

Saving Interest in Christ, de William Guthrie, ni las Cartas de Rutherford, que se leyera 
más en los hogares piadosos de Escocia que esta obra. Hizo más para moldear el 

pensamiento de sus compatriotas que ninguna otra cosa, excepto el Catecismo Menor de 
Westminster. Jonathan Edwards dijo de esta obra que ‘mostraba que e l Sr. Boston 
verdaderamente ha sido un gran teólogo’ ”.43 

En los meses finales de su vida, Boston completó The Crook in the Lot, subtitulado “The 
Sovereignty and Wisdom of God in the Afflictions of Men, together with a Christian 
Deportment under them”. En este volumen, Boston ofrece una reflexión sobre la conducta 
del creyente bajo circunstancias opresoras. Los tres temas del libro son: primero, por 
mucho que se tuerzan las cosas, siempre son la acción de Dios; segundo, nada que Dios 

estropee podrá arreglarlo nadie; y, tercero, ver las cosas torcidas como la obra de Dios es 
el único camino al verdadero contentamiento. 

Su Soliloquy on the Art of Man-fishing fue escrito como una serie de mediataciones 
personales. Le impresionó profundamente Mateo 4:19: “Venid en pos de mí y os haré 

                                                             
42 The Preachers of Scotland, 197. 

43 Scottish Theology, 146. 
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pescadores de hombres”. El Soliloquy fue publicado por primera vez en 1773, cuarenta y 
tres años después de la muerte de Boston. 

Aunque inicialmente Boston encontró la lengua hebrea poco interesante, más tarde 
dedicó mucho estudio a los acentos del texto de la Escritura hebrea, llamándolo su 

“querido estudio”. Llegó a creer que los acentos eran clave para el texto hebreo, y que 
ellos mismos eran de inspiración divina. Completó un tratado sobre la materia y lo 
tradujo al latín. Publicado tras su muerte como Tractatus Stigmologicus, Hebraeo-

Biblicus, el libro fue acogido por muchos. Con la visión que ganó con su estudio del 
hebreo, Boston preparó una traducción y comentario del Génesis, pero nunca fueron 

publicados. 

Las obras de Boston se recopilaron y publicaron por primera vez en 1767 y, más tarde, se 

reimprimieron en 1773. The Complete Works, editadas por Samuel McMillan y publicadas 
en doce volúmenes en 1853, fueron reimpresas por Richard Owen Roberts en el siglo XX y 
por Tentmaker Publications en el XXI. El “rabino” John Duncan escribió que “Thomas 
Boston fue un genio común –no un hombre común, sino un genio común–, y otra persona 
dijo que Boston hizo más “para aventar la llama de la verdadera piedad en Escocia que 
ningún otro ministro de su generación”.44 

Quiera Dios levantar a siervos en este tercer milenio de la era cristiana motivados por lo 
que hizo de Boston un embajador de Cristo tan efectivo: una humilde espiritualidad, una 

alto concepto del ministerio cristiano, un celo compasivo por las almas y una predicación 
incansable de Cristo. 

VIDAS DE EBENEZER Y RALPH ERSKINE: DISIDENTES CON CAUSA 

“Señor, usted nunca ha oído el evangelio en toda su majestuosidad” –dijo Adam Smith 

a un joven ministro que nunca había oído predicar a Ebenezer Erskine–. Ebenezer Erskine 
y su joven hermano Ralph fueron predicadores escoceses del siglo XVIII. Dios los usó para 
traer a miles de personas a la conversión, y a otras miles a una madurez espiritual, a 
través de sus vidas, ministerios, sermones y escritos. 

Me propongo mostrar en dos capítulos que los Erskine tienen muchas lecciones que 
enseñar a la iglesia contemporánea. Este capítulo es biográfico e histórico, y muestra que 
los Erskine fueron disidentes con causa. El capítulo siguiente es homilético y teológico, y 
muestra que los Erskine fueron predicadores que se centraron en las promesas de Dios. 

Primeros Años de Vida y Ministerio 

Ebenezer Erskine nació en Dryburgh (Escocia), en 1680. Cinco años después nació su 
hermano Ralph cerca de Cornhill (Northumberland), el condado más al norte de 

                                                             
44 En Thomas Boston, A Soliloquy on the Art of Man-Fishing (London: Alexander Gardner, 1900), 7. 
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Inglaterra. Su padre Henry era un ministro puritano que había sido obligado a abandonar 
su hogar y pastorear en Cornhill, en 1662, por la Ley de Uniformidad. Su madre era 
Margaret Halcro, la segunda esposa de Henry Erskine. Ambos eran de un prestigioso 
contexto y muy estrechamente relacionados con la nobleza escocesa. 

Las vidas de los jóvenes fueron alteradas cuando su padre se negó a renunciar a la Liga y 
Pacto Solemnes. La Asamblea Escocesa despreciaba los principios puritanos del 
predicador. Cuando Ebenezer tenía dos años, su padre fue arrestado y sentenciado a la 

cárcel en Bass Rock por ejercer su oficio ministerial ilegalmente, “al alejarse de las 
ordenanzas, mantener reuniones clandestinas y ser culpable de bautismos desordenados”. 

El Comité del Consejo de Estado interrogó a Henry Erskine durante horas, y finalmente le 
pidieron que prometiera no predicar en más reuniones clandestinas. Erskine contestó: 

“Mi señor, tengo mi comisión de Cristo y, aunque estuviera a una hora de mi muerte, no 
me atreveré a rendirla a los pies de ningún mortal.” 

En base a su alegato de mala salud, la sentencia de Erskine a Bass Rock fue conmutada 
por el exilio. Él y su familia se mudaron a Inglaterra y se establecieron en Parkridge, cerca 
de Carlisle. De allí fueron a Monilaws, donde Erskine fue arrestado una vez más y 
encarcelado varios meses por predicar en reuniones clandestinas. Erskine entonces 
predicó en la parroquia fronteriza de Whitsome, donde contribuyó a llevar a Thomas 
Boston a Cristo a la edad de 11 años. La indulgencia del rey de 1687 le permitió continuar 
con su ministerio sin temer el arresto. En 1690, cuando Ebenezer tenía diez años y Raplh 
cinco, su padre fue admitido en la parroquia de Chirnside, cerca de Berwick, al sudeste de 
Escocia, donde ministró hasta su muerte en 1696 a la edad de setenta y dos años. 

Ebenezer Erskine estudió filosofía y los clásicos en la Universidad de Edimburgo y a 
continuación, en 1697, obtuvo un máster en teología. Sirvió como tutor y capellán a la 
familia temerosa de Dios del conde de Rothes, hasta que fue autorizado en 1703 por el 
Presbiterio de Kirkcaldy y ordenado para ir a Portmoak, cerca de Kinross, donde ministró 

los siguientes veintiocho años. Ese mismo año, se casó con Alison Turpie, una mujer 
temerosa de Dios que tuvo una profunda influencia espiritual en él. 

Los primeros años de Erskine en Portmoak fueron difíciles, mayormente debido a la 
batalla espiritual que tuvo consigo mismo tras oír casualmente una conversación sobre las 
“cosas profundas de Dios” entre Ralph y su esposa. La discusión convenció a Ebenezer de 
que aún no se había convertido. Después de un año de lucha espiritual, finalmente 
comenzó a experimentar lo que llamó “la verdadera gracia de Dios”. En el verano de 1708,  
Erskine escribió en su voluminoso diario que finalmente “logró sacar la cabeza del tiempo 
para introducirla en la eternidad”. El 26 de agosto, dijo que Dios “llevó mi corazón a darle 
su aceptación” y ahora estaba seguro de que Dios nunca podía “negar su pacto” con él. A 
su vez, Erskine hizo un pacto con Dios. Escribió: 

Señor, si he cometido iniquidad, he resuelto mediante tu gracia no volverlo a 

hacer. Acudo como mi refugio a la sangre de Jesús y su justicia eterna, pues esto es 
de tu agrado. Ofrezco mi alma y cuerpo a Dios Padre, al Hijo y al Espíritu Santo. 

Me ofrezco a Cristo el Señor como un objeto adecuado sobre el cual se apliquen 
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todos sus beneficios. Lo escojo como mi profeta para instrucción, iluminación y 
dirección. Lo abrazo como mi gran sacerdote, para ser lavado y justificado por su 
sangre y justicia. Lo abrazo como mi rey, para reinar y gobernar dentro de mí. 
Tomo a Cristo junto con sus leyes y todas sus cruces y aflicciones. Viviré para Él. 
Moriré para Él. Abandonaré a todos aquellos que tengo en el mundo por su causa y 
verdad. 

Una Vida Transformada 

El encuentro de Erskine con Dios transformó su vida y ministerio. Después de aquel 
verano de 1708, las notas del diario de Erskine revelan a un hombre que caminó con Dios, 
que estaba totalmente satisfecho con Cristo y profundamente humillado por su 
pecaminosidad. Nos muestran a un hombre que conocía el poder santificador de la 
muerte de Cristo y que estaba constantemente maravillado por la generosidad de la gracia 
soberana de Dios. Muestran a un hombre empapado de la Escritura, sumergido en 
ferviente oración y fortalecido por pensamientos bíblicos y elevados de Dios. 

Desde el momento de su conversión, Erskine vino a ser más diligente que nunca en 
preparar los sermones. Su exposición también mejoró. En lugar de fijar su atención en 

una piedra de la pared trasera de la iglesia, ahora fijaba su mirada en los ojos de sus 
oyentes. Escribió: “El gran deseo y ambición de mi alma, aquello a lo que me deseo dirigir 
y a lo que aspiraré durante toda mi obra ministerial, es encomendar las almas inmortales 
a Jesucristo”. 

Los resultados fueron dramáticos. Miles de personas se congregaban para oírlo, viniendo 
desde lugares de hasta sesenta millas de distancia, especialmente durante los tiempos de 
la comunión. Miles de personas se convirtieron a Cristo. Muchos miembros de su 
congregación comenzaron a tomar notas de sus sermones. Erskine a veces se dirigía a 
ellos públicamente como sus “escribas”. 

Un Compromiso Temprano 

Ralph, el hermano menor de Ebenezer, mostró evidencias de piedad desde muy temprana 
edad. Según las notas que guardaba, Ralph creía que el Señor comenzó su obra salvadora 
en él cuando tenía once años y su padre murió. “Señor, pon tu temor en mi corazón”, 
escribió el joven muchacho. “Haz que mis pensamientos sean santos y hazme obrar para 
tu gloria en todo lo que haga. Bendíceme en mi legítimo trabajo. Dame un buen juicio y 
memoria, una creencia en Jesucristo y una muestra segura de tu amor”. 

Ralph experimentó un profundo de pecado y de liberación en Cristo, así como notables 

respuestas a la oración. Con esta convicción, hizo un excelente progreso en la escuela. 
Entró en la Universidad de Edimburgo a la edad de quince años para estudiar teología. 
Durante sus vacaciones, Ralph permanecía con su hermano Ebenezer en Portmoak. Tras 

obtener su máster en teología en 1704, Ralph trabajó cinco años como capellán privado de 
su pariente el coronel John Erskine. El coronel había escrito a Ralph diciéndole: “Ruego 
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fervientemente que el Señor bendiga tus buenos propósitos para con mis hijos; y estoy 
plenamente persuadido de que las correctas impresiones que los niños tienen de Dios y 
los caminos de Dios, cuando son jóvenes, les serán de gran ayuda en la vida”. John, el hijo 
del coronel, más tarde llegaría a ser profesor de derecho escocés. 

Para 1709, Ralph ya era lo suficientemente mayor para obtener la autorización para 
predicar, pero se sintió indigno de la tarea. El coronel hizo todo lo que estaba en su poder 
para persuadirlo a que obtuviera la autorización. Del mismo modo hizo su hermano, 

Ebenezer, que secretamente había oído a Ralph predicar. El Presbiterio de Dunfermline 
acordó poner a prueba a Ralph Erskine, y después de poco tiempo sus miembros se 

convencieron de que este joven había sido enviado por Dios a predicar e l evangelio. 
Erskine fue ordenado al segundo cargo en Dunfermline en 1711 y promovido al primer 

cargo en 1716. 

Después de que Erskine se estableciera en Dunfermline, fue vencido por las dudas sobre 
su testimonio y llamamiento cristianos. Comenzó a rebuscar en las obras de hombres 
piadosos para hallar consuelo. La obra de Thomas Boston sobre el pacto de gracia 
finalmente le trajo alivio. Tras leer a Boston, Erskine fue capaz de reclamar las promesas 
de Dios y recuperar la paz en su corazón. 

La seguridad cosechada de esta experiencia fortaleció su ministerio. Tan entregado estaba 
Erskine al estudio de la Palabra, la oración y la predicación que se olvidaba del sueño y 

trabajaba hasta muy avanzada la noche. Su lema llegó a ser: “En el Señor tengo justicia y 
fortaleza”. Una anotación típica en su diario durante este tiempo dice así: “Esta mañana, 

después de leer, me puse a orar, con un sentido de mi miseria y maldad, vileza y 
corrupción, y me reconocí ‘una bestia delante de Dios’. Sin embargo, mirando a Dios 
como un Espíritu infinito, eterno e inconmovible, que desde la eternidad hasta la 
eternidad es Dios, y siempre es el mismo, y que se manifiesta en Cristo... me permitió 
alguna comunión con Él al creer en El, y me hizo llorar lágrimas: ‘Señor, yo creo, ayuda mi  

incredulidad’. Fui guiado, en una manera correcta, bajo una perspectiva de mi 
insignificancia y de un Dios suficiente, a renunciar a toda confianza en la carne, y a 

dirigirme únicamente al nombre del Señor, y ahí descansar y reposar.” 

Ministerios Fructíferos 

Ralph Erskine sirvió a al congregación de Dunfermline durante más de cuarenta años 

hasta su muerte en 1752. Dios bendijo poderosamente esa obra. Dos años después de la 
ordenación de Erskine, el Espíritu estaba obrando tan poderosamente a través de su 

predicación que los adoradores llenaron la iglesia y el patio de la iglesia. Una iglesia antes 
muerta cobró vida. Después del culto vespertino, la oración y las acciones de gracias 
continuaban en grupos pequeños, en ocasiones hasta medianoche. Un buscador se 
levantó a las 2:00 a.m. a orar en secreto y encontró tantas personas en el pueblo de 
rodillas que el lugar vibraba como con el zumbido de una colmena gigantesca de abejas. 

Miles de pecadores penitentes derramaban sus corazones a Dios. El avivamiento 
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demostraba ser genuino y constante, aunque quedaba limitado en gran parte a 
Dunfermline. 

Ralph Erskine se casó con Margaret Deber, hija de un caballero, en 1714. Margaret era 
famosa por su generosidad. Sirvió al lado de Ralph por dieciséis años, dándole diez hijos. 

Cinco de los cuales murieron en la infancia. Erskine estaba hecho pedazos por la muerte 
de ella a la edad de treinta y dos años. El escribió a un amigo diciéndole: “Sus últimas 
palabras expresaban la humillación más profunda y la mayor sumisión a la voluntad 

soberana de Dios que se pueda expresar con palabras, y a continuación, concluyó todo 
con: ‘-Oh, muerte ¿dónde está tu aguijón?’ Oh sepulcro, ¿Dónde esta tu victoria? ¡Gracias 

sean dadas a Dios quien nos dio la victoria a través de Jesucristo nuestro Señor!’ –lo cual 
repitió dos o tres veces en alto. Y aún en ese momento, yo no sabía que esas eran sus 

últimas palabras, hasta que en un instante percibí los síntomas evidentes de la muerte; al 
ver lo cual, fui arrojado, por así decirlo, a un mar de confusión, cuando menos de una 
hora después, en una manera suave y fácil, ella partió de esta vida”. 

No permaneció solo por mucho tiempo, no obstante. Dos años después, se casó con 
Margaret Simson de Edimburgo. En junio de 1732, Erskine escribió: “Fui creado para 
bendecir al Señor por su bondad al proveerme una esposa cuyo carácter es tan agradable 
y apacible”. Él y su esposa fueron grandemente bendecidos al enseñarles a sus hijos de las 
misericordias de Dios en Cristo, pero también experimentaron penas. Tres de los cuatro 
hijos que les nacieron murieron en la infancia. 

Mientras que el ministerio de Ralph prosperaba, su hermano Ebenezer Erskine fue 

llamado a un nuevo cargo en Stirling (1731), donde el servía por veintidós años. Andrew 
Muirhead, que escribió una tesis doctoral sobre la vida social y eclesiástica en el pueblo de 
Stirling, concluyó que el impacto religioso [de Erskine] fue grande... y penetró en cada 
faceta de la vida de Stirling”. Miles de personas de las parroquias cercanas se unieron a la 
congregación de Erskine. Las profesiones de fe vinieron a ser tan numerosas y la Mesa del 

Señor era abarrotada de tal modo en las iglesias de los dos Erskine, que los hermanos 
comenzaron a reprender a las personas con el propósito de quitar la cizaña del trigo. Muy 

poca cizaña existía, sin embargo; la mayoría de los convertidos demostraron ser genuinos 
como lo evidenciaban los frutos que dieron sus vidas. 

Los Erskine algunas veces servían más de treinta mesas de la comunión. Ralph escribió el 
18 de Julio de 1734: “Habiendo tal multitud de personas ahí y treinta mesas, el culto no 
había terminado a las doce [a medianoche] y comencé a predicar entre las doce y la una 
sobre aquel texto: ‘He aquí, tu tiempo era el tiempo del amor’ y la congregación fue 
despedida entre la una y la dos de la mañana.” Un año después, administraba la Cena del 
Señor a treinta y ocho mesas de comulgantes. 

Sin embargo, los Erskine anhelaban más fruto en su predicación. Se afligían por cuántos 
de sus feligreses permanecían inconversos y aun apáticos. Después de treinta años de 

predicación en Dunfermline, Ralph Erskine escribió a su rebaño: “¿Dónde está el fruto 
que se espera de treinta años de labor? ¿Quién ha creído a nuestra predicación? ¡Cuán 

pocos entre vosotros han sido atraídos a Cristo!” Cuando predicaba acerca del 
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“tabernáculo caído de David” (Amos 9:11), Ebenezer Erskine se quejaba: “¡Oh, que 
esterilidad e infructuosidad es encontrada bajo la predicación del evangelio!” 

Aquellos a quienes Dios bendice grandemente, también los prueba para mantenerlos 
humildes o para, como Eliú dice: “apartar del varón la soberbia” (Job 33:17). Los problemas 

para los Erskine vinieron en cuatro grandes olas, comenzando a principios de 1720 y 
continuando por más de dos décadas. 

La Controversia de “Marrow” 

La primera prueba importante, que fue conocida como la Controversia de “Marrow”, 
(tomado del nombre de su libro, La Médula de la Teología) conmovió a la iglesia escocesa 

de 1717 hasta 1723. La controversia se centraba en el Credo de Auchterarder. En 1717, 
William Craig, un estudiante de teología manifestó un desacuerdo con la Asamblea 
General acerca de una de las proposiciones que el Presbiterio de Auchterarder requería 
que firmaran todos los candidatos para la ordenación. La proposición, la cual estaba 
planteada como una protección contra el Arminianismo, decía: “Yo creo que no es sano ni 

ortodoxo enseñar que debamos renunciar al pecado con el fin de venir a Cristo, y 
ponernos en pacto con Dios.” La asamblea junto con Craig, declaraban que la proposición 

era “poco sana y detestable”. También decían que la declaración tendía “promover la 
pereza en los cristianos y a relajar la obligación de las personas a la santidad del 
evangelio”. 

La comisión de la Asamblea ablandaba la dureza de la declaración de la Asamblea General 
afirmando en su informe a la asamblea de 1718 que el Presbiterio era sano y ortodoxo en 
su propósito, aunque las expresiones fueran injustificables y no debería volverse a usar. 
En el contexto de ese debate, Thomas Boston dijo a John Drummond de Crieff que había 
recibido ayuda años atrás sobre el asunto en disputa de un libro relativamente 
desconocido titulado The Marrow Of Modern Divinity (La Médula de la Divinidad 
Moderna) escrito en 1645 por Edgard Fisher, un presbiteriano de Londres. Drummond 
mencionó el libro a James Webster de Edimburgo, quien le contó a James Hog de 
Carnock acerca de él. Hog introdujo una reimpresión del libro en 1718. 

El libro de Fisher reflejaba el pensamiento ortodoxo reformado de su tiempo. Enfatizaba 
una oferta inmediata de la salvación a los pecadores quienes mirasen a Cristo en fe. Esto 
fue apoyado ávidamente por Boston y los Erskine, quienes eran líderes entre la minoría 

evangélica de la iglesia. El énfasis de Fisher, sin embargo, desarrolló la oposición de la 
parte controladora de la iglesia, quienes como neo-nomianos sostenían que el evangelio 

es una “nueva ley” (neonomos), reemplazando la ley del Antiguo Testamento con las 
condiciones legales de la fe y el arrepentimiento que deberían cumplirse antes de que la 
salvación pudiera ser ofrecida. Estos neonomianos, conocidos después como los 
Moderados, mantenían la necesidad de abandonar el pecado antes de que Cristo pudiera 
ser recibido, mientras que los Erskine y sus amigos evangélicos decían que solo la unión 

con Cristo podía atribuirle poder al pecador para ser santo. 
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Los Moderados consideraban que un llamamiento a una confianza inmediata en Cristo y 
una seguridad completa era peligrosamente antinomiana. James Hadow, del colegio de St. 
Mary en St. Andrews, identificó un número de supuestas declaraciones antinomianas en 
el libro de Fisher, incluyendo una que él pensaba que decía que el creyente no esta bajo la 
ley divina como regla de vida y otra que parecía sugerir que la vida de santidad no era 
esencial para la salvación. Hadow también decía que el libro enseñaba que la seguridad 
pertenece a la esencia de la fe y que el temor al castigo y la esperanza de una recompensa 

no son motivos correctos de la obediencia del creyente. Finalmente, Hadow afirmaba que 
el libro de Fisher enseñaba la expiación universal porque aseveraba que la muerte de 
Cristo fue “el acto de dar y conceder a la humanidad perdida”. 

Dirigida por Hadow, la Asamblea General de la iglesia condenó la obra The Marrow of 

Modern Divinity [La Médula de la Divinidad Moderna] en 1720 y obligó a todos los 
ministros de la iglesia a advertir a su pueblo que no lo leyeran. Los Erskine, Boston, y 
nueve de sus colegas, conocidos como los Marrowmen (hombres de la Médula) o 
hermanos Marrow por defender el libro de Fisher, protestaron en este acto pero en vano. 
Fueron reprendidos formalmente por la Asamblea General en 1722. 

La Controversia de Marrow se calmó para el año 1723, pero sus efectos permanecieron. 
Los hermanos Marrow sufrieron continuamente el rechazo en la iglesia de Escocia. 
Perdieron muchos amigos y oportunidades para trasladarse a parroquias más 
importantes. En 1724, Ebenezer Erskine fue candidato para ser llamado a un primer cargo 
en Kikcaldy, pero cuando las personas se opusieron a su candidatura debido a su 
participación en al controversia de Marrow, la comisión de la Asamblea de 1725 se negó a 
aceptar su candidatura. En algunos presbiterios, la aprobación de los actos de la Asamblea 
contra del libro de Fisher se convirtió en un requisito para la ordenación. 

Sin embargo, los Erskine y los otros hermanos Marrow continuaron enseñando y 
escribiendo sobre las doctrinas que la Asamblea había condenado. Thomas Boston 

publicó abundantes notas sobre The Marrow of Modern Divinity en la edición de 1726, y 
Ralph Erskine escribió algunos tratados defendiendo la teología de Marrow. Los 

hermanos Marrow también presentaron protestas formales adicionales en vano a la 
Asamblea para dar marcha atrás a su juicio sobre el libro de Fisher. 

Los hombres de Marrow estaban convencidos de que la Asamblea, al condenar el libro de 
Fisher, condenó la verdad del evangelio. Doctrinalmente, la controversia se centraba en 
varios aspectos de la relación entre la soberanía de Dios y la responsabilidad humana en 
la obra de la salvación. Los hermanos Marrow enfatizaban la gracia de Dios, y la Asamblea 
insistía en qué se debía hacer para obtener la salvación. Los hermanos Marrow describían 
el pacto de gracia como un testamento que contenía las promesas de Dios de la gracia en 
Cristo, el cual es libremente ofrecido a todos. La seguridad se encuentra principalmente 
en Cristo y en Su obra. Decían ellos que la respuesta del creyente a esto es amor y 
gratitud. Sus oponentes veían el pacto como un contrato con obligaciones mutuas. El 
evangelio es ofrecido solo al pecador preparado o “sensible”, y la seguridad se enfoca en 
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las buenas obras del creyente. La obediencia es una respuesta a las amenazas de la ira de 
Dios así como a Su amor. 

Las divisiones teológicas en la controversia de Marrow reflejaban divisiones similares en 
el pensamiento reformado. Los hermanos Marrow estuvieron en mayor armonía con la 

ortodoxia reformada de los siglos dieciséis y principios del diecisiete, codificados en la 
Confesión de Fe de Westminster y los catecismos. Los oponentes de Marrow, sin 
embargo, aunque representaban a la mayoría de los ministros de la iglesia de Escocia a 

principios del siglo dieciocho, reflejaban las tendencias legalistas de una parte de la 
teología reformada que se desarrolló a finales del siglo diecisiete. 

Patrocinio y Separación 

La segunda prueba importante que afectó a los Erskine se centraba en la cuestión del 
patrocinio. La Asamblea de 1731, al tratar con una propuesta “concerniente al Método de 
Plantar Iglesias Vacantes”, legalizó el nombramiento de los min istros por parte de 
patrocinadores (terratenientes adinerados) en vez de por el voto de los miembros de la 

iglesia. Ambos Erskine hablaron en contra de la propuesta, afirmando enérgicamente el 
derecho de las personas a elegir a sus ministros. Ralph Erskine se negó a participar en la 

adjudicación de un ministro en Kinross en contra de la voluntad de las personas, y tomó 
parte activa en defender al Presbiterio ante la Comisión por haber rehusado a ordenar al 
ministro. 

La Asamblea de 1732 reafirmó el apoyo al patrocinio, aun cuando la mayoría de los 
presbiterios que respondieron tuvieron problemas con ello o se oponían firmemente. En 
esto la Asamblea violó la supuesta Ley de Barrera de la Asamblea de 1697, la cual protegía 
a las cortes de la iglesia inferior de la imposición de las cortes de la iglesia superior 
estableciendo que “antes de que cualquier Asamblea General apruebe cualquier ley que 
pueda tener fuerza obligatoria (y lo fueron) para ser enviada a consideración de varios 
Presbiterios (y) su opinión y consentimiento se informará a la siguiente Asamblea 
General”. Además, la Asamblea de 1732 rechazó recibir una petición firmada por 2,000 
personas y otra firmada por cuarenta y dos ministros, incluyendo los Erskine, en contra 
de los males del patrocinio. 

Ebenezer Erskine predicó en contra de la Ley de 1732 cuando regresó a su propia 
congregación en Stirling. También predicó un fuerte sermón titulado: “La Piedra que 

rechazaron los Edificadores, Exaltada como la Piedra Principal del Angulo”, ante el 
Sínodo de Perth y Stirling, en el cual denunciaba la maldad del patrocinio y los defectos 

crecientes en la iglesia en asuntos de doctrina y gobierno. Erskine trazó un paralelo entre 
la conducta perversa de los sacerdotes y gobernantes durante el ministerio terrenal de 
Cristo y las transacciones recientes de la Asamblea General. Aunque formulado 
cuidadosamente, el sermón despertó tanta discusión que el Sínodo votó por reprender a 
Erskine. El Sínodo manifestó un desacuerdo con la declaración de Erskine de que “la 

promesa de Dios de dirección no es dada a los herederos o a los patrones, sino a la Iglesia 
como el cuerpo de Cristo.” 
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“Así como es un privilegio natural de cada casa o sociedad de hombres el elegir sus 
propios siervos u oficiales”, Erskine dijo: “asimismo es el  privilegio de la casa de Dios de 
un modo especial”. Cuando la Asamblea de 1733 apoyó la reprensión del Sínodo, Erskine y 
tres de sus colegas presentaron una protesta. La Asamblea respondió insistiendo en que 
los cuatro se arrepintieran de la protesta. Si ellos se negaren a hacerlo, una censura mayor 
vendría sobre ellos. 

La Asamblea después de un año ejecutó esa amenaza por mayoría de uno. Suspendieron a 

Erskine y a los otros tres ministros de sus parroquias, declararon sus iglesias vacantes, y 
les prohibieron ser contratados por cualquier iglesia de ministros escoceses. 

Los cuatro ministros (Ebenzer, James Fisher, Alexander Moncrieff y William Wilson) se 
reunieron en Gairnet Bridge, cerca de Kinross, en diciembre de 1733, donde formaron el 

Presbiterio Asociado, dando a luz a la Iglesia Separada Escocesa. Entonces redactaron el 
borrador: “Un Testimonio de doctrina, adoración, gobierno y disciplina de la Iglesia de 
Escocia”, donde explicaban las cinco razones para la Separación: 

• La parte predominante en la iglesia estaba buscando medidas que minaban la 
constitución presbiteriana de la iglesia. 

• Las medidas adoptadas por la mayoría “realmente corrompían o tenían una gran 
tendencia a corromper la doctrina contenida en nuestra excelente Confesión de Fe”.  

• “Los términos pecaminosos e injustificables de la comunión ministerial son impuestas 
restringiendo la libertad ministerial y la fidelidad en testificar en contra del curso 
presente de la apostasía y la recaída.” 

• Los ministros de la separación fueron “excluidos de mantener un testimonio adecuado 
en contra de las apostasías y recaídas de la parte predominante, al serles negada la 
comunión ministerial con ellos.” 

Ralph Erskine, que estaba en la reunión de Gairney Bridge, continuó teniendo comunión 
y correspondencia con los otros ministros, aunque el no se unió al Presbiterio Asociado 

en ese momento. Entre tanto, su hermano Ebenezer siguió desempeñando un papel 
principal en los asuntos del Presbiterio de la Iglesia Establecida y continuó con sus 

deberes ministeriales como si ninguna condena hubiese sido aprobada. La mayoría de las 
personas en el Prebiterio de Stirling respondieron con comprensión hacia Ebenezer 
Erskine y se sintieron alienados de los tribunales de la iglesia. Muchos ministros, 
incluyendo a su hermano, permitieron a Ebenezer predicar desde sus púlpitos. 

En 1734, la Asamblea General suavizó su postura contra los ministros suspendidos. En 
1735, invitaron a Ebenezer Erskine a servir de nuevo como moderador del Presbiterio de 
Stirling. Desafortunadamente, eso era “insuficiente, demasiado tarde”, según Ebenezer 
Erskine. Después de largas deliberaciones, Erskine y sus tres amigos declinaron regresar, 

afirmando que ninguna de sus quejas habían sido tratadas. Además algunas parroquias 
habían sido llenas por herederos o patrones pasando por encima de las personas. El 
principal asunto para Erskine era el honrar a Cristo en su papel de única cabeza sobre la 
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iglesia y el carácter santo de la relación entre el pastor y su gente. Erskine creía que ese 
carácter santo sólo podía crearlo Cristo. Hacía una distinción entre la iglesia establecida 
de Escocia y la Iglesia de Cristo en Escocia, afirmando que “la última es en gran medida 
dirigida hacia el desierto por la primera”. Cuando su colegas le suplicaron que regresara a 
la iglesia de Escocia, el dijo que preservarían mejor la obra y el testimonio del Señor si 
ellos dejaran la iglesia también. 

Después de mucho conflicto interno, Ralph Erskine formalmente se unió a su hermano en 

la Separación. Escribió en su diario el 16 de Febrero de 1737: “Entregué mi adhesión a la 
Separación, explicando lo que ello implica. Que el Señor tenga compasión y nos guíe.” 

El 12 de Mayo de 1740, ambos Erskine y sus colegas fueron destituidos por la Asamblea 
General. Los separatistas protestaron que ellos no se habían separado de la iglesia de 

Escocia, sino solamente de la parte dominante en la iglesia establecida. 

La mayoría de la congregación de Ralph Erskine dejó la iglesia establecida junto con él. 
Escribió: “Sin contar a unas siete u ocho personas, entre todas las 8000 personas de esta 

parroquia, parecen todavía estar sujetos a mi ministerio en paz”. Durante casi dos años, 
predicó un sermón cada día de reposo bajo una carpa y un sermón sin ser molestado por 
las autoridades cívicas en la iglesia parroquial. Un edificio nuevo de 2000 asientos fue 
completado en 1741. En 1742, un ministro nuevo fue ordenado en la iglesia parroquial, se 
rompió toda relación, y varios cientos de personas regresaron a la iglesia parroquial. 

Al final, catorce de los veintiséis ancianos y diáconos de Erskine se unieron en la 
Separación, cinco continuaron en la iglesia establecida y siete permanecieron neutrales. 

Sin embargo, la iglesia de Ralph Erskine creció rápidamente. El continuó siendo el 
ministro líder en la comunidad. 

A diferencia de Ralph, Ebenezer Erskine fue excluido inmediatamente de su iglesia 
después de ser destituido. En lugar de dejar a sus feligreses que derribaran las puertas, 
Erskine comenzó a predicar al aire libre. Su congregación creció rápidamente en los 
meses subsiguientes. Los Erskine comenzaban a estar cada vez más ocupados. Mientras 
ministraban a sus propias iglesias grandes y a una variedad de otras parroquias a lo largo 
y ancho de Escocia, la causa separatista crecía dramáticamente, promoviendo la teología 
de Marrow. 

La Asamblea continuó criticando a los Erskine y a los Separatistas por convertir la 

justicicación en el objeto de la fe más que Cristo mismo, y por mostrar una falta de 
respeto hacia aquellos que estaban en autoridad. Los Erskine, sucesivamente, sintieron 

que la Asamblea confundía el anti-Baxterismo y el anti-neonomianismo con el 
antinomianismo y mostraban demasiado respeto por las “personas de categoría” 
apoyando el patrocinio. Para los Erskine, tanto el corazón del evangelio como la eficacia 
del gobierno de la iglesia estaban en peligro. La teología de Marrow vino a ser el sello de 
las iglesias de la Separación, las cuales continuaron creciendo y ejerciendo su influencia 

en Escocia y en las colonias. 
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Whitefield y los Erskine 

La siguiente prueba para los Erskine fue su pelea con George Whitefield. En 1739, Ralph 

Erskine y Whitefield comenzaron a tener relación por correspondencia después de que 
Whitefield hablara de Erskine como “un pastor de los campos de la iglesia escocesa, 

soldado noble de Jesucristo, una luz ardiente y resplandeciente que había aparecido en la 
medianoche de la iglesia”. Los dos hombres altamente respetados, se animaban y oraban 
uno por el otro. 

Ralph Erskine propuso que Whitefield visitara Escocia y le aconsejara en cuanto a cómo 
proseguir con el ministerio allí. Le dijo que sería mejor unirse al Presbiterio Asociado; 
actuar de otro modo, sería confortar a los oponentes de los Separatistas. Whitefield 
contestó que él no podía hacer eso porque venía como predicador visitante a cualquiera 

que le escuchara sin considerar la afiliación denominacional. 

El 30 de Julio de 1741, Whitefield llegó a Dunfermline, y al siguiente día predicó para 
Ralph Erskine. Los dos entonces fueron a Edimburgo donde Whitefield predicó en el 

parque de la Casa del Huérfano y en la iglesia de Canongate. A la siguiente semana, 
Whitefield se reunió con el Presbiterio Asociado de Dunfermline. 

De acuerdo al relato de Whitefield, él y el Presbiterio abordaron el tema del gobierno de 
la iglesia y los pactos. Whitefield dijo que el no estaba interesado en esos temas sino sólo 
en predicar. Ralph Erskine dijo que se le debería dar tiempo a Whitefield para 
familiarizarse mejor con aquellos temas siendo que él había sido educado en Inglaterra y 
no estaba muy familiarizado con ellos. Pero otros, que no eran tan caritativos, afirmaron 

que Whitefield debía corregir sus puntos de vista sobre el gobierno de la iglesia puesto 
que cada alfiler en el tabernáculo era importante. Whitefield se frustró con la prolongada 

discusión sobre el gobierno de la iglesia. Colocó su mano en su corazón y dijo: “No lo 
encuentro aquí”. Alexander Moncrieff respondió, dando un golpe a la Biblia abierta: “Pero 
yo lo encuentro aquí”. 

Whitefield preguntó al Presbiterio qué querían que hiciera. Se le dijo que no tenía que 
firmar los acuerdos inmediatamente sino sólo que predicara para ellos hasta que tuviera 
más luz sobre eso. Whitefield dijo: “¿Por qué predicar solamente para vosotros?”. La 
respuesta de Ralph Erskine, según Whitefield, fue: “Nosotros somos el pueblo del Señor”. 
Whitefield entonces dijo que si los otros eran el pueblo del diablo, entonces tendría que ir 

hacia ellos. La reunión fue aplazada. 

Ese relato, que no es nada halagüeño para Ralph Erskine, estaba basado en un 

malentendido. Whitefield aparentemente atribuía a Erskine lo que otro había dicho. 
Erskine buscó enmendar la injusticia el domingo siguiente condenando una opinión que 
había escuchado por ahí de que “quien no tenga nuestra imagen, no tiene la imagen de 
Cristo”. Además, en una carta a Whitefield que Erskine escribió diez días después, dijo: 
“su negativa a un acercamiento en este asunto me parece tan distinta a la disposición que 

percibía de usted en nuestra anterior correspondencia, que estaba dispuesto a achacárselo 
a la tentación de hacer las cosas con prisa, al escuchar la llamada de la predicación, más 
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que a una posición contraria que mantenga en esta cuestión”. Erskine pasó a expresar la 
preocupación de que Whitefield pudiera obtener tal impresión errónea de la Separación 
que pudieran perderle por ello. También felicitó a Whitefield por la bienvenida que 
estaba recibiendo y por la liberalidad mostrada hacia la carga por los orfanatos. 

Whitefield continuó asociándose con los ministros de la iglesia establecida, no obstante, 
por lo que la ruptura con el Presbiterio Asociado era inevitable. Ambos se condenaban el 
uno al otro. En Faith No Fancy (Fe, No Imaginación) y Fraud and Falsehood Discovered 

(Fraude y Falsedad Descubiertos), Ralph Erskine denunció el Avivamiento Cambuslang y 
su emocionalismo como una obra del diablo y a Whitefield como el agente del diablo. 

Whitefield, en respuesta, acusó a los Erskine de edificar una torre de Babel. 

El Conflicto Burgués 

La última gran prueba para los Erskine incluyó el llamado conflicto Burgués. Esta disputa 
demostró ser más desgarradora y amarga que cualquier otra. El Juramento Burgués de 
1744, el cual aprobaba la religión del reino, fue requerido a todos los ciudadanos de 

Edimburgo, Glasgow y Perth. El juramento afirmaba: “He aquí protesto delante de Dios, y 
de sus señorías, que profeso, y admito en mi corazón, la verdadera religión actualmente 

profesada dentro de este reino y autorizada por las leyes del mismo: permaneceré en ella 
y defenderé la misma hasta el fin de mi vida, renunciando al la religión Romana llamada 
papismo.” 

El juramento era importante porque solo a los burgueses se les permitía votar, participar 
en el comercio, o pertenecer a un gremio de comercio. Algunos miembros del Sínodo 
Asociado (los Separatistas) objetaron al juramento, diciendo que aprobaba prácticas en la 
iglesia establecida de Escocia que los Separatistas encontraron inadmisibles. Otros, 
incluyendo a los hermanos Erskine, vieron el juramento como una aprobación de la fe 
reformada, intentando solamente excluir a los católicos romanos de convertirse en 
burgueses. Los Erskine afirmaron el derecho de hacer el juramento burgués, creyendo que 
una posición anti-burguesa resultaría en el abandono del deber cívico y político. Ralph 
Erskine escribió un número mayor de panfletos que cualquier otro miembro del Sínodo 
Burgués en defensa de esta posición. 

Después de tres años de reuniones sinódicas, el asunto dividió a la joven denominación. 
Veintitrés líderes de la parte anti-burguesa, bajo el liderazgo de Adam Gib y Alexander 

Moncrieff, comenzaron una nueva denominación, comúnmente conocida como el Sínodo 
Anti-burgués, reconociendo que ellos eran la continuación legítima de la Separación. Gib 

y Moncrieff eran hombres santos y concienzudos, pero por ocasiones eran excesivamente 
celosos en su conservadurismo. Como uno de los hijos de Moncrieff lo menciona: “papá 
odia todo lo nuevo, excepto el Nuevo Testamento”. 

Lo que particularmente rompió el corazón de Ralph Erskine fue que su hijo John se uniera 
a los anti-burgueses y aun participara en la decisión del Sínodo para excomulgar a los 
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Erskine junto con otros miembros del Sínodo Burgués. El Sínodo Anti-burgués declaró 
que los Erskine debían “ser tenidos por los fieles como hombres paganos y publicanos”. 

La excomulgación incitó a Ralph Erskine a meditar seriamente, especialmente sobre cómo 
los Separatistas habían actuado hacia aquellos que habían dejado atrás en la iglesia de 

Escocia. Al examinar cómo Dios vería la división de esta nueva denominación, Erskine 
admitió una “falta de compasión hacia aquellos que dejamos en los juzgados, cuando nos 
separamos de ellos, sin tratar de ser más bondadosos con ellos, sin orar por ellos y 

relacionándonos más con ellos, especialmente como amigos que eran por la misma causa 
de la Reforma, aunque no iluminados de la misma manera en que testificaban de ella”. 

Esta clase de meditación llevó fruto. En los años siguientes a la controversia, el Sínodo 
Burgués redefinió su posición (en un Testimonio Revisado), gradualmente dejó la práctica 

de pactar, y retomó las relaciones amigables con los ministros evangélicos de la iglesia 
establecida. Cuando John Willison de Dundee estaba muriendo, Ralph Erskine estaba con 
él. Una mujer trató de revivir la antigua riña diciendo que no habría ninguna Separación 
en el cielo, pero Erskine no tuvo parte en ella. Le dijo: “señora, en el cielo habrá  una 
completa Separación, del pecado y de la aflicción”, Willison asintió. 

La Obra Sigue Adelante 

Aunque fueron profundamente afectados por ellas, las controversias no eran una 
prioridad para los Erskine su obra se centraba en ganar almas y por un tiempo, entrenar a 
jóvenes ministros. Cuando Alexander Moncrieff se unió al Sínodo Anti-burgués, se le 
pidió a Ebenezer Erskine que enseñara teología para el Sínodo Asociado; sirvió en esa 
capacidad solo hasta 1749, cuando renunció por razones de salud. Ralph Erskine pasó más 
tiempo entrenando hombres para el ministerio. Su visión del ministerio era persuasiva. 
Característicos de sus perspectivas son los comentarios realizados sobre Lucas 14:23 con 
respecto a la obra evangelística de los ministros: 

Su obra no es solamente impulsar la obra, mientras predican la ley como un director para 

guiar hacia Cristo; sino que es también una obra de atracción, mientras que predican el 
Evangelio de Cristo, quien fue levantado para atraer hombres a Él por Su amor y gracia. 

Su obra es una obra que gana, buscando ganar almas para Cristo, persuadiéndoles a 
entrar; y su obra es una obra que llena, para que la casa del Maestro sea llenada; y que 
cada esquina, cada asiento, cada recámara, cada piso de Su casa pueda ser llena. Mientras 

se siga predicando el evangelio, Su casa se estará llenando; y siempre que esté vacío un 
cuarto de Su casa, habrá una obra para el ministro; su obra nunca termina, en tanto que la 

casa de Su Maestro esté vacía; persuádelos a entrar, para que mi casa sea llena. 

En el otoño de 1752, la esposa de Ralph Erskine le rogó que aflojara el paso y pasara más 
tiempo con la familia, porque era ya de sesenta y siete años. El prometió hacerlo, pero en 
Octubre se convenció de que su obra se estaba acercando a su fin y que debía prepararse 
para partir en paz. El mes siguiente se puso enfermo. Su último sermón se tituló: “Todos 

sus senderos son paz”. Estaba tan débil que la mayoría de sus ultimas palabras eran 
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difíciles de entender, pero las personas cercanas a él le oyeron decir: “Siempre seré un 
deudor a la libre gracia”. Sus últimas palabras fueron inconfundiblemente claras. Gritó 
para que todos le escucharan: “¡Victoria, victoria, victoria!” 

Cuando Ebenezer Erskine escuchó de la muerte de su hermano, dijo silenciosamente: 

“Dos veces consiguió ser primero que yo, él fue a Cristo primero, y ahora está en gloria 
primero que yo”. 

Sin embargo, Ebenezer pronto le siguió. Debido a su débil salud, Erskine había ordenado 
ya a su sobrino James Fisher como su sucesor en enero de 1752. El domingo después de la 
partida de su hermano, Erskine luchó por predicar su último sermón fuera de su cama. Su 
título decía: “Yo sé que mi redentor vive” (Job 19:25). 

Erskine vivió dieciocho meses más. Al venir la inminente muerte, uno de sus ancianos le  
dijo: “Señor, usted nos ha dado muchos buenos consejos, ¿le puedo preguntar qué es lo 
que está haciendo con su alma?” Erskine contestó: “Estoy haciendo justo lo que hice hace 
cuarenta años; estoy descansado en aquella palabra: ‘Yo Soy el Señor tu Dios.’ ” 

Cuando un amigo le dijo que si él, al igual que Samuel Rutherford, estaba ahora 
recibiendo un “parpadeo” (una mirada breve a Cristo) para ayudarle a soportar el dolor”, 

Erskine dijo: “yo sé más de palabras que de parpadeos”. ‘Aunque me mate, aun confiaré en 
el’.” Continuó diciendo: “El pacto es mi estatuto. Si no hubiera sido por la Palabra 
bendita, la esperanza y la fortaleza del Señor hubiesen perecido. He aprendido más del 
Señor desde que llegué a esta cama que a lo largo de toda mi vida.” 

Las últimas palabras de Erskine fueron hacia su hija. Cuando le preguntó qué era lo que 
estaba leyendo, ella dijo: “tu sermón: ‘Yo Soy el Señor tu Dios.’ ” 

“Oh”, dijo, “ese es el mejor sermón que he predicado”. Con esto, pasó a la presencia del 
Señor su Dios. Murió el 1 de Junio de 1754, a la edad de setenta y tres años, después de 
cincuenta y un años fieles en el ministerio y veinte años guiando los asuntos del pueblo 
en Stirling. 

Las Lecciones para Hoy 

Las vidas de los Erskine tienen muchas lecciones para nosotros: 

1. El valor de cultivar una relación creciente con Dios. En todas las actividades de sus 
ministerios, los Erskine nunca olvidaron buscar alimento para sus propias vidas 
espirituales. Ellos oraban de mañana, en la tarde y en la noche. Ralph Erskine hizo su 

práctica de leer una porción de la Escritura, a menudo de rodillas, antes de cada oración 
en privado. En una ocasión señaló un día especial para la oración y la humillación en su 

familia, manteniendo a sus hijos en casa sin la escuela de aquellos días. La familia oraba, 
hablaba, y caminaban juntos, y él hablaba con ellos acerca del evangelio y de las maneras 
en que Dios trata con Su pueblo. 
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Cualesquiera que hayan sido sus faltas, los Erskine radiaban un cristianismo cálido, 
experimental, y cristocéntrico. Ese era el latido de su ministerio. Sus diarios afirman que 
no había disparidad entre su relación personal con Dios y el mensaje que proclamaban. 
Vivían en obediencia al mandamiento de Pablo a Timoteo: “Ten cuidado de ti mismo y de 
la doctrina, persiste en ello, pues haciendo esto te salvarás a ti mismo y a los que te 
oyeren” (1 Tim. 4:16). 

¿Pueden también los demás decir de nosotros que no existe disparidad entre nuestros 

labios y nuestras vidas, entre la doctrina que profesamos y la doctrina que llevamos en la 
práctica en nuestro diario vivir? La Escritura claramente asume una relación de causa y 

efecto entre el carácter de la vida de un cristiano y la productividad de su vida. Esto es 
particularmente cierto para aquellos que son ministros. Nosotros como ministros 

debemos buscar la gracia para edificar la casa de Dios con dos manos –la mano de la sana 
doctrina y la predicación, y la mano del corazón santificado. La antigua escuela de los 
Presbiterianos a menudo decían: “La verdad existe con el propósito de la santidad”. 
Nuestra doctrina debe dirigir nuestra vida, y nuestra vida debe adornar nuestra doctrina. 
Nosotros como predicadores debemos vivir lo que predicamos y enseñamos. Como 

Gardiner Spring escribió: “Nuestros corazones deben ser transcripciones de nuestros 
sermones”. 

Ebenezer Erskine una vez dijo: “Los ministros del evangelio, cuando distribuyen las 
verdades de Dios, deben predicar en casa a sus propias almas así como a los demás; y 
verdaderamente nunca se puede esperar que apliquemos la verdad a otros sin ninguna 
calidez o animosidad a menos que hagamos una cálida aplicación de lo mismo a nuestras 
almas. Si no nos alimentamos de estas doctrinas, prácticas y deberes que nosotros les 
damos, aunque prediquemos a otros, seremos simplemente náufragos”. 

Nuestros sermones no serán secos o insípidos si están infundidos con la frescura de 
nuestra relación creciente con Dios. Nunca debemos olvidar que predicamos más cuando 

vivimos mejor. “Nuestro ministerio es como nuestro corazón es”, escribió Thomas 
Wilson. “Ningún hombre supera mucho el nivel de su propia santidad habitual”. John 

Owen lo pone negativamente: “Si un hombre enseña honestamente y camina torcido, más 
caerá en la noche de su vida que lo que construya en el día de su doctrina.” 

Quizás Robert Murray M‘Cheyne lo dice mejor: “La vida de un ministro es la vida de su 
ministerio... En gran medida, de acuerdo a la pureza y las perfecciones del instrumento 
será el éxito. No es por sus grandes talentos que Dios bendice tanto como la semejanza a 
Jesús. Un ministro santo es un arma terrible en las manos de Dios.” 

2. La manera en que los cristianos deben enfrentar la aflicción. Los Erskine soportaron 
mucha tribulación antes de entrar a la gloria. Además de las controversias religiosas que 

frustraron su gozo en el ministerio por veinticinco años, soportaron mucho pesar 
doméstico. Ebenezer Erskine sepultó a su primera esposa cuando ella tenía treinta y 

nueve años; y su segunda esposa, tres años antes de su propia muerte. El también perdió a 
seis de sus quince hijos. Ralph Erskine sepultó a su primera esposa cuando ella tenía 
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treinta y dos años y a nueve de sus trece hijos. Los tres hijos que llegaron a la madurez, 
todos entraron al ministerio, pero uno contribuyó a derrocar a su propio padre. 

Los Erskine entendieron bien que Dios tiene sólo un Hijo sin pecado pero ninguno sin 
aflicción. Sus diarios están llenos de sumisión cristocéntrica en medio de la aflicción. He 

aquí lo que Ebenezer Erskine escribió cuando su primera esposa estaba en su lecho de 
muerte y había sepultado ya a alguno de sus hijos: 

He tenido la vara de Dios cayendo sobre mi familia por la gran angustia de mi querida 
esposa, sobre quien el Señor tiene su mano, y sobre quien su mano aun reposa 
pesadamente. Pero, oh que puediera proclamar las alabanzas de su libre gracia, las cuales 
me ha otorgado en esta nueva visita inmerecida este día. Él ha estado conmigo tanto en 
secreto como en público. He hallado los olores dulces de la Rosa de Sarón y mi alma fue 

refrescada con una nueva visión de él en la excelencia de su persona como Emmanuel, y 
en la suficiencia de su justicia eterna. Mi esperanza en declive ha sido reavivada por su 
visión. Mis lazos son soltados, y mis cargas por aflicción se hacen luz, cuando él aparece... 
“Aquí estoy, deja que me haga como bien le parezca”. Si él me llama a descender a los 
oleajes del Jordán, ¿porqué no, si es así su santa voluntad? Sólo está conmigo, Señor, y 
deja que tu vara y tu cayado me alienten y entonces no temeré pasar a través del valle de 
sombra de muerte. 

Tenemos mucho que aprender hoy acerca de vivir con la aflicción. Necesitamos aflicción 

para humillarnos (Deut. 8:2), para enseñarnos lo que es el pecado (Zac. 1:12), y para 
llevarnos hacia Dios (Oseas 5:15). “La aflicción es el polvo de diamante con las que el cielo 

pule sus joyas” escribió Robert Leighton. Veamos la vara de Dios de la aflicción 
escribiendo la imagen de Cristo más plena sobre nosotros para que podamos ser 
participantes de Su justicia y santidad (Heb. 12:10–11). Dejemos que las aflicciones nos 
lleven a andar por fe y a alejarnos del mundo. Como Thomas Watson escribió: “Dios tiene 
el mundo colgando como un diente flojo que puede ser sacado sin mucho problema para 

nosotros”. Que podamos, como los Erskine, permitir a la aflicción que eleve nuestras 
almas al cielo y que prepare nuestro camino para la gloria (2 Cor. 4:7). 

Si usted es cristiano y está pasando actualmente por pruebas profundas, no subestime 
esas pruebas. Recuerde que la vida es breve y la eternidad es para siempre. Sus días en la 
tierra están llegando a su fin. Piense más en su corona futura y en su comunión eterna 
con el Dios Trino, los santos, y los ángeles. Como John Trapp escribió: “aquel que corre 
para ser coronado no necesita pensar mucho si el día es lluvioso”. 

Usted aquí es solamente un arrendatario; una mansión lo espera en la gloria. No pierda la 
esperanza. La vara del pastor esta sostenida por una mano paternal de amor, no por una 
mano punitiva de juicio. Considere a Cristo en sus aflicciones -¿no son más que las suyas, 

y no fue Él totalmente inocente? Considere cómo Él perseveró por ti, cómo oró ti, cómo 
te ayuda en las metas que tiene para ti. Al final, Él será glorificado a través de tus 

aflicciones. 
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3. La importancia de que Cristo gobierne sobre Su iglesia. Hoy, el patrocinio ya no gobierna 
más en nuestros círculos eclesiásticos. Pero ¿realmente queremos que Cristo gobierne la 
iglesia? ¿Deseamos la unanimidad en Cristo de nuestras iglesias o el gobierno de Cristo es 
impedido por la política de la iglesia? ¿Exaltan algunas congregaciones sus ministros a 
una posición que sólo Cristo debe ocupar –y algunos ministros disfrutan de ese trato? 
¿Piensan algunos ancianos que han sido llamados a dirigir la iglesia cómo ellos piensan 
que es lo mejor sin preguntar mejor a Cristo qué es lo que piensa? Y ¿No hay muchas 

personas en congregaciones que votan a los distintos cargos según los estándares del 
mundo más que de acuerdo al criterio establecido por Pablo en 1 Timoteo 3 y Tito 1? 

¿Y qué hay de la relación entre el ministro y su congregación? ¿No es violado por comités 
de búsqueda y congregaciones que buscan satisfacer expectativas humanas más que las de 

Dios? ¿Existen demasiadas iglesias hoy que ignoran la necesidad de que Dios envíe a un 
ministro en particular a su congregación, aun cuando inicialmente no haya una atracción 
mutua? ¿Hemos perdido la visión de la supremacía de Cristo al llamar y enviar a Sus 
embajadores hacia donde Él desee? 

4. El valor de conducir a visitas familiares regulares, entrenamiento por catecismos, y 
reuniones de oración. Era la costumbre de Ralph Erskine, con su colega, visitar cada hogar 
en su parroquia, la cual consistía de 5000 personas, una vez al año para examen espiritual 
e instrucción. También enseñó catecismo a niños pequeños cada semana y escribió un 
catecismo para su uso. El catecismo era directo y personal. Comenzaba con estas 
preguntas: “¿Eres tan joven como para no ir al infierno?” También animaba a reuniones 
de compañerismo para oración y comunión. 

Ebenezer Erskine tenía las mismas preocupaciones pastorales que su hermano. En 
Portmark, se reunía con los niños de su parroquia cada domingo para instruirlos en el 
catecismo así como en los días del sermón. Él elevó los estándares de la escuela de la 
parroquia y comenzó con reuniones de oración en varias partes de la parroquia. En 1714, 

escribió una guía para sociedades de oración que se esperaba que todos los miembros las 
siguieran. Durante muchas de sus visitas pastorales, comenzaba diciendo: “Paz sea en esta 

casa”, luego procedía a preguntar a los adultos acerca de su condición espiritual. También 
examinaba y animaba a los niños. Luego terminaba con una oración cálida y afectuosa. 

¿Demostramos nosotros como ministros tal devoción por nuestras ovejas? ¿Nos damos 
cuenta del valor de las visitas familiares habituales –a menudo llamada “visitación del 
alma” por nuestros antepasados– para reunirnos individualmente con los miembros de 
nuestra congregación? Richard Baxter llegó a la dolorosa conclusión que “algunas 
personas ignorantes, quienes han sido por mucho tiempo oyentes inútiles tienen más 
conocimiento y remordimiento de conciencia en media hora de revelación (privada), que 
la que tuvieran en diez años de predicación pública.” ¿Mantenemos nuestros corazones y 
casas abiertos a las personas que necesitan tal revelación? 

¿Usamos, de igual manera que los Erskine, el catecismo para examinar la condición 
espiritual de nuestros feligreses y para animarlos a refugiarse en Cristo? Cuando 

enseñamos a los jóvenes, ¿lo hacemos como los Erskine, explicándoles las enseñanzas 
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fundamentales de la Biblia y les animamos a comprometerse a memorizar la Biblia? 
¿Hacemos sermones y los sacramentos más comprensibles para preparar niños de 
acuerdo a la confesión de fe y enseñarlos a cómo defender su fe en contra del error? 

¿Animamos a nuestro pueblo a reunirse regularmente para orar? ¿Los dirigimos en esas 

reuniones, pacientemente guiándolos a niveles más profundos de oración y súplica? 

Llevemos a cabo pacientemente nuestra obra pastoral, no buscando conversiones rápidas 
y fáciles con las personas. Sino que, al igual que los Erskine, debemos comprometernos a 
levantar creyentes para que sus corazones, mentes y almas sean ganados para el servicio a 
Cristo. 

5. La importancia del pensamiento semejante a Cristo en la controversia. Herman Witsius 
una vez escribió: “En esencia, la unidad; en lo no esencial, libertad; y en todas las cosas, 
amor”. Durante la controversia de Marrow y la controversia del patrocinio, los Erskine 
defendieron el evangelio heroicamente, pero en ocasiones fueron poco caritativos, y se 
deslizaron en esa defensa en una actitud sectarista. 

Seguramente esa fue la falla en ambos lados en el conflicto Whitefield-Erskine. Fue difícil 
para los Erskines y los Separatistas, quienes desarrollaron fuertes perspectivas del 

gobierno de la iglesia durante sus experiencias difíciles con la Asamblea, tolerar la 
indiferencia de Whitefield hacia el gobierno de la iglesia. El biógrafo de Whitefield, 
Eramus Middleton, incluso reconoció esto en Whitefield. Escribió: “Sin duda alguna, él no 
le importaba el gobierno de la iglesia externa en todo el mundo, si los hombres no eran 
llevados realmente al conocimiento de Dios y de sí mismos. El Prelado y el Presbiterio 

eran en realidad temas de indiferencia para este hombre, que deseaba que ‘todo el mundo 
fuera su diócesis’ y que los hombres de todas las denominaciones pudieran ser llevados a 

una relación real con Jesucristo”. 

Desafortunadamente, al hacer una campaña de su propio derecho a discrepar, los 
Erskines rechazaron el mismo derecho de los separatistas Episcopales. Al denunciar los 
males predominantes, los Erskine perdieron el sentido de la proporción. En ocasiones, su 
celo fue ibas adelante de su caridad. Ellos ciertamente fallaron al distinguir lo esencial de 
lo no esencial al contribuir en el tratado oficial de 138 páginas del Presbiterio Asociado, el 
cual enlistaba los pecados de la iglesia de Escocia en 1744. El tratado incluía la siguiente 
declaración: “Los pecados y provocaciones de esta tierra se han incrementado aun más 

por la clase de recepción que muchos, tanto ministros como pueblo, dan al Sr. George 
Whitefield; y por el gran entretenimiento que se ha dado a los dogmas latitudinarios, que 
son propagados por él y por otros; de este modo, se niega que haya forma alguna de 
gobierno de la iglesia que sea una institución divina”. En el calor del debate, los Erskine 
olvidaron la advertencia de John Howe de que: “la entrada principal de todas las 

distracciones, confusiones y divisiones del mundo cristiano ha sido el añadir otras 
condiciones a la comunión de la iglesia de las que Cristo ha dado”. 

Por el otro lado, Whitefield mostró poca tolerancia hacia las dificultades que los Erskine 
experimentaron en la iglesia. Al regresar de un lado a otro del Separatista a la iglesia 
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establecida, Whitefield se añadió al dolor de los pastores y las congregaciones que 
recientemente se separaron una de la otra. Los Separatistas habían sido calumniados y 
heridos en casa de amigos. Habían experimentado un profundo costo por mantenerse en 
sus principios. Se habían mantenido en contra de un gobierno de la iglesia desordenado 
que amenazaba la predicación pura de la Palabra y habían perdido mucho en el proceso. 
Whitefield no comprendía las batallas eclesiásticas de los Erskine en contra del mal 
creciente de un moderantismo que estaba echando la muerte espiritual sobre la Iglesia 

Establecida. A la luz de esto, Whitefield respondió con una falta de compasión y 
entendimiento. A su favor, Whitefield reconoció que los Erskine eran más caritativos en 
su oposición a él que la mayoría de sus colegas. Whitefield escribió a uno de los hijos de 
Ebenezer Erskine: “Desearía que todos (los ministros del Presbiterio Asociado) fueran del 
mismo pensar que tu honrado padre y tu tío, entonces los asuntos no hubieran llegado 
tan lejos”. 

Cuando el conflicto entre los Erskine y Whitefield es visto en términos de la historia de la 
iglesia, los Erskine representan a los reformadores, puritanos y a los pactadores. Ellos 
enfatizaban la fidelidad confesional, la pureza de adoración, y el gobierno bíblico de la 

iglesia. Como verdaderos evangélicos, ellos contendieron por el verdadero evangelio y lo 
predicaron fervientemente. Al mismo tiempo, ellos creían que la misión del evangelio 
requería una iglesia fiel, reformada y bíblica. 

George Whitefield compartió la pasión de los Erskine por el evangelio. También sostuvo 
una soteriología reformada. Sin embargo, tenía menos interés en la reforma de la iglesia. 
Junto a los Wesley, promovió esta característica del evangelicalismo moderno: el 
movimiento para-eclesiástico. 

La agenda de los metodistas por lo tanto, era considerablemente más corta que la de los 
reformadores y los puritanos. A menudo edificaban su movimiento alrededor de ellos 
mismos y de sus personalidades. Ellos tendían a reducir al cristianismo a un asunto de la 

experiencia personal del nuevo nacimiento y a la santificación subsiguiente. 

Estos hombres vivieron y murieron apegándose a la iglesia de Inglaterra. Como tal, ellos 
toleraron una clase de indiferencia doctrinal, episcopado y adoración ritualista que ha 
sido rechazada por los reformadores escoceses y ha sido resistida firmemente por los 
pactadores y los separatistas. 

Los temas que dividieron a los Erskine de Whitefield no han desaparecido aún. Han 
estado vivos en América y han resurgido repetidamente en movimientos guiados por 
evangelistas tales como Charles Finney, Dwight Moody, Billy Sunday y Billy Graham. En 
cada caso la cuestión de reformar la iglesia ha si dejada sin tratamiento. De hecho, estos 
movimientos han contribuido a la confusión doctrinal y la corrupción de la adoración en 

las iglesias de nuestro país. 

Intentemos tomar el camino de los conflictos de la iglesia –el camino del principio que 

defiende la fidelidad del amor de Cristo y la pureza de la adoración y la política de 
gobierno. Ver sólo las peores faltas de nuestros oponentes no es ser semejantes a Cristo. 
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Como Samuel Rutherford advirtió: “Es un pecado terrible partir y hacer un hoyo en el 
cuerpo místico de Cristo porque hay una mancha en él”. Tal discordia ofende al Padre, 
quien espera ver a Su familia viviendo en armonía; ofende al Hijo quien murió para 
derribar las paredes de hostilidad; y ofende al Espíritu quien mora dentro de los creyentes 
para ayudarlos a vivir en unidad” 

Por otro lado, debemos evitar un tipo de unidad que una iglesia afirma a expensas de sus 
confesiones de fe y de la pureza de la adoración. Algunas divisiones son esenciales para 

mantener a la verdadera iglesia separada de la falsa. Una vez dijo George Hutcheson: “La 
división es mejor que un acuerdo en maldad”. Aquellos que apoyan una unidad falsa 

tolerando herejías, olvidan que una división basada en la esencia bíblica ayuda a preservar 
la verdadera unidad del cuerpo de Cristo. 

En el análisis final, los Erskine fueron separatistas con una causa. Ellos nos desafían, en su 
mayor parte, a mejores cosas. Nos desafían a considerar a Cristo en todas nuestras 
aflicciones. Nos desafían a coronar al Redentor de la iglesia y a tener una visión elevada 
del llamamiento al ministerio. Ellos nos desafían a buscar una relación íntima con Dios. 
Haremos bien en hacer nuestro el pacto personal de Ebenezer Erskine: “Viviré para 
Cristo; moriré para él; dejaré todo lo que tengo en este mundo por su causa y su verdad.” 
Pero quizás sobre todo, nos desafían a proclamar y a vivir un abundante mensaje del 
evangelio centrado en las promesas de Dios en Jesucristo. Como el siguiente capítulo 
explica, los Erskine fueron fundamentalmente predicadores con un mensaje de promesa. 

EBENEZER Y RALPH ERSKINE PREDICADORES CON UN MENSAJE DE 

PROMESA 

Cuando Samuel M‘Millan publicó The Beauties of Ralph Erskine (Las Bellezas de Ralph 

Erskine) en 1812, seguida por The Beauties of Ebenezer Erskine en 1830, seleccionó joyas 
espirituales de sus sermones cristocéntricos. Los tres volúmenes de los sermones de 
Ebenezer Erskione, los seis volúmenes de los sermones de Ralph Erskine (referenciados 
por volumen y número de página a lo largo de este capítulo), junto con el volumen de 
Ralph de Gospel Sonnets (Sonetos del Evangelio), influenciaron profundamente ministros 

y a laicos en la fe reformada en varios países. Estos sermones merecen más atención el día 
de hoy, y su publicación en el ingles reciente lo hace posible. 

Después de mostrar la influencia que han tenido a través de los años la predicación y los 
escritos de los hermanos Erskine, luego mostraré algunos rasgos sobresalientes de su 
predicación derivada de su principal paradigma: las promesas de Dios en el evangelio a 
los pecadores. 

Influencia en Escocia 

La predicción y escritos de los Erskine afectaron a decenas de miles de personas en 
Escocia por más de un siglo. Su predicación dio dirección al movimiento de la Separación 
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de la Iglesia Nacional. Asimiló y dio orientación a la teología de Marrow a generaciones 
subsiguientes. El libro Whole Works (Las Obras Completas) de Ebenezer Erskine fue 
impreso primero en Edinburgh en 1761, fue reimpreso seis veces más en Escocia. Los 
escritos de Ralph Erskine, publicados primero en 1764, fueron reimpresos cuatro veces en 
Escocia, y su Gospel Sonnets cuarenta veces en el siglo dieciocho. El predicador americano 
William Taylor, un escocés que dictó una conferencia en Yale en 1886 sobre la historia de 
la predicación escocesa, dijo que los poemas de Ralph Erskine eran citados en las 

celebraciones de comunión cuando el era joven. Y John Ker escribió en 1887 que los 
sermones de los Erskine fueron esparcidos por toda Escocia “en casi cada granja y casa de 
campo donde había un interés por la religión”. 

La Libre Iglesia de Escocia, la cual comenzó en 1843, también fue influenciada por los 

Erskine. George Smeaton, un eminente erudito de la Iglesia Libre, introdujo una 
reimpresión de The Beauties of Ralph Erskine. Ralph Candlish, un líder predicador en la 
Iglesia Libre, recomendaba la lectura de los Erskine, así como lo hizo el ministro y teólogo 
de la Iglesia Libre, Hugo Martin, quien escribió en 1875 que los Erskine eran aun amados 
por el pueblo escocés. 

Influencia en Inglaterra, Gales e Irlanda 

En Inglaterra, hombres de la estatura como George Whitefield, Augustus Toplady y James 
Hervey alababan a los Erskine por haber predicado el evangelio libremente sin sacrificar 
la profundidad de experiencia. A través de su vida Hervey mantuvo una copia de Gospel 
Sonnets en su escritorio de estudio. Una de las últimas tareas de Hervey fue escribir un 

prefacio a una nueva edición, en el cual escribió que el había encontrado en su vida 
ninguna obra humana “mas evangélica, más confortante, y más útil” que las de Ralph 

Erskine. Un erudito holandés, P.H. vanHarten, quien escribió su tesis doctoral  sobre la 
predicación de Ebenezer y Ralph Erskine, dijo que los escritos de los Erskine le ayudaron 
a fortalecer su pensamiento reformado más allá de la Iglesia Anglicana. Este capítulo saca 
provecho fuertemente de su obra. Las obras literarias de Ralph Erskine fueron tan 
atesoradas que, hasta el 1879 permanecían como los libros religiosos más vendidos de 
Londres. 

Muchos de los sermones de los Erskine, así como los Gospel Sonnets, fueron traducidos al 
galés. Estos escritos ayudaron a formar la predicación de dos predicadores galeses del 

siglo XVIII, Howell Harris y Daniel Rowland, cuyos mensajes fueron instrumentos en la 
conversión de miles. Eifion Evans escribió que Los Metodistas en Gales “leyeron, 
prestaron, tradujeron, usaron y recomendaron a los hermanos Erksines”. Los Erskine 
influenciaron a personas en Irlanda también, particularmente a través de los ministerios 
de John Erskine, el hijo de Ralph Erskine y James Fisher, yerno de Ebenezer Erskine, 

quienes trabajaron ahí por algunos años. 

Influencia en los Países Bajos y Estados Unidos 
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Desde 1740 en adelante los escritos de los Erskine fueron traducidos al holandés, y fueron 
bien recibidos a través de los Países Bajos. En un mercado típico del siglo dieciocho en 
Rótterdam, los granjeros preguntaban en los puestos de libros por los sermones de 
Erskeyna. Alexander Comrie y Theodorus Van der Groe, dos grandes líderes de la Nadere 
Reformatie (la variante holandesa del pietismo del siglo diecisiete y dieciocho, 
normalmente traducido como la Segunda Reforma Holandesa), fueron grandemente 
influenciados por los Erskine. Comrie fue catequizado por ambos Erskine como joven y 

después aludía a Ralph Erskine como “mi fiel viejo amigo, a quien Dios usó como el guía 
de mi juventud”. Van der Groe introdujo algunos libros traducidos de los Erskine, aunque 
el tenía una perspectiva más restringida de las promesas de Dios que los Erskine. Para la 
época de la muerte de Van der Groe en 1784, lo sermones se vendían más que ninguno de 
los ingleses o escoceses en los Países Bajos. 

En los años 1830, Hendrick Scholte, un bien conocido líder Separatista quien inmigró a 
Pella, Iowa, publicó un número de los sermones de Ralph Erskine. A mediados del siglo 
decimonoveno, los volúmenes de los sermones de los Erskine fueron publicados tres 
veces, encontrando un mercado listo entre los creyentes de la Iglesia Reformada 

Holandesa así como entre aquellos que se habían separado. Entre los Separatistas, 
aquellos que aprobaron los sermones de los Erskine defendieron la oferta de la gracia 
incondicional y libre en el evangelio; otros se opusieron a los sermones y los juzgaron de 
estar manchados por el arminianismo. En 1904, Herman Bavinck, un prominente teólogo 
y profesor holandés en Kampen y de la Universidad Libre de Ámsterdam, escribió un 
amplio y elogioso prefacio a una compilación de los sermones de Ebenezer y Ralph 
Erskine. 

Desde el principio hasta el fin del siglo veinte, los escritos de los Erskine han sido 
reimpresos frecuentemente en los Países Bajos. Continúan incitando a la discusión entre 
los círculos reformados holandeses, particularmente en los temas como el de cómo 

predicar la gracia a los no salvos y cómo enseñar a las personas acerca de las promesas de 
Dios. 

En los Estados Unidos, el ministerio de los Erskine produjo un fruto considerable. 
Benjamín Franklin realizó algunas de sus obras en la imprenta. Los convertidos del Gran 
Avivamiento vinieron a ser ávidos lectores de los Erskine. Jonathan Edwards reconoció los 
Gospel Sonnets en una carta dirigida a James Robe en Kilsyth. Cerca de 30,000 copias del 
Catecismo para niños de Erskine y Fisher fueron vendidos en los Estados Unidos por la 

Presbiteriana en Philadelphia. John Mason, predicador escocés en Nueva York y líder y 
fundador en la Iglesia Reformada Asociada, fue influenciado por los Erskine. 

Influencia Eclesiástica 

El cuerpo eclesiástico fundado por los Erskine y sus colegas rápidamente creció en 
tamaño. Lo que comenzó como el Presbiterio Asociado pronto vino a ser el Sínodo 

Asociado. Congregaciones fueron establecidas en muchas partes de Escocia y luego en 
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Irlanda del Norte. Las Iglesias Separatistas permanecieron en parte en la vida de la iglesia 
escocesa hasta la mitad de los 1900. 

De estas dos patrias, los miembros de la Iglesia Asociada, y algunas veces llamada la 
Iglesia Separatista, y a su pueblo, los Separatistas, migraron al nuevo mundo. Su 

influencia se pudo sentir en muchos lugares. Algunos Asociados Presbiterianos se 
sostuvieron fielmente en su doctrina, y hasta los 1960 había algunos que se quedaron en 
las congregaciones de los Presbiterianos Asociados (PA). Ellos se unieron a las Iglesias 

Reformadas Presbiterianas en Norteamérica (IRPNA) al final de esa década. 

Otros Presbiterianos Asociados unieron fuerzas con los Presbiterianos Reformados para 
formar la Iglesia Asociada Reformada Presbiteriana (ARP) en 1782. El sínodo del Sur se 
separó de su principal cuerpo en los 1820 y continúa hasta el presente día como la Iglesia 

Asociada Presbiteriana. En 1837 la IAP fundó un seminario en Carolina del Sur en honor a 
los hermanos Erskine. 

En 1858, la ARP en el Norte unieron fuerzas con la parte más grande del remanente de los 

PA para formar la Iglesia Presbiteriana Unida de Norteamérica (UP). Por cien años esta 
pequeña pero vital denominación se esparció por todo el país, estableciendo iglesia, 
escuelas, colegios, seminarios y otras instituciones, así como apoyando un programa 
vigoroso de misiones. Las UP fueron prominentes en la causa de la abolición antes de la 
guerra civil, y en las misiones entre los hombres liberados más tarde. Por muchos años las 

UP se adhirieron a una Salmodia exclusiva y tomaron el liderazgo en la publicación de El 
Salterio de 1912, aún utilizado hoy en muchas iglesias reformadas. 

La influencia de los Presbiterianos Asociados fue un factor potente en la historia del 
cristianismo en Canadá también. Ellos fueron los primeros predicadores en el campo en 

muchas partes de Ontario y las Provincias Marítimas. Ellos fueron líderes en el 
movimiento el cual dio luz a la iglesia Presbiteriana en Canadá en 1872. 

La obra misionera de los ARP y los UP resultó en el levantamiento de la Iglesia ARP de 
Pakistán, la Iglesia UP de Pakistán, la Iglesia Evangélica Unida de Egipto, y la Iglesia ARP 
de México. Iglesias fueron plantadas también en Etiopía y en Sudán. 
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Los prominentes escritores y estudiosos de la AP, ARP y UP incluyeron hombres tales 
como John Brown de Haddington, John Dick, George Lawson, John Eadie, John Anderson, 
John Mitchell Mason, John T. Pressly, James Harper, William Morread, John Naugher, 
Melvin Kyle, James Celso, John Gerstner, G.I. Williamson y Jay Adams. Los presbiterianos 
tales como James R. Miller, Andrew Blackwood, John Calvin Reid, y John Leith fueron UP 
o ARP por nacimiento y por educación. 

¿Por qué fueron los Erskine tan influyentes? ¿Por qué siguen importantes para leerlos hoy 

para nosotros? Las respuestas a estas preguntas deben ser clarificadas al ir examinando el 
contenido de los sermones de Ebenezer y Ralph Erskine. 

Dos como Uno 

En un sentido, los sermones de Ebenezer y Ralph Erskine pudieran haber sido escritos de 
la misma mano. Los hermanos diferían claro. Los dones de Ebenezer no eran tan 
destacados como los de Ralph, pero Ebenezer tenía calma, una fortaleza segura que lo 
hacía un mejor líder. Ralph era más sencillo, más devoto, y más experimental que su 

hermano, y buscaba más de los puritanos para ser guiado. No obstante, la sustancia y 
espíritu de sus sermones era tan similar (y permanecían así a través de sus vidas) que 

podemos examinarlos juntos sin perjudicarlos uno por el otro. 

Los Erskine comenzaron a publicar sermones y otros escritos en los 1720 para ilustrar las 
doctrinas reformadas de la gracia, para explicar la teología de Marrow, y para prevenir en 
contra del legalismo. Sus escritos incluían el énfasis reformado sobre las promesas de 
Dios, el énfasis puritano sobre la piedad experimental, y el énfasis de la Segunda Reforma 
Escocesa sobre la teología del pacto. Sus sermones resplandecen con las enseñanzas sobre 
el amor de Dios y los ofrecimientos indiscriminados de Cristo en el evangelio. 

La Exégesis y la Homilética 

Los Erskine se apoyaron en los reformadores puritanos para ayuda exegética. Lucero y 
Calvino fueron sus comentaristas favoritos entre los reformadores, y James Dirham y 
Matthew Henry entre los puritanos. Algunos estudiosos han opinado sobre los Erskine, 
que se enfocaron más en las doctrinas que fluyen del texto que en la exégesis del texto 

                                                                                                                                                                                                    
UP Presbiteriana Unida de Norteamérica 

ARP Asociada Reformada Presbiteriana 

ARP Asociada Reformada Presbiteriana 

UP Presbiteriana Unida de Norteamérica 

UP Presbiteriana Unida de Norteamérica 

ARP Asociada Reformada Presbiteriana 



La Espiritualidad 

237 

 

mismo, vagando en ocasiones más allá de los linderos del texto, y que al fin pierdan su 
intención original. Sin embargo, más comúnmente los Erskine mostraron una habilidad 
exegética considerable en sus sermones, particularmente al exponer textos acerca de la 
salvación en Jesucristo. 

Homiléticamente, los Erskine siguieron el estilo puritano “sencillo” de la predicación. Este 
estilo de predicación, de acuerdo a William Perkins hizo tres cosas: 

1. Le dieron el significado básico de un texto de la Escritura dentro de su contexto; 

2. Explicaron los puntos de doctrina sacados del sentido natural del texto; 

3. Aplicaron las doctrinas “correctamente coleccionadas para la vida y modos del 

hombre” 

La primera parte de un sermón de Erskine era por consiguiente exegético, normalmente 

proporcionando un breve análisis del texto; la segunda parte era doctrinal, indicando y 
exponiendo alguna doctrina u “observación”; y la tercera de aplicación. Los Erskine 
normalmente dividían la tercera parte, a menudo referida como los “usos” de la doctrina 
derivada de un texto, en secciones tales como información, la prueba (auto-examen), 
consuelo, exhortación, y consejo. Por ejemplo, en un sermón titulado “El Deber Presente 

Antes del Acercamiento de las Tinieblas”, basado en Jeremías 13:16 (“Dad gloria a Jehová 
Dios vuestro, antes que haga venir tinieblas”), Ralph Erskine ofreció seis puntos de 
información, dos puntos de auto-examen, cinco puntos de exhortación, y seis puntos de 
consejo. Debido a la naturaleza del texto, no se ofrecieron puntos de consuelo. 

Este método homilético a menudo conducía a una larga serie de sermones basados en un 
solo texto. Por ejemplo, catorce sermones ofrecidos por Ralph Erskine sobre la oración 
basados en Romanos 12:12, nueve sermones sobre la vida cristiana basados en Colosenses 
2:6, nueve sermones sobre la arrogancia basados en Proverbios 30:12 y ocho sermones 
sobre “La Congregación Feliz” basados en Génesis 49:10. 

Los sermones de Erskine combinaban una exposición doctrinal y experimental. 

Doctrinalmente, se enfocaban en los grandes temas centrales del cristianismo: la persona 
y obra de Cristo, el pecado y la salvación, la fe y la esperanza y la gracia de Dios. 

Experimentalmente, se ocupaban de temas tales como el consuelo, la seguridad, el auxilio 
en las pruebas, y los privilegios de ser cristiano. 

Centralidad en las Promesas 

Los Erskine eran mejor conocidos por los sermones, conformándose a la tradición 
escocesa, se enfocaban en las promesas de Dios. La Confesión Escocesa de 1560 hablaba 

de una “fe segura en las promesas de Dios”. Los escritos tales como la Exposición de 
George Hutcheson de los XII Profetas Menores, Las Grandes y Preciosas Promesas de 
Andrew Gray y La Gran Preocupación de la Salvación de Thomas Halyburton la dieron 
mucha importancia a las promesas de Dios. Halyburton escribió: “Dios se une con 
nosotros por medio de sus promesas”. 
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Pero los Erskine enfatizaron las promesas aun más que estos escritores. Ebenezer Erskine 
preguntó (1:262): “¿Qué es el evangelio sino una palabra de promesa?”. Ralph Erskine 
escribió: “Saque las promesas de la Biblia, y usted sacará el evangelio” (5:118), porque “el 
evangelio y la promesa son uno y son una misma cosa” (5:235). 

Los Erskine nunca se cansaron de predicar sobre las promesas de la Escritura. Ralph 
Erskine escribió: “Acudiré a la promesa, y pondré el énfasis en ella y en un Dios que hace 
promesas” (5:236). Ellos encontraban promesas en todas partes de la Biblia, aun en texto 

tales como Juan 17:17, el cual dice: “Santifícalos en tu verdad, tu palabra es verdad” (5:103). 
Como Ebenezer Erskine escribió: “Todas las historias, profecías, y sombras, y tipos de la 

Palabra, ¿Qué son sino una presentación y exposición de las promesas?” (1:512). 

Este enfoque en las promesas de Dios por los Erskine impactó su teología en una variedad 

de doctrinas fundamentales: 

1. Las Promesas Eternas 

Los Erskine predicaron acerca de las promesas enfocandose en la eternidad pasada hasta 
la eternidad futura. Ebenezer Erskine definió las promesas de Dios como la “revelación de 
su consejo y el propósito de la gracia desde antes que el mundo comenzara” (1:431). Ralph 

Erskine personalizó eso, diciendo que las promesas de Dios son una “revelación de sus 
gracia y buena voluntad a los pecadores en Cristo” (5:192). 

Todas las promesas de Dios proceden de un acto de Su voluntad soberana. “Por lo tanto, 

todas las promesas de un nuevo pacto son declaraciones como Yo haré”, decía Ralph 
Erskine. “Yo seré tu Dios; quitaré el corazón de piedra; y pondré mi Espíritu dentro de ti.” 
(5:375) Desde la perspectiva eterna de Dios, estas promesas solamente se pueden tomadas 
por los elegidos, pero desde la perspectiva humana, ellas deben ser predicadas a todos los 
hombres. A todos que respondan a las promesas en fe serán recipientes de ellas. Las 
promesas son hechas a los elegidos pero están endosadas o dirigidas a todo aquél que 
“escuche el evangelio, con sus descendientes”, decían los Erskine. Cada oyente tiene el 

derecho de acceder a las promesas, por tanto, solo los elegidos tienen el derecho de 
posesión. Solo ellos creerán las promesas de Dios por fe (Exposición del Catecismo Menor, 

preguntas 81–84 sobre la pregunta 20). 

El Dios que hace las promesas desde la eternidad también las cumplirá en el tiempo. 
“Dios no sólo habla, sino es Uno que cumple”, escribió Ralph Erskine (2:308), “dándole fe 
a sus promesas” (5:382) en esta vida a través de Su Palabra. A los Erskine les gustó citar 
Romanos 10:6–8 para hacer énfasis en que los pecadores no tienen que ascender al cielo 
para tomar las promesas porque la Palabra esta cerca de nosotros, en nuestra boca y en 
nuestro corazón (EE, 1:435–36; RE, 5:278). Ralph Erskine ilustraba esto diciendo que como 
fluye el agua de una fuente distante hacia una ciudad por un acueducto y así llevado cerca 
de las bocas de las personas para que puedan tomarla de un llave, así el agua de vida fluye 
de la fuente del Dios Trino, a través de las tuberías de Sus promesas en el evangelio 

directo a nuestras bocas (5:278). 
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La cercanía de las promesas de Dios elimina cualquier excusa para la incredulidad. En su 
sermón sobre Juan 3:18 (La Incredulidad Inculpada y Condenada en el Juicio de Dios), 
Ebenezer Erskine dijo: “Estoy convencido de que si los pecadores reconocerían cuan 
cercano es Cristo a nosotros mediante el evangelio en la salvación que el ha efectuado, no 
habría muchos incrédulos entre nosotros” (1:358). 

La promesa perdura para el futuro. El Cristo glorificado es la promesa eterna de Dios para 
ahora y para el futuro, porque El ascendió y reinará para siempre. El cielo es donde la 

promesa de Dios alcanzará una perfección completa (RE, 2:519ff). 

2. El Evangelio como Promesa 

Las promesas de Dios son medios de salvación, enseñaban los Erskine. Puesto que la 
promesa y el evangelio coinciden, la promesa es tan poderosa para la salvación como lo es 
el evangelio. Ralph Erskine explicaba esto en sus sermones sobre Gálatas 4:28 titulado: 
“La Promesa Preñada”. El decía que así como Isaac nació más por el poder de la promesa 
que de la naturaleza, así los creyentes son “hijos de la promesa” a través de la promesa 

eterna de Dios en Cristo (5:96). La “promesa poderosa y prolífica” de Dios es el canal para 
el poder salvador (5:108). En la mente de Dios, la concepción espiritual tuvo lugar en la 

eternidad, desde que los elegidos eran la simiente de Cristo prometida a El en el Consejo 
de Paz (Isa. 53:10), pero el nacimiento espiritual tiene lugar en el tiempo. El vientre 
embarazado de la promesa de Dios, el cual no puede abortar, da a luz en la hora de la 
regeneración mediante Su poder. Mientras el deleite de Dios es la última “causa eficiente” 
de ese nuevo nacimiento, la promesa de Dios es el medio, la “causa instrumental”. 

3. Las Promesas en Cristo 

Las promesas son inseparables de Jesucristo, enseñaron los Erskine. Las promesas fueron 

hechas a Cristo en el Consejo de Paz, pero El también es su contenido. Ralph Erskine 
ilustraba la relación de Cristo a las promesas diciendo que la promesa es como una copa, 
Pero Cristo es la bebida contenida por la copa. La fe no solo sostiene la copa de la 

promesa y mira directamente a ella, es satisfecha solo cuando se bebe a Cristo. Tomar la 
copa de Cristo por la fe efectuada por el Espíritu ilumina la mente y hace mover la 

voluntad a ir en pos de Cristo, decía Ralph Erskine (1:126). La gloria de Cristo llena el alma 
cuando Cristo aparece en toda Su belleza como Salvador y Señor. La enemistad natural se 
rompe, la voluntad y los afectos se renuevan, y el pecador exclama a Cristo como 
enteramente precioso y primero entre diez mil. 

La predicación de los Erskine era enteramente centrada en Cristo, y de acuerdo con la 
predicación prístina reformada. La predicación para ellos era “el carro que lleva a Cristo 
por todas partes del mundo”, como Richard Sibbes escribió. “Cristo es la Cabeza, y el 
centro de toda la verdad del evangelio, y debemos creer por la Cabeza; y debemos 

sostenerla por la verdad”, proclamó Ralph Erskine (4:491). En otro lugar dijo: “No importa 
cuan numerosos sean los puntos de verdad, aún la verdad es solo una; y Cristo el centro 
es uno” (4:246). 
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La Biblia es un manantial de verdad para predicar a Cristo, creían los Erskine. Ser 
centrados en la Palabra y ser Cristocéntrico son sinónimos, ya que la Palabra proclama a 
Cristo y Cristo proclama la Palabra. Como Ebenezer dijo a su congregación: “Todas las 
profecías, las promesas, las historias, y las doctrinas de la Palabra nos señala hacia él, 
como la aguja en la brújula del marinero señala la estrella polar... Nuestra predicación y 
su audición, es en vano. A menos que nos lleve al conocimiento de Cristo y a una relación 
con él... Todas las líneas de la religión se interceptan con él como su centro” (2:7–8). 

Los Erskine presentaron a Cristo en Su capacidad y voluntad para salvar, y la preciosidad 
como Redentor de los pecadores perdidos. La predicación de Cristo con la articulación 

teológica en su grandeza divina, y con la pasión favorecedora fue su carga más grande y su 
tarea más esencial. Así eligieron predicar sobre textos de ambos testamentos que se 

centraban en Cristo y el evangelio (RE, 5:88). Ellos creían que cada texto conducía a 
Cristo, ya sea directamente o indirectamente, pero era la responsabilidad del ministro 
enfocarse en los textos más llenos de Cristo, porque “entre más de Cristo que se 
encuentra en cualquier texto, más la médula y la grosura, más sabor y la dulzura estarán 
[en el sermón] para el alma que le conozca,” escribió Ebenezer Erskine (2:8). 

4. Las Promesas en el Padre y en el Espíritu 

Las promesas son también inseparables del Padre y del Espíritu Santo, enseñaban los 
Erskine. En Cristo, Dios mismo viene a nosotros como el Trino Redentor, declarando: “Yo 
soy el Señor tu Dios.” En tales promesas, el Padre se da a Sí mismo con todos los atributos 
divinos para salvarnos y para ayudarnos. Así lo hace también en el Espíritu, pues Cristo 

prometió enviar al Espíritu a los creyentes para permanecer con ellos (Juan 16:7; RE, 5:101). 

En adición a sus Cristo-centralidad, los Erskine también asignaron considerable atención 
a la persona y obra del Padre, cuyos atributos son presentados en Cristo, y a la presencia y 
obra del Espíritu Santo, a través de quien Cristo aplica lo que El ganó para los creyentes. 
Ensalzaron al Trino Dios y degradaban al pecador hombre. Ellos no se preocupaban en 
dañar la autoestima de sus oyentes en el proceso, porque ellos estaban más preocupados 
en estimar al Trino Dios: el Padre quien nos creó a Su imagen, el Hijo quien restaura esta 
dignidad a nosotros a través de la redención y la adopción, y al Espíritu Santo quien mora 
en nosotros y nos hace Su templo. Los Erskine hubieran considerado los mensajes que 
levantaban la autoestima del hombre en lugar de centrarlo en el Trino Dios, como 

mensajes de auto-engaño. No tenemos nada que estimar en nosotros aparte de Dios y Su 
gracia, y aparte de El somos caídos, indignos y destinados al infierno. 

5. Promesas de Toda Clase 

Dios viene a nosotros en Cristo, y Cristo viene a nosotros en una riqueza deslumbrante de 
promesas. Aquellas promesas satisfacen cualquier condición de cualquier creyente. En un 

sermón, Ralph Erskine enlistó cincuenta aspectos de la salvación contenida en las 
promesas y afirmó que el podía listar mil más (5:259–60). “¿Qué cosa podría desear usted 
que no estuviera en la promesa?” preguntaba él. Luego contestaba: 
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La promesa contiene la salvación del pecado, de la culpa, de la suciedad del 
pecado, del aguijón del pecado, del poder del pecado, del fruto del pecado, de la 
mancha del pecado, de la fuente del pecado, y de la esencia misma del pecado. He 
aquí promesas de la salvación de la ira, de la ley, de la justicia, de la muerte, del 
infierno, del mundo, y del diablo y de los hombres irrazonables. Hay salvación de 
los problemas, de los reproches, de los miedos, de las dudas, y de los 
desfallecimientos; hay salvación de deserción y del desaliento, de las necesidades y 

la debilidad, de los agravios y las lesiones hechas a sus nombres o a otros; la 
salvación de todas las aflicciones y del cansancio; la salvación de reincidir y de la 
apostasía; la salvación de las plagas y de todas las imperfecciones. Hay salvaciones 
positivas innumerables y misericordias; la misericordia perdonadora, la 
misericordia que libra del pecado, la misericordia sanadora, la misericordia 
conquistadora, la misericordia confortante, la misericordia sustentadora, la 
misericordia creciente en gracia, la misericordia perfeccionadora; la misericordia 

santificadora para santificar todas las providencias, todas las cruces, todas las 
relaciones; la misericordia defensora, la misericordia fortalecedora, la misericordia 

ayudadora, la misericordia seguidora, iluminadora, avivadora, la amplia 
misericordia; la misericordia para suplir nuestras faltas, ahuyentando sus miedos, 
cubriendo sus enfermedades, escuchando oraciones, ordenando todas las cosas 

para su bien; y la salvación para vida eterna, gloria e inmortalidad (5:259). 

Ebenezer Erskine quedó también impresionado por la variedad de las promesas de Dios. 
Al predicar sobre Apocalipsis 22:2 (“las hojas del árbol eran para la sanidad de las 
naciones”), Erskine dijo que las promesas, como las hojas en un árbol, son tan diversas 

que no hay dolencia que no puedan sanar. ¿”Cuál es su enfermedad, Oh pecador? Sea lo 
que sea, usted encontrará una hoja en este árbol que le pueda sanar,” dijo él (1:502). Ralph 
Erskine concurrió: “Dígame un caso que la promesa no alcance,” él preguntaba (5:118). 

Las personas deben ser pescados por las promesas del evangelio. Ralph Erskine dijo que el 
predicador, un “pescador de hombres”, debe echar “un manojo de promesas” como 

ganchos en una línea para pescar a las personas. Los ganchos son de tamaños diversos 
para pescar a toda clase de persona. “¿Dice usted: ‘soy un pobre gusano insignificante?’ 
Pues bien, hay un gancho para usted. ‘No temas, gusano de Jacob, oh vosotros los pocos de 

Israel; yo soy tu Socorro.’ ¿Está usted afligido y necesitado? Hay un gancho para usted: 
‘Los afligidos y menesterosos buscan las aguas, y no las hay; ...yo Jehová los oiré, yo el Dios 

de Israel no los desampararé.’ ¿Es usted una criatura pobre y ciega, que desconoce hacia 
donde se dirige? Hay un gancho para usted, ‘Y guiaré a los ciegos por camino que no 
sabían.’ 

“Si una promesa no le satisface, acuda a otra,” Erskine seguía: “Si un gancho le queda 
grande, otro le vendrá mejor. ¡Oh alma feliz, si sea pescado! El gancho no le lastimará, 
sino que sólo le sanará a la misma felicidad con todos los hijos de la promesa” (5:128–30). 

6. Promesas Incondicionales 
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Para animar a los pecadores a aferrarse a las promesas, los Erskine enfatizaron la 
naturaleza incondicional de esas promesas. Oponiéndose a las formas crecientes de 
legalismo, neonomianismo, y Arminianismo, Ralph Erskine se había quejado ya en 1720 
que “el evangelio glorioso estaba muy nebuloso en ese mismo día, con términos legalistas, 
condiciones, y requisitos” para venir a Cristo y aceptar las promesas (1:52). Él reconoció 
que los corazones inclinados hacia el legalismo tratan de cumplir la ley u otras 
condiciones, incluyendo la fe, el arrepentimiento, el lamento y la oración en la espera de 

complacer a Dios y tener paz con El (1:168). 

Todas las condiciones de las promesas corren ya por cuenta de Dios, los Erskine 

enfatizaban. Cristo cumple todas las condiciones para el pecador, y la condición de una 
promesa se cumple por Dios en alguna otra promesa. En todo caso, Dios cumple los 

requisitos para los pecadores que vienen a las promesas en fe. De esta manera, ningún 
pecador puede rechazar cualquier promesa de Dios debido a las condiciones que él no 
puede cumplir. Como Ralph Erskine escribió: “no hay ninguna forma condicional en 
cualquier promesa en la Biblia, que impide a un alma de aplicar y sostener la promesa, 
sino más bien es para atraerla a aceptar la condición o a tomar a Cristo por la condición, o 

correr a una promesa absoluta, dónde el cumplimiento de la condición es prometido” 
(5:129). 

Enseñar lo contrario es entremezclar el pacto de obras con el pacto de gracia, o mezclar la 
ley y el evangelio, decían los Erskine. La distinción entre la ley y el evangelio debe ser 
protegida como un tesoro. La ley es un precepto; el evangelio es una promesa (RE, 5:164–
65). ¡”Qué miserable son ustedes, oidores del evangelio, si no pueden diferenciar entre lo 
que es el evangelio, y que es la ley!” advertía Ralph Erskine. “La ley siempre corre en una 
vía obligatoria; es decir, en mandamientos, órdenes y amenazas: pero el evangelio corre 
en una vía promisoria. La ley engendra miedo y temor, y el evangelio engendra esperanza; 
y felices aquellos, siendo aterrorizados por la ley, son obligados a huir al evangelio... pues 

allí reside toda su salvación “(5:193). 

7. La Fe: Ninguna Condición para las Promesas 

Aun la fe no es una condición para el evangelio. Los Erskine estaban de acuerdo con 
Robert Traill, quien escribió: “La fe en Jesucristo en la justificación no es ni una condición 
ni un requisito, sino en su mismo acto una renuncia de todas esas pretensiones.” Por lo 

tanto los Erskine escribieron acerca de “la gracia de la fe”. La fe es uno de los efectos 
primarios en el elegido cuando sea eficazmente llamado (RE, 1:257). Como un sello deja su 
impresión en la cera, así la fe responde al llamado del evangelio (RE, 4:453). 

La fe es “el camino del evangelio” dada por Dios, no una condición meritoria por el 
hombre. La mano receptora de la fe presupone la mano otorgante de Dios (RE, 3:9; 5:16). 
La fe no hace nada más que recibir a Jesús como es ofrecido en el evangelio, según dice el 
Catecismo menor. Como Ralph Erskine escribió, la fe es la “gracia más unificadora... Nos 

hace espiritualmente y místicamente uno con Cristo” (3:475, 477). Por la unión íntima de 
la fe con Cristo, el creyente con fe tiene derecho a Cristo y de toda Su obra mediadora 
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(RE, 2:172). La fe lleva a Cristo y Su salvación directo a la casa del alma; es una “gracia 
orientadora e imperativa”, pero en su carácter receptor “parece la gracia más sencilla y 
más humilde, lo más limosnera de todas las gracias”. 

En describir a la mujer que ungió Jesús (Lucas 7:36–50), Ralph Erskine escribió: “El amor 

trae el ungüento a la cabeza de Cristo, y el arrepentimiento trae lágrimas para lavarle sus 
pies; pero la fe no da nada, y no trae nada para Cristo; pero está diseñada para una oficio 
más alto que cualquier otra gracia: porque que es la mano la que recibe a Cristo, y recibe 

todo de él” (3:476). 

La fe no es condicional para el evangelio; más bien, la fe misma es prometida en las 
promesas de Dios, como el Salmo 110:3 (“Tu pueblo se te ofrecerá voluntariamente en el día 
de tu poder”). De tales textos, Ralph Erskine decía, son “absolutos” es decir, no tienen 

condiciones que se les agreguen (5:239). Si esto no fuera así, nadie pudiese creer. ¡Si la fe 
fuese una condición, las personas podrían objetar en contra del evangelio diciendo, “pero 
no puedo creer”! Si la fe no se fuese en sí misma incondicionalmente prometida, el 
evangelio no serían buenas noticias para los pecadores que se acongojan por su falta de fe 
(5:107). 

Ralph Erskine era consciente de que los predicadores como Robert Rollock, Samuel 
Rutherford, y David Dickson hablaron de la fe como una condición. Pero él sostuvo la 
opinión de que cuando lo hacían, no miraban la fe como una condición en el sentido 

propio de esa palabra (5:107). Ralph Erskine habría aprobado lo que Robert Shaw más 
tarde escribiría: “Algunos eclesiásticos dignos le han llamado a la fe una condición, 

quienes estaban lejos de ser de la opinión de que eso fuese una condición correctamente 
llamada, en función de la cual los hombres, según el pacto misericordioso de Dios, 
debería tener derecho a la justificación como su recompensa. Intentaron meramente, que 
sin la fe no podemos ser justificados – esa fe debe preceder a la justificación en el orden 
de la naturaleza. Pero como el término condición es muy ambiguo, y se especula para 

inducir al error a la persona ignorante, y debería ser evitada.” 

Según los Erskine, el acto de fe por el cuál se recibe a Cristo, es un acto que renuncia 
completamente a todas nuestras obras y a una rectitud como una condición de la 
salvación. La fe es la cesación de todo mérito y el abandonarse completamente para Cristo 
y la recepción de lo que Cristo ha hecho por nosotros. Se arriesga nuestra alma, 
comprensión, voluntad, afectos, y la misma vida en la sangre de Cristo solamente (RE, 
1:116, 301). 

Los Erskine usaron la palabra condición en un contexto cuidadosamente definido. Junto 
con Andrew Gray, enseñaron que algunas promesas tenían condiciones o fueron 
condicionales. Las promesas condicionales, sin embargo, no se desvían del carácter 

incondicional del evangelio. Más bien, una bendición del pacto se liga a la otra como 
enlaces en una cadena. Hay un orden en las bendiciones del pacto de Dios. La fe es dada 

como una parte de la promesa de Dios (RE, 4:128), luego otras bendiciones son recibidas 
por la fe a través de las promesas condicionales. Si las promesas condicionales nos 

asustan, como Malaquías 4:2 (“Mas a vosotros los que teméis mi nombre, nacerá el Sol de 
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justicia, y en sus alas traerá salvación”), deberíamos acudirnos por la fe a las promesas 
absolutas de Dios como Juan 12:32 (“y yo, si fuere levantado de la tierra, a todos a traeré a 
mí mismo”) a obtener la condición de la promesa condicional (5:106). 

Nunca debemos confundir el derecho a creer y el poder para creer, enseñaba Ralph 

Erskine. El derecho a creer se basa en la oferta de la gracia y el mandamiento del 
evangelio a creer. El poder para creer es el regalo del Espíritu Santo. Así, quienquiera que 
crea acredita su fe a la obra interna del Espíritu como resultado de gracia electiva de Dios. 

El creyente debe orar así por la obra del Espíritu. No obstante, como Ralph Erskine dijo, 
esto no quiere decir que el pecador deba sentir el poder del Espíritu para creer. Cuando el 
llamado del evangelio es instado en nuestro corazón, podemos creer sin sentir el poder 
interno del Espíritu. Tal fe no es audaz, porque ¿cómo podría ser audaz la obediencia al 

mandamiento de Dios? Es más audaz decir que un pecador no puede creer, hasta que él 
sienta el poder para creer. La fe verdadera, por contraste, confiesa: “no tengo poder; Por lo 
tanto huyo de mí mismo hacia Cristo y a la Palabra de la promesa para recibir su poder 
prometido” (2:307–322). 

Para el pecador que preguntó, “¿Qué sucede si no soy elegido?”, Ralph Erskine respondió: 
No se entrometa con ese secreto. Si su corazón se sale para la oferta de la gracia, y usted 
hace a Cristo su elección por la fe, entonces su elección está segura. Si usted dice: “No 
todos serán salvos – y quizás ni yo”, le contestamos: “Algunos serán salvos y ¿por qué no 

usted”? (1:55, 157). 

“¿Por qué será que todos los que escuchan el evangelio no se salvan?” Erskine preguntó. 

“¿No es porque no le dan lugar a Cristo para salvarlos por la fe? Si usted no recibe a 
Cristo, será culpado de su negligencia hacia él – no porque usted no fue elegido” (1:99; 

2:408). No podemos decir que usted sea una mujer o un hombre elegido, por consiguiente 
crea. No tenemos tal comisión. Dios dice por este evangelio: “El que quiera, tome del agua 
de la vida gratuitamente,” y al tomar él tendrá evidencia de ser una vasija electa (2:182–83). 
Pero usted dice, “Si no soy elegido, no obtendré gracia para venir.” Contestamos que 
mejor se debiera comenzar en el otro extremo: Si usted no tiene voluntad para venir, 
entonces no tiene gracia para venir. Y si no tiene voluntad para venir, ¿a quién se podrá 
culpar sino a usted mismo de que no venga? ¿Se quejará usted de que no tiene gracia para 
venir y todavía rechaza el evangelio de la gracia que a solas le puede hacer querer? Si 
usted termina en el infierno un día, estará debido a su rechazo incrédulo del evangelio. La 
no elección, por consiguiente, no puede ser un obstáculo para usted, pues es un secreto 
por el cual no debe preocuparse” (3:312–13; 5:224–25). Los Erskine estaban de acuerdo con 
George Whitefield que aconsejaba: “Vaya a la escuela primaria de la fe y del 
arrepentimiento antes de aistir a la universidad de la elección.” 

8. Arrepentimiento, Convicción y las Promesas 

Tampoco es el arrepentimiento una condición de la salvación, decían los Erskine. Al igual 

que Calvino, los Erskine enseñaron que el arrepentimiento no es una causa de la gracia, ni 
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una condición de la gracia, sino que siempre es una consecuencia de la gracia. El 
arrepentimiento es derivado de la fe, y no viceversa. Si el arrepentimiento precediese a la 
fe, entonces la santificación, de la cuál el arrepentimiento es parte, sería indispensable 
para la justificación, como el catolicismo romano enseña. Más bien, el arrepentimiento es 
volverse del pecado hacia Dios a través de Cristo por la fe. 

Pues, percibida por la fe, la bondad de Dios produce arrepentimiento evangélico. Eso no 
es el arrepentimiento legal, y es la clase de arrepentimiento que necesitamos. El 

arrepentimiento legal trata de preparar al corazón ante Dios por el remordimiento no 
arraigado en el evangelio y en sus promesas. Se debe distinguir del “arrepentimiento del 

evangelio”, el cual por la fe mira a Cristo como completamente conveniente para los 
pecadores y llora que el corazón ha pecado en contra del evangelio y sus promesas. 

Cualquier cosa que no proviene de la fe es pecado (1:433–34). 

Sin embargo, el poder convencedor de la ley en el alma es seguramente no superfluo. Los 
Erskine enseñaron que Dios normalmente usa la ley para condenar a un pecador antes de 
confortarle con el evangelio. El Espíritu de Dios usa la ley para persuadir al pecador de 
qué tan profundamente él ha quebrantado sus mandamientos y qué tan completamente 
incapaz es de obedecerlo (RE, 2:279–81; 3:10). El pecador pierde las esperanzas de ser 
justificado por la ley o por sus propias obras (RE, 1:134), y reconoce que Dios justamente le 
podría mandar al infierno (RE, 1:70). 

Bajo el amo del Espíritu, la convicción de pecado por la ley aumenta la libre gracia en vez 
de desviarla, enseñaban los Erskine. La convicción no es una condición para el evangelio, 

sin embargo, ni adapta al pecador para el evangelio. He aquí el porque: 

1. La humillación genuina bajo la condenación de la ley y el juicio de Dios nos hace 

menos en nuestra estima para la salvación. Esta es la manera de Dios para guiar al 
pecador a una necesidad más profunda de Cristo. Puesto que el propósito del 
Espíritu al traer a pecadores a la desesperación es para instigarlos a que huyan 
hacia Cristo, los ministros deben soplar en dos trompetas, decía Ralph Erskine. La 
trompeta de la ley debe ser soplada a fin de que la trompeta del evangelio pueda 
escucharse (RE, 2:648–49). La predicación debe convencer al pecador de la ira 
merecedora de Dios y de los tormentos debidos del infierno si continúa en 
incredulidad e impenitencia. La convicción bajo la ley entonces conduce al 
pecador a recibir el evangelio por la pura gracia. Erskine escribió, “la aguja de la ley 
es seguida por el hilo del evangelio” (2:41). 

La convicción no es una gracia tan preparatoria como humillante, despojante, o 
mortificadora. Hace morir la arrogancia moral, y pronuncia una maldición en el 
pecador (Gal. 3:10). La ley es un capataz muy exigente, duro y despiadado. Nos 

aterroriza y nos lleva a Cristo Jesús, quien es nuestra única justicia ante Dios (Gal. 
3:24). La ley no nos guía a un conocimiento salvador de Dios en Cristo; más bien, el 

Espíritu utiliza la ley como un espejo para mostrarnos nuestra culpabilidad e 
incapacidad e inducirnos al arrepentimiento, por consiguiente creando y 
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manteniendo esa necesidad espiritual que El utiliza para dar nacimiento a la fe en 
Cristo. 

El Espíritu de esta manera usa la ley para conducir al pecador a renunciar a todos 
los valores espirituales y acudirse a Cristo, convirtiendo todos los méritos en 

deméritos ante el Redentor digno. El Espíritu no usa la ley para impulsar un grado 
de convicción de pecado, que más tarde se presenta como un mérito para implorar 
gracia. La convicción es propia si el pecador se refugia en Cristo, decía Ralph 

Erskine. “El alma está suficientemente deshecha, cuándo entra corriendo hacia el 
modelo. ¿Cuál es el modelo del evangelio? Es Cristo; y cuando el alma desecha 

corre hacia ese modelo, allí es donde consigue la forma y el molde correcto, solo 
allí”, explicó (4:526). 

2. La convicción de pecado bajo la ley no es una condición para la salvación porque 
no es una obra humana. Es una siembra en el corazón por la Palabra y el Espíritu. 
El reconocimiento de la maldición de la ley por el pecador es un acto de fe obrada 
por el Espíritu (RE, 2:197). La humillación a través de la ley normalmente precede 
al conocimiento de la salvación por el evangelio, pero no precede la manifestación 
de la gracia de Cristo. Cristo, como ejecutor de pacto de gracia, convence a los 
hombres de pecado a través de la ley, y por consiguiente, abriéndose camino a Sí 
Mismo (RE, 5:26). 

Los pecadores, entonces, deben acudir a Cristo con todo su pecado. Es preciso 
decirles que el evangelio es gratis para los pecadores. Los Erskine enseñaron que el 

Señor quiere que nosotros renunciemos a todas las condiciones para venir a Cristo 
para una salvación completa. Escribió Ralph Erskine, “Él busca que usted venga 
dejando todos los términos, condiciones, y virtudes personales; a una renuncia de 
su todo, el cual es nada, y para un abarcamiento de todo Cristo, el cuál es todo en 
todo.” (6:470–71) Él agregó que si usted espera a entrar en pacto con Dios “hasta 

que esté en una mejor condición...usted esperará hasta el día del juicio, y mientras 
inevitablemente perezca en la muerte; y todos sus términos, condiciones, y buenas 

virtudes, perecerán con usted” (1:148). 

9. La Libre Oferta y las Promesas de Dios 

Al igual que los Reformadores, los Erskine defendieron la libre oferta del evangelio. El 

evangelio se ofrecía a todo el mundo sin condiciones o reservas. Ebenezer Erskine 
escribió: “Oh, invite a otros a venir al árbol de la vida y a ver que su fruto es bueno, 

agradable, provechoso y abundante. Diga al hambriento que excelente fruto está aquí; 
diga al cansado que el descanso glorioso está aquí; diga a las almas enfermas que las hojas 
cicatrizantes están aquí. Qué su resentimiento choque contra los que talarían el árbol de 
la vida”. 

Ralph Erskine agregó: “Hay muchos canales llenos de agua para refrescar, llenos de vino 

para alegrar, llenos de leche para alimentar a las almas. Y hemos venido para colocar la 
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tubería cerca de su boca: ‘A todos los sedientos: Venid a las aguas.’ Aquí hay una fuente 
para cada boca, del cuál usted puede traer a Cristo a su corazón, aunque él esté en el 
cielo, y usted en la tierra”. 

El biógrafo A. R. MacEwen escribió acerca de la predicación de Ebenezer Erskine: 

“De todos los sermones que han sido conservados por sus ‘escribas’ (como él 
cariñosamente tituló a los escritores de taquígrafos que se congregaban alrededor 
de su púlpito) ninguno fracasó en repetir la libre oferta de la gracia para todos sin 
distinción.” Los Erskine protestaron contra el tipo de Calvinismo extremo que 
ofrecía el evangelio sólo a los elegidos. Ellos creían que esta oferta limitada atacaba 
al corazón del mensaje del evangelio. Como Ralph Erskine le escribió a John 
Wesley: “El verdadero Espíritu de Dios dentro de un creyente lo lleva a una 

dependencia en el Cristo externo a él, y no sobre el Cristo dentro de él, no sobre 
cualquier gracia creada o transmitida, dones, experiencias, lágrimas, lamentos, 
alegrías, ceño fruncido, sentimientos, o cualquier otra cosa”. 

La obra comsumada de Cristo es el corazón del evangelio, dijeron los Erskine. Y esa obra 
debe ser libre e incondicionalmente ofrecida a los pecadores. Los Erskine ofrecían el 
Cristo completo – el Profeta, Sacerdote, y Rey – para todo aquel que querría tenerlo. No 
separaron los beneficios de Cristo de Su persona, ni lo presentaron como Salvador del 
pecado sin Sus demandas como Señor. Alentaron a los oyentes a apropiarse, o “unirse 

con” el Cristo libremente ofrecido por la fe, y luego a entrar en “pacto con Dios” 
redactando un documento prometiéndose a entregar sus vidas enteras a El. Los Erskine se 

habrían horrorizados por la idea contemporánea de rescatar a pecadores del infierno sin 
exigir una sumisión inmediata al soberano señorío de Cristo. 

La predestinación no es un obstáculo para proclamar el evangelio, dijeron los Erskine. Se 
oponían a los Moderados quienes confesaban una doctrina de la elección incondicional 
pero predicaban una doctrina de la gracia condicional que contradecía la plenitud del 
libre evangelio. Silogísticamente, la premisa mayor de tales Moderados era que la gracia 
de Dios en Cristo salva al elegido. Su premisa menor fue que el elegido es conocido por su 
abandono del pecado. Por consiguiente concluyeron que la gracia es dada a aquellos que 
abandonan el pecado. Sinclair Ferguson dice que tal enseñanza contiene cuatro errores: 

• Tal predicación separa los beneficios del evangelio de Cristo, quien es el evangelio. 

Estos Moderados sacaban en conclusión que puesto que los beneficios de las obras 
de Cristo le pertenecen sólo al elegido y nadie más se los apropia, por consiguiente 
deben ser ofrecidos sólo a aquellos a quienes pertenecen, esto es, al elegido. El 
elegido es así conocido por las señales que se manifiestan pertinentes al elegido, 
tales como el abandono de su pecado. Cuán diferente es esta predicación de la de 

los Erskine Juan Calvino y la mayoría de los Puritanos, quienes ofrecían un Cristo 
con todos Sus beneficios al más grande de los pecadores. 

• Tal predicación presenta una oferta condicional del evangelio. Si los beneficios de 
Cristo se ofrecen sin Cristo, pues esos beneficios serán ofrecidos con condición. 



La Espiritualidad 

248 

 

Por ejemplo, usted puede recibir perdón si ha abandonado pecado lo suficiente. 
Usted puede conocer la gracia si ha recibido un cierto grado de convicción. Tales 
condiciones echan de cabeza el evangelio. Los Erskine fueron firmes en que sólo la 
gracia de Jesucristo le capacita a un pecador abandonar el pecado. 

• Tal predicación distorsiona el carácter de Dios y la salvación que El ofrece. Los 
Erskine enseñaron que la libre oferta de la salvación hace énfasis en la obra 
maestra que Dios ha hecho, de la cual fluyen los imperativos en cómo debemos 

responder. Ello decían que haciendo la oferta de gracia depender en algo, aun en 
las gracias recibidas, distorsiona la naturaleza verdadera de la gracia. Distorsiona la 

salvación porque ningún hombre, muerto en sus delitos y pecados, puede alguna 
vez cumplir una sola condición de Dios. También distorsiona el carácter de Dios 

porque nuestro Dios trata con el hombre en base a la libre e inmerecida gracia, en 
vez de presentar condiciones a los pecadores perdidos mediante las cuales puedan 
salvarse. 

• Finalmente, tal predicación distorsiona la naturaleza del ministerio pastoral. Uno 
que tiene sólo un evangelio condicional que ofrecer, sólo conoce una gracia 
condicional. Y uno que conoce sólo la gracia condicional, conoce sólo a un Dios 
que condiciona. Y uno que conoce sólo a un Dios que condiciona, al fin de cuentas, 
sólo pueda servir a otros con un ministerio condicional. Él dará su corazón, su 
vida, su tiempo, y su devoción a las personas, pero sólo con condición. Él puede 
dominar la mecánica de las grandes doctrinas de la gracia, pero hasta que la gracia 
en Dios Mismo le domina, esa gracia no le fluirá hacia su pueblo. Será un Jonás 
moderno, sentándose debajo de su árbol con un corazón cerrado a los pecadores, 
porque él piensa en Dios en términos condicionales. 

La enseñanza de los Erskine se ilustra en la parábola del hijo pródigo, o como la 
podríamos llamar, la parábola del padre de la libre gracia. El viajero pródigo podría 

haberse preguntado a sí mismo: “¿Habré sentido suficiente pesar por mi pecado y me 
habré arrepentido lo suficiente para que mi papá me acepte de nuevo?” Pero el 

conocimiento de la gracia en la casa y en el corazón de su padre llevó al joven 
primeramente a volverse en sí, y luego volver a casa. Cualquier condición posible que le 
calificara para el amor de su padre fue silenciada por el abrazo cariñoso de su padre. 

Los ministros deben tratar a los pecadores como el padre trató a su hijo vagabundo. 
Deben mirar a las personas con ojos de misericordia, deben abordarlas con pies de 
misericordia, los deben evangelizar con palabras de misericordia, y las deben amar con el 
corazón del Padre de misericordia. Seguramente el comienzo y el fin de la vocación 
pastoral es simplemente éste: Conocer y amar a Cristo, y luego esforzarse en ser como él, 
amando a aquellos a quienes El le ha confiado su cuidado. 

Sin embargo, el padre que amó al hijo pródigo estaba aún preocupado por su hijo 

primogénito. Cuándo el hijo mayor se quejó: “¿No llené todo los requisitos? ¿No he 
merecido el anillo, la túnica, el becerro cebado, y la fiesta?” El padre respondió diciendo: 

“Es todo tuyo, incondicionalmente y libremente, pero tu corazón legalista no te liberará 
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para disfrutar mis regalos. Tú sólo aceptarás la gracia en la condición que tú merezcas. 
Con esa condición, tú nunca los podrás tener.” 

Qué Dios nos guarde del espíritu de los Moderados, de los neonomianos, y de los 
legalistas, que no afecte nuestra predicación de la gracia libre de Dios y de la aplicación 

de esa gracia al rebaño de Dios. La oferta debe ser presentada sin condiciones a los 
pecadores. Los Erskine estaban de acuerdo con Samuel Rutherford que afirmó: “El 
réprobo tiene la misma autorización para creer en Cristo como el elegido”. Dios presenta 

Su oferta del evangelio a los pecadores, aun a los pecadores cuyas manos están llenas de la 
sangre de Jesucristo. 

Ebenezer Erskine escribió: “Dios le habla a cada pecador de manera particular como si El 
le nombrase por su nombre y apellido” (1:265). El evangelio es la carta divina de la 

promesa a cada pecador. Ella dice: “Para usted ha venido esta palabra de salvación” y  la 
palabra es Jesucristo que ha venido a salvar a los pecadores. Dios no desea que alguno 
perezca; por lo tanto, Su oferta del evangelio para todos es sincera. “Dios es cordial y 
sincero cuando nos ofrece a Cristo y la salvación en El; le duele en su corazón cuando los 
pecadores no vienen a él,” decía Ebenezer (2:497). 

No hay excusa para rechazar tal invitación. La incredulidad es siempre el responsable. 
Ralph Erskine indicó en un sermón de pos-comunión: “Cristo como el pacto que le es 
ofrecido a usted, hombre; a usted, mujer; a usted que está delante de mí, y detrás de mí, y 

alrededor, en cada esquina de este lugar... Dios le está dando en este evangelio Su 
autorización para tomarle: y si usted no escuchará esta oferta del evangelio de Cristo para 

un pacto para usted, le encarezco en el nombre de Dios, al que responderá en Su tribunal, 
declárame ante él y en sus propias conciencias, por qué lo rechazará usted.” (1:182) 

Los Erskine apelaron a los pecadores, y aun les ordenaban (1 Juan 3:23), a refugiarse a 
Cristo y a Sus promesas, conociendo que el Espíritu Santo bendeciría tal predicación. “Las 
promesas vuelan sobre sus cabezas y sus orejas”, dijo a sus oyentes Ralph Erskine. “¿Hay 
alguna de ellas volando sobre sus corazones? ¿No tiene usted necesidad de ninguna de 
estas promesas? Si la promesa vale para usted, entonces tómela, y con ella la bendición de 
Dios, y Cristo en el seno de ella; pues la promesa es el lugar donde el Señor mora.” (5:120) 

Cuando algunos parroquianos alegaron su incapacidad en aceptar las promesas, Erskine 
admitió que “la fe no es una flor que crece en el huerto de la naturaleza,” (4:321) pero 

luego los aconsejaba para intentar lo imposible. Ebenezer Erskine usó dos ilustraciones 
para reforzar ese consejo: Como Jesús le dijo al hombre cojo que extendiera su mano y el 
Señor le dio fuerza para hacerlo, así es que los pecadores deben tratar de creer en Jesús, 
confiando que Dios les dará la fuerza para hacer lo que es naturalmente imposible para 
ellos. Asimismo, como un niño demasiado joven para leer es enviado a la escuela con un 

manual, recibe instrucciones para leer, y lo hace y a la vez él aprende a leer, así Dios nos 
ordena a nosotros a que creamos, luego nos ayuda a hacerlo. 

Los pecadores deben buscar a Dios esperando en El. Deben esforzarse en remover cada 
impedimento para la fe y diligentemente usar los medios de gracia, tales como la 
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predicación de la Palabra, aprender las Escrituras, meditar, orar, conversando con los 
santos, leyendo literatura ortodoxa, y el examen de conciencia (RE, 3:195; 5:248). Aquellos 
que descuidan tales medios están tan lejos de la voluntad de Dios que ellos mismos se 
excluyen, dijo Ralph Erskine (3:467; 4:125). El pobre limosnero que se queda a la orilla del 
camino donde pasa el rey, está más cercano a Dios que el hombre que sube a una 
montaña distante donde el rey nunca pasa (4:315). 

Erskine aconsejó a los pecadores a no descuidar ningún deber u ordenanza en la cual Dios 

pueda ser encontrado (6:426). “Nunca escuchamos acerca de alguien que obtuvo esta 
disposición buscandola, pero encontraron que su espera en el Señor no fue en vano; el 

Señor los compadeció, y les dio un corazón a para creer y recibir a Cristo,” dijo él (4:37).  

10. El Examen de Conciencia y las Promesas 

Los Erskine estaban bien conscientes de que se puede abusar de las promesas de Dios. 
Como Ralph Erskine dijo: “Las personas pueden tomar y aplicar mal una promesa y 
arruinarse en la forma en que las toman, pues cuando toman la promesa a sí mismos, no 

por fe, ó no fuera de la mano de Dios, ó para el fin y propósito para la cual es dada.” 
(5:247) 

¿Cómo debería solucionar el ministro este problema? No restringiendo la invitación del 
evangelio, decían los Erskine, sino llamando los pecadores a hacer exámenes de 
conciencia. Ralph Erskine explicó que así como un jardinero riega tanto las buenas 
plantas así como la maleza, así mismo un ministro debe regar el huerto de la iglesia de 
Dios, incluyendo las buenas plantas de los elegidos así como también la maleza de los 
reprobados. La oferta de la gracia viene a ambos a fin de que nadie tenga ninguna excusa 
para la incredulidad, y el Espíritu Santo la bendecirá salvando al elegido de la 
condenación (5:109). 

El ministro fiel les debe ofrecer la gracia a todos sus oyentes, pero al mismo tiempo debe 
explicar lo que consiste una vida de fe, separando lo precioso de lo vil. Según Ralph 

Erskine, el ministro debe hacer preguntas, tales como: 

• ¿Qué piensa usted de Cristo? ¿Alguna vez ha obrado el Espíritu Santo dentro de 

usted para exaltar a Cristo y humillarlo ante Sus pies? 

• ¿Ha experimentado usted las promesas de Dios? 

• ¿Ha tomado parte de la humillación de Cristo, la exaltación, la rectitud, y la 

fuerza? (5:193–235) 

El predicador fiel también debe presentar las señales claras de la gracia indicadas por la 

Palabra de Dios. Según Ralph Erskine, uno es un hijo de Dios si: 

• Se esfuerza por andar como Cristo anduvo (1:134–36); 

• Su corazón está quebrantado y alejado del pecado (1:104–105); 
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• Anhela la segunda venida de Cristo (1:138); 

• Usa diligentemente los medios de gracia (1:357); 

• Está progresando en la vida cristiana (1:356); 

• Ya no le gusta la compañía de los pecadores (2:46); 

• Trata de traer a otros a Cristo (3:445); 

• Tiene a Dios en sus pensamientos regularmente (3:94); 

• Lucha contra la tentación (5:219). 

Tales señales de la gracia son ofrecidas no para destruir sino para fortalecer la fe del 
creyente. El examen de conciencia debe hacerse en fe, dependiendo de la Sagrada 
Escritura, de Cristo Jesús, y del Espíritu Santo para iluminación. Si el creyente puede 
buscar por fe sólo algunos frutos de la salvación, él tiene buena razón en quedar 
satisfecho, decía Ralph Erskine. Por implicación, el resto de los frutos se encontrarán en 
su vida, pues Dios hace una obra completa en Su pueblo aún cuando no lo pueden ver . 
Erskine explicó: “Si un niño no puede andar, pero si puede chupar; si no puede chupar, 

pero si puede llorar; si no puede llorar, pero si puede respirar, es una señal de vida: 
entonces, puede haber respiraciones en su alma, esas son pruebas de vida y de fe, cuando 
otras cosas estén escondidas.” (4:270) 

El examen de conciencia es crucial para el creyente. Como Ralph Erskine dijo, si todo lo 
que usted poseyó en el mundo fuera una piedra preciosa, usted no consideraría con 
indiferencia su examen por un joyero competente. Más bien, usted se preguntaría, 
“¿Puede resistir eso el golpe de un martillo, o se arruinaría totalmente hasta reducirse a 
polvo?” Asimismo, todo lo que tenemos en este mundo y en el siguiente depende si 
hemos sido salvos o no en Cristo. Así que debemos examinarnos para ver si nuestra fe en 

Cristo puede resistir los golpes del martillo de la Palabra de Dios o si se hará pedazos por 
esos golpes (4:522). 

Un examen genuino de conciencia es de gran ayuda para comprobar una seguridad falsa, 
la cual descansa en algo fuera de Cristo. También asegurará al verdadero creyente que su 
salvación se basa en el fundamento correcto: Jesucristo. El examen de conciencia debería 
ser una experiencia positiva y creciente. Al ver nuestras faltas, miramos más a Cristo. 

11. La Seguridad y las Promesas 

El examen genuino de conciencia ayuda al creyente a crecer en la seguridad y en la 
santificación. Los Erskine diferenciaron entre la seguridad de la fe que descansa en las 
promesas de Dios y la seguridad del sentido o el sentir, que descansa en las pruebas 
internas de la gracia de Dios. La primera resulta en la justificación; la segunda en la 
consolación. Por la seguridad de la fe, recibimos a Cristo como nuestro; por la seguridad 
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del sentido, le conocemos que es nuestro. La seguridad de la fe dice: “Estoy seguro porque 
Dios lo dice”, mientras que la seguridad del sentido dice: “Estoy seguro porque lo siento.” 

Ralph Erskine dijo que cada creyente debe conocer algo de la seguridad de la fe, pero no 
todo creyente tiene la seguridad de sentido (RE, 3:28–29, 348; 4:184). En su sermón 

famoso “la Seguridad de la Fe”, Ebenezer Erskine dijo: 

Hay una gran diferencia entre la seguridad de la fe, y la seguridad del sentido, la 
cual sigue a la fe. La seguridad de la fe es directa, pero la seguridad del sentido es 
un acto reflejo del alma. La seguridad de la fe tiene su objeto y fundamento desde 
afuera, pero la del sentido lo tiene por dentro. El objeto de la seguridad de la fe es 
el Cristo revelado, prometido, y ofrecido en la Palabra; el objeto de la seguridad del 
sentido es el Cristo forjado dentro de nosotros por el Espíritu Santo. La seguridad de 

la fe es la causa, la del sentido es el efecto; la primera es la raíz, y la otra es el fruto. 
La seguridad de la fe encuentra la promesa en su estabilidad, proviniendo de la 
veracidad del prometedor; la seguridad del sentido mira la promesa en su 
cumplimiento real. Por la seguridad de la fe, Abraham creyó que él debería tener a 
un hijo en su vejez, porque Dios quien no pudo mentir lo había prometido; pero 
por la seguridad del sentido, él lo creyó cuándo él tomo a Isaac en sus brazos 
(1:254). 

La seguridad del sentido, la piedad práctica, la santificación, y la comunión con Dios 

fueron altamente atesoradas por los Erskine. Ralph Erskine habló del “sentir y el sentido 
experimental” como un anticipo del cielo y un medio importante para glorificar a Dios en 

la tierra. Pero él también advirtió contra del hacer de la seguridad del sentido y de los 
sentimientos experimentales la base de la fe, diciendo: “Ellos disminuyen y fluyen, van de 
arriba hacia abajo, puede ocurrir veinte veces en la ocasión de un sermón; y su fe si es 
edificada sobre eso, andará igual de arriba hacia abajo.” (5:35) Ebenezer Erskine dijo: “Si 
dependemos de nuestros sentimientos en vez de las promesas de Dios, el agua en nuestra 

cisterna pronto se gastará. Debemos ir diariamente al manantial por agua fresca; lo que 
recibimos hoy no nos puede ayudar mañana (2:155). Quiere decir que si queremos 

recuperar la certeza y el consuelo que hemos perdido, debemos salir fuera de nosotros 
mismos en un acto directo de fe, tomando “de nuevo a Cristo” (1:166). 

Así, los Erskine enfatizaron una vida de fe. Aunque el creyente no puede vivir sin una 
seguridad de sentido, decían, encontrará su verdadera estabilidad a través de la fe en 
Cristo. El acto supremo de la fe es la apropiación de las promesas de Dios en Cristo. Esa es 
la naturaleza y el meollo de la fe (RE, 2:200ff). Como Ralph Erskine dijo: “El pecador debe 
ser alejado de la confianza o la dependencia en señales, reformas, influencias y logros, a 
una vida sólida de la fe sobre fundamentos que son incambiables.” Ebenezer Erskine 
ofreció nueve puntos de comparación entre una vida de fe y una vida de sentido: 

1. El sentido considera sólo lo que el hombre actualmente goza, mientras que la fe 

considera lo que un hombre tiene en Cristo y en el pacto bien ordenado. 
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2. El sentido tiende a juzgar el amor de Dios por las circunstancias o las condiciones, 
y cada vez que Dios parece fruncir el ceño o esconderse, grita: “El Señor se ha 
olvidado de ser misericordioso.” La fe mira al amor de Dios en el rostro Cristo Jesús 
y en las declaraciones, las ofertas, y en las promesas de la Palabra. La fe dice: “En su 
Palabra esperaré.” 

3. El sentido y la vista difieren y fluctúan, pero la fe es constante y fija, como 
Abraham, quién “creyó en esperanza contra esperanza, ...tampoco dudó por 

incredulidad de la promesa de Dios.” 

4. El sentido y la vista se enfocan en las cosas presentes, mientras que la fe como un 
profeta, mira las cosas por venir. 

5. El sentido y la vista son superficiales y fácilmente engañados por las apariencias, 
pero la fe es una gracia meditativa que trata en profundidad las cosas. 

6. La fe es el líder, mientras que el sentido es un seguidor; la fe es el deber, y el 
sentido el privilegio relacionado con ella. 

7. El sentido se apresura juzgar, mientras que la fe pacientemente espera hasta el fin. 
El sentido provoca conclusiones impulsivas en medio de las dificultades, pero la fe 

espera a que la nube pase. 

8. Una vida de sentido es peligrosa, pero una vida de fe es segura. 

9. El fundamento del sentido está por dentro; se ocupa en las aguas poco hondas de 

la gracia creada, logros espirituales, señales de la gracia, y cosas semejantes. El 
fundamento de la fe, por contraste, está en Cristo, en el pacto de Dios, y en las 

grandes y preciosas promesas de la Palabra de Dios. Cuando el marinero mantiene 
su barco en aguas poco profundas, él continuamente teme a las rocas y bancos de 

arena, pero cuando boga mar adentro, él está a salvo. Asimismo, la fe se ocupa en 
las aguas profundas de la plenitud de Dios en Cristo, anda por encima de las dudas 
y de los miedos del naufragio (1:254ff.). 

¿Hacia dónde dirigimos nosotros los ministros a las personas en nuestra predicación? 
¿Los mantenemos en aguas poco profundas fijando la atención en la seguridad del 
sentido, o los conducimos a las aguas más profundas exhortándolos a confiar en Cristo y 
en Sus promesas? La experiencia espiritual es importante, pero la experiencia no es el 
fundamento de nuestra salvación. Más bien, la fe en las promesas de Dios en Cristo 
debería ser el fundamento de las experiencias espirituales. Al igual con Richard Baxter 
deberíamos decir: “Para cada mirada que usted haga de sí, asegúrese de tomar diez 
miradas para Cristo.” 

12. La Santificación y las Promesas de Dios 

La fe sola justifica, pero la fe justificante nunca está sola. Como seguramente el sol 
naciente causa luz, la fe en las promesas de Dios produce santidad, amor y obediencia, 
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decía Ralph Erskine (2:36). La santificación es el fruto natal, necesario e inseparable de la 
justificación; es el estilo de vida y camino hacia el cielo del hombre justificado (RE, 2:318, 
3:240). Para ilustrarlo, Erskine dijo que el creyente es como una mujer trabajando en una 
rueca para hilar algodón. Una de sus manos sostiene y la otra trabaja. Una mano sujeta el 
hilo y lo afina, y la otra gira la rueda. La mano que sostiene es la mano de la fe que se 
apega a las promesas de Dios, y la mano trabajadora es la mano de la obediencia (3:425). 

Cristo en Su obediencia garantizó al Espíritu Santo para obrar la fe y la santificación en 

los creyentes (1:150–51). El creyente es como un barco, decía Ralph Erskine. Las velas de la 
gracia no son suficientes para mover el barco; deben ser empujadas por los vientos del 

Espíritu para avanzar hacia el puerto divino (3:109). 

La santificación recibe a Cristo no sólo como Salvador del infierno sino también como el 

Señor que libera del pecado. La santificación conlleva la fe más allá de la cruz para llegar 
al cielo, decía Ralph Erskine (3:15; 1:96). Nadie puede conocer a Jesús como Salvador sino 
no le recibe también como Señor para la santificación (3:38). 

En la santificación, el Espíritu transforma la naturaleza de un creyente a la imagen de 
Dios a través de Jesucristo (6:6; 1:312, 318). El creyente es liberado del poder y del dominio 
del pecado (2:269). Un corazón nuevo produce un nuevo andar (6:335). La santificación 
doblega la voluntad, inclinándola a obedecer la voluntad de Dios (1:361). La meta del 
creyente es ser limpiado del pecado, hacer morir el pecado, y terminar con el de una vez 

para siempre (1:68), y servir a Dios por siempre (2:306). Él ve la ley como una regla de 
vida, obedecida por amor a Dios (2:269; 1:406) pero se da cuenta que nunca obedecerá 

perfectamente esa ley en esta vida. El pecado y la corrupción, la oscuridad y la ignorancia, 
la rebelión y la incredulidad no serán completamente removidas este lado de la tumba. 
Pecaremos todavía, pero lo odiaremos cada vez más (1:102, 105). 

El creyente cada día muere para el pecado y se esfuerza por vivir en la obediencia 
agradecida considerando las promesas de Cristo. No puede dejar de arrepentirse hasta 
que ha dejado de pecar, y él no puede dejar de pecar hasta que ha dejado de vivir. La 
santificación se volverá completa sólo cuando morimos y entramos en la presencia de 
Cristo (4:389; 1:326). 

Lecciones Comcluyentes 

Los Erskine nunca perdieron la confianza en la interpretación simple de la Sagrada 
Escritura, ni deberíamos perderla nosotros. Creyeron en la perspicuidad de la Sagrada 
Escritura, nunca forzando a un texto hablar de Cristo donde El no lo estuviera. Sino que 
ellos entraron en cada texto como con una linterna para buscarlo y sacarlo fuera. Así 
deberíamos hacerlo nosotros. Prediquemos a Cristo del Antiguo Testamento y del Nuevo, 
de la ley y del evangelio, de textos sobre advertencia y de textos sobre ánimo, de los 
Salmos e historia, y de la profecía y las epístolas. Prediquemos a Cristo a los pecadores 
aun cuando no podemos predicar a los pecadores para llegar a Cristo. 
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Los Erskine predicaron las Escrituras con un conjunto increíble de ilustraciones. Así 
deberíamos nosotros. Después de todo, la Sagrada Escritura es fascinante y atractiva. 
Levanta, estimula, desafía, y exhorta. Deje su texto rumiar en su mente y alma, y viva en 
sus pensamientos, palabras y acciones. 

Los Erskine predicaron los grandes textos de la Sagrada Escritura con calidez y frescura. 
Así deberíamos nosotros. Así como Henry Venn le escribió a su hijo: “Estoy persuadido de 
que somos muy negligentes en seleccionar nuestros textos. Algunos de los más 

sobresalientes y de más peso nunca son expuestos ante el pueblo, pero son textos que 
hablan por sí mismos. Solamente citándolos te muestras en tu carácter más alto y santo 

como un mensajero del Señor de los ejércitos”. 

Al igual que los Erskine, prediquemos todo el consejo de Dios. Prediquemos cada 

doctrina en su totalidad. Prediquemos la depravación del hombre y la espiritualidad de la 
ley. Mostremos a las personas la naturaleza terrible de su condición. Descubra sus 
corazones malos y sus malos caminos ante Dios. No ofrezca una solución rápida; hágale 
saber al pecador su mala condición, y no le deja huir del conocimiento de su necesidad 
horrenda por Jesucristo. No le des consolación sin Cristo. 

Predique el amor de Dios expresado en Sus promesas. El amor de Dios es el mensaje más 
poderoso que las personas alguna vez pueden oír. Los predicadores liberales le pueden 
robar el fruto a nuestros árboles con ese mensaje distorsionado, pero no dejemos de 

predicarlo nosotros mismos. El corazón del evangelio es el amor inmensurable de Dios. 
Muestre a su pueblo como es Dios. Muéstrele a Jesús en Sus rodillas con una vasija de 

agua y una toalla sobre su brazo, lavando los pies de los hombres demasiado orgullosos 
para humillarse. Ese es el corazón de Dios. Dígale a su pueblo que su Creador Supremo es 
un Dios tan amoroso que a través de Jesucristo está dispuesto a lavar a los pecadores de 
su inmundicia y adoptarlos en Su familia como hijos de Dios. Enséñeles acerca del 
corazón Trino de amor. 

Luego también, asegúrese de implorar el poder del Espíritu Santo para hablar acerca de 
las cosas de Dios. Necesitamos el Espíritu dos veces en cada sermón – una vez en el 
estudio y otra vez en el púlpito. Los Erskine trabajaban duro y por largo tiempo en la 
preparación del sermón. Con pocas excepciones, sus sermones estaban escritos 
completamente, forcejeados, y con oración. Se mantenían cerca de sus notas en el 
púlpito. Ralph Erskine se retrata a menudo con un libro de sermones en la mano. 

Más tarde en la vida, los Erskine aprendieron a hablar más extemporáneamente. Sin 
embargo, por ocasiones, se empeñaban en un texto. Ralph Erskine escribió un domingo 
en su diario en 1731: “Mis ojos estaban puestos hacia el Señor por una palabra para ese 
mismo día, teniendo que predicar y no sabiendo aún qué pensar para el tema.” Cuando 

tenían poco tiempo para prepararse, dependían mucho en el Espíritu. Ralph Erskine 
escribió en 1739: “Aunque había estudiado poco, prediqué sobre aquella palabra de 

Zacarías 8:19: ‘Amad, pues la verdad y la paz.’ ” 
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Necesitamos trabajar duro en la preparación del sermón. Necesitamos agonizar por las 
almas en nuestros estudios si nuestros ministerios han de ser de bendición desde el 
púlpito. Por supuesto hay ocasiones cuando Dios conoce que no tenemos el tiempo 
suficiente para la preparación – no por ser perezosos, sino por la multitud de deberes 
pastorales que nos presionan a todo lo largo de la semana. Durante esas veces, después de 
una oración sincera de corazón, encontraremos que el Señor intervendrá por nosotros, 
permitiéndonos predicar con la poca preparación, algunas de las veces mejor que cuando 

lo hacemos con mucha preparación. Pero los Erskine nos advierten que no lo hagamos 
como norma. Hay poca excusa para no prepararse para el púlpito. El ministerio del 
púlpito es nuestra tarea primaria. Fracasando en eso, fracasamos en todo. Dios no seguirá 
ayudando a un predicador perezoso. 

Una vez en el púlpito, no deberíamos confiar excesivamente en nuestras notas. A pesar de 
cuántas notas lleve usted al púlpito, permítase libertad para desviarse del tema bajo la 
dirección del Espíritu de Dios, y ore por sabiduría para saber cuando volver a sus notas. 
Uno de los más grandes problemas que muchos de nosotros tenemos al predicar, es 
cuando nos movemos espontáneamente de nuestras notas, no comprendemos cuando 

tenemos que regresar. Somos propensos a iniciar una oratoria extemporánea en el 
Espíritu y acabar en la carne. 

Finalmente, los Erskine nos desafían a preguntarnos cual es el corazón de nuestro 
mensaje evangelístico. Somos llamados a proclamar a todos las inescrutables riquezas de 
la gracia de Dios; a declarar que en la cruz y en la resurrección de Cristo, Dios ha ganado 
la victoria sobre toda barrera que podía alejar a los pecadores de El. El pecado y la culpa 
son vencidos sólo por la libre gracia de Dios, no por nuestro mérito. ¿Predicamos eso? Los 
Erskine proclamaron el mensaje del evangelio indiscriminadamente a todos. ¿Lo hacemos 
nosotros? 

Los Erskine también hablaron a los corazones del pueblo de Dios. Un santo anciano 

hablando de la predicación de Ebenezer Erskine decía: “El Sr. Erskine tiene un talento 
peculiar de entrar al corazón y a la conciencia de los pecadores, a las esperanzas y 

temores, a las alegrías y a las aflicciones, y a la misma vida y muerte de los santos. Nunca 
escuché a alguien predicar tan bueno como él, que podía llevar al Salvador y al pecador 
juntos.” 

Los Erskine miraban el aposento y el púlpito como una arena de lucha. Todo lo que 
escribieron o predicaron tenían un poder apremiante, fervoroso, implorante e invitador. 
Escuche a uno de los llamados de Ralph Erskine después de predicar a Cristo a su rebaño: 

Condenación para ti, si vives y mueres sin la aplicación debida de este glorioso 
evangelio, el cual es la doctrina de un Dios en Cristo reconciliando al mundo a sí 

mismo. Adorar a Dios fuera de Cristo es idolatría, y toda esperanza de aceptación 
fuera de Cristo es un sueño. Oh, entonces permites a Cristo, sobre todas las cosas, 

tener la preeminencia en ti. ¿Qué importa a Dios si vienes a la iglesia, y no 
escuchas lo que El dice y si no vienes a su Hijo? ...El Señor es mi testigo, de que es 

el deseo de mi alma que puedas ser convencido y convertido, y seas llevado a 
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Cristo... Importa poco lo que tú pienses de mí y de mi predicación. Permítame 
serte de menor estima lo más que quieras, pero deja a Cristo aumentarse en ti, y 
luego al fin te ganaré y tendrás el provecho... Oh, ve a Dios esta noche, y nunca le 
des descanso, hasta que seas llevado, en alguna medida, a contemplar su gloria en 
el rostro de Jesús, quien es “la imagen del Dios invisible.” 

Los Erskine no eran demandantes de salón, predicadores de profesión, o teólogos. 
¿Luchamos con Dios y los hombres por las almas de los hombres y mujeres, niños y 

niñas? Así como los Erskine, tomemos el reino de los cielos con violencia, y las almas de 
los hombres por atracción divina. 

LA SEGURIDAD DE LA FE: UNA COMPARACIÓN DEL PURITANISMO INGLÉS 

Y LA NADERE REFORMATIE 

Este capítulo comparará la seguridad de la fe sobre dos movimientos: El Puritanismo 
Inglés y la Nadere Reformatie (La Segunda Reforma Holandesa). Primero presentaré 
definiciones prácticas de los términos Puritanismo y Nadere Reformatie, y luego 
compararé la seguridad de la fe en ambos movimientos. Finalmente, ofreceré algunas 
lecciones que la iglesia puede aprender de estos movimientos. 

Puritanismo 

El Puritanismo y la Nadere Reformatie son difíciles de definir. Originalmente, el término 
Puritano fue peyorativo. Como Leonard Trinterud dice: “A lo largo del siglo dieciséis fue 
usado más a menudo como un adjetivo menospreciador que como un nombre sustantivo, 
y fue rechazado como difamatoria en cualquier lugar que fuese aplicado.” 1 Para William 
Perkins (1558–1602), a menudo designado el padre del puritanismo, fue “un término vil” 
que describió a las personas con tendencias perfeccionistas.2 

La esencia del puritanismo se ha definido en varias formas. William Haller ve el dogma 
central del puritanismo como “el determinismo que lo abarca todo, teológicamente 
formulado como la doctrina de la predestinación.”3 Perry Miller encuéntrale pacto en la 

“médula de la teología Puritana”4, y Alan Simpson, el concepto de la conversión.5 

                                                             
1 Elizabethan Puritanism (New York: Oxford, 1971), 3. 

2 The Workes of That Famovs and VVorthy Minister of Christ in the Vniuersitie of Cambridge, Mr. William Perkins 

(London: John Legatt, 1612–13)[hereafter: Works of Perkins], 1:342, 3:15. 

3 The Rise of Puritanism (New York: Columbia, 1938), 83. 

4 Errand into the Wilderness (Cambridge: Belknap Press, 1956), 48–89. 

5 Puritanism in Old and New England (Chicago: University of Chicago Press, 1955), 2. 
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Christopher Hill enfatiza las ideas sociales y políticas del puritanismo.6 John Coolidge ve 
el puritanismo como un repudio de la doctrina anglicana de adiáfora, o “cosas 
indiferentes.”7 R.M. Hawkes establece el dilema preguntando: “¿Fue el puritanismo inglés 
esencialmente un movimiento teológico, enfatizando teología del pacto, la 
predestinación, y el culto de la iglesia reformada? ¿O fue el corazón del tema político, 
afirmando lo derechos inalienables de conciencia ante Dios, la regla de la ley natural 
sobre los tribunales arbitrarios, la dependencia del rey en el parlamento, el fundamento 

de autoridad estatal en el pueblo? Alguna investigación moderna ha señalado a una 
tercera posibilidad: que la esencia del puritanismo fue su devoción, un énfasis en la 
conversión, en la religión existencial, y sincera.”8 

Este tratado está de acuerdo con Hawkes en mirar a los puritanos como personas que 

quisieron reformarse y purificar la Iglesia Anglicana y se preocuparon por vivir una vida 
piadosa, poniendo en práctica las doctrinas reformadas de la gracia. Como Peter Lewis 
dice: “El Puritanismo provenía de tres grandes áreas: La norma del Nuevo Testamento 
sobre la santidad personal, la sana doctrina y el orden bíblico en la vida de la iglesia.”9 

Nadere Reformatie (La Segunda Reforma Holandesa) 

Se conoce menos acerca de la Nadere Reformatie que del Puritanismo inglés; por lo tanto 
continuamos con una explicación más detallada. La primera Reforma Holandesa se puede 
dividir en cuatro períodos: El período Luterano (1526–31), el período Sacramentario (1531–

                                                             
6 Society and Puritanism (New York: Schocken, 1967). 

7 The Pauline Renaissance in England: Puritanism and the Bible (Oxford: University Press, 1970). 

8 “The Logic of Assurance in English Puritan Theology,” Westminster Theological Journal 52 (1990):247. 

9 The Genious Of Prutitanism (Haywards Heath, Sussex: Carey, 1975], 11ff. Para las dificultades adicionales con 

respecto a definir el puritanismo, vea a Ralph Bronkema, The Essence of Puritanism (Va: Oosterbaan y 

LeCointre, 1929); Leonard J. Trinterud, “The Origins of Puritanism,” Church History 20 (1951):37–57; Jerald C. 

Brauer, “Reflections on the Nature of English Puritanism,” Church History 23 (1954):98–109; Basil Hall, “Puritanism: 

The Problem of Definition,” in G. J. Cumming, ed., Studies in Church History, vol. 2 (London, 1965), 283–96; 

Charles H. George, “Puritanism as History and Historiography,” Past and Present 41 (1968):77–104; William 

Lamont, “Puritanism as History and Historiography: Some Further Thoughts,” Past and Present 42 (1969):133–46; 

Lionel Greve, “Freedom and Discipline in the Theology of John Calvin, William Perkins, and John Wesley: An 

Examination of the Origin and Nature of Pietism” (Ph.D. dissertation, Hartford Seminary Foundation, 1976), 

151ff.; Richard Greaves, “The Nature of the Puritan Tradition,” in R. Buick Knox, ed., Reformation, 

Conformity and Dissent: Essays in Honour of Geoffrey Nuttall (London: Epworth Press, 1977), 255–73; D. 

M. Lloyd-Jones, “Puritanism and Its Origins,” The Puritans: Their Origins and Successors (Edinburgh: Banner 

of Truth Trust, 1987), 237–59; J. I. Packer, “Why We Need the Puritans,” in A Quest for Godliness: The Puritan 

Vision of the Christian Life (Wheaton: Crossway Books, 1990), 21ff. 
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45), el período Anabautista (1517–26),10 y el más influyente: el período de Infiltración 
Calvinista11. La penetración Calvinista en los Países Bajos (Países Bajos del sur. c. 1545; y 
del norte, c. 1560) fue mucho más influyente desde el principio que el número de sus 
partidarios pudieran sugerir. Sin embargo, el Calvinismo holandés no floreció 
profusamente hasta el siglo diecisiete, cultivado por el Sínodo de Dort (1618–19) y 
fortificado por la Nadere Reformatie, un movimiento primordialmente del decimoséptimo 
siglo y del comienzo del siglo dieciocho en paralelo al Puritanismo inglés ambos en 

tiempo y en contenido. La Nadere Reformatie data desde Willem Teellinck (1579–1629),12 a 
menudo llamado el padre del movimiento, hasta sus últimos contribuyentes geniales: 
Alexander Comrie (1706–74)13 y Theodorus Van der Groe (1705–84).14 

                                                             
10 Sin embargo, los Anabautistas Holandeses continuaron siendo martirizados hasta los 1570 en los Países 

Bajos, a pesar de que el movimiento mismo perdió fuerza en 1545. 

11 Se debe hacer mención también de los seguidores de Erasmo quienes precipitaron la Segunda Reforma 

Holandesa en un sentido negativo. Cf. W. Robert Godfrey, “The Dutch Reformed Response”, en Discord, 

Dialogue, and Concord, ed. por Lewis W. Spitz y Wenzel Lohff (Filadelphia: Fortress Press, 1977), 166–67. 

Godfrey también da una visión general concisa del aspecto calvinista en “Calvin and Calvinism in 

Netherlands,” en John Calvino: Its Influence in the Western World, ed. por W. Stanford Reid (Grand Rapids: 

Zondervan, 1982), 95–122. También, vea a Walter Lagerway, “The History of Calvinism in the Netherlands,” 

en The Rise and Development of Calvinism, ed. John Bratt (Grand Rapids: Eerdmans, 1959), 63–102; Jerry D. van 

der Veen, “Adoption of Calvinism in the Reformed Church in the Netherlands” (B.S.T. thesis, Biblical 

Seminary in New York, 1951). 

12 Lo Que William Perkins fue para el Puritanismo inglés, Willem Teellinck lo fue para la Segunda Reforma 

Holandesa; por lo tanto estos teólogos son a menudo denominados como “los padres” de estos respectivos 

movimientos (Joel R. Beeke, Assurance of Faith: Calvin, English Puritanism, and the Dutch Second Reformation  [New 

York: Peter Lang, 1991], 105–138). 

13 Ibid., 281–320. 

14 Para una introducción concisa de los principales teólogos de la Nadere Reformatie, vea a B. Glasius, ed., 

Godgeleerd Nederland: Biographisch Woordenboek van Nederlandsche Godgeleerden , 3 vols. (’s-Hertogenbosch: Gebr. 

Muller, 1851–56); Sietse Douwes van Veen, Voor tweehonderd jaren: Schetsen van het leven onzer Gereformeerde 

Vaderen, 2nd ed. (Utrecht: Kemink & Zoon, 1905); J. P. de Bie and J. Loosjes, eds., Biographisch Woordenboek 

Protestantische Godgeleerden in Nederland, 5 vols. (’s-Gravenhage: Martinus Nijhoff, 1907–1943); Christelijke 

Encyclopedie, 6 vols., 2nd ed. (Kampen: J. H. Kok, 1959); K. Exalto, Beleefd Geloof: Acht schetsen van gereformeerde 

theologen uit de 17e Eeuw (Amsterdam: Ton Bolland, 1974), and De Kracht der Religie: Tien schetsen van Gereformeerde 

‘Oude Schrijvers’ uit de 17e en 18e Eeuw (Urk: De Vuurtoren, 1976); H. Florijn, ed., Hollandse Geloofshelden 

(Utrecht: De Banier, 1981); W. van Gorsel, De Ijver voor Zijn Huis: De Nadere Reformatie en haar belangrijkste 

vertegenwoordigers (Groede: Pieters, 1981); C. J. Malan, Die Nadere Reformasie (Potchefstroom: Potchefstroomse 

Universiteit vir CHO, 1981); H. Florijn, 100 Portretten van Godgeleerden in Nederland uit de 16e, 17e, 18e Eeuw  

(Utrecht: Den Hertog, 1982); D. Nauta, et al., Biografisch Lexicon voor de Geschiedenis van het Nederlandse 

Protestantisme, 4 vols. (Kampen: Kok, 1978 98); W. van’t Spijker, et al., De Nadere Reformatie. Beschrijving van haar 

voornaamste vertegenwoordigers (’s-Gravenhage: Boekencentrum, 1986), and De Nadere Reformatie en het Gereformeerd 

Pietisme (’s-Gravenhage: Boekencentrum, 1989); Joel R. Beeke, “Biographies of Dutch Second Reformation 
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Obispo dirigiéndose a los miembros del Sínodo de Dort 

El término Nadere Reformatie es problematico porque no admite ninguna traducción 
estándar para “nadere.”15 Literalmente, Nadere Reformatie significa una reforma más 

cercana, más íntima, o más precisa. Su énfasis es la aplicación de la Reforma más 
intensamente en las vida personal, en la adoración de la iglesia, y en la sociedad. 

Aquellos que intentan traducir el término Nadere Reformatie inevitablemente influencian 
la traducción por sus propios juicios sobre su significado. Por ejemplo, el término se ha 
traducido como “Reforma Adicional”, lo cual no es preciso porque significa que la primera 
Reforma no fue suficiente. Los teólogos de la Nadere Reformatie no pretendían eso. Más 
bien, trataron de aplicar las verdades de la Reforma a la vida diaria y práctica. Para evitar 
esa implicación falsa, Cornelis Graafland sugiere los términos Continuando la Reforma o 

                                                                                                                                                                                                    
Divines,” Banner of Truth 54, 2 (1988) through 56, 3 (1990)—una serie de veinticinco artículos representando a 

los principales tólogos del movimiento. Para bibliografía de la Segunda Reforma Holandesa, vea P. L. 

Eggermont, “Bibliographie van het Nederlandse Pietisme in de zeventiende en achttiende eeuw,” 

Documentatie-Blad 18e eeuw 3 (1969):El 17–31; W. van Gent, Bibliotheek van oude schrijvers (Rotterdam: 

Lindebergs, 1979); J. van der Haar, Schatkamer van de Gere formeerde Theologie in Nederland (c. 1600–c.1800): 

Bibliografisch Onderzoek (Veenendaal: Antiquariaat Kool, 1987). Cf. F. Ernest Stoeffler, The Rise of Evangelical 

Pietism (Leiden: Brill, 1971), 109–68, cubriendo a doce teólogos de la Segunda Reforma variando en 

profundidad y calidad; Cornelis Graafland, De Zekerheid van het Geloof: Een onderzoek naar de geloofsbeschouwing van 

enige vertegenwoordigers van reformatie en nadere reformatie (Wageningen: H. Veenman & Zonen, 1961), 138–244, 

concentrándose en la doctrina de la fe y la seguridad de catorce teólogos de la Segunda Reforma; Johannes de 

Boer, De Verzegeling met de Heilige Geest volgens de opvatting de Nadere Reformatie (Rotterdam: Bronder, 1968), que 

examina el pensamiento soteriológico de catorce teólogos de la Segunda Reforma. También han sido 

publicadas al Holandés las monografías de los siguientes teólogos de persuasión de la Segunda Reforma 

Holandesa (el apellido del autor está entre paréntesis): Baudartius (Roelofs); Bogerman (van Itterzon; van der 

Tuuk); W. à Brakel (Los); Colonius (Hoek); Comrie (Honig; Verboom); Dathenus (Ruijs); Gomarus (van 

Itterzon); Haemstedius (Jelsma); Helmichius (Hania); Hommius (Wijminga); Hoornbeeck (Hofmeyr); Junius 

(de Jonge, Reitsma, Venemans); Koelman (Janse, Krull); Lodenstein (Proost; Slagboom); Lubbertus (van der 

Woude); Marnix (van Schelven); Maresius (Nauta); Rivetus (Honders); Saldenus (van den End); Schortinghuis 

(Kromsigt; de Vrijer); Smytegelt (de Vrijer); Taffin (van der Linde); Teellinck (Engelberts; Bouwman); 

Trigland (ter Haar); Voetius (Bouwman, Duker, Janse, McCahagan, Steenblok); Udemans (Meertens, 

Vergunst); Walaeus (van Wijngaarden); Wittewrongel (Groenendijk). Para información bibliográfica de estos 

estudios vea Beeke, Assurance of Faith, 451–500. 

15 El término fue utilizado tan temprano como por Jean Taffin (1528–1602). Cf. L. F. Groenendijk, “De 

Oorsprong van de uitdrukking ‘Nadere Reformatie, Documentatieblad Nadere Reformatie 9 (1985): 128–34; van 

der Linde, “Jean Taffin: Eerste pleiter voor ‘Nadere Reformatie’ en Nederland,” Theologia Reformata 25 

(1982):7ff.; W. van’t Spijker, en De Nadere Reformatie en Het Gereformeerd Pietisme, 5ff. 
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La Segunda Reforma. El término continuando tiene desventajas, sin embargo. No 
distingue la Nadere Reformatie de la Reforma propia, además de parecer inconveniente.16 

He elegido usar “La Segunda Reforma Holandesa” o “La Segunda Reforma.” Aunque esta 
traducción pierde el énfasis en la Reforma como un obra en marcha, 17 tiene una larga 

historia y parece ganar aceptación entre los eruditos.18 Además, “La Segunda Reforma” fue 
un término ya usado por unos antiguos teólogos holandeses de esa época. Por ejemplo, 
Jacobus Koelman (1632–1695), quien tuvo mucho contacto con la Segunda Reforma de 

Escocia, habló del movimiento holandés como una “segunda reforma” y una “segunda 
purificación.”19 Históricamente, hubo movimientos de segunda Reforma en los Países 

Bajos, Inglaterra, y Escocia para consolidar los logros y fomentar la obra de la Reforma. 

Prefiero no utilizar a “Precisianismo Holandés”, “Pietismo Holandés,” ó “Puritanismo 

Holandés” por las siguientes razones: 

1. El Precisianismo Holandés hace sonar a la Nadere Reformatie demasiado legalista 
(wettisch). Es verdad que más teólogos de la Segunda Reforma promovieron una 

ética negativa. Gisbertus Voetius, por ejemplo, prohibió prácticas tales como: 
“visitar tabernas, jugar con los dados, vestir ropas lujosas, el baile, la ebriedad, la 
juerga, fumar y llevar pelucas.” No obstante, tal precisianismo no fue un fin en sí. 
Más bien, fue cultivado haciendo frente al “supuesto espíritu mundano que 
prevalecía en entonces” y como un medio para sostener y desarrollar una fe y 

conducta en contra de la superficialidad espiritual.20 

2. El Pietismo Holandés inicialmente podría parecer ser una traducción aceptable de 

la Nadere Reformatie. Se ha usado ampliamente para mostrar el énfasis pietista del 
movimiento. Sin embargo, ese término es también problemático, para dos razones: 

Primero, sugiere una conexión íntima con el Pietismo Alemán.21 La Nadere 

                                                             
16 Jonathan Neil Gerstner, The Thousand Generation Covenant: Dutch Reformed Covenant Theology and Group Identity 

in Colonial South Africa, 1652–1814 (London: E. J. Brill, 1991), 75ff. 

17 Ibid., 75n. 

18 J. W. Hofmeyr, “The Doctrine of Calvin as Transmitted in the South African Context by Among Others 

the Oude Schrijvers,” in Calvinus Reformator: His contribution to Theology, Church and Society (Potchefstroom: 

Potchefstroom University for Christian Higher Education, 1983), 260. 

19 Christelijke Encyclopedie, 5:128. 

20 Martin H. Prozesky, “The Emergence of Dutch Pietism,” Journal of Ecclesiastical History 28 (1977):33. 

21 Stoeffler (The Rise of Evangelical Pietism, el cual intenta definir “pietismo” acomo el apegarse al Puritanismo 

Inglés, La Segunda Reforma Holandesa, y al Pietismo Alemán, 1–23) y James Tanis (Dutch Calvinistic Pietism in 

the Middle Colonies: A Study in the Life and Theology of Theodorus Jacobus Frelinghuysen  [The Hague: Martinus Nijhoff, 

1967] y “The Heidelberg Catechism in the Hands of the Calvinistic Pietists,” Reformed Review 24 [1970–

71]:154–61) siguen a los historiadores eclesiásticos alemanes usando el término: “Pietismo Holandés,” 
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Reformatie precede al llamado de Spener a la reformación por un medio siglo, y fue 
más extensiva como movimiento que el Pietismo Alemán. Adicionalmente, el 
Pietismo entre los Luteranos alemanes se preocupaba más con la vida interior del 
creyente que con la transformación de la sociedad, mientras que la mayoría de los 
teólogos de la Nadere Reformatie estaban preocupados por ambos.22 Y en segundo 
lugar, el pietismo usualmente se considera como una reacción en contra de la 
teología escolástica protestante y de la precisión doctrinal, mientras que muchos 

teólogos de la Nadere Reformatie cooperaron en formular la ortodoxia Reformada y 
en analizar su doctrina.23 

La Nadere Reformatie también ha sido llamada “Puritanismo Holandés.” Pero, ¿qué tan 
preciso o útil es tal descripción? Seguimos estudiandolo. 

Puritanismo Inglés y la Nadere Reformatie 

La Nadere Reformatie es la contraparte holandesa al Puritanismo inglés. El enlace entre 
esos movimientos es firme, históricamente y teológicamente.24 Keith Sprunger ha 

demostrado que durante el siglo diecisiete, decenas de miles de creyentes angloescoceses 
de persuasión Puritana vivieron en los Países Bajos. Aquellos creyentes representaban 

acerca de cuarenta congregaciones y 350 ministros.25 El gobierno Holandés permitió a los 
creyentes organizar iglesias y desarrollar clases inglesas dentro de la Iglesia Reformada 
Holandesa. Cornelis Pronk notó que la presencia de tantos puritanos escoceses-ingleses 

                                                                                                                                                                                                    
notablemente Heinrich Heppe (Geschichte des Pietismus und der Mystik in der Reformierten Kirche, namentlich der 

Niederlande [Leiden: Brill, 1879]) y Albrecht Ritschl (Geschichte des Pietismus, 3 vols. [Bonn: Marcus, 1880–86]). 

Por la influencia del Pietismo Alemán sobre la Segunda Reforma Holandesa, vea Graafland, “De 

Gereformeerde Orthodoxie en het Pietisme in Nederland,” Nederlands Theologisch Tijdschrift 19 (1965):466–79; 

J. Steven O’Malley, Pilgrimage of Faith: The Legacy of the Otterbeins (Metuchen, N.J.: The Scarecrow Press, 1973); 

Willem Balke, “Het Pietisme in Oostfriesland,” Theologia Reformata 21 (1978):308–327. 

22 S. van der Linde, Vromen en Verlichten: El Repipi Eeuwen Protestantse Geloofsbeleving 16501850 (Utrecht: 

Aartsbisschoppelijk Museum Utrecht, 1974), 2; Gerstner, Thousand Generation Covenant, 76. 

23 Ibid., 76. 

24 Cf. Dutch Puritanism: A History of English and Scottish Churches of the Netherlands in the Sixteenth and Seventeenth 

Centuries (Leiden: Brill, 1982), y The Learned Doctor William Ames: Dutch Backgrounds of English and American 

Puritanism (Chicago: University of Illinois Press, 1972); Douglas MacMillan, “The Connection between 17th 

Century British and Dutch Calvinism,” en Not by Might nor by Power, 1988 Westminster Conference papers, 

22–31. 

25 Willem op’t Hof señala la influencia del las cobngregaciones refugiadas holandesas en Inglaterra, notando 

que “justificablemente se puede llegar a la conclusión de que las congregaciones holandesas en  inglaterra son 

principalmente la que estan en el trasfondo de la puritanización de la vida spiritual en los Países Bajos” 

(Engelse pietistische geschriften in het Nederlands, 1598–1622 [Rotterdam: Lindenberg, 1987], 639). 
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debió tener cierta influencia en las iglesias holandesas. “Muchos ministros reformados 
holandeses quedaron impresionados por la teología práctica de los Puritanos ingleses”, 
decía Pronk. “La vieron como un antídoto sano para el sermonear seco e intelectualista 
que se estaba teniendo más tendencia en sus iglesias.”26 

Los teólogos del Puritanismo Inglés y de la Nadere Reformatie se respetaron el uno al otro. 
Se enriquecían uno al otro a través del contacto personal y por sus escritos, tanto de los 
tratados en el latín como de los muchos libros traducidos del inglés al holandés.27 Fueron 

impresos más libros reformados teológicos en el siglo diecisiete en los Países Bajos que en 
todos los demás países combinados.28 

Los teólogos puritanos ingleses y de la Nadere Reformatie tuvieron ideales similares: 
Promover la piedad experimental que glorifica a Dios y la ética cuidadosa en los 

individuos, iglesias, y naciones. Sin embargo, sólo Inglaterra tuvo oportunidad de realizar 
completamente esos ideales durante los años de Cromwell. 

A pesar de las perspectivas similares, el Puritanismo inglés y la Nadere Reformatie se 

desarrollaron identidades histórica y teológicamente distintas. Hendrikus Berkhof habla 
demasiado simplista al decir que la Nadere Reformatie resultó simplemente de “la 
devoción práctica de los Calvinistas ingleses dispersándose a través de los Países Bajos.”29 
Aunque el Puritanismo inglés fue una influencia primaria en la Nadere Reformatie – en 
particular en su énfasis en la necesidad de la santidad práctica en la vida personal y 

congregacional (como Willem op’t Hof hábilmente ha enfatizado)30 – no fue una 
influencia exclusiva. Los factores no-ingleses también contribuyeron.31 En ciertos 

                                                             
26 “The Dutch Puritans,” Banner of Truth, nos. 154–55 (July–August, 1976):3. 

27 Hablando de los escritos traducidos de los Puritanos Ingleses al holandés de 1598 a 1622, op’t Hof dice: 

“Un total de 114 ediciones fueron publicados de un total de 60 traducciones. Estas 60 traducciones se le  

atañen obras por … veintidos autores ingleses… Dos autores son numéricamente preeminentes entre ellos: 

Cowper (18 ediciones de 10 traducciones) y Perkins (71 ediciones de 29 traducciones). Ciertamente, solo 

Perkins brilló más que todos los demás en conjunto… Los catálogos de subasta muestran que Udemans 

poseyó 20 libros Puritanos en latín y 57 en inglés. De modo semejante, Voetius poseyó 30 obras Puritanas en 

latín y 270 en inglés… Una estimación aproximada para el período de 1623–1699 da 260 traducciones nuevas, 

580 ediciones y 100 traductores nuevos (” Engelse Pietistische Geschriften en het Nederlands, 636–37, 640, 645). 

28 Sprunger, Dutch Puritanism, 307. 

29 Geschiedenis Der Kerk (Nijkerk: G. F. Callenbach, 1955), 228. 

30 Engelse pietistische geschriften in het Nederlands, 583–97, 627–35, 645–46. Cf. Cornelis Graafland, “De Invloed 

van het Puritanisme op het Ontstaan van het Gereformeerd Pietisme in Nederland,” Documentatieblad Nadere 

Reformatie 7, 1 (1983):1–19. Graafland también detalla influencias en predicar, el arte de la meditación, la 

casuística, pactando, la administración de la Cena del Señor, y la escatología. 

31 Ibid., 2, 15–16. 
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aspectos, el movimiento holandés fue más Puritano que el Puritanismo inglés. Como 
Jonathan Gerstner dice: “En Inglaterra desde una perspectiva Reformada ortodoxa, en 
todo tiempo excepto un período breve bajo Cromwell, hubo siempre cosas excesivamente 
no-bíblicas a las que oponerse: la presencia de obispos, ritos supersticiosos en el Libro de 
Liturgia de la Iglesia Anglicana, ornamentos, etc. En los Países Bajos ninguno de estos 
estuvo presente, y la tarea fue aun más sutil. Los defensores del statu quo no estaban tan 
evidentemente contrarios a la reforma como en Inglaterra. En este contexto se destacó e l 

espíritu verdadero del puritanismo.”32 

Los teólogos de la Segunda Reforma Holandesa tuvieron menos interés en reformar el 

gobierno y la iglesia como lo tenían sus hermanos ingleses. Sus énfasis teológicos también 
variaron sobre doctrinas tales como la de la seguridad de la fe. También, los holandeses se 

inclinaron más en enfatizar la teología como una ciencia, mientras que los ingleses 
hicieron énfasis en los aspectos prácticos de de la teología.33 Sprunger nota que William 
Ames encontraba a los holandeses demasiado intelectuales y no suficientemente 
prácticos, y por consiguiente promovió la devoción Puritana “en un esfuerzo por convertir 
holandeses en Puritanos.”34 Esas variaciones no son suficientemente respetadas cuando el 

movimiento holandés se define estrictamente como Puritanismo Holandés.35 

No obstante, la esencia de la Segunda Reforma Holandesa corresponde al énfasis del 
Puritanismo inglés en la espiritualidad Reformada. S. van der Linde, un destacado erudito 
de la Segunda Reforma Holandesa, dice que la meta del movimiento, al igual que la del 

                                                             
32 Gerstner, Thousand Generation Covenant, 77–78. 

33 Pronk, The Banner Of Truth, nos. 154–55 (July–August, 1976):6. Gerstner explica: “Así como el ortodoxo 

Reformado en su doctrina como lo fueron los Puritanos Inglese, ellos fueron principalmente pastores, y no 

teólogos formales. De esta forma uno encuentra una escasez notable de teologías sistemáticas. El 

pensamiento Reformado Holandés al retener un fuerte énfasis en el púlpito, produjo un número notable de 

obras teológicas, la mayoría dirigidas personas comunes. El predicar catecismos fue quizás parte de la razón, 

pero parece que poseyeron una mayor tendencia hacia una edificación sistemática. Así, el pastor de la 

Reforma en Curso luchó por la conversión de su parroquiano, y al mismo tiempo por hacerlo dogmático” 

(Thousand Generation Covenant, 78). 

34 The Learned Doctor Ames: Dutch Backgrounds of English and American Puritanism, 260. Cf. Hugo Visscher, 

Guilielmus Ames, Zijn Leven en Werken (Haarlem: J. M. Stap, 1894). 

35 Este término ha sido usado más con exactitud para representar iglesias Puritanas de habla Inglesa en los 

Países Bajos (cf. Douglas Campbell, The Puritan in Holland, England, and America, 4th ed., 2 vols. [New York: 

Harper and Brothers, 1892]; Sprunger, Dutch Puritanism; T. Brienen, De prediking van de Nadere Reformatie 

[Amsterdam: Ton Bolland, 1974]). Van der Linde prefiere: “Puritanismo Inglés en los Países Bajos” a 

“Puritanismo Holandés” puesto que los Puritanos Ingleses en los Países Bajos se confinaron ampliamente a 

sus propios círculos (cf. “Jean Taffin: eerste pleiter voor ‘Nadere Reformatie’ in Nederland,” Theologie 

Reformata 25 [1982]: 6ff.). 
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puritanismo, era casar la doctrina a toda la vida diaria.36 Van Der Linde nota: “La Segunda 
Reforma se pone a la par de la Reforma y no la critica en contra de la reformata (la iglesia 
que es reformada), sino más bien en contra de la reformanda (la iglesia que necesita ser 
reformada).”37 

Aunque la Segunda Reforma se trata principalmente de la experiencia y la vida espiritual, 
esa preocupación se expresa en diversas formas. Como Van der Linde escribe: “En Voetius  
tenemos al organizador de la iglesia, en Ames a un teólogo muy original, en Teellinck y 

Brakel, a los teólogos de la religión práctica, y en Lodensteyn y Saldenus, a hombres de 
’misticismo‘, llevaron la cruz y la meditación en la vida por venir.”38 A pesar de estos 

énfasis discrepantes, van der Linde concluye que hay un elemento fundamental de 
precisión en la Segunda Reforma que es inseparable del deseo ferviente en contrarrestar 

la impiedad con una piedad que “conscientemente consagra toda la vida a Dios.”39 

Los estudiosos responsables del periódico Documentatieblad Nadere Reformatie40 ofrecen 
dos definiciones bien fluidas de la Segunda Reforma Holandesa. La primera definición, 
formulada en 1983, dice lo siguiente: 

Este movimiento dentro de la Nederduits Gereformeerde Kerk (Iglesia Reformada 
Holandesa), mientras que se oponía generalmente a los maltratos y conceptos 
equivocados prevalecientes y buscando el avance enriquecedor y progresivo de la 
Reforma del siglo dieciséis, impulsa y se esfuerza con un celo profético tanto para 

la devoción interior de la doctrina Reformada y la santificación personal, así como 
también para la santificación radical y total de todas las esferas de la vida.41 

La segunda definición, formulado en 1995, es más afinada: 

La Segunda Reforma Holandesa es aquel movimiento dentro de la Neder Duits 
Gereformeerde Kerk (la Iglesia Reformada Holandesa) durante los siglos diecisiete 
y dieciocho, siendo una reacción a la declinación o ausencia de una fe viva, hizo 
tanto la experiencia personal de la fe y la importancia de la santidad los temas 
centrales de importancia. Desde esta perspectiva, el movimiento formuló las 
iniciativas sólidas de reforma y de procedimiento, presentándolas a las correctas 

                                                             
36 “De Godservaring Bij W. Teellinck, D. G. à A Brakel en. Comrie,” Theologia Reformata 16 (1973):205. 

37 “De Betekenis van de Nadere Reformatie voor Kerk en Theologie,” Kerk en Theologie 5 (1954):216. 

38 Ibid., 218. 

39 Het Gereformeerde Protestantisme (Nijkerk: G. F. Callenbach, 1957), 9. 

40 Aquellos estudiosos tienen una sociedad oficialmente organizada en los Países Bajos, Stichting Studie Der 

Nadere Reformatie. La meta expresa del SSNR es promover el estudio cuidadoso de la Segunda Reforma 

Holandesa. 

41 Documentatieblad Nadere Reformatie 7 (1983):109. 
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agencias eclesiásticas, políticas y sociales, y/o en conformidad con eso buscaron en 
palabra y hecho una reforma adicional de la iglesia, la sociedad, y el estado.42 

Estas definiciones de la Segunda Reforma Holandesa versátil son necesariamente algo 
simplistas. Como Graafland señala: la Segunda Reforma no tuvo estructura organizativa 

más allá de un sentimiento fuerte de parentesco espiritual entre sus teólogos. A veces esto 
resultó en las organizaciones pequeñas tales como el “Utrecht Circle” bajo el liderazgo de 
Voetius, o los programas de acción, como aquellos que fueron promovidos por Willem 

Teellinck y Jacobus Koelman. En la mayoría de los casos, sin embargo, cada eclesiástico 
de la Segunda Reforma enfatizó la necesidad de reforma en sus parroquianos. Ese llamado 

a reformarse naturalmente variaba de acuerdo a cada localidad y generación.43 

Al igual que el Puritanismo inglés, la predicación de la Segunda Reforma fue 

experimental, presentando una teología bien elaborada sobre la experiencia cristiana. 
M.Eugene Osterhaven define esa teología como “aquella amplia corriente de enseñanza 
Reformada la cual, aceptando los credos de la iglesia, enfatizó el nuevo nacimiento, la 
conversión, y la santificación del creyente a fin de que él pudiese adquirir una experiencia 
o conocimiento personal de la libre gracia de Cristo.”44 La religión, la doctrina, y las 
proposiciones teológicas no fueron suficientes; la devoción, la experiencia, la guerra 
espiritual, y la oración son también esenciales para la fe y la práctica. El conocimiento 
intelectual de doctrina, aunque necesario, debe estar acompañado por el conocimiento 
del corazón de la experiencia bíblica.45 Para los seguidores de la Segunda Reforma, así 
como para los Puritanos, el cristianismo formal (la religión que se desgastaba en lo 
externo) fue poco mejor que el paganismo. Por eso enfatizaron la importancia de la 
respuesta interior hacia God.46 Así que las luchas de la fe eran primordiales.47 

La Seguridad de la Fe 

La relación de la fe con la seguridad llegó a ser un punto de enfoque, tanto en el 
Puritanismo inglés como en la Segunda Reforma Holandesa. Los teólogos de esa época 
reconocieron que para comprender su relación, se requería un equilibrio entre la 

                                                             
42 Documentatieblad Nadere Reformatie 19 (1995):108, traducidos por Bartel Elshout en su The Pastoral and Practical 

of Wilhelmus Brakel (Grand Rapids: Reformation Heritage Books, 1997), 9. 

43 Graafland, “Kernen en Contouren van de Nadere Reformatie,” en De Nadere Reformatie: Beschrijving van haar 

voornaamste vertegenwoordigers, 350. 

44 “The Experiential Theology of Early Dutch Calvinism, “Reformed Review 27 (1974):180. 

45 Ibid., 183–84. 

46 Stoeffler, The Rise of Evangelical Pietism, 14. 

47 Van Der Linde, “De Betekenis van de Nadere Reformatie voor Kerk en Theologie,” en Opgang en Voortgang 

Der Reformatie, 146. 
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objetividad y la subjetividad, entre la Sagrada Escritura y la experiencia, entre la Palabra y 
el Espíritu. 

Al tratar con la seguridad, los teólogos Puritanos y de la Segunda Reforma trataron de 
permanecer leales a la autoridad de la Sagrada Escritura laborando con los textos bíblicos, 

la exégesis, y la hermenéutica. Debido a que la Sagrada Escritura manifiesta una tensión 
formidable entre la fe vital y una clase de seguridad normativa, conjunto con la 
posibilidad de la inseguridad personal, la pregunta verdadera fue: ¿Cómo podría aplicarse 

esa tensión bíblica en un contexto pastoral? Agregando una teología meticulosa a los 
primeros principios doctrinales de la Reforma, los teólogos Puritanos ingleses y de la 

Segunda Reforma decidieron que la seguridad era más complicada que simplemente 
descansar en las promesas de Dios en Cristo. Colocadas correctamente en el contexto de 

la doctrina de la Sagrada Escritura, de Cristo, y la Trinidad, las evidencias internas de la 
gracia y el testimonio del Espíritu tienen un lugar válido como fundamentos secundarios 
en la seguridad del creyente. Esos fundamentos de seguridad estaban codificados en las 
confesiones tanto del Puritanismo inglés y como de la Segunda Reforma Holandesa. Los 
teólogos holandeses lo incluyeron en los Cánones de Dort (1619), manifestando que los 

fundamentos de la seguridad fueron: “(1) la fe en las promesas de Dios... (2) el testimonio 
del Espíritu Santo testificando con nuestro espíritu que somos hijos y herederos de Dios... 
(3) un deseo serio y santo de conservar una buena conciencia y realizar buenas obras” 
(Apartado 5, art. 10). Y los Puritanos ingleses las incluyeron en el La Confesión de Fe de 
Westminster (1647), manifestando que las bases de la seguridad fueron: “la verdad divina 
de las promesas de la salvación, las evidencias internas de aquellas gracias en las cuales 
estas promesas son hechas, y el testimonio del Espíritu de adopción testificando en 

nuestros espíritus que somos hijos de Dios”(cap. 18, par. 2).48 

Las bases de la seguridad adquirieron una importancia particular en el Puritanismo inglés 
y en la Segunda Reforma, mientras los teólogos desarrollaron la terminología y los 

tratados sobre la seguridad. Sus expresiones pastorales de compasión para los débiles en 
la fe, las amonestaciones urgentes y las invitaciones a crecer en la verdad, y el examen 

minucioso de la fe temporal y otras formas de la fe falsa, demostraron su devoción y 
deleite en la comunión con Dios en Cristo. Elevando la importancia de las bases 
secundarias de la seguridad (i.e., las pruebas internas de la gracia y el testimonio del 

Espíritu) a lo primordial desde lo suplementario que ocuparon en el pensamiento de 
Calvino, los eclesiásticos puritanos ingleses y de la Segunda Reforma sólo ampliaron por 

razones pastorales, como Graafland afirma, los “poros” que Calvino ya había abierto al 
admitir “señales que son testimonios seguros” de fe.49 Las personas que acusan a los 

                                                             
48 Para una exposición detallada de cómo trabajaron estos movimientos fuera de estos fundamentos de la 

seguridad, y para fuente para una prueba de la fuente primaria de las generalizaciones que siguieron a sus 

puntos de vista sobre la seguridad de fe, vea a Beeke, Assurace of Faith, se raja. El 5–9. 

49 Graafland critica a los teólogos de la Segunda Reforma por permitir una línea subjetiva de la seguridad para 

“invalidar” el objetivo, pero reconoce que esta acentuación de seguridad subjetiva fue una extensión de 

combatir contra diversas clases de seudo-fe. Él afirma que cuando la seguridad subjetiva es sobresaliente 



La Espiritualidad 

268 

 

teólogos Puritanos y a los de la Segunda Reforma de introspección morbosa y de 
antropocentrismo simplemente perdieron el blanco. En verdad, los cristianos 
contemporáneos tienen mucho que aprender de los Puritanos ingleses y de los teólogos 
de la Segunda Reforma. Ellos examinaron cuidadosamente la experiencia personal y 
espiritual, porque anhelaban rastrear la mano del Dios Trino en sus vidas y luego devolver 
toda la gloria al Padre que escoge, al Hijo que redime, y al Espíritu que aplica. 

Como consecuencia de la perspectiva de Calvino y de los puntos de vista de los primeros 

Reformadores sobre la seguridad, los Puritanos y teólogos de la Segunda Reforma 
desarrollaron aún más la doctrina de la seguridad tanto como pastoralmente y 

teológicamente, trasladándose de un marco Cristológico a un marco Trinitario. Los 
Reformadores y los pos-reformadores podrían tener énfasis diferentes, pero están unidos 

en uno: La seguridad de la salvación como principio se debe considerar como la posesión 
de todos los cristianos, a pesar de variaciones en sentirla.50 La última cláusula “a pesar de 
variaciones en sentirla” es esencial, pues los pasajes como el Salmo 88 nos advierten a no 
negar nuestra redención si nos falta la seguridad. La cláusula también muestra la 
sensibilidad pastoral y bíblica, confirmando que lo que es normal no debería ser 

confundido con lo que es necesario en cuestion de seguridad. 

Para los Puritanos y los teólogos de la Segunda Reforma, la seguridad fue un regalo de 
Dios que afectaba todo el hombre, incluyendo su entendimiento y su voluntad. Puesto 
que la voluntad humana es incapaz de escoger o ser fiel a Dios en sus propias fuerzas, los 
teólogos sintieron una gran necesidad de desarrollar una doctrina clara sobre la 
seguridad. Reconocían lo engañoso del corazón, y temblaban para asumir lo que Dios no 
había aplicado. Por otra parte, también detestaron la incredulidad. Dios es digno del 
confiar, ellos sabían. Así que su meta, su deber, y su deseo fueron la fe y la seguridad en 
El.51 

                                                                                                                                                                                                    
como en la Segunda Reforma, la seguridad misma se vuelve problemática y es propensa para ser vista como 

una entidad escasa perteneciendo a la quintaesencia en vez de la esencia de la fe. Los pos-reformadores, 

concluye Graafland, “terminan donde Calvino comienza” (“Waarheid en het Binnenste,” pp. 69ff.). Aunque 

la presentación de Graafland es mayormente precisa, él exagera sus conclusiones, puesto que aún los pos -

reformadores retuvieron la prioridad de las promesas de Dios. Él descuida en no señalar que los pos-

reformadores hicieron más uso de las bases secundarias de la seguridad que Calvino para validar que las 

promesas de Dios fueron dirigidas particularmente hacia el creyente. Aunque Graafland afirma que los pos -

reformadores permanecen relativamente cerca de Calvino a pesar de sus diversos énfasis, aún están más 

cercanos de lo que él está dispuesto a admitir (cf. Beeke, Assurance of Faith, 72–78). 

50 “La Teología Reformada teología es afecto a insistir eso, mientras que la seguridad total es frecuentemente 

experimentada, no es nunca inevitable, nunca continuamente sostenida y ciertamente no es patentemente 

caracterizada de cada grado de estatura cristiana aquí abajo” (G. Thomson, “Assurance,” The Evangelical 

Quarterly 14 1942:7). 

51 Por Lo Tanto Bunyan tienen al cristiano caminando encima de un precipicio estrecho con la caverna 

abismal de la presunción a un lado y la incredulidad por el otro lado (The Complete Works of John Bunyan, 2:38). 
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En un sentido, la seguridad de la fe fue la cuestión más crucial de la pos-reforma. Y las 
iglesias en la mayoría de los casos, se beneficiaron de ello. Las exposiciones Puritanas y de 
la Segunda Reforma sobre la seguridad contribuyeron a la salud espiritual de las iglesias, 
en tanto no se degenerase en un misticismo antibíblico. Por regla general, los teólogos 
ilustraron un misticismo sano Paulino, que fue regulado por la Palabra dentro de una 
matriz Cristocéntrica y trinitaria. De esta fuente creció su fuerte énfasis en la religión 
experimental que no se dirigió de sino hacia Cristo para tener una seguridad y fe 

creciente. Creyendo sinceramente que esa sana religión experimental se encuentra en 
Cristo y por Su Espíritu, tenían como meta basar esa experiencia en el evangelio 
considerado objetivamente. 

Los teólogos no querían divorciar la religión subjetiva del objetivo, ni hubieran aceptado 

algo semejante. Esa clase de religión, habrían dicho, puede producir una cabeza llena pero 
un corazón vacío. Los pos-reformadores aspiraron a una piedad inteligente y de toda el 
alma. Buscaban el tipo de fe y el tipo de seguridad que siente el poder de la gracia de Dios 
y descansa en su verdad. Algunos de los posreformadores probablemente deberían haber 
ligado el énfasis experimental más a fondo hacia la Palabra y hacia Cristo, pero su 

enseñanza demuestra de que ésta fue lo que ellas pretendieron. 

Lo que los Puritanos ingleses y los teólogos de la Segunda Reforma Holandesa creyeron 
en común sobre la seguridad excedieron mucho más de sus diferencias. Ambos grupos 
enseñaron que la seguridad plena de la salvación personal es el fruto de la fe en vez de la 
esencia de la fe. Ambos enseñaron que la seguridad no se puede divorciar de un marco 
bíblico, trinitario y Cristológico. Ambos enseñaron que la seguridad proviene del Espíritu 
Santo. El Espíritu Santo dirige al creyente a descansar en las promesas de Dios, lo ilumina 
para concluir por las señales de la gracia que él es un hijo de Dios, y le aplica la Palabra a 
su conciencia de que Cristo es su Salvador. 

Algunos líderes en ambos grupos quizás clasificaron inadecuadamente la importancia de 

esos modos de seguridad y quizás no reconocieron las varias formas de aplicar la 
seguridad para tener su debido beneficio. Algunos dijeron que el testimonio directo del 

Espíritu es superior a la seguridad cosechada al reflexionar por la fe en las evidencias 
internas de la gracia. Otros, reconociendo ese peligro, combinaron estas dos formas de 
seguridad. Todos estaban de acuerdo en la esencia de la seguridad, diciendo la principal 
base de la seguridad recae en las promesas de Dios, sin embargo algunos en ambos grupos 
eligieron enfatizar la iluminación del Espíritu con el razonamiento silogístico.52 

Los teólogos en ambos grupos reconocieron que el creyente se encuentra en flujo 
constante en cuanto a su experiencia personal. Enseñaron que el Espíritu sabe mejor la 
clase de seguridad para aplicarse al creyente en momento indicado. Ambos grupos 
confesaron que la seguridad es basada en el pacto, sellada con la sangre de Cristo, y 
finalmente fundada en la elección eterna. Ambos afirmaron que aunque la seguridad 

                                                             
52 Graafland sostiene que esto representa la mayor parte de los teólogos de la Segunda Reforma (cf. nota 7 

anteriormente citada). 
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permanece incompleta en esta vida, difiere en grado, y es a menudo debilitada por la 
aflicción y la duda, nunca se deben dar por sentado sus riquezas. Siempre se debe 
considerar como un regalo soberano del Dios Trino. No obstante, se debe buscar 
diligentemente a través de los medios de gracia. Y sólo se vuelve bien fundamentado 
cuando se evidencia fruto tal como: el amor a Dios y por Su reino, la obediencia filial, el 
arrepentimiento piadoso, el odio hacia el pecado, el amor fraternal, y la adoración 
humilde.53 

Los Puritanos ingleses y los teólogos de la Segunda Reforma Holandesa difieren 
generalmente en algunos aspectos de la seguridad. Lo siguiente representa lo más 

significativo: 

Como un todo, los Puritanos ingleses tendieron a enfatizar las marcas de la gracia más 

que los teólogos de la Segunda Reforma Holandesa, quiénes a su vez, enfatizaron los 
pasos de la gracia más que sus hermanos ingleses.54 Así, parece que los ingleses tuvieron 
más influencia sobre los holandeses que viceversa.55 Jacobus Koelman, un notable 
eclesiástico de la Segunda Reforma y traductor de numerosas obras Puritanas, confesó 
que “los libros concernientes a la práctica de la santidad son raros; consecuentemente, 
somos dependientes de Inglaterra puesto que aquellos teólogos están muy bien 
ejercitados al respecto.”56 

                                                             
53 Cf. Donald MacLeod, “Christian Assurance 2,” The Banner Of Truth, no. 133 (Noviembre de 1974):El 1–7. 

54 Cf. Beeke, Assurance of Faith, 310ff. 

55 E. g., William Ames, profesor de teología en Franeker University (1622–33). “A través de los misioneros 

como Ames, el movimiento holandés precisionista fue nutrido con las doctrinas Puritanas selectas. Del inglés 

brotó la divinidad práctica ‘como desde una primavera perenne’ el elogiado Voetius” (Sprunger, Dutch 

Puritanism, 359). Según Matthias Nethenus, el colega de Voetius en la Universidad de Utrecht: “En 

Inglaterra… el estudio de teología práctica ha florecido maravillosamente; y en las escuelas e iglesias 

holandesas, desde el tiempo de Willem Teellinck y de Ames han sido aun más ampliamente esparcido, si bien 

todos no lo toman con un interés igual” (introducción a Ames, Omnia Opera,. transy ed. por Douglas Horton, 

en William Ames Harvard: Harvard Divinity School Library, 1965, 15). 

56 Citado por Graafland, “De Invloed van het Puritanisme op het Ontstaan het Gereformeerd Pietisme en 

Nederland,” Documentatie blad Nadere Reformatie 7 (1983):5. Como Sprunger hace notar: “La traducción al 

holandés y la impresión de los libros Puritanos en Holanda fueron una empresa para propagar las doctrinas 

Puritanas de la santidad entre el holandés. Los escritos de William Perkins, William Ames, William Whately, 

Lewis Bayly, William Whitaker, Thomas Hooker, Richard Sibbes, Paul Baynes, Robert Bolton, Richard 

Baxter, Daniel Dyke, Thomas Adams, William Prynne, Thomas Cartwright, Henry Ainsworth, and Thomas 

Goodwin son algunos de los libros Puritanos traducidos al holandés. El tráfico de libros también fue otra 

forma [pero no en un mismo grado, JRB], de traducir al inglés libros holandeses respetables” (Dutch 

Puritanism, 359–60). Cf. VanderHaar, Van Abbadie tot Yopung; Schoneveld, Intertraffic of the Mind. 
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El holandés fue más propenso a esquematizar la obra de la gracia de Dios que el inglés,57 
dando un valor más alto a los pasos avanzados de la gracia del Espíritu.58 Por ejemplo, el 
holandés enfatizaba el testimonio interno inmediato del Espíritu y distanciaba ese 
testimonio de las conclusiones silogísticas más que el inglés.59 Ellos consideraron el sello 
del Espíritu como una obra especial y adicional a la experiencia normal de fe.60 Prestaron 
más atención a la justificación en la corte de la conciencia como una experiencia de 
seguridad sellada, en vez de considerar el sello del Espíritu como una metáfora sobre 

como se recibe la seguridad. 

El mayor énfasis que el holandés tuvo en los pasos avanzados en la gracia para la 

seguridad y el énfasis menor sobre los pasos normales, es la razón principal de por qué los 
Puritanos ingleses hicieron mayor concesión por los grados diversos de la seguridad. El 

inglés tuvo mayor esperanza de la seguridad por medio de las promesas y los silogismos 
(ed. - si hay fruto, hay seguridad). Ningún Puritano Inglés enseñó, como Teellinck lo hizo, 
que “apenas uno en diez alcanzaon estas formas de seguridad”.61 

El holandés enfatizó la recepción de la seguridad como un regalo soberano, mientras que 
el inglés enfatizó la búsqueda de la seguridad como un deber solemne. Por lo tanto, el 
inglés a menudo proveyó instrucciones elaboradas, aun tratados enteros, con respecto a la 
forma de obtener la seguridad y por qué el creyente debe esforzarse en ellos.62 

Consecuentemente, el énfasis Puritano estaba sobre el acto (actus) de la fe; y el holandés, 

en el principio (el patrón) o en el hábito (habitus) de la fe. Muchos teólogos de ambos 
grupos, sin embargo, trabajaron para el equilibrio entre el hábito y el acto de fe. 

Reconocieron que si el habitus fuese descuidado, la voluntarismo podría ser estimulada; 
Si los actus fuesen minimizados, una modo letárgico de antinomianismo, la cual veía a la 
fe como algo que se debería tener más que ejercitar, podría resultar. 

El inglés enfatizó la necesidad del fruto para la seguridad.63 El Inglés se apoyó más hacia 
el silogismo práctico; el holandés progresivamente se inclinó por silogismo místico.64 
                                                             
57 Cf. Beeke, Assurance of Faith, 363ff., El 212ff. 

58 Ibid., 211ff. Una excepción notable a este respecto es la comunión experimental con las distintas Personas 

de la Trinidad (ibid., 191, 215, 343ff.). 

59 Ibid., 127, 303ff., El 349ff. 

60 Ibid., 245ff., 340, 358ff. 

61 Ibid., 124, 234, 364ff. 

62 Ibid., 167, 231, 240ff., 341, 362. 

63 Ibid., 359ff. 

64 Ibid., 148, 310ff.; Graafland, “Van Syllogismus Practicus Naar Syllogismus Mysticus,” en Wegen en Gestalten 

en het Gereformeerd Protestantisme, 105–122. 
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Graafland y vanDer Linde fueron agudamente críticos de esa transición, pero vanDer 
Linde dejó de notar que el silogismo místico es también inseparable de la iluminación del 
Espíritu.65 Además, un énfasis subyacente en la actividad de fe influenció al inglés hacia 
un mayor empuje evangelístico66 y un mayor uso de un sentido de percepción67 para 
describir la seguridad de la fe. 

No debemos exagerar los énfasis diversos de los teólogos ingleses y holandeses. Ambos 
movimientos contuvieron énfasis tan diversos que el énfasis característica del grupo no 

indicaba una marcada diferencia entre los individuos. Por ejemplo, el inglés y el 
eclesiástico holandés que enfatizaban la predestinación y el carácter monopleurico del 

pacto también tendieron a enfatizar la seguridad externa a nosotros (extra nous) en las 
promesas de Dios. Aquellos que insistieron en la condicionalidad del pacto, enfatizaron la 

seguridad interna (intra nous) por medio de los silogismos y el testimonio directo del 
Espíritu.68 Los énfasis diferentes de los Puritanos, como John Owen y Richard Baxter, y 
los teólogos de la Segunda Reforma, tales como Alexander Comrie y Wilhelmus Brakel, 
mostraron énfasis discrepantes considerables dentro de un consenso común. 

Algunos teólogos, como Thomas Goodwin, ofrecieron una mezcla de los énfasis del 
Puritanismo inglés y de la Segunda Reforma Holandesa. Goodwin promovió tanto las 
señales como los pasos de gracia. Él esquematizó la gracia más que Owen pero menos de 
Comrie. Él enfatizó el testimonio interno del Espíritu pero también admitió un papel de 
“la fe consoladora” por los silogismos. Afirmando la expectación de seguridad, él enfatizó 
la rareza de la seguridad plena. Él presentó la seguridad como un deber solemne así como 
también un regalo soberano. Enfatizó tanto el hábito como los actos de la fe.69 

El mensaje que brota de ambos teólogos Puritanos y de la Segunda Reforma es éste: La 
seguridad es la crema y nata de la fe; es inseparable de cada uno de sus ejercicios. La 
seguridad crece por la fe en las promesas de Dios, mediante las pruebas internas de la 
gracia, y por el testimonio del Espíritu. Cada uno de esos medios debería ser ocupado 

diligentemente en oración; ninguno debería separarse de las demás, porque el énfasis 

                                                             
65 “De Godservaring Bij W. Teellinck, D. G. à A Brakel en. Comrie,” Theologia Reformata 16 (1973):El 202–

203. Cf. Van der Linde, Opgang en Voortgang Der Reformatie, 146. 

66 Cf. Beeke, Assurance of Faith, 331–32n. 

67 Ibid., 354ff. 

68 Cf. Letham, “Saving Faith and Assurance in Reformed Theology,” 1:362ff., quien sostiene la opinión de 

que esta distinción es fácil de localizar en el siglo dieciséis igualmente. Cf. Stephen Strehle, Calvinism, 

Federalism, y Scholasticism: A Study of the Reformed Doctrine of Covenant  (Nueva York: Peter Lang, 1988), 137ff., El 

188ff., El 386–92. 

69 E. g., Goodwin hace énfasis en la implantación de la fe por el Espíritu en The Work of The Holy Spirit, pero 

enfatiza los actos de fe en The Objects and Acts of Justifung Faith (Works of Thomas Goodwin , vols. 6 y 8). 
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indebido en uno conducirá a la distorsión de los otros.70 El creyente es dependiente del 
Espíritu Santo en la aplicación para cada una de ellas. 

Lecciones para la Iglesia 

En conclusión, he aquí algunas lecciones que el Puritanismo inglés y la Segunda Reforma 
Holandesa tiene para la iglesia contemporánea: 

En primer lugar, aprendemos del Puritano y de los teólogos de la Segunda Reforma 
Holandesa que nos deberíamos volver a profundizarnos en las grandes verdades de la 

Sagrada Escritura. Los teólogos de ambos movimientos encontraron todo lo que 
necesitaron en la Biblia. Hubo aquí un sistema de doctrina, un manual para el culto y el 

orden de la iglesia que fue inspirada por Dios, extensa, todo suficiente, y completamente 
convincente. También nosotros debemos valorar esa autoridad y la debemos proteger de 
la erosión. 

El Puritanismo y la Segunda Reforma nos llaman a apreciar de nuevo la visión de Dios en 
la auto-revelación convincente de Sus majestuosos pero compasivos atributos. Eso nos 
ayudará a amar al Señor Jesús en Su plenitud mucho más de lo que lo amamos. Los 
Puritanos y los pastores de la Segunda Reforma querían que todo hombre se postrara ante 

Jesucristo como Señor y Juez de toda carne. Querían que cada pecador viniera a El para 
ser limpiados, sanados y tener vida. 

En segundo lugar, aun cuando el Puritanismo inglés y la Segunda Reforma Holandesa nos 

muestran la realidad de nuestros corazones desesperadamente malvados y la corrupción 
de este mundo contaminado, ellos proveen un balance, llamándonos a saborear la 
libertad de adoración bajo el nuevo pacto. Asimismo, necesitamos restaurar un sentido de 
temor horroroso de pecado y un pesar sobre nuestra pobreza en la santificación como el 
pueblo de Dios, para llamar a los creyentes a un real sacerdocio a través de Cristo y de Su 
Espíritu. El Puritanismo y la Segunda Reforma tienen mucho que enseñar acerca de la 
disciplina de la mortificación del pecado y de las riquezas interminables de la comunión 

experimentada con las personas divinas de la Trinidad bendita– y la iglesia 
contemporánea tiene mucho que aprender de tal enseñanza. 

En tercer lugar, como la doctrina de la santificación inevitablemente mana de la doctrina 
de la justificación, así mismo el Puritanismo inglés y la Segunda Reforma crecieron de la 
Reforma. La relación entre la Reforma y los dos movimientos es una ilustración, por así 
decirlo, de la relación inseparable entre la justificación y la santificación. Aspirar a más 

                                                             
70 Ernest Reisinger afirma que afirmandose en la seguridad por medio de la primera parte (i.e., las promesas 

de Dios) sin afirmar la segunda (i.e., la conducta y el carácter cristiano) y la tercera parte (i.e., el testimonio del 

Espíritu), es antinomianismo. Mantenerse exclusivamente firme en el segundo sin la primera parte y la tercera 

parte es legalismo; mantener la tercera parte a expensas de las primeras dos, es “ya sea hipocresía o fantasía o un 

engaño de sí mismo de lo más profundo” (Today’s Evangelism: Its Message and Methods Phillipsburg, N.J.: Craig Press, 1982, 

127ff.). 
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santificación en nuestras iglesias de igual forma demanda más una enseñanza lúcida de la 
justificación por la fe. 

En esto, dos extremos deben ser evitados: La precisión doctrinal en la justificación a 
expensas de la devoción en la santificación bíblica, la cuál generalmente caracterizó la 

ortodoxia holandesa antes de la Segunda Reforma; y una santificación a expensas de la 
precisión doctrinal relativo a la justificación, una tendencia de algunos Puritanos como 
Richard Baxter. Como la mayoría de los Puritanos y teólogos de la Segunda Reforma, 

debemos luchar por un balance de precisión doctrinal y devoción bíblica, así 
reconociendo la unión inseparable de lo dos. 

Debemos promover vigorosamente la religión bíblicamente y experimental que enfatice la 
experiencia de la justificación y de la santificación. Tan esencial como es el conocimiento 

experimental de Cristo en la justificación, así es de esencial que le conozcamos 
experimentalmente a través de la santificación. Le debemos conocer como un “sacerdote 
según el orden de Melquisedec” que nos gobierna como Rey. La religión experimenta l del 
los movimientos Puritanos y de la Segunda Reforma se llenaron de vitalidad porque 
enfatizaron el conocimiento de Cristo en la justificación y la santificación por la 
meditación en las Escrituras, el cultivo de la humildad, y el beneficio de la aflicción. 

En cuarto lugar, así como los Reformadores trabajaron para regresar a la doctrina 
apostólica enseñada por Agustín, así los Puritanos y los teólogos de la Segunda Reforma 

trabajaron para regresar a la enseñanza apostólica y a la práctica expuesta por los 
Reformadores. Asimismo, también debemos trabajar para continuar su trabajo, lo cual se 

originó en Cristo (quién es el cumplimiento y la revelación culminante de la verdad del 
Antiguo Testamento) y fue perpetuado por los apóstoles, Agustín, los Reformadores, los 
Puritanos, y los teólogos de la Segunda Reforma. La iglesia de hoy debe cultivar la 
simplicidad de la adoración Cristocéntrica, bíblica y teocéntrica. 

Debemos luchar por una reforma continua de doctrina y vida en la iglesia. Como los 
Puritanos y los teólogos de la Segunda Reforma nunca se cansaron de decirnos: esta 
reforma debe comenzar con nosotros como individuos. Así como los movimientos de la 
Reforma, de los Puritanos, y de la Segunda Reforma empezaron en la gente común, 
influenciando los corazones de los individuos, así es como debemos esforzarnos por 
reformar nuestros púlpitos y congregaciones para causar una reforma en nuestros días. 
Que usemos los medios de gracia diligentemente y con la oración para mejorar la 
espiritualidad de nosotros mismos y de nuestras familias, y traer todos nosotros de 
regreso aquella clase de adoración diaria practicada por los teólogos de la Segunda 
Reforma y de los Puritanos. 

Los teólogos Puritanos y de la Segunda Reforma se empeñaron en un equilibrio espiritual 

en sus vidas. En sus conciencias, en sus familias, en el trabajo, y en iglesia, buscaron soli 
Deo Gloria. No vieron separación entre el medio sagrado y secular; sus vidas enteras 

fueron devotas al servicio divino. Debemos aprender de ellos, que todo lo que hacemos 
debe hacerse para la gloria de Dios. 
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Finalmente, así como los teólogos Puritanos y de la Segunda Reforma, debemos 
esforzarnos por una erudición teológica que esté subordinada al reino de Dios en este 
mundo. Así mismo debemos evitar la búsqueda y la práctica de la teología como un mero 
esfuerzo académico. Así como los teólogos del día de ayer, debemos esforzarnos por el 
tipo de erudición que dice: “Santificado sea tu nombre; venga Tu reino; Hágase tu 
voluntad.” Así como J.I. Packer dice en cuanto a los Puritanos (y también puede ser 
aplicado a sus contrapartes en los Países Bajos): 

Los Puritanos me dieron a conocer que toda teología es también espiritualidad, en 
el sentido de que tiene una influencia, buena o mala, positiva o negativa, en la 

relación o falta de relación con Dios. Si nuestra teología no sensibiliza la 
conciencia y suaviza el corazón, realmente endurecerá ambos; si no promueve un 

compromiso de la fe, reforzará la indiferencia de la incredulidad; si fracasa en 
promover la humildad, inevitablemente alimentará el orgullo. Así que, uno que 
teologiza en público, ya sea en el púlpito, en el estrado o en escrito, o 
informalmente en el sillón, debe pensar bien acerca del efecto que sus 
pensamientos tendrán en el pueblo – el pueblo de Dios, y en otras personas.71 

Por otro lado, no debemos abandonar la erudición teológica, que casi se convirtió en la 
norma de la Cristiandad del experimental holandés durante el siglo diecinueve después 
que la Segunda Reforma disminuyó. Los grados académicos de los Puritanos y los 
teólogos de la Segunda Reforma incuestionablemente influenciaron su habilidad para 
hacer exégesis y exponer las Escrituras. El Espíritu Santo usó esos dones poderosamente 
en ese tiempo, y él puede hacerlo también hoy. En este día de pequeñas cosas y hombres 
débiles, que Dios nos capacite para llegar a ser la clase de gigantes espirituales que fueron 
aquellos Puritanos y teólogos de la Segunda Reforma. 

WILLEM TEELLINCK Y EL CAMINO DE LA SANTIDAD VERDADERA 

Los cristianos saben que la práctica de santidad no es cosa fácil. Quieren glorificar a 

Dios, pero a menudo no saben cómo emprenderlo. Saben que necesitan vestirse “de toda 
la armadura de Dios”, (Ef. 6:11) pero a menudo tienen poco entendimiento de lo que es o 

de cómo usarla. Por ejemplo, ¿cómo usa el creyente la Palabra de Dios para armarse a sí 
mismo, para revelar las estrategias del enemigo, y para avanzar hacia la victoria? ¿Cómo 
usamos la oración en esta batalla? ¿Debemos decirle a Dios en oración cuán fuertes son 
nuestros enemigos, cuan débiles somos, y qué tan desesperadamente necesitamos que Su 
Hijo nos ayude? ¿Cómo pueden huir los creyentes de la tentación? ¿Qué pueden hacer 
para librar a su mente de impurezas de pensamientos blasfemos y del orgullo egoísta? 
¿Cómo deberían luchar en contra de un sentido de desesperación cuándo la aflicción 

golpea? ¿Cómo pueden aprender de cristianos maduros a cómo pelear la buena batalla de 

                                                             
71 A Quest for Godliness: The Puritan Vision of the Christian Life (Wheaton: El Cruce De Caminos, 1990), 15. 
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la fe? ¿Cuál es el papel correcto del auto-examen en esta batalla? ¿Cómo abre el creyente 
su corazón hacia las promesas de Dios? 

Estas son preguntas que Willem Teellinck contesta en The Path of True Godliness (El 
Camino de Santidad Verdadera). El libro está equipado con guía bíblica y práctica para el 

cristiano que seriamente desea vivir una vida santa enfocada en Dios y en Su gloria. 

Teellinck es a menudo llamado “el padre de la Nadere Reformatie Holandesa” usualmente 
traducida como la “Nueva” o “Segunda Reforma”, al igual que William Perkins es llamado 
el padre del Puritanismo inglés. Como ya se ha tratado en el capítulo anterior, la Nadere 
Reformatie fue primordialmente un movimiento del siglo decisiete y principio del 
dieciocho, muy semejante al Puritanismo inglés, y empezando con tales representantes 
antiguos como Jean Taffin (1528/9–1602) y Willem Teellinck (1579–1629) hasta sus últimos 

principales contribuyentes, Alexander Comrie (1706–1774) y Theodorus Van Der Groe 
(1705–1784). Al igual que el Puritanismo inglés, enfatizó la necesidad de una devoción 
cristiana, vital y fiel a las enseñanzas de la Escritura y a las confesiones reformadas, y 
consistentemente aplicada en todos los aspectos de la vida diaria. 

La Educación y la Vida Familiar 

Willem Teellinck nació el 4 de enero de 1579, en Zerikzee, el pueblo principal en la isla de 
Duiveland, Zeeland, en una familia piadosa y prominente. Fue el más joven de ocho 
niños. Su padre, Joost Teellinck (1543–1594), quien sirvió como alcalde de Zerikzee por 
dos años antes del nacimiento de Willem, murió cuando Willem tenía quince años de 
edad. Su madre, Johanna de Jonge (1552–1609), sobrevivió a su marido por quince años 
pero fue era a menudo enfermiza cuando Willem era joven. Willem era bien estudiado en 
su juventud, estudiando leyes en St. Andrews en Escocia (1600) y en la Universidad de 
Poitiers en Francia, donde obtuvo un doctorado en 1603. 

El año siguiente, él pasó nueve meses con la comunidad Puritana en Inglaterra. Se 
hospedó con una familia piadosa en Banbury y fue influenciado por la santidad Puritana –

conviviendo con de su devoción familiar extensa, oración privada, pláticas sobre 
sermones, la observancia del día de reposo, días de ayuno, comunión espiritual, auto-

examen, devoción sincera, y buenas obras– profundamente le impresionaron. En aquel 
entonces, el cantar los Salmos podría oírse en cualquier parte donde una persona 
caminara en Banbury, en particular en los días de reposo. Estos Puritanos no se sentían 

cómodos en la iglesia oficial; creyeron que la Reforma se había limitada en Inglaterra, y 
grandemente admiraban el modelo del Ginebrés de Calvino para la iglesia, la sociedad, y 

la vida familiar. Los Puritanos piadosos en Inglaterra como John Dod (?-1645) y Arthur 
Hildersham (1563–1632) fueron sus mentores, y las personas vivían lo que estas teólogos 
enseñaron. Teellinck más tarde escribiría sobre los frutos de su vida santa: “Su andar 
cristiano fue tal que convenció aun a sus enemigos más amargados por la sinceridad y 
entusiasmo de su fe y práctica. Los enemigos vieron la fe obrando poderosamente a través 

del amor, demostrado en sus tratos de negocios honrados, acciones caritativas hacia los 
pobres, visitando y confortando a los enfermos y oprimidos, educando a las personas 
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ignorantes, convenciendo del error, castigando a malvado, reprobando al ocioso, y 
alentando al devoto. Y todo esto se hacía con diligencia y sensibilidad, así como también 
en alegría, paz, y felicidad, tal que hacía notar que el Señor verdaderamente estaba con 
ellos.” 

Teellinck creyó que el Señor lo convirtió en Inglaterra. Un celo por la verdad de Dios y la 
devoción Puritana nació en su corazón que nunca se extinguiría. Él rindió su vida al Señor 
y consideró cambiar su carrera a la teología. Después de consultar a algunos teólogos 

astutos en Inglaterra y tener un día de oración y ayuno con sus amigos, Teellinck decidió 
estudiar teología en Leiden. Se entrenó allí por dos años bajo Lucas Trelcatius (1542–

1602), Franciscus Gomarus (1563–1641), y James Arminius (1560–1609). Él se sintió más 
apegado hacia Trelcatius e intentó permanecer neutral en las tensiones que se habían 

desarrollado entre Gomarus y Arminius. 

Mientras en Inglaterra, Teellinck se encontró con Martha Greendon, una joven mujer 
Puritana de Derby, quien se llegó a ser su esposa. Ella compartió la visión y meta de 
Teellinck, viviendo la praxis pietatis Puritana (la práctica de la piedad) en la vida familiar 
así como también en su trabajo parroquial. Su primer hijo, Johannes, murió en la infancia. 
Luego fueron bendecidos con tres hijos –Maximiliaan, Thedorus y Johannes – todos se 
hicieron ministros reformados con un énfasis parecido al de su padre. También tuvieron 
dos hijas: Johanna, quien se casó con un ministro inglés; Y Maria, quien se casó con un 
oficial político en Middelburg. El hijo más grande, Maximiliaan, llegó a ser pastor de la 
iglesia de habla inglesa en Vlissingen en 1627, y luego prestó servicio en Middelburg hasta 
su muerte en 1653. Willem Teellinck no vivió para ver a sus hijos menores ordenados al 
ministerio. Ninguno de los hijos se volvieron tan renombrados como su padre, aunque 
Johannes atrajo cierta atención como pastor en Utrecht a través de su libro Den 
Vruchtbaarmakende Wijnstock [Cristo, La Viña Fructificante] y un sermón sobre las 
promesas de Dios. En ambos obras, él quizo mover la Segunda Reforma a una dirección 

más objetiva. 

Teellinck edificó a su familia mediante su ejemplo piadoso. Él fue hospitalario y 

filantrópico, pero enfatizó la simplicidad en los muebles, la ropa, y la comida. Él 
generalmente en las horas de la comida dirigía las conversaciones en una dirección 
espiritual. Una conversación insensata no se toleraba. El culto familiar fue 
escrupulosamente practicado a la manera Puritana. Una vez a la semana, Teellinck invitó 
unos de los miembros más piadosos de su congregación para unírsele a su familia en su 

tiempo devocional. Los invitados pernoctados fueron siempre bienvenidos y esperaban 
participar del culto familiar. Una vez o dos veces al año, los Teellinck observaron un día 
familiar de oración y ayuno. Teellinck estimó esta práctica como provechosa para llevarlo 
a él y a su familia a dedicarse a enteramente a Dios. 

Las Amistades y Ministerio Pastoral 

Willem Teellinck fue ordenado al ministerio pastoral en 1606 y sirvió a la parroquia Burgh 
Haamstede, en la isla de Duiveland, por siete años con provecho. Hubo varias 



La Espiritualidad 

278 

 

conversiones, pero Teellinck, de la misma forma que su predecesor, Godfridus Udemans 
(c. 1580–1649), luchó con la vida del pueblo, el cuál fue duro e indisciplinado. Las minutas 
de la iglesia de aquel tiempo frecuentemente se ocupaban de los problemas de abuso de 
alcohol, de quebrantar el día de reposo, de peleas, de asistencia al carnaval, y de un 
espíritu desordenado general. 

Durante este pastorado, Teellinck escribió sus primeros libros. En su primera publicación, 
Philopatris Ofte Christelijke Bericht (1608; [El Amor por la Patria, o Un Reporte 

Cristiano]), él enfatizó la necesidad del gobierno holandés de implementar leyes estrictas 
para combatir contra los pecados y las fallas de la gente común. Teellinck también tradujo 

uno de los libros de William Perkins del inglés al holandés. En 1610, Teellinck visitó de 
nuevo Inglaterra para renovar lazos con sus colegas Puritanos Thomas Taylor, Dod, y 

Hildersham. Durante esa estadía, él predicó a la congregación holandesa en Londres. En 
1612, él fue delegado por Zeeland para ir a La Haya para tratar de presionar al Nacional 
Estates General para llamar a un sínodo nacional para resolver los problemas crecientes 
asociados con el Arminianismo. 

De 1613 hasta su muerte en 1629, Teellinck pastoreaba en Middelburg, una ciudad 
floreciente que tuvo seis iglesias reformadas – cuatro holandesas, una inglesa, y una 
francesa. Las personas fueron atraídas por su ministerio debido a su predicación y 
conversación sincera, a sus fieles visitas y catecismos, su andar piadoso y conducta 
desinteresada, y a sus escritos simples y prácticos. Él demostraba la convicción de que un 
pastor debe ser la persona más piadosa en la congregación – y su santidad implicó una 
auto-negación. Cuando una pestilencia se extendió a través de Middelburg en 1624, por 
ejemplo, Teellinck llamó a las personas al arrepentimiento público y privado, pero 
también visitó a numerosas casas infectadas, mientras que él instó a otros que no 
arriesgarse haciendo lo mismo. 

El trabajo arduo de Teellinck en Middelburg dio frutos. Cinco años después de su llegada, 

él le escribió a su congregación en Noodwendig Vertoogh: “Tenemos mucha razón para 
agradecer al Señor. Ustedes vienen a la iglesia en grandes multitudes cada domingo; 

nuestros cuatro edificios no pueden contener a toda la gente. Muchas de sus familias se 
pueden llamar ‘pequeñas iglesias.’ Hay buen orden de acuerdo a las buenas reglas. 
Muchos de ustedes usan los medios de gracia diligentemente, y gustosamente escuchan 
nuestras consejos para ejercitar la santidad.” 

Pero Teellinck se agobiaba por la indiferencia adentro y afuera de su rebaño. El 
“constante daño y dolor” que él llevó en su corazón por la negligencia espiritual y la 
carnalidad que prevalecía en la iglesia y la sociedad, lo movió a usar sus dones y energías 
prodigiosas en el hablar y escribir para provocar una reforma integral en cada esfera de la 
vida. 

Teellinck fue conocido por su cordialidad, calidez, y humildad. Fue tolerante y cariñoso 

hacia sus colegas. Tres de sus colegas más cercanos en Middelburg hicieron las funciones 
de delegados en el Sínodo de Dort (1618–1619): Hermannus Faukelius (1560–1625), un 

predicador dotado, un clérigo activo, y autor de The Compendium, una versión 
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simplificada del Catecismo de Heidelberg; Antonius Walaeus (1573–1639), pastor y 
profesor de teología, el compositor principal de los Cánones de Dort, y autor de 
numerosos libros, incluyendo una obra influyente sobre el día de reposo; y Franciscus 
Gomarus, antiguo profesor de Teellinck en Leiden, un polemista capaz y líder prominente 
de los calvinistas ortodoxos durante la controversia Arminiana. 

Entre tanto, Teellinck mantuvo contacto cercano con Inglaterra a través lazos familiares y 
visitas, así como también demostró su interés agudo en las iglesias inglesas de los Países 

Bajos. Él periódicamente conducía cultos en la diócesis inglesa de Middelburg, y también 
tradujo dos libros ingleses puritanos más al holandés. 

Acercándose el fin de su vida, Teellinck desarrolló un énfasis místico que había 
sobresalido sólo ocasionalmente en sus anteriores escritos. Ese misticismo quedó de 

manifiesto en el Soliloquium [Soliloquio] posteriormente publicado y Het Nieuwe 
Jeruzalem (1635; [La Nueva Jerusalén]). Este último libro se hace recordar de los escritos 
de Bernard de Clairvaux. Los sentimientos y las emociones son acentuados más que la fe; 
el alma creyente se vuelve uno con Cristo en una comunión sensible. En su introducción, 
Gisbertus Voetius escribió que en este libro Teellinck “correctamente podría ser 
considerado como un segundo Thomas á Kempis”, sino reformado en su teología. 

Teellinck luchó con la mala salud por la mayor parte de su ministerio. El falleció el 8 de 
abril de 1629, a la edad de cincuenta años. El fue llorado por miles, y fue sepultado en el 

cementerio de la iglesia de St. Pieters en Middelburg. 

Los Sermones 

En cuanto a la predicación, Teellinck infundió a la escena holandesa con la devoción 
Puritana Inglés. Sus sermones enfocaron la atención en la práctica de la santidad. El 
predicó a menudo sobre la necesidad del arrepentimiento. Tenía dones para reprender el 
pecado y pronunciar los juicios inminentes de Dios, mientras simultáneamente llevaba a 
las personas al amor de Dios y a enamorarse de Cristo. El despreciaba las trivialidades en 

el púlpito, lo cual incluyó expresiones floridas e ilustraciones triviales. Fue rudo y franco 
en expresarse, aun hasta el punto de la tosquedad. No todo el mundo apreció su 

referencia a Dios como el “primer sastre” o de Pablo como un voor-vrijer de Cristo – es 
decir, uno que llevaría la obertura de un pretendiente a una joven mujer. 

Teellinck fue predicador práctico que se ocupaba de los acontecimientos del día. Por 
ejemplo, cuando el Almirante Piet Hein capturó la flota de plata española y todos los 
Países Bajos se regocijaron, Teellinck predicó sobre 1 Timoteo 6:17–19, haciendo énfasis en 
que las riquezas de este mundo son falsas y que sólo las riquezas de Cristo son auténticas. 

Teellinck también se ocupó de las modas y las tendencias actuales del día. A veces, él fue 
criticado por ser legalista en sus sermones en contra del lujo en el vestido, la literatura 

novelas, el exceso en la bebida, el baile, viajar en día de reposo, el exceso en los festejos, y 
la negligencia de ayunar. Sin embargo, esa fue sólo una hebra de una red completa de la  
santidad práctica que Teellinck trató de entretejer en los corazones y vidas de sus 
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parroquianos. Aunque él censuró las insensibilidades éticas de algunos creyentes 
profesantes y deploró la frialdad espiritual en la iglesia, su énfasis de general fue edificar 
la “fe más santa” de los creyentes y mover a la iglesia hacia una “nueva vida en Cristo.” 

Homiléticamente, Teellinck fue influenciado por William Perkins (1558–1602) que 

defendió el “método simple” Puritano de predicar. Después de hacer exégesis de un  texto, 
Teellinck sacaba diversas doctrinas del texto, explicando cómo estas doctrinas deberían 
beneficiar al oyente dándole consuelo y amonestación, y luego aplicaba la sabiduría 

recabada del texto a las diversas clases de oyentes salvos y no salvos. Aunque no era un 
orador elocuente, Teellinck fue un predicador efectivo. Oyendo a Teellinck predicar en 

algunas ocasiones, Gisbertus Voetius escribió: “Desde esa vez el deseo de mi corazón ha 
sido que yo y todos los demás predicadores de esta tierra pudiéramos duplicar esta clase 

de predicación poderosa.” 

Sin embargo, los Países Bajos no fueron receptivos para Teellinck como Inglaterra lo 
había sido para Perkins. La insistencia de Teellinck en conectar los frutos del amor con 
los actos de la fe justificadora no resultaba atractivo para algunos de sus contemporeanos. 
Encontraron muy intenso su llamado a la renovación en la iglesia, escuela, familia, 
gobierno, y la sociedad. Así, por el otro lado, la predicación de Teellinck en contra de la 
inerte ortodoxia reformada le llevó bajo sospecha por el reformado ortodoxo, mientras 
que por otra parte, los Arminianos le censuraron por su devoción hacia esa misma 
ortodoxia reformada y resintió su popularidad con el pueblo laico. 

El Ministerio de los Escritos 

Las metas de Teellinck para la reformación de la iglesia están más patentes en sus 
escritos. En sus numerosas obras, buscaba edificar al pueblo en la fe, moviendo la Iglesia 
reformada más allá de la reformación en la doctrina y la organización política a  la 
reformación en la vida y la práctica. Aun más que Perkins, Teellinck enfatizó la piedad 
práctica, frutas de amor, señales de gracia, y la primacía de la voluntad. 

Teellinck produjo 127 escritos en total, sesenta de los cuales fueron impresos. Esas sesenta 
obras incluyeron veinte libros completos. Franciscus Ridderus publicó una antología 

descriptiva de las obras de Teellinck en 1656 titulada Uyt de Geschriften en Tractaten van 
Mr. Willem Teellinck From [Los Escritos y Tratados del Sr. Willem Teellinck]. Tres años 
más tarde, los hijos de Teellinck comenzaron a imprimir sus obras, pero nunca fueron 

más de tres volúmenes titulado Alle de Wercken van Mr. Willem Teellinck (1659–64; [Las 
Obras del Sr. Willem Teellinck]). La mayor parte de los escritos de Teell inck pueden ser 

divididos en cinco categorías: 

• Exegética. La exégesis de Romanos 7 de Teellinck fue publicada posteriormente 
como De Worstelinghe Eenes Bekeerden Sondaers [La Lucha del Pecador 
Convertido]. Él publicó comentarios sobre Malaquías, Jueces 13–16, e Isaías 9:5. Su 
comentario sobre el Pentateuco, Verklaeringe de Vijf Boecken Moses [Exposición 

los Cinco Libros de Moisés], que estaba listo para imprimirse poco antes de su 
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muerte, se perdió. Todas sus obras explicativas estaban escritas en un nivel 
popular. Su preocupación fue siempre por una práctica genuina del cristianismo. 

• Catequístico. Los escritos catequísticas de Teellinck incluyen su 
Huysboeck[Manual Familiar], un comentario sobre el Compendio del Catecismo de 

Heidelberg, para el culto familiar, y Sleutel Der Devotie openende de Deure des 
Hemels voor ons [La Llave de la Devoción Para Abrir la Puerta del Cielo a 
Nosotros], una obra de dos tomos de diálogos que se ocupa de muchas preguntas 

acerca de la vida cristiana espiritual y práctica. 

• Edificativa. La mayor parte de los libros de Teellinck fueron escritos para edificar e 
instruir a los creyentes. Usualmente enfocan la atención en un solo tema. Sólo 
algunos ejemplos se pueden mencionar aquí. Een Getrouwe Bericht hoe men sich in 

geval van Sieckte Dragen Moet [Un Fiel Relato Sobre Como Uno Puede Conducirse 
En Tiempo de Conduct Enfermedad] provee una guía práctica para hacer frente a 
la angustia. Den Christelijcken Leidsman, Aanwijzend de Practycke Der Warer 
Bekeeringhe [Guía Cristiana, Mostrando la Práctica de la Verdadera Conversión], 
dedicado a los padres de la ciudad de Rotterdam, fue escrito para exhortación 
espiritual a los Calvinistas y advertirles sobre las ideas Arminianas. En este libro, 
Teellinck presenta tres categorías de personas: (1) los duros y perezosos que no 
tienen deseo por la obra de la conversión; (2) los aprendices presuntuosos y lentos 
que se persuaden a sí mismos de que ya son convertidos cuando no lo son; y (3) los 
débiles e ignorantes, que les gustaría participar en la obra de conversión pero no 
saben cómo emprenderlo. 

En 1620, Teellinck publicó varios libros, incluyendo Beurenkout [Discusiones 
Amigables], que contiene doce lecciones acerca del cristianismo práctica; Lusthof 
der Christelijcker Gebeden [Un Apacible Jardín de Oraciones Cristianas], que 
contiene sesenta y siete oraciones adecuadas para una variedad de ocasiones; y 

Davids Wapentuig [La Armadura de David], la cuál fue dedicada al Príncipe 
Maurice y que lo insta a seguir el ejemplo de Nehemías. Este libro demuestra el 

amor afectuoso de Teellinck por la Casa de Naranja, y la facilidad con la cual él se 
movió entre los rangos más altos de la sociedad. 

En Noodwendigh Vertoogh Aengaende de Tegenwoordigen Bedroefden Staet van 
Gods Volck [Una Discusión urgente con respecto al Estado Deplorable del Pueblo 
de Dios] – uno de sus libros más importantes, escrito en 1627 poco antes de su 
muerte – Teellinck fuertemente enfatiza la necesidad de la reforma de la vida 
cristiana. La condición de la iglesia le afligió profundamente, así es que él insta a 
todo el mundo a arrepentirse. Él fervorosamente se opone a toda clase de abusos 
que habían entrado sigilosamente en la iglesia, especialmente la falta de santidad y 
devoción, y el abuso de la observancia del día de reposo y los sacramentos. Su tono 
es amoroso y fervoroso. Voetius le llama a este libro un “tratamiento de oro” y 
altamente se lo recomienda a sus estudiantes de teología. 
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Teellinck fue un proponente antiguo y entusiasta en los Países Bajos de las 
misiones en el extranjero. Esto en particular se muestra en su Ecce Homo, ofte 
ooghen-salve voor die noch sitten in blintheydt des ghemoedts [Mire al Hombre ó 
Ungimiento para Aquellos Corazones que Siguen Ciegos] y Davids Danckbaerheyt 
Voor Dios Weldadicheyt [La Gratitud de David por la Bondad de Dios], la cuál 
enfatiza el deber de la Iglesia Reformada para llevar el cristianismo a todos los 
paganos con quienes comercian las Compañías Holandés del Este y Oeste. Él les 

dice a los directores de estas compañías que Dios no dio el descubrimiento de los 
continentes nuevos para que ellos obtuvieran tesoros terrenales; más bien fue para 
enviar Sus tesoros eternos a estos continentes. 

Después de la muerte de Teellinck, su hijo Maximiliaan editó y publicó una obra 

práctica grande sobre antropología titulado Adam, Rechtschapen, Wanschapen, 
Herschapen: Eene Naackte Ontdeckinge van de Gelegenheydt des menschen in Sijn 
Drieërley Staet, m.l. der onooselheyt, der Verdorvenheyt ende der Wede Oprechtinge  
[Adán, Formado, Deformado, Reformado: Un Tratado Simple Concerniente a la 
Triple Condición del Hombre – Inocencia, Depravación, y Regeneración], Corte 

Samensprekinge Leerende hoe Wij Bidden Moeten [Un Diálogo Breve Enseñando a 
Como Debemos Orar] exhorta a los lectores a la simplicidad y a la sinceridad en 
una vida de oración fervorosa. 

• Admonitorio. En Wraeck-Sweert [Espada de Venganza], Teellinck advierte a los 
Países Bajos sobre los juicios divinos que caerán sobre las personas que fallan en 
arrepentirse y en recurrir a Dios. En Zions Basuijne [La Trompeta de Sion], él le 
cuenta a los representantes de las provincias que los Países Bajos no pueden ser 
salvos sin una reforma espiritual y moral. En Balsam Gileads Voor Zions Wonde [El 
Balsamo de Galaad para las Heridas de Sión], él les advierte a los líderes políticos 
que ellos no pueden servir en verdad a los Países Bajos a menos que obedezcan a 

Dios, y vean a todos los ministros fieles como guardianes situados en las paredes. 
Si los atalayas no dan la alarma cuando el peligro amenaza, deberían considerarse 

como traidores. Y en Zephaniae Waerschouwinge, om te Voorkomen de Ondergang 
Jerusalems [La Advertencia de Sofonías Sobre Como Prevenir el Derrocamiento de 
Jerusalén], él les advierte a la aristocracia sobre su avaricia y su tacañería hacia los 

pobres, y reconviene a cada ciudadano a examinarse en cuanto a lo que piensan 
acerca de Cristo y de los mandamientos de Dios. 

Teellinck a menudo escribía libros pequeños para advertir en contra de pecados 
específicos. En Timotheus [Timoteo], él advierte acerca del uso de imágenes, y en 
Den Spiegel Der Zedicheyt [El Espejo de la Moralidad], él se opone a la inmodestia y 
a la extravagancia en el vestir. En Gesonde Bitterheit voor den Weeldirigen Christen 
die Geerne Kermisse Houdt [Un Antídoto Saludable para el Cristiano Afluyente 
Quien Gustosamente Asiste al Carnaval], él censuraba los carnavales mundanos 
que eran como “cornadas de bestias que hieren a muchos.” 
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• Polémico. En Balaam, Teellinck advierte en contra del catolicismo romano, y en 
Den Volstandigen Christen [El Cristiano Maduro], en contra del Arminianismo. En 
Eubolus, el cuál es fervoroso en el tono pero suave en la reprensión, Teellinck se 
opone a los Arminianos por su doctrina centrada en el hombre, aunque él también 
señala las fallas de los Calvinistas. Teellinck creyó que la mayoría de los Calvinistas 
se enfocaron en la doctrina sana a expensas de la santidad práctica. Pensaba que 
los calvinistas deberían leer a los escritores prácticos (practijk-scribenten) como 

William Perkins y Jean Taffin. Él también hizo énfasis en que la ortodoxia firme no 
tiene valor si la confesión no tiene lugar en el corazón. Debido a este énfasis, 
algunos líderes reformados acusaron a Teellinck de ser muy emotivamente 
subjetivo y lo colocó con los Arminianos. Teellinck respondió a estas acusaciones 
diciendo que enfatizaba tanto la solidez de la doctrina y como la santidad de la 
vida. 

En sus sermones y escritos, Teellinck enfatizó la práctica de la santidad. Su propósito 
impulsor fue reformar la vida de la gente y de la iglesia. En los años cuándo los seguidores 
de Arminio y Gomarus se hicieron progresivamente hostiles uno hacia el otro, y cada líder 

se vio forzado a escoger un lado, Teellinck se puso del lado de los Calvinistas. No 
obstante, él regularmente desafiaba a los calvinistas a que vivieran lo que creían. Como 
resultado, algunos calvinistas sospecharan de él, y algunos le acusaron de no enfatizar 
suficientemente la importancia doctrinal mientras que le daba demasiada importancia a 
las dimensiones prácticas de la vida del cristiano. 

La Santificación, la Devoción, el Guardar el Día de Reposo, la Cena de Señor  

Los escritos de Teellinck enfocaron la atención en cuatro temas principales: la 

santificación, la devoción, la Cena de Señor, y el guardar el día de reposo. El Camino 
Verdadero de la Santidad es su obra principal sobre la santificación. 

El trabajo más extensivo de Teellinck, Sleutel Der Devotie [La Clave de la Devoción], 
ofrece casi 800 páginas en materia sobre la devoción, lo cual para Teellinck, es un aspecto 
de la santificación. Este libro está dividido en seis secciones. El prólogo de Teellinck 
explica la devoción como el compromiso para con Dios en Cristo, lo cual es el llamado 
supremo del hombre. La primera sección trata la comunión con y el amor a Cristo. El 
cristiano “debe recibir, mantenerse, y crecer en la comunión y en el amor de Cristo”, dice 

Teellinck. Su gran amor por el Señor Jesús hará morir todos las demás lujurias y deseos. 
Así el creyente será humilde y se ofrecerá a “sufrir la vida cristiana”; el servirá al Señor a 
solas, meditará en la eternidad, y tendrá comunión con Cristo. 

La segunda sección enfatiza la importancia de auto-negación. La tercera sección muestra 
“cómo debemos usar todos los medios espirituales, y especialmente prestar atención a los 
movimientos del Espíritu, con el fin de negarnos verdaderamente, y ser uno con Cristo.” 
La cuarta sección explica “la modestia y la humildad, las cuáles uno debe observar en el 

uso de los medios para recibir los dones misericordiosos de Dios.” La quinta sección 
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muestra cómo la fe puede discernir los muchos errores del día. La sexta sección habla de 
la gracia divina, sin la cual la vida cristiana es imposible. 

Teellinck escribió extensamente sobre la Cena de Señor, en particular sobre en su Het 
Geestelijk Sieraad van Christus Bruiloftskinderen, of de Praktijk het H. Avondmaal [El 

Ornamento Espiritual de los Hijos de Cristo en el Aposento de la Novia, o el Uso de la 
Santa Cena], el cuál fue reeditado once veces de 1620 a 1665. El libro consta de cuatro 
largos sermones, la primera parte de los ellos detalla los deberes de un creyente hacia la 

Cena de Señor; el segundo, sobre la preparación para la cena; el tercero, sobre participar 
de la cena; y el cuarto, nuestra conducta después de la cena. Teellinck equilibra  las 

reprensiones duras sobre descuidar la cena, con llamados fervientes para probarse en 
auto-exámenes. 

Teellinck también escribió extensamente sobre el guardar el día de reposo. Él se ofendía 
por la facilidad con que era profanado el Día del Señor en los Países Bajos. Él y Godefridus 
Udemans, quien también escribió sobre el tema, introdujo el Día de Reposo Puritano a los 
Países Bajos. Sus posturas conservadores sobre el guardar el día de reposo resultaron en 
diferencias serias entre los hermanos ministros en Zeeland, y sus conceptos más tarde 
fueron llevados al Sínodo de Dort. Allí se establecieron seis pautas para el guardar el día 
de reposo, encontradas en el acta del Sínodo (1619). Pero esas pautas no eran conclusivas 
en ninguna manera. 

En 1622, Teellinck escribió De Rusttijdt, furgoneta ofte Tractaet d’onderhoudinge des 
Christelijcke Rustdachs, diemen gemeynlijck den Sondach Noemt [El Tiempo De Reposo, ó 

Un Tratado Acerca del Mantener el Día de Reposo Cristiano, el cual generalmente se 
llama el Domingo]. Dividido en siete libros, De Rustijdt urge a la observancia estricta del 
día de reposo. Incluye detalles de la propia experiencia de Teellinck en cuanto a cómo 
prepararse de antemano para el día de reposo en el sábado. En la casa de Teellinck, la 
mayoría de las actividades de trabajo se terminaban el viernes, para que todos los 

miembros de la casa, incluyendo las criadas, pudieran prepararse en el sábado para 
guardar con seriedad el día de reposo. Teellinck dijo que el día de reposo debería ser 

ocupado en la búsqueda de Dios, tal como la lectura de la Palabra de Dios, la cual 
Teellinck llamaba “estudiando el diario de Dios”, o “entrando en el consejo de ministros 
del Rey celestial,” donde leíamos las minutas que él mismo había guardado. En el día de 
reposo, los creyentes deberían meditar más en los temas divinos que en los otros días. Los 
líderes de Gobierno deberían dar un buen ejemplo, y si era necesario, deberían usar su 

autoridad para imponer la santificación del domingo, porque el gobierno funciona in loco 
Dei (en el lugar de Dios) y rige mediante la gracia de Dios. 

Con el apoyo de Franciscus Gomarus, el Rev. Jacobus Burs de Tholenm acusó a Teellinck 
en su Threnos Ofte Weeclaghe [Llanto o Lamentación] de volver a introducir el judaico 
día de reposo. Aun Gisbertus Voetius tuvo que concurrir que Teellinck “jalaba las sogas 
demasiado fuertes.” En 1627, Teellinck respondió a esta crítica en Noodwendigh Vertoogh 
[Discurso Urgente], un volumen importante que resume sus ideas principales para una 
reforma total de la vida. En este volumen, escrito dos años antes de su muerte, Teellinck 
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se lamentaba de ser incomprendido y deseaba ampliar sus convicciones sobre el día de 
reposo como un día de descanso. Luego listó actividades permitidas en el día de reposo, 
incluyendo actividades naturales, tales como el comer o hacer la cama; actividades 
religiosas, tales como la predicación, estudiar para sermones, y sonar las campanas para 
servicios religiosos; obras de necesidad, como meter grano en un granero cuando de otra 
forma se perdería; obras de misericordia, como el ordeñar a las vacas; las obras de cortesía 
civil esperadas en circunstancias inusuales, como comprar una necesidad para un amigo 

que inesperadamente pasa a una visita; y actividades recreativas que refrescan a una 
persona sin impedir devoción religiosa. Aparentemente, la oposición que él encontró a un 
estricto guardar del día de reposo Puritano por parte de De Rusttijdt movió a Teellinck a 
aceptar una posición más suave cinco años más tarde en Noodwendigh Vertoogh. 

Voetius escribió una refutación del Threnos de Jocobus Burs en forma de sátira titulada 
Lacrimae Crocodilli Abstersae [Enjugando las Lágrimas de Cocodrilo]. Sin embargo eso no 
terminó el debate, Voetius tuvo éxito en desarrollar una perspectiva del día de reposo que 
fue más estricto que la antigua perspectiva protestante y más suave que la enseñanza 
Puritana, y que sería ampliamente aceptada entre el ortodoxo reformado en los Países 

Bajos. 

El primer amor de Teellinck fue promover la norma Puritana de la santificación de la vida 
en todos sus aspectos, alimentada por la devoción sincera. Por esto es que El Camino de la 
Santidad Verdadera fue escogido como el primero de sus escritos traducidos al inglés. 

El Camino de la Santidad Verdadera 

El Camino de Santidad Verdadera, originalmente titulada Noord-Sterre, aanwijzende de 
juiste richting van de ware godzalighed [La Estrella Norte, mostrando la dirección correcta 
de la verdadera santidad], fue impreso cuatro veces en Holandes: en 1621 en Middelburg 
por Hans van der Hellen; en 1636 en Groningen por Nathanael Rooman; en 1642 en 
Groningen por Jan Claesen; y en 1971 en Dordrecht por J.P. ven den Tol. Esta última 
edición, editado por J. van der Haar (de la edición de 1636), fue utilizado como la base 
para la traducción inglesa, publicada por Baker en 2003. Dirigiéndose al lector, Teellinck 
dice que debemos ser cristianos verdaderos y no solamente de apariencia. Él hace énfasis 
en su propósito para promover la santidad y concluye con la exhortación, “Fijémonos por 
el resto de nuestras vidas en nuestras almas, y sirvamos a Dios practicando la santidad 

bendecida.” 

El Camino de la Santidad Verdadera, la obra principal de Teellinck sobre la santificación, 

es un manual al estilo puritano en relación a la forma de practicar la santidad. Teellinck 
dividió esta obra en nueve secciones que él llamó “libros”, luego subdividido los libros en 
ochenta y un “capítulos.” 

Teellinck dividió cada capítulo en tres partes principales, luego frecuentemente 
subdividió estas partes en párrafos. En la mayoría de los casos, estas divisiones y 

subdivisiones le daban a la obra un sentido de balance y organización. Pocas veces, las 
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subdivisiones dan la apariencia de ser un tanto artificiales, como Teellinck mismo admite, 
pero él se justifica temprano en su prólogo señalando que una clase similar de 
organización también se encuentra en algunos de los Salmos, en particular el Salmo 119 – 
¡bajo la inspiración del Espíritu! 

Libro 1. Puesto que muchas personas se jactan de su fe pero no tienen conocimiento 
salvador de la verdad, Teellinck siente una necesidad de ocuparse en tres temas 
escribiendo El Camino de la Santidad Verdadera: (1) lo que es la santidad verdadera, (2) 

cómo se deberían conducir los creyentes en la practica de la santidad, y (3) por qué el 
ejercicio de la santidad verdadera es de suma importancia. 

Teellinck define la santidad verdadera como un regalo de Dios dándonos la voluntad y 
la capacidad para servir a la voluntad de Dios como se revela en Su Palabra. La 

santidad verdadera se revela a sí mismo en tres conjuntos de tres. El primer conjunto 
de tres consta del resolver vivir de acuerdo con la Palabra de Dios, haciendo todo para 
realizar esa determinación, y preparándose para ser lo qué Dios quiere que seamos. 
Esa preparación incluye la sumisión a la voluntad de Dios en cada prueba. El segundo 
conjunto se relaciona con el comportamiento de uno después de haber caído en 
pecado. Aquellos que practican la santidad prontamente abandonan el pecado, buscan 
la reconciliación con Dios, y se esfuerzan por aprender un beneficio espiritual de su 
caída. El tercer conjunto nos enseña que deberíamos hacer la voluntad de Dios 
abundantemente, firmemente, y empeñadamente. 

Libro 2. El segundo libro trata la esfera de tinieblas que se opone a la práctica de 

santidad. Los tres poderes principales de esta esfera son nuestra carne depravada, el 
mundo, y el diablo. Nuestra carne corrupta está activa a través de la mente carnal, los 
malos deseos, y la conciencia depravada. El mundo malo obra a través de las 
costumbres pecaminosas, los modelos a imitar, y una premisa errónea de galardón y la 
recompensa. El diablo está activo a través de las tentaciones malignas, doctrinas falsas, 

y persecuciones crueles. El diablo presenta los pecados como virtudes, y convierte las 
virtudes en pecados, y saca conclusiones falsas de información verdadera. El punto de 

Teellinck es inevitable: Debemos estar en guardia en contra del reino de las tinieblas. 

Libro 3. Teellinck muestra cómo el reino de la gracia, en contraste con reino de las 
tinieblas, promueve la santidad. El reino de la gracia también posee tres poderes: El 
espíritu renovado que pelea en contra de la carne depravada; la iglesia de Dios que 
pelea contra el mundo; y el Espíritu de Dios, quien se opone al diablo. Cada uno de 
estos poderes poseen tres dones que se oponen y vencen a su enemigo en el reino de 
las tinieblas. El espíritu renovado, o la nueva criatura, vence a la carne depravada 
mediante una mente bien informada, un deseo santo, y una conciencia sensible. La 
iglesia de Dios vence al mundo mediante la Palabra de Dios, los ejemplos de los 
santos, y las llaves del reino de los cielos. El Espíritu Santo vence al diablo por las 
operaciones santas y divinas, la verdad de Dios, y las diversas consolaciones del 
Espíritu, incluyendo Su sabiduría, paciencia, y santidad. Teellinck concluye que el 
reino de la gracia será victorioso sobre el reino de las tinieblas. 
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Libro 4. El cuarto libro nos muestra a cómo responder a estos dos reinos. Debemos en 
todo tiempo mantener los tres propósitos principales de la vida ante nosotros: La 
gloria de Dios, la salvación de nuestras almas, y la promoción de la salvación a los 
demás. Basado en 1 Juan 2:12–14, Teellinck divide a aquellos que buscan las metas 
correctas en tres niveles de madurez espiritual – los niños pequeños, los jóvenes 
hombres, y los padres – y describe cuál es el distintivo acerca de cada uno. Luego él 
explica cómo el reino de las tinieblas intenta desviar a las personas de los propósitos 

verdaderos para la vida, influenciándolos a vivir sin conocer esos propósitos, o a 
perseguir los propósitos equivocados, o a buscar con flojera los propósitos correctos. 

Libro 5. Este libro describe los medios para lograr los propósitos verdaderos de la vida: 
Las ordenanzas sagradas de Dios, las obras de Dios, y las promesas de Dios. También 

describe a las personas especialmente encargados para usar esos medios: las 
autoridades civiles, los oficiales de la iglesia (especialmente los pastores), y los 
cristianos comunes. Las autoridades civiles deben dar un buen ejemplo, deben 
ejercitar el castigo al criminal con discernimiento, y deben valorar la santidad. Los 
pastores deben usar la Palabra correctamente, deben administrar disciplina 

correctamente, y modelar una vida santa. Los cristianos comunes deberían ayudarse 
mutuamente a vivir piadosamente, deben edificarse uno al otro con la conversación 
piadosa en reuniones de comunión, y deben obedecer a aquellos que tienen por 
autoridad. 

Libro 6. Este libro muestra cómo los cristianos deben lograr los propósitos correctos de la 
vida a través de los medios correctos descritos en el último libro, mientras viviendo 
consistentemente, velando diligentemente, y luchando contra cada obstáculo. El vivir 
consistentemente implica estableciendo tiempos fijos para todos nuestros deberes, 
asignándole la prioridad a esos deberes que son más críticos, y examinando 
diariamente qué tanto hemos practicado la santidad. Velar diligentemente significa 

saber las amenazas espirituales, darse cuenta de la falsedad del corazón, y mantenerse 
alerta observando en oración lo que se pudiera aproximar. 

Teellinck expone en detalle la guerra del cristiano en contra del pecado. Efesios 6:10–
20 nos enseña que la guerra espiritual nos obliga a permanecer valiente, a ponerse la 
buena armadura, y a perseverar en la mucha oración. Dado que el énfasis de Teellinck 
en la vida interior del creyente, tiene sentido que este libro sea el más largo de los 
nueve. 

Libro 7. Aquí Teellinck nos provee de una colección variada de motivaciones centradas 
en Dios para la práctica de la santidad. Estos incluyen a la sabiduría del Padre, la 
omnipotencia, y la misericordia; la encarnación del Hijo de Dios, la vida ejemplar, y 
las invitaciones amables a venir a El; y la promesa del Espíritu para dar corazones 
nuevos, para pasar por alto las debilidades, y gentilmente recompensar la práctica de 
la santidad. 

Libro 8. Este libro contiene motivaciones para practicar la santidad y está dividido en tres 

secciones principales: Nuestra condición natural, las bendiciones múltiples de Dios, y 
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las promesas que hacemos a Dios. Las motivaciones de nuestra condición natural 
incluyen la vanidad de la vida, los horrores de la vida impía, y la certeza de la muerte y 
la perdición para aquellos que no practican la santidad. Las motivaciones de las 
bendiciones de Dios incluyen Sus misericordias pasadas, presentes, y futuras a 
nosotros. Las motivaciones de nuestras promesas para con Dios incluyen los votos que 
hacemos cuando usamos los sacramentos, en la oración, y en otras ocasiones. 

Libro 9. El último libro presenta motivaciones para practicar la santidad por la excelencia 

de la vida piadosa, incluyendo al Dios glorioso que servimos, la obra gloriosa que se 
realiza, y los frutos gloriosos que resultan; la miseria de la vida impia, incluyendo al 

amo horrible a quien se sirve, la obra detestable que se realiza, y los frutos 
vergonzosos que resultan; y la vanidad de las cosas materiales en relación a esta vida, a 

la muerte, y a la vida después de la muerte. 

A todo lo largo del Camino de la Santidad Verdadera, Teellinck insiste en la necesidad de 
la experiencia religiosa personal y la regulación detallada de la conducta cristiana en la 
vida, especialmente en la oración, el ayuno, la educación cristiana, y la observancia del día 
de reposo, pero también extendiéndose hasta las horas de la comida, la ropa, el baile, los 
carnavales, y el juego de cartas. A pesar de su énfasis intensamente espiritual y práctico 
en la santidad interior, el lector moderno puede tomarle por sorpresa por sus repetidas 
referencias negativas de un número de estas cosas externas. Para comprender a Teellinck 
en estos casos, uno debe comprender dos cosas: 

La primera parte, el énfasis de Teellinck sobre la santificación externa debe ser 

comprendida a la luz del trasfondo de los numerosos pecados y fallas de su generación 
que profundamente le preocubaban. Según Teellinck y los contemporáneos de igual 
pensamiento, tanto la sociedad como la iglesia estaban plagadas de una lascivia que fue 
promovida por el baile, los chistes inmorales, las novelas, y el juego de cartas que a 
menudo estaba acompañado por juegos de azar. Juegos que incluían jugar a los dados 

fueron vistos como un desafío a la providencia de Dios, por eso las advertencias de 
Teellinck en contra de ellos. 

Teellinck también censuró el descuido de la adoración por los miembros de la iglesia. La 
predicación no fue altamente respetada. Muchos asistían a la iglesia sólo por costumbre. 
Un número apreciable prolongaba su hora de cenar a fin de que no pudiesen asistir al 
servicio de la noche. Cuando ellos venían, algunos dormían o bostezaban abiertamente, y 
unos cuantos hablaban durante el culto. No fue distinto para los sacramentos. Algunas 
personas innecesariamente posponían el bautismo de sus niños. Otros entraban tarde al 
servicio, bautizaban a su hijo, y salían antes de que concluyera el servicio. El resultado era 
que los padres no cumplían con sus votos bautismales en instruir a sus hijos en las 
doctrinas de la Sagrada Escritura. Algunos miembros de la iglesia se presentaban a la 
Mesa del Señor sin saber las doctrinas fundamentales de la fe cristiana. O entraban a la 
iglesia justo después de que el sermón se había terminado para participar de la Cena y 
luego salían. Pocos se sacrificaban en ofrendar a la iglesia; sus ofrendas eran normalmente 
escasas y dadas desconsideradamente. 
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Los días de reposo eran desperdiciados por muchos. Muchas personas asistían a la iglesia 
solo una vez el domingo, aun cuando no tenían otras obligaciones en el día. El resto del 
día no se ocupaba en el estudio personal de la Biblia, el auto-examen, la meditación 
piadosa, y la conversación espiritual. Muchos trabajaban en sus ocupaciones innecesarias 
o en viajes de placer. Algunos frecuentaban tabernas, aun después de asistir a la Cena de 
Señor. 

La vida familiar a menudo se llevaba con poco o sin ningún orden. La disciplina era 

mínima en el mejor de los casos. El culto familiar y privado estaba a menudo descuidado. 
Los padres no hablaban con sus hijos acerca de los sermones o acerca de su clase de 

catecismo. Algunos permitían a sus hijos bailar, cantar canciones de amor pecaminosas, e 
intercambiar chistes sucias. Poco se emprendía una guerra en contra del diablo, el 

mundo, y el ego. La auto-negación casi no existía. Se abusaba de los días de ayuno y el 
ayunar a menudo fue considerado como “papista.” 

La educación cristiana era descuidada. En muchos pueblos, los maestros mismos 
desconocían los fundamentos de cristianismo vital. Las universidades eran corruptas. 
Muchos jovenes de la iglesia se casaron con incrédulos y mundanos, luciendo recepciones 
ostentosas de bodas en los cuales los invitados bebían demasiado. Vestirse de ropa 
inmodesta se estaba incrementando – aun en la iglesia. Muchos demostraban el deseo 
desmesurado para mantenerse al día con la última moda. Los pobres y los huérfanos eran 
oprimidos. El egoísmo y la ociosidad eran abundantes. 

Estas, entonces, fueron algunas de las quejas de Teellinck que se repetían a lo largo de sus 

escritos. ¿Exageró él su caso? Muchos de hoy podrían pensar así, pero para comprender la 
historia correctamente, siempre debemos colocarnos en la era en la cual el autor vivió. No 
debemos olvidarnos de que muchos de los contemporáneos de Teellinck expresaron 
quejas similares. Al leer las listas de Teellinck sobre los consejos en contra de los diversos 
males, debemos tener en mente el contexto pastoral en medio del cual él trabajó. 

En segundo lugar, al igual que la mayoría de antepasados reformadores que se enfocaban 
en una religión práctica y vital de la experiencia, Teellinck creyía que la espiritualidad 
verdadera era inseparable del andar externo de vida que huye de toda clase de 
mundanalidad. Piense lo que piense sobre las advertencias de Teellinck en contra de las 
formas externas de comportamiento mundano, de una cosa podemos estar seguros: él 
estaba motivado por un deseo celoso de la gloria de Dios, y no por el legalismo. Teellinck 
y casi todos los que enfatizaron la espiritualidad reformada en el siglo diecisiete creían 
que las serias reprensiones en contra de un espíritu mundano fueron una extensión 
natural de la enseñanza bíblica de “por sus frutos los conoceréis” (Mat. 7:20); “de la 
abundancia del corazón, habla la boca” (Mat. 12:34); “No os conforméis a este siglo, sino 
tranformaos por medio de la renovación de vuestro entendimiento” (Rom. 12:2); “Si pues 
coméis o bebéis, o hacéos ptra cosa, hacedlo todo para la gloria de Dios” (1 Cor. 10:31); 
“Conforme a la fe murieron todos éstos sin haber recibido lo prometido, sino mirándolo de 
lejos, y creyéndolo, y saludándolo, y confesando quye eran extranjeros y peregrinos sobre la 
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tierra” (Heb. 11:13); y “no améis al mundo, ni las cosas que están en el mundo. Si alguno ama 
al mundo, el amor del Padre no está en él” (1 Juan 2:15). 

En los días de Teellinck, la única forma para viajar largas distancias era por mar. El viaje 
por mar implicaba muchos peligros y problemas de navegación. Fue fácil de perderse en 

el camino. Los viajeros se miraban la estrella norte (también llamada polaris:, “la Estrella 
Polar”) como un punto fijo para ayudarles a mantenerse en el rumbo correcto. Teellinck 
quería que El Camino de la Santidad Verdadera fuera una Estrella Norte para aquellos que 

se esforzaban en practicar la santidad al atravesar los mares de la vida. 

La Influencia 

La influencia principal de Teellinck inyectaba un color Puritano en el Segunda Reforma 
Holandesa. Aunque él nunca enseñó teología en una universidad, no fue erudito de 
corazón, y no fue elocuente, pues su vida, sus sermones, y los escritos ayudaron a forjar la 
piedad de todo el movimiento, como sus contemporáneos William Ames y Gisbertus 
Voetius reconocieron. En su prólogo para la obra de Teellinck sobre Romanos 7, Voetius 

escribió, “Los sermones de Willem Teellinck – ¡qué bíblicos, qué profundos, poderosos y 
conmovedores fueron, y todo estas almas piadosas que le oyeron pueden mejor testificar 

que eran a menudo un dulce sabor de Cristo, y aún lo son!” 

Teellinck fue uno de los “escritores antiguos” (oude schrijvers) más influyentes del siglo 
diecisiete. Más de 150 ediciones de sus libros fueron impresos en holandés. Además, su 
piedad práctica fue mantenida y remoldada por otros principales escritores de la Segunda 
Reforma Holandesa como Voetius. 

Cuatro de sus libros fueron traducidos al inglés en los 1620s pero nunca reeditados, y 
ahora son títulos escasos: The Balance of Sanctuary, showing How We Must Behave 
Ourselves When We See and Behold the People of God in Misery and Oppresion Under the 
Tyranny of Their Enemies, [El Balance del Santuario, Mostrando Cómo Debemos 
Comportarnos Cuándo Vemos y Observamos al Pueblo de Dios en el Sufrimiento y la 

Opresión Bajo la Tiranía de Sus Enemigos],(1621); Paul’s Complaint Against His Natural 
Corruption [La Queja de Pablo En Contra de Su Corrupción Natural], (1621) – dos 

sermones sobre Romanos 7:24; The Christian Conflict and Conquest [El Conflicto 
Cristiano y la Conquista], (1622); The Resting Place of the Mind, that is, a Propounding of 
the Wonderful Provdence of God whereupon a Christian Man Ought to Rest and Repose 

Himself when Outward Means Fail Him, [El Lugar de Descanso de la Mente, es decir, una 
Presentación de la Providencia Maravillosa de Dios donde el Hombre Cristiano Debe 

Reposar y Descansar a sí mismo cuando los Medios Externos Fracasan], 1622) – tres 
mensajes sobre Génesis 2:4–6. Uno de los últimos escritos de Teellinck, Redeeming the 
Time [Redimiendo el Tiempo], consiste en treinta y un devocionales cortos, y fue 
publicado en 1975 como un folleto por Zoar Publications. 

Varios de los libros de Teellinck fueron también traducidos al alemán. Uno de los 

Pietistas más influyentes de Alemania, Friedrich Adolph Lampe (1683–1729), a menudo 
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citó a Teellinck para promover la práctica de la vida piadosa. Así, Teellinck dejó su huella 
tanto en el pietismo continental como en el americano. 

La influencia de Teellinck decreció en los Países Bajos en el siglo dieciocho cuando la 
Segunda Reforma Holandesa se convirtió en un movimiento más introspectivo que 

enfatizó la pasividad en vez de la actividad en la vida cristiana práctica. Sólo su Het 
Nieuwe Jeruzalem [La Nueva Jerusalén] fue reimpresa en 1731. Algunos teólogos, 
especialmente aquellos que gustaron los convenios religiosas, comenzaron a cuestionar la 

ortodoxia reformada de Teellinck y a desacreditar sus escritos. 

Cuatro de las obras más pequeñas de Teellinck fueron reeditadas en el siglo diecinueve, 
dos en 1841 y dos en 1884. Sus escritos llamaron la atención de Heinrich Heppe en 1879, 
Albrecht Ritschl en 1880, y Willem Engelberts, quien escribió una disertación doctoral 

sobre Teellinck en 1898. Willem Teellinck en de practijk der godzalighed de H. Bouwman 
(1928; [Willem Teellinck y la Práctica de la Santidad]) defiende a Teellinck sobre los 
puntos de vista negativos de Heppe y Ritschl. La mayoría de los títulos principales de 
Teellinck fueron reimpresos en el siglo veinte, comenzando el 1969. Algunos eruditos 
asociados con el Stichting Studie Der Nadere Reformatie – Willem Op’t Hof en particular – 
ahora están estudiando y escribiendo sobre la vida de Teellinck y sus escritos. Teellinck 
está siendo progresivamente leído en los Países Bajos hoy, especialmente por creyentes 
reformados y conservadores. 

El énfasis positivo de Teellinck en promover la espiritualidad bíblica y reformada sirve 
como un antídoto para mucha de la espiritualidad falsa promovida hoy. También sirve 

como un antídoto importante para la enseñanza ortodoxa que presenta la verdad a la 
mente pero no la aplica al corazón y a la vida diaria. Teellinck nos ayuda a vincular juntos 
una mente lúcida, un corazón cálido y manos ayudadoras, para servir a Dios con todo su 
ser, lo cual es nuestro culto razonable. El da cuerpo al énfasis de Santiago, diciéndonos: 
“Muéstrame tu fe por tus obras” (cf. Santiago 2:18). 

LA VIDA Y LA TEOLOGÍA DE HERMAN WITSIUS (1636–1708) 

Herman Wits (latinizado como Witsius) nació el 12 de febrero, 1636, en Enkhuizen de 
padres temerosos de Dios quienes dedicaron a su primogénito al Señor. Su padre, 
Nicholas Wits (1599–1669), fue un hombre de cierto renombre, siendo anciano de la 
iglesia por más de veinte años, miembro del consejo municipal de Enkhuizen, y un autor 
de poesía devocional.1 La madre de Witsius, Johanna, fue hija de Herman Gerard, pastor 

                                                             
1 B. Glasius, ed., Godgeleerd Nederland: Biographisch Woordenboek van Nederlandsche Godgeleerden (Leiden: E. J. Brill, 

1861), 3:611. 
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por treinta años de la iglesia Reformada en Enkhuizen. Herman llevó el nombre de su 
abuelo con la oración que él pudo emular su ejemplo piadoso.2 

La Educación 

Witsius fue un aprendiz ávido. Él empezó sus estudios latinos a la edad de cinco años. 
Tres años más tarde, notando los dones del niño, su tío, Peter Gerard, comenzó a 
enseñarle. Cuando Witsius tomó estudios teológicos en Utrecht a la edad de quince años, 
él podría hablar fluidamente en latín. También podría leer griego y hebreo, y había 
memorizado numerosos textos bíblicos en su lenguaje original. En Utrecht, él estudió 
sirio y árabe bajo Johannes Leusden y teología bajo Johannes Hoornbeeck, a quién él 
llamó “mi maestro de memoria inmarchitable”. Él también fue alumno de Andreas 
Essenius, a quién él honró como “mi padre en el Señor,” y Gisbertus Voetius, quién él 
llamó “el gran Voetius.”3 De Voetius aprendió a ligar la ortodoxia Reformada precisa a la 
piedad sincera y experimental.4 

Después de estudiar teología y homilética con Samuel Maresius en Groningen, Witsius 

regresó a Utrecht en 1653, donde él fue profundamente influenciado por el pastor local, 
Justus van der Bogaerdt. De acuerdo al último testimonio de Witsius, la predicación y el 

compañerismo de van der Bogaerdt lo llevaron a comprender experimentalmente la 
diferencia entre el conocimiento teológico conseguido mediante el estudio, y la sabiduría 
divina aprendida por el Espíritu Santo a través de la comunión con Dios, el amor, la 
oración, y la meditación. Witsius escribió que él nació de nuevo en “el seno de la iglesia 
de Utrecht por la eterna y viva Palabra de Dios.” A través de la influencia de este pastor 

piadoso, Witsius dijo, él fue preservado “del orgullo del conocimiento, instruido para 
recibir el reino de los cielos como un niño, guiado más allá del corte externo del templo 

en el cual él previamente se inclinaba a persistir, y fue conducido a los recesos sagrados 
del cristianismo esencial.”5 

Witsius demostró sus dones en debate público ya como un adolescente. En 1655, él 
derrotó un cierto número de principales debatientes en la Universidad de Utrecht, 

                                                             
2 Para detalle biográfico sobre Witsius, vea especialmente la obra estándar sobre su vida y pensamiento, J. van 

Genderen, Herman Witsius: Bijdrage tot de kennis der gereformeerde theologie (’s-Gravenhage: Guido de Bres, 1953), 

1–107. 

3 J. van Genderen “Herman Witsius (1636–1708)” en De Nadere Reformatie: Beschrijv van haar voornaamste 

vertegenwoordigers, ed. Willem van’t Spijker (’s-Gravenhage: Boekencentrum, 1986), 193. 

4 Joel R. Beeke, Gisbertus Voetius: Hacia Un Matrimonio Reformado de Conocimiento y Piedad (Grand Rapids: 

Reformation Heritage Books, 1999). 

5 Donald Fraser, “Memoria de Witsius” prefacio a Herman Witsius, Sacred Dissertations, on what is commonly called 

the Apostles’ Creed, trad. Donald Fraser (1823; reprint Phillipsburg, N.J.: Presbyterian and Reformed, 1993), 

1:xiv. 
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demostrando que la doctrina de la Trinidad se podría probar por los escritos de judíos 
antiguos. Cuando Witsius le dio al moderador las gracias por su ayuda, el moderador 
contestó: “No recibiste, ni necesitas ayuda alguna de mi”6. 

En 1656, Witsius pasó sus exámenes finales y fue declarado un candidato para el 

ministerio. Debido a la abundancia de ministros, él tuvo que esperar un año antes de 
recibir una llamada pastoral. Durante ese tiempo él aplicó a las autoridades de la Iglesia 
Francesa en Dort para una licencia para predicar en iglesias reformadas de habla francesa. 

Witsius a menudo predicó en francés en Utrecht, Amsterdam, y en otros lugares. 

Pastorado 

El 8 de julio de 1657, Witsius fue ordenado al ministerio en Westwoud. Aunque el 
catequizar a los jovenes trajo un fruto especial, él encontró oposición de la congregación 
por la ignorancia sobre su herencia reformada. Las costumbres medievales tales como 
orar por los muertos eran todavía evidentes en las personas. Estos problemas 
convencieron a Witsius al principio de su ministerio sobre la necesidad para fomentar 

una reforma entre la congregación. También le inspiró a publicar su primer libro, ’t 
bedroefde Nederlant [Los Países Bajos Afligidos].7 

En 1660, Witsius se casó con Aletta van Borchorn, hija de un comerciante que fue un 
anciano en la iglesia de Witsius. Fueron bendecidos con veinticuatro años de matrimonio. 
Aletta dijo que no podría percatar que era más grande – su amor o su respeto hacia su 
marido. La pareja tuvo a cinco niños – dos hijos, que murieron jóvenes, y tres hijas: 
Martina, Johanna, y Petronella. 

En 1661, Witsius fue instalado en la iglesia en Wormer – una de las iglesias más grandes de 
Holanda – donde logró unir a las facciones en la iglesia y entrenar a las personas en el 
conocimiento divino. Él y su colega, Petrus Goddaeus, se turnaron dando una clase de 
doctrina por las tardes para “defender la verdad de nuestras enseñanzas en contra de las 
doctrinas falsas” e inculcar “la santidad de nuestras enseñanzas para una conducta 

temerosa de Dios.” La clase comenzó en las casas, luego superó ese espacio y se mudó a la 
iglesia. Eventualmente las personas tuvieron que pararse afuera de la iglesia debido a la 

falta de espacio.8 

Estas conferencias fueron publicadas eventualmente en un libro titulado Practycke Des 
Christendoms [La Práctica del Cristianismo], para la cuál Witsius agregó Geestelycke 

                                                             
6 Erasmus Middleton, Biographica Evangelica (London: R. Denham, 1786), 4:158. 

7 El título completo es ’t Bedroefde Nederlant, ofte Betooninge van den elendigen toestant onses Vanderlants (Utrecht, 

1659). Para un estudio de esta obra escasa, vea K. Slik, “Het Oudste geschrift van Herman Witsius,” en 

NAKG, Nieuwe serie, deel 41 (1956): 222–41. 

8 J. van der Haar “Hermannus Witsius” en Het blijvende Woord, ed. J. van der Haar, A. Bergsma, L.M.P. 

Scholten (Dordrecht: Gereformeerde Bijbelstichting, 1985), 243. 
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Printen een Onwedergeborenen op syn beste en een Wedergeborenen op syn slechste [Un 
Cuadro Espiritual del Inconverso en Su Mejor Forma y del Regenerado en Su Peor 
Forma]. 

Practycke Des Christendoms explica las bases principales de la santidad, mientras que la 

obra anexado aplica esas bases enseñando lo que es loable en el inconverso y cuál es 
culpable en el regenerado. John Owen dijo que esperaba que pudiese ser tan consistente 
como el hombre inconverso de Witsius en su mejor forma, y que nunca caería tan 

profundamente como el hombre regenerado de Witsius en su peor forma. 

En sus escritos, Witsius demuestra las convicciones de la Nadere Reformatie (La Segunda 
Reforma Holandesa o “La Reforma Adicional”).9 Esto es particularmente patente en sus 
esfuerzos por fusionar el conocimiento Reformado doctrinal con una devoción práctica y 

sincera. 

Witsius aceptó un llamado para Goes en 1666, donde él trabajó por dos años. En el 
prólogo para Twist Des Heeren met syn Wijngaert [La Controversia del Señor con Su 

Viña], publicado en Leeuwarden en 1669, él dijo que había trabajado con mucha paz en 
esta congregación conjuntamente con tres colegas, “dos de los cuales fueron venerados 
como padres, y el tercero fue amado como un hermano.” De estos cuatro ministros 
trabajando juntos en una congregación, notó Witsius: “Andamos en comunión en la casa 
de Dios. No sólo no asistimos a los servicios de cada colega, sino también a las clases de 

catecismo y otros servicios públicos, para que lo que fue enseñado ayer por un siervo de 
Dios, los demás lo confirmaban y podrían recomendarlo a la congregación al día 

siguiente.” Bajo la influencia de estos cuatro ministros, “florecieron toda clase de práctica 
de devoción, la piedad aumentó, y la unidad del pueblo de Dios fue realzada,” escribió 
Witsius.10 

Después de servir en Goes, Witsius se fue a su cuarto cargo pastoral, Leeuwarden, donde 
servió por siete años (1668–1675). El año 1672 lo dijo “año de los milagros” porque la 
República Holandesa sobrevivió la acometida de cuatro enemigos que le habían declarado 
la guerra a los Países Bajos (Francia, Inglaterra, y los electorados alemanes de Colonia y 
Munster), Witsius ganó renombre como ministerio fiel en medio de la crisis. Johannes 
Marck, un colega futuro, dijo de Witsius que él no conoció a ningún otro ministro cuyos 
trabajos fueron tan poseídos de Dios.11 

                                                             
9 Para un resumen de la Nadere Reformatie, vea Joel R. Beeke, The Quest for Full Assurance: The Legacy of Calvin and 

His Successors (La Búsqueda para la Seguridad Completa: El Legado de Calvino y Sus Sucesores) (Edimburgh: 

Banner of Truth Trust, 1999), 286–309. 

10 Van Der Haar, Het Blijvende Woord, 244. 

11 Fraser, Apostles’ Creed (Credo de los Apóstoles), xvii. 
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En 1673, Witsius otra vez unió fuerzas con un colega renombrado – esta vez, Wilhelmus 
Brakel, con quien sirvió por dos años. En Leeuwarden, Witsius jugó un papel crítico 
mediando disputas entre Voetius y Maresius. 

Las Cátedras 

En 1675, Witsius fue llamado a ser profesor de teología. Él prestó servicio en esta calidad 
por el resto de su vida, primero en Franeker (1675–1680), luego en Utrecht (1680–1698), y 
finalmente en Leiden (1698–1707). 

Poco después de su llegada en Franeker, la universidad allí le otorgó a Witsius un 
doctorado en teología. Su discurso inaugural, Sobre el Carácter de un Teólogo Verdadero 

(1675), el cuál fue asistido por eruditos de todas partes de la provincia, enfatizó la 
diferencia entre un teólogo que conoce su tema sólo académicamente y un teólogo que 
conoce su tema experimentalmente.12 

Bajo el liderazgo de Witsius la universidad comenzó a alcanzar éxito como un lugar para 
estudiar teología, especialmente después de la llegada del profesor de veintiún años de 
edad, Johannes Marck, en 1678. Pronto atrajo a los estudiantes de todas partes de Europa. 

Durante su cátedra en Franeker, la tensión entre los Voetianos y los Coccecianos se 
incrementó. Gisbertus Voetius (1589–1676), un teólogo escolástico Reformado 
renombrado y un profesor en Utrecht, representa el fruto maduro de la Nadere 
Reformatie, así como John Owen lo es para el Puritanismo inglés. Voetius incesantemente 

se opuso a Johannes Cocceius (1603–1669), un teólogo nacido en Bremen que enseñó en 
Franeker y Leiden, y cuya teología del pacto, en la opinión de Voetius, hizo énfasis 
excesivo en el carácter histórico y contextual de las épocas específicas. Voetius creyó que 
el nuevo enfoque de Cocceius sobre las Escrituras socavaba tanto la dogmática Reformada 
como el cristianismo práctico. Para Voetius, la subestimación de Cocceius sobre el 
cristianismo práctico culminó en su rechazo del día de reposo como una yunta 
ceremonial ya no vigente para los cristianos. La controversia Voetian-Cocceian atribuló la 

Iglesia Reformada Holandesa hasta la muerte de ambos teólogos, dividiendo los 
profesores y teólogos en facciones. Eventualmente ambas facciones llegaron a un acuerdo, 

aceptando en muchas ciudades a turnar a sus pastores entre Voetianos y Coccecianos. 13 
                                                             
12 Herman Witsius, On The Carácter of a true theologian (Sobre el carácter de un teólogo verdadero), ed. J. Ligon Duncan, 

III (Greenville, S.C.: Reformed Academia Press, 1994). 

13 Para un estudio a fondo, vea Charles McCoy, “The Covenant Theology of Johannes Coccecius” (La 

Teología del Pacto de Johannes Cocceius) (Ph.La dissertaton, Yale, 1957); Ídem, “Johannes Cocceius: Federal 

Theologian” (Johannes Cocceius: Federal) (Publicación Escocesa de Teología 16 (1963): 352–70; Ídem, History, 

Humanity, and Federalism in the Theology and Ethics of Johannes Cocceius (Filadelfia: Center for Study of Federalism, 

Temple University, 1980); C. Steenblok, Gisbertus Voetius: Zijn leven en werken, ed. 2 (Gouda: Gereformeerde 

Pers, 1976); C. Steenblok, Ídem, Voetius en de Sabbat (Hoorn, 1941); Willem van’t Spijker, “Gisbertus Voetius 

(1589–1676),” en De Nadere Reformatie: Beschrijving van haar voornaamste vertegenwoordigers (’s-Gravenhage: 

Boekencentrum, 1986), 49–84. 
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La preocupación de Witsius acerca de esta controversia le impulsó a publicar De 
Oeconomia Foederum Dei Cum Hominibus (1677), impreso primero en inglés en 1736 
como The Economy of the Convenants between God and Man, comprehending a 
Complete Body of Divinity [La Economía de los Pactos entre Dios y el Hombre 
comprendiendo un Cuerpo Completo de la Divinidad]. Fue reimpreso repetidas veces, 
más recientemente en dos volúmenes en 2004. Gobernando su teología sistemática por el 
concepto del pacto, Witsius usa métodos Cocceianos manteniendo esencialmente la 

teología Voetiana. 

En su obra sobre los pactos, Witsius alegó razones en contra del Catolicismo Romano, del 

Arminianismo, del Socinianismo, y de aquellos teólogos Protestantes holandeses, quién 
con Hugo Grotius, había cambiado una teología de sola scriptura por una perspectiva 

institucionalizada, sacramental de la iglesia basada en tradiciones que proveyeron camino 
de regreso a Roma. Witsius se opuso a Grotians “que habló de una ‘ley’ que no fue la ley 
de Moisés, una ‘satisfacción’ que no estaba a través del castigo y una ‘sustitución ‘que no 
fue necesaria y no fue vicaria.”14 

Witsius después fue a Utrecht, donde trabajaba por dieciocho años como profesor y 
pastor. Los estudiantes de todas partes del mundo protestante asistían a sus conferencias; 
los magistrados asistieron a sus sermones. En dos ocasiones, sus colegas le honraron con 
el cargo de la dirección de la universidad (1686, 1697). 

En 1685, el Parlamento Holandés nominó a Witsius como un delegado para representar el 
gobierno holandés en la coronación de Jaime II y hacer las funciones de capellán para la 

Embajada de los Países Bajos en Londres.15 Mientras allí él conoció al Arzobispo de 
Cantebury así como también a varios principales teólogos. Él estudió la teología Puritana 
y aumentó su estatura en Inglaterra como un hacedor de paz. La iglesia inglesa más tarde 
le llamó para servir como un intermediario entre los antinomianos y los neonomianos –el 
primero acusaba al segundo de darle demasiada importancia a la ley, el segundo acusaba 

al primero de minimizar la ley. Como consecuencia llegó su obra, Conciliatory 
Animadversions (Animadversiones Conciliatorias), un tratado sobre la controversia del 

antinomiano en Inglaterra. En este tratado, Witsius sostuvo la opinión que el punto de 
partida de los decretos eternos de Dios no degradó Su actividad en el tiempo. Él también 
ayudó a facilitar la traducción al holandés de algunas de las obras de Thomas Goodwin, 
William Cave, y Thomas Gataker y escribieron prólogos para ellos.16 

Los años de Witsius en Utrecht no fueron libres de contienda. Él se sintió obligado a 
oponerse a la teología del Professor Herman A. Roell, quien apoyó una mezcla rara de la 

                                                             
14 George M. Ella, Mountain Movers (Durham, Inglaterra: Go Publications, 1999), 157. 

15 John Macleod, Scotish Theology (Teología Escocesa) (reimpreso en Londres: Banner of Truth Trust, 1974), 140. 

16 Cornelis Pronk, “The Second Reformation in the Netherlands” (La Segunda Reforma en los Países Bajos), 

The Messenger 48 (abril. 2001), 10. 
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teología bíblica de Johannes Cocceius y la filosofía racionalista de René Descartes. Witsius 
consideró que esta combinación amenazaba la autoridad de la Escritura. Witsius enseñó 
la superioridad de la fe sobre la razón para proteger la pureza de la Escritura. La razón 
perdió su pureza en la caída, decía él. Aunque la razón es una facultad esencial, todavía 
queda imperfecta aún en el regenerado. No es un juez autónomo, sino un siervo de la fe. 

Claramente, el concepto de Witsius sobre la naturaleza de Dios afectó su concepto de 
cómo sabemos lo que sabemos, y de la Escritura como el estándar final de la verdad en 

lugar de nuestra razón. Su conocimiento de Dios a través de las Escrituras moldeó todo su 
pensamiento. Qué tan evidente está esto en su defensa de la sustitución penal de Cristo 

en contra del racionalista Socinus.17 

Posteriormente, Witisus se opuso al racionalismo en las enseñanzas de Balthasa Bekker 

así como también a las ideas populares y separatistas de Jean de Labadie. Él confesó que 
las iglesias reformadas tenían defectos serios, pero fuertemente se opuso a separarse de la 
iglesia. 

En Utrecht, Witsius publicó tres volúmenes de Exercitationes Sacrae (Ejercicios 
Sagrados), dos sobre el Credo de los Apóstoles (1681) y uno sobre el Padrenuestro (1689). 
Inferiores en importancia sólo a su Economy of the Covenants (Economía de los Pactos), 
estos libros enfatizan las verdades del evangelio en una manera pura y clara. Las tres 
obras originadas en el entono del seminario son conocidas como la trilogía de Witsius. 

En medio de sus años ocupados en Utrecht (1684), la esposa de Witsius murió. Su hija 
Petronella, quien nunca se casó, permaneció con su padre fielmente cuidando de él por 

veinticuatro años como viudo. 

Cuando tuvo sesenta y dos años de edad, Witsius aceptó el llamado a prestar servicio en 
la universidad en Leiden como profesor. Su discurso inaugural fue sobre “el teólogo 
modesto.” En Leiden él entrenó a hombres de Europa, Gran Bretaña, y América, 
incluyendo a varios americanos nativos que se habían convertido a través de la obra de 
John Eliot (1604–90).18 

Dentro de un año (1699), Holanda y el Oeste Frisia nominaron a Witsius inspector del 

departamento teológico la universidad. Fue una posición que él sostuvo hasta que él se 
retiró en 1707 por la mala salud. En sus últimos seis años, sufrió dolorosas temporadas de 
gota, mareos y fallos de memoria.19 Después de un ataque serio en octubre de 1708, él dijo 

a amigos que su regreso a casa estaba cerca. Cuatro días más tarde, murió a la edad de 

                                                             
17 The Economy of the Covenants Bewtween God and Man (La Economía de los Pactos Entre Dios y el Hombre) (1736; 

reimpresión Phillipsburg, N.J.: Presbyterian and Reformed, 1990), 1.2.16; 2.5.8. 

18 Ella, Mountain Movers, 158. 

19 William Crookshank, prólogo biográfico para Herman Witsius, The Economy of the Covenants (La Economía de 

los Pactos), 1:39. 
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setenta y dos, después de casi cincuenta y dos años de ministerio. Durante su última hora, 
él dijo a su amigo íntimo, Johannes Marck, que él estaba perseverando en la fe que por 
mucho tiempo había gozado en Cristo. 

Toda su vida, Witsius fue un humilde teólogo bíblico y sistemático, un dependiente de las 

Sagradas Escrituras. Él fue también un predicador fiel. Para él, Cristo – en la universidad, 
en el púlpito, y en la vida diaria – tomó preeminencia. Fraser escribió de Witsius, “La 
gracia libre y soberana, reinando a través de la persona y rectitud del gran Emmanuel, él 

cordialmente la consideró desde temprano como la fuente de toda nuestra esperanza, y la 
gran motivación para la práctica santa.”20 

A pesar de todo su erudición, Witsius permaneció preocupado por la solidez y la piedad 
de la iglesia. Todos sus escritos y estudios fueron utilizados para promover el bienestar de 

la iglesia. Después de su muerte, sus escritos fueron coleccionados en seis volúmenes. 
Brevemente miraremos los libros más influyentes de Witsius. 

Twist des Heeren (La Controversia del Señor) 

En Twist Des Heeren (1669), Witsius llama a “una reforma santa.” Basando su obra en 
Isaías 5:4, Witsius habla de los Países Bajos como un segundo Canaan. Así como Dios 

cuidó de Israel como un viñador proporcionándole numerosos medios de gracia, pero 
Israel respondió con uvas silvestres (en holandés: Stinkende druiven, “uvas malolientes”) 
de indulgencia pecaminosa en vez de buenas uvas de gratitud, así Dios todavía es muy 
cuidadoso con Su pueblo y Su iglesia en los Países Bajos a pesar de la respuesta 
pecaminosa de personas. 

Dios había guiado cien mil antepasados holandeses Reformados para liberarlos de la 
esclavitud de la tiranía del papado y la furia de los españoles y los había plantado como 
una vid noble. El hacha de la Inquisición no podría destruir esta viña, pues Dios mismo 
protegió a las iglesias holandesas. Él les concedió paz, las edificó y las multiplicó, y les 
permitió caminar en el temor de Señor y en el consuelo del Espíritu Santo. El Sínodo de 

Dort destronó la herejía y entronó la verdad. Los predicadores “elocuentes y poderosos en 
las Escrituras” como Apolos (Hechos 18:23–24) fueron dados a las iglesias, aunque hoy son 

raro en la tierra, decía Witsius. 

¿No debería esperar Dios buenas uvas de las iglesias holandesas? Si no así, ¿dónde se 
podría encontrar la santidad vital y espiritual? Sólo algunos racimos de uvas de Canaan 
podrían verse. Witsius, al igual que Willem Teellinck antes de él, se quejaron de que “el 
primer amor” de la Reforma en gran medida se hubiera disipado, debido a la falta de 
predicación en el poder del Espíritu, falta de santidad, y falta de disciplina de la iglesia. En 
lugar de esto, opiniones nuevas y peligrosas comenzaron a crecer en la viña de Dios, decía 
Witsius. Esas opiniones incluyeron facetas de la filosofía de Descartes que promovía la 
razón como el intérprete de la Escritura, la perspectiva de Cocceius sobre el Día del Señor, 

                                                             
20 Fraser, Apostles’ Creed (Credo de los Apóstoles), xxvii. 



La Espiritualidad 

299 

 

lo cual veía el cuarto mandato como algo ceremonial para los Israelitas en vez un 
mandato moral para todas las épocas, y un montón de otras innovaciones erróneas.21 

Otra Reforma fue necesaria, Witsius decía. La Reforma del siglo dieciséis no fue 
suficientemente completa, debido a la desobediencia, mundanalidad y la dureza de 

corazón de la gente. “Qué mancha es sobre la Reforma, permaneciendo nosotros los 
reformados tan deformados en nuestras vidas,” Witsius escribió.22 A través de los 
desastres naturales, las guerras, y las disputas – aún entre ministros –Dios estaba 

declarando que una nueva Reforma debía comenzar. 

Una segunda Reforma demandaba la renovación de una devoción genuina y el abandono 
de lo perverso. Promoviendo un tipo de idealismo teocrático, Witsius dijo que los 
gobernantes deberían desempeñar sus oficios renovando su pacto con el Señor. Los 

ministros en particular deberían vivir una vida temerosa de Dios. No podrían reformar a 
las personas hasta que se hubiesen reformado ellos mismos, sus conciencias, su conducta, 
su compañía, y sus hogares. Todo el mundo se debía examinar, debía arrepentirse de 
pecado, y debía regresar al Señor, utilizando la Palabra de Dios como la guía de su vida. 
Witsius escribió, “les suplico, lectores, que se vuelvan sinceramente al Señor. ...Comiences 
esa reforma santa de tu vida impía, la cual por mucho tiempo ha sido instado en ti, pero a 
la cuál hasta ahora, has postergado obstinadamente. Comiences esa reforma ahora, en 
esta misma hora. Hoy, si tú oyes la voz del Señor, no endurezca tu corazón.”23 

La reforma personal comienza con un conocimiento experimental del pecado, del yo, y de 
Dios, explicaba Witsius. El espiritualmente dispuesto encontrará descanso sólo en 

Jesucristo. Los piadosos verdaderos aman a Dios más que a sí mismos, Su honra más que 
su propia salvación. Anhelan complacer a Dios y entregarse a Dios. Miran a su propia 
pecaminosidad, y a la luz de la santidad divina, se ven a sí mismos como menos que nada. 
Tratan de esconderse detrás de Cristo a fin de que Dios los pueda ver sólo a través de 
Cristo. Quieren la gracia para vivir sólo para Dios y para poder decir junto con Pablo, “ya 

no vivo yo, mas vive Cristo en mí” (Gal. 2:20). 

Tales personas radian a Cristo. La mente en ellos es también la de Cristo Jesús (Fil. 2:5). 
Un creyente renovado se conduce a sí mismo como un “Cristo pequeño” en la tierra. Él ve 
a Cristo en los demás y ama a los demás en Cristo. Su vida radia la santidad y la gloria de 
Dios. 

                                                             
21 Vea Thomas Arthur McGahagan, “Carteasianism in the Netherlands” (Cartesianismo en los Países Bajos), 

1639–1676: The new Science and the Clavinist Counter-Reformation” (La Ciencia Nueva y la Contrareforma 

Calvinista) (Ph.D. disertación, Universidad de Pensilvania, 1976); H. B. Visser, Geschiedenis van den Sabbatstrijd 

Onder de Gereformeerden in de Zeventiende Eeuw (Utrecht: Kemink en Zoon, 1939). 

22 Twist Des Heeren met syn Wijngaert (Utrecht, 1710), 393. 

23 Citado por Van Genderen, De Nadere Reformatie, 200. 
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Pocas personas en los Países Bajos creía tal verdad experimental, lamentaba Witsius. La 
Cristiandad está por debajo de la norma. Pocos mueren a su propia rectitud, viven para la 
gloria de Cristo, y muestran un amor sincero hacia los hermanos. 

Witsius enseñó que sólo una Reforma renovada podría prevenir al estado y la iglesia 

tambaleantes de destruirse así misma. Sólo cuando la pureza de la doctrina fuese 
acompañada por una pureza de vida, el estado y la iglesia podría esperar la bendición de 
Dios. Entonces Dios aprobaría las buenas uvas, y no se quejaría de las uvas silvestres que 

los Países Bajos producían. 

La Economía de los Pactos 

Witsius escribió su obra maestra sobre los pactos para promover la paz entre teólogos 
holandeses que fueron divididos por la teología del pacto. Witsius trató de ser un teólogo 
de síntesis; se esforzó por reducir la tensión entre los Voetianos y los Coccecianos. Él 
escribió en su introducción que “los enemigos de nuestra iglesia... en secreto se regocijan 
de que hay tantas disputas controversiales en medio de nosotros mismos, que como igual 

a ellos. Aunque esto no se hace muy en secreto. Pues, no dejan, ni dejarán de echar este 
reproche en nosotros, el cuál lamento decir que no es tan fácil de limpiar. ¡Oh, cuán 

mejor sería usar nuestros mayores esfuerzos para disminuir, hacer las pases, y si fuera 
posible, poner fin a toda controversia!”24 

La economía de los Pactos no es una teología sistemática completa, aunque su título 
afirma que comprende “un cuerpo completo de divinidad.” Varias doctrinas principales 
no señaladas aquí, como la Trinidad, la creación, y la providencia, fueron tratadas más 
tarde en la exposición de Witsius sobre el Credo de los Apóstoles. 

Para Witsius, la doctrina de los pactos es la mejor manera de comprender la Sagrada 
Escritura. Los pactos son para él lo que J. I. Packer llama: “una hermenéutica exitosa”, o 
un método interpretativo consistente que produce un entendimiento correcto de la 
Sagrada Escritura, tanto la ley como el evangelio.25 La obra de Witsius está dividida en 

cuatro libros: 

• Libro I: El Pacto de Obras (120 páginas) 

• Libro II: El Pacto de Redención, o El Pacto de Gracia de la Eternidad Entre el Padre y 
el Hijo de Dios (118 páginas) 

• Libro III: El Pacto de Gracia en el Tiempo (295 páginas) 

• Libro IV: Las Ordenanzas del Pacto en lo Largo de las Sagradas Escrituras (356 pags) 

                                                             
24 Economy of the Covenants (La Economía de los Pactos), 1:22–23. 

25 Ibid., primera página del prólogo sin numeración de Packer. 
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A todo lo largo de su exposición de la teología del pacto, Witsius corrigió las deficiencias 
de los Cocceianos y le infundió contenido a Voetiano. Él trató cada tema analíticamente, 
trajo de otros sistemacianos Reformados y Puritanos para mover al lector a una claridad 
de mente, un corazón cálido, y a la santidad de la vida. 

En el Libro I, Witsius habla de los pactos divinos en general, enfoca la atención en las 
consideraciones etimológicas y exegéticas relacionadas con ellos (berîth y diathēkē). Él 
denota promesa, juramento, compromiso, y mandamiento así como también los aspectos 

mutuos que combinan la promesa y la ley. Concluye que ese pacto en su sentido correcto, 
“significa un acuerdo mutuo entre las partes con relación a algo.”26 Luego él define el 

pacto como un “acuerdo entre Dios y el hombre, acerca del método de obtener la 
santidad final, con la adición de una amenaza de destrucción eterna, en contra de algún 

escarnecedor de esa santidad.”27 La esencia del pacto entonces, es la relación de amor 
entre Dios y el hombre. 

Los pactos entre Dios y el hombre son esencialmente pactos monopleuricos (unilateral) 
en el sentido de que sólo pueden ser iniciados por Dios y están basados en “la majestad 
suprema del Dios altísimo.” Sin embargo aunque iniciados por Dios, esos pactos exigen el 
consentimiento humano en el pacto para ejercitar la responsabilidad de la obediencia 
dentro de ellos y someterse al castigo en caso de violación. En el pacto de obras, esa 
responsabilidad es en parte misericordiosa y en parte meritoria, mientras el pacto de 
gracia, es totalmente misericordiosa en respuesta a la elección de Dios y al cumplimiento 
de Cristo de todas las condiciones del pacto.28 

No obstante, todos los pactos entre Dios y el hombre son dipleuricos (bilateral) en su 
administración. Ambos aspectos son importantes. Sin el énfasis monopléurico en la obra 
de Dios, la iniciación del pacto y el cumplimiento no serían mediante la gracia solamente; 
sin el énfasis dipléurico en la divina iniciación y la responsabilidad humana, el hombre 
sería pasivo en la administración del pacto. El intento hecho por los estudiosos 

contemporáneos para meter teólogos federales de los siglos diecisietes en ya sea un 
concepto monopléurico ó dipléurico del pacto pierde el blanco, como Richard Muller ha 

mostrado, señalando tanto Witsius así como también su contemporáneo popular menor, 
Wilhelmus Brakel (1635–1711), cuyo De Redelijke Godsdienst (El Culto Razonable del 
Cristiano) fue impreso por primera vez en 1700.29 Muller concluye, “No es cierto como 
algunos han afirmado, que el lenguaje del pacto se opone a la elección y la gracia y que la 
doctrina del pacto por un lado relaja la doctrina estricta de los decretos, o al otro lado se 

                                                             
26 Ibid., Libro 1, Capítulo 1, Párrafos 3–5 [apartado 1.1.3–5]. 

27 Ibid., 1.1.9. 

28 Ibid., 1.1.15; 1.4. 

29 Wilhelmus Brakel, The Christian’s Reasonable Service (El Culto Razonable del Cristiano), traduc. Bartel 

Elshout, ed. Joel R. Beeke, 4 vols. (Grand Rapids: Reformation Heritage Books, 1999–2001). 
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hace más rígida por el contacto con la doctrina de la predestinación durante la época 
escolástica de la teología Reformada.”30 

Según Witsius, el pacto de obras consta de los participantes contrayentes (Dios y Adán), 
la ley o las condiciones (obediencia perfecta), las promesas (la vida eterna en cielo por un 

respeto perfecto a la ley divina), la sanción penal (la muerte), y los sacramentos (el 
Paraíso, el árbol de la vida, el árbol del conocimiento del bien y el mal, el día de reposo).31 
De principio a fin, Witsius enfatizó la relación de las partes en el pacto en términos del 

concepto Reformado del pacto. Negar el pacto de obras provocaba serios errores 
Cristológicos y soteriológicos, decía él.32 

Por ejemplo, la violación del pacto de obras por Adán y Eva dejaba inaccesibles las 
promesas del pacto a sus descendientes. Esas promesas fueron abrogadas por Dios, quien 

no puede aminorar Su estándar de ley rehaciendo el pacto de obras a cuenta de la 
injusticia del hombre caído. Sin embargo, la abrogación divina del pacto de obras no 
anula la demanda de Dios para la obediencia perfecta. Más bien, debido a la estabilidad 
de la promesa de Dios y Su ley, el pacto de gracia se hace efectivo en Cristo, el perfecto 
cumplidor de la ley. Al cumplir con todas las condiciones del pacto de gracia, Cristo 
cumplió con todas las condiciones del pacto de obras. De esta manera “el pacto de gracia 
no es la abolición, sino más bien la confirmación del pacto de obras, puesto que el 
Mediador ha cumplido con todas las condiciones de ese pacto, a fin de que todos los 
creyentes puedan ser justificados y salvados según el pacto de obras, para los cuales la 
satisfacción fue hecha por el Mediador,” escribió Witsus.33 

Witsius esbozó la relación del pacto de obras al pacto de gracia en su segundo libro. 
Habló del pacto de gracia desde la eternidad, o el pacto de redención como el pactum 
salutis entre el Padre Eterno y Dios el Hijo.34 En el pactum eterno, el Padre solicitó del 
Hijo actos de obediencia por los elegidos, prometiendo la posesión de los elegidos para el 
Hijo de Dios. Este “acuerdo entre Dios y el Mediador” hace posible el pacto de gracia 

                                                             
30 “The Covenant of Works and the stability of Divine Law in Seventeenth-Century Reformed Orthodoxy: A 

Study in the Theology of Herman Witsius and Wilhelmus a Brakel” (El Pacto de Obras y la Estabilidad de la 

Ley Divina en la Ortodoxia Reformada en el Siglo Diecisiete: Un Estudio sobre la Teología de Herman 

Witsius y Wilhelmus Brakel), Calvin Theological Journal 29 (1994):El 86–87. 

31 Stephen Strehle, Calvinism, Federalism, adn Scholasticism: A Study of the The Reformed Doctrine of Covenant  

(Calvinismo, Federalismo, y Escolásticismo: Un Estudio de la Doctrina Reformada del Pacto (Nueva York: 

Peter Lang, 1988), 288. 

32 La Economía de los Pactos, 1.2.13–15; 1.3.9–10; 1.4.4–7. 

33 Ibid., 1.11.23. 

34 Ibid., 2.2–4. 
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entre Dios y Sus elegidos. El pacto de gracia “presupone” el pacto de redención desde la 
eternidad y “está fundado en él,” decía Witsius.35 

El pacto de redención estableció el remedio de Dios para el problema del pecado. 
También, el pacto de redención es la respuesta para el pacto de obras abrogada por el 

pecado. El Hijo de Dios se compromete para desempeñar esa respuesta, cumpliendo con 
sus promesas y condiciones, y sufriendo las penas del pacto en nombre de los elegidos. 
Ratificado por el pacto de redención, “las condiciones son ofrecidas para la salvación 

anexada; las condiciones no han de ser cumplidas otra vez por nosotros, que podría 
producir el desanimo; sino son cumplidas por él, quien no se partió antes de decir en 

verdad, ‘consumado es,’ ” explicaba Witsius.36 

Este pacto de gracia realizado en el tiempo (Libro 3) es el corazón de la obra de Witsius, y 

cubre el material completo de la soteriología. Tratando el ordo salutis dentro del marco 
del pacto de gracia, Witsius afirma que las anteriores presentaciones de la doctrina del 
pacto fueron superiores a las más recientes. Muestra cómo la teología del pacto unía a los 
teólogos más que separarlos. 

La elección es el trasfondo del pacto. La elección, como el decreto o consejo de Dios, es la 
determinación unilateral e inalterable de Dios que no depende de las condiciones 
humanas. Aquí el pacto de gracia se aleja del pacto de obras. En el pacto de obras, Dios 
prometió vida a hombre con la condición de una obediencia completa, sin la promesa de 

obrar esa obediencia en el hombre. En el pacto de gracia, Dios prometió darle todo al 
elegido – la vida eterna y los medios para ello: la fe, el arrepentimiento, la santificación, y 

la perseverancia. Cada condición de la salvación se incluye en las promesas de Dios para 
Sus elegidos. La fe, precisamente hablando, no es una condición, sino la forma y el medio 
a través de la cual los creyentes reciben las promesas de la vida eterna.37 

Aunque la “comunión interna, mística, y espiritual” del pacto se establece dentro del 
elegido, hay también una economía o administración externa del pacto. Aquellos que son 
bautizados y criados con los medios de gracia están en el pacto externamente, sin 
embargo muchos de ellos “no están en el testamento de Dios” en términos de ser salvos.38 

El llamado eficaz es el primer fruto de la elección, lo cual a su vez obra en la regeneración. 
La regeneración es la infusión de la vida nueva en la persona espiritualmente muerta. Así 
la semilla incorruptible de la Palabra es fecundada por el poder del Espíritu. Witsius 

sostenía que las así llamadas “preparaciones” para la regeneración, tales como doblegar la 

                                                             
35 Ibid., 2.2.1. 

36 Ibid., 2.1.4; El cf. Gerald Hamstra, “Asociación en el Convenio de Gracia,” inédito periódico de 

investigación para Calvin Theological Seminary (1986), 10. 

37 La Economía de los Convenios, 3.1–4; 3.8.6. 

38 Ibid., 3.1.5. 
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voluntad, la contemplación seria de la ley y la convicción de pecado, el temor del infierno 
y la desesperación por la salvación, son frutos de la regeneración más que preparaciones 
cuando el Espíritu las utiliza para conducir a los pecadores a Cristo.39 

El primer acto de esta vida nueva es la fe. La fe, sucesivamente, produce actos diversos: 

1. Conocer a Cristo 
2. Asentir el evangelio 
3. Amar la verdad 
4. Tener hambre y sed de Cristo 
5. Recibir a Cristo para la salvación 
6. Descansar en Cristo 
7. Recibir a Cristo como Señor 

8. Apropiarse de las promesas del evangelio 

Los primeros tres actos son llamados actos precedentes; los siguientes tres, actos 
esenciales; los últimos dos, actos siguientes.40 

En los últimos dos actos, el creyente promete vivir en la obediencia de la fe y obtiene 
seguridad a través del acto reflector de la fe que cuyas razones silogísticamente son así: 

“[Premisa Mayor:] Cristo se ofrece a sí mismo como un Salvador completo y cabal para 
todo el cansado, hambriento, sediento, para todos los que le reciban, y estén listos a 
entregarse a él. 

[Premisa Menor:] Pero Yo estoy rendido, hambriento, etc. 

[Conclusión:] Por esto Cristo se ha ofrecido a mí, ahora es mío y yo de El, y ninguna cosa 

jamás me separará de su amor.”41 

Witsius se refirió a esta conclusión de la fe, llamado más tarde el silogismo práctico o 

místico, cada vez que él habló de la seguridad de fe. En esto, siguió el pensamiento 
Puritano y de la Segunda Reforma Holandesa.42 Conciente de los peligros de depender en 
la santificación personal para la seguridad – en particular de las objeciones de los 
antinomianos de que los silogismos no pueden proveer ninguna consolación segura y 
pueden conducir a creer en el “libre albedrío”, Witsius se esforzó para mantener el 

                                                             
39 Ibid., 3.6.11–15. 

40 Cornelis Graafland, De Zekerheid transportan por furgoneta a het Geloof: Een onderzoek naar de geloofsbeschouwing van 

enige vertegenwoordigers van reformatie en nadere reformatie (Wageningen: H. El Veenman & Zonen, 1961), 162–63. 

41 La Economía de los Pactos, 3.7.24. 

42 Joel R. Beeke, Assurance of Faith: Calvin, English Puritanism and the Dutch Second Reformation (Seguridad de la Fe: 

Calvino, Puritanismo Inglés, y la Segunda Reforma Holandesa) (Nueva York: Peter Lang, 1991), 113–15, 124–26, 

159–69, 247–48. 
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silogismo dentro de los confines de las doctrinas de la gracia. Al igual que los Puritanos, 
enseñó que el silogismo está sujeto a las Escrituras, fluye de Jesucristo, y es ratificado por 
el Espíritu Santo. El Espíritu da testimonio al espíritu del creyente, no sólo por testimonio 
directo de la Palabra, sino también conmoviendo al creyente para observar las marcas 
bíblicas de la gracia en su alma y por los frutos de su vida. Esas marcas de la gracia 
conducen a Jesucristo. El silogismo es siempre bíblico, Cristológico, y pneumatológico. 

Para Witsius, la seguridad mediante el silogismo es más común que la seguridad por el 

testimonio directo del Espíritu. Consecuentemente, el auto-examen cuidadoso para ver si 
uno está en la fe y Cristo en él es crítico (2 Cor. 13:5). Si la justificación resulta en 

santificación, el creyente debe razonar silogísticamente desde la santificación hasta  la 
justificación – I.e. desde el efecto hasta la causa. Eso es lo que el apóstol Juan hace en su 

Primera Epístola general (2:2, 3, 5; 3:14, 19; 5:2).43 

Witsius es firmemente Reformado en cuanto a la justificación por la fe solamente. Habla 
del elegido justificado no sólo en la muerte de Cristo y Su resurrección, sino ya en la 
dádiva de la primer promesa del evangelio en Génesis 3:15. Las aplicaciones de la 
justificación para el creyente individual ocurren en su regeneración, en el tribunal de su 
conciencia, en la comunión diaria con Dios, después de la muerte, y en el día del juicio.44 

Witsius procedió a hablar de los resultados inmediatos de la justificación: La paz 
espiritual y la adopción del hijo. Estos capítulos sobresalen en mostrar la amistad y la 

intimidad entre el creyente y el Dios Trino. Colocan una medida grande de 
responsabilidad en el creyente para estar activo conservando la paz espiritual y la 

conciencia de su adopción misericordiosa.45 

Típico de los teólogos Puritanos y de la Segunda Reforma Holandesa, Witsius dedicó el 

capítulo más largo en su ordo salutis a la santificación. La santificación es la obra de Dios 
mediante la cual el pecador justificado es progresivamente “transformado de la vileza del 
pecado, hacia la pureza de la imagen divina.”46 La mortificación y la vivificación muestran 
lo extensivo de la santificación. La gracia, la fe y el amor son motivos para crecer en la 
santidad. Las metas y los medios de la santificación se explican en detalle. No obstante, 
debido a que los creyentes no logran la perfección en esta vida, Witsius concluye el libro 
tres examinando la doctrina del perfeccionismo. Dios no nos concede perfección en esta 
vida por cuatro razones: 

                                                             
43 Para los puntos de vista de Calvino y los Puritanos sobre los silogismos en la seguridad, vea Beeke, Quest for 

full Assurance (La Búsqueda por la Seguridad Total), 65–72, 130–42. 

44 La Economía de los Pactos, 3.8.57–64. 

45 Ibid., 3.9–11. 

46 Ibid., 3.12.11. 
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1. Para exhibir la diferencia entre la tierra y el cielo, la guerra y el triunfo, afanarse y 
descansar 

2. Para enseñarnos paciencia, humildad, y compasión 
3. Para enseñarnos que la salvación es por la gracia solamente 
4. Para demostrar la sabiduría de Dios gradualmente perfeccionándonos47 

Después de explicar la doctrina de la perseverancia, Witsius acaba el tercer libro con un 
detallado relato de la glorificación. La glorificación comienza en esta vida con las frutos 

tempranos de la gracia: la santidad, la visión de Dios comprendida por la fe y un sentido 
experimental de la bondad de Dios, el deleite misericordioso en Dios, la seguridad plena 

de la fe, y el gozo inefable. Es consumado en la vida venidera. 

El enfoque de la glorificación es el deleite de Dios, decía Witsius. Por ejemplo, el gozo en 

el estado intermedio es el gozo de estar con Dios y Cristo, el gozo de amar a Dios, y el 
gozo de morar en gloria.48 

El Libro 4 presenta la teología del pacto desde la perspectiva de la teología bíblica. 

Witsius ofrece algunos aspectos de lo qué más tarde sería llamada la redención 
progresiva, enfatizando la fe de Abraham, la naturaleza del pacto Mosaico, el papel de la 
ley, los sacramentos del Antiguo Testamento, y las bendiciones y defectos del Antiguo 
Testamento. Algunas de sus secciones más fascinantes se ocupan del decálogo como un 
pacto nacional con Israel en vez de como un pacto formal de obras o un pacto de gracia;49 

de su defensa del Antiguo Testamento en contra de los cargos falsos; y de su explicación 
de la abrogación de la ley ceremonial y la relación entre el pacto de obras y el pacto de 

gracia. Él luego explica la relación entre los testamentos y los sacramentos de la era del 
Nuevo Testamento. Fuertemente apoya la restauración de Israel según Romanos 11:25–
27.50 El habla de la libertad cristiana en el contexto de la libertad de la tiranía del diablo, 
el poder reinante y condenatorio del pecado, el rigor de la ley, las leyes humanas, las 
cuestiones de conciencia, y la muerte misma. Al incluir cuestiones de conciencia, él disipó 

la acusación que el precisianismo de los teólogos Puritanos y de la Segunda Reforma 
Holandesa no dejaron lugar para la adiáfora (cosas indiferentes). 

En resumen, Witsius fue uno de los primeros entre los clérigos de la Segunda Reforma 
Holandesa quién trazó lazos cercanos entre las doctrinas de la elección y del pacto. Él 

                                                             
47 Ibid., 3.12.121–24. 

48 Ibid., 3.14. 

49 Aquí Witsius sigue a la minoría de los Puritanos ingleses del siglo diecisiete, e.g. Samuel Bolton (True Bounds 

of Chritian Freedom (Los Límites Verdaderos de la Libertad Cristiana) [Edinburgh: Banner Of Truth Trust, 1994], 

99) y John Owen (Sinclair Ferguson, John Owen on the Christian Life (John Owen: Sobre la Vida Cristiana) 

[Edinburgh: Banner Of Truth Trust, 1987], 28). 

50 La Economía de los Pactos, 4.15.7. 
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aspiró a la conciliación entre la ortodoxia y el federalismo, enfatizando la teología bíblica 
como un estudio correcto en sí. 

Los Cocceianos no respondieron bien a los esfuerzos de Witsius por reconciliarlos con los 
Voetianos. Lo acusaron de extender el pacto de gracia de vuelta a la eternidad, por 

consiguiente ayudando a la Reforma ortodoxa a invalidar el principio Cocceciano del 
desarrollo histórico de la redención.51 

La obra de Witsius en la teología del pacto se convirtió en una obra estándar en los Países 
Bajos, Escocia, Inglaterra, y Nueva Inglaterra. A lo largo de esta obra, él insistió en que el 
lema “la iglesia Reformada siempre reformándose” (ecclesia reformata, semper 
reformanda) debería aplicarse a la vida de la iglesia y no a la doctrina, puesto que la 
doctrina de la Reforma fue una verdad fundamental. Su énfasis tuvo lugar 

experimentando la realidad del pacto con Dios por la fe y en la necesidad de una vida 
piadosa y meticulosa – a menudo llamado peyorativamente “precisianismo” por muchos 
historiadores. Pocos se percatan, sin embargo, que el precisianismo evita el ideal medieval 
del perfeccionismo y el ideal farisaico del legalismo. El énfasis de Witsius en la vida 
meticulosa es caracterizado por lo siguiente: 

• El Precisianismo enfatiza lo que la ley de Dios enfatiza; la ley sirve como su estándar 
de santidad. 

• El Precisianismo está acompañado por la libertad espiritual, arraigado en el amor de 
Cristo. 

• El Precisianismo trata a otros con misericordia pero es estricto hacia uno mismo. 

• El Precisianismo enfoca primordialmente la atención en las motivaciones del corazón 
y sólo secundariamente en los actos externos. 

• El Precisianismo humilla al piadoso, del mismo modo que aumenta en santidad. 

• El Precisianismo tiene por su meta la gloria de Dios.52 

Para Witsius el Precisianismo fue esencialmente la práctica de la piedad experimental, 
pues su esencia era la comunión secreta y sincera con el Dios fiel que cumple el pacto. En 
Witsius tenemos una teología piadosa en sí misma en vez de una teología con la piedad 
agregada.53 

Witsius enfatizó la Escritura, la fe, la experiencia, y la obra salvadora del Espíritu Santo. 
La Sagrada Escritura fue la norma para toda creencia. El creyente verdadero es un 

                                                             
51 Charles Fred Lincoln, “The Development of the Covenant Theory” (El Desarrollo de la Teoría del Pacto), 

Bibliotheca Sacra, #397 (Enero. 1943):161–62. 

52 Adaptado de Van Genderen, De Nadere Reformatie, 206. 

53 I. van Dijk, Gezamenlijke Geschriften (Groningen, 1972), 1:314. 
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estudiante humilde de la Sagrada Escritura, lee las Sagradas Escrituras a través de los 
lentes de la fe, y somete todas sus experiencias a la piedra de toque de la Sagrada 
Escritura para confirmación. La experiencia verdadera proviene de la “luz de la estrella” 
de la Sagrada Escritura y la “luz del sol” del Espíritu Santo, ambos iluminan el alma.54 
Estos dos son inseparables el uno del otro y ambos son recibidos por la fe. Los estudiantes 
de la Sagrada Escritura son también estudiantes del Espíritu Santo.55 Experimentan en la 
academia divina del Espíritu el perdón de pecados, la adopción como hijos, la comunión 

íntima con Dios, el amor de Dios derramado en el alma, el maná escondido, los besos de 
Jesús, y la seguridad de la bienaventuranza en Cristo. El Espíritu conduce a Sus alumnos a 
cenar con Dios y a conocer en Su casa del banquete que Su bandera sobre ellos es el 
amor.56 

El Credo de los Apóstoles y la Oración del Señor 

Más de un siglo después de la muerte de Witsius, dos de sus obras más significativas 
fueron traducidas al inglés: Sacred Dissertationms on what is commonly called The 

Apostles’ Creed (Las Disertaciones Sagradas en lo que comúnmente es llamado El Credo de 
los Apóstoles), traducidas por Donald Fraser, 2 vols. (Glasgow, 1823), y Sacred 
Dissertations on the Lord’s Prayer (Disertaciones Sagradas en el Padrenuestro), traducido 
por el Rev. Guillermo Pringle (Edimburgh, 1839). Ambos obras son sensatas, prácticas, 
penetrantes, y edificantes. Son carne para el alma. 

La obra de dos volúmenes de Witsius sobre el Credo de los Apóstoles, originalmente 
publicado en Latín en Franeker en 1681, salió de las conferencias que el dio a sus 

estudiantes en la Universidad de Franeker sobre lo que él llamó, “los artículos principales 
de nuestra religión.” Estas conferencias afirmaron la máxima de Witsius: “Sólo él  es un 

teólogo verdadero que añade la práctica a la parte teórica de la religión.” Como todos los 
escritos de Witsius, estos volúmenes combinaban un intelecto profundo con pasión 
espiritual.57 

La exposición de Witsius comienza con estudios que hablan del título, autoría, y 
autoridad del Credo; el papel de los artículos fundamentales; y la naturaleza de la fe 
salvadora. La autoridad del Credo es grande pero no suprema, decía Witsus. Contiene 
artículos fundamentales que se limitan a aquellas verdades que “sin  las cuales ni la fe ni el 
arrepentimiento pueden existir” y que “al rechazo de las cuáles Dios ha anexado una 

amenaza de destrucciones.” Cabe apenas determinar el número de artículos 

                                                             
54 Twist Des Heeren, 167. 

55 Witsius, On the character of a true theologian (Sobre el carácter de un teólogo verdadero), 35–38. 

56 Herman Witsius, Miscelleanorum Sacrorum Tomus alter (Lugd. El Bate., 1736), 671–72. 

57 Sinclair Ferguson, prólogo para el Credo de los Apóstoles, iv. 
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fundamentales. Algunos no están contenidas en el credo pero son mencionados en los 
estándares doctrinales más largos.58 

Witsius otra vez trata los actos de la fe salvadora, afirmando que el “acto principal” de la 
fe es el “recibir a Cristo para la justificación, la santificación, y la salvación completa.” 

Hace énfasis en que la fe recibe a “un Cristo completo,” y que “no puede ser Salvador, a 
menos que El sea también Señor.”59 El reafirmó la validez de obtener la seguridad de la fe 
por conclusiones silogísticas, y distinguió la fe temporal de la fe salvadora. Debido a que 

la fe temporal puede quedar hasta el fin de la vida de una persona, Witsius prefirió 
llamarla una fe presuntuosa. Estas clases de fe difieren en su conocimiento de la verdad, 

su aplicación del evangelio, su gozo, y sus frutos.60 

El resto de la obra es una exposición del credo de 800 páginas frase por frase, 

acompañado por más de 200 páginas de notas agregadas por el traductor. De principio a 
fin, Witsius sobresale en exégesis, permanece fiel a la teología Reformada sin volverse 
excesivamente escolástico, aplica cada artículo del credo al alma del creyente, y cuando la 
ocasión lo amerita, expone diversas herejías. Su capítulo final sobre la vida eterna es quizá 
el más sublime. Sus aplicaciones conclusivas resumen su enfoque: 

• De esta doctrina sublime, aprendamos el origen divino del Evangelio. 
• Investiguemos cuidadosamente si nosotros mismos tenemos una esperanza bien 

fundada de esta felicidad gloriosa. 

• Trabajemos diligentemente, no sea que no lo alcancemos. 
• Consolémonos con esa esperanza en medio de todas nuestras adversidades 

• Caminemos dignos de ello conduciéndonos en una vida celestial en este mundo.61 

Al igual la obra de Witsius sobre el Credo de los Apóstoles, las Disertaciones Sagradas 

sobre el Padrenuestro se basaban en las conferencias dadas a sus estudiantes de teología. 
Como tal, es un poco pesado con palabras hebreas y griegas; sin embargo, la traducción 
de Pringle incluye una interpretación de la mayoría de las palabras de los lenguajes 
originales al inglés. 

El Padrenuestro contiene más de lo que su título revela. En su prólogo para la exposición 
del Padrenuestro (230 páginas), Witsius le asignó 150 páginas al tema de la oración: 
“Primer, para explicar lo que es la oración; después, en lo que consiste nuestra obligación 
hacia ella; y finalmente, en qué manera debe ser realizada.”62 Aunque unas partes de esta 
                                                             
58 Witsius, El Credo de los Apóstoles, 1:16–33. 

59 Ibid., 1:49, 51. 

60 Ibid., 1:56–60. 

61 Ibid., 2:Xvi, 470–83. 

62 Herman Witsius, The Lord’s Prayer (La Oración del Señor) (1839; reimpresión Phillipsburg, N.J.: Presbyterian 

and Reformed, 1994), 1. El siguiente resumen es adaptado de mi prólogo en esta reimpresión. 
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introducción parecen un poco anticuadas (especialmente el capítulo 4), la mayor parte es 
práctica y penetrante. Por ejemplo, la disertación de Witsius “Sobre la Preparación de la 
Mente para la Oración Correcta” contiene una guía valiosa sobre un tema rara vez 
mencionado el día de hoy. 

A lo largo de esta introducción, Witsius estableció que la oración genuina es el pulso del 
alma renovada. La constancia de su latida es la prueba de la vida espiritual. Para Witsius, 
la oración es juzgada correctamente, en palabras de John Bunyan, como “un escudo para 

el alma, un sacrificio para Dios, y un látigo para Satanás.” 

Witsius enfatizó el canal de dos vías de la oración: Aquellos que quieren que Dios los 
escuche cuando oran deben escucharlo cuando El habla. La oración y la obra ambos 
deben tomar parte. Orar sin obrar es burlarse de Dios; obrar sin orar es despojarlo de Su 

gloria. 

La exposición de Witsius sobre las peticiones individuales del Padrenuestro es una obra 
maestra. En muchos casos, las preguntas reciben mayor instrucción de la pluma de 

Witsius que de cualquier otro escritor. Por ejemplo, ¿dónde más se puede encontrar 
perspicacia tan profunda respecto al tema si el creyente recién nacido y el inconverso 
deberían utilizar el nombre del Padre al dirigirse a Dios?63 

Dones e Influencia 

Witsius tuvo muchos dones, como aun se revela en este resumen de la Economía de los 

Pactos. Como un exégeta, él exhibió la precisión y simplicidad bíblica, sin embargo a 
veces se inclinó hacia dudosas interpretaciones tipológicas y místicas.64 Como un 
historiador, él juzgaba los movimientos a la luz de la iglesia ideal y apostólica, trayendo la 
teología y la historia de numerosas fuentes para apoyar su razonamiento. Como un 
teólogo, basó la vida espiritual en la regeneración, y aplicó en el pacto todo el ordo salutis 
a una vida práctica y experimental. Como profesor de ética, él presentó a Cristo como el 
ejemplo perfecto para examinar el corazón y guiar al creyente en su diario vivir. Como un 

polemista, se opuso a Cartesianismo, Labadismo, antinomianismo, neonomianismo, y los 
excesos de Coceianismo. Como un homilético, al igual que William Perkins, enfatizó las 

señales de gracia para alentar a los creyentes y raer a convicción a los cristianos 
nominales.65 

                                                             
63 Ibid., 168–70. 

64 J. van Genderen muestra cómo reveló Witsius algunas tendencias místicas en su entusiasmo por hablar de 

la contemplación, el éxtasis, y el matrimonio místico con Cristo, los cuales salen a la superficie especialmente 

en su exégesis de los Cantares de Salomón y algunos de los Salmos (Herman Witsius, 119–23, 173–76, 262). 

Vea también el argumento de Witsius del “misterio” del maná (La Economía de los Pactos, 4.10.48). 

65 Ibid., 261–63. 



La Espiritualidad 

311 

 

A lo largo de su vida como pastor y profesor, Witsius actuó de mediador en disputas. 
Formalmente un Cocceiano y materialmente un Voetiano, él logró retener amigos en 
ambos lados. Su lema, tomado de Agustín, fue: “En cosas esenciales, la unidad; en las 
cosas secundarias, la libertad; en todas las cosas, la prudencia y el amor.” Fue notable por 
la mansedumbre y paciencia, e hizo énfasis en que, a pesar de la condición de la iglesia, 
un creyente no tenía derecho de separarse de la iglesia. Un biógrafo escribió de Witsius: 
“Con él era una máxima fundamental, que Cristo ‘en todas las cosas debe tener la 

preeminencia’; y la gracia libre y soberana reinando a través de la persona y la justicia del 
gran Emmanuel, fue cordialmente considerado desde temprano como la fuente de toda 
nuestra esperanza, y la gran motivación para la práctica santa.”66 

Witsius influenció a muchos teólogos durante su vida: Campegius Vitringa y Bernardus 

Smytegelt en los Países Bajos; Friedrich Lampe en Alemania; Thomas Boston y los 
hermanos Erskine (Ralph y Ebenezer) en Escocia. James Hervey le alabó diciéndole “un 
autor excelentísimo, todas sus obras tienen tal delicadeza de composición, y un sabor tan 
dulce de santidad, (al igual) la copa de oro que contenía el maná, que fue exteriormente 
brillante con oro bruñido, interiormente rica con comida celestial.” John Gill describió a 

Witsius como “un escritor no sólo eminente por sus grandes talentos y en particular su 
juicio bien fundado, su imaginación enriquecedora, y la elegancia de composición, sino 
por una espiritualidad profunda, poderosa, y evangélica, y con sabor a santidad.”67 

En el siglo diecinueve, la Iglesia Libre de Escocia tradujo, publicó, y distribuyó 1,000 
copias de On the Character of a True Theologian (Sobre el Carácter de un Teólogo 
Verdadero) de Witsus, gratuitamente para sus estudiantes de teología.68 William 
Cunningham dice en una nota preliminar para esa obra, “El (Witsius) por mucho tiempo 
ha sido estimado por todos los jueces competentes presentando una combinación muy 
fina y notable de las cualidades más altas que constituyen un ‘verdadero’ y consumado 
teólogo – el talento, el juicio sano, la erudición, la ortodoxia, la devoción y la unción.”69 El 

traductor de Witsius, William Pringle, escribió que sus escritos “están destinados a 
mantenerse en un lugar perdurable entre las múltiples obras de teología cristiana. En 

conocimiento extensivo y profundo de las doctrinas de la Sagrada Escritura, defensa 
poderosa de la verdad en contra de los ataques de los adversarios, y exhortaciones 
fervientes para una vida santa y piadosa, él tiene a pocos iguales.”70 

                                                             
66 Fraser, El Credo de los Apóstoles, xxvii. 

67 Ibid., ii; Thomas K. Ascol, “Prefacio,” La Economía de los Pactos. 

68 Michael W. Honeycutt, introducción a On the character of a trae theologian (Sobre el carácter de un teólogo verdadero), 

7. 

69 Ibid., 19. 

70 The Lord’s Prayer (La Oración del Señor), portada. 
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El rabí John Duncan describió a Witsius como “quizá el más tierno, espiritualmente 
dispuesto y ricamente evangélico, así como también uno de los más instruidos de los 
teólogos holandeses de la vieja escuela.” Dijo que Witsius tuvo influencia especial en él. 
Los biógrafos de Duncan indicaron “que la atracción se mostró tan fuerte que por un 
tiempo él apenas podría teologizar o predicar afuera del ritmo de ese hombre.”71 

La influencia de Witsius continúa hasta hoy. “¡Instruido, sabio, poderoso en las Escrituras, 
práctico y ‘experimental,’ ” escribió J.I. Packer en 1990, “Witsius fue un hombre cuyo 

trabajo se compara en sustancia y dinamismo con el de su contemporáneo británico John 
Owen, y ¡este escritor no conoce alabanza más alta que esa!”72 

La trilogía de Witsius es la crema y la nata de la teología Reformada. La exégesis bíblica 
sana y la sustancia práctica doctrinal abundan. ¡Oh, para ser más centrado en nuestro 

SEÑOR Mismo del pacto – confesando Su verdad, santificando Su nombre, anhelando la 
venida de Su reino, haciendo Su voluntad! 

THEODORUS JACOBUS FRELINGHUYSEN (1691–1747): EL PRECURSOR 

DEL GRAN AVIVAMIENTO 

Los mayores movimientos históricos, ya sean religiosos, políticos, o sociales, son el 

producto de un período de fermentación. Parece que los portavoces para estos 
movimientos a menudo aparecen repentinamente en la escena, pero en la mayoría de los 

casos los individuos menos conocidos le abren el camino a los grandes líderes. Así Martín 
Lutero y la Reforma no se pueden entender fuera del contexto de los precursores como 
John Wycliffe y Jan Hus. De modo semejante, el Gran Avivamiento, mientras se asocia 

con grandes líderes tales como Jonathan Edwards y George Whitefield, tuvo sus 
precursores. Uno fue Theodorus Jacobus Frelinghuysen, a quién Whitefield llamaba “el 

iniciador de la obra maestra.” ¿Quién fue este precursor relativamente desconocido cuyo 
ministerio hizo tal impacto y a quién muchos historiadores de la iglesia rastrean las 
semillas de los avivamientos de los 1740? ¿Por qué generó Frelinghuysen tanta 
controversia? ¿Qué podemos aprender de él hoy? 

El Trasfondo Familiar y Educativo 

La familia Frelinghuysen apoyó la Reforma del siglo dieciséis. El bisabuelo de Theodorus 
inició la Reforma Luterana en la aldea alemán de Ergste. Su abuelo se introdujo a la 

familia la tradición Reformada en 1669; se unieron en la membresía a una pequeña iglesia 
Reformada en Schwerte, un pueblo cercano. Su padre, Johan Henrich, llegó a ser pastor 

                                                             
71 Pronk, “The Second Reformation in the Netherlands” (La Segunda Reforma en los Países Bajos), The 
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72 La Economía de los Pactos, cubierta posterior. 
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de una iglesia Reformada Alemana recién establecida en 1683 en Hagen, Westphalia, un 
área adyacente de la parte este de los Países Bajos. Poco después de que Johan fue 
ordenado, se casó con Anna Margaretha Bruggemann, hija de un pastor Reformado. Él 
bautizó a su quinto niño, Theodorus Jacobus, el 6 de noviembre, 1692. 

Dios bendijo la educación Reformada sólida que Theodorus recibió en casa y en la 
escuela, llevándolo a la conversión. Después de que Theodorus se convirtió en un 
miembro comulgante de la congregación de su padre a la edad de diecisiete años, él 

asistió al gimnasio Reformado en Hamm por dos años para estudiar filosofía y teología. 
Los profesores en Hamm habia adoptado las enseñanzas de Johannes Cocceius (1603–

1669), un teólogo de lingüística y Biblia nacido a Bremen y que enseñó en Franeker y 
Leiden, y cuya teología del pacto enfatizó el carácter histórico y contextual de épocas 

específicas. Al terminar su educación del pre-seminario en Hamm, Theodorus se inscribió 
en la Universidad de Lingen para estudiar teología. 

La facultad allí se apegaba a la teología de Gisbertus Voetius (1589–1676), un profesor en 
Utrecht que promovió una combinación Reformada de conocimiento y piedad. Voetius 
representa el fruto maduro de la Segunda Reforma Holandesa. En Lingen, Theodorus 
llegó a un compromiso profundo a la piedad Reformada y a la divinidad experimental de 
Voetian más que a la forma de Cocceian. Allí también, llegó a dominar el lenguaje 
holandés y aprendió a predicar en holandés. 

La Ordenación y los Últimos Años en el Viejo Mundo 

Después de su examen clásico, Frelinghuysen fue ordenado para el ministerio en 1717 en 
Loegumer Voorwerk al Este de Frisia, cerca de Emden. Para aquel entonces la Nadere 
Reformatie había tomado firmeza en la comunidad Reformada el Frisia Oriental a través 
de la predicación y escritos de Jacobus Koelman, Eduard Meiners, y Johan Verschuir. 
Estos pietistas Reformados enfatizaron la necesidad del nuevo nacimiento y la vida santa, 
o la práctica de la piedad, como su fruto inevitable. Esa teología experimental tuvo un 
impacto profundo y duradero en Frelinghuysen. 

El pastorado de Frelinghuysen en Loegumer Voorwerk duró sólo catorce meses. Una 

inundación en la Nochebuena abarcó el área y devastó mucho de Frisia Oriental, 
reduciendo a sus parroquianos a tal pobreza que ya no podían apoyar a un ministro. El 
joven pastor aceptó una posición en Enkhuizen, Holanda Norteña, como co-regente de la 

escuela latina. Pero sólo algunos meses después de tomar esa posición, le fue solicitado 
por la Classis Amsterdam de la Iglesia Reformada si estuviera dispuesto a aceptar un 

pastorado en Rarethans. Él respondió afirmativamente, pensando que Rarethans (Raritan) 
estaba dentro de una de las provincias holandesas contiguas, en lugar de estar en 
América. Cuando se percató de que realmente se estaba llamando a cuatro 
congregaciones pequeñas Reformadas Holandesas en el Valle de Raritan de Nueva Jersey 
(Raritan, Seis Millas, Tres Millas, y al Norte de Branch), Frelinghuysen se sintió 

convencido por el Salmo 15:4 que necesitaba conservar su palabra de aceptación: “Pero él 
honra a los que temen a Jehová. El que aun jurando en daño suyo, no por eso cambia.” 
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También fue influenciado por lo que él vio como una reunión providencial con Sicco 
Tjadde (1693–1736), un ministro pietista que estaba buscando jóvenes ministros apegados 
a la teología experimental Reformada para recomendarlos para el servicio en América. 
Quedando profundamente impresionado con la ortodoxia de Frelinghuysen y la santidad, 
Tjadde le alentó “a abandonar al prospecto a una vocación exitosa en el Viejo Mundo para 
propagar religión vital en la Nueva.” Después de despedirse de parientes y amigos, 
Frelinghuysen navegó hacia Nueva York y al Nuevo Mundo en septiembre de 1719. 

La Iglesia Reformada Holandesa en Norteamérica 

A diferencia de los Puritanos y Peregrinos Ingleses que vinieron al Nuevo Mundo 
primordialmente por razones religiosas, los holandeses que se establecieron en América 
del Norte estuvieron mayormente motivados por factores económicos. A principios del 
siglo diecisiete, la Compañía Poniente Holandesa de la India estableció plazas de 
intercambio en la Isla de Manhattan y en otras posiciones estratégicas cerca de los ríos de 
Hudson y de Delaware. La población de la colonia holandesa creció continuamente, pero 

poco se hizo para promover su vida religiosa. En 1623, cuando la población de Manhattan 
había crecido a 200, dos ziekentroosters (consoladores de los enfermos) llegaron y 
emprendieron algunos deberes pastorales. Dos años más tarde la colonia recibió a su 
pastor, Jonas Michaelius, quien organizó la primera iglesia Reformada de habla holandés 
en el Nuevo Mundo. En 1633 un segundo pastor, Everard Bogardus, llegó de Holanda. 

La escasez crónica de ministros planteó un problema para las iglesias holandesas nuevas 
en América del Norte. La escasez reflejó la poca visión de la iglesia madre, la cual insistió 

en que los ministros para el Nuevo Mundo fuesen educados y ordenados en los Países 
Bajos bajo los auspicios de Classis Amsterdam. Consecuentemente, la vida espiritual y la 

cultura moral de la colonia fueron afectadas adversamente. 

Doctrinalmente, estas iglesias americanas eran consistentes con su iglesia madre en los 
Países Bajos. Sus estándares fueron las Tres Formas de Unidad adoptados por el Sínodo de 
Dort: la Confesión de Fe de Bélgica (1561), el Catecismo de Heidelberg (1563), y los 
Cánones de Dort (1618–19). Sin embargo, prácticamente, la mayoría de los miembros 
vivieron en una baja condición espiritual. La ortodoxia muerta había sido un problema 
serio desde el principio, y sólo se había empeorado para el siglo dieciocho. Abraham 
Messler, quien tradujo varios de los sermones de Frelinghuysen y eventualmente se volvió 

uno de sus sucesores, notó: “La necesidad de un corazón nuevo se había olvidado casi 
totalmente... el formalismo y la arrogancia moral prevalecía casi universalmente. Los 
cristianos no se avergonzaron de ridiculizar la experiencia cristiana, y muchos se habían 
vuelto muy resueltos en oponerse a ella.” 

El tiempo había llegado que las ondas del avivamiento arrollaran con todo sobre las 
colonias holandesas y británicas. Y el ministro que jugó un papel crucial en iniciar esos 
avivamientos fue Theodorus Frelinghuysen. 

La Llegada en Nueva York 
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Cuando el Dominie Frelinghuysen de veintiocho años de edad llegó a Nueva York en 
enero de 1720, su luna de miel de ajuste en América fue de breve duración. Él y un joven 
ayudante, Jacobus Schureman, quien habían venido a cumplir las funciones de profesor y 
voorlezer (lector laico) en la iglesia, fuera bienvenido por dos ministros prominentes de la 
Iglesia Reformada Holandesa en la ciudad de Nueva York, Gualtherus DuBois (1671–1751) y 
Henricus Boel (1692–1754). Invitaron al ministro nuevo a dirigir un culto el siguiente 
domingo. La reacción de los parroquianos, quienes estaban acostumbrados a sermones 

largos, poco emotivos, e impersonales, fue desalentadora. Muchos desaprobaron el énfasis 
de Frelinghuysen sobre la regeneración, su estilo experimental de predicación, y qué 
algunos llamaron su “oraciones aullantes.” Además, cuando Boel le preguntó a 
Frelinghuysen por qué él omitía el Padrenuestro en el culto, Frelinghuysen contestó que 
estaba dispuesto a seguir la práctica de la Iglesia Reformada pero él no quería utilizar 
oraciones formales en el culto corporativo. Desde el principio de su ministerio en el 
Nuevo Mundo, el estilo de predicación de Frelinghuysen y su preferencia para las 

oraciones libres sobre las oraciones formales, se convirtió en temas delicados que más 
tarde se desarrollarían en asuntos principales. 

Frelinghuysen tampoco se dio a querer por Dominie DuBois cuando fue invitado a la casa 
del pastor principal. Al entrar, Frelinghuysen le preguntó a su colega por qué tenía en la 
pared un espejo tan grande y comentó que no estaba justificada “por una necesidad 
mucho más exagerada.” Esta tendencia ascética también causaría una fricción 
considerable entre Frelinghuysen y los demás en la iglesia. 

El Acuerdo en el Valle Raritan 

El área del Valle Raritan en Nueva Jersey estaba establecida en su mayor parte por 

agricultores Reformados Holandeses que fueron atraídos por su terreno sustancioso. 
Aunque la mayor parte de ellos mostraron más interés en mejorar su condición 
económica que en buscar el crecimiento espiritual, los agricultores aún esperaron con 
anticipación la llegada de su nuevo ministro. Pero pronto percibieron que no habían 
recibido a un predicador Reformado común. Frelinghuysen predicó su sermón inaugural 
en 31 de enero, 1720, sobre 2 Corintios 5:20: “Así que, somos embajadores en nombre de 
Cristo, como si Dios rogase por medio de nosotros; os rogamos en nombre de Cristo: 
Reconciliaos con Dios.” El sermón causó una agitación real, así que el ministro nuevo lo 
dejó abundantemente claro que tenía la intención de trabajar entre ellos “en nombre de 
Cristo” – es decir, con seriedad y examen personal como si Cristo mismo estuviese delante 
y entre ellos. 

Si los parroquianos de la Reforma Holandesa del Valle Raritan de Nueva Jersey se 
sorprendían por los sermones minuciosos de su ministro y su intenso trabajo pastoral, 

Frelinghuysen estaba no menos sorprendido por sus parroquianos plácidos. Aunque él 
había anticipado un nivel bajo de espiritualidad por los rumores que había escuchado en 

los Países Bajos, descubrió pronto que la situación estaba aún más peor que lo que había 
pensado. Messler menciona: 
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Él encontró una gran laxitud de conducta que prevalecía a todo lo largo de su 
cargo... mientras carreras de caballos, el juego, la disipación, y la rudeza de 
diversas clases eran comunes, asistían a la iglesia por conveniencia, y la religión 
consistía de una mero ejercicio formal de la rutina del deber. 

Francamente, Frelinghuysen se dio cuenta de que muchos de sus parroquianos no 
mostraron frutos de conversión. La espiritualidad práctica – “la vida de Dios en el alma de 
hombre” – estaba en gran parte ausente. La ignorancia general y la impiedad patente eran 

abundantes. William Tennent, Jr. más tarde escribió sobre la condición pobre de la gente 
en el Valle Raritan durante los primeros años del ministerio de Frelinghuysen allí: 

La oración familiar no se practicaba del todo, sin poca excepción; la ignorancia 
oscurecía tanto sus mentes, que la doctrina del Nuevo Nacimiento cuando fue 

claramente explicada, y poderosamente aplicada a ellos como absolutamente 
necesario para la salvación por ese predicador fiel de la Palabra de Dios, Mr. 
Theodorus Jacobus Frelinghousa. ...[El nuevo nacimiento] fue burlado; a fin de que 
no sólo los predicadores sino los profesores de esa verdad fuesen llamados con 
sarcasmo “recién nacidos” y vistos como portadores de una doctrina nueva y falsa. 
Y ciertamente su práctica fue tan mala como sus principios libertinos y profanos. 

Consecuentemente, la predicación de Frelinghuysen se fijaba la atención en la conversión 
de los pecadores en lugar de animar a los creyentes. Él enseñó que una confesión externa 

y una vida recta no son suficientes para la salvación. El Espíritu Santo debe revelar a un 
pecador su estado pecaminoso y condición perdida ante Dios, el cual a su vez lleva al 

pecador contrito a Cristo para misericordia y salvación. En un sermón sobre Isaías 66:2, 
“Los Pobres y Contritos Son el Templo de Dios,” él dijo: 

En un espíritu contrito se halla: un sentido profundo y una percepción evidente del 
pecado. ...Una tristeza sincera e inquietud de corazón. ...Una confesión libre y 
manifiesta de pecado. A causa del sentido de la grandeza de sus pecados, él 
desconoce adónde ir o mirar: Sino a pesar de todo, coloca su dependencia en la 
gracia que Dios puede ejercitar a través de su Hijo. Por lo tanto, el contrito en 
espíritu huye de la maldición de la ley hacia el Evangelio. ...Así él es desterrado de 
sí mismo, hacia la gracia soberana de Dios en Cristo, para reconciliación, perdón, 
santificación, y salvación. 

Frelinghuysen enseñaba que sólo aquellos que han experimentado la conversión son 
salvos en verdad, cuál salvación incluye, según el Catecismo de Heidelberg, no sólo el 
conocimiento del pecado y su miseria, sino también la experiencia de la liberación en 
Cristo, que resulta en una vida de gratitud para con Dios. En su sermón “La Relación de 
Dios con Su Pueblo en el Santuario,” Frelinghuysen invitó a los pecadores a venir a Cristo 

con igual fuerza que les advirtió en contra del pecado: “Si estás cansado del pecado , si 
estás sinceramente deseoso de acercarse a Dios por medio de su camino, el cual es Cristo 

sólo, entonces venga.” Después en el mismo sermón, él presentó a Dios corriendo al 
encuentro de aquellos que se han arrepentido, igual como el padre del pródigo corrió al 

encuentro de su hijo que regresó. En otro sermón dijo, “Jesús todavía está extendiendo 
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sus brazos para acogerte.” Él urgía a los oyentes “a estar dispuestos, y a levantarse a venir 
a Jesús.” Decía que una experiencia verdadera de salvación gozosa en Cristo, sin embargo, 
necesariamente resultará en una vida cristiana de gratitud, una vida de sumisión total 
para a la Palabra de Dios, “marcado por un nuevo y comprometido servicio.” El progreso 
en la santificación agradecida es sólo posible cuando el creyente continuamente se refugia 
en Cristo por la fortaleza en su guerra contra del pecado remanente, y en sus esfuerzas 
por regular su vida por la Palabra de Dios. Los temas Voetianos sobre la entrada estrecha 

y el camino duro, la vida de precisión y la escasez de la salvación, la prioridad de los 
motivos internos que efectúan una obediencia externa – todo esto y más 
consistentemente reaparecían en los sermones de Frelinghuysen como frutos inevitables 
de la vida cristiana de gratitud. 

Aunque los miembros en la iglesia de Frelinghuysen no desaprobaron tales doctrinas 
bíblicas y Reformadas en particular, muchos tuvieron resentimientos hacia la manera 
enérgica en la cual el pastor aplicó esta teología experimental. Si él se hubiera referido a 
las personas de fuera de la iglesia como inconversos y hipócritas arrogantes, los miembros 
de la iglesia podrían estar de acuerdo. Pero Frelinghuysen dejó en claro que él estaba 

hablando a sus propios parroquianos. En un sermón, él aplicó la lección de un terremoto 
muy claramente: 

Venid acá, ustedes negligentes, cómodos en el pecado, carnales y de mente 
terrenal, ustedes promiscuos impúdicos, adúlteros, hombres y mujeres orgullosos, 
arrogantes, ustedes devotos del placer, bebedores, jugadores de apuestas, 
desobedientes, malvados que rechazan el Evangelio, hipócritas y disimuladores, 
¿cómo suponen que se les hará a ustedes? ...Llénense de terror, cerdos impuros, 
adúlteros, y promiscuos, consideren que sin arrepentimiento verdadero pronto 
estarán con los diablos impuros; porque anuncio un fuego mayor que aquel de 
Sodoma y Gomorra para todos los que se queman en sus lujurias. 

Él se dirigía al rico con amonestaciones adicionales, basadas en Santiago 5:1–6: 

Ustedes han vivido en el placer sobre la tierra y han sido lascivos. Alimentan sus 
corazones como en un día de matanza. Han condenado y matado al justo, y él no 
los ha resistido. Sepan entonces, que ustedes injustos y codiciosos, quienes son 
idólatras, no recibirán una herencia en el reino de Dios. 

Frelinghuysen claramente veía a la mayor parte de sus miembros como inconversos y 
sujetos al infierno. Ésta fue una píldora amarga que debieran tragar, especialmente 
cuando él advirtió contra su asistencia casual a la Cena de Señor. En su sermón, “El 
Comulgante Aceptable,” dijo: 

Oyentes muy amados, quienes tantas veces han estado en la mesa del Señor, 
¿saben ustedes que los inconversos no pueden acercarse? Entonces ¿se han 
examinado con extrema cautela si han nacido de nuevo?... Reflexione, por lo tanto 

en ello, y tenga en mente esta verdad; y recuerde, que aunque moralmente y 
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externamente religioso, si todavía eres inconverso y destituido de vida espiritual, 
no tienes base para un acercamiento a la mesa de la gracia. 

Para Frelinghuysen, las pruebas de una conversión verdadera y personal  – el 
arrepentimiento, la fe, y la santidad – son pruebas para la admisión a la Cena del Señor. 

Puesto que, a su juicio, la falta de frutos de santidad revelaba que la mayoría de sus 
miembros eran inconversos, él sintió la obligación de advertirles a no venir a la mesa de 
comunión. En algunos casos, él aún les prohibía a hacerlo. Para Frelinghuysen, esto era 

parte de desempeñar el llamado de ministros y ancianos, para fielmente y solemnemente 
examinar a los miembros de la iglesia antes de cada celebración de la Cena del Señor. Si 

tales miembros se han apartado de la fe o se han comportado indignamente, “pueden ser 
reprendidos o amonestados, y si es necesario suspenderlos del privilegio de la Mesa del 

Señor” (La Constitución de la Iglesia Reformada en América, sección 70). 

Había buenas razones para mantener tal examen, creía Frelinghuysen. Los participantes 
indignos deshonraron la Cabeza de la Iglesia, profanaron el pacto, encendieron la ira de 
Dios en contra de la congregación entera, e incurrieron la condenación severa. 
Consecuentemente, en un servicio de comunión cuando Frelinghuysen vio a algunos 
acercándose a la mesa que había amonestado a no participar, él exclamó, “¡He aquí! ¡He 
aquí! Aún los mundanos e impenitentes están viniendo, a que pueden comer y pueden 
beber juicio para ellos mismos!” Varias personas que estaban acercándose pensaron que el 
ministro se refería a ellos y regresaron a sus asientos. 

Como era de esperarse, las medidas disciplinarias de Frelinghuysen y su consistorio 

ofendían a muchos en la congregación, en particular a los ricos. Se quejaban con los 
ministros Reformados influyentes en Nueva York, cuya perspectiva difería de la de 
Frelinghuysen. Algunos de los ministros se colocaban de lado de los demandantes – más 
notablemente, DuBois y Boel – quienes habían tenido impresiones negativas de 
Frelinghuysen desde el principio. Reclutaron acusaciones serias sobre Frelinghuysen, 

quien respondió del mismo modo. El asunto se puso sumamente tenso cuando 
Frelinghuysen abiertamente se refirió a los colegas que se opusieron a él, incluyendo 

DuBois y Boel, como “ministros inconversos.” 

La Familia y Colegas Solidarios 

Otros pastores apoyaban a Frelinghuysen, aunque le advirtieron a que no fuera 

demasiado duro en juzgar las vidas espirituales de su pueblo. Entre aquellos que apoyaron 
a Frelinghuysen estaba Guiliam Bartholf (1656–1726), un pastor itinerante, pionero que 

fue responsable por la organización de todas menos dos de las iglesias de Nueva Jersey al 
norte del Raritan antes de 1702, incluyendo las cuatro congregaciones a las cuales 
Frelinghuysen fue llamado. Bartholf había crecido en el pueblo holandés de Sluis, cerca de 
Middelburg en la Provincia de Zeeland, y fue grandemente influenciado por su ministro 
de infancia, Jacobus Koelman (1632–1695), quien ahora se considera por los historiadores 

de la Nadere Reformatie como uno de los representantes de primer rango de este 
movimiento. Después de que Bartholf vino al Nuevo Mundo, él promovió la perspectiva 
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de su mentor, que para cuando Frelinghuysen llegó, las raíces de Calvinismo holandés 
experimental habían sido plantadas. Como Frelinghuysen también había sido 
influenciado por los escritos de Koelman, la obra preparatoria hecha por Bartholf resultó 
más útil. Ambos hombres andaban en la tradición de la Nadere Reformatie y 
compartieron sus énfasis, pero Bartholf tenía una disposición más conciliadora y discreta 
que Frelinghuysen. 

Dos ministros de Nueva York que también mantuvieron puntos de vista Reformados 

experimentales y eventualmente publicarían folletos en defensa de Frelinghuysen fueron 
Bernardus Freeman (1660–1743) de Long Island y Cornelius Van Santvoord (1687–1752) de 

Staten Island. Frelinghuysen desarrolló una amistad afectuosa con Freeman, un pietista 
alemán, quien compartió sus convicciones evangelísticas y desempeñaba un ministerio 

efectivo entre los indígenas Mohawk mientras ministraba para las iglesias Reformadas 
Holandesas. Van Santvoord había sido un alumno favorito de Johannes Marck (1656–1731), 
un teólogo capaz Voetiano en Leiden, y se habían permanecido como amigos en el Nuevo 
Mundo. 

Poco después de su llegada en al Nuevo Mundo, Frelinghuysen se casó con Eva Terhune. 
Una hija huérfana de un agricultor acaudalada de Long Island, Eva fue recibida por 
Freeman después de la muerte de sus padres. Su unión fue feliz y bendecida con cinco 
hijos y dos hijas. Todos los cinco hijos se convirtieron en ministros, y ambas hijas se 
casaron con ministros. 

La Oposición Aumenta 

La mayor parte de los pastores Reformados en las colonias medias sostenían 
decididamente puntos de vista anti-pietistas. Miraron a los miembros de sus 
congregaciones como regenerados, y rechazaban los énfasis experimentales de la Segunda 
Reforma Holandesa como demasiado subjetivos e introspectivos. 

Al final de la primera primavera, la situación en el Valle Raritan se había puesto tan tensa 

que aun Freeman, que fue básicamente a favor de Frelinghuysen, se alarmó y comenzó a 
cuestionar las acciones de su colega. Por ejemplo, cuando Frelinghuysen prohibió 

participación a la esposa de un miembro prominente de la Cena de Señor, Freeman se 
alarmó. Creía que ella era una miembro de la iglesia, temerosa de Dios. Pronto 
comenzaron a surgir otros asuntos que confirmaban a Freeman y a otros en sus opiniones 

sobre Frelinghuysen, que fue indiscreto y también poco realista acerca de sus estándares 
para la admisión a la Cena de Señor. 

Como los ataques en su ministerio aumentaron, Frelinghuysen tomó pasos para 
defenderse. En un gesto de desafío, él escribió el siguiente poema en la parte trasera de su 
trineo: 

La lengua de nadie, y la pluma de nadie, 
Me pueden hacer otro de lo que soy. 
¡Hablen calumniadores! Hablen sin fin; 
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En vano envían todas sus calumnias. 

Él publicó tres sermones que contrarrestaron informes de que él era “un fabricante de 

divisiones y un maestro de doctrinas falsas”. En un sermón él escribió: “Los hombres 
charlan muchísimo acerca de mi forma de servir la Cena de Señor, pero que no enseño 

nada diferente aquí de lo que siempre ha sido enseñado por la Iglesia Reformada 
fácilmente puede verse por cualquier persona imparcial”. Es importante notar que estos 
sermones fueron publicados con la aprobación de los amigos de Frelinghuysen, Bartholf y 

Freeman, quienes consideraban que eran sermones con análisis profundos en armonía 
completa con la Sagrada Escritura y el Catecismo de Heidelberg. Los sermones de 

Frelinghuysen sólo intensificaron el conflicto que giraba alrededor de su ministerio. Boel 
y los partidarios de sus perspectivas miraron los sermones como un ataque en vez de una 

defensa y manifestaron un desacuerdo fuerte con Bartholf y Freeman por haberlos 
aprobado. 

Otra fuente de contienda con Frelinghuysen fue su uso del Catecismo Frisón escrito por 
los seguidores de Koelman, como un suplemento para el Catecismo de Heidelberg. 
Koelman había sido removido del cargo de su congregación en Sluis, en parte por causa 
de su oposición a los días festivos cristianos y al uso de formas litúrgicas prescriptas, pero 
también por su crítica mordaz de colegas a quienes el veía como inconversos. Los 
adversarios de Frelinghuysen, quienes padecían criticas similares del pastor del Valle 
Raritan, veían a Koelman como el instigador real y se referían a él como “el hereje 
principal”. ¿Qué había en este libro pequeño que alteraba a los adversarios de 
Frelinghuysen? Básicamente, estaban en desacuerdo con el énfasis de Frelinghuysen sobre 
la necesidad de una experiencia cristiana vital. En su perspectiva, el Catecismo de 
Heidelberg trataba esta necesidad en una forma más equilibrada. Para los compositores 
del Catecismo Frisón, sin embargo, la experiencia personal de la doctrina enseñada era 
crítica, y cualquier escrito que realzaba este énfasis era bienvenido. Para Frelinghuysen y 

sus partidarios, la oposición al Catecismo Frisón sólo aumentó sus sospechas de que la 
mayoría de sus adversarios no tenía una experiencia cristiana vital. 

Las Líneas de Batalla Se Trazan 

El 12 de marzo de 1723, varios miembros descontentos de la congregación de 
Frelinghuysen le pidieron a Freeman por apoyo en contra de su pastor. Acusaron a 

Frelinghuysen de predicar doctrinas falsas. Freeman se rehusó a tomar parte. Aunque él 
estaba de acuerdo en que Frelinghuysen tenía sus fallas, esto no le hacía un predicador de 
doctrinas falsas. Después de escuchar sus quejas, él respondió: “Percibo que ustedes están 
afectados por un espíritu de odio y de venganza. Porque él agudamente expone el pecado, 
ustedes intentan ayudar al diablo en su intento a pisotear a la Iglesia de Cristo”. Les 

aconsejó que hicieran una lista de quejas y las presentaran a su consistorio, advirtiéndoles 
que si llevaban sus quejas a otro lugar serían consideradas como cismáticos. 

Los Klagers (los Demandantes), como llegaron a ser llamados, ignoraron el consejo de 
Freeman y se volvieron a Dominie Boel y a su hermano Tobias, un abogado, para ayuda y 
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consejo. En lugar de aconsejarle a los Klagers a seguir los principios de Mateo 18:15–17 y el 
Orden de la Iglesia para tratar con sus quejas, los hermanos Boel mostraron simpatía, lo 
cual provocaró la ira de los consistorios de Frelinghuysen. Los consistorios formularon un 
citatorio (daagbrief), el cuál enviaron a los Klagers. En estos citatorios los Dagers (los 
Requeridores), como se llegaron a conocer, enlistaron los errores de sus adversarios y 
dieron aviso de que si no retiraban sus acusaciones serían excomulgados. Más tarde en la 
primavera de 1723, los consistorios de Frelinghuysen publicaron dos citatorios adicionales 

para los agitadores. Cada citatorio amenazada con excomulgación a aquellos que no se 
arrepintieran y regresaran a la iglesia. Cuando ninguna respuesta fue recibida para 
septiembre, los consistorios controlados por los Dagers unánimemente excomulgaron a 
cuatro cabecillas de la oposición: Peter DuMont, Simon Wyckoff, Hendrick Vroom, y 
Daniel Sebring. 

Esta acción sacudía toda la comunidad Reformada Holandesa. Classis Amsterdam, el cual 
tuvo que actuar cautelosamente como mediador, estaba a una distancia de miles de 
millas. Classis le remitió una carta cuidadosa de cautela a Frelinghuysen, a la cuál él 
respondió en detalle. 

Classis contestó por escrito: 

Ya nos hemos referido a las expresiones duras que usted ha usado en su respuesta. 
...También en su manera de ejercer disciplina, aún en la excomulgación en ciertas 

personas culpables, ¿Actuó tan prudentemente como conviene a un ministro en un 
asunto de tanta importancia?... ¿No hubiera sido más seguro no tomar tal paso 

importante sin primero antes consultar a Classis? 

En 1725, los Klagers finalmente respondieron a los citatorios en un Klagte (Queja) – un 

documento de 146 páginas dirigido a Classis Amsterdam. El Klagte fue probablemente 
escrito por los hermanos Boel y firmado por sesenta y cuatro cabezas de grupos 
familiares, lo cual representaba cerca de una cuarta parte de las cuatro congregaciones de 
Frelinghuysen. El Klagte detallaba cada crítica concebible de Frelinghuysen que pudiera 
provocar la desafección de Classis y conducirlo a su despido. Muchos de los cargos eran 
insignificantes o basados en un rumor falso, y revelaban la disposición mental amarga de 
los Klagers. Frelinghuysen se presenta como un tirano con tendencias homosexuales. Los 
Klagers manifestaron que Frelinghuysen no admitiría a la Cena del Señor a aquellos que 
no pudieran dar una prueba satisfactoria de su conversión, que él insistía enérgicamente 
en un cambio de corazón como resultado de la convicción de pecado, que él violaba el 
Orden de la Iglesia reservándose el derecho de nombrar ancianos y diáconos para el 
consistorio en vez de la congregación y excomulgando a los miembros sin el consejo de 
Classis, y que él predicaba doctrinas pietistas que eran contraria a las Tres Formas de 
Unidad. El Klagte acusó a Frelinghuysen de “desviarse de la doctrina y disciplina puras, no 
muy diferente a aquellos como Labadie, Koelman, y otros Cismáticos”. 

Para echarle leña al fuego, los Klagers decidieron frustrar los esfuerzos de Frelinghuysen 
negándole entrada a dos iglesias cerradas por chapa. Él respondió llamando a los Klagers 

“impíos” y “la escoria de estas cuatro congregaciones”. Él y sus partidarios sostenían que 
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sólo querían mantener la iglesia pura, ejercitando las claves de disciplina – tanto la clave 
de la predicación como la clave de la excomulgación – como el Catecismo de Heidelberg 
en el Día del Señor 31 los dirigía a hacerlo. Decían que más de la mitad de los signatarios 
del Klagte nunca habían hecho una profesión de fe y les advirtió: “La ira de Dios y la 
condenación eterna permanecen sobre ellos”. Consecuentemente, aún cuando el Artículo 
76 de la Orden de la Iglesia establece que “ninguna persona será excomulgada  sin el 
consejo previo de Classis,” Frelinghuysen defendió sus acciones apelando al Artículo 86, el 

cual declara que los cambios podrían efectuarse en el Orden de la Iglesia si el bienestar de 
la iglesia lo requiriese.” 

La oposición feroz cobró su tarifa en la salud mental de Frelinghuysen. Él sufrió de lo que 
su biógrafo principal, James Tanis, describe como “psicosis suave”. En un sermón sobre “el 

aguijón en la carne” de Pablo, Frelinghuysen sugirió que la aflicción del apóstol pudo 
haber sido morbus hypochondriacus, una anomalía mental causada por el estrés 
emocional, la cuál Frelinghuysen sintió también que le afligía periódicamente por varios 
años. Las anomalías, que ocurrieron más frecuentemente en los inicios de 1730, a menudo 
le dejaron incapacitado por varios meses. 

Entre los malestares de salud, Frelinghuysen continuó esparciendo sus enseñanzas 
experimentales y controversiales mediante la palabra impresa y hablada. Un folleto que 
causó realmente una conmoción fue Een Spiegel Niet Vleyt (Un Espejo Que No Halaga), 
basado en Proverbios 14:12: “Hay camino que al hombre le parece derecho; pero su fin es 
camino de muerte”. Aunque ningún nombre se mencionó, los Klagers habían de saber que 
este sermón los señalaba. Notablemente, Classis Amsterdam, que usualmente apoyaba a 
los Klagers, aprobó este folleto para la publicación. Después de cuidadosamente examinar 
a Een Spiegel, classis no habían encontrado nada en el que estuviera en conflicto con la 
Palabra de Dios y las Tres Formas de Unidad. 

La controversia entre los Dagers y los Klagers siguió intermitentemente hasta que a través 

de la insistencia de Classis Amsterdam, lograron un compromiso. El 18 de noviembre de 
1733, las iglesias atendidas por Frelinghuysen adoptaron once “artículos de paz”, los cuales 

fueron leídos desde los púlpitos en los primeros tres domingos de 1734, luego fueron 
reenviados a Amsterdam para su aprobación final. Los artículos, a los cuales suscribieron 
los Klagers, manifestaron que los consistorios deberían perdonar los defectos de los 
Klagers y deberían rescindir su excomulgación, con tal de que los Klagers aceptasen a 
Frelinghuysen como un ministro Reformado ortodoxo y regresara a la iglesia. Aunque la 

oposición de Boel hacia Frelinghuysen y los avivamientos continuó, DuBois inauguraba  
un movimiento para unírsele a la parte del avivamiento en una petición solicitando la 
independencia de Classis Amsterdam. Dos partes emergieron para la mitad del medio 
siglo, los Coetus y el Conferentie. La parte Coetus estaba compuesta mayormente de 
ministros que representaron la piedad en pro del avivamiento y progresiva de 
Frelinghuysen. La parte Conferentie representaba a la ortodoxia de anti-avivamiento y 
tradicional, y constaba de aquellos que quisieron quedarse en “la convención” con Classis 
Amsterdam. Por décadas, las dos partes intercambiaron una serie de folletos. Al fin, las 
metas de Frelinghuysen y los Coetus fueron logradas: La predicación en inglés fue 
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aprobada, ministros fueron formados y ordenados en América, y a la iglesia americana se 
le concedió autonomía total. 

Influencia Dentro y Más Allá de la Comunidad Reformada Holandesa  

A pesar de la crítica implacable, Frelinghuysen fielmente desempeñó su trabajo. Mientras 
algunas personas se ofendieron por su predicación escudriñadora, otros fueron 
convencidos por ella y vinieron a un conocimiento salvador de Cristo. Abraham Messler, 
uno de los sucesores de Frelinghuysen, escribió que los años más fructíferos de su 
predecesor fueron 1726, 1729, 1734, 1739, y 1741, durante el cual 16 a 122 personas hicieron 
confesiones de fe. Parece que más de 300 personas se convirtieron bajo el ministerio de 
Frelinghuysen en Nueva Jersey. Esto no incluye el fruto de la predicación de 
Frelinghuysen más allá de sus congregaciones. Estos números llegan a ser más 
significativos cuando consideramos que el número total de comulgantes en 1726 fue 
aproximadamente de veinte. Messler exageraba cuando decía que los números evidencian 
“una gran avivamiento”, aunque podemos concluir que hubo al menos varias mini-

avivamientos bajo el ministerio de Frelinghuysen que abrieron el camino al Gran 
Despertar. 

Aunque Frelinghuysen permaneció firmemente comprometido con la fe Reformada 
Holandesa en la cual había sido criado, él viajaba frequentemente fuera de los confines de 
su distrito electoral holandés. Desde el comienzo de su ministerio en América del Norte, 
él buscó contacto con cristianos de otras denominaciones. Entre sus socios cercanos se 
encontraban clérigos de persuasiones presbiterianas, alemanes Reformados, y anglicanos. 

Debido a estos contactos, él pudo influenciar a la comunidad de habla inglesa en las 
Colonias Intermedias y por consiguiente aumentar su contribución para el Gran 

Despertar. 

En 1726, un año después de la publicación del Klagte, Gilbert Tennent, un joven ministro 
presbiteriano, vino a New Brunswick para trabajar entre los colonos de habla inglesa. Él 
fue adiestrado para el ministerio por su padre, William Tennent, un Episcopal que se 
volvió presbiteriano. Convencido de la necesidad de una sana predicación bíblica y  
experimental, William Tennent comenzó un programa para preparar jóvenes piadosos 
para el ministerio. Una casa de madera en troncos fue construida en Neshaminy, Nueva 
Jersey para alojar a los estudiantes apacionados, incluyendo tres de los hijos de Tennent. 

Esta institución teológica, pequeña y humilde, referida burlonamente por sus adversarios 
como la “universidad del leño,” produjo veinte predicadores que jugaron papeles claves en 
el Gran Despertar. 

El hijo más grande de William Tennent, Gilbert, emprendió con ganas sus deberes 
pastorales en New Brunswick. El joven predicador pronto ganó la admiración y la amistad 
de su vecino, Dominie Frelinghuysen. Tennent quedó impresionado por la solidez de las 
numerosas conversiones que se veían bajo la predicación de su colega holandés, y se 

sintió desanimado por sus trabajos aparentemente infructuosos. En su publicación él 
escribió: 
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Cuando llegué, tuve el privilegio de ver mucho del fruto del ministerio de 
Frelinghuysen. ...Esto, conjuntamente con una carta favorable que él me envió 
acerca de la necesidad de exponer la Palabra correctamente y dar a cada hombre su 
porción a su debido tiempo a través de la bendición divina, me entusiasma a un 
gran fervor en los trabajos ministeriales. 

La amistad de Tennent con Frelinghuysen resultó beneficiosa tanto para la reprensión 
como la inspiración. Tennent implementó el consejo de su colega más experimentado, 

mejorando su forma de predicar y pronto comenzó a presenciar numerosas conversiones 
significativas. El avivamiento comenzado bajo Frelinghuysen en la comunidad holandesa 

ahora se difundía hacia los colonos de habla inglesa bajo el ministerio de Tennent. 

¿Qué había en el estilo de predicación de Frelinghuysen que resultó, con la bendición del 

Espíritu, en tantas conversiones? Hendrik Visscher, el amigo de Frelinghuysen y asistente, 
lo describió como “su talento excelente de extraer un asunto del otro distinto, así 
descubriéndoles el estado y condición de sus oyentes a ellos mismos”. Frelinghuysen, en 
otras palabras, sobresalió en una predicación discriminatoria. Como él indicó en un 
sermón de ordenación de un colega: 

La predicación debe estar estructurada para las condiciones discrepantes de 
nuestros oyentes. En la iglesia hay personas impías y no convertidas; atentas pero 
falsas, cristianos hipócritas. ...Hay también personas conversas en la iglesia, y niños 

pequeños y aquellos de de edad avanzada. A cada uno...se le debe hablar y tratar 
según su estado y condición. 

Tennent fue aprendiz rápido y pronto sobresalió en la predicación discriminatoria. 
Enfatizando la necesidad de la regeneración, él desafió a sus oyentes a examinar si 

poseían la evidencia bíblica del nuevo nacimiento. 

El ministerio de Tennent se vinculó progresivamente con el de Frelinghuysen. En 
ocasiones mantuvieron cultos de adoración combinados en los lenguajes holandés e 
inglés. Los Klagers lo censuraron por haber permitido a “este Disidente Inglés” (i.e., 
Tennent) predicar y administrar los sacramentos en la iglesia, diciendo que Frelinghuysen 
estaba violando la Orden Holandesa de la Iglesia y la liturgia, y por consiguiente minando 
a Classis Amsterdam. Viéndose como los guardianes de la ortodoxia holandesa, 
lamentaron su ecumenicidad como hostil a la religión verdadera, Reformada Holandesa. 

Como tradicionalistas ortodoxos, apelaron a Classis Amsterdam, diciendo: “debemos 
tener el cuidado de guardar las cosas en la forma holandesa en nuestras iglesias”. 

La meta de Frelinghuysen, por otra parte, fue la conversión de los pecadores. Quienquiera 
que compartiera esta visión era su amigo, a pesar de sus compromisos denominacionales, 
los trasfondos étnicos y lingüísticos, límites parroquiales, y distinciones sociales. 

En junio de 1729, Classis Ámsterdam acusó a Frelinghuysen de abrir más la grieta en las 
iglesias moviéndose más allá de sus límites denominacionales y su trasfondo lingüístico: 
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Usted permitió a un candidato discrepante [Gilbert Tennent] en una de las iglesias 
donde usted predica, ofrecer en la Comunión una oración en inglés ante una 
congregación holandesa. ...También, usted no tuvo objeción en dejarle predicar en 
nuestras iglesias holandesas. ...¿No habrá usted de responder por esto ante los 
tribunales Divino y Eclesiásticos? ...Luego también hay algo que se hizo en contra 
del orden del Consistorio establecido de Navesink, y en contra del deseo del Rev. 
Morgen su pastor. ¿No asistió usted allí y predicó en un granero? ¿Y no fue a 

predicar también por Joris Ryerson en la congregación del Rev. Coen, dónde ya hay 
un pastor y un Consistorio establecido? 

A pesar de críticos y Classis, Frelinghuysen seguía aceptando invitaciones a predicar en 
graneros e iglesias en Nueva York, Staten Island, Long Island, y tan al oeste lejano como 

Neshaminy, Pennsylvania. No podría mantenerse al día con todas las demandas para sus 
servicios, pero podría responder como un hombre de visión. Él publicó varios de sus 
sermones con el fin de alcanzar a una audiencia más amplia. Para fomentar la comunión 
de santos y mantener un nivel alto de espiritualidad, él convocó reuniones privadas y 
devocionales (gezelschappen) para aquellos que él creía hijos de Dios. Él transformó a “los 

ayudantes” (voorlezers) en predicadores laicos, algunos de los cuales entrenó para asumir 
los deberes completos de los pastores, con excepción del administrar los sacramentos. 
Durante sus ausencias por predicar a otros lugares, estos predicadores laicos conducirían 
los servicios y presidirían el gezelschappen. El más notable entre ellos fue el primer 
traductor de sermones de Frelinghuysen, Hendrik Visscher. Aquellos sermones fueron 
publicados y apreciados por años por los pietistas Reformados en el valle Raritan. 

Frelinghuysen también entrenó a varios hombres para el ministerio ordenado (incluyendo 
a Samuel Verbryck, John Goetachius, y Thomas Romeyn), apoyó el establecimiento de un 
seminario teológico colonial, y ayudó a colocar la infraestructura que finalmente condujo 
a la independencia eclesiástica de las iglesias americanas de Classis Amsterdam. 

La predicación de Frelinghuysen y los contactos con ministros y personas laicas de almas 
gemelas resultaba en los avivamientos gradualmente propagándose hasta que mucho de 

Nueva Jersey y Nueva York fueron llevados en lo que más tarde fue llamado “el Gran 
Despertar”. Cuando este avivamiento estaba en plena actividad, George Whitefield vino a 
predicar en New Brunswick y así conoció a Frelinghuysen. Más tarde él escribió en sus 
Diarios: 

Entre aquellos que llegaron a oír la Palabra fueron varios ministros que el Señor se 
agradó de honrar en hacerles instrumentos para traer a muchos hijos a la gloria. 
Uno fue un ministro Calvinista holandés, llamado Freeling Housen, pastor de una 
congregación acerca de cuatro millas de New Brunswick. Es un gran soldado 
veterano de Jesucristo, y fue el principiante de la gran obra que confío en que el 
Señor seguirá llevando hacia todas partes. Él ha tenido una fuerte oposición por 
parte de sus hermanos carnales, pero Dios siempre ha estado delante de él en una 
manera sorprendente, y le ha hecho más que vencedor por su amor. Desde hace 
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mucho tiempo él ha aprendido a temer sólo a Quien puede destruir tanto el 
cuerpo como el alma en infierno. 

Whitefield no sólo reconoció a Frelinghuysen como un instrumento de Dios para el 
comienzo de los avivamientos de los 1740, sino que también fue influenciado por el 

método de Frelinghuysen de predicar, con el cual fue introducido a través de Gilbert 
Tennent. 

El Lugar de Frelinghuysen en la Historia Americana de la Iglesia  

Frelinghuysen ha sido llamado el padre del pietismo americano, pero este título necesita 
una mayor explicación. Las palabras pietista y pietismo significan cosas diferentes a 

personas diferentes. Para muchos, estos términos son negativos. De hecho, fueron 
utilizados originalmente como términos despectivos, tal como puritano originalmente 
degradada a aquellos que quisieron reformarse y “purificar” la Iglesia de Inglaterra y se 
preocuparon como pastores acerca del vivir una vida piadosamente bíblica, dentro del 
marco de las doctrinas Reformadas de la gracia. Todos estos términos evocaron imágenes, 

reales o supuestas de personas santurronas e hipócritas que llevaron demasiado lejos su 
celo religioso. Pero personas como Frelinghuysen usaron estos términos tales como la 

piedad para decir vroomheid o la santidad. 

Tenemos que distinguir históricamente entre el Reformado, Luterano, Moraviano, y otras 
formas de pietismo. Todas esas formas de pietismo enfatizan la religión personal y 
experimental. El pietismo con una “P” mayúscula se surgió en círculos alemanes y 
Luteranos como una protesta en contra del formalismo y la ortodoxia muerta en la iglesia 
oficial. Los movimientos similares pietistas de protesta, (la Nadere Reformatie y el 
puritanismo) surgieron en contra de los mismos abusos en las iglesias nacionales de los 
Países Bajos e Inglaterra. A pesar de estas similitudes, hubo diferencias importantes en 
estos movimientos, especialmente sobre las doctrinas de gracia. Frelinghuysen fue 
Calvinista; su pietismo fue de una variedad claramente Reformada. El pietismo 
Reformado Holandés que él defendió fue más estrechamente relacionado con el 
Puritanismo inglés que del Pietismo Alemán. El holandés aprendió mucho del inglés en la 
santificación práctica y diaria. Uno de los primeros tratados Puritanos traducidos al 
holandés fue The Practice of Piety (La Práctica de la Piedad) de Lewis Bayly. Pero los 
pietistas holandeses también contribuyeron a los puritanos ingleses y sus sucesores, 

especialmente en su comprensión de la predicación. Como hemos mostrado, 
Frelinghuysen influenció la predicación de Tennent, y la predicación de Tennent impactó 
a Whitefield. Aunque Tennent y Whitefield se moldearon por generaciones de teólogos 
puritanos cuya reputación se basó mayormente en su trabajo en el púlpito, encontraron 
en Frelinghuysen una habilidad para predicarle a las clases diferentes de oyentes que iba 

más allá de la mayoría de los puritanos. Esta clase de predicación se ha llamado por 
historiadores como “el método clasificador”. 

El Método Clasificador de Predicar 
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Frelinghuysen sobresalió en distinguir entre la religión verdadera y la fa lsa. Desarrolló 
esta habilidad con la ayuda de mentores holandeses, pietistas que dividieron la 
congregación en estados y condiciones diversas del alma y luego hacía aplicaciones 
personales predicando a cada grupo. Los pioneros de este método de clasificación en el 
pietismo holandés fueron Jean Taffin (1528–1602), Godefridus Udemans (1581–1649), y 
Willem Teellinck (1579–1629). Esta prédica clasificadora se incrementó y se desarrolló 
bajo el círculo Voetiano de predicadores, como Jodocus VanLodenstein (1620–1677), 

Wilhelmus Brakel (1635–1711), y Bernardus Smytegelt (1665–1739). Esos teólogos de la 
Nadere Reformatie representaron lo más florido del pietismo holandés. El primer mentor 
de Frelinghuysen, Johannes Verschuir (1680–1737), perteneció a este círculo Voetiano de 
predicadores. Verschuir fue nacido y criado en Groningen, y pasó todo su ministerio en 
aquella provincia del norte. Él se conoce principalmente por su obra, Waarheit in het 
Binnenste, of Bevindelyke Godtgeleertheit (Verdad en las Partes Internas, o Divinidad 
Experimental). En ese tratado, Verschuir argumentaba que el Cristianismo verdadero es 

algo raro; muchos que piensan que son creyentes se engañan. Puesto que los ministros 
deben poder distinguir entre lo que es verdadero y falso en la religión, Verschuir escribió 

especialmente a pastores jóvenes para ayudarlos a tratar con las almas encargadas a su 
cuidado. Verschuir distinguió entre varias categorías de feligreses, de los cuales todos se 
necesitan tratar por el predicador: (1) el cristiano fuerte (sterk Christen) que se convierte y 

ha alcanzado un grado de madurez en la vida espiritual; (2) el cristiano preocupado 
(bekommerde Christen) que es también convertido pero lucha contra muchas dudas y le 

falta la seguridad de la fe; (3) el “letrado” (letterwyse) que no está convertido pero es 
instruido y versado en la verdad, aunque no conoce su experiencia o poder; (4) la persona 

ignorante (onkunde) que es inconverso e indocto pero quién todavía puede ser 
persuadido para aprender, porque tiene una inteligencia nata. Más distinciones se hacen 
entre los diversos tipos de malvados. 

Los sermones de Frelinghuysen demuestran que él normalmente siguió el método de 
Verschuir de clasificación. Mayor predicación se le dirige al cristiano preocupado para 
asesorarle que al cristiano fuerte. Debido al tiempo que él pasó en alentar a esta clase de 
oyentes, podemos concluir que Frelinghuysen creyó que la mayoría de que los creyentes 
verdaderos en su congregación pertenecían a esta categoría. La mayor parte de sus 
advertencias son dirigidas al “letrado”. Se les predica como a personas en gran peligro 
porque son “casi cristianos,” no muy lejos del reino de Dios. Caminan con cristianos y 
hablan como cristianos, pero no poseen el nuevo nacimiento. A pesar de su moralidad 
externa y profesión de la verdad, perecerán si la muerte les alcanza. 

La convicción de Frelinghuysen de que la única cosa necesaria es la regeneración, 

constituye el corazón de su teología y la de la Nadere Reformatie. En un sermón típico, 
exhortaba a sus oyentes a examinarse si poseían las pruebas del nuevo nacimiento. 

Estrechamente relacionado a esto es el llamado a la conversión, refiriendo al cual 
Frelinghuysen normalmente no quiere decir la transformación diaria del creyente sino la 

conversión inicial del inconverso. Él usó la palabra conversión en ese sentido de forma 
intercambiable con la regeneración o el nuevo nacimiento. 
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Frelinghuysen predicó que el nuevo nacimiento debe ser experimental. Esto es, un 
convertido tiene que saber cómo había pasado de muerte a vida y se esperaba pudiera 
relatar lo que había hecho Dios por su alma. En particular estas dos cosas – un énfasis 
fuerte en la necesidad del nuevo nacimiento y el clasificar a los feligreses en categorías 
diversas – impresionaron a Tennent, a Whitefield, y a otros predicadores del avivamiento. 

Todo esto es consistente con la filosofía de Frelinghuysen de la predicación. En la 
aplicación para un sermón, “los Deberes de los Atallayas en las Paredes de Sión,” él 

reflexiona sobre su deber como un predicador: 

Aunque prescribiría yo un método de predicación a nadie, soy aún de la opinión de 
que la aplicación debería ser juiciosa, adaptado para los estados diversos de todos 
los oyentes (Judas 20–21; Jeremías 15). En la iglesia hay personas malas y no 

convertidas, personas moralistas, cristianos en apariencia y profesión: y estos 
constituyen el mayor número, pues muchos son llamados pero pocos escogidos. 
También en la iglesia hay personas convertidas: los niños espirituales y aquellos 
más avanzados. Cada uno desea y llama, cada uno debe ser tratado y dirigido de 
acuerdo a su estado y situación (Jer. 15:19). Qué tan perniciosas son las aplicaciones 
generales ha sido mostrado por muchos teólogos celosos (Ezequiel 13:19–20). 

Según Teunis Brienen, quien escribió su disertación doctoral sobre el tema del método 
clasificador utilizado por los predicadores de la Nadere Reformatie (The prediking van de 

Nadere Reformatie), este enfoque se diferencia al método de Calvino y de otros 
Reformadores antiguos quienes simplemente dividían a los miembros de la iglesia en dos 

categorías, creyentes e incrédulos. No que Calvino era inconsciente de las diferencias 
entre creyentes fuertes y débiles y de que haya grados y clases diversas de incredulidad, 
sino que él no afirmaba tales distinciones detalladas como hicieron luego los posteriores 
representantes de la Nadere Reformatie. La diferencia entre los Reformadores antiguos 
como Calvino y los teólogos pos-Reformados como Frelinghuysen se debía en parte a los 

trasfondos diferentes en los cuales predicaron. Los Reformadores predicaron, como John 
Macleod señalaba, a “una generación de creyentes en los cuales el Evangelio de la libre 

gracia de Dios en la Justificación entró de súbito en toda esplendor como algo totalmente 
nuevo”. Los pos-reformadores como Frelinghuysen predicaron en un escenario en el cual 
el mero asentimiento de las verdades especificas de la Escritura sin una respuesta de fe 
del alma, se consideraba suficiente para la salvación. A la luz de este trasfondo, se volvió 
esencial distinguir claramente entre la fe salvadora y la fe histórica, colocando un énfasis 

más fuerte en el auto-examen, las señales de la gracia, y la clasificación de los oyentes en 
diversos grupos. 

Brienen dice que los puritanos ingleses no se adelantaron igual como sus contrapartes 
holandesas en hacer distinciones entre los diversos oyentes. Eso explica por qué Tennent 
y Whitefield quedaban impresionados por la predicación de Frelinghuysen. Su método de 
clasificar a los oyentes y sus aplicaciones escudriñadoras se propasó a lo que se 
acostumbraban a escuchar. Tanis llegó a la conclusión: 
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La predicación de Tennent fue el método perfeccionado de Frelinghuysen. ...El 
propio método de Whitefield de predicar fue grandemente afectado por esta 
instrucción, y así como la antorcha que Frelinghuysen cargó desde el Este de Frisia 
fue pasado a Tennent hasta Whitefield. 

¿Fue bíblico el método clasificador de Frelinghuysen de predicación en todos los 
aspectos? Brienen se desequilibra rechazando el método clasificador, pero ¿no está en lo 
correcto al señalar el peligro de ir más allá de la Escritura? La Biblia generalmente traza 

sólo una distinción entre los oyentes; dice que las personas responden ya sea en fe o en 
incredulidad. Mientras las Escrituras reconocen etapas diferentes en la vida de fe, así 

como también diversos grados de incredulidad, no apoyan un sistema detallado por el 
cual todo el mundo es habitualmente colocado en una categoría distinta. 

Por otra parte, no debería olvidársenos que los propósitos positivos y bíblicos de formar 
categorías era de enfocarse en la necesidad del nuevo nacimiento; para fomentar el 
crecimiento en la gracia a través de la instrucción específica, el ánimo, y la advertencia; y 
para señalar el peligro de engañarse así mismo para la eternidad. El método de 
clasificación tiene su lugar, con tal de que no se exceda en el uso forzándolo más allá del 
texto que se expone. Si el predicador es gobernado por su texto, el método clasificador 
produce especificidad y una cosecha sustanciosa de aplicaciones diversas. Cuando las 
aplicaciones en la predicación no son controladas por el texto, el método de clasificación 
tiende a producir repetición, o aun peor, promueve los criterios del predicador para el 
examen de conciencia en lugar de los criterios de la Escritura. 

Calvino y Frelinghuysen sobre el Nuevo Nacimiento y el Pacto de Gracia  

El método clasificador de predicar saca a la luz otra diferencia en el énfasis entre 
Frelinghuysen y Calvino: La manera en que predicaron sobre el nuevo nacimiento. Ambos 
estaban de acuerdo que la regeneración era esencial para la salvación. Pero mientras que 
Frelinghuysen enfatizó la necesidad de buscar las pruebas del nuevo nacimiento a través 
del auto-examen centrado en la Palabra y dirigido por el Espíritu, Calvino enfatizó la fe en 
las promesas del evangelio. Él dijo que tales promesas se dirigían a la congregación entera 
o a la comunidad del pacto. 

Calvino vio el convenio de gracia como establecido por Dios con los creyentes y sus hijos. 
Él enseñó que todos están bajo la promesa de la salvación. Aunque él distinguió dos clases 

de hijos del pacto – aquellos quienes fueron unidos en salvación para Cristo por la fe y 
aquellos que estaban externamente relacionados con El – ambos están en el pacto con 

Dios, tanto los Isaac así como también los Ismael. 

La perspectiva de Frelinghuysen sobre el pacto tuvo un enfoque algo diferente. Para él y 
para la mayor parte de los teólogos de la Nadere Reformatie, el pacto de gracia fue 
establecido sólo con los elegidos, y por eso las promesas del pacto se dirigían sólo a ellos. 
Para tales teólogos, el énfasis sobre las señales de gracia como evidencias del nuevo 

nacimiento y la elección jugaron un papel mayor que para Calvino. Frelinghuysen dijo 
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que una persona podría apropiarse de las promesas del evangelio y disfrutar la esperanza 
de que estaba en el estado de gracia sólo cuando él, por la luz del Espíritu, fuese capaz de 
concluir desde estas señales que él pertenecía a los elegidos de Dios. 

La perspectiva de Frelinghuysen sobre el pacto naturalmente tuvo consecuencias en su 

perspectiva de la iglesia y los sacramentos. Frelinghuysen creyó que la iglesia era 
esencialmente una congregación de creyentes, y que sólo estos deberían ser admitidos, 
los que pueden relatar la historia de su conversión. Ésta fue perspectiva de Jean de 

Labadie con quien Frelinghuysen tuvo cierta simpatía, aunque se dio cuenta de que una 
iglesia perfecta no puede esperarse en un mundo imperfecto. Pero si una iglesia pura no 

puede lograrse, al menos una mesa pura de comunión debe ser buscada. Por esto 
Frelinghuysen colocó estándares muy altos para la admisión a la Cena de Señor. 

Podemos apreciar la preocupación de Frelinghuysen por la santidad del sacramento. En 
un ambiente en el cuál muchos miembros de la iglesia vivieron vidas inmorales, él tuvo 
que aplicarles reglas estrictas. El problema es que también pudo haber negado a la Cena 
del Señor a algunos cuyas vidas eran ejemplares, pero a quienes en su estimación, no 
poseían las señales de la gracia. Aquí él se desequilibró porque asumía el derecho a juzgar 
el corazón, la prerrogativa exclusiva de Dios, y esto aumentó la tensión en las 
congregaciones que él sirvió. 

Observaciones Concluyentes 

El Gran Despertar y los movimientos similares de avivamientos se han usado 
poderosamente por Dios para traer a los pecadores a Cristo y a entrar Su reino. Pero tiene 
su lado negativo igualmente, debido a las tendencias pecaminosas de la naturaleza 
humana. En algunas instancias se han conducido al individualismo incontrolado y han 
contribuido a divisiones en las congregaciones y las denominaciones. No es difícil de ver 
por qué sucedió así. El énfasis de los predicadores sobre el nuevo nacimiento y la 
conversión repentina provocó que algunos quienes experimentaron tal cambio radical a 
pensar acerca de ellos mismos como la iglesia verdadera. Esto condujo al deseo de 
organizar comunidades exclusivas de los santos visibles, fomentando reuniones secretas 
religiosas (gezelschappen). Aunque estas reuniones ayudaron a los creyentes a edificarse 
uno al otro y a experimentar la comunión de los santos, también tendieron, si no a 
cuidadosamente monitorear, para dividieron a las congregaciones en diversas fracciones o 

en “iglesias dentro de iglesias” (ecclesiolae in ecclesia). Frelinghuysen se dio cuenta de este 
peligro de elitismo en los años más avanzados, y en 1745, abrió sus reuniones secretas a 
cualquiera que deseara asistir. 

A pesar de sus debilidades y sus defectos, Frelinghuysen fue usado poderosamente por el 
Señor en edificar su iglesia en América. Heinrich Melchior Mühlenberg, un pietista 
Luterano que fue de excursión a las Colonias Intermedias en 1759, se refirió a 
Frelinghuysen como “un predicador holandés converso que fue el primero en estas partes 

en insistir en el arrepentimiento verdadero, la fe viva, y la santificación, y quien tuvo 
mucho éxito”. Dios es soberano y cumple con sus propósitos a través de gran variedad de 
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instrumentos. Aunque Frelinghuysen no tuvo un carácter pacífico, fue un hombre de 
convicción espiritual profunda y de valentía tremenda. Él personificó las palabras finales 
del prólogo para una colección de sus sermones: “Laudem non quæro; culpam tiemo” (No 
busco alabanza; No temo a la culpa.) En lo concerniente a la verdad, él no vacilaba: 
“Mejor moriría yo miles de muertes,” él declaró a su rebaño, “antes que no predicar la 
verdad.” Fue orador elocuente, un escritor vigoroso, un teólogo capaz, y un predicador 
celoso experimental. “Por el fervor de su predicación,” Leonard Bacon escribió, “él llegó a 

ganarse la gloria única de traer el Gran Despertar”. Jonathan Edwards le refirió como uno 
de los más grandes líderes religiosos de la iglesia americana, y bajo Dios, le atribuyó el 
éxito del avivamiento en Nueva Jersey a su conducto. A lo largo de su largo ministerio en 
Nueva Jersey, él hizo servía como el hombre del momento de Dios para presagiar un 
número de cosechas abundantes que promovieron la piedad Reformada espiritual. Tanis 
llegó a una conclusión: 

Su influencia en las estructuras desarrolladores de la teología americana fue 
enorme. Su papel fue el de un transmisor entre el Viejo Mundo y el Nuevo; su gran 
contribución fue su infusión a las Colonias Intermedio de ese pietismo evangélico 

holandés que él llevó dentro de sí mismo. 

La edad a menudo dulcifica, madura, y santifica a las personas. En sus últimos años, 
Frelinghuysen se puso más consciente de las fallas de su carácter. Él llegó a ser menos 
juicioso de los demás y se dio cuenta de que él a veces había hecho una vida 
innecesariamente difícil para sí mismo y los demás. Le molestó progresivamente que 
hubiera tratado a algunos de sus colegas con desdén, y se disculpó por llamar a algunos 
de ellos inconversos. Los esfuerzos de conciliación entre Frelinghuysen y DuBois tuvieron 
éxito, y en una reunión de avivamiento en 1741 en que predicó Whitefield, ambos 
maestros estaban juntos sentados sobre la plataforma. En nuestros días divisivos, 
pudiéramos conocer más unidad espiritual con todos los que aman al Señor Jesucristo en 

sinceridad y desean aviamientos al igual que los que fueron dados por Dios en los días de 
Frelinghuysen, Tennent, y Whitefield. 

Pocos podrían permanecer neutrales para con Frelinghuysen; su teología escudriñadora 
de la regeneración, su demanda de que el convertido viva en una manera santa y precisa, 
y su celo por mantener a la iglesia pura, produjo muchos amigos y muchos enemigos. Al 
final, sin embargo, el trabajo infatigable de Frelinghuysen, el celo, y la devoción ganaron 
el día. Aún muchos de sus anteriores enemigos vinieron a aceptarle, pues no podrían 

negar los frutos de su ministerio. Su ministerio nos acentúa la importancia de sufrir 
penalidades como buenos soldados de Jesucristo y a mantener nuestra mano en el arado 
en la obra del reino. 



La Espiritualidad 

332 

 

LA JUSTIFICACIÓN POR LA SOLA FE: LA RELACIÓN DE LA FE CON LA 

JUSTIFICACIÓN 

El concepto de justificación por la sola fe fue un gran descubrimiento espiritual y 
teológico para Martin Lutero. Sin embargo, darse cuenta de esta verdad no se originó de 
manera fácil. Lutero había probado de todo para encontrar la paz con Dios, desde el 
dormir en pisos duros y ayunar, hasta subir las escaleras a Roma de rodillas en oración. 
Los monasterios, las disciplinas, las confesiones, las misas, las absoluciones, las buenas 
obras, todo se demostró infructífero: la paz con Dios eludió al monje. Pero el sentir de la 
justicia de Dios le persiguió. Lutero odiaba la palabra justicia, la cuál creía que indicaba 
un mandato divino para condenarle. 

La luz finalmente se aclaró para Lutero al mediar en Romanos 1:17, “Porque en el evangelio 
la justicia de Dios se revela por fe y para fe, como está escrito: Mas el justo por la fe vivirá”. 
Él vio por primera vez que la justicia que Pablo tenía en mente no era una justicia que 
condena a los pecadores, sino una rectitud perfecta que Dios libremente concede a los 

pecadores en base a los méritos de Cristo, y que los pecadores reciben por la fe. Lutero vio 
que la doctrina de la justificación sólo por la gracia (sola gratia) a través de la sola fe (per 

solam fidem) debido a Cristo solamente (solus Christus) era el corazón del evangelio. Se 
convirtió para él en “una puerta abierta al paraíso... una entrada al cielo”. 

La frase justificación por sola fe fue la llave abrió la Biblia entera para Lutero.1 El vino a 
comprender cada una de esas cuatro palabras en relación a las demás por la luz de la 
Escritura y el Espíritu. La palabra por puede parecer elemental a primera vista, aún 
alrededor de esta simple preposición se ha emprendido un gran debate entre católicos 
romanos y protestantes. Vamos a dirigirnos a varias cuestiones en relación a esta 
preposición crítica, resaltando la relación de la fe con la justificación. Consideraremos la 
frase desde cuatro perspectivas: 

1. Bíblicamente. La enseñanza básica de justificación por la fe, conjunto con las 

implicaciones exegéticas y etimológicas de la preposición. 
2. Teológicamente. El tema de la fe como una condición posible de justificación. 
3. Experimentalmente. Cómo un pecador se apropia de Cristo por la fe. 
4. Polémicamente. Una defensa del punto de vista protestante de la justificación por 

la fe en contra de las posturas del catolicismo romano, del Arminianismo, y del 
Antinomianismo. 

                                                             
1 D. Martin Luthers Werke (hereafter: Washington), ed. J. C. F. Knaake, et al. (Weimar: Herman Bohlaus, 

1883ff.), 40I, 33, 7–9. Para el desarrollo de la teología de la justificación de Lutero, vea a Johann Heinz, 

Justificación y Mérito: Lutero Vs. Catolicismo (Justification and Merit: Luther vs. Catholicism, Berrien Springs, Mich.: 

Andrews University Press, 1981), 45–81; Alister E. McGrath, Iustitia Dei: Una Historia de la Doctrina Cristiana 

dela Justificación (Iustitia Dei: A History of The Christian Doctrine of Justification, Cambridge: Cambridge University 

Press, 1986), 2:3ff. 
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¿Qué Enseña La Biblia Acerca de la Justificación por la Fe? 

El Antiguo Testamento afirma que la justificación es “por la fe”. Referente a  la fe de 

Abraham, Génesis 15:6 afirma: “Y creyó a Jehová, y le fue contado por justicia”. Los 
católicos romanos tradicionalmente han utilizado este verso para apoyar la doctrina de la 

justificación por las obras concedidas en gracia, pero ninguna palabra de obra o mérito se 
menciona aquí. Más bien, en Génesis 15:6, Dios concede la justicia a Abraham como un 
don gratuito. Pablo confirma en Romanos 4 y Gálatas 3:6–14 que la justicia imputada (I.e., 

contado) de Génesis 15:6 debe ser comprendida en términos de “mediante” o “a través de” 
la fe. El verbo hebreo en Génesis 15:6 también se traduce como “le fue contado” en 

Romanos 4:3 (cf. Gálatas 3:6, el cual utiliza “contado” en el texto e “imputado” en las notas 
al margen). Este verbo lo más frecuentemente indica “lo qué una persona, considerado 

por sí mismo no es, o no tiene, pero es contada, considerada o indicada para ser, o tener”.2 
Es claro, entonces, que cuando Abraham fue justificado por la fe, la justicia que fue 
contada o “cargada a su cuenta” no fue la suya sino la de otro – es decir, la justicia de 
Cristo (Gal. 3:16). 

Se podría preguntar: ¿Si la fe de Abraham le es “contada por justicia...” (Gen. 15:16) y “su fe 
le fue contada por justicia...” (Rom. 4:22) y “le fue contado por la justicia...” (Gal. 3:6), ¿no 
quiere decir la preposición griega eis utilizada en Romanos 4:5, 9 y 22, que el acto de creer 
es imputado o contado al creyente por la justicia? En estos versos, eis no significan “en el 
lugar de”, sino que significa “con miras a”, o “para” o “con el fin de”. Se podría traducir o 
“hacia” ó “hasta”. Su significado es claro de Romanos 10:10, “Porque con el corazón se cree 
para [eis] justicia”. Por consiguiente, la fe se dirige y asida a Cristo mismo.3 J. I. Packer lo 
resume muy bien: “Cuando Pablo interpreta este verso (Gen. 15:6) para enseñar que la fe 
de Abraham le fue contada por justicia (Rom. 4:5, 9, 22), todo lo que él pretende que 
comprendamos es que la fe – la confianza decisiva, sincera de todo corazón en la promesa 
misericordiosa de Dios (vv. 18ff) – fue la ocasión y el medio de la justicia que le fue 

imputada. No hay sugerencia aquí de que la fe es la base de la justificación”.4 

Al explicar Romanos 4, Theodore Beza comenta: “Abraham no fue justificado y hecho 

padre de los fieles mediante alguna obra suya, ya sea precedente o después de su fe en 

                                                             
2 William Hendriksen, Romanos (Grand Rápis: Baker, 1982), 147. 

3 Arthur W. Pink, Las Doctrinas de la Elección y la Justificación (The Doctrines of Election and Justification, Grand 

Rapids: Baker, 1974), 234. Al notar la precisión del Espíritu Santo en usar preposiciones griegas, Pink añade: 

“Nunca encontraremos utilizando eis con respecto a la satisfacción de Cristo y al sacrificio en nuestro espacio 

y nuestro lugar, sino sólo o ‘anti’ ó ‘huper’, lo cuál quiere decir en lugar de. Por otra parte, y ‘huper’ no es nunca 

usado con respecto a nuestra fe, pues la fe no es aceptada por Dios en lugar de la obediencia perfecta. La fe 

debe ser o la base de nuestra aceptación con Dios, o el medio o instrumento nuestro siendo interesado en la 

justicia de Cristo; no puede estar en ambas relaciones para nuestra justificación” (ibid., 235). 

4 “la Justificación,” el Diccionario Evangélico de Teología, ed. Walter A. Elwell (Evangelical Dictionary of Theology, 

Grand Rapids: Baker, 1984), 596. 
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Cristo, como le fue prometido; sino solamente por la fe en Cristo, o el mérito de Cristo 
imputado a él por la fe para justicia. Por consiguiente todos sus hijos llegaron a ser hijos y 
son justificados, no por sus obras, ya sea antes o después de su fe, sino por la sola fe en el 
mismo Cristo”.5 

Habacuc 2:4 también apoya la justificación por la fe al decir, “mas el justo por su fe 
vivirá,” o, como algunos eruditos dirían: “vivirá el justo por la fe”. Pablo deja en claro que 
este verso, citado en Romanos 1:17, Gálatas 3:11, y Hebreos 10:38, se cumple finalmente en 

la justicia que se obtiene por la fe en el evangelio de Cristo, para la cuál la ley misma nos 
enseña a observar (Rom. 3:21–22; 10:4). La explicación de Pablo sobre Habacuc inspiró a 

Martin Lutero y otros creyentes a no colocar su fe en una justicia propia sino en la de 
Jesucristo, quien se llama, “EL SEÑOR NUESTRA JUSTICIA” (Jer. 23:6). 

El Nuevo Testamento también enseña claramente la justificación por la fe: “la justicia de 
Dios por medio de la fe en Jesucristo, para todos los que creen en él... Porque Dios es uno, y 
él justificará por la fe a los de la circuncisión, y por medio de la fe a los de la incircuncisión” 
(Rom. 3:22, 30). Romanos 11:20 dice: “pero tú por la fe estás en pie”. Y Gálatas 3:24 dice, “De 
manera que la ley ha sido nuestro ayo, para llevarnos a Cristo, a fin de que fuésemos 
justificados por la fe.” 

Si la Escritura claramente afirma la justificación por la fe, entonces ¿Cuál es la relación de 
la fe con la justificación? ¿Cómo es que la fe causa la justificación del creyente? La 

respuesta recae sobre la preposición por. “Pocas cosas son más necesarias para una 
comprensión correcta del Nuevo Testamento que una conocida precisión con las 

preposiciones comunes,” escribió J. Gresham Machen.6 Los escritores del Nuevo 
Testamento comúnmente utilizaron tres preposiciones: Pistei, ek pisteos, y dia pisteos. El 
cristiano es justificado “por la fe” (pistei o ek pisteos) o “a través de la fe” (dia pisteos). 
Pistei (el caso dativo del sustantivo pistis) es usado en Romanos 3:28: “Concluimos, pues, 
que el hombre es justificado por fe sin las obras de la ley.” Ek pisteos es usado en 

Romanos 5:1: “Justificados, pues, por la fe, tenemos paz para con Dios por medio de 
nuestro Señor Jesucristo”. Dia pisteos es usada en Efesios 2:8: “Porque por gracia sois 

salvos por medio de la fe; y esto no de vosotros, pues es don de Dios” (énfasis añadido). 

Cada una de estas preposiciones tiene su propio énfasis. El dativo simple (pistei) llama la 
atención hacia la necesidad y la importancia de la fe. La preposición dia (“a través” o “por 
medio de”) describe la fe como el instrumento de la justificación, o el medio a través del 
cual la justicia de Cristo es recibida y apropiada por el pecador para justificación. La 

                                                             
5 Citado por Wm. S. Plumer, La Gracia de Cristo, ó Pecadores Salvados por la Bondad Inmerecida (The Grace of Christ, 

or Sinners Saved by Unmerited Kindness, 1853; El repr. Keyser, Virginia West: Odom, n.d.), 244. 

6 Nuevo Testamento Griego para Principiantes (New Testament Greek for Beginners, Nueva York: MacMillan, 1923), 

par. 88. 
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preposición ek (“de”, “fuera de” o “mediante”) describe la fe como la ocasión de la 
justificación, pero nunca como la causa eficiente o última de justificación.7 

Note que en ninguno de estos casos, ni en cualquier otra parte en la Escritura, la fe (o 
cualquier otra gracia) merece la justificación. Esto es aún más notable cuando uno 

considera que dia con el acusativo sí significa “sobre la base de” o “a causa de”. Así, dia ten 
pistin transmitiría la idea de “sobre la base de o a causa de la fe,” y por consiguiente haría 
a la fe la base para la aceptación de un creyente ante Dios. Pero tal es la precisión del 

Espíritu supervisor de las Escrituras del Nuevo Testamento, de que en ninguna parte el 
escritor pretende usar tal frase preposicional. En cada ocasión, la fe se presenta como el 

medio de la justificación. La justificación solamente por la fe nunca se encuentra como la 
justificación a causa de la fe (propter fidem), sino siempre la justificación a causa de Cristo 

(propter Christum). Es por causa de la satisfacción de la sangre del Cordero de Dios 
imputadada bondadosamente y recibida por un pecador indigno (Gal. 3:6; Stgo 2:23). Al 
fin de cuentas, la única base de la justificación es Cristo y Su justicia.8 

En la tradición Reformada, diversos términos teológicos o expresiones se han usado para 
captar esta relación bíblica de la fe y la justificación. Por ejemplo, la Confesión de Fe de 
Bélgica (1561, Artículo 22) y la Confesión de Fe de Westminster (1647, Capítulo 11.2) 
presentan la fe como “sólo un instrumento” y “el instrumento único de la justificación”.9 
La fe no es un agente (una causa eficiente) sino un instrumento (un medio) de la 
justificación. Es el medio exclusivo del creyente por el cual él recibe la justificación. El 
medio no es mecánico como “instrumento” puede implicar, más bien implica una obra 
salvadora del Espíritu Santo a través de la Palabra en que un pecador se lleva a una 
relación viva, personal con el Dios Trino. 

El Catecismo de Heidelberg (1563, Pregunta 61) manifiesta que la justicia de Cristo llega a 
ser nuestra en “ninguna otra forma” (nicht anders) que por la fe. Dios no ordenó que la fe 
fuese el instrumento de la justificación por alguna virtud inherente en la fe, sino debido a 

que la fe se despoja de la auto-confianza y no tiene mérito en sí: “Por tanto, es por fe, para 
que sea por gracia,” dice Romanos 4:16. 

Juan Calvino compara la fe a un envase vacío. “Comparamos la fe a un tipo de vasija; pues 
a menos que vengamos vacíos y con la boca de nuestras almas abierta a buscar la gracia 
de Cristo, no seremos capaces de recibir a Cristo”.10 La vasija no se puede comparar en 
valor al tesoro que contiene (2 Cor. 4:7). 

                                                             
7 Algunos textos utilizan ek pisteos y dia pisteos en una frase (Rom. 3:30). 

8 Cf. G. Abbott-Smith, Manual Léxico Griego del Nuevo Testamento , ed. 3 (A Manual Greek Lexicon of the New 

Testament, Edinburgh: T. & T. Clark, 1937), 105, 492. 

9 Cf. también el Catecismo Mayor de Westminster, Pregunta 73 (énfasis añadido). 

10 Institución de la Religión Cristiana, ed. J. T. McNeill, trans. Vadee Batallas de Lewis (Filadelfia: Westminster 

Press, 1960), 3.11.7. 
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El Puritano Thomas Goodwin se expresa en términos fuertes al describir la fe. Él dice que 
son “ojos, y manos, y pies, sí, y boca, y estómago, y demás”.11 Y el Obispo del siglo 
diecinueve J.C. Ryle escribe: “La fe salvadora es la mano... el ojo... la boca... y el pie del 
alma”.12 Pero la fe cobra vida por el Pan Vivo solamente, y no por la boca que se alimenta 
en el pan (Juan 6:35–58). El pecador es justificado por el sacrificio de Cristo solamente, no 
por el acto de deleitarse o creer en ese sacrificio por la fe. 

¿Es la Fe Una Condición de la Justificación? 

Ya establecido el significado de “por la fe” en el griego original, es más preciso hablar de la 
fe como un instrumento en vez de una condición para la justificación y la salvación, pues 
una condición generalmente denota un mérito por el cual un beneficio se confiere en 
cambio. Somos justificados por la fe en Cristo – no por lo que la fe es, sino por El en que 
descansa, lo que la fe sostiene y recibe. No nos salvamos por causa de creer sino por medio 
de creer. En la aplicación de la justificación, la fe no es una constructora sino un mirador; 
no tiene nada que contribuir o lograr, sino tiene todo que recibir. La fe no es ni la base ni 

la sustancia de nuestra justificación, sino la mano, el instrumento, la vasija que recibe el 
regalo sagrado ofrecido a nosotros en el evangelio. Como Herman Kuiper escribió: “tan 
poco como un limosnero, quien extiende su mano para recibir un trozo de pan, puede 
decir que él ha ganado el regalo que se le ha concedido, así tampoco pueden afirmar los 
creyentes que han merecido la justificación, solamente porque han aceptado la justicia de 

Cristo ofrecida bondadosamente en el Evangelio”.13 

La distinción entre estos dos puntos de vista es crítica. Es fatal considerar la fe como un 

prerrequisito con el que un pecador puede cumplir por un acto de su voluntad para ser 
salvado. En tal caso, el hombre se convierte en su salvador. Peor aún, todo pues depende 

de la sinceridad, la fuerza o la perfección de la fe del pecador. Al contrario, la Escritura 
enseña que el mismo carácter de la fe así se pone en peligro. ¿Es la fe una obra del 
hombre o un don de Dios? La respuesta del Apóstol Pablo a esto es contundente: “Porque 
a vosotros os es concedido a causa de Cristo, no sólo que creáis en él, sino también que 
padezcáis por él,” (Fil. 1:29; vea también a Efes. 2:8 y 1 Cor. 3:5; énfasis añadido). La 
justificación se recibe en fe porque le complace a Dios justificar a un pecador dándole la 
fe.14 

                                                             
11 Las Obras de Thomas Goodwin, ed. John C. Miller (The Works of Thomas Brooks, Edinburgh: James Nichol, 

1864), 8:147. 

12 Home Truths, Segunda Serie (repr. Keyser, West Virginia, n.d.), 102. 

13 Por Gracia Solamente: Un Estudio sobre Soteriología (By Grace Alone: A Study in Soteriology, Grand Rápids: 

Eerdmans, 1955), 109. 

14 Cf. Exposición de Peter Toon de la postura de Lutero, Justificación y Santificación (Westchester, Illinois: 

Crossway Books, 1983), 58. 
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Aunque la fe es el medio a través de la cual Dios obra la salvación, la fe no es una 
condición humana – es decir, si por la palabra condición se implica más que el orden 
implícito en la salvación. Si la fe fuera la base condicional de la justificación, la salvación 
en parte sería debida al mérito humano. Eso deshonraría la gracia divina y menoscaba el 
evangelio reduciéndolo a una versión más de la justificación por las obras (Gál. 4:21–5:12). 
Además, puesto que no podemos ser aceptados por Dios con menos de una justicia 
perfecta, nuestra fe tendría que ser perfecta. La fe de nadie es perfecta, pues está 

deteriorada por el pecado. Nada en nosotros, incluyendo nuestra fe, podría lograr cumplir 
una condición para la salvación. La fe no conoce mérito humano, ni necesita de mérito 
humano (Ef. 2:8), pues la naturaleza misma de la fe es confiar totalmente en el mérito y la 
justicia de Cristo, y eso es “más que suficiente para absolvernos de nuestros pecados” 
(Confesión de Bélgica, Artículo 22). No somos justificados en condición a nuestra fe 
imperfecta sino por la justicia perfecta de Cristo. Todas las condiciones de la salvación 
deben de cumplirse por Jesús a través de Su obediencia en la ocasión de Su humillación 

(Rom. 5:19). Ninguna de las condiciones para la salvación podría colocarse sobre el 
hombre, porque la salvación es enteramente de Dios. “Así que no depende [la salvación] 

del que quiere, ni del que corre, sino de Dios que tiene misericordia.” (Rom. 9:16). 

Como A A. Hodge sucintamente escribe: “La fe justificante se termina sobre o en Cristo, 
en su sangre y sacrificio, y en las promesas de Dios; por consiguiente, en su esencia 
verdadera implica que la confianza, negandose un valor propio justificante, afirma el 
mérito exclusivo en Aquello en que confía. (Rom. 3:25–26; 4:20, 22; Gál. 3:26; Efes. 1:12–13; 
1 Juan 5:10)”15 

Algunos teólogos le han llamado a la fe una condición pero en el sentido no meritorio. La 
respuesta de Robert Shaw para eso es: “Algunos eruditos respetables le han llamado a la fe 
una condición, quienes estaban lejos de la opinión que fuera una condición 
correctamente llamada, en función de la cual los hombres, según el pacto amoroso de 

Dios, deberían tener derecho a la justificación como su recompensa. Meramente 
pretendieron que sin fe no podemos ser justificados – esa fe debe preceder a la 

justificación en el orden del tiempo o de la naturaleza. Pero como el término ‘condición’ 
es muy ambiguo, y se presta para inducir a la persona ignorante al error, se debería 
evitar”.16 

                                                             
15 Bosquejos de Teología (Outlines of Theology, Chicago: Bible Institute Colportage Ass’n., 1878), 504. 

16 La Fe Reformada: Una Exposición de La Confesión de Fe de Westminster (The Reformed Faith: And Exposition of the 

Westminster Confession of Faith 1845; El repr. Inverness: Christian Focus, 1974), 131. Para un “estudioso digno,” 

vea a Francis Turretin, Institutes of Elenctic Theology, trans. George Musgrave Giger, ed. James T. Dennison, Jr. 

(Phillipsburg, N.J.: Presbyterian and Reformed, 1994), 2:675. Cf. Las Obras de John Owen (The Works of John 

Owen, 1851; repr. London: Banner of Truth Trust, 1965), 5:113; Thomas Ridgley, Un Cuerpo de la Divinidad … 

en el Catecismo Mayor de la Asamblea (A Body of Divinity…on the Asembly’s Larger Catechism, Filadelfia: Guillermo 

Woodward, 1815), 3:108–109. 
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Robert Traill es incluso más enérgico. Él escribe, “La fe en Jesucristo... en la obra de la 
justificación, no es ni condición ni requisito ... sino en su mismo acto un abandono de 
todas nuestras pretensiones”.17 La fe por la cual recibimos a Cristo es un acto de abandono 
absoluto de todas nuestras obras y justicias como una condición o base de la salvación. 
Como comenta Horatius Bonar: “La fe no es una obra, ni mérito, ni esfuerzo, sino la 
cesación de todos estos; y en su lugar la aceptación de lo que Otro ha hecho – realizado 
completamente, y por siempre”.18 John Girardeau también nota: “La fe es vacuidad llenada 

de la plenitud de Cristo, impotencia descansando en la fortaleza de Cristo.”19 

Pero si la fe es esencial para unir a un pecador a Cristo pero en ninguna forma un mérito 

condicional para la salvación, ¿es correcto considerar la fe como la “mano” que recibe a 
Cristo? ¿No tiene el hombre natural una “mano” en este proceso? Pues, dado que la fe es 

tanto un don de Dios (Ef. 2:8) como una obra de Dios (“Esta es la obra de Dios, que creáis 
en el que él ha enviado.” [Juan 6:29]), ¿cómo se puede describir la fe como una mano 
humana? 

El hombre ciertamente no tiene la capacidad de alcanzar la salvación en Cristo. Está tan 
muerto en delitos y pecados (Efes. 2:1) que nunca aceptará a Cristo por su propia voluntad 
(Mat. 23:37; Juan 5:40). La Escritura enseña que el pecador no se dirige primero hacia 
Dios, sino que primero Dios se mueve hacia el pecador para unirlo con Cristo por medio 
de la fe, pues un pecador nunca de su propia voluntad se volvería a Cristo en fe (Rom. 
9:16). Aun estando atormentado con el terror del juicio divino, el hombre natural no 
puede ser persuadido a refugiarse en Dios por la fe para salvación (Prov. 1:24–27). 

En la regeneración, sin embargo, el Espíritu Santo concede el don de una mano viva y 
vacía que no puede volverse a ningún otro más que a Jesús. “Mas a todos los que le 
recibieron, a los que creen en su nombre, les dio potestad de ser hechos hijos de Dios; los 
cuales no son engendrados de sangre, ni de voluntad de carne, ni de voluntad de varón, 
sino de Dios.” (Juan 1:12–13; cf. Salmo 110:3). 

La fe no es llamada una mano porque merezca la justificación en alguna forma, sino 
porque recibe, abraza, y se apropia de Cristo en la aplicación divina. La fe no es una mano 
creativa, sino una mano receptiva. Como Abraham Booth nota: “En la justificación leemos 
de la fe preciosa en la justicia de nuestro Dios y Salvador Jesucristo (2 Ped. 1) y de la ‘fe en 

                                                             
17 “una Vindicación de la Doctrina Protestante Concerniente a la Justificación … de la Acusación Injusta del 

Antinomianismo,” Las Obras de Robert Traill (The Works of Robert Traill, 1810; repr. Edinburgh: The Banner of 

Truth Trust, 1975), 1:252–96. 

18 La Justicia Eterna (The Everlasting Righteousness, 1874; repr. Edinburgh: The Banner of Truth Trust, 1993), 75. 

19 Calvinismo y Arminianismo Evangélico: Comparado en lo que se refiere a la Elección, la Reprobación, la Justificación, y las 

Doctrinas Relacionadas (Calvinism and Evangelical Arminianism: Compared as to Election, Reprobation, Justification, and 

Related Doctrines, 1890; repr. Harrisonburg, Va.: Sprinkle, 1984), 522–66. 
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Su sangre’ (Rom. 3:25), y los creyentes son descritos como ‘hemos recibido la 
reconciliación’ y ‘el don de justicia’(Rom. 5:11, 17)”20 

La fe es pasiva en la justificación pero se activa aceptando a Cristo cuando El le es 
ofrecido al pecador.21 Ciertamente, cuándo Cristo es dado, la fe no puede contenerse de 

ser activa, moviendo al creyente a gozarse de la justicia imputada de Cristo con gozo 
profunda. No obstante, este gozo no puede tener en su haber mérito humano, pues no es 
la mano la que produce gozo sino el regalo recibido por la mano de la fe: Jesucristo. 

La mano de la fe graciosamente e incondicionalmente yace sobre Cristo y Su justicia 
solamente. La fe vive sustentada de Cristo, en quién toda nuestra salvación se encuentra 
(Juan 15:1–7). B.B. Warfield explica: “Es desde su objeto (Jesucristo) que la fe deriva su 
valor.... El poder salvador de la fe no reside así en sí, sino en el Salvador Todopoderoso en 

quién descansa.... No es la fe la que salva, sino la fe en Jesucristo.... Estrictamente 
hablando, no es aun la fe en Cristo la que salva, sino es Cristo El que salva a través de la 
fe”.22 

¿Cómo es que la Fe se Apropia de Cristo y Su Justicia? 

El concepto de recibir a Cristo por la fe, usurpada hoy por el Arminianismo, necesita ser 

recuperado. A muchos cristianos reformados sinceros, les da miedo hablar de “recibir a 
Cristo” simplemente debido a la manera falsa en que los evangelistas modernos lo definen 
como un acto del “libre albedrío” del pecador para cumplir con una condición para la 
salvación. Pareciendo equivocado y “Arminiano” recibir a Cristo, se inhiba la libertad para 
responder al evangelio. 

Negar la fe como la base de la justificación no minimiza la fe o la necesidad de recibir 
personalmente a Cristo por la fe. Aunque la Escritura nunca le atribuye el mérito a la fe 
misma, claramente establece la necesidad de la fe (Heb. 11:6). La justicia imputada de 
Cristo debe ser recibida personalmente por la fe, si un pecador ha de ser injertado en 
Cristo (Juan 3:36; Rom. 5:11, 17). El Espíritu Santo usa la fe para obrar la gracia soberana. 

                                                             
20 El Reino de la Gracia de Su Surgimiento hasta su Consumación (The Reign of Grace from its Rise to its Consummation, 

Boston: Lincoln y Edmands, 1820), 180–81. 

21 Heinrich Heppe, Dogmática Reformada,. trans por G. T. Thomson (London: George Allen y Unwin, 1950), 

citando a Guilielmus Bucanus (XXXI, 34): “¿En qué sentido nos podemos decir justificados por la fe? No se 

considera en su mérito o dignidad intrínseca, ni como una obra o una cualidad nueva en nosotros, ni se 

considera en su fuerza y su eficacia menos en el amor; no debido a que tiene amor agregado, ni obra a través 

del amor; ni porque la fe imparte el Espíritu de Cristo por quién el creyente se ha considerado justo porque 

somos enviados a buscar justicia no en nosotros mismos sino en Cristo; sino debido a que busca y acepta la 

justicia ofrecida en el Evangelio” (554). 

22 Estudios Bíblicos y Teológicos (Biblical and Theological Studies, Philadelphia: Presbyterian and Reformed 1968), 

423–25. 
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G.C. Berkouwer establece: “El camino de la salvación es el camino de fe, justo porque es 
sólo en la fe que la exclusividad de la gracia divina se reconoce y se honra.... La fe no es 
competidora de la sola gratia [por gracia solamente]; sino que la gracia soberana es 
confirmada por la fe.... Sola gratia y sola fide [por fe solamente] de esta manera, 
permanecen lo más importante de todo de la relación entre la fe y la justificación”.23 

La fe es un mandamiento santo, una necesidad personal, y una urgencia apremiante (2 
Reyes 17:14, 18, 21). Solamente hay la fe o la condenación (Marcos 16:16; Juan 3:18). La fe es 

indispensable. Como John Flavel escribe: “El alma es la vida del cuerpo; la fe es la vida del 
alma; Cristo es la vida de fe.” 

Mediante el Espíritu y la Palabra de Dios, la fe justificante es una gracia salvadora que, 
primero, nos condena de pecado y sufrimiento; en segundo lugar, acepta el evangelio de 

todo corazón; en tercer lugar, recibe y descansa sobre Cristo y Su justicia para el perdón y 
la salvación; y cuarto, se sustenta de Cristo, quién es la garantía de la fe apropiada (Heb. 
10:39; Rom. 10:14, 17; Juan 16:8–9; Rom. 10:8–10; Hechos 10:43; Fil. 3:9; Gal. 3:11; cf. 
Catecismo Mayor de Westminster, Preguntas 72–73). Vamos a examinar estas marcas de la 
fe, a fin de que podamos comprender más claramente las dimensiones experimentales de 
“por” que se contienen en la justificación por la sola fe. 

1. La fe es una gracia experimental, convencedora, que se despoja de la autoconfianza. 
Aferrase a Cristo y atesorar Su justicia exige perder mi propia justicia. La fe enseña la 

humildad absoluta, un despojo total de toda virtud del pecador visto fuera de Cristo.24 
La fe significa la desesperación total de todo excepto Cristo. Para este fin, la fe hace a 

un pecador consciente de la situación desesperada en la que está, y el juicio trágico 
que él merece. El pecado debe llegar a ser pecado, si la gracia ha de llegar a ser gracia. 
Lejos de ser una obra de mérito, la fe me hace dar cuenta de mi demérito, negando 
toda esperanza de mérito, y me hace aferrarme a la esperanza de la misericordia 
divina. El carácter espiritual de la ley que demanda amor perfecto hacia Dios y a mi 

prójimo, me deben condenar si he de apreciar la belleza de mi Salvador quien, por el 
impío, perfectamente obedeció la ley y soportó la pena del pecado (Rom. 5:6–10). Mi 

injusticia debe ser descubierta, si la justicia de Cristo ha de ser descubierta (Sal. 71:16). 

2. La fe incondicionalmente asiente la verdad del evangelio (Catecismo Mayor de 
Westminster, Pregunta 73). La fe no es un asentimiento meramente intelectual. Más 
bien, la fe cree de todo corazón lo que las Escrituras enseñan acerca del ego, la 
santidad de Dios, y la naturaleza salvadora de Cristo. Ante la santidad de Dios, la fe 
repudia la arrogancia moral y trae al pecador a necesitar a Cristo como es revelado en 
las Escrituras y dado por el Espíritu. La fe abandona todo mérito propio al ser atraído 
cada vez más a Cristo y a Sus méritos (Rom. 7:24–25). La fe se rinde al evangelio y cae 
en los brazos extendidos de Dios. Como Berkouwer dice: “El acto de fe es tanto ser 

                                                             
23 La Fe y la Justificación (Grand Rapids: Eerdmans, 1954), 185–89, 200. 

24 Ibid., 172–75. 
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sustentado por Dios como sujetarle; el poder de la fe es ejercitado tanto en la 
capitulación como en la victoria – la fe que vence al mundo es la capitulación para la 
gran victoria de Cristo.”25 La fe aleja su mirada de si mismo para mirar a Cristo, 
movida enteramente por y en la gracia.26 La fe se refugia de toda la pobreza del alma 
hacia las riquezas de Cristo. Se mueve con toda la culpabilidad del alma hacia Cristo 
como reconciliador, con toda la esclavitud del alma hacia Cristo como libertador. La fe 
se confiesa junto con Augustus Toplady: 

Nada traigo para Ti, mas tu cruz es mi sostén, 
Desprovisto y en escasez, hallo en Ti la paz y el bien; 

Sucio y vil acudo a Ti, a ser puro y limpio al fin. 

3. La fe justificante se aferra a Cristo en Su justicia y experimenta el perdón y la paz que 

sobrepasa todo entendimiento (Fil. 4:7). La fe no es nada más que el medio que une a 
un pecador con su Salvador. Como Calvino dice: “La fe nos justifica en ninguna otra 
forma sino en que nos injerte en Cristo para la participación de Su justicia.” La fe 
asede a Cristo (fides apprehensiva), se une con Cristo, y se aferra a Cristo en un abrazo 
de fe, rindiéndose completamente, apegándose a Su Palabra, y confiando en Sus 
promesas. Cristo no es sólo el objeto de la fe, sino que El mismo está presente en fe. La 
fe descansa en la persona de Cristo – viniendo, escuchando, viendo, confiando, 
tomando, abrazando, conociendo, regocijándose, amando, y triunfando. Deja su salud 
en las manos de Cristo, el gran Médico, tomando Sus recetas, y confiando en Su obra 
consumada y sus intercesiones constantes. Como Lutero escribe: “La fe sostiene a 
Cristo como un anillo sostiene a su joya.” La fe envuelve el alma en la justicia de 
Cristo. Se apropia con un corazón creyente la justicia perfecta, la satisfacción, y la 
santidad de Cristo. Saborea la eficacia de la justicia de la sangre de Cristo como la 
justicia de Dios Mismo (Rom. 3:21–25, 5:9, 6:7; 2 Cor. 5:18–21). El alma se casa con 
Cristo, experimenta la aceptación y el perdón divino en el Amado, y hace al alma 

tomar parte de cada misericordia del pacto. La fe y Cristo se vuelven inseparables en la 
justificación. Como Daniel Cawdray explica: “Como el acto de sanarse a través de los 

ojos de los Israelitas y la serpiente de bronce van de la mano; así en el acto de 
justificar, estos dos, la fe y Cristo tienen reciprocidad, y siempre se corresponden – la 
fe como la acción que asede, y Cristo como el objeto asido; así que ni la pasión del 

Cristo salva sin la fe, ni vale la fe a menos que esté en Cristo, su objeto.”27 

William Gurnall lo dice en esta manera: “Con una mano la fe se despoja de su propia 

justicia y la tira; con la otra se pone la de Cristo”. El Catecismo de Heidelberg lo explica 
mejor la apropiación personal de la justicia de Cristo: 

                                                             
25 Ibid., 190. 

26 Juan Calvino, Comentario sobre Romanos (Edinburgh: Calvin Translation Society, 1843), 147–49. 

27 El Autoexamen requerido a todo el mundo para Recibir Dignamente la Cena de Señor, ed. 2 (Selfe-examination required in 

everyone for the Worthy Receiving of the Lord’s Súper, Londres: T. Walkley, 1648), 55. 



La Espiritualidad 

342 

 

Pregunta 60: ¿Cómo eres justo ante Dios? 

Respuesta: Sólo por la verdadera fe en Jesucristo (Rom. 3:21, 22, 24; Rom. 5:1, 2; Gál 

2:16, Efes. 2:8, 9; Fil. 3:9), de tal modo que, aunque mi conciencia me acuse de 
haber pecado gravemente contra todos los mandamientos de Dios, no habiendo 

guardado jamás ninguno de ellos (Rom. 3:19), y estando siempre inclinado a todo 
mal (Rom 7:23), sin merecimiento alguno mío (Tito 3:5; Deut. 9:6; Ezeq. 36:22), 
sólo por su gracia (Rom. 3:24; Efes. 2:8), Dios me imputa y da (Rom. 4:4–5; 2 Cor. 

5:19) la perfecta satisfacción (1 Juan 2:2), justicia y santidad de Cristo (1 Juan 2:1) 
como si no hubiera yo tenido, ni cometido algún pecado, antes bien como si yo 

mismo hubiera cumplido aquella obediencia que Cristo cumplió por mí (2 Cor. 
5:21), con tal que yo abrace estas gracias y beneficios con verdadera fe (Rom. 3:22; 

Juan 3:18). 

Pregunta 61: ¿Por qué afirmas ser justo sólo por la fe? 

Respuesta: No porque me acepta Dios por causa del valor de mi fe (Sal. 16:2; Efes. 

2:8–9), sino porque sólo la satisfacción, justicia y santidad de Cristo son mi propia 
justicia delante de Dios (1 Cor. 1:30; 1 Cor 2:2), y que yo no puedo cumplirla de otro 
modo que por la fe (1 Juan 5:10). 

4. La fe vive sustentada de Cristo. Estando unido con Cristo por la fe, el creyente posee 
todo los beneficios de Cristo y los experimenta abundantemente al aplicárselos el 
Espíritu. Puesto que la gracia y la fe son dadas en Cristo, la justicia esencial del 
creyente permanece extrínseca a él, aunque Cristo está presente dentro de él, 

efectuando la conversión diaria. “Cristo ascendido y su justicia ajena a mí” es la base 
de la justificación; “Cristo dentro de mí” es el fruto de la justificación y la prueba de la 

unión vital con Cristo.28 Por la fe, Cristo – tanto en gloria como el Señor ascendido, 
como en el alma del creyente – es señalado entre diez mil, blanco y rubio, todo 
codiciable (Cantares 5:10, 16). La fe puede decir, como la reina de Saba, al contemplar 
Su persona bendita y disfrutar Sus beneficios, “He aquí que ni aun la mitad de la 
grandeza de su sabiduría me había sido dicha; porque tú superas la fama que yo había 
oído” (2 Cron. 9:6). La fe luego exclama, ¡“Cristo es todo, y en todos” (Col. 3:11)!  

Esta centralidad de Cristo es el sello de la fe. Es la misma naturaleza y fuente de la fe. La 
fe no se mira a sí mismo. Muchos hoy están demasiado preocupados en considerar su fe 

en vez del objeto de la fe. Los Reformadores hablaron mucho acerca de la fe, pero su 
preocupación estaba centrada en el objeto central. Eran Cristocéntrico en vez de 

                                                             
28 Joel R. Beeke, Seguridad de la Fe: Calvino, el Puritanismo inglés, y la Segunda Reforma Holandesa (Asurance of Faith: 

Calvin, English Puritanism, and the Dutch Second Reformation , Nueva York: Peter Lang, 1991), 158ff. El peligro 

serio resulta de intercambiar la base y el fruto de la justificación, como William Gurnall señala (El cristiano Con 

Toda la Armadura [The Christian in Complete Armour, 1655–62; Repr. Edinburgh: Banner Of Truth Trust, 1974, 

2:145]). Cf. James Ussher, Un Cuerpo de la Divinidad (A Body of Divinity, 1645; repr. London: R. B. Seeley y W. 

Burnside, 1841), 244. 
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antropocéntrico, teológico en vez de psicológico. No es fe en nuestra fe, ni la fe en el 
credo, ni la fe en nuestra justificación, sino la fe en Cristo. Los puritanos comprendieron 
esto muy bien. Como George Swinnock escribe: “Primero, la fe debe buscar de Cristo; en 
segundo lugar, la fe debe buscar a Cristo por la gracia; en tercer lugar, la fe debe 
apropiarse de Cristo, recibiéndolo en gracia”.29 

“La fe tiene dos manos,” Thomas Manton escribe. “Con una la extiende por Cristo; con la 
otra, aleja todo lo que se interponga entre Cristo y el alma”. La fe no sólo aventura a 

Cristo con la ley demandante en sus talones y echa sobre Cristo toda culpabilidad del 
alma, sino también aventura por Cristo a pesar de todas las dificultades y todos 

desánimos. 

 “Sin fe es imposible agradar a Dios.” (Heb. 11:6) A Dios le agrada la fe porque a la fe le 

agrada Cristo. La fe continuamente toma refugio, como la Confesión de Bélgica indica, 
“en la sangre, muerte, dolor, y obediencia de nuestro Señor Jesucristo” (Artículo 29). 

Cristo es el único objeto y expectación de la fe. La fe le permite al alma disfrutar la 

salvación completa de Cristo, para que por la fe Cristo llegue a ser la sabiduría, la justicia, 
la santificación, y la redención del alma (1 Cor. 1:30). La fe se compromete con todo el 
alma a toda la persona de Cristo. Este centralidad de Cristo en todo, más que cualquier 
otra cosa, hace a la fe inseparable de la justificación y superior a todas las demás gracias 
en la justificación.30 

No es de extrañarse, entonces, que la fe se ha llamado el capitán de todas las gracias 
espirituales. Como Thomas Watson escribe: “el amor es la gracia culminante en el cielo, 

pero la fe es la gracia vencedora en la tierra. ...La fe es la rueda maestra; hace correr todas 
los demás gracias. ...Otras gracias nos hacen semejante a Cristo, la fe nos hace miembros 

de Cristo”.31 “Llama primero al comandante,” agrega George Swinnock, “y luego todos los 
otros soldados, las otras gracias, le seguirán.”32 

¿Cómo Se Contradicen la Doctrina Protestante de la Justificación por la Fe y la 

Enseñaza Católica Romana? 

Cuando los líderes de la Iglesia Católica Romana se reunieron para combatir al 

Protestantismo en el Concilio de Trento (1545–1563), uno de sus propósitos principales fue 

                                                             
29 Las Obras de George Swinnock (The Works of George Swinnock, 1868; repr. Edinburgh: The Banner Of Truth 

Trust, 1992), 1:203. 

30 James Buchanan, La Doctrina de la Justificación (The Doctrine of Justification, Edinburgh: T. & T. Clark, 1867), 

385. 

31 Las Obras Selectas del Rev. Thomas Watson (The Selct Works of Rev. Thomas Boston, Nueva York: Roberto Careter 

and Brothers, 1856), 150–51. 

32 Las Obras de George Swinnock, 1:202. 
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ocuparse de la doctrina de la justificación por la fe. Quisieron condenar el Protestantismo 
nuevo y las enseñanzas distintivas de Lutero,33 en particular la doctrina de la justificación. 
El Decreto Tridentino (Sexta Sesión, finalizada en 13 de enero, 1547) contiene una 
exposición detallada de la enseñanza Romanista en dieciséis “capítulos” (cada uno 
conteniendo uno o dos largos párrafos), seguido por treinta y tres declaraciones 
específicas, llamadas “cánones” (un párrafo pequeño cada uno).34 La parte final del Sexto 
Decreto explica la noción Romanista de tres estados de la justificación: El primer estado 

describe la transición del pecador de un estado de pecado a un estado de justicia 
(capítulos 1–9); la segunda condición habla sobre cómo el pecador justificado se puede 
aumentar en justicia (capítulos 10–13); y la tercera parte, sobre la recuperación de la 
justificación a través del sacramento de la penitencia por aquellos que han caído de la 
gracia (capítulo 14–16). Los treinta y tres cánones anexados condenan herejías específicas 
y se ocupan mayormente del Protestantismo. Desafortunadamente, las enseñanzas 
protestantes están tan gravemente caricaturizadas en estos cánones, que la mayor parte 

de ellos son irreconocibles como doctrinas protestantes. Al otro lado, se mezclan con 
herejías reales, las cuales los protestantes mismos las condenarían tanto como Roma. 

Trento dejó en claro, sin embargo, que los romanistas y los protestantes difieren 
sustancialmente en la doctrina de la justificación en las siguientes formas: 

Primero, la enseñanza tradicional católica romana considera la justificación como el 
proceso en el cual un pecador se hace justo. Roma declara que el verbo “justificar” 
significa hacerse justo. Para ellos, la justificación sigue a la santificación; es dependiente 
en un cambio interno de la naturaleza de un pecador que lo hace una persona justa. 
Teológicamente, esto resulta en una mezcla de justificación y santificación. La 

justificación resulta de hacerse justo; la justificación es justicia infundida (iustitia infusa, 
capítulo 7). Por consiguiente, la justicia es hecha real en vez de ser imputada. El creyente 
es justificado en base a la justicia interna (iustitia in nobis), así es que la justificación es 
concedida al justo, en vez de ser para el pecador. Según Trento, la fe es el comienzo de la 
salvación humana, el fundamento y la raíz de toda justificación (capítulo 8). La fe justifica 
al igual que es animada por el amor; por lo tanto la fe nunca está sola, sino que “obra por 
el amor” (Gal. 5:6). Por eso sus propias virtudes merecen algún grado de aceptación divina 
(capítulo 7). El canon 11 indica: “Si alguno dijere que los hombres se justifican o con sola la 
imputación de la justicia de Jesucristo, o con solo el perdón de los pecados, excluida la 
gracia y caridad que se difunde en sus corazones, y queda inherente en ellos por el 
Espíritu Santo; o también que la gracia que nos justifica, no es otra cosa que el favor de 
Dios; sea anatema.” 

                                                             
33 Hubert Jedin, Una Historia del Concilio de Trento , trans. Dom Ernest Graf (A History of the Council of Trent, St. 

Louis: B. Herder, 1961), 2:309. El trabajo de Jedin es el estudio definitivo del Concilio por un católico 

romano. 

34 Philip Schaff, Los Credos del Cristianismo (The Creed of Christendom, Nueva York: Harper & Brothers, 1878), 

2:77–206, provee columnas paralelas latinas e inglesas. 
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Recientemente, el estudioso jesuita, John Bligh, con otros estudiosos católicos afirmó que 
“justificar” a menudo ocurre en contextos judiciales y puede tener la intención de declarar 
inocente como un acto declarativo por parte de Dios. Sin embargo, Bligh sigue mezclando 
la justificación y la santificación, diciendo: “La justificación es más que el perdón; es 
perdón y transformación”.35 Esta mezcla también es evidente en la declaración sobre la 
justificación por la fe emitida por la Comisión Internacional Católica Romana-Anglicana: 
“La justificación y la santificación son dos aspectos del mismo acto divino”.36 

Contrario a Trento, la Escritura y la teología protestante enseñan que en la justificación, 
la justicia es imputada (iustitia imputata) o contada a la cuenta del pecador solamente 

por la buena voluntad de Dios. La justificación es una declaración por la cual un pecador 
es contado justo por Dios. Se justifica el impío “aparte de nosotros mismos” (iustitia extra 

nos), i.e., mediante la justicia externa o ajena de Cristo (Isa. 45:24–25; Hch. 13:39; 1 Cor. 
6:11; Ef. 1:7). El pecado del pecador no es contado; la justicia de Cristo sí lo es (Rom. 4:5–8) 
y es recibida solamente por la fe. La justificación y la santificación no se pueden mezclar, 
pues la justificación por una transformación interna no es el camino para la salvación. 
Como Lutero indica en su comentario de Gálatas: “Somos justificados, no por la fe 

conjunto con el amor, sino solamente por la fe”. 

La fe no justifica debido a que produce el fruto de amor por Cristo, sino porque recibe el 
fruto de amor de Cristo. Como Santiago enseña (2:14ff.), tal fe ciertamente llevará fruto de 
amor, buenas obras, y cada gracia cristiana. Un buen árbol llevará buen fruto, el cual da 
testimonio pues no causa, su buena naturaleza. 

“Las obras no son tomadas en cuenta cuando la cuestión de refiere a la justificación,” 
Lutero continúa. “sino que la fe verdadera no fallará en producirlas, más que el sol cese de 
dar luz”. La justificación sin la santificación es imposible, pues la santificación confirma 
que la justificación ha tenido lugar. Inversamente, si las obras no siguen a la fe, esa fe no 
es una fe viva en Cristo.37 

Para la fe protestante histórica, la justificación y la santificación, las cuales son 
ingredientes cruciales en la salvación del creyente, son distintas aunque inseparables. 
Ambas provienen de la libre gracia porque ambos están arraigados en el beneplácito 
soberano del Trino Dios. Ambos se hacen posibles sólo a través de la cabeza del pacto 
eterno, Jesucristo. Ambos son necesarios para la salvación y son evidentes desde el 
momento de la regeneración. 

Pero, hay distinciones entre las dos: La justificación es extrínseca para el pecador salvado, 
mientras la santificación es intrínseca. La justificación declara al pecador justo y santo en 

                                                             
35 Gálatas: Un Debate de la epístola de San Pablo (Galatians: A Discusión of St. Paul’s Epistle, London, St. Paul 

Publications, 1969), 42. 

36 La Salvación y la Iglesia (1987), para. 15. 

37 WA 69, 254, 27–30; 69, 46, 20. 



La Espiritualidad 

346 

 

Cristo, mientras que la santificación hace al pecador justo y el portador del fruto santo de 
Cristo. La justificación, que tiene que ver con un estado legal, remueve la culpabilidad del 
pecado, mientras que la santificación, la cual se ocupa de la condición espiritual, doblega 
el amor por el pecado y el poder del pecado. La justificación restaura al pecador al favor 
de Dios, mientras que la santificación restaura la imagen de Dios en el pecador. La 
justificación es un acto completo, perfecto de una vez para siempre; la santificación es un 
proceso progresivo que no se perfecciona hasta la muerte. La justificación concede al 

redimido el título para el cielo y la audacia para entrar a el; la santificación les da la 
preparación necesaria para disfrutarlo. La justificación da el derecho a la salvación; la 
santificación otorga el comienzo de la salvación. Por la gracia, los justificados son lo que 
son en la justificación; por la gracia hacen lo que hacen en la santificación. La justificación 
es el criminal perdonado; la santificación, el paciente sanado. La unión de ambos 
constituye la salvación. Como John Angel James escribe: “Imagínese de un hombre en 
prisión bajo sentencia de muerte, y al mismo de tiempo enfermo peligrosamente de 

fiebre. Si el rey le perdona a él, esto no es suficiente para su seguridad y su felicidad, pues 
él morirá pronto de su enfermedad, a menos que esté sanado. Por otra parte, si el médico 

cura su enfermedad, es de poca consecuencia a menos que el rey le ceda el perdón; pues 
aunque mejorase de su dolencia, él pronto debe sufrir la pena de la ley; pero si él es tanto 
perdonado como sanado, se salvará completamente”.38 

Al católico romano se le enseña a llegar a la fe por las buenas obras, y al protestante a 
llegar a las buenas obras por la fe. Trento saca en conclusión que si la salvación se da 
gratuitamente e independientemente de las obras, la justificación por la fe cosechará 
complacencia. Pues, la virtud y las buenas obras no servirán para nada. 

En respuesta, los Reformadores Protestantes afirman que el creyente, habiendo sido 
justificado por la libre gracia, es renacido a una voluntad inclinada hacia el bien y la gloria 
de Dios. La fe debe dar frutos. Como Lutero escribe: “Concluyamos que la sola fe justifica 

y que la sola fe cumple la ley. ...La fe es viva e inquieta. No puede ser inoperante”.39 Los 
Reformadores y sus sucesores insisten en que aunque somos justificados por la fe, nuestra 

fe debe ser validada por nuestras obras (Santiago 2:17). Por lo tanto hablan a menudo de 
“la obediencia de la fe” (Rom. 16:26), enfatizando que la fe conduce a la obediencia. “Por 
la fe Abraham... obedeció” (Heb. 11:8). Como Thomas Watson dice: “ “La fe cree como si 

no surtiera efecto, y surte efecto como si no creyese”.40 

La Confesión de Fe de Westminster (11.1–2) sucintamente resume la posición protestante 

con lo siguiente: 

                                                             
38 Citas Pastorales (Pastoral Addresses, Nueva York: Robert Carter, 1853), 309. 

39 WA 69, 46, 20. 

40 Un Cuerpo Humano de la Divinidad, 151. Cf. Berkouwer, Fe y Justificación, 195–96. 
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A quienes Dios llama eficazmente, también los justifica (Rom. 8:30; 3:24) 
gratuitamente no por infundir justicia en ellos sino por perdonarles sus pecados, 
tener y aceptar sus personas como justos; no por algo hecho en ellos o por ellos 
sino solamente por causa de Cristo; no por acreditar la fe misma, ni el hecho de 
creer o cualquier otra obediencia evangélica, como justicia propia, sino 
acreditando a ellos la obediencia y la satisfacción de Cristo (Rom. 3:22–28; 4:5–8; 
5:17–19; 2 Cor. 5:19, 21); y ellos recibiendo y apoyándose en su justicia por la fe; fe 

que no proviene de ellos mismos sino que es un don de Dios.(Hechos 10:44; Gal. 
2:16M; Fil. 3:9; Efes. 2:7–8). 

Así, la fe es el único instrumento de justificación (Juan 1:12; Rom 3:28; 5:1) cuando 
ésta recibe a Cristo y se apoya en su justicia. Sin embargo, en la persona justificada 

la fe no va sola sino que va acompañada de todas las demás gracias salvadoras. Y 
ésta no es una fe muerta sino que actúa por amor (Santiago 2:17, 22, 26; Gal. 5:6). 

La justificación es una hermana para la imputación. Como término judicial, la 
justificación es el acto de la gracia soberana mediante el cual Dios imputa al pecador 
culpable y condenado la justicia perfecta de Cristo. El pecador se declara absuelto en base 
a los méritos de Cristo de toda culpabilidad y todo castigo, le es concedido el derecho a la 
vida eterna, y está habilitada para asir a Cristo con todos Sus beneficios. En la imputación 
algo se acredita a una cuenta; Dios transfiere la justicia perfecta de Cristo al pecador 
electo como un don de la gracia y transfiere toda la injusticia del pecador a Cristo, quien 
ha pagado el precio total de la satisfacción por esa injusticia.41 Por medio de esa 
transferencia mutua, Dios mira al pecador como si él “nunca hubiese tenido, ni hubiese 
cometido algún pecado,” pero en sí mismo ha “cumplido aquella obediencia que Cristo 
cumplió” (Catecismo de Heidelberg P. 60; cf. Rom. 4:4–6; 5:12–19; 2 Cor. 5:21).42 

Segundo, el Catolicismo Romano enseña que la justicia de Cristo debe ser respaldada por 
la propia justicia del pecador en la justificación. El capítulo 16 de Trento sobre la 

justificación afirma que el creyente, cooperando con gracia, es merecedor del mérito en la 
justificación. Si él persevera hasta el fin, será recompensado con el don de la justificación 

para los creyentes perseverantes. Pero ese fue el mismo error de los judíos en Romanos 
10:3–4, quienes pensaban encontrar algo en ellos mismos que pudiera ayudar a establecer 
una justicia ante Dios. Como Romanos 10:3–4 dice: “Porque ignorando la justicia de Dios, y 
procurando establecer la suya propia, no se han sujetado a la justicia de Dios; porque el fin 
de la ley es Cristo, para justicia a todo aquel que cree”. 

                                                             
41 Wilhelmus Brakel, El Culto Razonable del Cristiano, trans. Bartel Elshout, ed. Joel R. Beeke (Ligonier, Pa: Soli 

Deo Gloria, 1993), 2:375. 

42 Para numerosas pruebas bíblicas de la imputación divina, vea a John Bunyan, “Justificación por una Justicia 

Imputada,” Las Obras de John Bunyan (The Works of John Bunyam, Marshallton, Delaware: Nacional Foundation 

for Christian Education, 1968), 382–414. 
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La teología protestante enseña que la justicia meritoria de Cristo no tolera ninguna 
adición humana. Todas nuestras obras son pestosas en la nariz de Dios para merecer una 
justicia ante Su rostro santo (Isa. 64:6). Ni nuestras experiencias más dulces del amor y la 
gracia de Dios, ni nuestra fe concedida por el Espíritu Santo, pueden añadir un punto de 
mérito a la túnica blanca de la justicia de Cristo. Nada satisface la justicia de Dios excepto 
la justicia de Cristo Jesús. Somos sólo “justificados gratuitamente por su gracia, mediante 
la redención que es en Cristo Jesús” (Rom. 3:24; cf. Job 25:4–6). 

El Catolicismo Romano mezcla la gracia y las obras en la justificación. Para ellos, ambos 
se requieren en la preparación para la justificación. El Concilio de Trento enfatiza el papel 

de la gracia en los méritos del creyente, y dice que estos méritos deben ser considerados 
méritos propios y verdaderos del creyente debido al libre albedrío y a la gracia inherente. 

La Escritura y el Protestantismo afirman que la justificación es por la gracia soberana, sólo 
a través de la fe, sin algún mérito por parte del creyente (Jon. 2:9). La base final de nuestra 
justificación es la elección soberana de Dios. Como 2 Timoteo 2:19 dice: “Pero el 
fundamento de Dios está firme, teniendo este sello: Conoce el Señor a los que son suyos”. En 
la justificación, el decreto eterno de Dios se lleva a cabo a través de Su pacto eterno de 

gracia, el cuál a su vez, tiene su base en la satisfacción meritoria de Cristo. Esa es la 
satisfacción que el pecador electo recibe a través de la gracia por la fe (Rom. 9–10). 

Tercero, el Católico Romano enseña que hay grados en la justificación y en la fe implícita 
en la enseñanza de la iglesia. La Escritura y el Protestantismo no lo hacen. Somos 
justificados o no justificados, ya sea completamente bajo la gracia o completamente bajo 
la ira. En Lucas 18, el publicano regresa a casa justificado, mientras el fariseo permanece 
injustificado. Como el verso 14 dice, “Os digo, que descendió a su casa justificado antes que 
el otro.” La fe que justifica al publicano no es una fe implícita en la enseñanza de la iglesia, 
sino la confianza personal en la pura misericordia de Dios (Lucas 18:13). Tal justificación 
tiene base en el favor absoluto de Dios para un pecador, en vez de una virtud obrando 

internamente en su alma, como defiende Trento (Capítulo 16). 

Finalmente, el Catolicismo Romano relaciona la recepción de la gracia divina con la 

recepción de los sacramentos. En la terminología escolástica, el Concilio de Trento enseña 
que el bautismo (en vez de la fe) es la causa instrumental de la justificación, y de la 
justicia personal (en vez de la justicia imputada) la causa formal.43 Así es imposible, según 
Trento, ser justificado fuera de la iglesia visible, o sin bautizarse en la iglesia. Eso no sólo 
es contrario al ejemplo bíblico (Lucas 23:39–43), sino también priva al creyente de su 

relación directa con Cristo por la fe, porque los sacramentos se interponen entre el 
creyente y su Cristo. Con sus rituales ceremoniales, las comunicaciones automáticas de 
gracia, y la confianza en la iglesia, el sistema sacramental fácilmente se convierte en un 
salvador vicario. Todas las formas de sacramentalismo obscurecen el honor de Cristo, 
llegando a ser una condición de la salvación. 
                                                             
43 Capítulo 7. Para las perspectivas de los teólogos católicos y protestantes en un esquema cuádruple de 

causalidad sobre la salvación, vea a Richard A. Muller, Diccionario de Términos Latinos y Teológicos Griegos 

(Dictionary of Latin and Greek Theological Terms, Grand Rapids: Baker, 1985), 61. 
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El Protestantismo, por otra parte, sostiene que la fe es la causa instrumental de la 
justificación mientras la justicia ajena de Cristo, exterior al creyente y imputada a él, es la 
causa formal y la base en que Dios justifica a los pecadores. “Al que no conoció pecado, por 
nosotros lo hizo pecado, para que nosotros fuésemos hechos justicia de Dios en él.” (2 Cor. 
5:21; cf. Rom. 3:26). Es crítico mantener que esta causa formal de justificación se basa en la 
justicia de Cristo solamente, porque todas las Escrituras que tocan la naturaleza corrupta 
del hombre dejan en claro que no hay justicia inherente en el hombre natural para tener 

algo en que un veredicto divino de justificación podría basarse. Salmo 14:3 dice: “Todos se 
desviaron, a una se han corrompido; No hay quien haga lo bueno, no hay ni siquiera uno”. 
Para los Reformadores, la fe es la confianza consciente, personal, inmediata de un 
pecador en Cristo solamente. Tal fe introduce al pecador en la iglesia de Cristo y le hace a 
un miembro del cuerpo de Cristo, aunque no haya escuchado acerca de la iglesia visible. 
Los sacramentos no son esenciales para la salvación, sino por la consumación del 
discipulado.44 Los sacramentos son señales y sellos de la gracia que es recibida por la fe; 

no son parte de la fe justificadora. 

Si la iglesia es el dispensador de los sacramentos, y los sacramentos son necesarios para la 

salvación, la iglesia se convierte en el dispensador de la salvación. Así llegamos al error 
final del Catolicismo Romano: La iglesia reemplaza a Cristo en la salvación. Esa es una de 
las consecuencias inevitables y múltiples de sus posturas defectuosas sobre la 
justificación. A pesar del Vaticano II, Roma no ha repudiado los errores del Concilio de 
Trento sobre la doctrina de la justificación por la fe. Hasta que esto suceda, como Martin 
Smyth concluye: “No puede existir un compromiso honesto entre la doctrina Romana y la 
Reformada de la justificación”.45 La cooperación sólo puede basarse en una evasión más 

que en una explicación, como se ha testificado de nuevo en el documento del 29 de marzo 
de 1994: Evangélicos y Católicos Juntos: La Misión Cristiana en el Tercer Milenio, firmado 
por cuarenta evangélicos protestantes y católicos romanos. 

¿Cómo Se Refutan el Arminianismo y el Antinomianismo por la Justificación por 
la Sola Fe? 

El Arminianismo se equivoca al decir que la fe es parte de la base de la justificación.46 
Sosteniendo la predestinación condicional y la fe condicional en la justificación (Dios 
elige y salva a aquellos que creen por su libre albedrio), el Arminianismo es un cruel 
engaño. John Owen ridiculiza la condición Arminiana de la salvación por la fe como una 
imposibilidad, diciendo que es “como si un hombre le prometiera a un “ciego mil libras 

                                                             
44 John Murray, Bautismo Cristiano (Christian Baptism, Grand Rapids: Baker, 1974), 45. 

45 “Diferencias entre las Doctrinas romanas y Reformadas de la Justificación,” Publicación Trimestral Evangélica 

36 (1964):47. 

46 Cf. Las Obras de James Arminius, trans. James Nichols y W. R. Bagnall, 3 vols. (The Works of James Arminius, 

1825–28; repr. Grand Rapids: Baker, 1956). 
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con la condición de que él viera”. Owen mira al Cristo del Arminiano como “un mediador 
a medias” porque obtiene el fin de salvación pero no los medios para ella.47 

Charles Spurgeon es más gráfico. Él compara al Arminianismo y al Calvinismo con dos 
puentes. El puente Arminiano es ancho y fácil, pero no trae a su viajero en forma segura 

hacia la ribera opuesta. Se deja corta de la comunión eterna con Dios, porque se deja algo 
a la voluntad depravada del hombre para cumplir – ejercitar fe en Cristo. El puente 
Calvinista es estrecho, pero se extiende a lo largo del río entero, pues Cristo Jesús es el 

principio y el fin de la salvación y la justificación. El Arminianismo parece prometedor, 
pero no puede realizar sus promesas porque depende de la humanidad depravada para 

actuar. Así engaña a un sinnúmero de almas que creen que aceptan a Cristo por un simple 
acto de su libre voluntad, pero no se inclinan al señorío de Cristo. Se imaginan que tienen 

la fe salvadora mientras sus vidas evidencian que permanecen espiritualmente muertos. 
El Calvinismo es prometedor, pues coloca el peso total de la justificación y la salvación en 
la suficiencia de Cristo y en la operación de Su Espíritu que otorga y sostiene la fe 
salvadora. 

En el análisis final, si basamos nuestra justificación en la fe humana, en las obras, o en 
cualquier otra cosa, los fundamentos mismos de la justificación se desmoronan. Porque 
inevitablemente, las preguntas agonizantes, desconcertantes, y desesperadas de tener 
estas virtudes en suficiencia surgirán: ¿Es mi fe lo suficientemente fuerte? ¿Son los frutos 
de la gracia en mi vida suficientes? ¿Son mis experiencias lo suficientemente profundas, 
suficientemente claras y suficientemente persistentes? Cada insuficiencia en mi fe 
sacudirá los fundamentos mismos de mi vida espiritual. Mi mejor fe siempre es 
defectuosa. Soy demasiado impío, aun en mi fe. Fuera de Cristo, lo mejor que tengo es 
como “trapos de inmundicia” (Isa. 64:6). 

Demasiados cristianos se desesperan porque no pueden distinguir entre la roca en la cual 
se paran, y la fe en la cual persisten. La fe no es nuestra roca; Cristo es nuestra roca. No 

obtenemos la fe teniendo fe en nuestra fe, o mirando a la fe, sino mirando hacia Cristo. 
Mirar a Cristo es la fe. 

La fe perfecta, la mucha fe, la fe fructífera, o la fe fuerte no justifica en sí misma. Solo 
Cristo justifica. Si comenzamos a calificar nuestra fe, desbaratamos el evangelio. Nuestra 
fe puede ser débil, inmadura, tímida, aun indiscernible a veces, pero si es fe verdadera, es 
una fe justificadora (Mat. 6:30). Nuestro grado de fe afecta la santificación y la seguridad 
pero no la justificación. La eficacia de la fe para la justificación no recae en cualquier 
grado, sino en unirnos a Cristo y Su gloriosa obra. Como George Downame dice: “Una 
mano pequeña y débil, capaz de alcanzar la carne hacia la boca, así mismo desempeñará 
su deber para la alimentación del cuerpo como una de gran fuerza, porque no es la fuerza 
de la mano sino la riqueza de la carne que alimenta el organismo”.48 

                                                             
47 Las Obras de John Owen, 5:323. Cf. La Confesión del Bélgica, Artículo 22. 

48 Un Tratado sobre la Justificación (A Treatise of Justification, Londres: Felix Kyngston, 1633), 142. 
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Con demasiada frecuencia consideramos la calidad de nuestra fe, la calidad de nuestra 
convicción de pecado, la calidad de nuestro arrepentimiento evangélico, o la calidad de 
nuestro amor por los hermanos para confirmación de nuestra justificación, olvidándonos 
de que Cristo solamente salva por la fe por gracia solamente. Horatius Bonar establece: 
“No es la fuerza de la fe, sino la perfección del sacrificio que salva; y ninguna debilidad de 
la fe, ninguna oscuridad, ninguna mano temblorosa, puede cambiar la eficacia de nuestro 
sacrificio quebrantado.”49 

Cristo es la roca sólida quien es lo mismo ayer, hoy, y por siempre (Heb. 13:8). Como dice 
al antiguo himno: 

Segura mi esperanza está en la justicia de Jesús, 
Y mis pecados expiará el sacrificio de su cruz. 

Jesús será mi protección, la Roca de mi salvación, 
La Roca de mi salvación. 

También debemos rechazar las tendencias Antinomianas o hiper-Calvinistas que invalida 

la necesidad de la justificación actual en el tiempo apropiándonos personalmente de 
Cristo por la fe.50 Por ejemplo, Abraham Kuyper traspasó la linea del Sínodo de Dort al 
describir la justificación por la fe como meramente “volverse consciente” de que ya fuimos 
justificados por Dios desde la eternidad en la resurrección de Cristo. William Gadsby, J.C. 
Philpot, y la mayor parte de los bautistas estrictos hablan de modo semejante afirmando 

que el creyente es justificado en el tiempo sólo con respeto a su conciencia y el testimonio 
del Espíritu. Esta perspectiva errónea ya existió en las épocas puritanas. Thomas Goodwin 

respondió a los Antinomianos de su día escribiendo: “Es vano decir que soy justificado 
sólo con respeto al tribunal de mi propia conciencia. La fe por la cual Pablo y los otros 
apóstoles fueron justificados, fue su fe en Cristo para ser justificados (Gal. 2:15, 16), no 
para creer que fueron justificados desde la eternidad”.51 

La postura de que la justificación actual por la fe no ocurre en el tiempo para el creyente 
enfrenta tres obstáculos adicionales: Primero, está en contra de Romanos 4:6–8, que 
claramente afirma la imputación de la justicia de Cristo en el tiempo. Segundo, el tiempo 
mismo así sería un mero paréntesis, pues el pueblo de Dios no sería visto antes de la 
regeneración como “hijos de ira, lo mismo que los demás” (Ef. 2:3). Si la justificación por 
la fe no transfiere a un pecador del estado de ira a un estado de gracia y es meramente un 
reconocimiento de la justificación que ocurrió desde la eternidad, toda relevancia 
histórica de la justificación por la fe es eliminada. Tercer, si la justificación por la fe no es 

                                                             
49 La Justicia Eterna, 23. 

50 Vea a Peter Toon, El Surgimiento del Hiper-calvinismo (The Emregence of Hyper-Calviunism, London: The Olive 

Tree, 1967). 

51 El Objeto y los Actos de la Fe Justificadora (The Object and Acts of Jutifying Faith, repr. Marshallton, Delaware: 

National Foundation for Christian Education, n.d.), 325. 
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una necesidad personal e histórica, los frutos de la justificación en la mortificación del 
pecado y la vivificación para Cristo asimismo serían sin importancia. ¿Uno entonces 
podría preguntar seriamente: “¿Perseveraremos en el pecado, para que la gracia abunde?” 
(Rom. 6:2). Pablo rotundamente se opone a esto en Romanos 6. 

Hemos demostrado que la ausencia de obras es imposible para un cristiano verdadero. La 
fe que justifica es una fe que obra. “La fe si no tiene obras es muerta” (Santiago 2:21) – sí, 
muerta, no sólo enferma o moribunda. La fe salvadora no existe a menos que esté 

acompañada por las buenas obras. Donde Cristo salva, El también ejercerá a Su Señorío. 
Esto es contrario a la tesis primaria del Anti-nomianismo de que el creyente puede hacer 

caso omiso completamente a la ley (anti = en contra; nomos = ley) porque es liberado de 
sus demandas como medio de salvación. Más bien, la Escritura le enseña que al creyente 

salvado, quien estaba condenado por la ley antes de ser justificado por la fe, Cristo envía 
de regreso a la ley para vivir en gratitud bajo Su Señorío en obediencia a Su Palabra. 
Como Lutero dice, “La ley es como una vara que Dios en el principio usa para ganarnos 
para Cristo, pero más tarde la usamos como un bastón para ayudarnos a caminar por la 
vida cristiana. 

Hoy en confrontación con las diversas formas de Catolicismo Romano, Antinomianismo, 
Arminianismo, y Modernismo, la doctrina de justificación por la fe muy a menudo falla en 
recibir su lugar bíblico y correcto. Alister McGrath nota: “El siglo presente ha presenciado 
la tendencia creciente por relacionar la doctrina de la justificación con la cuestión del 
significado de la existencia humana, en vez de la esfera más restringida de la justificación 
del hombre coram Deo [ante Dios]. Es esta tendencia que respalda la reinterpretación 
existencialista de la doctrina.”52 

Pero cuando la justificación por la sola fe se presenta en toda la libertad del evangelio, ¿no 
dirán algunos: “Esta es una enseñanza peligrosa”? Por supuesto que lo harán, y en un 
sentido está en lo correcto. Correctamente entendido y correctamente predicado, la 

doctrina de la justificación por la fe a solas expone la enemistad natural del hombre 
carnal a la exclusividad y libertad del evangelio. Por consiguiente, esta doctrina es 

distorsionada y torcida para la destrucción de la almas, tanto por el Arminianismo 
“puedo-hacer” como del Anti-nomianismo “no quiero hacer”. A la fe se le da demasiada 
importancia cuando se ve como una condición de la salvación (Arminianismo), pero 
menos valuada cuándo es negada como fruto necesario de la salvación (Anti-
nomianismo). No somos llevados de muerte a vida por la fe como un esfuerzo unido con 

obras (Romanistas), mediante la fe como un acto de gracia por nosotros (Arminianos), o 
por la fe como una recepción del testimonio del Espíritu (Anti-nomianos), ni por la fe 
relacionada con el significado de la existencia humana (Existencialistas modernos), sino 
sólo por la justicia de Cristo recibida por medio de la fe. 

La doctrina de justificación por la sola fe, cuándo es bíblicamente predicada y 
correctamente equilibrada no es una peculiaridad religiosa o sectaria. Es el corazón del 

                                                             
52 Iustitia Dei, 2:185. 
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evangelio, la semilla del evangelio glorioso y bendito Dios Trino, y la llave para el reino de 
los cielos. Como John Murray escribe: “La justificación por la fe es la trompeta del jubileo 
del evangelio, porque proclama el evangelio a los pobres y desposeídos cuya única puerta 
de esperanza es entregarse en su impotencia total a la gracia, el poder y la justicia del 
Redentor de los perdidos.53 

En nuestro día decadente y desesperado, hay una necesidad llamativa por la proclamación 
bíblica de esta doctrina. La aplicación de esta doctrina es crítica para la identidad de la 

iglesia, la esencia de la teología cristiana, y la proclamación del evangelio, así como 
también para los fundamentos bíblicos y experimentales de la fe cristiana. No sólo es 

justificación por la fe aún, en palabras de Lutero: “el artículo por el cual la iglesia se 
mantiene o cae” (articulus stantis et cadentis ecclesiae), sino que mediante esta doctrina 

cada uno de nosotros personalmente estaremos firmes o caeremos ante Dios.54 La 
justificación por la sola fe debe ser confesada y experimentada por usted y por mí; pues es 
cuestión de vida eterna o la muerte eterna. 

CULTIVANDO LA SANTIDAD 

El agricultor piadoso que ara su campo, siembra la semilla, fertiliza, y cultiva es muy 
consciente de que al fin de cuentas, él es completamente dependiente de las fuerzas 
externas para una cosecha seguro. Sabe que no puede causar que la semilla germine, que 
la lluvia caiga, o que el sol brille. Pero él desempeña su tarea con diligencia no obstante, 

buscando a Dios para bendecir sus esfuerzos, sabiendo que si no fertiliza y cultiva, su 
cosecha será escasa en el mejor de los casos. 

De modo semejante, la vida cristiana es como un huerto que debe ser cultivado para 
producir el fruto de una vida santa para Dios. “La teología es la doctrina o enseñanza de 

vivir para Dios,” escribió William Ames en las palabras iniciales de su clásico: The 
Marroiw of Theology (La Médula de la Teología).1 Dios mismo exhorta a Sus hijos: “Sed 
santos; porque yo soy santo” (1 Ped. 1:16). Pablo instruye a los Tesalonicenses, “Pues no nos 

ha llamado Dios a inmundicia, sino a santificación” (1 Tes. 4:7). Y el autor de Hebreos 
escribe: “Seguid la paz con todos y la santidad, sin la cual nadie verá al Señor” (Heb. 12:14). 

El creyente que no cultiva diligentemente la santidad no tendrá seguridad genuina de su 
salvación, ni está obedeciendo al llamado de Pedro para buscarla (2 Ped. 1:10).2 En este 
                                                             
53 Colección de Escritos de John Murray (Collected Writings of John Murria, Edinburgh: The Banner of Truth Trust, 

1977), 2:217. 

54 Johann Heinrich Alsted, Theologia Scholastica Didactica (Hanover, 1618), 711; John H. Gerstner, Una 

Introducción a la Justificación (A Primer on Justification, Phillipsburg, N.J.: El Presbiteriano y Reformed, 1983), 1. 

1 The Marrow of Theology (La Médula de la Teología),. Trad y ed. John D. Eusden (1629; Boston: Pilgrim Press, 

1968), 77. 

2 Jerry Bridges, La Búsqueda de la Santidad (Colorado Springs: Navpress, 1978), 13–14. 



La Espiritualidad 

354 

 

capítulo enfocaré en el llamado bíblico del cristiano a cultivar la santidad generado por el 
Espíritu, usando diligentemente los medios que Dios ha provisto para ayudarle. 

El Llamado a Cultivar la Santidad 

La santidad es un sustantivo que guarda relación con el adjetivo santo y el verbo 
santificar, lo cual quiere decir para “hacer santo”.3 En ambos lenguajes bíblicos, el hebreo 
y el griego, santo significa separado y apartado para Dios. Para el cristiano, apartarse 
significa, negativamente separado del pecado, y positivamente, consagrado o dedicado 
para Dios y conformado para Cristo. No hay incongruencia entre los conceptos sobre 
santidad del Antiguo Testamento y del Nuevo Testamento, sin embargo hay un cambio 
en el énfasis en cuanto a lo que la santidad consiste. El Antiguo Testamento enfatiza la 
santidad ritual y moral; el Nuevo Testamento enfatiza la santidad interior y transformante 
(Lev. 10:10–11; 19:2; Heb. 10:10; 1 Tes. 5:23).4 

La Escritura presenta la esencia de la santidad primordialmente en relación a Dios. El 
enfoque de ámbito sagrado de la Escritura es Dios mismo. La santidad de Dios es la 

esencia misma de Su ser (Isa. 57:15);5 es el trasfondo de todo lo que la Biblia declara acerca 
de Dios. Su justicia es una justicia santa; Su sabiduría es sabiduría santa; Su poder es un 

poder santo; Su gracia es una gracia santa. Ningún otro atributo de Dios es celebrado ante 
del trono del cielo como lo es Su santidad: “Santo, santo, santo, es Jehová de los ejércitos.” 
(Isa. 6:3). “Santo” es prefijado al nombre de Dios más que cualquier otro atributo.6 Entre 
muchos otros, Isaías denota a Dios como “el Santo” veintiséis veces. Referente a la 
santidad de Dios, John Howe escribió, “Se puede decir que es un atributo trascendental 

que por así decirlo, transcurre por los demás y les da brillo. Es atributo de atributos, ...y 
en si misma es el brillo y la gloria de Sus otras perfecciones”.7 Dios manifiesta Su santidad 

majestuosa en Sus obras (Sal. 145:17), en Su ley (Sal. 19:8–9), y especialmente en la cruz de 
Cristo (Mat. 27:46). La santidad es Su corona permanente, Su gloria, y Su belleza. Es “más 

                                                             
3 Esto es aparente desde la palabra holandesa para santificación, heiligmaking (literalmente: “Hacerse santo”). 

4 Cf. Lawrence O. Richards, Expository Dictionary of Bible Words (Diccionario Expositivo de Palabras de la Biblia, 

Grand Rapids: Zondervan, 1985), 339–40. 

5 Vea especialmente a Rudolf Otto, The Idea of the Holy (La Idea del santo, trans. J. W. Harvey (Londres: Oxford 

University Press, 1946). 

6 Stephen Charnock, The Existente and Attributes of God (La Existencia y los Atributos de Dios, reimp. Evansville, 

Indiana:Sovereign Grace, 1958), 449. 

7 The Works of Rev. John Howe (Las Obras del Rev. Jhon Howe, 1848; reimp. Ligonier, Pensilvania: Soli Deo Gloria, 

1990), El 2:59. 



La Espiritualidad 

355 

 

que un mero atributo de Dios,” dice Jonathan Edwards. “Es la suma de todos Sus 
atributos, haciendo brillar todo lo que Dios es.”8 

La santidad de Dios denota dos verdades críticas acerca de Sí Mismo: Primero, significa la 
“distinción” de Dios de toda Su creación en su mejor estado, y de todo lo que es sucio o 

malo. La santidad de Dios da testimonio a Su pureza, Su perfección moral absoluta o Su 
excelencia, Su distinción de todo lo que está fuera de El, y Su ausencia completa de 
pecado (Job 34:10; Isa. 5:16; 40:18; Hab. 1:13).9 

Segundo, puesto que Dios es santo y apartado de todo pecado, los pecadores no pueden 
acercarse a El sino por un sacrificio santo (Lev. 17:11; Heb. 9:22). Él no puede ser el Santo y 
quedarse indiferente al pecado (Jer. 44:4); Lo debe de castigar (Ex. 34:6–7). Puesto que 
todo el género humano somos pecadores por causa de nuestra caída trágica en Adán 

tanto como nuestras transgresiones diarias, Dios nunca puede ser apaciguado por 
nuestros esfuerzos. Nosotros las criaturas, una vez hechas conforme a la imagen de 
nuestro Creador santo, voluntariamente escogimos en nuestro padre federal, Adán, para 
volvernos malvados e inaceptables a la vista de nuestro Creador. La sangre expiatoria se 
debe derramar si la remisión de pecado ha de ser concedida (Heb. 9:22). Sólo la 
obediencia perfecta y expiatoria de un suficiente Mediador, el Dios-hombre, Jesucristo, 
puede cumplir con las demandas de la santidad de Dios en lugar de los pecadores (1 Tim. 
2:5). Y bendito sea Dios, Cristo se acordó en cumplir esa expiación por iniciativa de Su 
Padre y consumada con Su total aprobación (Sal. 40:7–8; Marcos 15:37–39). “Al que no 
conoció pecado, por nosotros lo hizo pecado, para que nosotros fuésemos hechos justicia de 
Dios en él.” (2 Cor. 5:21) Como el formulario reformado Holandés para la Cena del Señor 
establece: “La ira de Dios en contra del pecado es tan grande, que (en vez de que quedara 
impune) El le dio el mismo castigó a Su Hijo amado Jesucristo con la muerte amarga y 
vergonzosa de la cruz”.10 

Por la libre gracia, Dios regenera a los pecadores y hace que ellos crean en Cristo 

exclusivamente como su justicia y su salvación. Todos nosotros que somos creyentes 
benditos, somos hechos participantes de la santidad de Cristo por medio de la disciplina 

divina (Heb. 12:10). Como discípulos de Cristo, somos llamados por Dios a ser más santos 
de lo que jamás podríamos lograr por nosotros mismos durante esta vida (1 Juan 1:10). 11 El 
nos llama a separarnos del pecado para consagrarnos a El y asimilarnos a El mismo en 
gratitud por Su gran salvación. Estos conceptos – la separación del pecado, la 
consagración a Dios, y la conformidad a Cristo – hacen comprensiva la santidad en la vida 

                                                             
8 The Works of Jonathan Edwards (Las Obras de Jonathan Edwards, 1834; reimp. Edinburgh: The Banner OF Truth 

Trust, 1974), 1:101; El cf. R. C. Sproul, La Santidad de Dios (Wheaton, Mal.: La Casa del Tyndale, 1985). 

9 R. A. Finlayson, The Holiness of God, (La Santidad de Dios, Glasgow: Pickering e Inglis, 1955), 4. 

10 The Salter (El Salterio, Grand Rapids: Eerdmans, 1991), 136. 

11 Stephen C. Neill, Christian Holiness (Santidad Cristiana, Guildford, Inglaterra: Lutterworth, 1960), 35. 
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cristiana. Pablo nos dice en 1 Timoteo 4:4–5, que todo debe ser santificado, es decir, hecho 
santo. 

En primer lugar, la santidad personal exige la consagración total. Dios nunca nos llama a 
darle sólo un pedazo de nuestros corazones. Su llamado a la santidad es el llamamiento 

para todo nuestro corazón: “Dame hijo mío, tú corazón” (Prov. 23:26). 

En segundo lugar, la santidad de corazón debe ser cultivada en cada esfera de la vida: en 
privado con Dios, en la confidencialidad de nuestros hogares, en la competitividad de 
nuestra vocación, en los placeres de nuestras amistades sociales, en relación a nuestros 
vecinos no evangelizados y al mundo hambriento y desempleado, así como también en el 
culto dominical. Horatius Bonar escribe: 

La santidad ... se extiende hasta cada parte de nuestra persona, llenando todo 
nuestro ser, se infunde por nuestra vida, ejerce influencia en todo lo que somos, 
hacemos, pensamos, hablamos, o planeemos, pequeño o grande, externa o interna, 
negativa o positiva, nuestro amor, nuestro odio, nuestro pesar, nuestro regocijo, 

nuestras recreaciones, nuestro negocio, nuestras amistades, nuestras relaciones, 
nuestro silencio, nuestras palabras, nuestra lectura, nuestra escritura, nuestra 
salidas y entradas – en toda nuestra persona en cada movimiento de espíritu, alma, 
y cuerpo.12 

El llamado a la santidad es una tarea diaria y un llamamiento absoluto y radical; es la 
esencia y el corazón de la práctica y la fe religiosa. Juan Calvino lo dijo así: “Habiendo sido 
llamados a la santidad, la vida entera de todos los cristianos debe ser un ejercicio en la 

piedad”.13 En resumen, la santidad es el compromiso de la vida entera a vivir para Dios (2 
Cor. 3:4), para vivir apartados para el señorío de Jesucristo. 

Así, la santidad debe ser interna, llenando todo nuestro corazón, y también externa, 
involucrando toda la vida. “Y el mismo Dios de paz os santifique por completo; y todo 
vuestro ser espíritu, alma y cuerpo, sea guardado irreprensible para la venida de nuestro 
Señor Jesucristo” (1 Tes. 5:23). “La santidad,” sostenía Thomas Boston, “es una 
constelación de gracias”.14 En gratitud a Dios, un creyente cultiva los frutos de la santidad: 
la mansedumbre, bondad, amor, gozo, paz, paciencia, benignidad, misericordia, 
contentamiento, gratitud, pureza de corazón, fidelidad, temor a Dios, humildad, 
disposición espiritual, templanza, y la auto-negación (Gal. 5:22–23).15 

                                                             
12 Horatius Bonar, God’s Way of Holiness, (Santidad a la Manera de Dios, reimp. Pensacola, Florida: Mt. Zion 

Publications, 1994), 16. 

13 Citado en Donald G. Bloesch, Essentials of Evangelical Theology (Cosas Esenciales de la Teología Evangélica, Nueva 

York: Harper & Row, 1979), 2:31. 

14 Citado en John Blanchard, Gathered Gold (Oro Recolectado, Welwyn, Inglaterra: Evangelical Press, 1984), 144. 

15 Cf. George Bethune, The Fruti of the Spirit (El Fruto del Espíritu, 1839; El reimp. Swengel, Pa.: Reiner, 1972); 

W. E. Sangster, The Pure in Herat: A Study of Christian Sanctity (Pureza en el Corazón: Un Estudio de la Santidad 
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Este llamado a la santidad no es un llamado para merecer la aceptación con Dios. El 
Nuevo Testamento da fe de que cada creyente es santificado por el sacrificio de Cristo: 
“En esa voluntad somos santificados mediante la ofrenda del cuerpo de Jesucristo hecha una 
vez para siempre (Heb. 10:10). Cristo es nuestra santificación (1 Cor. 1:30); por lo tanto, la 
iglesia como la prometida de Cristo, es santificada (Ef. 5:25–26). El estado del creyente 
ante Dios es de santidad en Cristo, a causa de Su obediencia perfecta que completamente 
ha satisfecho la justicia de Dios por todo pecado. 

El estado del creyente, sin embargo, no implica que haya logrado una condición 
completamente santificada (1 Cor. 1:2). Se han hecho varios intentos para expresar la 

relación entre el estado del creyente y su condición ante Dios, el principal entre ellos es el 
conocido simul justus et peccator de Lutero (“a la vez justos y pecadores”). Es decir, el 

creyente es tanto justo a la vista de Dios debido a Cristo, como pecador continuo 
conforme a su méritos.16 Sin embargo, desde el inicio de la vida cristiana (la cual coincide 
con la regeneración) el estado del creyente tendrá impacto en su condición, aunque 
nunca llegará a una condición perfectamente santificada en esta vida. Pablo ora por los 
tesalonicenses que sean santificados totalmente, algo que aun había de ser consumado (1 

Tes. 5:23). La santificación recibida es una santificación bien y verdaderamente 
comenzada, aunque no aún perfeccionada. 

Así se explica el énfasis del Nuevo Testamento sobre la santidad como algo cultivado y 
buscado. El lenguaje del Nuevo Testamento enfatiza la santificación vital y progresiva. El 
creyente debe luchar por la santidad, para la santidad (Heb. 12:14). El crecimiento en la 
santidad debe seguir y seguirá a la regeneración (Efes. 1:4; Fil. 3:12). 

Así que, creyente verdadero, usted es santo ante de Dios en Cristo, pero debe cultivar la 
santidad en el poder de Cristo. Su estado en la santidad es concedida; su condición en la 
santidad debe ser buscada y cultivada. A través de Cristo usted es santificado en su 
posición ante Dios, y a través de El es llamado a reflejar esa posición siendo santo en la 

vida diaria. Su contexto de santidad es la justificación por medio de Cristo; su camino de 
santidad debe ser una vida crucificada y resucitada con El, lo cual implica la continua 

“muerte del viejo hombre y la vivificación del hombre nuevo” (Catecismo de Heidelberg, 
Pregunta 88). Usted es llamado a ser en la vida, lo que ya es usted en principio por la 
gracia. 

El Cultivar la Santidad 

Concretamente, entonces, ¿qué se debe cultivar? Tres cosas: 

                                                                                                                                                                                                    
Cristiana, Londres: Epworth Press, 1954); John W. Sanderson, The Fruti of the Spirit (El Fruto del Espíritu, Grand 

Rapids: Zondervan, 1972); Jerry Bridges, The Practice of Holiness (La Práctica de la Santidad, Colorado Springs: 

NavPress, 1983); Roger Roberts, Holiness. Every Christian’s Calling (Santidad: El Llamado de todo Cristiano, 

Nashville:La Prensa del Broadman, 1985). El 

16 Cf. Catecismo de Heidelberg, Pregunta 1 (el estatus del creyente) y Pregunta 114 (la condición del creyente). 
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1. La imitación del carácter del Jehová. Dios dice, “Sed santos; porque yo soy santo” (1 Ped. 
1:16). La santidad de Dios mismo debe ser su primer estímulo para cultivar una vida 
santa. Trate de ser como su Padre Divino en justicia, santidad, e integridad. Por el 
Espíritu, esfuércese por pensar los pensamientos de Dios mediante Su Palabra, para 
ser de una mente con El, y vivir y actuar como Dios mismo lo haría.17 Como Stephen 
Charnock concluye: “Ésta es la principal manera de honrar a Dios. Glorificamos a Dios 
no tanto adorándole con admiraciones elevadas, o por expresiones fluidas, o servicios 

pomposos a El, sino cuando aspiramos conversar con El con espíritus sin mancha, y 
vivimos para El viviendo como El”.18 

2. La conformidad a la imagen de Cristo. Éste es un tema favorito de Pablo, del cuál un 
ejemplo es suficiente: “Haya pues, en vosotros este sentir que hubo también en Cristo 

Jesús, el cual, no estimó en ser igual a Dios como cosa a que aferrarse, sino que se 
despojó a sí mismo, tomando forma de siervo...y estando en la condición de hombre, se 
humilló a sí mismo, haciéndose obediente hasta la muerte, y muerte de cruz” (Fil. 2:5–
8). Cristo fue humilde, dispuesto a ceder Sus derechos con el fin de obedecer a Dios y 
servir a los pecadores. Si usted ha de ser santo, Pablo dice, sea de igual pensamiento. 

Sin embargo, no luchar por la conformidad a Cristo como condición o medio para la 
salvación, sino más bien, como un fruto de la salvación recibida por fe. Debemos mirar a 
Cristo para obtener la santidad, pues El es la fuente y el camino de la santidad. No busque 
ningún otro camino. Siga el consejo de Agustín que consideró más vale cojear en el 
camino que correr fuera de él.19 Haga como Calvino enseñó: “Anteponga a Cristo ante 
usted como el espejo de la santificación, y busque la gracia reflejada en El y en Su 
imagen.”20 Pida en cada situación que usted se encuentre: “¿Qué pensaría, diría, y haría 
Cristo?” Luego confíe en El para la santidad. Él no le decepcionará (Santiago 1:2–7). 

Hay posibilidad interminable para el crecimiento en la santidad, porque Jesús es el pozo 
sin fondo de la salvación. Usted no puede ir a El demasiadas veces para santidad, pues El 

es la santidad sin par. Él vivió la santidad; Él mereció santidad; Él envía a Su Espíritu para 
aplicarle santidad. “Cristo es el todo, y en todos” (Col. 3:11) – santidad inclusiva. Como 

Lutero profundamente explicó: “Nosotros en Cristo = justificación; Cristo en nosotros = 
santificación”.21 
                                                             
17 A.W. Pink, La Doctrina de la Santificación (Swengel, Pa: Bible Trut Depot, 1955), 25. 

18 Charnock, La Existencia y los Atributos de Dios, 453. 

19 Aurelius Augustine, Against Two Letters of the Pelagians (En Contra de Dos Cartas de los Pelagianos), 3.5.14, en A 

Select Library of the Nicene and Post-Nicene Fathers (Una Biblioteca Selecta de los Padres Nicenos y Pos-Nicenos), primera 

serie, ed. P. Schaff (reimp. Grand Rapids: Eerdmans, 1982), 5:404. 

20 John Calvino, Institución de la Religión Cristiana, ed. John T. McNeill, trad. Ford Lewis Battles (Filadelfia: 

Westminster Press, 1960), 3.14.4ff.; cf. Thomas Goodwin, The Works of Thomas Goodwin (Las Obras de Thomas 

Goodwin), ed. John C. Miller (Edinburgh: James Nichol, 1864), El 6:220. 

21 Citado en John Blanchard, Gathered Gold (Oro Recolectado, Welwyn, Inglaterra: Evangelical Press, 1986), 147. 
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3. Sumisión a la mente del Espíritu Santo. En Romanos 8:6, Pablo divide a las 
personas en dos categorías – aquellos que se dejan controlar por sus naturalezas 
pecaminosas (i.e., la mente puesta en la carne que sigue los deseos carnales) y 
aquellos que siguen el Espíritu (i.e., aquellos que piensan en “las cosas del 
Espíritu,” Rom. 8:5). 

El Espíritu Santo fue enviado para llevar la mente del creyente en sumisión a Su mente (1 
Cor. 2). Fue dado para santificar a los pecadores; los que han se ser más santos, 

progresivamente se inclinan como siervos dispuestos bajo Su control. Roguemos por la 
gracia para ser siervos dispuestos más plenos y más consistentes. 

¿Cómo obra en nosotros el Espíritu esta gracia santa de sumisión a Su mente, así 
haciéndonos santos? 

• Nos muestra nuestra necesidad de la santidad convenciéndonos de pecado, 
justicia, y juicio (Juan 16:8). 

• Implanta en nosotros el deseo por la santidad. Su obra salvadora nunca induce a la 

desesperación sino siempre a la santificación en Cristo. 

• Concede la semejanza de Cristo en santidad. Opera sobre toda nuestra naturaleza, 

conformándonos a la imagen de Cristo. 

• Provee la fortaleza para vivir una vida santa, morando e influenciando en nuestra 
alma. Si vivimos conforme al Espíritu, no complaceremos los deseos de nuestra 

naturaleza pecaminosa (Gal. 5:16); más bien, viviremos en obediencia para y en 
dependencia a ese Espíritu. 

• Alimentándonos humildemente en la Escritura con el ejercicio de la oración, el 
Espíritu nos enseña Su mente haciéndonos reconocer en curso que la santidad 

permanece esencial para ser dignos de Dios y de Su reino (1 Tes. 2:12; Ef. 4:1) y para 
capacitarnos en Su servicio (1 Cor. 9:24–25; Fil. 3:13). 

Efesios 5:18 dice, “No os embraguéis con vino, en lo cual hay disolución; antes bien sed 
llenos del Espíritu”. Thomas Watson escribe: “El Espíritu estampa la impresión de su 
santidad en el corazón, como un sello que imprime su semejanza sobre la cera. El Espíritu 
de Dios en un hombre le perfuma con santidad, y hace de su corazón un mapa del 
cielo”.22 

Cómo Cultivar la Santidad 

                                                             
22 Thomas Watson, A Body of Divinity (Un Cuerpo Humano de Divinidad, 1856; reimp. Grand Rapids: Sovereign 

Grace Publishers Los Editores Publicistas, 1970), 173. 
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El hecho de que los creyentes son llamados a la santidad es indisputablemente claro. Pero 
la pregunta cardinal permanece: ¿Cómo cultiva el creyente la santidad? Aquí hay siete 
instrucciones que nos ayudarán: 

1. Conozca y ame la Escritura. Éste es el camino principal de Dios para la santidad y 

para el crecimiento espiritual – el Espíritu como Maestro y Amo bendice la lectura y la 
búsqueda de la Palabra de Dios. Jesús oró: “Santifícalos en tu verdad: Tu palabra es 
verdad” (Juan 17:17). Y Pedro aconsejó: “Desead, como niños recién nacidos, la leche 

espiritual no adulterada, para que por ella crezcáis para salvación” (1 Pedro 2:2). 

Si usted no quiere quedarse espiritualmente ignorante y empobrecido, lea la Biblia de 
tapa a tapa al menos anualmente. Aun más importante, aprender de memoria las 
Escrituras (Juan 5:39), búsquelas (Sal. 1:2) y medite en ellas (Sal. 119:11), vívalas y 

ámelas; (Sal. 119; 19:10). Comparar la Escritura con la Escritura; apartar tiempo para 
estudiar la Palabra. Proverbios 2:1–5 nos presenta los siguientes principios indicados 
para el estudio personal y serio de la Biblia: 

• Dócil (recibir las palabras de Dios) 

• Obediencia (guardar los mandatos de Dios) 

• Disciplina (atento el oido, inclinar el corazón) 

• Dependencia (clamar por inteligencia) 

• Perseverancia (buscar el tesoro escondido).23 

Usted no puede esperar crecimiento en la santidad si pasa poco tiempo a solas con 
Dios, y no toma en serio a Su Palabra. Cuando se siente plagado con un corazón 
propenso a la tentación a alejarse de la santidad, permita a la Escritura enseñarle 
cómo vivir una vida santa en un mundo malvado. 

Desarrolle una fórmula bíblica para la vida piadosa. Aquí hay una posibilidad sacada 
de 1 Corintios. Cuando este indeciso en un curso de la acción, pregúntese: 

1. ¿Glorifica esto a Dios? (1 Cor. 10:31) 

2. ¿Es esto consistente con el señorío de Cristo? (1 Cor. 7:23) 

3. ¿Es esto consistente con los ejemplos bíblicos? (1 Cor. 11:1) 

4. ¿Es éste legítimo y beneficioso para mí – espiritualmente, mentalmente, 
físicamente? (1 Cor. 6:9–12) 

5. ¿Ayuda esto a los demás positivamente y no daña a los demás 
innecesariamente? (1 Cor. 10:33; 8:13) 

                                                             
23 Bridges, Practice of Holiness (La Práctica de la Santidad), 52. 
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6. ¿Me lleva esto bajo algún poder esclavizante? (1 Cor. 6:12) 

Deje a la Escritura ser su brújula para guiarle en cultivar la santidad, en que tome las 

decisiones de vida, y a encontrar las mareas altas de la aflicción personal. 

2. Utilice diligentemente los sacramentos del bautismo y la Cena de Señor como 

medios de gracia para aumentar su fe en Cristo. Los sacramentos de Dios 
complementan a Su Palabra. Nos llevan a alejarnos de nosotros mismos. Cada signo – 
el agua, el pan y el vino – nos guían a creer en Cristo y Su sacrificio en la cruz. Los 
sacramentos son medios visibles a través de los cuales El se comunica invisiblemente 
con nosotros y nosotros con El. Son espuelas para la semejanza a Cristo y por 
consiguiente para la santidad. 

La gracia recibida a través de los sacramentos no es diferente de aquella recibida a 
través de la Palabra. Ambos se llevan al mismo Cristo. Pero como Robert Bruce lo dijo: 
“Mientras no recibimos a un mejor Cristo en los sacramentos como lo recibimos en la 
Palabra, hay ocasiones cuando obtenemos a Cristo mejor.”24 

Huya seguido a Cristo por la Palabra y el sacramento. La fe en Cristo es un motivador 
poderoso para la santidad, pues la fe y el amor al pecado no pueden mezclarse. Tenga 

cuidado, sin embargo, de no buscar su santidad en sus experiencias de Cristo, sino en 
Cristo mismo. Como William Gurnall amonesta: “Cuando miras a Cristo dentro de ti, 
en lugar de Cristo externo a ti, pones a Cristo en contra de Cristo. La prometida hace 
bien en estimar la imagen de su marido, pero sería ridículo si ella la amara más que a 
el mismo, aún más si acudiera más que a él para suplir sus necesidades. Así actúas 

estando más enamorado de la imagen de Cristo en su alma que de Quien la puso 
allí.”25 

3. Considérese usted mismo como muerto al dominio del pecado y como vivo para 
Dios en Cristo (Rom. 6:11). “Dándonos cuenta de esto,” escribe el Dr. Martyn Lloyd 
Jones, “Nos alejamos del sentido viejo de desesperación el cual todos hemos conocido 
y sentido por el poder terrible del pecado. ...Ya puedo decirme que no solamente ya no 
estoy bajo el dominio del pecado, sino que estoy bajo el dominio de otro poder que 
nada puede frustrar.”26 Eso no quiere decir que no reinando ya el pecado sobre 
nosotros como creyentes, tenemos licencia para renunciar de nuestro deber para 
luchar contra el pecado. Bridges correctamente nos amonesta, “Confundir el potencial 

de resistir el pecado (el cuál Dios proveyó) con la responsabilidad de resistir (la cual es 

                                                             
24 Robert Bruce, The Mystery of Lord’s Súper, (El Misterio de la Cena de Señor),. Trad. y ed. Thomas F. Torrance 

(Richmond: John Knox Press, 1958), 82. 

25 Citado en Joel R. Beeke, Holiness: God’s Call to Sanctification (Santidad: El Llamado de Dios para la Santificación, 

Edinburgh: The Banner OF Truth Trust, 1994), 18–19. 

26 D. Martyn Lloyd Jones, Romans: An Exposition of Chapter 6 –The New Man (Romanos: Una Exposición del 

Capítulo 6 – El Nuevo Hombre (Edinburgh: The Banner of Truth Trust, 1972), 144. 
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de nosotros) es ir en busca de un desastre en nuestra búsqueda de la santidad”.27 El 
Catecismo Menor de Westminster equilibra el don de Dios y nuestra responsabilidad al 
indicar, “La santificación es aquella obra de la libre gracia de Dios, por la cual todo el 
hombre es renovado según la imagen de Dios, y es capacitado para morir más y más al 
pecado, y vivir para la justicia” (Pregunta 35). 

Busque cultivar el odio creciente del pecado como pecado, pues ese es la clase de odio 
en contra del pecado que Dios posee. Reconozca que Dios es digno de obediencia no 

sólo como el Juez, sino especialmente como el Padre cariñoso. Diga conjunto con José 
sobre la tentación, “¿Cómo pues, haría yo este grande mal, y pecaría contra Dios?” 

(Gen. 39:9). 

Escudriñe su corazón para ídolos. Pídale que lo fortalezca para arrancarlos de raíz y 

arrojarlos fuera. Ataque todo pecado, toda maldad, y todos los estratagemas de 
Satanás. 

Luchar por el arrepentimiento diario ante Dios. Nunca considerarse por encima de la 

petición del publicano, “Dios se propicio a mí pecador” (Lucas 18:13). Recuerde el 
consejo de Lutero de que Dios quería que Su pueblo demostrara “el arrepentimiento 
de toda la vida”. 

Creer que Cristo es grande para conservarle sano por Su Espíritu. Usted vive por 
medio de la unión con Cristo, y por consiguiente vive en Su justicia. Su justicia es 
mayor que su injusticia. Su poder para salvar es mayor que su pecado. Su Espíritu está 
dentro de usted: “Hijitos, vosotros sois de Dios, y los habéis vencido, porque mayor es el 

que está en vosotros, que el que está en el mundo.” 

(1 Juan 4:4) No se desespere: Usted es fuerte en El, vivo en El, y victorioso en El. 
Satanás puede ganarse muchas escaramuzas, pero la guerra es suya, la victoria es suya 
(1 Cor. 15:57; Rom. 8:37). En Cristo, el optimismo de la gracia divina reina sobre el 
pesimismo de naturaleza humana. 

4. Ore y actúe en dependencia de Dios para la santidad. Nadie sino Dios es suficiente 
para hacer limpio a lo impuro (Job 14:4). Por lo tanto, ore con David, “Crea en mí, oh 

Dios, un corazón limpio.” (Sal. 51:10). Y al orar, actúe. 

El Catecismo de Heidelberg (Pregunta 116) señala que la oración y las obras van juntas. 
Son como dos remos, los cuales cuando ambos se utilizan, mantendrán la barca 
moviéndose hacia adelante. Si se usa sólo un remo – si usted ora sin actuar o usted 
actúa sin orar – se remará en círculos. 

La santidad y la oración tienen mucho en común. Ambas son centrales para la fe y la 
vida cristiana; son obligatorias, no opcionales. Ambas se originan con Dios y se 
enfocan en El. Ambas son activadas, a menudo simultáneamente, por el Espíritu de 

                                                             
27 Bridges, Pursuit of Holiness, (La Búsqueda de la Santidad), 60. 
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Dios. Ni una ni la otra puede sobrevivir solas. Ambas están instruidas por la 
experiencia y las batallas espirituales.28 Ni son perfectas en esta vida, pero deben ser 
cultivadas toda la vida; es más fácil de hablar y escribir de ellas que el ejercitarlas. El 
más devoto a menudo se ve así mismo como falto de oración; el más santo a menudo 
se considera impuro. 

La santidad y las obras están también estrechamente relacionadas, especialmente la 
obra de cultivar y perseverar en la disciplina personal. La disciplina requiere tiempo y 

esfuerzo. Pablo exhortó a Timoteo, “Ejercítate para la piedad.” (1 Tim. 4:7) La santidad 
no se logra en forma descuidada o instantáneamente.29 La santidad es un llamado a 

una vida disciplinada; no puede vivir en lo que Dietrich Bonhoeffer llama gracia barata 
– es decir, la gracia que perdona sin exigir arrepentimiento y obediencia. La santidad 

es una gracia costosa – la gracia le costó a Dios la sangre de Su Hijo, le costó al Hijo Su 
propia vida, y le cuesta al creyente diariamente mortificación también que, como 
Pablo, muere diariamente (1 Cor. 15:31).30 La santidad por gracia demanda el 
compromiso continuo, la diligencia continua, la práctica continua, y el continuo 
arrepentimiento.31 “Si nosotros por causa de la debilidad, algunas veces caemos en 

pecado, así no debemos desesperarnos de la misericordia de Dios, ni debemos 
continuar en el pecado, puesto que... tenemos un pacto eterno de gracia con Dios” 
(Forma de Bautismo).32 Más bien resuelva junto con Jonathan Edwards a: “Nunca 
dejar, ni en lo más mínimo disminuir, la lucha con mis corrupciones, no importa cuán 
infructuoso puede ser”.33 

Estas dos cosas, la lucha contra el pecado y la falta de éxito, dan la apariencia de ser 
contradictorias, pero no lo son. El fracasar y el convertirse en un fracaso son dos cosas 
diferentes. El creyente reconoce que a menudo fallará. Lutero dijo que el hombre justo 
se siente a menudo más como “un perdedor que como un vencedor” en la lucha en 
contra del pecado, “pues el Señor le deja ser probado y atacado hasta su límite, como 

el oro es probado en un horno”.34 Este también es un componente importante del 
                                                             
28 James I. Packer, Rediscovering Holiness (Redescubriendo la Santidad, Ann Arbor: Servant, 1992), 15. 

29 Cf. Jay Adams, Godliness Through Disciplina (Santidad a Través de la Disciplina, Grand Rapids: El Baker, 1973), 

3. 

30 Dietrich Bonhoeffer, The Cost f Discipleship (El Costo del Discipulado), trad. R. H. Fuller (Londres: SCM Press, 

1959). 

31 Bridges, Practice of Holiness (La Práctica de la Santidad), 41–56. 

32 The Psalter (El Salterio), 126. 

33 Para las setenta resoluciones de Edwards en promover la santidad hecha a los diecinueve años de edad, vea 

The Works of Jonathan Edwards (Las Obras de Jonathan Edwards), 1:Xx–xxii. 

34 Luther: Lectures on Romans (Lutero: Lecturas Ssobre Romanos),. Trad y ed. William Pauck (Filadelfia: Westminster 

Press, 1961), 189. 
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discipulado. No obstante, el hombre piadoso perseverará aun a través de sus fracasos. 
El fracaso no le hace cesar; le hace arrepentirse aún más seriamente, e ir en pos de la 
fortaleza del Espíritu. “Porque siete veces cae el justo, y vuelve a levantarse; Mas los 
impíos caerán en el mal.” (Prov. 24:16) Como John Owen escribió, “Dios trabaja en 
nosotros y con nosotros, no en contra de nosotros o sin nosotros; a fin de que su 
ayuda sea un ánimo para facilitar la obra, y nunca para ocasionar el descuido en la 
obra”.35 

Que nunca se nos olvide que el Dios que amamos, ama la santidad. ¡De ahí la 
intensidad de Su disciplina paternal y castigadora! (Heb. 12:5–6, 10) Quizá William 

Gurnall lo dice mejor: “Dios no se frotaría tan duro, si no fuera para limpiar la 
suciedad que está incrustada en nuestras naturalezas. Tanto ama Dios la pureza que El 

prefiere ver un hueco que una mancha en la vestidura su hijo.”36 

5. Huya la mundanalidad. Debemos lanzar un golpe fuerte en contra de la primera 
aparición de la vanagloria de la vida, los deseos de la carne y de los ojos, y toda forma 
de experiencia mundana pecaminosa que tocan la puerta de nuestros corazones y 
mentes. Si abrimos la puerta y los dejamos andar sin límite en nuestras mentes y tener 
un punto de apoyo en nuestras vidas, somos ya su presa. “Daniel propuso en su 
corazón no contaminarse con la porción de la comida del rey, ni con el vino que él 
bebía; pidió, por tanto, al jefe de los eunucos que no se le obligase a contaminarse” 
(Dan. 1:8; énfasis añadido). El material que leemos, la recreación y el entretenimiento 
en que nos involucramos, la música que escuchamos, las amistades que frecuentamos, 
y las conversaciones que tenemos todo afecta nuestras mentes y deben ser juzgadas en 
el contexto de Filipenses 4:8: “Por lo demás, hermanos, todo lo que es verdadero, todo lo 
honesto, todo lo justo, todo lo puro, todo lo amable, todo lo que es de buen nombre; si 
hay virtud alguna, si algo digno de alabanza, en esto pensad”. Debemos vivir por 
encima del mundo; no debemos ser del mundo mientras estemos aún en el mundo 

(Rom. 12:1–2). 

6. Busque compañerismo en la iglesia; relaciónese con mentores para la santidad  

(Ef. 4:12–13; 1 Cor. 11:1).37 La iglesia debe ser un compañerismo de cuidado mutuo y una 
comunidad de oración (1 Cor. 12:7; Hechos 2:42). Conversar y orar con compañeros 
creyentes cuyo andar piadoso admire usted (Col. 3:16). “El que anda con sabios, sabio 
será” (Prov. 13:20). La relación promueve la asimilación. La vida cristiana en 
aislamiento de otros creyentes será defectuosa; normalmente tal creyente 

permanecerá espiritualmente inmaduro. 

                                                             
35 Owen, Works (Obras), 6:20. 

36 Citado en I. D. E. Thomas, The Golden Treasury of Puritan Quotations (El Tesoro de Oro de Citas Puritanas, 

Chicago: Moody Press, 1975), 140. 

37 Vea Confesión de Fe de Bélgica, Artículo 28. 
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Tal conversación, sin embargo, no debe excluir la lectura de tratados piadosos de 
anteriores épocas que promueven la santidad. Lutero dijo que algunos de sus mejores 
amigos estaban muertos. Por ejemplo, él dudó si alguien poseía vida espiritual si no 
sintiera afinidad con David vertiendo su corazón en los salmos. Lea clásicos que 
hablen radicalmente en contra del pecado. Deje que Thomas Watson sea su mentor en 
The Mischief of Sin (La Maldad del Pecado), o Jeremiah Burroughs en The Evil of Evils 
(El Mal de Males).38 Pero también lea Holiness (La Santidad) de J.C. Ryle y Personal 

Declension and Revival of Religión in the Soul (La Declinación y el Avivamiento 
Personal de la Religión en el Alma) de Octavius Winslow.39 Deje que estos teólogos de 
épocas anteriores se conviertan en sus mentores espirituales y amigos. 

7. Viva un compromiso total de tiempo presente para con Dios. Forme hábitos de 

santidad. Persiga la armonía y la simetría en la vida santa. En la gracia del Espíritu, 
desarraigue todas las incongruencias y disfrute de las actividades piadosas. 
Comprometerse a no contaminarse por las tentaciones de este mundo y a permanecer 
limpio mediante el perdón de y en consagración a su perfecto Salvador. 

No caiga víctima del síndrome de “una vez más”. La obediencia postergada es 
desobediencia. La santidad del mañana es impureza ahora. La fe del mañana es 
incredulidad ahora. Propóngase a no pecar en absoluto (1 Juan 2:1); pida la fortaleza 
divina para llevar cada pensamiento cautivo a Cristo (2 Cor. 10:5), pues la Escritura 
señala que nuestro “diario pensar” finalmente determina nuestro carácter: “Porque 
cual es su pensamiento en su corazón tal es él” (Prov. 23:7a). Un proverbio antiguo lo 
dice así: 

Siembre un pensamiento, y cosechará un acto; 
Siembre un acto, y cosechará un hábito; 
Siembre un hábito, y cosechará un carácter. 
Siembre un carácter, y cosechará un destino 

Los Ánimos para Cultivar la Santidad 

El cultivo de la santidad exige mucho. Thomas Watson lo llamó un “trabajo sudoroso”. 

Felizmente, Dios nos provee de varias motivaciones a la santidad en Su Palabra. Para 
alentarnos en perseguir la santidad, necesitamos enfocar nuestra mirada a las siguientes 
verdades bíblicas: 

                                                             
38 Thomas Watson, The Mischief of Sin (La Travesura del Pecado, 1671; Pittsburgh: Soli Deo Gloria, 1994); 

Jeremiah Burroughs, The Evil of Evils (El Mal de Males); ó The Exceeding Sinfulness of Sin (La Maldad Excesiva del 

Pecado, 1654; Pittsburgh: Solos Deo Gloria, 1992). 
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1. Dios le ha llamado a la santidad por su bien y para Su gloria . “Pues no nos ha 
llamado Dios a inmundicia, sino a santificación.” (1 Tes. 4:7) Cualquier cosa a la que 
Dios nos llame es necesaria y esencial. Su mismo llamado, así como también los 
beneficios que recibimos por la vida piadosa como descritos abajo, nos deberían 
conducir a la búsqueda y a la práctica de la santidad. 

La santidad aumenta nuestro bienestar espiritual. Dios nos asegura que “no quitará el 
bien a los que andan en integridad” (Sal. 84:11). “Como la salud para el corazón,” John 

Flavel notaba, “es la santidad para el alma”.40 En la obra escasa de Richard Baxter 
sobre la santidad, el mismo título del capítulo es ilustrativo: “La santidad es el único 

camino a la seguridad. La santidad es el único camino honesto. La santidad es el 
camino de más ganancia. La santidad es el camino más honorable. La santidad es el 

camino más agradable.”41 

Pero sobre todo, la santidad glorifica al Dios que usted ama (Isa. 43:21). Como Thomas 
Brooks afirmó: “La santidad le hace la más honra a Dios.”42 

2. La santidad le hace a usted parecerse a Dios y conserva su integridad . Watson 
escribió: “Debemos esforzarnos en ser como Dios en santidad. Es por el cristal limpio 
que podemos ver una cara; es por el corazón santo que algo de Dios puede verse.”43 
Cristo sirve aquí como patrón de santidad para nosotros – un patrón de humildad 
santa (Fil. 2:5–13), compasión santa (Marcos 1:41), perdón santo (Col. 3:13), abnegación 

santa (Rom 15:3), indignación santa en contra del pecado (Mat. 23), y oración santa 
(Heb. 5:7). La santidad cultivada, parecida a la de Dios y modelada en base a Cristo, 

nos salva de mucha hipocresía y de demonstrar a un cristianismo “dominguero”. 
Proporciona vitalidad, propósito, significado, y dirección para la vida diaria. 

3. La santidad da evidencia de su justificación y de su elección, y fomenta la 
seguridad. La santificación es el fruto inevitable de la justificación (1 Cor. 6:11). Los 
dos pueden diferenciarse, pero nunca pueden separarse; Dios mismo los ha casado. La 
justificación está conectada orgánicamente con la santificación, pues el nuevo 
nacimiento infaliblemente resulta en vida nueva. Los justificados caminarán en “el 
Camino Real de santidad”.44 En y a través de Cristo, la justificación le da al hijo de 

                                                             
40 Blanchard, Gathered Gold (Oro Recolectado), 144. 

41 “El Hombre Espiritual y Carnal Comparad y Contrastado; O, La Necesidad Absoluta y La Excelencia de la 

Santidad,” The Select Practical Works of Richard Baxter (Las Obras Practicas Selectas de Richard Baxter, Glasgow: 
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42 Blanchard, More Gathered Gold (Más Oro Recolectado), 149. 

43 Watson, A Body of Divinity (Un Cuerpo Humano de Divinidad), 172. 

44 Owen, Works (Obras), 11:254ff.; Joel R. Beeke, Jehová Shepherding His Sheep (Jehová Pastoreando Su Shepherding 
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Dios el título para el cielo y el valor para entrar; la santificación le da la digninad del 
cielo y la preparación necesaria para disfrutarlo. La santificación es la apropiación 
personal del fruto de la justificación. B. B. Warfield nota: “La santificación es sólo la 
ejecución del decreto justificante. Para que eso falle significaría que el exculpado fuese 
puesto en libertad no de conformidad con su absolución.”45 Consecuentemente, el 
decreto justificante de Cristo en Juan 8, “Ni yo te condeno,” se sigue inmediatamente 
por el llamado a la santidad, “Vete, y no peques más.” (v. 11). 

La elección es también inseparable de la santidad: “Dios os haya escogido desde el 
principio para salvación, mediante la santificación por el Espíritu y la fe en la verdad.” (2 

Tes. 2:13) La santificación es la señal de la oveja escogida de Cristo. Por esto la elección 
es siempre una doctrina reconfortante para el creyente, pues es el fundamento seguro 

que explica la gracia de Dios obrando dentro de él. No es de extrañarse que nuestros 
antepasados Reformados valoraran la elección como una de los máximos consuelos 
del creyente.46 

Calvino insistió en que la elección no debería desalentar a nadie, pues el creyente 
recibe consuelo de ella y el incrédulo ha recibido el llamado a considerarla – más bien, 
él es llamado al arrepentimiento. Quienquiera que se desaliente por la elección o 
dependa de ella sin vivir una vida piadosa, es caer víctima del mal uso satánico de esta 
doctrina preciosa y alentadora (cf. Deut. 29:29). Como Ryle afirma: “No nos es dado en 
este mundo estudiar las páginas del libro de la vida, y ver si nuestros nombres están 
allí. Pero si hay una cosa claramente y explícitamente establecida acerca de la 
elección, y es esto: que los hombres y mujeres elegidos pueden ser conocidos y 
distinguidos mediante vidas piadosas.”47 La santidad es el lado visible de su salvación. 
“Por sus frutos los conoceréis.” (Mat. 7:16) 

Por consiguiente, la santidad fomenta la seguridad (1 Juan 2:3; 3:19). “Cada uno de 
nosotros seremos asegurados en nuestra fe por los frutos.” (Catecismo de Heidelberg, 

Pregunta 86) Los teólogos reformados están de acuerdo en que la mayoría de las 
formas y medidas de seguridad experimentadas por creyentes verdaderos – 

especialmente la seguridad diaria – son realizadas gradualmente en el camino de la 
santificación a través del cultivo cuidadoso de la Palabra de Dios, los medios de gracia, 
y la obediencia correspondiente.48 Un odio creciente hacia el pecado por medio de la 

                                                             
45 B. B. Warfield, Perfectionism (Perfeccionismo, Phillipsburg, N.J.: Presbyterian and Reformed, 1958), 100. 

46 Cf. Walter Marshall, The Gospel Mistery of Sanctification (El Misterio del Evangelio de la Santificación, reimp. Grand 

Rapids: Reformation Heritage Books, 2000), 220–221. 

47 Ryle, Holiness (Santidad), 27. 
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mortificación, y un amor creciente para obedecerle a Dios por medio de la vivificación, 
acompañan el progreso de fe creciente en seguridad. La santidad fijada en Cristo y 
obrada por el Espíritu, es la mejor y más sana evidencia de la adopción santa (Rom. 
8:1–16). 

La forma de perder el sentido diario de seguridad es olvidarse del perseguir diario de 
la santidad. Muchos creyentes viven demasiado descuidados. Tratan el pecado 
ligeramente o descuidan de los devocionales diarios y el estudio de la Palabra. Otros 

viven demasiado inactivos. No cultivan la santidad, pero asumen la postura de que 
nada se puede hacer para fomentar la santificación, como si la santidad fuera algo 

externo a nosotros excepto algunas veces cuando “ocurre” algo muy especial dentro de 
ellos. Vivir descuidadamente o inactivamente es buscar diariamente la oscuridad 

espiritual, la debilidad, y la inutilidad. 

4. Como creyente, solamente la santidad le puede purificar. Por el contrario, “para 
los corrompidos e incrédulos nada les es puro” (Tito 1:15). La santidad no se puede 
realizar donde el corazón no ha sido fundamentalmente transformado a través de la 
regeneración divina. A través del nuevo nacimiento, Satanás es destronado, la ley de 
Dios está escrita en el corazón del creyente, Cristo es coronado Rey y Señor, y el 
creyente hecho “pronto y dispuesto para vivir en adelante según su santa voluntad”. 
(Catecismo de Heidelberg, Pregunta 1) Cristo en nosotros (Christus in nobis) es un 
complemento esencial de Cristo por nosotros (nobis pro Christus).49 El Espíritu de 
Dios no sólo le enseña el creyente la persona y obra de Cristo, sino que hace realidad 
la santidad y la obra de Cristo en su vida personal. A través de Cristo, Dios santifica a 
Su hijo y hace aceptable sus oraciones y acciones de gracias. Como Thomas Watson 
dijo: “Un corazón santo es el altar que santifica la ofrenda [de una vida]; Si no para 
perfección, para la aceptación”.50 

5. La santidad es esencial para su servicio eficaz para Dios. Pablo combina la 

santificación y el servicio eficaz: “Si alguno se limpia de estas cosas será instrumento 
para honra, santificado, útil al Señor y dispuesto para toda buena obra.” (2 Tim. 2:21) 

Dios ocupa de la santidad para dar poder a la predicación del evangelio y acreditar la 
fe cristiana, la cual es deshonrada por la falta de cuidado de los cristianos e hipócritas 
que a menudo sirven como mejores aliados de Satanás.51 Nuestras vidas siempre 
benefician o dañan a otros; son una epístola leída por todos (2 Cor. 3:2). La vida 
piadosa predica la realidad de la fe. Influencia y convence a otros como ninguna otra 

cosa; ningún argumento le puede igualar. Muestra la belleza de la religión; da 
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51 Ryle, Holiness (Santidad), 62. 
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credibilidad para testificar y para el evangelismo (Fil. 2:15).52 “La santidad,” escribe 
Hugh Morgan, “es la forma más efectiva de influenciar a personas inconversas y crear 
dentro de ellas una voluntad para escuchar la predicación del evangelio” (Mat. 5:16; 1 
Ped. 3:1–2).53 

La santidad se manifiesta en la humildad y la reverencia hacia Dios. Tales son aquellos 
a quienes Dios mira y utiliza (Isa. 66:2). Como Andrew Murray dice: 

La gran prueba de que si la santidad que profesamos buscar y alcanzar es 
verdadera y viva, será manifiesta en la humildad creciente que produzca. En 
la criatura, la humildad es el elemento esencial para que la santidad de Dios 
more en él y resplandezca a través de él. En Jesús, el Santo de Dios quien 
nos santifica, una humildad divina fue la clave de su vida, su muerte y su 

exaltación. La prueba infalible de nuestra santidad será la humildad ante 
Dios y los hombres que nos caracteriza. La humildad es la flor y la belleza 
de la santidad.54 

6. La santidad nos adapta al cielo (Apoc. 21:27). Hebreos 12:14 dice: “Seguid... la 
santidad, sin la cual nadie verá al Señor.” Como John Owen escribió: 

No hay confusión más entontecida, más insensata, ni tan perniciosa, como 
esta – que las personas no purificadas, no santificadas, ni santas en su vida, 
después de la muerte serán llevadas a un estado de bienaventuranza el cual 
consiste en el deleite de Dios. Tales personas no pueden deleitarse en Dios, 
ni encontrarán en Dios su recompensa. La santidad ciertamente es 

perfeccionada en el cielo, pero el comienzo de ella invariablemente está 
confinado a este mundo. Dios no conduce a nadie al cielo sino solo aquellos 

a quienes El santifica en la tierra. Esta Cabeza viva no admitirá miembros 
muertos.55 

Los Obstáculos para el Cultivo de la Santidad 

El cultivo de la santidad inevitablemente tendrá numerosos obstáculos. Hay mucho que la 
impide. Se presenta aquí cinco problemas comunes en contra de los cuales necesitamos 

estar en guardia: 
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1. Nuestra actitud hacia el pecado y la vida misma es propensa a ser más egocéntrica que 
Teo-céntrica. A menudo estamos más preocupados acerca de las consecuencias del 
pecado o de la victoria sobre el pecado, que en cuanto afligen nuestros pecados a Dios. 
La cultivación de la santidad necesariamente quiere decir odiar el pecado como tal y 
como Dios odia el pecado. La santidad no es meramente amar a Dios y a nuestro 
prójimo; también implica odio. El odio hacia el pecado es elemental para la santidad. 
Aquellos que aman a Dios, odian el pecado (Prov. 8:36). Debemos cultivar una actitud 

que mira el pecado como algo preeminentemente en contra de Dios (Sal. 51:4).56 

El concepto bajo y distorsionado del pecado cosecha el concepto bajo y distorsionado 

de la santidad. “Los conceptos equivocados acerca de la santidad generalmente 
indican conceptos falsos acerca de la corrupción humana,” J. C. Ryle afirmó. “Si un 

hombre no se da cuenta de la naturaleza peligrosa de las enfermedades de su alma, no 
es de extrañarse si él se contenta con remedios falsos y defectuosos”.57 El cultivar la 
santidad demanda un rechazo a la vanagloria de la vida y a los deseos de la carne, así 
también con la oración, “Dame un ojo singular, a Tu Nombre glorificar” (Salterio 236, 
estrofa 2). 

Fallamos no viviendo con nuestras prioridades conscientemente centradas en la 
Palabra de Dios, en Su voluntad y Su Gloria. Según las palabras del teólogo escocés, 
John Brown: “La santidad no consiste en especulaciones místicas, emociones 
entusiastas, o privaciones humanas; consiste en pensar como Dios piensa, y hacer 
como Dios hace.”58 

2. Nuestro progreso es obstaculizado cuando malentendemos la frase, “vivo en la fe” 
(Gal. 2:20) para insinuar que ningún esfuerzo para la santidad nos es ordenado. 
Algunas veces somos incluso propensos a considerar pecaminoso o “carnal” el esfuerzo 
humano. El obispo Ryle nos provee de un antídoto aquí: 

¿Es sabio proclamar en términos tan baldes, desnudos, y sin condiciones 
como muchos lo hacen, que la santidad de los conversos es solamente por la 
fe, y sin ningún esfuerzo personal? ¿Está de acuerdo con la totalidad de la 
Palabra de Dios? Lo dudo mucho. Ningún cristiano bien instruido negará 
que la fe en Cristo sea la raíz de toda santidad. Pero seguramente las 
Escrituras nos enseñan que en el seguir la santidad, el verdadero cristiano 
necesita del esfuerzo personal y la labor así como también la fe.59 

                                                             
56 William S. Plumer, Psalm (Salmos, 1867; reimp. Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1975), 557. 

57 Ryle, Holiness (Santidad), 1–2. 

58 John Brown, Expository Discourses on 1 Peter (Discursos Expositivos sobre 1 Pedro, 1848; reimp. Edinburgh: 

Banner of Truth Trust, 1978), 1:106. 

59 Ryle, Holiness (Santidad), viii. 



La Espiritualidad 

371 

 

Somos responsables de la santidad. ¿De quién es aquella falla sino nuestra si no somos 
santos? Como Ralph Erskine aconseja, necesitamos implementar la actitud de “pelear 
o huir” con relación a las tentaciones pecaminosas. Algunas veces simplemente 
necesitamos prestarle atención al mandamiento judicial simple de Pedro: “Amados, yo 
os ruego como a extranjeros y peregrinos, que os abstengáis de los deseos carnales que 
batallan contra el alma.” (1 Ped. 2:11) Abstengáis – a menudo es tan simple. 

Si usted se ha despojado del viejo hombre y se ha puesto el nuevo (Ef. 4:22–32), 

demuestre este patrón de vida (Col. 3:9–10). Mortifique sus miembros (I.e. hábitos 
malvados) y busque aquellas cosas de arriba (Col. 3:1–5) – no como una forma de 

legalismo, sino como respuesta a la bendición divina (Col. 2:9–23).60 Haga un pacto 
con sus ojos, sus pies y sus manos de apartarse de la iniquidad (Job 31:1). Vuelva la 

mirada; camine de otra manera. Quítense de usted la ira incontrolada, el chisme y la 
amargura. (Ef. 4:31) Haga morir el pecado (Rom. 8:13) por la sangre de Cristo. “Ponga a 
trabajar la fe en Cristo para el asesinato de tu pecado,” escribió Owen, “y vivirás para 
ver morir totalmente tu lujuria a sus pies”.61 

3. Por otra parte, fallamos miserablemente cuando nos enorgullecemos de nuestra 
santidad, pensando que nuestros esfuerzos así pueden producir santidad aparte de la 
fe. De principio a fin, la santidad es obra de Dios y Su libre gracia (Confesión de fe de 
Westminster, Capítulo 13). Como Richard Sibbes sostiene: “Por la gracia somos lo que 
somos en la justificación, y hacemos lo que hacemos en la santificación.”62 La santidad 
no es parcialmente una obra de Dios y parcialmente nuestra obra. La santidad 
fabricada por nuestro corazón no es la santidad conforme al corazón de Dios. Todo 
esfuerzo de la vida cristiana por nuestra parte es el fruto de Dios surtiendo efecto en 
nosotros y a través de nosotros: “Ocupaos en vuestra salvación con temor y temblor, 
porque Dios es el que en vosotros produce así el querer como el hacer, por su buena 
voluntad.” (Fil. 2:12–13) “Los regenerados tienen una naturaleza espiritual dentro de 

ellos que los conduce a actuar de manera santa, de otra forma no habría diferencia 
entre ellos y el no regenerado,” escribió A.W. Pink.63 

No obstante, la auto-santificación, estrictamente hablando, no existe.64 “Hacemos 
buenas obras, pero sin ningún mérito (porque ¿qué podemos merecer?); no, somos 
endeudados a Dios por las buenas obras que hacemos, y no El a nosotros (Confesión de 
Fe de Bélgica, Artículo 24). Como Calvino explicó: “La santidad no es un mérito por el 
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cual podemos lograr la comunión con Dios, sino una dádiva de Cristo que nos permite 
aferrarnos a El y seguirle.”65 John Murray dice así: “La obra de Dios en nosotros no es 
suspendida porque trabajamos, ni nuestro trabajo suspendido porque Dios obra. Ni es 
la relación estrictamente una cooperación como si Dios hiciese su parte y nosotros 
hacemos la nuestra. ...Dios obra en nosotros y nosotros también obramos. Pero la 
relación es que debido a que Dios obra, nosotros obramos”.66 

Cada virtud que poseemos, 

Y cada victoria ganada, 
Y cada pensamiento de santidad, 

Son de El solamente. 

Kenneth Prior advierte: “Hay un peligro sutil de hablar de la santificación como 

realizada esencialmente por nuestro esfuerzo o nuestra iniciativa. Inconscientemente 
lo podemos hacer aun cuando reconozcamos nuestra necesidad del poder del Espíritu 
Santo y admitamos nuestra necesidad del poder del Espíritu Santo, haciendo la 
operación de ese poder dependiente de nuestro auto-entrego y nuestra 
consagración.”67 

Nuestra dependencia en Dios para la santidad nos debe humillar. La santidad y la 
humildad son inseparables.68 Uno de los rasgos más comunes que comparten es que 
ni la una ni la otra se reconoce a sí mismo. Los más santos se quejan de su impureza; 

el más humilde, de su orgullo. Nosotros que somos llamados para ser maestros y  
ejemplos de santidad debemos tener cuidado con un orgullo sutil e insidioso 

contaminando nuestra supuesta santidad. 

La santidad es grandemente obstaculizada por un número de conceptos falsos de 

santidad en su relación a la humildad; por ejemplo: 

• Ya pensemos, hablando, o obrando como si nuestra santidad en cierta forma 
bastase sin ser vestida con la humildad de Cristo, estamos ya envueltos en 
orgullo espiritual. 

• Comenzando a sentirnos contentos con nuestra santidad, ya estamos lejos de la 

santidad tanto como la humildad. 
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• Faltando la auto-degradación, la santidad también hace falta. 

• Si la auto-degradación no nos haga huir a refugiarnos en Cristo y Su Santidad, 

la santidad hace falta. 

• Sin una vida dependiente en Cristo, no poseeremos la santidad. 

4. Sostener conceptos no bíblicos y erróneos acerca de la santidad pueden impedir 
grandemente nuestra santidad. La necesidad de experimentar “la segunda bendición,” 
o de los diversos dones carismáticos tales como el hablar en lenguas o la sanidad por 
fe, una búsqueda fervorosa por nuestro don especial del Espíritu, y la aceptación de 
Jesús como Salvador pero no como Señor – estos son sólo unas cuantas de muchas 
interpretaciones erróneas de la Escritura que pueden sesgar la comprensión correcta 
de la santidad en nuestras vidas personales. Aunque la enseñanza sobre estos asuntos 
no es el tema de este capítulo, déjeme presentar tres puntos en resumen. 
Concerniente al primer error mencionado de arriba, no es simplemente la segunda 
bendición que el creyente necesita, sino que él necesita así también una tercera y una 

cuarta y una quinto – sí, él necesita la bendición continua del Espíritu Santo para 
progresar en la santidad a fin de que Cristo crezca, pero que él mengüe (Juan 3:30). 
Referente al segundo error mencionado de arriba, John Stott sabiamente comenta 
esto: “Cuando Pablo escribió a los corintios que no carecían de dones espirituales (1 
Cor. 1:7), él deja en claro que la prueba de la plenitud del Espíritu no es el ejercicio de 

Sus dones (de los cuales tenían suficientes), sino la madurez de Su fruto (del cuál 
tenían poco).”69 Y acerca del tercer error de separar al Salvador de Su Señorío, el 

Catecismo de Heidelberg provee una corrección resumida en la pregunta 30: “Pues 
necesariamente resulta, o que Jesús no es perfecto Salvador o que aquellos que le 
reciben con verdadera fe por Salvador encontrarán en El todo lo necesario para su 
salvación.” 

5. Somos propensos a esquivar la batalla de la guerra espiritual diaria. A nadie le gusta la 
guerra. El creyente es a menudo ciego a sus enemigos verdaderos – para un Satanás 
sutil, para un mundo tentador, y especialmente para la realidad de su propia 
contaminación continua la cual Pablo dramáticamente expresa en Romanos 7:14–25. 
Para ser santo entre los santos se requiere la gracia; siendo santo entre los malvados 
demuestra una gran gracia. Mantener la santidad personal en un mundo malvado con 
un corazón propenso a reincidir necesita una lucha perpetua. Implicará conflicto, 
guerra sagrada, pelear en contra de Satanás, y una batalla entre la carne y el espíritu 
(Gal. 5:17). El creyente no sólo tiene paz de conciencia, sino que también una guerra 
interna (Rom. 7:24–8:1). Como Samuel Rutherford afirma: “La guerra con el diablo es 
mejor que la paz del diablo.”70 Por lo tanto, los remedios para la santidad de Cristo 

                                                             
69 John Stott, The Baptism and Fullness of the Holy Spirit (El Bautismo y la Plenitud del Espíritu Santo), ed. 2 

(Downers Grove, III.: InterVarsity Press, 1975), 50. 

70 Samuel Rutherford, The Trial and Triumph of Faith (La Prueba y el Triunfo de la Fe, Edinburgh: William Collins, 

1845), 403. 
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(Heb. 7:25–28) y de Su armadura cristiana suministrada en Espíritu (Ef. 6:10–20) son 
descuidados para nuestro peligro. La verdadera santidad debe ser perseguida en el 
contexto del sentir agudo del pecado remanente morador que sigue viviendo en 
nuestros corazones, engañando nuestro entendimiento. El hombre santo, a diferencia 
de otros, nunca estará en paz con el pecado remanente e interior. Aunque él puede 
retroceder mucho, él nuevamente será humillado y avergonzado por su pecado. 

El Gozo de Cultivar la Santidad 

La vida santa debe ser una de gozo en el Señor, no una de pena y pesadumbre (Neh. 8:10, 1 
Jn. 5:3). La idea de que la santidad requiere la disposición morbosa y triste es una 
distorsión trágica de la Escritura. Por el contrario, la Escritura afirma que aquellos que 
cultivan la santidad experimentan el gozo verdadero. Jesús dijo: “Si guardares mis 
mandamientos, permaneceréis en mi amor; así como yo he guardado los mandamientos de 
mi Padre, y permanezco en su amor. Estas cosas os he hablado, para que mi gozo esté en 
vosotros, y vuestro gozo sea cumplido.” (Juan 15:10–11) Aquellos que son obedientes – los 

que buscan la santidad como una forma de vida – conocerán el gozo que proviene de la 
comunión con Dios, un gozo supremo, un gozo continuo, y un gozo anticipado: 

1. El gozo supremo: la comunión con Dios. No se puede tener un gozo mayor que el de la 
comunión con Dios. “En tu presencia hay plenitud de gozo.” (Sal. 16:10) El gozo 
verdadero brota de Dios, siendo nosotros capacitados para andar en comunión con él. 
Cuando se quebranta nuestra comunión con Dios por causa del pecado, necesitamos 
regresar, como David, con oración de penitencia a El: “Vuélveme el gozo de tu 

salvación.” (Sal. 51:12) Las palabras de Jesús al ladrón en la cruz representan el deleite 
principal de cada hijo de Dios: “Hoy estarás conmigo en el paraíso.” (Lucas 23:43). 

2. El gozo continuo: la seguridad creciente. La santidad verdadera obedece a Dios, y la 
obediencia siempre confía en Dios. Así cree: “Y sabemos que a los que aman a Dios, 
todas las cosas les ayudan a bien, esto es, a los que conforme a su propósito son 
llamados” (Rom. 8:28) – aún cuando no pueda verse. Es igual al tapete persa (que se ve 
hermoso por el lado superior pero muy desordenado por abajo). Para hacerlo los 
trabajadores fieles sin ver lo de arriba, suben todos los colores de las hebras al 
supervisor trabajando sobre el patrón arriba, como los santos íntimos de Dios le dan 
aún las hebras negras que El pide, sabiendo que Su patrón es perfecto arriba, a pesar 

del desorden enmarañado por debajo. ¿Conoce usted esta confianza profunda e 
inocente de creer las palabras de Jesús: “Lo que yo hago, tú no lo comprendes ahora; 
mas lo entenderás después.” (Juan 13:7)? Tal gozo continuo y estabilizador sobrepasa el 
entendimiento. La santidad cosecha una satisfacción gozosa; “Pero gran ganancia es la 
piedad acompañada de contentamiento.” (1 Tim. 6:6) 

3. El gozo anticipado: la recompensa eterna y bondadosa. Jesús fue motivado a soportar 
Sus padecimientos anticipando el gozo de Su recompensa (Heb. 12:1–2). Los creyentes 

también pueden anticipar con ganas entrar en el gozo pleno de su Señor persiguiendo 
la santidad en la fortaleza de Cristo a todo lo largo de sus vidas en la tierra. Por la 
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gracia, pueden anticipar gozosamente su recompensa eterna: “Bien, buen siervo y fiel... 
entra en el gozo de tu Señor” (Mat. 25:21, 23). John Whitlock nota: “Aquí está el camino 
cristiano y su fin – su camino es la santidad, su fin, la felicidad.”71 

La santidad es también su recompensa, pues la gloria eterna es la santidad perfeccionada. 

“Las almas de los creyentes son hechas perfectas en santidad” (Catecismo Menor de 
Westminster, Pregunta 37). También sus cuerpos humanos serán levantados inmortales e 
incorruptibles, perfectos en la santidad y completos en la glorificación (1 Cor. 15:49, 53). El 

creyente finalmente será lo que siempre ha querido desde su regeneración – 
perfectamente santo en un Dios trino. Él entrará en la gloria eterna como hijo de Dios y 

co-heredero con Jesucristo (Fil. El 3:20–21; Rom. 8:17). Finalmente será como Cristo, santo 
y sin mancha (Ef. 5:25–27), eternamente magnificando y exaltando las bondades 

insondables de la gracia soberana de Dios. Verdaderamente, como Calvino indicó: “La 
consideración de la gran nobleza conferida por Dios en nosotros debe despertar nuestro 
deseo por la santidad”.72 

Aplicación Final 

Una vez leí de un misionero que tuvo en su huerto un arbusto de hojas venenosas. En 

aquel entonces, tuvo a un niño que era propenso a poner en su boca cualquier cosa que 
alcanzara. Naturalmente, él lo removió el arbusto y lo echó fuera. Las raíces del arbusto, 
sin embargo, estaban muy profundas. Pronto el arbusto brotó de nuevo. Repetidamente, 
el misionero tuvo que removerlo. No hubo solución sino revisar la tierra todos los días y 
desenterrar el arbusto cada vez que saliera a la superficie. Pues, el pecado que mora en el 

interior es como ese arbusto. Necesita un desarraigo constante. Nuestros corazones 
necesitan de la mortificación continua. Como John Owen nos advierte: 

Debemos realizar la mortificación del pecado todos los días, y en cada deber. El 
pecado no morirá a menos que esté debilitado todo el tiempo. Si le da libertad, se 
sanarán sus heridas, y recobrará sus fuerzas. Continuamente debemos vigilar en 
contra de las operaciones de este principio de pecado tanto en nuestros deberes, 
como en nuestro llamado, en la conversación, en el retiro, en nuestras dificultades, 
en nuestros deleites, y en todo lo que hagamos. Si somos negligentes en alguna 
ocasión, sufriremos por el; cada error, cada negligencia es peligrosa.73 

Reesfuércese para adelante en el desarraigo del pecado y en el cultivo de la santidad. 

Sigue peleando la buena batalla de la fe bajo el mejor de los capitanes, Jesucristo; con lo 
mejor de los defensores internos, el Espíritu Santo; mediante la mejor de las seguridades, 

las promesas de Dios; para el mejor de los resultados, la gloria eterna. 

                                                             
71 Thomas, Puritan Quitaions, (Citas Puritanas), 140. 

72 Blanchard, More Gathered Gold (Más Oro Recolectado), 153. 

73 Owen, Works (Obras), 3:310. 
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¿Ha sido persuadido usted de que la cultivación de la santidad vale el precio de decirle 
“no” al pecado y “sí” a Dios? ¿Conoce usted el gozo de andar en los caminos de Dios? ¿El 
gozo de experimentar el yugo fácil de Jesús y la carga ligera? ¿El gozo de no pertenecerse 
a usted mismo, sino pertenecer a su “fiel Salvador Jesucristo”, quien le hace “pronto y 
dispuesto para vivir en adelante según su santa voluntad” (Catecismo de Heidelberg, 
Pregunta 1)? ¿Es usted santo? Thomas Brooks nos da dieciséis características sobre “cómo 
saber si tenemos la santidad verdadera,” las cuales incluyen señales como estas: El 

creyente santo “admira la santidad de Dios,... posee la santidad inculcada que se extiende 
por la cabeza y el corazón, labio y vida, dentro y fuera,... se esfuerza por la santidad cada 
vez más grande,... odia y detesta toda impiedad y toda maldad,... se lamenta de su vileza y 
su impiedad”.74 Es una lista intimidante, pero bíblica. Sin duda todos nosotros nos 
quedamos mucho más cortos, pero la pregunta queda: ¿Luchamos nosotros por estas 
marcas de santidad? 

Quizá usted responda: “Y para estas cosas ¿quien es suficiente?” (2 Cor. 2:16). La pronta 
respuesta de Pablo es: “No que seamos competentes por nosotros mismos, sino que 
nuestra competencia proviene de Dios.” (2 Cor. 3:5) “¿Quieres ser usted santo? ...entonces 

tienes que comenzar con Cristo. ... ¿Continuarías santo? entonces permanezca en 
Cristo.”75 “La santidad no es el camino a Cristo; Cristo es el camino de la santidad.”76 
Fuera de El, no hay santidad. Así cada lista de características de la santidad nos 
condenaría al infierno. Al fin de cuentas, claramente la santidad no es una lista; es mucho 
más – es una vida, una vida en Jesucristo. La santidad en el creyente da evidencia que está 
unido con Cristo, pues la obediencia santificada es imposible sin El. Pero en Cristo, el 
llamado a la santidad queda dentro del contexto de la sola gratia (gracia solamente) y la 

sola fide (fe solamente).77 “JAH, si mirares a los pecados, ¿quién, oh Señor, podrá 
mantenerse? Pero en Ti hay perdón, para que seas reverenciado.” (Sal. 130:3–4) 

“Puesto que Cristo no se puede conocer aparte de la santificación del Espíritu,” escribió 

Calvino, “resulta que la fe de ninguna manera puede ser separada de una disposición 
devota.”78 Cristo, el Espíritu Santo, la Palabra de Dios, la santidad, la gracia, y la fe son 

inseparables. Haga suya esta oración: “Señor, concédeme que pueda cultivar la santidad 
hoy – no por mérito, sino de gratitud, por Tu gracia a través de la fe en Cristo Jesús. 

                                                             
74 “La Corona y la Gloria del Cristianismo: O la Santidad, El Único camino a la Felicidad,” en The Works of 

Thomas Brooks (Las Obras de Thomas Brooks, 1864; reimp. Edinburgh: Banner of Truth Trust, 1980), 4:103–150. 

Yo he resumido las marcas de Brooks. Su tratado entero sobre la santidad (446 páginas) es un clásico 

invaluable, pero ha estado extrañamente descuidado en estudios contemporáneos sobre la santidad. 

75 Ryle, Holiness (Santidad), 71–72. 

76 Blanchard, Gathered Gold (Oro Recolectado), 146. 

77 Cf. Berkouwer, Faith and Sanctification (Fe y Santificación), capítulo 2. 

78 Institutos, 3.2.8. 
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Santifícame por la sangre de Cristo, el Espíritu de Cristo, y la Palabra de Dios.” Ore con 
Robert Murray M’Cheyne, “Señor, hazme tan santo que un pecador perdonado pueda 
ser”.79 

EL PODER DURADERO DE UNA PREDICACIÓN EXPERIMENTAL 

REFORMADA 

Un día, cuando estaba en servicio activo de las reservas del ejercito Norteamericano, 

un sargento fortachón y de raza negra puso su mano sobre mi hombro y me dijo: “Hijo, si 
alguna vez tienes que ir a la guerra, hay tres cosas que debes recordar durante la batalla: 
Las tácticas que necesitas usar, saber cómo se está desarrollando la batalla (que por lo 
general es muy diferente a como debería ser) y saber cual es el objetivo de la batalla.” 

Ese sargento me dio un enfoque experimental para la lucha. Sus tres puntos también 
proporcionan una visión profunda sobre cómo una religión experimental y una 
predicación debería desarrollarse. Hay cinco preguntas que querría considerar tocante al 
tema principal de una predicación experimental reformada: 

• ¿Qué es la predicación y religión experimental? 
 

• ¿Por qué es necesario el aspecto experimental en la predicación? 
 

• ¿Cuáles son las características esenciales de la predicación experimental? 
 

• ¿Por qué un ministro debe estar preparado experimentalmente para el ministerio? 

 
• ¿Cuáles son las lecciones prácticas sobre el vivir cristiano que podemos aprender 

de la predicación experimental de nuestros predecesores? 
 

Definición de Predicación y Religión Experimental  

El término experimental viene del latín experimentum que significa prueba. Se deriva del 
verbo experior, que significa probar o poner algo a manifiesto. Este mismo verbo también 

puede significar encontrar o saber por experiencia y esto nos lleva a la palabra experiencia 
que significa: conocimiento adquirido a través de la experimentación. 

Juan Calvino uso intercambiablemente lo experiencial y lo experimental, ya que ambas 
palabras en la predicación bíblica sugieren la necesidad de medir el conocimiento 
experimentado por la norma de las Escrituras. 

                                                             
79 Blanchard, Gathered Gold (Oro Recolectado), 146. 
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La predicación experiencial o experimental se dirige al tema vital de cómo un cristiano 
experimenta las verdades de la doctrina bíblica cristiana en su vida. Una definición de la 
predicación experimental puede ser: La predicación experimental busca explicar en 
términos de verdades bíblicas cómo las cuestiones de vida deberían llevarse, como van, y 
cual es el objetivo de la vida cristiana. Su objetivo es la aplicación de verdades divinas a la 
panorama de experiencia personal de los creyentes, incluyendo su forma de relacionar 
con la familia, la iglesia y el mundo que lo rodea. 

Paul Helm escribió acerca de tal predicación: “La situación (actual) clama por la 
predicación que abarque la panorama de experiencias cristianas y una teología 

experimental desarrollada. La predicación debe instruir y guiar al cristiano en términos de 
sus experiencias actuales. No debe tratar cosas irreales o tratar a las congregaciones como 

si vivieran en otro siglo o en medio de circunstancias totalmente diferentes. Esto implica 
que se deben evaluar profundamente nuestra cultura moderna y con empatía plena 
comprender las experiencias reales, los miedos y las esperanzas de los creyentes.”1 

La predicación experimental es una predicación discriminatoria; es decir, claramente 
define la diferencia entre un creyente y un inconverso, abriendo la puerta del reino de los 
cielos a uno y cerrándosela al otro. 

Una predicación discriminatoria ofrece el perdón de pecados y la vida eterna a todo aquel 
que confía verdaderamente en Cristo como su Señor y Salvador, pero al mismo tiempo 

proclama la ira de Dios y su eterna condenación sobre aquel que no cree, ni se arrepiente, 
ni se convierte. Tal predicación enseña que a menos que nuestra religión sea 

experimental, pereceremos no porque la experiencia en si misma salva, sino porque el 
Cristo que salva a pecadores debe ser experimentado personalmente como el fundamento 
sobre el cual nuestra esperanza eterna está basada. (Mat. 7:22–27, 1 Cor. 1:30; 2:2). 

La predicación experimental es también predicación aplicada. El texto se aplica a cada 
aspecto de la vida del oyente, promoviendo una religión que es verdaderamente poderosa 
y no sólo de apariencias (2 Tim. 3:5). Robert Burns define esta religión como: “El 
cristianismo llevado a casa para tocar la conducta y el corazón” y dijo el principio en el 
cual recae: “El cristianismo no solo debe ser conocido y entendido y creído, sino también 
debe ser sentido y disfrutado y aplicado.”2 

La predicación experimental, entonces, enseña que la fe cristiana debe ser experimentada, 

probada y vivida a través del poder salvador del Espíritu Santo. Enfatiza el conocimiento 
de la verdad de las Escrituras, “las cuales te pueden hacer sabio para la salvación por la fe 
que es en Cristo Jesús.” (2 Tim. 3:15) Y mas en especifico, tal predicación enseña que 
Cristo, el Verbo vivo (Juan 1:1) y la personificación de la verdad debe ser 
experimentalmente conocido y recibido. Declara que el pecador necesita experimentar 

                                                             
1 “Christian Experience” [La Experiencia Cristiana] Estandarte de la Verdad. No. 139 (April de 1975): p. 6 

2 Obras de Thomas Halyburton (Londres: Thomas Tegg, 1835), xiv-xv. 
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quien es Dios en Su Hijo. Así como dice Juan 17:3, “Y ésta es la vida eterna: que te conozcan 
a ti, el único Dios verdadero y a Jesucristo, a quien has enviado.” La palabra conozcan en 
este texto así como en otros usos bíblicos, no se refiere a conocer a alguien casualmente, 
sino a una relación más profunda y duradera. Por ejemplo, en Génesis 4:1 se usa la palabra 
conocer para referirse a la intimidad conyugal: “Conoció Adán a su mujer Eva, la cual 
concibió y dio a luz a Caín.” La predicación experimental enfatiza el conocimiento 
personal e íntimo de Dios en Cristo. 

Tal conocimiento nunca se separa de las Escrituras. De acuerdo a Isaías 8:20, todas 
nuestras creencias, incluyendo también nuestras experiencias deben ser probadas con las 

Santas Escrituras. Martín Lutero una vez dijo: “Si no puedo encontrar mis experiencias en 
la Biblia es porque no vienen del Señor sino del diablo.” Esto es realmente lo que la 

palabra experimental, que se deriva de la palabra experimento, intenta comunicar. Así 
como los experimentos científicos ponen a prueba una hipótesis a la luz de datos 
científicos y evidencias, así la predicación experimental examina las experiencias a la luz 
de las enseñanzas de la Palabra de Dios. 

La predicación experimental reformada basada en la Palabra de Dios es Teocéntrica y no 
antropocéntrica. Algunas personas acusan a los puritanos de centrarse en el hombre por 
causa de su pasión por la experiencia piadosa. Pero como J.I. Packer argumenta, a los 
Puritanos no les interesaba tocar la obra del Espíritu en sus almas simplemente para 
promover sus propias experiencias, sino querían alejarse de si mismos para llegar a Cristo 
en el cual así podían entrar en la comunión con el Dios Trino. 

Esta pasión por la comunión con el Dios Trino significa que la predicación experimental 
no solo se dirige a la conciencia del creyente sino también a su relación con los demás en 
la iglesia y el mundo. Si la predicación experimental solo me condujera examinar mis 
experiencias y mi relación con Dios, entonces fallaría en afectar mi relación con la familia, 
miembros de la iglesia y la sociedad. Seria egoísta, centrada en el “yo”. En contraste, la 

verdadera predicación experimental conduce al creyente a la esfera de la experiencia 
cristiana y vital, impulsando un amor por Dios y por su gloria así como una pasión 

ardiente por declarar ese amor a los que estén a su alrededor. Un creyente bien instruido 
no puede evitar el hecho de ser evangelista, ya que la experiencia vital y un corazón por 
las misiones son inseparables. 

En resumen, la predicación experimental reformada se dirige a la panorama del vivir 
cristiano. Con la bendición del Espíritu, su misión es la de transformar al creyente en todo 
lo que es y lo hace, para que se parezca más y más a su Salvador. 

Hasta los principios del siglo diecinueve, muchos ministros Reformados predicaban 
experimentalmente. En 1857 Francis Wayland escribió en sus Notas sobre Prácticas y 

Principios de las Iglesias Bautistas: 

Viendo la manera en que nuestros ministros se involucraron en el trabajo, es 

evidente que la cosa más importante en sus vidas fue la conversión de los hombres 
a Dios. Se destacaron por lo que se llamaba la predicación experimental. Ellos 
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hablaron mucho de los ejercicios del alma humana bajo la influencia de la verdad 
del evangelio. Así hablaron de: el sentir de un pecador bajo el poder convincente 
de la verdad; los múltiples subterfugios a los cuales él recurre una vez advertido de 
su peligro; las aplicaciones consecuentes de verdad por las cuales él fue alejado de 
todos ellos; la desesperación del alma encontrándose a si misma totalmente sin 
refugio; su final sumisión hacia Dios y su plena confianza en Cristo; el gozo del 
nuevo nacimiento y la pasión del alma para presentar a otros la  felicidad 

experimentada por primera vez; las pruebas del alma encontrándose un objeto de 
reproche y persecución entre aquellos a quienes más amaba; el proceso de 
santificación; las artimañas de Satanás para conducirnos a pecar; la forma en que 
los ataques del adversario se pueden resistir; el peligro de retroceder, con sus 
características y las maneras de recuperarse de eso... Estas observaciones muestran 
la tendencia de la clase de predicadores que ahora están falleciendo.3 

Cúan diferente es la predicación experimental contrastada con lo que se escucha 
comúnmente ahora. Se predica frecuentemente la Palabra de Dios de una manera que no 
transforma a los oyentes, porque falla en diferenciar entre creyente e inconverso y falla en 

aplicar la verdad. Tal predicación se convierte en sólo una conferencia, una demostración, 
una probadita de lo que las personas quieren oír, o el tipo de subjetivismo separado de los 
fundamentos de las Escrituras. No da explicación bíblica a lo que antes los Reformados 
llamaban la religión vital: cómo un pecador debía ser despojado de su propia justicia para 
ser conducido sólo a Cristo para la salvación y llevado al gozo de la confianza exclusiva en 
El. Ya no muestra cómo el pecador puede enfrentar la plaga del pecado morador, la 
batalla en contra de las recaídas, y la victoria ganada por la fe en Cristo. 

En contraste, cuando la Palabra de Dios se predica experimentalmente, es “poder de Dios 
para salvación” (Rom. 1:16) que transforma a hombres y a naciones. Tal predicación clama 
desde las puertas del infierno, por decirlo así, que aquellos que no son nacidos de nuevo, 

entrarán por aquellas puertas para morar ahí eternamente a menos de que se arrepientan 
(Lucas 13:1–9). También tal predicación clama desde las puertas del cielo que aquellos que 

perseveran en santidad por la gracia de Dios entrarán por aquellas puertas para la gloria 
eterna en donde morarán en la comunión continua con el Dios Trino. 

Tal predicación transforma al oyente porque refleja de manera precisa la experiencia vital 
de los hijos de Dios (cf. Rom. 5:1–11). Explica claramente las señales y los frutos necesarios 
de la gracia salvadora para un creyente (Mat. 5:3–12; Gal. 5:22–23). Y pone delante de el 

creyente y el inconverso por igual su destino eterno (Apo. 21:1–9). 

La Necesidad de la Predicación Experimental 

La predicación de hoy debe ser experimental por las siguientes razones: 

                                                             
3 Citado en Iain Murray, “Revival and Revivalism” [El Avivamiento y Campañas de Avivamiento] Estandarte de 

la Verdad, 1994), 321–22. 
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1. Las Escrituras lo mandan. La predicación se basa en la exégesis gramatical e 
histórica, pero también incluye una aplicación espiritual, practica y experimental. En 1 
Corintios 2:10–16, Pablo enseña que la buena exégesis es espiritual. Ya que el Espíritu 
siempre da testimonio de Jesucristo, la buena exégesis encuentra a Cristo no sólo en el 
nuevo pacto sino también en el antiguo. Así como todos los caminos en el mundo 
antiguo conducían a Roma, así la predicación de hoy debe conducir hacia Cristo. Jesús 
mismo dijo: “Escudriñad as escrituras; porque a vosotros os parece que en ellas tenéis la 

vida eterna; y ellas son las que dan testimonio de mi.” (Juan 5:39). Del mismo modo, 
cuando habló con los viajeros hacia Emmaús, Jesús dijo: “Estas son las palabras que os 
hablé, estando aún con vosotros: que era necesario que se cumpliesen todas las cosas 
que están escritas de mí en la ley de Moisés, y en los profetas, y en los salmos” (Lucas 
24:44–45). Una exégesis espiritual es así una exégesis Cristológica, y por medio de 
Cristo será exégesis teológica dando toda la gloria al Dios Trino. 

La buena exégesis presenta un análisis estudiado de las palabras, la gramática, la 
sintaxis y el contexto histórico de las Escrituras. La predicación experimental no 
minimiza estos aspectos de interpretación, pero tampoco se contenta con solo estos. 

Tanto las palabras, la gramática, la sintaxis, y el contexto histórico sirven para la gloria 
de Dios en la interpretación exegética de la Palabra de Dios, pero aun así, éstas no son 
suficientes. 

La predicación no sólo es una exposición. Un ministro que sólo presenta el significado 
gramatical e histórico de la Palabra de Dios, sólo está dando un discurso o 
conferencia, pero no está predicando. La Palabra también debe ser aplicada. Tal 
aplicación es una característica esencial de la predicación reformada; sin ella la 
vitalidad se desvanece. 

Jesús nos enseña en el Sermón del Monte a predicar a través de experiencias. Empieza 
el sermón describiendo a los verdaderos ciudadanos del reino de los cielos a través de 

las Bienaventuranzas, las cuales son un resumen hermoso de la experiencia cristiana. 
Las tres primeras bienaventuranzas (los de espíritu pobre, los que lloran y los mansos) 

se enfocan en la disposición interna del creyente, la cuarta (los de hambre y sed de 
justicia) revela el corazón de la fe experimental y las cuatro últimas (los 
misericordiosos, los de limpio corazón, los pacificadores y los perseguidos) muestran 
la fe en medio del mundo. Las bienaventuranzas así nos revelan las características de 
una piedad genuina. El resto del sermón de Jesús nos muestra los frutos de la gracia en 

la vida del creyente. 

2. La verdadera religión es más que sólo una noción. Ya que la verdadera religión es 
experimental, la predicación debe relacionarse a la experiencia vital de un hijo de 
Dios. Considere cuando usted experimenta aflicciones. Romanos 5:3–5 dice: “Y no sólo 
esto, sino que también nos gloriamos en las tribulaciones, sabiendo que la tribulación 
produce paciencia; y la paciencia, prueba; y la prueba, esperanza; y la esperanza no 
avergüenza; porque el amor de Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el 



La Espiritualidad 

382 

 

Espíritu Santo que nos fue dado.” En este pasaje, Pablo presenta la experiencia (prueba) 
como un vinculo importante con las bendiciones que siguen la aflicción santificada. 

Las epístolas de Pablo están llenas con verdades experimentales. Romanos 7, por 
ejemplo, nos muestra que la depravación humana hace que el creyente gima: “!Oh 

miserable de mi!” y Romanos 8 lleva al creyente a las alturas de las riquezas divinas en 
Cristo, reveladas por el Espíritu en toda su gloria. Pablo concluye diciendo que nada 
de lo que nosotros experimentamos en esta vida puede separar al creyente del amor de 

Dios en Cristo Jesús. 

La predicación experimental muestra el consuelo de la Iglesia viviente y la gloria de 
Dios. ¿Cómo podría predicar un ministro las primeras líneas de Isaías 40 sin un énfasis 
experimental? “Consolaos, consolaos pueblo mío, dice vuestro Dios. Hablad al corazón 

de Jerusalén; decidle a voces que su tiempo es ya cumplido, que su pecado es perdonado, 
que doble ha recibido de la mano de Jehová por todos sus pecados.” (Versículos 1–2). Un 
sermón no experimental no ofrece vida, poder y consuelo al creyente. Tampoco 
glorifica a Dios como Isaías muy elocuentemente lo glorifica en lo que resta del 
capitulo. 

3. Sin tal predicación, perecerémos eternamente. La experiencia por si propia no 
salva. No debemos tener fe en nuestras experiencias o fe en nuestra fe. Nuestra fe sólo 
está en Cristo, pero dicha fe es experimental. A menos que edificamos sobre la Roca 

que es Cristo Jesús (Mat. 7:22–27), nuestra esperanza se derrumbaría. Algunos 
predicadores talvez no sepan lo que signifique edificar personal y vitalmente sobre esa 

Roca. Aun más, si van a conducir a otros a Cristo deben entender experimentalmente 
lo que Pablo declara en 1 Corintios “as por él estáis vosotros en Cristo Jesús, el cual nos 
ha sido hecho por Dios sabiduría, justificación, santificación y redención... Pues me 
propuse no saber entre vosotros cosa alguna sino a Jesucristo, y a éste crucificado.” 
(1:30, 2:2) 

Las Características de la Predicación Experimental  

Una predicación experimental tiene las siguientes características: 

1. La Palabra de Dios es central en ella misma. La predicación proviene de un pasaje 
de las Escrituras, exponiéndola de acuerdo con correctos principios exegéticos y 
hermenéuticos. Así como dice Jeremías 3:15, Dios ha dado predicadores a su Iglesia 
para “apacentarla en ciencia e inteligencia”. Tal predicación no añade una parte 
experimental al texto que se predica, sino que con la luz del Espíritu presenta la 
verdadera experiencia del creyente desde el texto. 

El ministro debe proveer la verdadera leche espiritual y así, por medio de la bendición 
del Espíritu, la predicación experimental fomentará un verdadero crecimiento (1 Ped. 

2:2; Rom 10:14). 
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Centrándose en la Palabra de Dios, la predicación experimental se mantiene lejos de 
un misticismo que no es bíblico. El misticismo separa la experiencia de la Palabra de 
Dios, mientras que la postura histórica reformada exige un cristianismo experimental 
que glorifica a Dios, basado sólo en la Palabra y obrado por al Espíritu. Esta clase de 
predicación es esencial para la salud y prosperidad espiritual de una iglesia. Como dijo 
Calvino, Dios engendra su iglesia y la multiplica sólo a través de Su Palabra (Santiago 
1:18). 

2. Discierne y discrimina Un fiel ministro usa bien la Palabra de verdad para entresacar 
lo precioso de lo vil (Jer. 15:19) haciendo un énfasis en la ley y en el evangelio así como 

presentando la muerte en Adán y la vida en Cristo para tal propósito. La gracia se 
ofrece indiscriminadamente a todos (Mat. 13:24–30); Sin embargo, las obras divinas, 

los frutos y las señales de la gracia que Dios produce en su pueblo se deben presentar 
para animar al elegido y dejar al descubierto las falsas esperanzas del hipócrita. 

La bíblica predicación experimental enfatiza lo que Dios hace por, para y a través de 
Sus elegidos. Como Filipenses 2:13 nos señala: “Porque Dios es el que en vosotros 
produce así el querer como el hacer por su buena voluntad.” Es preciso para nuestros 
tiempos presentar las divinas obras, los frutos y las señales de la gracia, porque mucho 
de lo que se dice cristianismo hoy en día glorifica al hombre. Debemos predicar sobre 
los frutos de la gracia que distinguen a la creencia verdadera del cristianismo falso. 
Debemos ser obedientes a lo que dice 2 Corintios 13:5, “Examinaos a vosotros mismos 
si estáis en la fe; probaos a vosotros mismos”, y también a lo que dice Santiago 2:17, 
“Así también la fe, si no tiene obras es muerta en si misma.” 

3. Presenta la vida actual del pueblo de Dios tanto como la vida de obediencia 
debida. (Rom. 7–8) Decir al creyente cómo son las cosas en su vida sin indicar cómo 
deberían ser, tranquiliza al creyente para dejar de perseverar en su peregrinaje 
espiritual. Ya no perseverará en adelante para crecer en la gracia y el conocimiento de 

Cristo (2 Ped. 3:18). Al otro lado, decir al creyente cómo deberían ser las cosas en su 
vida sin indicar cómo son en verdad, podemos desalentarlo a faltar la seguridad de 

creer que Dios haya trabajado en su corazón. Puede temer que los frutos y las 
características de la gracia estén lejos de su alcance para ser propios. El verdadero 
creyente así necesita de ambas cosas: debe ser animado en el Señor a pesar de todas 
sus debilidades para no desesperarse (Heb. 4:15). También se le debe advertir a no 
presumirse que ya ha llegado al final de su peregrinaje espiritual, y se le debe de instar 

a “proseguir a la meta, al premio del supremo llamamiento de Dios en Cristo Jesús.” 
(Fil. 3:14). 

Cada cristiano es soldado, y para ganar la guerra contra el mal, el creyente debe 
ponerse toda la armadura de Dios (Ef. 6:10–20). Una predicación experimental lleva al 
creyente al campo de batalla y le enseña como pelearla y como ganarla, y le recuerda 
la victoria esperada de la cual Dios recibirá la gloria. “Porque de El y por El y para El 
son todas las cosas: a El sea la gloria por los siglos. Amen.” (Rom. 11:36). 
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4. Enfatiza el conocimiento interno. Los antiguos teólogos solían enfatizar la 
diferencia entre un conocimiento de la mente y un conocimiento del corazón en la fe 
cristiana. Un conocimiento de la mente no basta para la verdadera religión, pues 
también se necesita de un conocimiento del corazón. Proverbios 4:23 dice “Sobre toda 
cosa guardada, guarda tu corazón porque de él mana la vida.” Y Romanos 10:10 añade: 
“Porque con el corazón se cree para justicia.” 

Para ilustrar esto, consideremos la historia de un ministro que fue a una librería en 

donde se vendía el libro que él había escrito. El mostrador le preguntó si conociera al 
autor de ese libro. Cuando el ministro dijo que sí, el mostrador dijo que el también lo 

conocía. Cuando el ministro lo dudaba, el mostrador lo miraba perplejo, 
preguntándole por qué lo había dudado. El ministro respondió: “!Señor, si usted 

conociera al autor, ya me habría saludado cuando entré a su tienda!” 

El hecho de que el autor del libro fuera conocido por el mostrador es tan solo un 
conocimiento de la mente. A pesar de su declaración, él no conocía en verdad al autor, 
ni siquiera lo reconoció cuando lo vio. El conocimiento que tenia del autor no fue 
experimental; no fue el fruto de una relación personal con el autor. Faltaba la clase de 
conocimiento del corazón para ser auténtico. 

Un conocimiento del corazón de Dios en Cristo resulta de un encuentro personal y 
experimental con Cristo a través del maravilloso trabajo del Espíritu Santo. Tal 

conocimiento transforma al corazón y lleva frutos celestiales. Saborea al Señor y se 
deleita en Él (Job 34:9, Sal. 34:7, Isa. 58:14). Gusta y ve que Dios en Cristo ama a los 

pecadores perdidos, corruptos y dignos del infierno (Sal. 34:8). Un conocimiento del 
corazón también tiene apetito por probar e ingerir las verdades de Dios. Como dijo 
Jeremías: “Fueron halladas tus palabras y yo las comí; y tu palabra me fue por gozo y 
por alegría de mi corazón.” (Jer. 15:16) Un conocimiento del corazón disfruta de Dios, 
de Su Palabra, de sus verdades y de su Hijo (Sal. 144:15, 146:5). 

Al conocimiento del corazón no le hace falta el conocimiento de la mente, pero al 
conocimiento de la mente sí le puede hacer falta el conocimiento del corazón (Rom. 
10:8–21). Algunas personas buscan a la religión como un objeto de estudio o para 
apaciguar sus conciencias, sin siquiera permitirle penetrar en sus corazones. Nunca se 
han sentido culpables y condenados ante la justicia santa de Dios. No han 
experimentado la liberación en Cristo, así que desconocen la clase de gratitud por tal 
liberación que domina el alma, la mente y el corazón del creyente. En contraste, 
aquellos que experimentan el conocimiento salvífico del corazón, encuentran al 
pecado como una carga insoportable para que necesiten de Cristo. La gracia de la 
liberación a través del Salvador es tan abrumadora que sus vidas resplandecen con el 
agradecimiento. 

El conocimiento de la mente no está mal en si misma. La mayoría de los antepasados 

Reformadores y Puritanos fueron altamente estudiados; nunca se cansaron de 
enfatizar el valor de la educación cristiana. Pero tal educación debe ser esforzada por 
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el Espíritu Santo y aplicada al corazón. El conocimiento de la mente no está completo 
sin la aplicación del Espíritu en el interior del hombre. 

5. Ha de centrarse en Jesucristo (Juan 1:29, 36). De acuerdo a 1 Corintios 2:2, un 
verdadero predicador ha de proponerse “no saber entre vosotros cosa alguna sino a 

Jesucristo, y a éste crucificado.” O como una vez dijo William Perkins, “El corazón de 
toda predicación es predicar el único Cristo, por medio de Cristo y para la gloria de 
Cristo.”4 

Cristo debe estar en el comienzo, en la mitad y al final de cada sermón (Isa. 61:1–3; 1 Jn. 
1:1–4). Una predicación debe exaltar a Cristo para el despertamiento, la justificación, 
santificación y consolación del pecador. (Ef. 5:4, 1 Cor. 1:30, Isa. 61:2). Como Juan dijo: 
“En Él estaba la vida, y la vida era la luz de los hombres... Y aquel Verbo fue hecho carne, 

y habitó entre nosotros (y vimos su gloria, gloria como del unigénito del Padre), lleno de 
gracia y de verdad.” (Jn. 1:4, 14; cf. Sal. 36:9; Ef. 5:1–2). 

La predicación experimental ha de enfatizar lo que Rowland Hill llamaba las “tres R” 

de la predicación: la ruina de la caída, la rectitud de Cristo y la regeneración del 
Espíritu. La experiencia no salva al pecador pero Cristo si salva en forma experimental 
(Fil. 1:6). Cristo es el punto de apoyo divino sobre el cual nuestra experiencia genuina 
gira. 

La predicación experimental enseña que un cristiano no debe separarse de Cristo. 
Aunque la convicción del pecado no puede salvarnos, no obstante, es esencial. Bajo el 
tutelaje del Espíritu, la convicción de nuestro pecado y su miseria nos acercan al 

Salvador, al cual clamamos: “Preferiría morir mas que a vivir sin Jesús.” Como dijo 
Martín Lutero, “La salvación se encuentra en la perdición yendo a los pies de Jesús.” 

6. Su objetivo es glorificar al Dios Trino: es decir, el eterno amor y beneplácito del 
Padre, la obra mediadora y redentora de Cristo, y el ministerio santificador y 
preservador del Espíritu. La meta del ministro al predicar es conducir a las personas a 
enamorarse de cada persona de la Trinidad. Tal como dijo Samuel Rutherford: “No se 
cuál persona de la Trinidad que amo más, pero esto lo se, que necesito y amo a cada 
uno de ellas.” 

La predicación experimental enfatiza la naturaleza divina de cada beneficio de la 
salvación: el llamamiento interno, la regeneración, la fe, la justificación, la 

santificación y la perseverancia. Resalta las diferencias entre lo que es de Dios y lo que 
es del hombre. Exalta lo que es de Dios y degrada lo que es del hombre (Jn. 3:30). 

Busquemos la gracia diariamente para experimentar la obra salvadora del Dios Trino. 
No podemos ofrecer una mejor oración que la sencilla petición de Moisés: “Te ruego 
que me muestres ahora tu camino, para que te conozca, y halle gracia en tus ojos.” (Ex. 
33:13). O como oró Sukey Harley: “Señor, haz que yo me conozca, y haz que te conozca 

                                                             
4 Obras de William Perkins (Londres: John Legatt, 1613), 2:762. 
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a Ti”. Conocer al Dios Trino es la medula de la verdadera experiencia cristiana (cf. Jer. 
9:23–24; Jn. 17:3). 

La Preparación para el Ministerio 

Es imposible separar una vida piadosa y experimental de un verdadero ministerio 
experimental. La santificación del corazón de un ministro no es meramente ideal, sino 
que es absolutamente necesaria tanto en su vida personal como en su llamado a ser 
ministro del evangelio. 

Las Escrituras dicen que no debería haber incongruencias entre el corazón, el carácter y la 
vida de un hombre llamado a proclamar la Palabra de Dios con el contenido de Su 

mensaje. “Ten cuidado de ti mismo y de la doctrina; persiste en ello, pues haciendo esto, te 
salvaras a ti mismo y a los que te oyeren.” (1 Tim. 4:16). 

Jesús condenó a los fariseos y a los escribas por no poner en practica lo que predicaban. 
Los criticó por las diferencias que existían entre sus palabras y sus acciones, entre lo que 
profesaban como profesionales y su manera de actuar en la vida diaria. Un clérigo 
profesional, más que cualquier otro, debería de considerar las palabras abrumadoras de 
Cristo en Mateo 23:2–3, “En la cátedra de Moisés se sientan los escribas y fariseos. Así que 

todo lo que os digan que guardéis, guardadlo y hacedlo; mas no hagáis conforme a sus 
obras, porque dicen, y no hacen.” Como ministros somos llamados a ser santos, en nuestra 
relación personal con Dios, en nuestra vida como esposos y padres de familia, y como 
pastores entre nuestra gente, igual como parecemos en el pulpito. No debe haber una 
disyuntiva entre nuestro llamado y nuestro vivir, nuestra confesión y nuestra práctica. 

Las Escrituras dicen que hay una relación de causa y efecto entre el carácter de un 
hombre como cristiano y su eficacia fructífera como ministro (Mat. 7:17–20). La obra de 
un ministro normalmente es bendecida en proporción a la santidad de su corazón delante 
de Dios. Por lo tanto, los ministros han de buscar gracia para edificar el templo de Dios 
con la predicación experimental y la sana doctrina, así como también con una vida de 

santidad. Nuestra predicación tiene que moldear nuestras vidas, y nuestras vidas deben 
adornar nuestra predicación. Así como escribió John Boys: “El que predica mejor es él que 

vive mejor.” 

Hemos de ser lo que predicamos, no solo aplicándonos diligentemente en nuestros textos, 
sino también aplicando los textos a nosotros mismos. Nuestros corazones deben ser los 
manuscritos de nuestros sermones.5 De otra manera, como John Owen nos advirtió: “Si 
un hombre predica de manera correcta pero camina de manera incorrecta, se verá más 
desvanecer en la noche de su conducta que se podría construir en el día de su doctrina.” 

Lecciones de los Predicadores Experimentales 

                                                             
5 Gardiner Spring, El Poder del Púlpito (reimpreso en Edimburgo: Estandarte de la Verdad, 1986), 154. 



La Espiritualidad 

387 

 

Los antiguos predicadores experimentales eran expertos en aplicar la verdad a sus propios 
corazones así como a los corazones de otros. Aquí hay algunas lecciones de estos teólogos 
que nos servirán bien en el día de hoy. 

1. Vivir cerca de Dios. No puede usted fingir una vida reformada y experimental como 

tampoco pudiera fingir una predicación experimental reformada. Así como las 
personas pueden reconocer a los ministros que no viven lo que predican, pues 
nosotros debemos vivir cerca de Dios para mostrar a otros que el cristianismo es real y 

experimental. Para que nuestras palabras y acciones demuestren piedad, nuestros 
propios pensamientos deben latir con la piedad que sólo fluye de una relación íntima 

con Dios. “Porque cual es su pensamiento en su corazón, tal es él.” (Prov. 23:7) 

2. Perseguir la santidad en dependencia del Espíritu Santo. El camino del vivir 

piadoso es sorprendentemente sencillo: Tenemos que andar con Dios en su camino ya 
designado para nosotros (Miq. 6:8), diligentemente utilizando los medios de gracia y 
la disciplina espiritual, y esperando al Espíritu Santo para su bendición. Fíjese que la 
vida santa y piadosa requiere de la disciplina y de la gracia. Este énfasis en el deber y 
en la gracia es fundamental para la perspectiva experimental y reformada sobre la vida 
piadosa.6 Así como escribió John Flavel: “El deber es nuestro, aunque el poder sea de 
Dios. El hombre natural no tiene poder; el hombre piadoso tiene un poco pero no lo 
suficiente; y tal poder que tiene depende de la fortaleza asistidota de Cristo.”7 

También escribió John Owen: “Es el Espíritu Santo, el santificador peculiar e 
inmediato de todos los creyentes, y el autor de toda santidad en ellos.” El Espíritu 

suple lo que nos hace falta, para que podamos proseguir a la meta de la santidad, 
capacitándonos él a nosotros como creyentes para “rendir obediencia a Dios... en 
virtud de la vida y muerte de Jesucristo.”8 

El creyente así está fortalecido, como dijo Flavel, “para usar los medios santos y 
mejorar todos los deberes con diligencia y constancia, para preservar el alma del 
pecado y para mantener su libre y dulce comunión con Dios.”9 También nos podemos 
animar por el consejo de Owen: “Si quieres que crezca tu religión, ocúpate bien en tu 
devoción ordinaria que en los medios extraordinarios.” 

Los predicadores experimentales reformados frecuentemente aconsejaron a sus 
oyentes a disciplinarse en los medios espirituales que promuevan la vida cristiana 

experimental y práctica. Más específicamente, aconsejan: 

                                                             
6 Daniel Webber, “Santificando la Vida Interna” en Aspectos de la Santificación, 1981 Westminster Documentos de 

Conferencia (Hertfordshire: editorial Evangélica, 1982), 44–45. 

7 Obras de John Flavel (reimpreso en Londres: Estandarte de la Verdad, 1968), 5:424. 

8 Obras de John Owen (reimpreso en Edimburgo: Estandarte de la Verdad, 1976), 3:385–86. 

9 Las Obras de Flavel, 5:423. 
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• Leer la Biblia diligentemente y meditar en ella (1 Tim. 4:13). Richard Greenham dijo 
que deberíamos de leer nuestra Biblia aun con más diligencia que aquellos que 
buscan tesoros perdidos. La diligencia hace que los caminos ásperos sean planos, 
que lo difícil sea fácil, y que lo insípido tenga sabor.10 

Después de leer las Escrituras, debemos pedirle a Dios que nos de la luz para 
examinar nuestros corazones y vidas, y luego meditar en la Palabra. Una 
meditación disciplinada en las Escrituras nos ayuda a enfocarnos en Dios. La 

meditación nos ayuda a entender la adoración como una disciplina. Involucra 
nuestra mente y entendimiento al igual que nuestros corazones y emociones; 

inculca las Escrituras en las texturas del alma. La meditación nos ayuda a evitar 
pensamientos pecaminosos y vanos (Mateo 12:35) y nos provee de recursos 

internos alentadores (Sal. 77:10–12) incluso la dirección para nuestras vidas diarias 
(Prov. 6:21–22). Lucha en contra de la tentación (Sal. 119:11–15), provee alivio en 
medio de las aflicciones (Isa. 49:15–17), beneficia a otros (Sal. 145:7) y glorifica a 
Dios (Sal. 49:3). 

• Orar sin cesar. Si queremos vivir de manera experimental delante de Dios, 
debemos de mantener el hábito de la oración en privado. La única forma de 
aprender el arte del argumento santo es orar. La oración nos ayuda a aferrarnos al 
altar de las promesas de Dios, permitiéndonos aferrar a Dios mismo. 

Dejar de orar es la falla de muchos cristianos de hoy. “Una familia que no ora es 
como una casa sin techo, abierta y expuesta a cualquier tormenta que cae del 

cielo,” dijo Thomas Brooks. Si los gigantes de la historia de la iglesia nos superan 
hoy, tal vez no será porque fueron más educados, más devotos o más fieles que 
otros, más bien porque ellos fueron hombres de oración. Fueron ungidos con el 
espíritu de suplicación. Eran como Daniel para el templo de Dios. 

Que nos aferremos al refugio del aposento de oración, porque ahí el cristianismo 
experimental se establece o se rompe. Rehusemos a contentarnos con una cara de 
religión sin la medula de la oración. Si nos ataca el sueño, oremos en voz alta, o 
escribamos las oraciones, o encontremos un lugar tranquilo donde podemos 
caminar y orar. Y sobre todo, sigamos orando. 

Sin dejar los tiempos regulares de oración, también hagamos caso a los impulsos 

momentáneos de orar. Hablar con Dios a través de Cristo es el antídoto más 
efectivo contra las caídas y los desánimos. El desánimo sin orar es como una llaga 
lista para infectarse, mientras que el desánimo con la oración es una llaga llevada 
al bálsamo de Galaad. 

Mantenga la oración como prioridad en su vida personal y familiar. Como John 
Bunyan dijo. “Puedes hacer más que orar después de haber orado, pero no puedes 

                                                             
10 Las Obras de un Reverendo y Fiel Siervo de Jesucristo, M. Richard Greenham, ed. Henry Holland Londres: Felix 

Kingston de Robert Dexter, 1599), 390. 
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más que orar hasta que ya hayas orado... Ora constantemente, pues la oración es 
escudo para el alma, un sacrificio para Dios y un azote para Satanás.”11 

• Estudiar la literatura experimental Reformada. Los libros que promuevan la vida 
piadosa son una ayuda muy poderosa para la vida experimental. Leyendo los 

clásicos espirituales, invite usted a grandes escritores a ser sus amigos y sus guías 
espirituales. Los Puritanos sobresalieron por su forma de escribir. “Apenas haya un 
sermón, un tratado, un panfleto, un diario, una historia o una biografía de algún 

Puritano, los cuales no intentaron de una forma u otra a fomentar la vida 
espiritual,” dijo Maurice Roberts.12 

Leer buenos libros experimentales que traten diferentes temas para tratar la 
variedad de necesidades. Para fomentar una vida experimental consciente de la 

maldad del pecado lea La Plaga de Plagas, por Ralph Venning. Para acercarse más a 
Cristo, lea Mirando a Jesús, por Isaac Ambrose. Para encontrar paz en medio de 
aflicciones, lea Las Cartas de Samuel Rutherford. Para obtener alivio y ayuda en la 
tentación, lea Tentación y Pecado, por John Owen. Para crecer en santidad, lea 
Guardando el Corazón, por John Flavel. 

Leer como un acto de adoración. Leer para ser elevado por las grandes verdades de 
Dios para poder adorar a la Santa Trinidad en espíritu y verdad. Sin embargo, sea 
selectivo en lo que lea. Compare todo lo que lea con las Escrituras. Hoy en día, 

tanta de literatura cristiana es banal y está plagada de teología Armeniana o de 
pensamientos seculares. El tiempo es muy valioso como para ser malgastado en 

tonterías. Leer más para la eternidad que para lo pasajero, más para tener 
crecimiento espiritual que para avance profesional. Piense en la advertencia de 
John Trapp: “Así como el agua que sabe a la tierra por la que pasa, así el alma sabe 
a los autores que un hombre lee.” Antes de escoger un libro, pregúntese a si 
mismo: ¿Cristo aprobaría este libro? ¿Incrementará mi amor por la Palabra de 

Dios? ¿Me ayudará a conquistar el pecado, a caminar con sabiduría y prepararme 
para la vida que viene? O ¿Mejor podría pasar tiempo leyendo otro libro? 

Comparta a otros acerca de los buenos libros que esté leyendo. Una conversación 
acerca de lecturas experimentales promueve una vida experimental. 

• Escribir un diario. Mantener un registro serio de su jornada espiritual puede 

promover una vida de piedad. Puede ayudar en la oración y la meditación. Nos 
puede recordar de la fidelidad de Dios y de sus obras. También nos puede ayudar a 

                                                             
11 La Oración (reimpreso en Edimburgo: Estandarte de la Verdad, 1999), 23ff. 

12 “Santos Visibles: Los Puritanos como Personas Piadosas,” en Aspectos de la Santificación, 1981 Documentos de la 

conferencia de Westminster (Hertfordshire: Editorial Evangélica, 1982), 1–2. 
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evaluarnos y a entendernos a nosotros mismos. Puede ayudarnos a monitorear 
nuestras objetivas y prioridades al igual mantener otros hábitos espirituales. 13 

• Guardar santo el Día del Señor. Debemos ver al Día de Reposo con gozo y como un 
privilegio, no como una carga penosa. Este es el día en el cual adoramos a Dios y 

practicamos las disciplinas espirituales sin interrupciones. Como J.I. Packer dijo, 
“Debemos descansar de los negocios de nuestro llamado terrenal para perseguir los 
negocios de nuestro llamado celestial.”14 

• Servir a otros y hablarles de Cristo. Jesús nos espera evangelizar y servir a otros 
(Mat. 28:19–20; Heb. 9:14). Así lo tenemos que hacer motivados por la obediencia 
(Deut. 13:4), gratitud (1 Sam. 12:24), alegría (Sal. 100:2), humildad (Jn. 13:15–16) y 
con amor (Gal. 5:13). Servir a otros a veces puede ser difícil, pero estamos llamados 

a hacerlo, usando cada don espiritual que Dios nos ha dado (cf. Rom. 12:4–8; 1 Cor. 
12:6–11; Ef. 4:7–13). Una de nuestras grandes recompensas como cristianos es servir 
a otras personas. Si el servicio nos permite verlas acercándose a Cristo por la 
bendición del Espíritu acompañando la Palabra de Dios y nuestro esfuerzo, ¿Qué 
más privilegio podremos pedir? Es una experiencia que nos debe humillar 
profundamente, y que sólo nos puede acercar más a Dios. 

3. Proseguir la meta de un pensar balanceado. Los grandes predicadores 
experimentales Reformados buscaban equilibrio en el vivir cristiano en tres áreas 

importantes: 

• Equilibrio entre las dimensiones objetivas y subjetivas del cristianismo. El objetivo 

da fuerza a lo subjetivo; por consiguiente lo subjetivo siempre se basa en lo 
objetivo. Por ejemplo, los Puritanos declararon que la base fundamental de la 

seguridad está arraigada en las promesas de Dios, pero estas promesas tienen que 
llegar a ser reales para el creyente a través de las evidencias subjetivas de la gracia y 
del testimonio interno del Espíritu Santo. Sin la aplicación del Espíritu, las 
promesas de Dios nos llevan al auto-engaño y a la presunción carnal. Por otra 
parte, sin las promesas de Dios y sin la iluminación de su Espíritu, el auto-examen 
se convierte en la introspección, la esclavitud y el legalismo. El cristianismo 
subjetivo y objetivo no se deben separar el uno del otro. Debemos buscar a vivir de 
una manera que refleje la presencia interna de Cristo basada en la obra objetiva de 
su obediencia activa y pasiva. El evangelio de Cristo se debe proclamar como 
verdad objetiva, pero también debe ser aplicado por el Espíritu Santo y apropiado 
internamente por la fe. Por lo tanto debemos rechazar dos clases de religiones: La 

                                                             
13 Donald S. Whitney, Disciplinas Espirituales para la Vida Cristiana (Colorado Springs: NavPress, 1991), 196–

210. 

14 Una Búsqueda de la Piedad: La Visión Puritana de la Vida Cristiana (Wheaton, Ill: Crossway Books, 1990), 239; 

Errol Hulse, “Santificando el Día del Señor: Actitudes Puritanas y Reformadas,” en Aspectos de la Santificación, 1981 

Documentos de la conferencia de Westminster (Hertfordshire: Editorial Evangél ica, 1982), 78–102. 
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que separa la experiencia subjetiva de la palabra objetiva así convirtiéndose en 
misticismo, y la religión que presupone la salvación, asegurándose sobre el falso 
fundamento de una fe temporal o histórica.15 

• Equilibrio entre la soberanía de Dios y la responsabilidad del hombre. Casi todos 

nuestros antepasados reformados enfatizaron que Dios es totalmente soberano y 
que el hombre es totalmente responsable. La resolución de estas verdades va más 
allá de nuestra mente finita. Cuando alguien le preguntó a Spurgeon cómo se 

podrían reconciliar estas dos grandes doctrinas bíblicas, respondió: “No sabía que 
esos dos amigos necesitaban reconciliarse.” 

Spurgeon continuaba comparando estas dos doctrinas con los dos rieles del tren en los 
cuales el cristianismo corría. Así como las vías del tren que corren paralelamente la una 

de la otra, se unen en cierto punto a la distancia, así las doctrinas de la soberanía de Dios 
y la responsabilidad del hombre, que parecen separadas en esta vida, se unirán en la 
eternidad. Nuestra tarea no es la de forzarlas a unir en esta vida, sino mantenerlas en 
balance y vivir de acuerdo a ellas. Así debemos esforzarnos a alcanzar el cristianismo 
experiencial que haga justicia entre la soberanía de Dios y nuestra responsabilidad. 

• Equilibrio entre el cristianismo experiencial, doctrinal y práctico. Así como los 
predicadores enseñaron que la predicación experiencial debe equilibrarse en la 
doctrina y la aplicación, la vida es más que experiencia cristiana. La vida cristiana 

bíblica se arraiga y crece de la sana doctrina, la sana experiencia y la sana práctica. 

4. Comunicar las verdades experimentales a otros. Predicadores experimentales 

tanto Reformados como Puritanos aplicaron sus sermones a cada parte de sus vidas, y 
aplicaron toda la Escritura a toda parte del hombre. Sin vergüenza, fueron doctrinales 

en su vida y enseñanza. Podemos aprender mucho de ellos en cuanto a cómo 
evangelizar, por ejemplo: 

• Hablar la verdad acerca de Dios mismo. Parece obvio, pero ¿Qué tan seguido 
hablamos a otros acerca de la majestad de Dios, de su persona Trinitaria, y sus 
gloriosos atributos? ¿Qué tan seguido les decimos acerca de Su santidad, Su 
soberanía, Su misericordia y Su amor? ¿Basamos nuestro evangelismo en un sólido 
teísmo bíblico, o seguimos el evangelismo moderno que presenta a Dios como si 
fuera amigo que acomoda sus atributos de acuerdo a nuestras necesidades y 

deseos? ¿Qué tan seguido les contamos acerca de cómo Dios y sus atributos 
majestuosos han sido reales en nuestra experiencia? 

• Hablar la verdad acerca del hombre. ¿Les habla usted a otros acerca de nuestra 
naturaleza depravada y necesidad desesperada de la salvación de Jesucristo? ¿Se ha 
presentado a usted como igual con ellos por naturaleza, y si no fuera por la gracia, 
todos seríamos pecadores perdidos con un historial terrible ante Dios (un 

                                                             
15 Joel R. Beeke, La Búsqueda de una Seguridad Completa: El Legado de Calvino y sus Sucesores (Edimburgo: 
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problema legal), así como con un corazón corrupto (un problema moral)? ¿Les ha 
dicho acerca del carácter horroroso del pecado, que proviene de la trágica caída de 
Adán y que afecta cada parte de nosotros, dominando nuestra mente, corazón, 
voluntad, conciencia y que somos esclavos de él? ¿Describe usted al pecado como 
la rebeldía moral contra Dios? ¿Les dice que la paga del pecado es muerte, ahora y 
por toda la eternidad? 

• Hablar la verdad acerca de Cristo. ¿Se presenta a Cristo de manera completa sin 

separar Sus beneficios de Su persona, o presentándolo como Salvador pero 
rechazando Sus exigencias como Señor? ¿Se ofrece a Cristo como el gran remedio 

para la maldad del pecado, y repetidamente se declara Su poder y disposición para 
salvar, y lo precioso de su persona como Redentor exclusivo para pecadores 

perdidos? ¿Demuestra usted el camino de la salvación de Cristo por medio de la fe 
y el arrepentimiento en tu vida? Pablo dijo, “Y cómo nada que fuese útil he rehuido 
de anunciaros y enseñaros, públicamente y por las casas, testificando a judíos y a 
gentiles acerca del arrepentimiento para con Dios, y de la fe en nuestro Señor 
Jesucristo.” (Hch. 20:20–21) ¿Evangeliza a sus amigos y vecinos cuando Dios le 

ofrece esa oportunidad? ¿Les explica lo que es la fe y el arrepentimiento 
manifiestos en el nuevo nacimiento de un pecador? 

• Hablar la verdad acerca de la santificación. ¿Les dice cómo un cristiano debe andar 
en el camino de la santidad del Rey en gratitud, servicio, obediencia, amor y en 
auto-negación? ¿Les dice como deben de aprender el arte de la meditación, de 
temer a Dios y del orar sencillo? Y ¿Cómo deben de esforzarse para adelantar en la 
gracia de Dios, así asegurándose su llamado y su elección? ¿Los discipula usted en 
la necesidad de una fe experiencial y habitual, en el arrepentimiento y la piedad? 16 

• Hablar la verdad acerca de las consecuencias eternas. No tenga temor de hablar 
acerca de las consecuencias de despreciar la sangre de Jesucristo. No titubear al 

describir el infierno y su condenación. Como un Puritano escribió: “Debemos 
tomar la vara de la verdad divina, y sacudir cada arbusto donde se esconda el 

pecador hasta que, como Adán, se levante delante de Dios en su desnudez.” 

Tenemos que hablar urgentemente a las personas que nos rodean porque muchos 
están en el camino al infierno. Se debe confrontar a los pecadores con la ley y el 
evangelio, con la muerte en Adán y la vida en Cristo. Usémonos toda arma a 
nuestro alcance para alejar al pecador del camino de destrucción, para que a través 
de la gracia obtenga una relación viva y experiencial con Dios en Jesucristo. 
Sabemos, por las Escrituras y por nuestra experiencia, que el Cristo omnipotente 
puede bendecir nuestros esfuerzos para rescatar a un pecador muerto, apartándolo 
de sus deseos pecaminosos, haciéndole dispuesto a renunciar a sus caminos 
malvados para volver a Dios, totalmente decidido a tener a Dios como su objetivo y 
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alabanza. Hechos 5:31 dice: “A éste Dios ha exaltado con su diestra por Príncipe y 
Salvador, para dar a Israel arrepentimiento y perdón de pecados.” Gloria a Dios por 
la experiencia de su sublime gracia hacia nosotros en Cristo. 
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