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LA TEORIA DE ANSELMO ACERCA DE LA SATISFACCION (LA TEORIA
COMERCIAL).

La teoria de Anselmo algunas veces se identifica con la de los Reformadores, conocida
también como teoria de la satisfaccion, pero no son idénticas las dos. Algunos procuran
sembrar prejuicios en otros en contra de ella llamandola "la teoria comercial". Anselmo
insistio en la necesidad absoluta de la expiacion fundandola en la intima naturaleza de Dios.
Segun Anselmo, el pecado consiste en la oposicion de la criatura a darle a Dios el honor
que a El s6lo es debido. A causa del pecado del hombre, Dios queda despojado de su honor,
y era necesario que esto fuera castigado. Esto podia ser hecho en una de dos maneras:
mediante castigo o mediante satisfaccion. La misericordia de Dios lo impuls6 a procurarlo
por el método de la satisfaccion, y mas particularmente por medio del don de su Hijo, que
era el Unico camino, puesto que se requeria una satisfaccion infinita. Cristo prestd
obediencia a la ley, pero puesto que esto no era otra cosa mas que su deber como hombre,
eso no constituyd ningin mérito de su parte. No obstante, en adicion a esto también sufrid y
murié en el cumplimiento de su deber; y puesto que El, considerado como un ser sin
macula, no tenia ninguna obligacion de sufrir y de morir, trajo de esta manera gloria infinita
para Dios. Esta fue una obra de supererogacion de parte de Cristo, que merecié y también
produjo una recompensa; pero puesto que Gristo como Hijo de Dios nada necesitaba para si
mismo, la recompensa paso a los pecadores en la forma del perdon de los pecados y de las
futuras bienaventuranzas para todos aquellos que viven segun los mandamientos del
evangelio. Anselmo fue el primero que estructuré una doctrina completa sobre la expiacion,
y en muchos respectos su teoria apunt6 en la direccion correcta. No obstante, estd expuesta
a la critica en diferentes puntos.

1. No es consistente en su aplicacion de la necesidad de la expiacion. Ostensiblemente
no funda esta necesidad en la justicia de Dios que no puede tolerar al pecado, sino
en el honor de Dios que pide enmienda o reparacion. Anselmo, fundamentalmente,
comienza con el principio de "ley privada" o costumbre, segun la cual la parte
injuriada puede demandar cualquiera satisfaccion que considera adecuada; y todavia
arguye en favor de la necesidad de la expiacion en un modo que concuerda con el
concepto de la ley publica.

2. Esta teoria no tiene lugar para la idea de que Cristo, mediante el sufrimiento,
soporto el castigo del pecado, y que sus padecimientos fueron vicarios en forma
estricta. La muerte de Cristo es nada mas tributo voluntariamente ofrecido al honor
del Padre. Constituye un mérito supererogatorio que compensa los deméritos de
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otros; y esto es realmente la doctrina catolico romana de la penitencia aplicada a la
obra de Cristo.

3. El bosquejo es también unilateral y por lo mismo insuficiente, puesto que basa la
redencion solo en la muerte de Cristo, concebida como una contribucion material al
honor de Dios y excluye la obediencia activa de Cristo como un factor que
contribuye a su obra expiatoria. Todo el énfasis se pone en la muerte de Cristo y no
se hace justicia a la importancia redentora de su vida.

4. En la presentacion que hace Anselmo hay tan s6lo una transferencia externa de los
méritos de Cristo al hombre. No hay indicacion de la manera en que la obra de
Cristo en favor del hombre se comunica a éste. Tampoco hay indicacion de la union
mistica de Cristo y los creyentes, ni de la fe que acepta la justicia de Cristo. Puesto
que toda la transaccion se presenta como si fuera muy comercial con frecuencia se
le designa como teoria comercial.

LA TEORIADE LA INFLUENCIA MORAL.

Esta teoria fue defendida primero por Abelardo en oposicion a Anselmo, y desde aquella
época encontr6 ardientes defensores. La idea siempre es la misma aunque ha tomado
diferentes formas en las manos de hombres como Young, Maurice, Bushnell, Stevens,
David Smith y muchos otros. La idea fundamental es la de que no hay un principio en la
naturaleza divina que necesariamente demande satisfaccion por parte del pecador; y que la
muerte de Cristo no debiera considerarse como una expiacion por el pecado. Fue s6lo una
manifestacion del amor de Dios, sufriendo en y con sus criaturas pecadoras, y tomando
sobre si sus enfermedades y dolores. Este sufrimiento no sirvio para satisfacer la justicia
divina sino para revelar el amor divino como también para suavizar los corazones humanos
y conducirlos al arrepentimiento. Ella les da seguridad a los pecadores de que no hay
obstdculo de parte de Dios que le impida perdonar sus pecados. No solo puede hacer esto
sin recibir satisfaccion, sino que aun esta ansioso de hacerlo. EIl Gnico requerimiento es que
los pecadores vengan a El con corazones penitentes. Las objeciones siguientes pueden
dirigirse en contra de esta teoria.

1. Esta teoria es contraria a la ensefianza clara de la Escritura, la que presenta la obra
expiatoria de Cristo como necesaria, no fundamentalmente porque revele el amor de
Dios, sino porque satisface su justicia; considera los sufrimientos y la muerte de
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Cristo como propiciatorios y penales; y ensefia que el pecador no es susceptible a la
influencia moral de la obra sacrificadora de Cristo sino hasta que la justicia de
Cristo se ha convertido por la fe en justicia del pecador.

2. Aunque sin duda es cierto que la cruz de Cristo fue la manifestacion suprema del
amor de Dios, puede considerarse como tal s6lo desde el punto de vista de la
doctrina penal sustitucionaria de la expiacion, segun la cual los sufrimientos y
muerte de Cristo fueron por completo necesarios para la salvacion de los pecadores.
Pero segun la teoria de la influencia moral sirvieron unicamente al propdsito de
hacer una impresion sobre el hombre, impresion que Dios podia haber hecho de
muchas otras maneras, y que, por tanto, para ello, los sufrimientos de Cristo no eran
precisamente necesarios. Y Si no eran necesarios, resultaron en verdad una
manifestacion cruel del amor de Dios, — una contradiccion de términos. Los
sufrimientos y muerte de Cristo habrian sido una manifestacion del amor de Dios,
unicamente si en efecto, no habia otro modo de salvar a los pecadores.

3. Esta teoria despoja a la expiacion de su cardcter objetivo, y por tanto, deja de ser
una teoria verdadera de la expiacion. A lo mas llega a ser una teoria unilateral de la
reconciliacion. De hecho, no es ni siquiera eso, porque la reconciliacion subjetiva es
posible Gnicamente sobre la base de una reconciliacion objetiva. En realidad
confunde el método de Dios de salvar al hombre, con la experiencia humana de ser
salvo, haciendo que la expiacion misma consista en sus efectos en la vida de la
obediencia, en union con Cristo.

4. Por ultimo, esta teoria falla en su propio principio. Resulta sin duda cierto que el
sufrimiento necesario, es decir, el sufrimiento para algun proposito salvador que no
puede realizarse de ninguna otra manera, es adecuado para producir una profunda
impresion. Pero el efecto de un sufrimiento voluntario, que sea, por completo,
innecesario e infundado, es del todo diferente. De hecho, estd desaprobado por la
conciencia cristiana.

LA TEORIADEL EJEMPLO

Esta teoria fue defendida por los socinianos del Siglo XV, en oposicion a la doctrina de los
Reformadores, de que Cristo expio vicariamente el pecado de la humanidad. Su principio
fundamental es, que no hay justicia retributiva en Dios que requiera en forma absoluta e
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inexorable que el pecado sea castigado. Su justicia no le impide perdonar a quien El quiere
sin demandar satisfaccion alguna. La muerte de Cristo no expid el pecado ni tampoco
movi6 a Dios a perdonarlo. Cristo salva a los hombres reveldndoles el camino de la fe y de
la obediencia como camino de vida eterna dandoles un ejemplo de verdadera obediencia
tanto en su vida como en su muerte, e inspirdndolos a seguir una vida semejante. Este
concepto, en realidad, no establece conexion directa entre la muerte de Cristo y la salvacion
de los pecadores. No obstante, sostiene que la muerte de Cristo puede expiar los pecados
del hombre en atencion al hecho de que Cristo como recompensa de su obediencia hasta la
muerte, recibié poder para conceder vida eterna a los creyentes. Esta teoria es objetable por
varias razones.

1.

Realmente es el resurgimiento y la confeccion de varias herejias antiguas : Del
pelagianismo, con su negacion de la depravacion humana y su afirmacion de la
capacidad natural del hombre para salvarse ; de la doctrina adopcionista con su
creencia de que el hombre Cristo fue adoptado como el Hijo mesidnico de Dios a
causa de su obediencia; de la doctrina escocesa de una voluntad arbitraria de Dios;y
del énfasis de algunos de los Padres de la Iglesia primitiva sobre la eficacia
salvadora del ejemplo de Cristo. En consecuencia estd expuesta a todas las
objeciones con que se combaten aquellas teorias.

Es por completo anti biblica en su concepto de Cristo como un mero hombre de
cualidades excepcionales; en su concepto del pecado cuyo caracter como culpa
acentuado de modo tan fuerte por la Palabra de Dios queda del todo ignorado; en su
énfasis unilateral sobre la importancia redentora de la vida de Cristo y en la
presentacion de su muerte como la de un martir, en tanto que falla al dejar de tomar
en cuenta la angustia de Cristo en la cruz, tan diferente de la de un martir.

Falla en explicar |a salvacion de aquellos que vivieron antes de la encarnacion, y de
los infantes. Si la vida y sufrimientos de Cristo sirven solamente a los hombres,
mediante el ejemplo y el carécter de El, surge como es natural la pregunta, 4c6mo
fue que los que vivieron antes de la venida de Cristo, y los que murieron en la
infancia pueden derivar algin beneficio de aquella vida y de aquellos sufrimientos?
No obstante, hay evidencia biblica, clara, del hecho de que la obra de Cristo
también fue retrospectiva en su eficacia, y de que los infantes también participan de
los beneficios de su muerte expiatoria.
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4. Ademads, aunque es perfectamente cierto que Cristo también se presenta en la Biblia
como un ejemplo, en ninguna parte se le presenta como un ejemplo segun el cual los
pecadores incrédulos deban dirigirse, y que con ello puedan salvarse; y no obstante,
es esta la deduccion necesaria de la teoria que estamos considerando. El ejemplo de
Cristo sdlo pueden seguirlo los que son de su pueblo, y aun éstos apenas pueden
aproximarse a El un poquito. Es nuestro Redentor antes de ser nuestro ejemplo.

LA TEORIA GUBERNAMENTAL

La teoria gubernamental tuvo la intencion de ser un medio entre la doctrina de la expiacion
como la enseriaban los reformadores, y la teoria sociniana. Niega que la justicia de Dios
demande necesariamente que se cumplan todos los requisitos de la ley. La ley es tan solo el
producto de la voluntad de Dios, y El la puede alterar y hasta abrogar, segun quiera.
Aunque en estricta justicia el pecador merece muerte eterna, esa sentencia no se ejecuta
rigurosamente porque los creyentes son declarados libres. Para ellos el castigo se hace a un
lado, y eso sin una satisfaccion estricta. Cristo rindio en verdad una verdadera satisfaccion;
pero ésta fue nada mas la equivalente nominal del castigo merecido por el hombre; algo que
Dios quiso aceptar como tal. Si se pregunta: ¢Por qué Dios no remitio el castigo
directamente, como pudiera haberlo hecho? La respuesta es que, tenia que revelar de alguna
manera la naturaleza inviolable de la ley y su santo disgusto en contra del pecado, para que,
el Regente moral del universo sea capaz de mantener su gobierno moral. Esta teoria,
defendida primero por Grocio, fue adoptada por Wardlaw y varios te6logos de Nueva
Inglaterra, y también se le defiende en recientes obras como las de Dale, A. Cave, Miley,
Creighton y otros. Estd expuesta a las siguientes objeciones:

1. Claramente descansa sobre ciertos principios falsos. Segun ella la ley no es
expresion de la naturaleza esencial de Dios, sino s6lo de su voluntad arbitraria, y
por tanto, estd sujeta a cambio; y el proposito del [lamado castigo no es satisfacer la
justicia, sino nada mas desanimar a los hombres de que en el futuro comentan
ofensas en contra de Ia ley.

2. Aunque puede decirse que esto contiene un elemento verdadero, es decir, que el
castigo infligido a Cristo también sirve para asegurar los intereses del gobierno
divino, comete el error de sustituir el proposito principal de la expiacion por uno
que, a la luz de la Escritura, puede considerarse, nada mds, como propdsito
subordinado.
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3. Da una representacion indigna de Dios. Originalmente amenaza al hombre para
desanimarlo de la transgresion, y no ejecuta la sentencia anunciada, sino que la
substituye por otra, en el castigo infligido a Cristo. Y de nuevo amenaza a los que
no aceptan a Cristo. 4Serd posible tener alguna seguridad de que verdaderamente
lleve a cabo su amenaza?

4. También es contraria a la Escritura que representa con toda verdad a la expiacion de
Cristo como la revelacion necesaria de la justicia de Dios, como una ejecucion del
castigo de la ley, como un sacrificio por medio del cual Dios estd reconciliado con
el pecador, y como la causa meritoria de la salvacion de los pecadores.

5. Como las teorias de la influencia moral y del ejemplo, falta también en explicar
como se salvaron los santos del Antiguo Testamento. Si el castigo infligido a Cristo
fue meramente con el proposito de desanimar a los hombres de seguir el pecado, no
tuvo significado retroactivo. ;COomo pues se salvaron los que estuvieron bajo la
antigua dispensacion, y como se mantuvo el gobierno moral de Dios en aquellos
tiempos?

6. Finalmente, también falla esta teoria en su propio principio. Una verdadera
gjecucion del castigo debe hacer una impresion profunda sobre el pecador, y puede
actuar como un verdadero disuadente con la voluntad humana, lo que no es; pero tal
impresion dificilmente se lograria mediante una mera pretendida exhibicion de
justicia, designada para demostrar el alto respeto que Dios tiene por la ley.

LA TEORIA MISTICA

La teoria mistica y la teoria de la influencia moral tienen en comuin que conciben la
expiacion exclusivamente como una influencia que se ejercita sobre el hombre para
producir un cambio en EIl. Al mismo tiempo la primera difiere de la segunda en que concibe
el cambio operado en el hombre, no en el fondo como un cambio ético de la vida consciente
del hombre, sino como un cambio profundo en la vida subconsciente que se produce casi de
una manera mistica. El principio basico de esta teoria es que, en la encarnacion, la vida
divina entro a la vida de la humanidad para levantarla al plano de la divina. Cristo poseyo
naturaleza humana con su corrupcion innata y predisposicion al mal moral; pero por medio
de la influencia del Espiritu Santo fue librado de manifestar esta corrupcion en pecado
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efectivo; fue gradualmente purificada su naturaleza humana, y en su muerte fue extirpada
por completo esta depravacion original y reunio aquella naturaleza con la de Dios. Entro en
la vida de la humanidad como una levadura modificante, y la transformacion resultante
constituyo la redencion. Esto es, en efecto, aunque con diferencia de detalle, la teoria de
Schleiermacher, Edward Irving, Menken y Stier. Hasta Kohlbruegge parece inclinado a
aceptarla en cierta medida. No obstante, estd cargada con las siguientes dificultades:

1. Notoma en cuenta la culpa del hombre. Segun la Escritura la culpa del hombre debe
ser removida para que sea purificado de corrupcion; pero la teoria mistica,
descuidando la culpa del pecado se preocupa sdlo de la expulsion de la corrupcion
del pecado. Nada sabe de la justificacion, y concibe la salvacion haciéndola
consistir en una santificacion subjetiva.

2. Descansa sobre falsos principios cuando encuentra en el orden natural del universo
una expresion exhaustiva de la voluntad y naturaleza de Dios, cuando considera al
pecado exclusivamente como una potencia de mal moral en el mundo, lo que no
envuelve culpa alguna, ni merece castigo alguno, y contempla el castigo como una
mera reaccion de la ley del universo en contra del transgresor, y para nada como una
revelacion de la ira personal de Dios en contra del pecado.

3. Contradice a la Escritura cuando hace a Cristo participante de la corrupcion del
pecado y de la depravacion hereditaria, y cuando deduce la necesidad de su muerte,
de la impecabilidad de su propia naturaleza (aunque no todos lo hacen). Haciendo
esto, vuelve imposible que se le considere como un Salvador sin mdcula, que
debido, precisamente, a su pureza, pudo tomar el lugar de los pecadores y pagar el
castigo por ellos.

4. No tiene respuesta para la pregunta: ;GComo pudieron los que vivieron antes de la
encarnacion participar de la redencion de Jesucristo? Si Cristo, en alguna forma
realista, expulsd la corrupcion del pecado durante el tiempo de su peregrinacion
sobre la tierra, y ahora contintia desalojandola, y, si la salvacion del hombre
depende de este proceso subjetivo, {como, pues, pudieron los santos del Antiguo
Testamento participar en esta salvacion?

LA TEORIADEL ARREPENTIMIENTO VICARIO
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Esta teoria de McLeod Cambell, también recibe el nombre de teoria de la simpatia y de la
santificacion. Se funda sobre la suposicion gratuita de que un arrepentimiento perfecto
habria servido como expiacion suficiente por el pecado, si el hombre hubiera sido capaz de
un arrepentimiento adecuado, lo que no fue. Ahora bien, Cristo ofrecido a Dios, en lugar de
la humanidad, el arrepentimiento requerido, y haciéndolo asi, cumplio las condiciones del
perdon. Su obra realmente consiste en la confesion vicaria del pecado en lugar del hombre.
La pregunta surge, como es natural: ;Como se relaciona la muerte de Cristo con este
arrepentimiento y con esta confesion vicaria? La respuesta es que, Cristo, por medio de sus
padecimientos y muerte, entr6 mediante la simpatia a la condenacion que el Padre hace del
pecado, extrajo la perniciosidad del pecado y lo conden0; y esto fue considerado por el
Padre como una confesion perfecta de nuestros pecados. Esta condenacion del pecado esta
calculada también para producir en el hombre aquella santidad que Dios demanda de una
humanidad pecadora. Esta teoria opera bajo las siguientes dificultades.

1. Puede entenderse inmediatamente que Cristo como hombre haya podido entrar por
la simpatia en nuestras aflicciones y tentaciones, y en el sentimiento de nuestras
enfermedades; pero para nada es claro como la encarnacion lo capacitd para entrar
en un sentimiento de compaferismo con nosotros en lo que se relaciona con,
nuestros pecados. EI fue inmaculado, por completo extraio al pecado, como poder
corrupto en la vida suya, y por tanto, dificilmente podria identificarse, en el sentido
moral, con los pecadores.

2. Aunque puede admitirse que segun la Biblia, Cristo simpatizd con los pecadores a
quienes vino a salvar, esta simpatia, ciertamente, no se presenta como el todo, o
siquiera como la parte més importante de su obra redentora. Todo el énfasis queda
sobre el hecho de que vicariamente soportd los padecimientos que merecen los
pecadores y satisfizo los requisitos de la ley en una vida de obediencia. No obstante,
esta teoria aunque reconoce la justicia retributiva de Dios y el demérito del pecado,
niega la necesidad y la posibilidad de la substanciacion penal, y afirma que la obra
de Cristo en beneficio de los pecadores consistio, no en haber padecido por ellos
sino en haber confesado de manera vicaria los pecados de ellos.

3. La teoria se funda sobre principios erroneos, es decir, que el pecado no
necesariamente lo hace a uno merecedor del castigo; que la justicia y la santidad de
Dios no demandan como asunto de proceso una expiacion objetiva, y que la tnica
necesidad de ayuda redentora se deduce de la incapacidad del hombre para
arrepentirse de un modo verdadero.
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4. Por altimo, la confesion vicaria, tal como la implica esta teoria, realmente es una

contradiccion de términos. La confesion es algo completamente subjetivo, y para ser
valida necesita ser personal. Es el producto de una conciencia personal de pecado, y
también es personal en sus efectos. Es dificil ver como podria librarnos de la
obligacion de arrepentimos un arrepentimiento tal come el vicario. Ademas, esta
teoria no tiene fundamento biblico.

CAPITULO 39: EL PROPOSITO Y LA EXTENSION DE LA EXPIACION

EL PROPOSITO DE LA EXPIACION

La expiacion estuvo destinada a modificar |a relacion de Dios con el pecador, el estado y la
condicion de Cristo como el autor medianero de la salvacion, y el estado y la condicion del
pecador.

1.

Sus EFECTOS CON REFERENCIA A DIOS. Debe acentuarse primero que todo,
que la expiacion no efectu6 cambio en el Ser intimo de Dios, el cual es inmutable.
El Gnico cambio que trajo fue el que tuvo que ver en la relacion de Dios con los
objetivos de su amor expiatorio. Dios fue reconciliado con aquellos que eran objeto
de su ira judicial. Esto significa que su ira se regresd mediante el encubrimiento
sacrificatorio del pecado de ellos. La expiacion no debe representarse como la causa
que mueve el amor de Dios, porque ella misma ya es una expresion de su amor.
Frecuentemente se le representa como si de acuerdo con la teoria de la santificacion
Dios no pudiera amar al pecador sino hasta que sus justas demandas hubieran sido
satisfechas. Pero entonces se pasa por alto el hecho de que Cristo ya es el don del
amor de Dios, Juan 3: 16. Al mismo tiempo es perfectamente cierto que la expiacion
quito los obstaculos para la manifestacion del amor redentor de Dios en el acto de
perdonar a los pecadores y en su santificacion, satisfaciendo la justicia de Dios y las
demandas de la ley en sus dos aspectos, el representativo y el penal.

Sus EFECTOS CON RESPECTO A CRISTO. La expiacion asegurd una
multiforme recompensa para Gristo como Mediador. Fue constituido el Espiritu que
da vida, la inextinguible fuente de todas las bendiciones de la salvacion para los
pecadores. Recibio :
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Todo lo que pertenece a su glorificacion, incluyendo su presente gloria
mesidnica. Asi se explica que haya orado, en su oracion sacerdotal, cuando
su pensamiento anticipado veia ya su trabajo como concluido. "Ahora pues,
Padre, glorificame Tu para contigo, con aquella gloria que tuve contigo
antes de que el mundo fuese", Juan 17: 5.

La plenitud de estos dones y gracias que EI imparte a su pueblo. Por eso
leemos en el Salmo 68: 18: "Subiste a lo alto, cautivaste la cautividad,
tomaste dones para los hombres, y también para los rebeldes, para que habite
entre ellos Dios". Pablo aplica esto a Cristo en Ef. 4: 8.

El don del Espiritu Santo para la formacion de su cuerpo mistico y la
aplicacion subjetiva de los frutos de su obra expiatoria. Esto resulta evidente
de las palabras de Pedro en el dia de pentecostés: "Asi que, exaltado por la
diestra de Dios, y habiendo recibido del Padre la promesa del Espiritu Santo,
ha derramado esto que vosotros veis y ois", Hech. 2: 33.

Los limites de la tierra por su posesion y el mundo por su dominio. Esta fue
una de las promesas que le fueron hechas: "Pideme, y te daré por herencia
las naciones, y como posesion tuya los confines de la tierra", Sal 2: 8. Heb.
2:6-9 da completa evidencia de que esta promesa ya fue cumplida.

3. SusEFECTOSEN LO QUE AL PECADOR CONCIERNE.

d.

La expiacion no solamente hizo posible la salvacion para el pecador, sino
que también se la asegurd. En este punto los calvinistas no opinan lo mismo
que los catolicos romanos, los luteranos, los arminianos y todos aquellos que
ensefian una expiacion universal. Estos sostienen que la expiacion de Cristo
Unicamente hizo posible la salvacion, pero no segura para aquellos por
quienes fue ofrecida. En cambio, los calvinistas ensefian que la expiacion
aseguro meritoriamente la aplicacion de la obra de redencion para aquellos a
quienes fue preparada y de esta manera convirtio su salvacion en
completamente cierta.

b. Para quienes fue hecha les aseguro:

i. Una posesion judicial adecuada por medio de la justificacion. Esto
incluye el perdon de los pecados, la adopcion de hijos y el derecho a
una herencia eterna

ii. La union mistica de los creyentes con Cristo por medio de la
regeneracion y de la santificacion. Esto incluye la modificacion
gradual del viejo hombre y la gradual posesion del hombre nuevo
creado en Cristo Jesus.
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iii. Su bendicion final en la comunion con Dios por medio de Jesucristo,
en la glorificacion, subjetiva y en el goce de la vida eterna en una
nueva y perfecta creacion. Todo esto obvia claramente la objecion
que con tanta frecuencia se presenta en contra de la doctrina penal
substitucionaria de la expiacion, es decir, que no tiene consecuencias
gticas y que no ofrece base alguna para la vida ética del redimido.
Hasta puede decirse que es la unica doctrina de la expiacion que
ofrece una base segura para una vida ética, una vida enraizada en el
corazon por medio de la operacion del Espiritu Santo. La
justificacion conduce derecho a la santificacion.

LA EXTENSION DE LA EXPIACION

1. EL PUNTO EXACTO A DISCUSION. La pregunta con que tenemos que
enfrentarnos en este punto no es

a. Si la satisfaccion rendida por Cristo fue en si misma suficiente para la
salvacion de todos los hombres, puesto que esto se admite por todos;

b. Silos beneficios salvadores se aplican actualmente a cada hombre, porque la
gran mayoria de aquellos que ensefian una expiacion universal no creen que
todos seran efectivamente salvos

c. Sila bona fide oferta de salvacion se hace a todos los que escuchan el
evangelio, sobre la condicion del arrepentimiento y la fe, puesto que las
iglesias Reformadas no tienen duda alguna sobre este punto; ni

d. Sialguno de los frutos de la muerte de Cristo resultan para el beneficio de
los no elegidos en virtud de su estrecha asociacion con el pueblo de Dios,
puesto que esto estd explicitamente ensefiado por muchos eruditos
Reformados. Por otra parte la pregunta se refiere al designio de la expiacion.
Al enviar el Padre a Cristo, y al venir Cristo al mundo para hacer expiacion
por el pecado, y al hacerla; stuvo el designio o el propdsito de salvar de
entre todos los hombres Unicamente a los elegidos? esta es la pregunta, y
unicamente ésta.

2. DEFINICION DE LA POSICION REFORMADA. La posicion Reformada CS que
Cristo murié con el propdsito de salvar efectivamente y con toda seguridad a los
elegidos, y nada mads a los elegidos. Esto equivale a decir que murid con el
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proposito de salvar sdlo a aquellos a quienes aplica con positivo efecto los
beneficios de su obra redentora. Se han hecho diversos intentos en circulos que
pretenden ser Reformados para modificar esta posicion. Los arminianos holandeses
sostienen que Cristo murié con el propdsito de hacer posible la salvacion para todos
los hombres sin excepcion, aunque no todos se salvaran. La salvacion se les ofrece
en términos mas faciles que aquellos en que se le ofrecio a Adan, es decir, sobre la
condicion de la fe y de la obediencia evangélicas, una condicion que ellos pueden
cumplir en virtud del don de Dios de la gracia comun, o gracia suficiente, para todos
los hombres. Los universalistas calvinistas procuran mediar entre la posicion
Reformada y la de los arminianos. Distinguen un doble decreto de Dios
a. Un decreto para enviar a Cristo al mundo a salvar a todos los hombres por
medio de su muerte expiatoria, sobre la condicion de fe en EI. No obstante,
debido a que Dios vio que su proposito fallaria, puesto que ninguno podria
aceptar a Cristo por medio de la fe, EI hizo que al primero siguiera un
segundo decreto
b. Un decreto para dar a cierto nimero de elegidos la gracia especial, para
engendrar |a fe en sus corazones y para asegurar su salvacion. Esta teoria
dudosa y muy insatisfactoria fue sostenida por la Escuela de Saumur
(Cameron, Amyraldus y Testardus, y también por eruditos ingleses como
Wardlaw, John Brown y James Richards. Algunos te6logos de Nueva
Inglaterra, como Emmons, Taylor, Park y Beman tuvieron una teoria un
tanto parecida. Los te6logos Marrow de Escocia fueron perfectamente
ortodoxos al mantener que Cristo murié con el propdsito de salvar tan s6lo a
los elegidos, aunque algunos de ellos usaron expresiones que también
sefialan hacia una referencia mas general de la expiacion. Dijeron que Cristo
no murid por todos los hombres, pero que de todos modos ha muerto, es
decir, esta disponible para todos. El amor de Dios que da y que es universal
lo condujo a hacer un hecho el regalo y la concesion a todos los hombres; y
esto es el fundamento para la oferta universal de salvacion. No obstante, su
amor que elige, amor especial, tiene como resultado la salvacion unicamente
de los elegidos. Los mas importantes de los tedlogos Marrow fueron Hog,
Boston, y los dos Erskine.

3. PRUEBA DE LA DOCTRINA DE LA EXPIACION LIMITADA. Pueden darse las
pruebas siguientes acerca de la doctrina de la expiacion particular :

a. Debe afirmarse, primero que todo, como un principio general, que los

designios de Dios son siempre eficaces de toda seguridad y no pueden
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frustrarse por las acciones del hombre. Esto se aplica también al propésito
de salvar a los hombres por medio de la muerte de nuestro Sefior Jesucristo.
Si hubiera sido su intencion salvar a todos los hombres este proposito no
habria podido ser frustrado por la incredulidad del hombre. Se admite
completamente que s6lo un ndmero limitado serd salvo. En consecuencia,
ellos son los inicos que Dios ha determinado salvar.

La Escritura repetidamente califica a aquellos por quienes Cristo puso su
vida de un modo tal que indica una perfecta limitacion. Aquellos por quienes
sufrio y murié se llaman de varios modos: "sus ovejas", Jn. 10: 11, 15; "su
iglesia", Hech. 20: 28; Ef. 2. 25-27; "su pueblo", Mat. 1: 21, y "los
elegidos", Rom. 8: 32-35.

La obra sacrificadora de Cristo y su obra intercesoria, son, en principio, dos
aspectos diferentes de su obra expiatoria, y por tanto, la medida de la una no
puede ser mds amplia que la de la otra. Ahora bien, Cristo muy
definidamente limita su obra intercesoria, cuando dice: "no ruego por el
mundo sino por los que me diste", Juan 17: 9. jPor qué limitaria su oracion
intercesoria si hubiera pagado el precio de la redencion de todos?

Debe notarse también que la doctrina de que Cristo muri6 con el pro-pdsito
de salvar a todos los hombres, conduce logicamente a un universalismo
absoluto, es decir, a la doctrina de que todos los hombres en verdad se
salvaran. Es imposible que aquellos por quienes Cristo pago el precio, cuya
culpa quitd, se pierdan a causa de aquella culpa. Los arminianos no pueden
detenerse a la mitad de su meta, sino que deben continuar hasta el fin.

Si se dice, como algunos dicen que la expiacion fue universal, pero que la
aplicacion de ella es particular; que Cristo hizo posible para todas las
salvaciones, pero que de manera efectiva solo salva a un namero limitado,
—debera indicarse que hay una inseparable conexion entre la adquisicion y
la concesion actual de la salvacion. La Biblia ensefa claramente que el
designio y efecto de la obra expiatoria de Cristo no es de modo tnico hacer
posible la salvacion, sino reconciliar a Dios y el hombre, y poner a los
hombres en la posesion verdadera de la salvacion eterna, una salvacion que
muchos fallan en obtener, Mat. 18: 11; Rom. 5:10; |l Cor. 5; Gal 1: 4; 3: 13;
Ef. 1:7.

Y si se hiciera la afirmacion de que el designio de Dios y de Cristo fue con
toda evidencia condicional, contingente con la fe y la obediencia del
hombre, se llamaria la atencion al hecho de que la Biblia ensefia claramente
que Cristo por medio de su muerte adquirio la fe, el arrepentimiento y todos
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los otros efectos de la obra del Espiritu Santo en favor de su pueblo.
Consecuentemente, no hay condiciones cuyo cumplimiento dependa
simplemente de la voluntad del hombre. La expiacion también asegura el
cumplimiento de las condiciones que deben satisfacerse para obtener la
salvacion, Rom. 2: 4; Gal 13: 13, 14; Ef. 1:3,4;2:8; Fil 1: 29; Il Tim. 3: 5,
6.

4. OBJECIONESA LA DOCTRINA DE LA EXPIACION LIMITADA. Estas pueden
clasificarse de la manera siguiente :

a. Estos son pasajes que enserian que Cristo murié por el mundo, Juan 1: 29; 3:
16; 6: 33, 51; Rom. 11:12,15; 11 Cor. 5:19; | Juan 2: 2. La objecion basada
en estos pasajes se desarrolla sobre la pretension falsa de que la palabra
"mundo” tal como estd usada en ellos, significa "todos los individuos que
constituyen la raza humana". Si no fuera asi, la objecion no tendria razon.
Pero es perfectamente claro que segun la Biblia el término "mundo” tiene
una variedad de significados, segun lo prueba en forma definitiva, una mera
lectura de los siguientes pasajes: Luc. 2: 1; Juan 1: 10; Hech. 11: 28;19: 27;
24:5; Rom. 1: 8; Col. 1: 6. También se ve que cuando "mundo" se usa para
referirse a los hombres, no siempre los incluye a todos, Juan 7:4; 12 : 19; 14
: 22 ;18 : 20; Rom. 11 : 12, 15; en algunos de estos pasajes no puede ser
posible que denote a todos los hombres. Si tuviera ese significado en Juan 6:
33, 51, se deduciria que Cristo verdaderamente da la vida a todos los
hombres, es decir que los salva a todos. Esto es mucho mds de lo que los
oponentes mismos creen. En Rom. 11 : 12, 15 la palabra "mundo” no puede
ser por completo inclusiva, puesto que el contexto excluye claramente a
Israel ; y porque sobre esa suposicion estos pasajes también probarian mas
de lo que se quiere, es decir, que los frutos de la obra expiatoria de Cristo en
la actualidad se aplican a todos. No obstante, encontramos en estos pasajes
una indicacion del hecho de que la palabra "mundo" algunas veces se usa
para indicar que el particularismo del Antiguo Testamento pertenece al
pasado, y que abri6 camino al Universalismo del Nuevo Testamento. Las
bendiciones del evangelio se extendieron a todas las naciones, Mat. 24: 14;
Marc. 16: 16; Rom. 1: 5; 10: 18. Esta es, probablemente, la llave para la
interpretacion de la palabra "mundo” en pasajes como los de Juan 1: 29; 6:
33, 51; Il Cor. 5: 19; | Juan 2: 2. EI Dr. Shedd considera que el mundo
significa "todas las naciones" en pasajes como Mat. 26 : 13 ;Juan 3 : 16 ; |
Cor.1:21; 1l Cor. 5:19; y | Juan 2: 2; pero sostiene que en otros pasajes
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denota al mundo de los creyentes, o a la Iglesia, Juan 6 : 33, 51; Rom. 4: 13 ;
11 : 12, 15 ; Kuyper y Van Andel también consideran que esto significa
mundo en algunos pasajes.

Estrechamente relacionados con los pasajes a que nos hemos referido arriba
estdn aquellos en los que se dice que Cristo murié por todos los hombres,
Rom.5:18;1Cor.15:22 ;11 Cor.5:14; 1 Tim.2:4,6; Tito2: 11 ; Heb.
2:9; 11 Ped. 3:9. Naturalmente cada uno de estos pasajes debe considerarse
en el contexto en que se encuentra. Por ejemplo, el contexto sefiala con
claridad que la expresion "todos" o "todos los hombres" de Rom. 5: 18, y |
Cor. 15: 22 incluye nada mas a aquellos que estan en Cristo, contrastandolos
con todos los que estdn en Adan. Si la palabra "todos" en estos pasajes no se
interpretara en un sentido limitado, enseriaria, no solo que Cristo hizo
posible la salvacion para todos los hombres, sino que verdaderamente los
salva sin excepcion. De esta manera los arminanos de nuevo se verian
presionados hacia el campo del Universalismo absoluto, y donde, desde
luego, no quieren estar. Una limitacion parecida debe aplicarse en la
interpretacion de Il Cor. 5: 14; y Heb. 2: 9, comparese el versiculo 10. De
otra manera probarian demasiado, y por tanto, nada probarian. En todos
estos pasajes la palabra "todos" denota simplemente a los que estidn en
Cristo. En el caso de Tito 2: 11, que habla de la manifestacion de la gracia
de Dios, "que trae salvacion a todos los hombres", el contexto claramente
demuestra que, "todos los hombres" denota, en efecto, toda clase de
hombres. Si la palabra "todos" no se restringe, ésta enseriaria una salvacion
universal. Los pasajesde | Tim. 2: 4-6; Heb. 2: 9; |l Ped. 3: 9 se refierenala
voluntad revelada de Dios para que tanto los judios como los gentiles se
salven, pero nada implica respecto a la intencion universal de la expiacion.
Aun Moses Stuart, que cree en la expiacion universal admite que en estos
casos la palabra "todos" no puede tomarse en sentido universal.

Una tercera clase de pasajes que parece militar en contra de la idea de una
expiacion limitada consiste de los que se dice que implican la posibilidad de
que aquellos por quienes murié Cristo fallen en obtener salvacion, Rom. 14:
15y el pasaje paralelo en |l Cor. 8: 11 pueden mencionarse en primer lugar.
Algunos comentadores son de opinion que estos pasajes no se refieren a la
destruccion eterna, pero lo mas probable es que lo hagan. EI Apdstol
simplemente quiere exponer en un relieve muy visible la conducta
anticaritativa de algunos de los hermanos mas fuertes de la Iglesia. Les
gustaba ofender a los hermanos débiles, hacerlos tropezar, dominar sus
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conciencias, y de esta manera emprendian la senda descendente donde, de
continuar en ella, el resultado natural seria la destruccion. Aunque Cristo
pagd con su propia vida el precio para salvar a esas personas, los otros,
debido a su conducta, tendian a destruirlas. Que esta destruccion no seguia,
efectivamente, se descubre en Rom. 14: 4; "porque poderoso es el Sefor
para hacerle estar firme". Tenemos entonces aqui, segun lo expresa el Dr.
Shedd, "una suposicion que favorece el argumento, de algo que no sucede y
que no puede suceder", precisamente como en | Cor. 13: 1-3; Gal 1: 8. Otro
pasaje un tanto parecido, se encuentra en Il Ped. 2: 1, con el que Heb. 10: 29
también puede clasificarse. La explicacion mas digna de confianza acerca de
estos pasajes es la que da Smeaton, como interpretacion de Piscator y de las
anotaciones Holandesas, es decir, "que estos falsos maestros estan descritos
segun su profesion y el juicio de la caridad. Se mostraban publicamente a si
mismos como redimidos y asi se contarian, a juicio de la Iglesia, entre tanto
que permanecieran en su comunion" "’

d. Por altimo, hay una objecion derivada de la bona fide oferta de salvacion.
Creemos que Dios "sin fingimiento", es decir sinceramente o con toda buena
fe, llama a aquellos que viven bajo el evangelio para que lo crean, y les
ofrece la salvacion en el camino de la fe y del arrepentimiento. Ahora bien,
los arminianos sostienen que tal oferta de salvacion no puede hacerse por
aquellos que creen que Cristo muri6 dnicamente por los elegidos. Esta
objecion ya se habia presentado en la época del Sinodo de Dort pero no se le
concedia validez. Las siguientes observaciones se pueden dar como
respuesta :

i. Laoferta de salvacion en el camino de la fe y del arrepentimiento no
pretende ser una revelacion del consejo secreto de Dios, mas
definidamente, de su designio de entregar a Cristo como una
expiacion por el pecado. Nada mas es la promesa de salvacion para
todos los que aceptan a Cristo por la fe.

ii. Esta oferta, hasta donde es universal, estd condicionada siempre por
la fe y la conversion. Ademds, es contingente con la fe y el
arrepentimiento tales como pueden producirse en el corazon del
hombre sélo por la operacion del Espiritu Santo.

iii. La oferta universal de salvacion no consiste en la declaracion de que
Cristo hizo expiacion por cada uno de los que oyen el evangelio, y de
que Dios realmente intente salvar a cada uno. Gonsiste en

21 The Doctrine of the Atonement as Taught by the Apostles, p. 447.



499

1. Una exposicion de la obra expiatoria de Cristo como
suficiente por si sola para la redencion de todos los hombres

2. Una descripcion de la naturaleza verdadera del
arrepentimiento y de la fe que se requieren para venir a Cristo

3. Una declaracion de que cada uno de los que vengan a Cristo
con verdadero arrepentimiento y fe obtienen la bendicion de
la salvacion.

iv. No es el deber del predicador armonizar el consejo secreto de Dios
respecto a la redencion de los pecadores con su voluntad declarativa
tal como se expresa en la oferta universal de la salvacion. El
predicador es simplemente un embajador oficial, cuyo deber es
presentar la voluntad del Sefior en la predicacion del evangelio a
todos los hombres sin discriminacion.

v. EI Dr. Shedd dice: La oferta universal de los beneficios de la
expiacion de Cristo brota del complaciente querer de Dios, Ez. 33:
11. .. Dios puede propiamente llamar a los no elegidos a que hagan
lo que a Dios le deleita, simplemente porque se deleita en ello ; el
deseo divino no se altera por el decreto divino de pretericion" %
También cita el Dr. Shedd una declaracion muy parecida de Turretin.

vi. La oferta universal de salvacion sirve para manifestar la aversiony la
obstinacion del hombre en su oposicion al evangelio, y para remover
todo vestigio de excusa. Si no se hiciera, los pecadores podrian decir
que ellos habrian aceptado alegremente el don de Dios, con solo que
se les hubiera ofrecido.

5. LA MAS AMPLIA CONSECUENCIA DE LA EXPIACION. Se preguntara, si la
expiacion operada por Cristo para la salvacion de los elegidos, y solamente de los
elegidos, tiene alguna otra consecuencia mas amplia. Esta pregunta se discute
frecuentemente en la teologia escocesa formuldndola asi: ;No murié Cristo también
por los no elegidos, en algun otro sentido que no haya sido el de salvarlos? Esta
pregunta fue discutida por varios de los mas antiguos tedlogos, por ejemplo,
Rutherford, Brown y Dickson pero la contestaron en forma negativa. Dice Walker,
"sostuvieron ciertamente la suficiencia intrinseca de la muerte de Cristo para salvar
al mundo o mundos; pero eso nada tenia que ver con el propdsito de Cristo, o con lo
que Cristo cumplio. La frase de que Cristo murio suficientemente por todos no fue
aprobada, porque el “por parecia implicar alguna realidad de verdadera

22 Dogm. Theol. II, p. 484.
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sustitucion" 2. Durham neg¢ que cualquiera merced dispensada a los réprobos, y
aun disfrutada por ellos pudiera considerarse el fruto adecuado, o adquirido
mediante la muerte de Cristo; pero al mismo tiempo mantuvo que ciertas
consecuencias de la muerte de Cristo correspondientes a una clase de progreso
pueden alcanzar a los malvados, aunque es dudoso que esto pueda considerarse
como bendicion para ellos. Esta fue también la posicion que tomaron Rutherford y
Gillespie. Los tedlogos Marrow de Escocia, aunque sostenian que Cristo muri6 con
el proposito de salvar tnicamente a los elegidos, dedujeron de la oferta universal de
salvacion que la obra de Cristo tenia también una consecuencia mas amplia, y que,
diciéndolo en sus propias palabras, "Dios el Padre movido Gnicamente por su amor
gratuito para la humanidad perdida habia convertido en hecho el dony la concesion
de su Hijo Jesucristo para todos los hombres". Segun ellos, todos los pecadores son
legatarios bajo el testamento de Cristo, no realmente en la esencia, sino en la
administracion del pacto de gracia, pero el testamento se hace efectivo nada mas en
el caso de los elegidos. La posicion de ellos fue condenada por la Iglesia de Escocia.
Varios tedlogos Reformados sostuvieron que, aunque Cristo sufrio y murid
unicamente con el proposito de salvar a los elegidos, muchos beneficios de la cruz
de Cristo verdaderamente — y eso de acuerdo con el plan de Dios — producen
beneficio para los que no aceptan a Cristo por la fe. Creen que las bendiciones de la
gracia comun resultan también de la muerte expiatoria de Cristo.?®* Que la obra
expiatoria de Cristo tuvo también importancia para el mundo angelical parece
deducirse de Ef. 1: 10; y Col. 1: 20. Las cosas de la tierra y las del cielo han sido
reunidas en Cristo como cabeza (anakephalaidsasthai), Ef. 1: 10, y se han
reconciliado con Dios por medio de la sangre de la cruz, Col. 1: 20. Kuyper sostiene
que el mundo angelical que perdid6 su jefe cuando Satands cay0, ha sido
reorganizado bajo la jefatura de Cristo. Esto reconciliaria o uniria al mundo
angelical y al mundo de la humanidad bajo una sola cabeza. Naturalmente, Cristo es
la Cabeza de los angeles en el sentido organico en que es Cabeza de la Iglesia. Por
ultimo, la obra expiatoria de Cristo dard también por resultado un nuevo cielo y una
tierra nueva en los que more la justicia ; un lugar adecuado para la humanidad
nueva y glorificada, y dentro de la libertad gloriosa en la que también participaré la
baja creacion, Rom. 8 : 19-22.

203 Seottish Theology and Theologians, p. 80.

204 Comparese Witsius, De Verbonden I, 9.4: Turretin, Loc. XIV, Preg. 14, Sec. 11; Cunningham, Hist.
Theol. II, p. 332; Hodge, The Atonement, 358 y algunas otras; Grosheide in the Evangelical Quarterly, April,
1940, p. 127. Compdrese también Strong, Syst. Theol., p.'772.
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CAPITULO 40: LA OBRA INTERCESORADE CRISTO

La obra sacerdotal de Cristo no estd limitada a la ofrenda sacrificadora que hizo de si
mismo en la cruz. La explicacion que a veces se da es que en tanto que Cristo fue sacerdote
sobre la tierra, es rey en el cielo. Esto crea la impresion de que su obra sacerdotal estd
terminada, lo cual de ningin modo es correcto. Cristo no es Unicamente un sacerdote
terrenal, sino también, y en forma singular, un sumo sacerdote celestial. Aunque esta
sentado a la diestra de Dios en la majestad en los cielos, es todavia "ministro del santuario,
y del verdadero tabernaculo que levant6 el Sefior y no el hombre", Heb. 8: 2. En Ila tierra,
nada mads, comenzd su obra sacerdotal, y la estd completando en el cielo. En el sentido
estricto de la palabra, Cristo no estd reconocido entre los sacerdotes terrenales, los cuales
no eran otra cosa que sombras de la realidad venidera, Heb. 8: 4. El es el verdadero, es
decir, el sacerdote real, que sirve al santuario verdadero, del cual el taberndculo de Israel no
era sino una sombra imperfecta. Al mismo tiempo El es ahora el sacerdote sobre el trono,
nuestro intercesor con el Padre.

PRUEBA ESCRITURAL DE LAOBRA INTERCESORA.

LA OBRAINTERCESORADE CRISTO SIMBOLIZADA

Aunque la obra sacrificadora de Cristo fue simbolizada al principio mediante las funciones
sacerdotales en el altar de bronce y en los sacrificios traidos a él, su obra intercesora se
prefiguré mediante la quema diaria de incienso en el altar de oro, en el Lugar Santo. La
nube siempre ascendente de incienso no era nada mdas un simbolo de los que oraban en
Israel, sino también un tipo de la oracion sumo sacerdotal de nuestro gran Sumo Sacerdote.
Esta accion simbdlica de quemar incienso no estaba disociada de la entrega de sacrificios
sobre el altar de bronce, sino estrechamente relacionada con ella. Se referia a la aplicacion
de la sangre de las mas importantes ofrendas por el pecado, la cual se aplicaba a los cuernos
del altar de oro, llamado también altar del incienso, se rociaba hacia el velo, y en el gran
Dia de la Expiacion se traia hasta el interior del Lugar Santisimo y se rociaba sobre el
propiciatorio. Esta manipulacion de la sangre simbolizaba la presentacion del sacrificio a
Dios que mora entre los querubines. EI Lugar Santisimo, claramente, era un simbolo y tipo
de la ciudad cubica, la celestial Jerusalén. Hay todavia otra relacion entre la obra
sacrificadora del altar de bronce y la intercesion simbolica del altar de oro. El hecho de que
el incienso tuviera que ser quemado, Gnicamente, sobre brasas ardientes tomadas del altar
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de los holocaustos, era una indicacion del hecho de que la intercesion estaba fundada sobre
el sacrificio y en ningtn otro modo podria haber sido efectiva. Esto indica con claridad que
la obra intercesora de Cristo en el cielo se funda sobre su obra sacrificadora perfectamente
gjecutada, y solo sobre esta base es aceptable.

INDICACIONES NOVO TESTAMENTARIAS DE LA OBRA INTERCESORA DE
CRISTO

El término paracletos se aplica a Cristo. La palabra se encuentra nada mas en Juan 14: 16,
26; 15: 26; 16: 7; | Juan 2: 1. Se traduce "Consolador" en dondequiera que se le encuentre
en el Evangelio de Juan, pero también "Abogado" en el (inico pasaje en que se trata de E|
en la primera epistola de Juan. La forma es pasiva, y puede, por tanto, dice Westcott,
"significar adecuadamente nada mas 'un invitado al lado del otro', y eso con la nocion
secundaria de aconsejar o ayudar".?%> W estcott sefiala que la palabra tiene ese significado en
el griego clasico, en Filo y también en los escritos de los rabinos. No obstante, muchos de
los Padres Griegos dieron a la palabra un sentido activo, traduciéndola "Consolador", y de
esta manera dieron indebida prominencia a lo que no es sino una aplicacion secundaria del
término, aunque sintieron que este significado no se acomodaba con el de | Juan 2: 1. Asi
pues, la palabra denota a uno que fue invitado para que ayude, un abogado, uno que aboga
la causa de otro y que también le da consejo sabio. Natural mente, la obra de semejante
abogado traerd consuelo, y por tanto, también puede en sentido secundario llamarse
Consolador. Cristo explicitamente se llama nuestro Abogado, nada mas en | Juan 2:1, pero
por implicacion también en Juan 14: 16. La promesa, "y yo rogaré al Padre, y El os dard
otro Consolador, para que esté con vosotros para siempre”, implica con claridad que Cristo
también fue un paracleto. El evangelio de Juan aplica regularmente el término al Espiritu
Santo. Su trabajo es en parte idéntico y en parte diferente. Cuando Cristo estuvo en la tierra,
él fue el Abogado de los discipulos, abogando su causa en contra del mundo, y sirviéndoles
con sabios consejos, y ahora el Espiritu Santo va a continuar ese trabajo en la iglesia. Hasta
aqui el trabajo es idéntico, pero también es diferente. Cristo como nuestro Abogado, aboga
la causa del creyente cerca del Padre, en contra de Satands, el acusador (Zac. 3 : 1; Heb. 7:
25;1Juan 2 :1; Apoc.12:10), en tanto que el Espiritu Santo no s6lo aboga la causa de los
creyentes en contra del mundo ( Juan 16: 8), sino que también aboga la causa de Cristo al
lado de los creyentes y les sirve con sabios consejos ( Juan 14:26; 15 : 26 ; 16: 14).
Brevemente, podemos decir que Cristo aboga nuestra causa con Dios, en tanto que el

25 Commentary on the Gospel of John Additional Note after, Cap. X V1.
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Espiritu Santo aboga la causa de Dios con nosotros. Otros pasajes del Nuevo Testamento
que hablan de la obra intercesora de Cristo se encuentran en Rom. 8: 24; Heb. 7: 25; 9: 24,

LA NATURALEZA DE LA OBRA INTERCESORA DE CRISTO

Es evidente que esta obra de Cristo no debe disociarse de su sacrificio expiatorio, en el cual
halla la base necesaria. No es sino la continuacion de la obra sacerdotal de Cristo, llevada
hasta su perfeccion. Comparada con la obra sacrificadora, su ministerio de intercesion sdlo
recibe poca atencion. Hasta en circulos evangélicos se da, frecuentemente, la impresion,
quiza sin entenderlo, de que la obra del Salvador cumplida en la tierra fue mucho mas
importante que los servicios que El presta ahora en el cielo. Parece que se entiende poco
que en el Antiguo Testamento la ministracion diaria en el templo culminaba con la quema
del incienso, la cual simbolizaba el ministerio de intercesion ; y que el rito anual del gran
Dia de la Expiacion alcanzaba su punto mas alto cuando el Sumo Sacerdote pasaba del velo
adentro con la sangre de la reconciliacion. Tampoco puede decirse que se haya entendido
suficientemente el ministerio de la intercesion. Los cristianos no remachan la atencion en
ello, y puede ser que esto sea la causa y también el resultado del extendido fracaso para
entenderlo. La idea prevaleciente es que la intercesion de Cristo consiste exclusivamente en
la oracion que ofrece por su pueblo. Ahora bien, no puede negarse que estas oraciones
constituyen parte importante de la obra intercesora de Cristo, pero que no son el total de
ella. EI punto fundamental que hay que recordar es que el ministerio de la intercesion no
debe disociarse de la expiacion, puesto que son dos aspectos de la misma obra redentora de
Cristo, y de los dos debe decirse que se funden en uno. Martin encuentra que los dos
aparecen constantemente en yuxtaposicion y se relacionan tan estrechamente en la
Escritura, que se siente justificado al hacer la siguiente afirmacion: "La esencia de la
intercesion es la reconciliacion y la reconciliacion es esencialmente .una intercesion. O,
quiza, para poner la paradoja en forma blanda : La expiacion es verdadera, — verdadero
sacrificio y ofrenda, y no una mera fortaleza pasiva, — porque en su naturaleza intima es
una inter-cesion activa e infalible; en tanto que, al contrario, la intercesion es verdadera
intercesion, — intercesion judicial, representativa y sacerdotal, y no un mero ejercicio de
influencia, — porque esencialmente es una expiacion u ofrenda substitucionaria,
perfeccionada de una vez por todas en el Calvario y ahora perpetuamente presentada y
gozando la experiencia de perpetua aceptacion en el cielo".?°® Analizdndola, encontramos
los elementos siguientes en la intercesion de Cristo:

26 The Atonement, p. 115
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Precisamente, como el Sumo Sacerdote en el gran Dia de la Expiacion entraba al
Lugar Santisimo con un sacrificio completo para presentarlo a Dios, asi entro Cristo
en el Lugar Santo celestial con su sacrificio completo, perfecto, y todo suficiente y
lo ofrend6 al Padre. Y exactamente asi como el Sumo Sacerdote al entrar al Lugar
Santo llegaba a la presencia de Dios, llevando simbdlicamente las tribus de Israel
sobre su pecho, asi Cristo se presentd delante de Dios como el representante de su
pueblo y reinstal6 de este modo a la humanidad en la presencia de Dios. A este
hecho se refiere el escritor de Hebreos cuando dice: "Porque no entrd Cristo en el
santuario hecho de mano, figura del verdadero, sino en el cielo mismo para
presentarse ahora por nosotros ante Dios", Heb. 9: 24. Los te6logos Reformados con
frecuencia dirigen la atencion a que la presencia perpetua del sacrificio completo de
Cristo delante de Dios contiene en si misma un elemento de intercesion como
recordador constante de la perfecta reconciliacion efectuada por Cristo Jesus. Es
algo parecido a la sangre de la pascua, de la cual dijo el Sefior: "Y la sangre os serd
por sefal en las casas donde vosotros estéis; y veré la sangre y pasaré de vosotros",
Ex12:13.

Hay también un elemento judicial en la intercesion, precisamente como lo hay en la
expiacion. Mediante ésta Cristo satisfizo todas las demandas justas de la ley, de tal
manera que ningdn cargo legal puede presentarse en justicia en contra de aquellos
por quienes EI ha pagado el precio. No obstante, Satands el acusador, esta siempre
ocupado en traer acusaciones en contra de los elegidos; pero Cristo las afronta
todas, sefialando a su obra completa. El es el paraclito, el Abogado de su pueblo que
responde a todos los cargos que se presentan contra ellos. Se nos recuerda esto no
solamente por el nombre "Pardklito", sino también por las palabras de Pablo en
Rom. 8: 33, 34: "4 Quién acusara a los escogidos de Dios? Dios es el que justifica.
¢Quién es el que condenara? Cristo es el que murio; mas aun, el que también
resucitd de los muertos, el que ademas esta a la diestra de Dios, el que también
intercede por nosotros". Aqui estd presente con toda claridad el elemento judicial.
Compdrese también Zac. 3: 1, 2.

No solamente tiene que ver la obra intercesora de Cristo con nuestro estado judicial;
sino que también se relaciona con nuestra condicion moral, nuestra gradual
santificacion. Cuando nos dirigimos al Padre en el nombre de Cristo, El santifica
nuestras oraciones. Ellas lo necesitan porque frecuentemente son demasiado
imperfectas, triviales, superficiales y hasta insinceras, aunque se dirigen ante uno
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que es perfecto en santidad y majestad. Y ademads de convertir nuestras oraciones en
aceptables también santifica nuestros servicios en el Reino de Dios. Esto es
necesario, porque con frecuencia tenemos conocimiento cabal del hecho de que no
brotan de los motivos mds puros; y que aun cuando brotaran de ellos, estin todavia
demasiado lejos de aquella perfeccion que las convertiria por si misma en
aceptables para un Dios santo. La plaga del pecado se encuentra sobre todas ellas.
Por eso dice Pedro : "Acercandoos a E |, piedra viva, desechada, ciertamente, por los
hombres, mas para Dios escogida y preciosa, vosotros también, como piedras vivas,
sed edificados como casa espiritual y sacerdocio santo, para ofrecer sacrificios
espirituales aceptables a Dios por medio de Jesucristo". El ministerio de intercesion
de Cristo es también un ministerio de cuidado amante para su pueblo. Los ayuda en
sus dificultades, en sus pruebas y en sus tentaciones. "Porque no tenemos un Sumo
Sacerdote que no pueda compadecerse de nuestras debilidades, sino uno que fue
tentado en todo, segln nuestra semejanza, pero sin pecado: pues en cuanto El
mismo padecio siendo tentado, es poderoso para socorrer a 10s que son tentados",
Heb. 4:15; Heb. 2: 18.

4. Y en la intercesion y a través de toda ella, hay, finalmente, también el elemento de
oracion en favor del pueblo de Dios. Si la intercesion es inseparable de la obra
expiatoria de Cristo se sigue que la oracion de intercesion debe estar relacionada
con las cosas que pertenecen a Dios (Heb. 5: 1), para completar la obra de
redencion. Que este elemento esta incluido, es evidente del todo segun se deduce de
la oracion intercesora en Juan 17, en donde Cristo dice explicitamente que El ora
por los apostoles y por aquellos que por medio de la palabra de ellos creerdn en El.
Es un pensamiento consolador que Cristo esté orando por nosotros aun cuando
seamos negligentes en nuestra vida de oracion; que El esté presentando al Padre
aquellas necesidades espirituales que no estaban presentes en nuestras mentesy que
a menudo nos descuidamos de incluirlas en nuestras oraciones; y que El ora para
que seamos protegidos en contra de los peligros de los que no tenemos todavia
conocimiento, y en contra de los enemigos que nos amenazan, aunque no o
sepamos. Estd orando para que nuestra fe no se agote, y para que salgamos
victoriosos en el final.

LAS PERSONAS Y LAS COSAS POR LAS QUE INTERCEDE

LASPERSONASPOR QUIENESINTERCEDE
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La obra intercesora es como ya se dijo, nada mas el cumplimiento de su obra redentora y
sacerdotal, y por lo tanto es igual a aquella en extension. Cristo intercede por todos aquellos
por quienes ha hecho expiacion, y por ellos Gnicamente. Esto debe inferirse del caracter
limitado de la expiacion, y también de pasajes como Rom. 8: 34; Heb. 7: 25; 9: 24, en cada
uno de los cuales la palabra "nosotros" se refiere a los creyentes. Ademas, en la oracion
pontifical que se consigna en Juan 17, Jesus nos dice que ora por sus inmediatos discipulos
y "por los que también han de creer en mi por la palabra de ellos", Juan 17: 9, 20. En el
versiculo 9 hace una afirmacion muy explicita respecto a la limitacion de su oracion
pontifical: "Y o ruego por ellos: no ruego por el mundo, sino por los que ti me diste". Y del
contenido del versiculo 20 aprendemos que no solo intercede por los actuales creyentes,
sino por todos los elegidos sean de los que ya creen en El o de los que creerdn alguna vez
en el futuro. El intercesor piensa en cada uno de aquellos que le fueron dados, Luc. 21: 32;
Apoc. 3: 5. Los luteranos distinguen entre una intercesion general de Cristo en favor de
todos los hombres, y una intercesion especial en favor de los elegidos sola-mente. Para
probarlo apelan a Luc. 23: 34, en donde estd la oracion que Cristo hizo por sus enemigos;
pero esa oracion no debe por necesidad considerarse como parte de la obra oficial
intercesora de Cristo. Dabney cree que si era intercesora, y que los objetos de esta oracion
fueron convertidos posteriormente. Pero también es posible que ésta haya sido nada mas
una oracion en la que Cristo ensefio a todos sus seguidores a orar por sus enemigos, una
oracion para defenderlos de un inmediato y terrible castigo por el enorme crimen cometido.
Comparese Mat. 5: 44.

LAS COSASPOR LAS QUE CRISTO INTERCEDE

Cristo tiene muchas cosas que pedir en su oracion intercesora. Podemos dar solamente una
breve indicacion de algunas de las cosas por las que ora. Intercede por los elegidos que no
han llegado todavia a El, para que sean traidos a un estado de gracia ; que aquellos que ya
vinieron a El reciban el perdon de sus pecados diarios, es decir, que experimenten la
continua aplicacion a ellos de los frutos de justificacion ; que los creyentes sean
resguardados de las acusaciones y las tentaciones de Satands ; que los santos sean
santificados progresivamente, Juan 17: 17; que sus relaciones con el cielo se conserven al
corriente, Heb. 4: 14, 16; 10 : 21, 22; que los servicios del pueblo de Dios sean aceptados, |
Ped. 2: 5; y que, por ultimo, puedan entrar a poseer su herencia perfecta en el cielo, Juan
17:24.

LAS CARACTERISTICASDE SU INTERCESION
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Hay tres caracteristicas, especialmente, de la obra intercesora de Cristo, a las que debe
dirigirse la atencion

1.

LA CONSTANCIA DE SU INTERCESION. Necesitamos no Sélo un Salvador que
haya completado una obra objetiva para nosotros en el pasado, sino también uno
que diariamente esté ocupado en asegurar para los suyos la aplicacion subjetiva de
los frutos del sacrificio cumplido. Decenas de millares de personas demandan su
atencion a cada, momento y un instante de interrupcion seria fatal para sus intereses.
Por lo mismo, El siempre estd alerta. Esta despierto a todos sus deseos sin que se le
gscape ninguna de sus oraciones.

EL CARACTER AUTORITATIVO DE SU INTERCESION. No es completamente
correcto representarlo como suplicante ante el trono de Dios implorando los favores
del Padre para su pueblo. Su oracion no es la peticion de la criatura al Creador, sino
el ruego del Hijo al Padre. "El conocimiento cabal de su dignidad igual, de su
potencia y prevalente intercesion se conoce en esto, en que siempre que pide, 0
declara que pedira alguna cosa del Padre, lo declara siempre con las palabras eroto,
eroteso, una peticion, es decir, sobre términos iguales ( Juan 14:16;16 :26 ;17 : 9,
15, 20), nunca aiteo o aiteso".?” Cristo permanece delante del Padre como un
intercesor autorizado, y como uno que puede presentar demandas legales. Puede
decir: "Padre, aquellos que me has dado, quiero que donde yo estoy ellos estén
también conmigo", Juan 17: 24.

LA EFICACIA DE SU INTERCESION. La oracion intercesora de Cristo nunca
falla. En la tumba de Lézaro el Sefior expresé la seguridad de que el Padre siempre
le oia, Juan 11: 42. Sus oraciones intercesoras por su pueblo estdn basadas en su
obra expiatoria; El ha merecido todo lo que pide y en ello descansa la seguridad de
que sus oraciones son efectivas. Ellas alcanzaran todo lo que El desea. El pueblo de
Dios puede derivar consuelo del hecho de que tienen cerca del Padre un intercesor
tan poderoso que siempre triunfa.

CAPITULO41:EL OFICIO REAL

En su caricter de segunda Persona de la Santa Trinidad, el Hijo eterno, Cristo,
naturalmente, participa del dominio de Dios sobre todas sus criaturas. Su trono esta

27 Trench, New Testament Synonyms, p. 136.
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establecido en los cielos y su reino rige sobre todos, Sal 103: 19. Esta realeza difiere del
caracter real medianero de Cristo, ejercido por EI como una realeza econémica que le fue
conferida no Gnicamente en su naturaleza divina, sino en su caracter de Theanthropos Dios-
hombre). La realeza medianera no es un caracter real dado a Cristo por derecho original
sino uno con el que fue investido. No pertenece a un reino nuevo, uno que no estaba
todavia bajo su control como Hijo de Dios, porque semejante reino en ninguna parte puede
encontrarse. Es mads bien, para hablar con las palabras de Dick, su realeza original
"investida con una nueva forma, usando un nuevo aspecto, administrada para un nuevo fin".
En general, podemos definir el caracter real medianero de Cristo como su poder oficial para
regir todas las cosas en los cielos y en la tierra, para la gloria de Dios, y para la ejecucion de
los propdsitos de Dios en la salvacion. No obstante, debemos distinguir entre un regnum
gratiae y un regnum potentiae.

LAREALEZA ESPIRITUAL DE CRISTO

LA NATURALEZA DESU CARACTER REAL

La realeza espiritual de Cristo es su gobierno real regnum gratiae, ejercitado sobre su
pueblo, o la Iglesia. Es una realeza espiritual, porque se relaciona con un reino espiritual.
Es el gobierno medianero tal como estd establecido en los corazones y en las vidas de los
creyentes. Ademas, es espiritual porque descansa en forma directa e inmediata sobre un fin
espiritual, la salvacion de su pueblo. Y, finalmente, también es espiritual porque esta
administrada no mediante la fuerza o los medios externos, sino mediante la Palabra y el
Espiritu que es Espiritu de verdad y sabiduria, de justicia y de santidad, de gracia y de
misericordia. Este caracter real se revela en la seleccion de su Iglesia y en su gobierno,
proteccion y perfeccion. La Biblia habla de ella en muchos lugares, por ejemplo, Sal 2: 6;
45: 6, 7 (comparese Heb. 1: 8, 9); 132: 11; Isa. 9: 6, 7; Jer. 23: 5, 6; Miqg. 5: 2; Zac. 6: 13;
Luc. 1: 33; 19: 27, 38; 22: 29; Juan 18: 36, 37; Hech. 2: 30-36, y otros lugares. La
naturaleza espiritual de esta realeza estd indicada por el hecho de que Cristo repetidamente
se llama Cabeza de la Iglesia, entre otros pasajes en Ef. 1:22; 4:15; 5: 23; Col. 1:18; 2: 19.
Este término, tal como se aplica a Cristo, practicamente equivale en algunos casos a "Rey"
(Cabeza en un sentido figurado, uno que esta revestido de autoridad), comoen | Cor. 11:3
; Ef.1:22;5:23 ;no obstante, en otros casos se usa en un sentido literal y orgénico, Ef. 4
:15; Col. 1:18; 2 :19, y también en la parte final de Ef. 1 : 22. La palabra nunca se usa
(con la anica posible excepcion de | Cor. 11: 3) sin la implicacion de este concepto
orgéanico. Las dos ideas estan muy intimamente relacionadas. Debido a que Cristo es la
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Cabeza de la Iglesia es por lo que puede gobernar como Rey de una manera organica y
espiritual. La relacion entre las dos ideas puede indicarse de la manera siguiente: (1) La
jefatura de Cristo como Cabeza sefiala hacia la union mistica existente entre Cristo, y su
cuerpo, la Iglesia, y pertenece por tanto a la esfera del ser. No obstante, su realeza implica
que estd vestido de autoridad, y corresponde a la esfera judicial. (2) La jefatura de Cristo
estd sometida a su realeza. El espiritu que Cristo, como Cabeza de la Iglesia le imparte a
ésta es también el medio por el cual El ejercita su poder real en y sobre la Iglesia. Los pre
milenaristas de la actualidad insisten firmemente en que Cristo es la Cabeza de la Iglesia,
pero como regla niegan que El sea el rey. Esto es tanto como decir que no tiene autoridad
como gobernante de la Iglesia, y que los oficiales de la Iglesia no lo representan en el
gobierno de ella. Tales personas no solamente rehisan admitirle como Rey de la Iglesia,
sino que niegan del todo su presente caracter real, excepto, quiza, como realeza de jure, una
realeza que es suya por derecho pero que no se ha convertido en efectiva. Al mismo tiempo
la practica de los pre milenaristas resulta mejor que su teoria porque en la vida practica,
aunque resulta inconsistente, reconocen la autoridad de Jesucristo.

1. Estd fundada en la obra de redencion. El regnum gratiae no se origin6 en la obra
creativa de Dios sino, como el mismo nombre lo indica, en su gracia redentora.
Ninguno es ciudadano de este reino en virtud de su humanidad. Solamente los
redimidos tienen este honor y privilegio. Cristo pag6 el rescate por todos los que
son suyos y mediante su espiritu les aplica los méritos de su sacrificio perfecto. En
consecuencia ellos, actualmente, le pertenecen y lo reconocen como su Sefior y Rey.

2. Esunreino espiritual. En la dispensacion del Antiguo Testamento este Reino quedo
delineado en el reino teocratico de Israel. Aun en la antigua dispensacion la realidad
de su reino se fundd anicamente en la vida intima de los creyentes. El reino nacional
de Israel, en el que Dios era rey, Legislador y Juez, y en el que el rey terrenal solo
era el vice regente de Jehova designado para representar, al Rey, para ejecutar su
voluntad, y para cumplir sus juicios era solo el simbolo, la sombra y el tipo de
aquella gloriosa realidad, especialmente, segun estaba destinada para presentarse en
los dias del Nuevo Testamento. Con la llegada de la nueva dispensacion todas las
sombras del Antiguo Testamento pasaron, y entre ellas también el reino teocratico.
Del seno de Israel broto la realidad espiritual del reino y tomd una existencia del
todo independiente de la teocracia del Antiguo Testamento. De aqui que el cardcter
espiritual del reino aparezca con mucha mayor claridad en el Nuevo Testamento que
en el Antiguo. El regnum gratiae de Cristo es idéntico con lo que el Nuevo
Testamento Ilama el Reino de Dios o de los cielos. Cristo es su Rey medianero. Los
premilenaristas equivocadamente ensefian que los términos "reino de Dios" y "reino
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de los cielos", tal como se usan en los Evangelios, se refieren a dos realidades
distintas, es decir, al reino universal de Dios y al futuro Reino medianero de Cristo.
Es perfectamente claro, tal como algunos de sus propios dirigentes se sienten
constrefiidos a admitirlo, que los dos términos se usan indistintamente en los
Evangelios. Esto aparece del hecho de que aunque Mateo y Lucas a menudo nos
transmiten las mismas declaraciones de Jesus, el primero lo representa usando el
término "reino de los cielos, y el ltimo lo sustituye con el término "reino de Dios",
comparese Mat. 13 con Marc. 4; Luc. 8: 1-10, y muchos otros pasajes. La naturaleza
espiritual del reino se revela de varias maneras. Negativamente estd indicado con
claridad que el reino no es un imperio externo y natural de los judios, Mat. 8: 11,
12:21:43; Luc. 17: 21; Juan 18: 36. Positivamente, se nos ensefia que a E | se puede
entrar solamente por regeneracion, Juan 3: 3, 5; que el reino es como una semilla
arrojada en la tierra, Marc. 4: 26-29; como una semilla de mostaza, Marc. 4: 30, y
como levadura, Mat. 13: 33. Estd en los corazones del pueblo, Luc. 7: 21, es
justicia, paz y gozo en el Espiritu Santo", Rom. 14: 17, y no es de este mundo, sino
un reino de la verdad, Juan 18: 36, 37. Los ciudadanos del reino se describen como
pobres en espiritu, mansos, misericordiosos, pacificadores, limpios de corazon, y
hambrientos y sedientos de justicia. La naturaleza espiritual del reino debe
acentuarse en contra de todos aquellos que niegan la realidad presente del reino
medianero de Dios y sostienen que tomard la forma de una tendencia restablecida
cuando Jesucristo vuelva. En relacion con la tendencia actual de considerar al reino
de Dios simple-mente una nueva condicion social, un reino ético de finalidades que
tienen que establecerse mediante esfuerzos humanos, por ejemplo la educacion, los
edictos legales y las reformas sociales, es bueno recordar que el término "Reino de
Dios" no se usa siempre en el mismo sentido. Fundamentalmente, el término denota
una idea abstracta mas bien que concreta, es decir, el Reino de Dios establecido y
reconocido en los corazones de los pecadores. Si esto se entiende claramente,
aparecera una vez mas la futilidad de todos los esfuerzos humanos y de todo lo que
es meramente externo. Por medio de ningunos meros esfuerzos humanos podré
establecerse el gobierno de Dios en el corazon de un solo hombre ni podré ser traido
cualquiera al reconocimiento de ese gobierno. En la medida en que Dios establece
su reino en los corazones de los pecadores crea para si mismo un reino en el que El
gobierna y en el que El dispensa los mds grandes privilegios y las mas escogidas
bendiciones. Y, una vez mds, en la proporcion en la que el hombre responde al
gobierno de Dios y obedece las leves del reino se produce, naturalmente, una nueva
condicion de cosas. De hecho, si todos los que son ciudadanos del Reino
obedecieran verdadera-mente, sus leyes en todos los dominios de la vida, el mundo
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seria tan diferente que dificilmente podria reconocerse. En vista de todo lo que hasta
aqui hemos dicho, no causa sorpresa que el término "reino de Dios" se use en varios
sentidos en la Biblia, como por ejemplo, para denotar la realeza de Dios o del
Mesias, Mat. 6: 10; el reino sobre el que este gobierno se extiende y la condicion de
cosas a las que da surgimiento, Mat. 7 : 21 ;19: 23, 24 ; 8 : 12 ; la totalidad de las
bendiciones y privilegios que fluyen del reino de Dios o del Mesias, Mat. 13 : 44,
45 ; y la condicion de cosas que marcan la culminacion triunfante del reino de Dios
en Cristo, Mat. 22: 2-14; Luc. 14: 16-24; 13: 29.

Es un reino tanto presente como futuro. Por una parte es un reino presente, siempre
en desarrollo, una realidad espiritual en los corazones y las vidas de los hombres, y
como tal ejerce influencia en una esfera que cada vez se hace mas amplia. Jesus y
los apostoles se refieren claramente al reino como ya presente en el tiempo de ellos,
Mat. 12: 28; Luc. 17: 21; Col. 1: 13. Esto debe sostenerse en contra de la gran
mayoria de los actuales premilenaristas. Al contrario, es también una esperanza
futura, una realidad escatologica; de hecho, el aspecto escatologico del reino es el
mas prominente de los dos, Mat. 7: 21, 22; 19: 23; 22: 2-14; 25: 1-13, 34; Luc. 22 :
29,30;1Cor.6:9;15:50; Gal5:21; Ef.5:5; 1 Tes.2:12 ; 1l Tim.4:18 ;
Heb. 12 : 28 ; Il Ped. 1: 11. Esencialmente el reino futuro consistird, como el
presente, en el' gobierno de Dios establecido y reconocido en los corazones de los
hombres ; pero en la venida gloriosa de Jesucristo este establecimiento y
reconocimiento, serd perfecto, las fuerzas escondidas del reino quedaran reveladas,
y el gobierno espiritual de Cristo encontrard su consumacion en un reino visible y
lleno de majestad. No obstante, es un error aceptar que el reino presente se ird
desarrollando casi imperceptiblemente hasta convertirse en el reino del futuro. La
Biblia nos ensefia con claridad que el reino futuro serd introducido mediante
grandes cambios catastroficos, Mat. 24: 21-44; Luc. 17: 22-37; 21:5-33; | Tes. 5: 2,
3; 1l Ped. 3:10-12.

Esta estrechamente relacionado con la Iglesia, aunque no es totalmente idéntico con
ella. La ciudadania del Reino es coextendida con el cardcter de miembro en la
Iglesia indivisible. No obstante, su campo de operacion, es mas amplio que el de la
Iglesia, puesto que aspira al control de la vida en todas sus manifestaciones. La
Iglesia visible es la mas importante, y la (nica organizacion externa del Reino
instituido divinamente. Al mismo tiempo es par excellence también el medio dado
por Dios para la extension de su reino en la tierra. Es bueno notar que el término
"reino de Dios" se emplea algunas veces en un sentido que lo hace en la practica
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equivalente a la Iglesia visible, Mat. 8: 12; 13: 24-30; 47-50. Aunque la Iglesia y el
reino deben distinguirse, la distincion no debe buscarse siguiendo las lineas
indicadas por el pre milenarismo, que considera al reino como esencialmente Reino
de Israel, y a la Iglesia como el cuerpo de Cristo, seleccionado en la presente
dispensacion de entre los judios y los gentiles. Israel fue la iglesia del Antiguo
Testamento y en su esencia espiritual constituye una unidad con la Iglesia del
Nuevo Testamento, Hech. 7: 38; Rom. 11: 11-24; Gal 3: 7-9, 29; Ef. 2: 11-22.

LA DURACION DE ESTE CARACTER REAL

1.

Su principio. Las opiniones difieren en este punto. Los premilenaristas
constantemente niegan la presente realeza medianera de Cristo, y creen que El no se
sentard sobre el trono como Mediador hasta que introduzca el milenio en la época
de su segunda venida. Y los socinianos pretenden que Cristo no fue ni sacerdote ni
rey antes de su ascension. La posicion que por lo general acepta la iglesia es que
Cristo recibié su designacion como Rey medianero en las honduras de la eternidad,
y que comenzo a funcionar en este concepto inmediatamente después de la caida,
Prov. 8: 23; Sal 2: 6. Durante la Antigua dispensacion Ilevo su trabajo como Rey, en
parte, por medio de los jueces de Israel, y, en parte, por medio de los Reyes tipicos.
Pero aunque se le permitié gobernar como Mediador aun antes de su encarnacion,
no tomo, su trono publico y formalmente para inaugurar su Reino espiritual, sino
hasta el tiempo de su ascension y elevacion a la diestra de Dios, Hech. 2: 29-36; Fil.
2:5-11.

Su terminacion (?). La opinion dominante es que la realeza espiritual de Cristo
sobre su iglesia continuard eternamente seglin su cardcter esencial, aunque sufrird
importantes cambios en su modo de operacion en la consumacion del mundo. La
duracion eterna de la realeza espiritual de Cristo parece que se ensefia con mucha
claridad, en los siguientes pasajes: Sal 45: 6 (comparese Heb. 1: 8); 72: 17; 89: 36,
37;1sa.9: 7; Dan 2: 44; 1l Sam 7:13,16; Luc. 1: 33; Il Ped. 1: 11. El Catecismo de
Heidelberg también habla de Cristo como "nuestro Rey eterno”. En forma semejante
lo hace la Confesion Belga en el articulo XX VII. Ademas, la realezay la jefatura de
Cristo estan atadas juntas inextricablemente. La jefatura de Cristo esta al servicio de
su realeza, y algunas veces ésta se presenta con claridad incluyendo a la primera, Ef.
1. 22; 5: 22-24. Pero, con seguridad, Cristo nunca cesard de ser la Cabeza de su
Iglesia dejandola’ como un cuerpo sin cabeza. Por (ltimo, el hecho de que Cristo es
sacerdote para siempre, segun el orden de Melquisedec pareceria argumentar en
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favor de la duracion eterna del reino espiritual de Cristo, puesto que su oficio
medianero es, después de todo, una sola unidad. No obstante, Dick y Kuyper,
arguyen que este cargo real de Cristo cesard cuando El haya cumplido la salvacion
de su pueblo. El inico pasaje de la Biblia al que apelan es | Cor. 15: 24-28, pero
este pasaje evidentemente no se refiere a la realeza espiritual de Cristo, sino a su
realeza sobre el universo.

EL CARACTERREAL DE CRISTO SOBRE EL UNIVERSO.

LA NATURALEZA DE ESTA REALEZA

Por el regnum potentiae damos a entender el dominio del Dios-hombre, Jesucristo, sobre el
universo, su administracion providencial y judicial de todas las cosas en interés de la
Iglesia. Como Rey del universo el Mediador guia de tal manera el destino de los individuos,
de los grupos sociales y de las naciones como para promover el crecimiento, la purificacion
gradual y la perfeccion final del pueblo que ha redimido por medio de su sangre. En esa
capacidad también protege a los suyos en contra de los peligros a los que estdn expuestos
en el mundo y vindica su justicia sujetando y destruyendo a todos sus enemigos. En este
caracter real de Cristo encontramos la restauracion inicial de la realeza original del hombre.
La idea de que Cristo gobierna ahora los destinos de los individuos y de las naciones en
interés de la iglesia comprada con su sangre, es un pensamiento mucho mas confortante que
la nocion de que E | es ahora "un refugiado en el trono del cielo".

LA RELACION DEL REGNUM POTENTIAE CON EL REGNUM GRATIAE

La realeza de Cristo sobre el universo estd subordinada a su realeza espiritual. Atafie a
Cristo como el Rey ungido, para establecer el reino espiritual de Dios, para gobernarlo y
para protegerlo en contra de todas las fuerzas hostiles. El debe hacer esto en un mundo que
estd bajo el poder del pecado e inclinado a torcer todos los esfuerzos espirituales. Si este
mundo estuviera més alla de su control, facilmente se frustrarian todos sus servicios. Por lo
tanto, Dios lo invisti6 con autoridad sobre él de tal manera que puede dominar todos los
poderes, fuerzas y movimientos en el mundo. Y puede asegurar de este modo una segura
permanencia de su pueblo en el mundo y proteger a los suyos en contra de todos los
poderes de las tinieblas. Estos no pueden derrotar sus propositos, sino que adn estan
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constrefiidos a servirlos. Bajo el reino beneficente de Cristo hasta la ira del hombre tiene
que alabar a Dios.

LA DURACION DE SU REALEZA

Cristo fue investido formalmente con este caracter real sobre el universo cuando fue
exaltado hasta la diestra de Dios. Le fue prometida recompensa de sus trabajos, Sal 2: 8, 9;
Mat. 28: 18; Ef. 1: 20-22; Fil. 2: 9-11. Esta investidura fue parte de la exaltacion de Dios-
hombre. Esto no le dio algin poder o autoridad que no poseyera ya como hijo de Dios; ni
tampoco aumento su territorio. Pero el Dios-hombre, el Mediador, quedd constituido ahora
el poseedor de esta autoridad, y su naturaleza humana fue hecha para participar en la gloria
de este dominio real. Ademas, el gobierno del mundo qued6 sujeto ahora a los intereses de
la Iglesia de Jesucristo. Y este cardcter real de Cristo durard hasta que la victoria sobre sus
enemigos sea completa y hasta que la misma muerte sea abolida, | Cor. 15: 24-28. En la
consumacion de todas estas cosas Dios-hombre entregard la autoridad que le fue conferida
para este proposito especial, puesto que ya no lo necesitard mds. Retornard su comision a
Dios, para que Dios sea todo en todos. El proposito estd cumplido; la humanidad esta
redimida, y por tanto \ |a realeza original del hombre esta restaurada.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

¢En quién fue tipificado Cristo como el profeta en el Antiguo Testamento?

¢Como se distinguen los verdaderos profetas de los falsos?

¢En qué difieren los profetas y los sacerdotes como maestros?

¢ Qué era lo que caracterizaba al sacerdocio segun el orden de Melquisedec?

¢ Eran expiatorios los sacrificios de Cainy de Abel?

¢Sobre qué base niegan el cardcter tipico profético de los sacrificios mosaicos

Jowett, Maurice, Y oung y Bushnell?

7. ¢Cudl es la diferencia entre expiacion, propiciacion, reconciliacion y redencion? S.
¢Qué es lo que explica la extendida aversion al cardcter objetivo de la expiacion?

8. ¢Qué argumentos se presentan para desaprobar la necesidad de la expiacion?

9. ¢Porqué es practicamente imposible la sustitucion penal entre los hombres?

10. ¢Implica necesariamente la oferta universal de salvacion que haya habido una
expiacion universal?

11. ;Qué pasa con la doctrina de la expiacion en la moderna teologia ancha?

o0k wd =
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¢Cudles dos parakletoi tenemos, segln la Escritura, y en qué difiere el trabajo de
ambos?

¢Cudl es la naturaleza de la obra intercesora de Cristo?

¢Son nuestras oraciones intercesoras semejantes a las de Cristo?

¢Se llama siempre a Cristo "Rey de los judios"?

¢Niegan los premilenaristas solamente la realeza espiritual y actual de Cristo o
también niegan su realeza sobre el universo?
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24. Shedd, Dogm. Theol. I, pp. 353.489; Dabney, Syst. and Polemic Theol., pp. 483-
553;

25. Smeaton, Our Lords Doctrine for the Atonement; ibid., The Apostles Doctrine of
the Atonement;

26. Stevens, The Christian Doctrines of Salvation; Franks, History of the Doctrine of
the Work of Christ (2 vols.);

27. Symingyon, Atonement and Intercession;

28. Valentine, Chr. Theol. Il, pp. 96.185; Pope, Chr. Theol. I, pp. 196.316;

29. Vos, Geref. Dogm. IIl, pp. 93.197;

CAPITULO 42: SOTERIOLOGIA EN GENERAL

RELACION ENTRE LASOTERIOLOGIAY LOS ASUNTOS PRECEDENTES

La Soteriologia trata de la participacion de las bendiciones de salvacion al pecador y de su
restauracion al favor divino y a la vida en intima comunion con Dios. Presupone el
conocimiento de Dios como la fuente todo suficiente de la vida, la fuerza y la felicidad de
la humanidad, y presupone también la notoria dependencia del hombre respecto de Dios
tanto en el presente como en el futuro. Puesto que trata de la restauracion, redencion y
renovacion, puede entenderse en forma adecuada nada mas cuando se le contempla a la luz
de la condicion original del hombre segun fue creado a la imagen de Dios, y de la
subsiguiente perturbacion de las relaciones adecuadas entre el hombre y su Dios debido a la
entrada del pecado en el mundo. Ademas, puesto que la Soteriologia trata de la salvacion
del pecador, salvacion que depende de Dios por completo y que es conocida por El desde
toda la eternidad, Ileva, como es natural, nuestros pensamientos retrospectivamente hasta el
consejo eterno de paz y el pacto de gracia, en los cuales fue hecha provision para la
redencion de los hombres caidos. Procede la Soteriologia sobre la hipotesis de la obra
completa de Cristo como el Mediador de la redencion. Hay la mas estrecha relacion posible
entre la Cristologia y la Soteriologia. Algunos, como por ejemplo, Hodge, tratan de las dos
bajo el titulo comun de "Soteriologia". La Cristologia entonces se convierte en objetiva,
como para distinguirla de lo subjetivo, es decir, la Soteriologia. Al definir el contenido de la
Soteriologia es mejor decir que trata de la aplicacion de la obra de redencion que decir que
trata de la apropiacion de la salvacion. El asunto debe estudiarse desde el punto de vista
teoldgico mas bien que desde el antropoldgico. La obra de Dios, més bien que la obra del
hombre, estd al frente con toda claridad. Pope objeta el uso de la primera expresion,
"aplicacion de la obra de redencion” puesto que al usarla "estamos en peligro de caer en el
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error predestinacionista que da por hecho que la obra cumplida de Cristo se aplica a los
individuos segun el proposito firme de una eleccion de gracia“. Esta es la verdadera razon
por la que un calvinista prefiere el uso de este término. No obstante, para hacer justicia a
Pope debe afiadirse que él también objeta a la otra expresion, "apropiacion de la salvacion”,
porque tiende al otro extremo que resulta ser pelagiano convirtiendo en demasiado obvia la
provision expiatoria de Cristo como asunto individual de libre aceptacion o de libre
rechazamiento”. Pope prefiere hablar de "la administracion de la redencion” lo cual es en
verdad un término muy bueno.?®

EL ORDO SALUTIS (ORDEN DE SALVACION)

Los alemanes hablan de "Heilsaneignung", los holandeses de "Heilsweg" y "Orde des
Heils", y los ingleses del "Way of Salvation". El ordo salutis describe el proceso por medio
del cual la obra de salvacion, producida en Cristo, se cumple en forma subjetiva en los
corazones y vidas de los pecadores. La expresion ordo salutis aspira a describir en su orden
l6gico, y también en sus interrelaciones, los varios movimientos del Espiritu Santo en la
aplicacion de la obra de redencion. El énfasis no se pone en lo que el hombre hace al
apropiarse la grada de Dios, sino en lo que Dios hace al aplicar esa obra. Resulta muy
natural que los pelagianos pongan objecion a este concepto.

El deseo de simplificar el ordo salutis conduce a menudo a limitaciones infundadas.
Weizsaecker incluird en él nada més las operaciones del Espiritu Santo producidas en el
corazon del hombre y sostiene que ni el llamamiento ni la justificacion pueden incluirse
adecuadamente bajo esta categoria.?®® Kaftan, el dogmatico ritschiliano més prominente,
opina que el ordo salutis tradicional no constituye una unidad interna y que por lo mismo
debe ser disuelto. Trata del [lamamiento bajo el encabezado de |a palabra considerada como
medio de gracia; de la regeneracion, justificacion y union mistica bajo el encabezado de la
obra redentora de Cristo; y relega la conversion y la santificacion al dominio de la ética
cristiana. El resultado es que solo la fe queda, y ésta constituye el ordo salutis.?'® Segin
Kaftan el ordo salutis debe incluir nada mas aquello que se requiere de parte del hombre
para la salvacion, y esto es |a fe, la fe sola, — un concepto por completo antropologico que
probablemente encuentra su explicacion en el énfasis tremendo de la teologia luterana sobre
la fe activa.

208 Christian Theology, 11, p. 319.
208 Gomparese McPherson, Chr. Dogm., p. 368.
219 Dogm., p. 651
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Cuando hablamos de un ordo salutis, no olvidamos que la obra de aplicar la gracia de Dios
al individuo pecador es un proceso unitario; pero acentuamos solo el hecho de que se
pueden distinguir en el proceso varios movimientos, que la obra de aplicar la redencion
continia en un orden definido y razonable y que Dios no imparte la plenitud de su
salvacion al pecador en un solo acto. Si lo hubiera hecho asi, 1a obra de redencion no habria
llegado al conocimiento de los hijos de Dios en todos sus aspectos y en toda su plenitud
divina. Tampoco perdemos de vista el hecho de que con frecuencia usamos los términos
empleados para describir los varios movimientos, en un sentido mas limitado que aquel en
que lo hace Ia Biblia.

Puede surgir la pregunta de si la Biblia indica alguna vez un ordo salutis definido. La
respuesta a esa pregunta es que, aunque no nos proporciona en forma explicita un orden
completo de salvacion, nos ofrece una base suficiente para semejante orden. La
aproximacion mas avanzada que se encuentra en la Escritura a todo lo que puede parecer un
ordo salutis, es la declaracion de Pablo en Rom. 8: 29, 30. Algunos de los tedlogos
luteranos fundaron su enumeracion de los diversos movimientos en la aplicacion de la
redencion, en forma mas bien artificial, sobre Hech. 26: 17, 18. Pero aunque la Biblia no
nos da un definido ordo salutis, hace dos cosas que nos capacitan para construir ese orden.

1. Nos proporciona una enumeracion muy abundante y rica de las operaciones del
Espiritu Santo para aplicarnos la obra de Cristo a los individuos pecadores, y de las
bendiciones de la salvacion impartida a ellos. Al hacer esto no siempre usa la Biblia
los mismos términos empleados en la dogmatica, sino con frecuencia recurre al uso
de otros nombres y otras figuras de retorica. Ademds, con frecuencia emplea
términos que no han adquirido un significado muy exacto en dogmaética, dandoles
un sentido mucho més amplio. Palabras como regeneracion, Illamamiento,
conversion y renovacion sirven repetidas veces para designar el cambio completo
que se obra en la vida intima del hombre.

2. La Biblia indica en muchos pasajes y de varios modos la relacion en la cual
permanecen entre si los diferentes movimientos de la obra de redencion. Ensefia que
somos justificados por medio de la fe y no por las obras, Rom.3:30;5:1; Gal. 2 :
16-20; que siendo justificados, tenemos paz con Dios y comunion con El, Rom. 5 :
1, 2 ; que hemos sido libertados del pecado para convertirnos en siervos de la
justicia y para cosechar los frutos de la santificacion, Rom. 6 : 18, 22 ; que cuando
somos adoptados como hijos recibimos el Espiritu que nos da seguridad, y también
nos convertimos en coherederos con Cristo, Rom. 8 : 15-17; Gal. 4 : 4, 5, 6; que la
fe viene por el oir la Palabra de Dios, Rom. 10: 17; que la muerte hacia la ley resulta
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en vida para con Dios, Gal. 2: 19, 20; que cuando creemos somos sellados con el
Espiritu de Dios, Ef. 1 : 13, 14; que es necesario que andemos como es digno del
llamamiento con que somos Ilamados, Ef. 4: 1, 2 que habiendo obtenido la justicia
de Dios por medio de la fe participamos de los sufrimientos de Cristo, y también del
poder de su resurreccion, Fil. 3: 9, 10; y de que somos engendrados de nuevo por
medio de la Palabra de Dios, | Ped. 1: 23. Estos y los pasajes parecidos indican la
relacion de los diversos movimientos de la obra redentora entre si, y de esta manera
nos proporciona una base para la construccion de un ordo salutis.

Atendiendo al hecho de que la Biblia no especifica el orden exacto que se emplea en la
aplicacion de la obra de redencion hay, como es natural, muy considerable lugar para
opiniones diferentes. De hecho las Iglesias no estdn todas de acuerdo en cuanto al ordo
salutis. La doctrina del orden de salvacion es un fruto de la Reforma. Con dificultad se
encuentra cualquiera cosa que se le parezca en las obras de los escoldsticos. En la teologia
de la pre-Reforma se hace escasa justicia a la soteriologia en general. No constituye un
asunto separado, y sus partes constituyentes se discuten bajo otros nombres, mas 0 menos
como si fueran disjecta membra. Hasta los mds grandes filosofos de la Edad Media, por
ejemplo, Pedro Lombardo y Tomés de Aquino pasan inmediatamente de la discusion de la
encarnacion a la de la Iglesia y los sacramentos. Lo que se podria llamar su soteriologia
consiste nada mas de dos capitulos, de Fide et de Poenitentia. Las bona opera también
recibieron considerable atencion. Puesto que el protestantismo tuvo su punto de partida en
la critica y desajuste de los conceptos catdlico romanos sobre la fe, el arrepentimiento y las
buenas obras, resultaba natural que el interés de los Reformadores encontrara su centro en
el origen y el desarrollo de la vida nueva en Cristo. Calvino fue el primero en agrupar las
varias partes del orden de salvacion en una forma sistemadtica, pero hasta esta
representacion suya, dice Kuyper, es mas bien subjetiva, puesto que acentia formalmente la
actividad humana mdas bien que la divina.?’" Los tedlogos Reformados posteriores
corrigieron este defecto. Las explicaciones siguientes acerca del orden de salvacion reflejan
los conceptos fundamentales del camino de salvacion tal como caracterizan a las diversas
iglesias desde el tiempo de la Reforma.

EL CONCEPTO REFORMADO

Desarrollandose sobre la hipotesis de que la condicion espiritual del hombre depende de su
estado, es decir, de su relacion con la ley; y de que sdlo sobre la base de la justicia de
Jesucristo, imputada al pecador, puede éste ser librado de la corrupcion y la influencia

21" Dict. Dogm., De Salute, pp. 17 v sig.
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destructiva del pecado, — la soteriologia Reformada toma su punto de partida en la union
establecida en el pactum salutis entre Cristo y aquellos que el Padre le ha dado, en virtud de
lo cual hay una imputacion eterna de la justicia de Cristo a los que son suyos. En atencion a
esta precedencia de lo legal sobre lo moral, algunos tedlogos, por ejemplo Maccovius,
Comrie. A. Kuyper Sr., y A. Kuyper Jr., comienzan el ordo salutis con la justificacion mas
bien que con la regeneracion. Haciendo esto aplican el nombre "justificacion" también a la
imputacion ideal de la justicia de Cristo a los elegidos en el consejo eterno de Dios. EI Dr.
Kuyper ademas dice que los Reformados difirieron de los luteranos en que aquellos
ensefian la justificacion per justitiam Christi en tanto que los ultimos explican la
justificacion per fidein como que con ella se completa la obra de Cristo.?'> No obstante, la
gran mayoria de los te6logos Reformados aunque presuponen la imputacion de la justicia
de Cristo en el pactum salutis, discuten nada mas la justificacion por la fe en el orden de la
salvacion, y como es natural empiezan su discusion relaciondndola con, o inmediatamente
después de la fe. Comienzan el ordo salutis con la regeneracion o con el llamamiento, y de
esta manera acentian el hecho de que la aplicacion de la obra redentora de Cristo es desde
el principio una obra de Dios. A esto le sigue una discusion acerca de la conversion, en la
cual la obra de la regeneracion penetra a la vida consciente del pecador y este se vuelve a
Dios, apartandose de su yo, del mundo y de Satands para volverse a Dios. La conversion
incluye el arrepentimiento y la fe, pero debido a la gran importancia de esta Gltima, por lo
general se le trata por separado. La discusion acerca de la fe conduce en forma natural a la
de la justificacion en la medida en que ésta queda ajustada para nosotros por la fe. Y en
seguida viene a consideracion la obra de la santificacion debido a que la justificacion
coloca al hombre en una nueva relacion con Dios, la cual lleva consigo el don del Espiritu
de adopcion, y obliga al hombre a una nueva obediencia y también lo capacita para hacer la
voluntad de Dios de todo corazon. Por (ltimo el orden de la salvacion termina con la
doctrina de la perseverancia de los santos y su glorificacion final.

Bavinck distingue tres grupos en las bendiciones de la salvacion. Comienza por decir que el
pecado es culpa, contaminacion y miseria, porque envuelve el quebrantamiento del pacto de
obras, una pérdida de la imagen de Dios y una sujecion al poder de corrupcion. Cristo nos
libro de estos tres mediante sus padecimientos, su satisfaccion de las demandas de la ley y
su victoria sobre la muerte. En consecuencia, las bendiciones de Cristo consisten en lo
siguiente:

1. El restaura la relacion correcta del hombre con Dios y con todas las criaturas
mediante |a justificacion, incluyendo el perdon de los pecados la adopcion de hijos,
la paz con Dios y la libertad gloriosa.

212 Djct. Dogm., De Salute, p. 69.
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2. Renueva al hombre a la imagen de Dios por medio de la regeneracion, el
llamamiento interno, la conversion, la renovacion y la santificacion.

3. Preserva al hombre para su herencia eterna, lo libra de los sufrimientos y de la
muerte, y lo pone en posesion de la salvacion eterna mediante la preservacion, la
perseverancia, y la glorificacion.

El primer grupo de bendiciones se nos concede por medio de la iluminacion del Espiritu
Santo, lo aceptamos por medio de la fe y pone en libertad a nuestra conciencia. El segundo
grupo se nos imparte por medio de la obra regeneradora del Espiritu Santo que nos renueva
y nos redime del poder del pecado. Y el tercer grupo fluye hacia nosotros mediante la obra
del Espiritu Santo que nos preserva, nos guia y nos sella como la prenda de nuestra
completa redencion; nos libra en cuerpo y alma del dominio de la miseria y de la muerte. E|
primer grupo nos da la uncion de profetas, el segundo la de sacerdotes y el tercero la de
reyes. En relacion con el primero miramos retrospectivamente a la obra perfecta de Cristo
en la cruz, en donde nuestros pecados fueron expiados; en relacion con el segundo miramos
hacia arriba, al cielo, a nuestro viviente Sefior que como Sumo Sacerdote estd sentado a la
diestra del Padre; y en relacion con el tercero miramos hacia la futura venida de Jesucristo
en la que El sujetard a todos sus enemigos y entregard el reino al Padre.

Hay algunas cosas que deben recordarse en relacion con el ordo salutis, tal como aparecen
en la teologia Reformada.

1. Algunos de los términos no se usan siempre en el mismo sentido. El término
justificacion se limita por lo general a lo que se llama justificacion por la fe, pero se
le usa algunas veces para cubrir una justificacion objetiva de los elegidos en la
resurreccion de Jesucristo, y la imputacion de la justicia de Cristo a los que estan en
el pactum salutis. Ademas, la palabra regeneracion, que ahora, por lo general,
designa aquel acto de Dios por medio del cual EIl imparte el principio de la nueva
vida al hombre, se usa también para designar el nuevo nacimiento o la primera
manifestacion de la vida nueva, y en la teologia del Siglo XVII con frecuencia
ocurre como sinénimo de conversion y hasta de santificacion. Algunos hablan de la
justificacion como una conversion pasiva para distinguirla de la conversion
propiamente dicha que entonces se llama a conversion activa.

2. Algunas otras diferencias también merecen atencion. Debemos distinguirla con
cuidado entre los actos de Dios judiciales y recreativos. Los primeros (como la
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justificacion) cambian el estado, y los ultimos (como la regeneracion, la
conversion), cambian la condicion del pecador ; — entre la obra del Espiritu Santo
en la subconsciencia (regeneracion), y los de la vida consciente (conversion) ; —
entre aquellos que pertenecen a la renuncia del hombre viejo (arrepentimiento,
crucifixion del hombre viejo), y aquellos que constituyen el vestirse del nuevo
hombre (regeneracion y en parte la santificacion) ; —y entre el principio de la
aplicacion de la obra de redencion (en la regeneracion y la conversion propiamente
dicha), y la continuacion de esa obra de redencion (en la transformacion diaria y en
la santificacion).

3. En relacion con los diversos movimientos en la obra de aplicacion debemos
recordar que los actos judiciales de Dios constituyen la base para sus actos
recreativos de manera que la justificacion aunque no dentro del tiempo, es no
obstante, con toda I6gica la primera de todo lo demds ; — que la obra de la gracia
de Dios en la subconsciencia precede a la de la vida consciente, de tal manera que la
regeneracion precede a la conversion ; — y que los actos judiciales de Dios (la
justificacion, incluyendo el perdon de los pecados y la adopcion de hijos) siempre se
dirigen a la conciencia, en tanto que, de los actos recreativos uno, es decir, la
regeneracion tiene lugar en la vida subconsciente.

EL CONCEPTO LUTERANO

Los luteranos, aunque no niegan las doctrinas de la eleccion, la union mistica y la
imputacion de la justicia de Cristo, no toman su punto de partida en ningunas de estas.
Reconocen plenamente el hecho de que la realizacion subjetiva de la obra de redencion en
los corazones las vidas de los pecadores es una obra de la gracia divina, pero al mismo
tiempo dan una explicacion del ordo salutis que coloca el énfasis principal en lo que se hace
a parte hominis (de parte del hombre) mas bien que en lo que se hizo a parte Dei (de parte
de Dios). Miran en la fe, primero que todo, un don de Dios, pero al mismo tiempo
convierten a la fe en el factor todo determinante de su orden de salvacion, considerandola
mas particularmente como un principio activo en el hombre y como una actividad del
hombre. Dice Pieper: "Es claro que si el hombre ha de apropiarse la salvacion, eso depende
de que se despierte en él la fe en el Evangelio".?"® Y a hemos llamado la atencion al hecho
de que Kaftan considera la fe como el total del ordo salutis. Este énfasis sobre la fe como

218 Christl, ogm. Il, p. 447. Comparese también Valentine, Chr. Theol. II, p. 258 y sigts.
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un principio activo se debe sin duda al hecho de que en la Reforma luterana la doctrina de
la justificacion por la fe — designada con frecuencia como el principio material de la
Reforma — estaba colocada muy al frente. Segun Pieper los luteranos parten del hecho de
que Dios en Cristo queda reconciliado con el mundo de la humanidad. Dios anuncia este
hecho al hombre en el evangelio y ofrece colocar al hombre subjetivamente en posicion de
aquel perddon de los pecados o justificacion que se obrd de manera objetiva en Cristo. Este
llamamiento siempre va acompanado con una determinada medida de iluminacion o de
avivamiento, de tal manera que el hombre recibe el poder para no resistir la operacion
salvadora del Espiritu Santo. Este llamamiento con frecuencia conduce al arrepentimiento,
y éste desemboca en la regeneracion por medio de la cual el Espiritu Santo capacita al
pecador con la gracia salvadora. Ahora bien, todos estos, es decir, el llamamiento, la
iluminacion, el arrepentimiento y la regeneracion son nada mas preparatorios en realidad, y
hablando con precision todavia no son bendiciones del pacto de gracia. Se experimentan
aparte de una relacion viviente con Cristo y sirven nada mds para conducir al pecador a
Cristo. "La regeneracion estd condicionada por medio de la conducta del hombre con
respecto a la influencia ejercida sobre él", y por tanto "tendrd lugar de golpe o
gradualmente, segtin sea, mayor o menor, la resistencia del hombre".?" En la regeneracion
el hombre queda capacitado con una fe salvadora mediante la cual se apropia el perdon o la
justificacion que objetivamente se nos da en Cristo, es adoptado como un Hijo de Dios,
queda unido a Cristo en unién mistica, y recibe el Espiritu de renovacion y santificacion, el
principio viviente de una vida de obediencia. La posesion permanente de todas estas
bendiciones depende de continuar en la fe, — en una fe activa de parte del hombre. Si el
hombre continta en creer, tiene paz y gozo, vida y salvacion; pero si deja de ejercitar la fe,
todo se convierte en dudas, en incertidumbre y en pérdida. Hay siempre una posibilidad de
que el creyente pierda todo lo que posee.

EL CONCEPTO CATOLICORROMANO

En la teologia catolico romana la doctrina de la iglesia precede a la discusion del ordo
salutis. Los nifios son regenerados por medio del bautismo, pero aquellos que primero
llegan a tomar conocimiento del Evangelio reciben en su vida posterior una gratia
sufficiens, que consiste en una iluminacion de la mente y un fortalecimiento de la voluntad.
El hombre puede resistir esta gracia, pero también puede aceptarla. Si conviene en ella se
convierte en gratia cooperans, con la que el hombre coopera para prepararse para la
justificacion. Esta preparacion consiste de siete partes:

24 Schmid, Doct. Theol., p. 464
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1. Una aceptacion creyente de la Palabra de Dios

2. Una comprension de la condicion propia pecaminosa

3. Esperanza en la misericordia de Dios
4. Elprincipio del amor de Dios

5. Aborrecimiento al pecado

6. Una resolucion de obedecer los mandamientos de Dios

7. Un deseo de recibir el bautismo.

Es muy evidente que la fe no ocupa aqui lugar central, sino que sdlo estd coordinada con las
otras preparaciones. La fe sirve nada mas para convenir intelectualmente con la doctrina de
la lglesia, (fides informis) y adquiere su poder justificante sdlo por medio del amor que se
imparte en la gratia infusa (fides caritate formate). Puede Ilamarse fe justificante, nada mas,
en el sentido de que es la base y la raiz de toda justificacion como la primera de las
preparaciones que arriba hemos nombrado. Después de esta preparacion sigue la
justificacion misma en el bautismo. Esto consiste en la infusion de gracia, de virtudes
sobrenaturales seguidas por el perdon de los pecados. La medida de este perdon estd
conmensurada con el grado en el que el pecado queda verdaderamente vencido. Debe
recordarse que la justificacion se da gratuitamente y que no se merece a causa de las
preparaciones antecedentes. EI don de la justificacion se preserva por medio de la
obediencia de los mandamientos y la practica de las buenas obras. En la gratia infusa el
hombre recibe la fuerza sobrenatural para hacer buenas obras y merecer asi (con mérito de
condigno, es decir, un verdadero mérito) todas las gracias siguientes y hasta la misma vida
eterna. La gracia de Dios sirve de esta manera al propdsito de capacitar al hombre una vez
mas para merecer la salvacion. Pero no es seguro que el hombre retenga el perdon de los
pecados. La gracia de la justificacion puede perderse, no sélo debido a la incredulidad sino
también debido a cualquier pecado mortal. Tendra, no obstante, que reganarse mediante el
sacramento de la penitencia, que consiste de contricion (o atricion) y confesion, juntamente
con la absolucion y las obras de satisfaccion. Tanto la culpa del pecado como el castigo
eterno son removidos por la absolucion, pero los sufrimientos temporales pueden
cancelarse s6lo mediante obras de satisfaccion.
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EL CONCEPTO ARMINIANO

El orden arminiano de la salvacion, aunque en forma muy ostensible atribuye la obra de
salvacion a Dios, realmente la convierte en contingente de la actitud y de la obra del
hombre. Dios abre la posibilidad de la salvacion para el hombre. Pero al hombre le
corresponde aprovechar. Los arminianos consideran la expiacion de Cristo "como una
oblacion y satisfaccion por los pecados del mundo entero" (Pope), es decir, por los pecados
de cada individuo de la raza humana. Niega que |a culpa del pecado de Adan se impute a
todos sus descendientes, y de que el hombre sea por naturaleza totalmente depravado, y por
tanto impotente para hacer algun bien espiritual ; y creen que, aunque la naturaleza humana
estd, sin duda, danada y deteriorada a causa del resultado de la caida, el hombre todavia
puede, por naturaleza, hacer lo que es espiritualmente bueno, y volverse a Dios, pero
debido a las malas inclinaciones, la perversidad y la pereza de la pecaminosa naturale za
humana, Dios le imparte su bondadosa ayuda. El proporciona la gracia suficiente a todos
los hombres para capacitarlos, si eligen alcanzar la posesion plena de las bendiciones
espirituales, y por altimo, la salvacion. La oferta del evangelio, viene a todos los hombres
sin hacer diferenciay ejerce una influencia moral nada mas sobre ellos, aunque en poder de
ellos esta resistir o someterse. Si se someten a ella, se volveran a Cristo con arrepentimiento
y fe. Estos movimientos del alma no son (como en el calvinismo) el resultado de Ia
regeneracion; son nada mas introductorios al estado de gracia, llamado asi con propiedad.
Cuando la fe de ellos realmente halla su meta en Cristo, esta fe, por causa de los méritos de
Cristo, se les imputa a ellos como justicia. Esto no quiere decir que |a justicia de Cristo se
les impute como si de verdad les perteneciera a ellos, sino que en vista de lo que Cristo hizo
por los pecadores, la fe de ellos que envuelve el principio de la obediencia, de honradez de
corazon y las buenas disposiciones, se acepta en lugar de una obediencia perfecta y se les
acredita por justicia. Sobre esta base, pues, son justificados; lo que en el bosquejo general
arminiano significa, nada mas, que sus pecados son perdonados y no que ellos sean
aceptados como justos. Los arminianos con frecuencia lo expresan en esta forma: El perdon
de los pecados se basa en los méritos de Cristo, pero el hallar aceptacion delante de Dios
descansa sobre la obediencia del hombre a la ley, o lo que se llama la obediencia
evangélica. La fe no sirve sdlo para justificar sino también para regenerar a los pecadores.
Ella asegura al hombre la gracia de la obediencia evangélica y esto, si se deja funcionar
para vida, desemboca en la gracia de la perseverancia. No obstante, la gracia de Dios
siempre puede resistirse y perderse.

Los llamados Wesleyanos o evangélicos arminianos no convienen por completo con el
arminianismo del Siglo XVII. Aunque su posicion muestra mas grande afinidad con el
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calvinismo que el arminianismo original es también mas inconsistente. Admite que la culpa
del pecado de Adan se imputa a todos sus descendientes, pero al mismo tiempo sostiene
que todos los hombres estan justificados en Cristo y que por lo mismo esta culpa se quita de
un golpe en el nacimiento. También admite toda la depravacion moral del hombre en el
estado natural, pero prosigue acentuando el hecho de que no hay hombre que exista en
aquel estado natural puesto que hay una aplicacion universal de la obra de Cristo por medio
del Espiritu Santo mediante el cual el pecador estd capacitado para cooperar con la gracia
de Dios. El arminianismo evangélico acentia la necesidad de una obra de gracia
sobrenatural (mds que fisica) para efectuar la renovacion del pecador y su santificacion.
Ademads, ensefa la doctrina de la perfeccion cristiana o de |a santificacion completa en la
vida presente. Debe anadirse que aunque Arminius hizo asunto de justicia el regalo al
hombre de una habilidad para cooperar con Dios, Wesley considerd que esto era asunto de
gracia pura. Este es el tipo del arminianismo con el que las més de las veces entramos en
contacto. Nos lo encontramos no sélo en la Iglesia metodista sino también en otros grandes
sectores de otras iglesias y de modo especial en muchas iglesias actuales que pretenden no
tener denominacion.

CAPITULO 43: LAS OPERACIONES DEL ESPIRITUSANTO EN GENERAL

TRANSICION A LA OBRADEL ESPIRITU SANTO

Asi como ya lo hemos declarado en lo que precede, al pasar de la Cristo-logia a la
Soteriologia pasamos de lo objetivo a lo subjetivo, de la obra que Dios ejecuta para
nosotros en Cristo y que en su aspecto sacrificatorio es un trabajo ya terminado, a la obra
que El ejecuta en el transcurso del tiempo en los corazones y las vidas de los creyentes; y
en la cual a ellos se les permite, y se espera de ellos, que cooperen. Y en la construccion de
esta doctrina, también, debemos ser dirigidos por la Escritura. EI Dr. Bavinck llama la
atencion a una dificultad que surge aqui, puesto que la Biblia parece ensefiar por una parte
que toda la obra de redencion estd ejecutada en Cristo, de manera que ya nada le queda al
hombre que hacer; y por otra parte, que lo que en verdad es decisivo debe todavia ser
cumplido en y por medio del hombre. La ensenanza de la Biblia respecto al camino de
redencion parece ser autosotérica a la vez que heterosotérica. Por lo mismo es necesario
ponerse en guardia en contra de toda unilateralidad y evitar por una parte, la Escila del
nomismo, tal como aparece en el pelagianismo, el semipelagianismo, el arminianismo y el
neonomismo, y por la otra, la Caribdis del antinomianismo en la forma en que alzd la
cabeza, algunas veces como una doctrina especifica y otras como una mera tendencia
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doctrinal, en algunas de las sectas, tal como la de los nicolaitas los gndsticos alejandrinos,
los Hermanos del Espiritu Libre, los anabaptistas del tipo mas fanatico, los seguidores de
Agricola, los moravos y algunos de los Hermanos de Plymouth. EI nomismo niega la
soberana eleccion de Dios por medio de la cual El ha determinado de manera infalible, no
sobre la base de una, actitud vista de antemano o de obras de hombres, sino de acuerdo con
su buena voluntad, quienes quiere que se salveny quienes no quiere que se salven ; rechaza
la idea de que Cristo mediante su muerte expiatoria, no solo hizo posible la salvacion, sino
que en verdad la aseguré para todos aquellos por quienes puso su vida, de modo que la vida
eterna es, en el sentido mas absoluto de la palabra, un don gratuito de Diosy al concederlo,
para nada tomd en consideracion los méritos humanos ; y sostiene que el hombre puede
salvarse sin la ayuda de la gracia renovadora (pelagianismo), o que puede cumplirse esto
con la ayuda de la gracia divina (pelagianismo o arminianismo). Por otra parte, el
antinomianismo, del que algunas veces se dice que es visto favorablemente por el hyper-
Calvinismo, sostiene que la imputacion de nuestros pecados a Cristo lo convirtié a El en un
pecador en persona, y que la aplicacion de su justicia a nosotros nos convierte en justos en
persona, de modo que Dios ya no puede ver mas pecado en nosotros ; que la union de los
creyentes con Cristo es una "union de identidad" y los convierte a ellos, en todos sentidos,
en uno con El; que la obra del Espiritu Santo es muy superflua, puesto que la redencion del
pecador quedé cumplida en la cruz, o — una declaracion mas extrema — que la obra de
Cristo también era innecesaria, puesto que todo el asunto quedé solucionado en el decreto
eterno de Dios ; que el pecador esta justificado con la resurreccion de Cristo o todavia mas,
en el consejo de redencion, y por tanto, no necesita justificacion por la fe, o que lo que
recibe en esto es nada mas una declaracion respecto a una justificacion ya ejecutada ; y que
los creyentes estan libres de la ley, no solo considerada ésta como una condicion de pacto
de obras, sino también como una regla de vida. Aparentemente niega la personalidad y la
obra del Espiritu Santo, y en algunos casos, hasta niega la expiacion objetiva por medio de
Cristo. Tanto la expiacion como la justificacion son desde la eternidad. El pecador
arrepentido procede en forma equivocada cuando se funda en la hipotesis de que Dios esta
enojado con él, y todo lo que necesita es nada mas informacion sobre ese punto. Ademas,
debe comprender que cualesquiera que sean los pecados que comete ya no pueden
perjudicar la posicion que él guarda delante de Dios.

La Escritura nos ensefia a reconocer una determinada economia en la obra de creacion y en
la de redencion y nos autoriza para hablar del Padre y de nuestra creacion, del Hijo y de
nuestra redencion, y del Espiritu Santo y nuestra santificacion. EI Espiritu Santo no tiene,
nada mas, una personalidad propia, sino también un mérito distinto de trabajo; y por tanto,
deberiamos distinguir entre la obra de Cristo al ganar |a salvacion para nosotros, y la obra
del Espiritu Santo al aplicarnosla. Cristo cumplié con las demandas de la justicia divina y
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mereci6 todas las bendiciones que abarca la salvacion. Pero su obra no estd terminada
todavia. El continta en el cielo con el proposito de colocar a aquellos por quienes puso su
vida en posesion de todo lo que para ellos alcanzd con sus méritos. Aun la obra de
aplicacion es una obra de Cristo, pero la cumple por medio de la agencia del Espiritu Santo.
Aunque esta obra sobresale en la economia de la redencion como la obra del Espiritu Santo,
no puede, ni por un momento, separarse de la obra de Cristo. Tiene sus raices en la obra
redentora de Jesucristo y lleva esto hasta su término, pero no sin la cooperacion de los
sujetos de redencion. Cristo mismo destacO esta estrecha relacion cuando dijo: "Pero
cuando venga el Espiritu de Verdad El os guiard a toda la verdad porque no hablara por su
propia cuenta sino que hablard todo lo que oyere, y 0s hard saber las cosas que habran de
venir. El me glorificara porque tomara de lo mio, y os lo hard saber", Juan 16: 13, 14.

OPERACIONES GENERALES Y ESPECIALES DEL ESPIRITU SANTO

La Escritura demuestra con claridad que no todas las operaciones del Espiritu Santo son
parte esencial de la obra salvadora de Jesucristo. Precisamente como el Hijo de Dios es no
sOlo el Mediador de la redencion sino también el Mediador de la creacion, asi el Espiritu
Santo, segln se presenta en la Escritura, obra no solo en la obra de redencion, sino también
en la obra de creacion. Como es natural, la Soteriologia se refiere nada mds a su trabajo
redentor, pero para que éste se entienda correctamente es deseable, en alto grado, tomar en
cuenta sus operaciones generales.

LAS OPERACIONES GENERALES DEL ESPIRITU SANTO

Es un hecho bien sabido que las distinciones trinitarias no estan reveladas en forma muy
clara en el Antiguo Testamento como lo estan en el Nuevo. EIl término "Espiritu de Dios"
tal como se emplea en el Antiguo Testamento, no siempre denota a una persona y aun los
casos en los que la idea personal estd expresada con Maridad no siempre sefiala en forma
especifica a la tercera persona de la Santa Trinidad. Algunas veces el término se usa
figuradamente para denotar el aliento de Dios, Job 32: 8; Sal 33: 6, y en algunos ejemplos
es tan s6lo un sinonimo de "Dios", Sal 139: 7, 8; Isa. 40: 13, sirve con mucha frecuencia
para designar el poder de la vida, el principio que causa la vida de las criaturas, y que es de
una manera tnica, peculiar a Dios. EI Espiritu que mora en las escrituras y del que depende
por completo su existencia, viene de Dios y las ata a Dios, Job 32: 8; 33: 4; 34: 14, 15; Sal
104: 29; Isa. 42: 5. A Dios se le [lama el "Dios (o "Padre") de los espiritus de toda carne”,
Nim. 16:22; 27:16; Heb. 12: 9. En algunos de estos casos es por completo evidente que el
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Espiritu de Dios no es un mero poder sino una persona. El pasaje principal en el que se
menciona al Espiritu, Gen 1: 2; [lama ya la atencion a esta funcion de dar vida, y esto esta
particularizado en relacion con la creacion del hombre, Gen 2: 7. E| Espiritu de Dios genera
la vida y lleva la obra creativa de Dios a cumplimiento, Job 33: 4; 34: 14, 15; Sal 104: 29,
30; Isa. 42: 5. Con toda evidencia se desprende del Antiguo Testamento que el origen de la
vida, su mantenimiento y su desarrollo dependen de la operacion del Espiritu Santo. Retirar
al Espiritu significa muerte.

Las manifestaciones extraordinarias de poder, hazafias de fortaleza y osadia, también se
atribuyen al Espiritu de Dios. Los jueces que Dios levantaba para la liberacion de Israel
eran, con toda evidencia, hombres de considerable capacidad y de no vulgar arrojo y
fortaleza, pero el secreto verdadero de sus hazanas no estaba en ellos mismos, sino en el
poder sobrenatural que venia sobre ellos. Se dice repetidas veces que el Espiritu de Jehové
vino (con poder) sobre ellos", Jueces 3: 10; 6:34; 11: 29; 13: 25; 14: 6, 19; 15: 14. Fue el
Espiritu de Dios el que los capacitd para lograr la liberacion del pueblo. Hay también un
reconocimiento claro de la operacion del Espiritu Santo en la esfera intelectual. Elil habla
de esto cuando dice: "Ciertamente espiritu hay en el hombre, y el soplo del Omnipotente le
hace que entienda", Job 32: 8. La penetracion intelectual, o la capacidad para entender los
problemas de la vida, se atribuyen a una influencia iluminadora del Espiritu Santo, Ex 28:
3;31: 3; 35: 30; vy sigs. Hombres determinados, caracterizados por dones especiales, fueron
capacitados para hacer la mas fina obra que se habla de manufacturar en relacion con la
construccion del tabernaculo y el adorno de las vestiduras sacerdotales, comparese también
Neh. 9: 20. De nuevo, se presenta el Espiritu capacitando a hombres para varios oficios. El
Espiritu vino y descansd sobre los setenta que habian sido designados para ayudar a Moisés
en el gobierno y en la administracion de justicia del pueblo de Israel, Num. 11: 17, 25, 26.
Estos recibieron por un tiempo el Espiritu de profecia para probar su llamamiento. Josué
fue elegido como el sucesor de Moisés, porque tenia el Espiritu del Sefor, Nam. 27: 18.
Cuando Saul y David fueron ungidos como reyes, el Espiritu del Sefor vino sobre ellos,
capacitindolos para tan importante trabajo, | Sam 10: 6, 10; 16: 13, 14. Por ultimo, el
Espiritu de Dios también obré con claridad en los profetas como el Espiritu de revelacion.
David dice: "EI Espiritu de Jehova ha hablado por mi, y su palabra ha estado en mi lengua”,
[l Sam 23: 2. Nehemias testifica en Neh. 9: 30: "Les soportaste por muchos afios y les
testificaste con tu Espiritu por medio de tus profetas pero no escucharon. Ezequiel habla de
una vision por el Espiritu de Jehovd, 11: 24, y en Zac. 7: 12 leemos: "Y pusieron su corazon
como diamante, para no oir la ley ni las palabras que Jehova de los ejércitos enviaba por su
Espiritu, por medio de los profetas primeros", comparese también | Rey. 22: 24; | Ped. 1:
11; 11 Ped. 1: 21.
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LA RELACION ENTRE LAS OPERACIONES GENERALESY LAS ESPECIALES
DEL ESPIRITUSANTO

Hay una cierta similaridad entre las operaciones generales y las especiales del Espiritu
Santo. Mediante sus operaciones generales El da origen a toda clase de vida organica,
intelectual y moral, y la mantiene, la fortalece y la guia. Hace esto de diferentes maneras y
en armonia con los objetos respectivos. Algo parecido tiene que decirse de su operacion
especial. En la esfera redentora también da origen a la vida nueva, la hace fructificar y la
guia en su desarrollo, conduciéndola a su destino. Pero a pesar de esta similaridad, hay, no
obstante, una diferencia esencial entre las operaciones del Espiritu Santo en la esfera de la
creacion y aquellas que corresponden a la esfera de la redencion o re-creacion. En la
primera El da origen, mantiene, desarrolla y guia la vida de la creacion natural, restringe las
actuales, deteriorantes y devastadoras influencias del pecado en las vidas de los hombres y
de la sociedad, y capacita a los individuos para mantener cierto orden y decoro en la vida de
comunidad, para que hagan lo que exteriormente es bueno y recto en sus relaciones mutuas,
y para que desenvuelvan los talentos con los que fueron capacitados en la creacion. Por otra
parte, en la esfera recreativa El da origen, mantiene, desarrolla y conduce la vida nueva que
nace de arriba, se nutre de arriba y que sera perfeccionada arriba, — una vida que en
principio es de cardcter celestial aunque sea vivida sobre la tierra. Por medio de esta
operacion especial el Espiritu Santo domina y destruye el poder del pecado, renueva al
hombre a la imagen de Dios y lo capacita para prestar obediencia espiritual a Dios, para ser
la sal de Ia tierra, luz del mundo, y levadura espiritual en cada esfera de la vida. Aunque la
obra del Espiritu Santo en la creacion tiene por lo general, sin duda alguna, cierta
significacion independiente, no obstante, ha sido convertida en subordinada en la obra de
redencion. La vida entera del elegido, que también precede a su nuevo nacimiento, ha sido
determinada y gobernada por Dios con un proposito dirigido hacia su destino final. La vida
natural de los elegidos estd regulada de tal manera que cuando ya estd renovada responde al
proposito de Dios.

EL ESPIRITU SANTO COMO EL DISPENSADOR DE LA GRACIA DIVINA

De la manera en que el pacto en el que Dios hizo provision para la salvacion de los
pecadores se llama de gracia, y de la manera en que el Mediador del pacto se dice que
aparecio "lleno de gracia" de tal manera que podemos recibir de su plenitud "gracia por
gracia", Juan 1: 16, 17, de la misma manera también el Espiritu Santo se llama "el Espiritu
de gracia"; puesto que EIl toma de "la gracia de Cristo" y nos la confiere.
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ELUSOBIBLICODEL TERMINO "GRACIA"

La palabra "gracia" no siempre se usa en la Escritura con el mismo sentido, sino con una
variedad de significados. En el Antiguo Testamento tenemos la palabra chen (adjetivo
chanun), de la raiz chanan. El nombre puede denotar plenitud de gracia o de belleza, Prov.
22: 11; 31: 30; pero, por lo general, las mas de las veces significa favor o buena voluntad.
El Antiguo Testamento habla repetidas veces de hallar favor en los ojos de Dios o del
hombre. La benevolencia asi encontrada lleva consigo la concesion de gracias o
bendiciones. Esto significa que la gracia no es una cualidad abstracta, sino més bien una
activa, un principio operante, que se manifiesta en actos de benevolencia, Gen 6: 8;19:19;
33:15; Ex 33:12; 34: 9; | Sam 1: 18; 27: 5; Ester 2: 7. La idea fundamental es que las
bendiciones concedidas por gracia son las que se proporcionan en forma gratuita, y no en
consideracion a algun derecho o mérito. La palabra del Nuevo Testamento charis, de
chairein, "regocijarse", denota ante todo una agradable apariencia externa, "amabilidad",
"agrado", "aceptacion”, y ese significado tiene en Luc. 4: 22; Col. 4: 6. No obstante, un
significado mas notable de la palabra, es el de favor o buena voluntad, Luc. 1: 30; 2: 40, 52;
Hech. 2:47;7:46; 24: 27; 25: 9. Puede denotar la bondad o benevolencia de nuestro Sefior,
Il Cor. 8:9; o el favor manifestado o proporcionado por Dios, Il Cor. 9: 8 (refiriéndose a
bendiciones materiales); | Ped. 5: 10. Ademads, la palabra expresa la emocion despertada en
el corazon de aquel que recibe un favor tan grande, y de esta manera adquiere el significado
de "gratitud" o "agradecimiento”, Luc.4:22 ;1 Cor.10:30;15:57 ;11 Cor.2:14 ;8 : 16
;1 Tim.1:12. No obstante, en la mayor parte de los pasajes en los que la palabra charis se
usa en el Nuevo Testamento significa la operacion inmerecida de Dios en el corazon del
hombre, efectuada mediante la agencia del Espiritu Santo. Aunque algunas veces hablamos
de gracia como de una cualidad inherente, es en realidad la comunicacion activa de las
bendiciones divinas mediante el trabajo interno del Espiritu Santo procedentes de la
plenitud de Aquel que esta "lleno de gracia y de verdad", Rom. 3:24;5:2,15,17,20;6 : 1
;1 Cor.1:4;11Cor.6:1;8:9;Ef1:7;2:5,8;3:7;1Ped.3:7;5:12.

LA GRACIA DE DIOSEN LA OBRA DE REDENCION

Una discusion de la gracia de Dios en relacion con la obra de redencion [lama de nuevo a la
consideracion de varias distinciones que debemos recordar.

1. Enprimer lugar la gracia es un atributo de Dios, una de sus perfecciones divinas. Es
el inmerecido favor o amor de Dios, amor gratuito y soberano para el hombre en su
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estado de pecado y culpa, que se manifiesta en el perdon del pecado y en la
liberacion de la pena merecida. Esta relacionada con la misericordia de Dios tal
como se distingue de su justicia. Esto es gracia redentora en el sentido mas
fundamental de la palabra. Es la ultima causa del proposito electivo de Dios de la
justificacion de los pecadores y de su renovacion espiritual; y la prolifica fuente de
todas las bendiciones espirituales y eternas.

En segundo lugar el término "gracia" se usa como una designacion de la provision
objetiva que Dios hizo en Cristo para la salvacion del hombre. Cristo como el
Mediador es el receptaculo viviente de la gracia de Dios. "El Verbo se hizo carne, y
habit6 entre nosotros. . . lleno de gracia y de verdad", Juan 1: 14. Pablo recuerda la
aparicion de Cristo, cuando dice: "Porque la gracia de Dios se ha manifestado
trayendo salvacion para' todos los hombres", Tito 2: 11. Pero el término se aplica no
s6lo a lo que es Cristo sino también a todo lo que EI merecié para los pecadores.
Cuando el Apostol habla repetidas veces, en las salutaciones finales de sus
Epistolas, de "la gracia de nuestro Sefior Jesucristo", recuerda la gracia de la que
Cristo es la causa que la merecid. Juan dice: "La ley fue dada por medio de Moisés,
pero la gracia y la verdad vinieron por medio de Jesucristo", Juan 1: 17. Compdrese
también Ef. 2: 7.

En tercer lugar la palabra "gracia" se usa para designar el favor de Dios tal como se
manifesto en la aplicacion de la obra de redencion por medio del Espiritu Santo. La
palabra gracia se aplica al perdon que recibimos en la justificacion, un perdon dado
por Dios como regalo, Rom. 3: 24; 5: 2, 21; Tito 3: 15. Pero en adicion a eso, es
también un nombre comprensivo para todos los dones de la gracia de Dios, las
bendiciones de la salvacion y las gracias espirituales que son producidas en los
corazones y en las vidas de los creyentes por medio de la operacion del Espiritu
Santo, Hech. 11: 23; 18: 27; Rom. 5: 17; | Cor. 15: 10; Il Cor. 9: 14; Ef. 4: 7; Sant.
4: 5, 6; | Ped. 3: 7. Ademds, hay indicaciones claras del hecho de que no es una
mera cualidad pasiva, sino también una fuerza activa, un poder, ese algo que opera
en el creyente, | Cor. 15:10; 11 Cor. 12: 9; 11 Tim. 2: 1. En este sentido de la palabra
viene siendo algo asi como un sinénimo para el Espiritu Santo, de manera que hay
poca diferencia entre "estar lleno de Espiritu Santo" y "estar Ileno de gracia y de
poder" como leemos en Hech. 6: 5 y 8. El Espiritu Santo se llama "Espiritu de
gracia en Heb. 10: 29. La doctrina de la gracia se desarrolld en la iglesia relacionada
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de manera especial con las ensefianzas de la Biblia respecto a la aplicacion de la
gracia de Dios al pecador por medio del Espiritu Santo.

LADOCTRINADE LA GRACIAEN LA IGLESIA

Las ensefianzas de la Escritura respecto a la gracia de Dios acentuan el hecho de que Dios
distribuye sus bendiciones a los hombres de una manera gratuita y soberana y no en con-
sideracion hacia algiin mérito inherente de los hombres; que los hombres deben todas las
bendiciones de la vida a un Dios benévolo, paciente y magnanimo ; y especialmente que
todas las bendiciones de la operacion de salvacion son dadas por Dios como regalo y en
ningun sentido quedan determinadas por supuestos méritos del hombre. Esto lo expresa con
claridad San Pablo en las siguientes palabras: "Porque por gracia sois salvos por medio de
la fe; y esto no de vosotros mismos pues es don de Dios; no por obras para que nadie se
glorie”, Ef. 2: 8, 9. Con firmeza acentda el hecho de que la salvacion no se consigue por
medio de obras, Rom. 3: 20-28; 4: 16; Gal. 2: 16.

Esta doctrina no continud del todo sin ser atacada. En algunos de los Padres primitivos de
la lglesia, y en forma particular entre los de la Iglesia de Oriente, nos encontrarnos ya con
una tendencia de moralismo que no estd en armonia con el énfasis paulino. La tendencia
que se hizo notable en aquel sector de la Iglesia culmind por Gltimo en pelagianismo. El
concepto pelagiano acerca de la gracia era bastante raro. Segun Wiggers, Pelagio entendia
que la gracia era:

1. "El poder de hacer el bien (possibilitas boni), y por tanto, de modo especial, una
voluntad propia libre".

2. "Larevelacion, la ley y el ejemplo de Cristo por medio de los cuales la practica de
la virtud se hace més facil para el hombre".

3. "Nuestro ser hecho como para poder abstenerse del pecado por nuestra propia
voluntad; en la ayuda que Dios nos da de su ley y de sus mandatos, y en su perdon
de los pecados previos de aquellos que se vuelven a EI".
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4. Las influencias sobrenaturales sobre el cristiano, por medio de las cuales su
entendimiento queda iluminado, y la practica de la virtud se convierte para él en

cosa facil".*"®

No reconocié Pelagio ninguna operacion directa del Espiritu de Dios sobre la voluntad del
hombre, sino nada mas una operacion indirecta sobre la voluntad, por medio de la
conciencia iluminada. En este concepto, la operacion de la gracia de Dios era principal,
aunque no exclusivamente, externa y natural. En oposicion al concepto pelagiano, el de
Agustin se designa con frecuencia como "la teologia de gracia". Aunque Agustin admitio
que la palabra "gracia" podia ser usada en un sentido méas amplio (gracia natural), y que
hasta en el estado de integridad era la gracia de Dios la que hacia posible para Adéan retener
su justicia, el énfasis principal de Agustin estd siempre sobre la gracia de Dios para el
hombre caido, considerandola como el don que se manifiesta en el perdon del pecado y en
la renovacion y santificacion de la naturaleza humana. En vista de la depravacion total del
hombre, Agustin consideraba esta gracia como necesaria en absoluto para la salvacion. Se
producia en el hombre mediante la operacion del Espiritu Santo que habita y opera en el
elegido, y que es el principio de todas las bendiciones de la salvacion. Distinguio entre la
gracia operante o preventiva, y la cooperante o subsecuente. La primera capacita a la
voluntad para escoger el bien, y la Gltima coopera con la ya capacitada voluntad, para hacer
el bien. En su lucha contra el semipelagianismo Agustin acentud el caracter del todo
gratuito e irresistible de la gracia de Dios.

En las luchas subsiguientes la doctrina agustiniana de la gracia obtuvo nada mas triunfos
parciales. Seeberg se expresa de la manera siguiente: "De este modo la doctrina de 'la
gracia sola' salio victoriosa; pero la doctrina agustiniana de la predestinacion fue
abandonada. La gracia irresistible de la predestinacion fue desalojada del campo mediante
la gracia sacramental del bautismo".?"® Durante la Edad Media los escoldsticos dieron
considerable atencion al tema de la gracia, pero no siempre convinieron en cuanto a los
detalles de la doctrina. Algunos se acercaron al concepto agustiniano de la gracia, y otros al
concepto semipelagiano. En general, puede decirse que concibieron la gracia como
mediada por los sacramentos, y que trataron de combinar con la doctrina de la gracia una
doctrina del mérito que comprometid gravemente a la primera. El énfasis no se puso sobre
la gracia como el favor de Dios mostrado hacia los pecadores, sino sobre la gracia como
una cualidad del alma, que puede considerarse tanto increada (es decir, como el Espiritu
Santo), o como creada en, y operada en los corazones de los hombres mediante el Espiritu
Santo. Esta gracia infusa es béasica para el desarrollo de las virtudes cristianas y capacita al

215 Augustinism and Pelagianistn, pp. 179483.
216 History of Doctrine I, p. 382.
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hombre para adquirir méritos con Dios, para merecer gracia posterior aunque no puede
merecer la gracia de la perseverancia. Esta solo puede obtenerse como un don gratuito de
Dios. Los escoldsticos no sostuvieron como Agustin la relacion ldgica entre la doctrina de
la gracia y la doctrina de la predestinacion.

Los reformadores retrocedieron hasta el concepto agustiniano de la gracia, pero evitaron su
sacramentalismo. Pusieron el énfasis una vez mas sobre la gracia como el favor inmerecido
de Dios mostrado a los pecadores, y la representaron en forma que excluyd todos los
méritos de parte del pecador. Dice Smeaton: "EI término gracia que segun el pensamiento
de Agustin daba a entender el ejercicio interno del amor, despertado mediante las
operaciones del Espiritu Santo (Rom. 5: 5) y que en la teologia escoldstica habia llegado a
denotar una cualidad del alma o los dones internos, y los habitos infusos de la fe, amor y
esperanza, se tom¢ ahora en un sentido mds biblico y amplio, como el favor gratuito y
eficaz que estd en la mente divina".?"” Aunque los reformadores usaron el término gracia en
relacion con la justificacion, en otras relaciones usaron con frecuencia la frase, "la obra del
Espiritu Santo", en lugar del término gracia. Aunque todos ellos acenttan la gracia en el
sentido de la obra infusa y salvadora del Espiritu Santo, Calvino desarrolld en forma
especial la idea de la gracia comun, es decir, una gracia que aunque es la expresion del
favor de Dios no tiene efecto salvador. De acuerdo con el espléndido estudio dogmatico
historico del Dr. H. Kuyper, Calvin on Common Grace,?'® Calvino distinguié estas tres
clases de gracia comun, es decir, la gracia comun universal, la gracia comdn general y la
gracia comun del pacto. Los arminianos se apartaron de la doctrina de la Reforma en este
punto. Segun ellos, Dios da suficiente gracia (comun) a todos los hombres, y por tanto los
capacita para el arrepentimiento y la fe. Si la voluntad humana concurre o coopera con el
Espiritu Santo, y el hombre verdaderamente se arrepiente y cree, Dios le confiere la gracia
posterior de la obediencia evangélicay la gracia de la perseverancia. De esta manera la obra
de la' gracia de Dios se hizo depender del consentimiento de la voluntad del hombre. No
hay tal cosa como la gracia irresistible. Dice Smeaton en la obra ya citada: "Se sostenia que
cada quien podia obedecer o resistir; que la causa de la conversion no era el Espiritu Santo,
sino més bien la voluntad humana que concurre 0 coopera; y que esta era la causa
inmediata de la conversion'.?"® Amiraldus, de la Escuela de Saumur, en verdad no avanzd
en la posicion arminiana mediante su hipotesis relacionada con el decreto general de Dios
;z de que el pecador aunque despojado de habilidad moral tiene, no obstante, |a capacidad
natural para creer, una distincion desafortunada, que también fue introducida a Nueva

217 The Doctrine of The Holy Spirit, p. 346.
218pp. 179y sigs.
29p 357,
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Inglaterra por Edwards, Bellamy y Fuller. Pajon, un discipulo de Amiraldus nego la
necesidad de la obra del Espiritu Santo para la iluminacion interna de los pecadores, para
lograr su conversion salvadora. La Unica cosa que €l consideraba necesaria era que el
entendimiento que ya tiene en si mismo suficientes ideas claras, fuera herido por la luz de
la revelacion externa. El Obispo Warburton en su obra acerca de The Doctrine of Grace, or
the Office and Operations of the Holy Spirit no sabe de alguna gracia salvadora en el
sentido en que se acepta la palabra, sino que limita la palabra "gracia" a las operaciones
extraordinarias del Espiritu en la época apostolica. Y Junckheim en su obra importante
niega el cardcter sobrenatural de la obra de Dios en la conversion del pecador y afirma que
el poder moral de la palabra lo hizo todo. EI Avivamiento Metodista en Inglaterra y el Gran
Avivamiento en los Estados Unidos de Ameérica trajeron consigo una restauracion de la
doctrina de la gracia salvadora, aunque en algunos casos salpicada mas o menos con
arminianismo. Para Schleiermacher el problema de la culpa del pecado en realidad no
existia, puesto que negaba la existencia objetiva de la culpa. Y en consecuencia sabe poco o
nada de la gracia salvadora de Dios. Dice Mackintosh : "Esta verdad central biblica (de la
misericordia divina para los pecadores) Schleiermacher la pasa, en su mayor parte, en
silencio, o la menciona nada mdas de una manera indiferente que demuestra cuan poco la
entiende".?® La doctrina de la gracia divina también estd por necesidad obscurecida en la
teologia de Albrecht Ritschl. Y debe decirse que es también caracteristico de toda la
teologia moderna amplitudista®' haber perdido de vista la necesidad de la gracia salvadora
de Dios, poniendo énfasis sobre la bondad el hombre. La palabra "gracia" ha desaparecido
por grados de lo escrito y hablado por muchos tedlogos, y muchos del pueblo comun de la
actualidad no le dan otro significado al término que el de gratitud o bondad. El mismo Otto
llama la atencion a ello en su obra, The Idea of the Holy, en donde dice que el pueblo deja
de sentir el significado mas profundo de la palabra.??? La teologia de crisis merece el debido
crédito por haber acentuado de nuevo la necesidad de la gracia divina con el resultado de
que la palabra ha entrado en uso, una vez mas.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

1. ¢Sobre qué elementos del ordo salutis cayo el énfasis en los primeros tres siglos?

220 Types of Modem Theology, p. 96.

221 E| |ector sabe ya los motivos y entiende bien lo que decimos al hablar de tedlogos anchos o largos. Véase
la nota de la padg. 197. De aqui en adelante nos referiremos a ese pensamiento teolégico con el sustantivo
amplitudismo, y a su teologia, a sus defensores y a sus tendencias particulares con el adjetivo amplitudistas.
(N. del T.)

222 paginas 32 y siguientes, 145.
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2. ¢Hasta donde revelan estos siglos un deslizamiento hacia el moralismo y el
ceremonialismo?

3. ¢Como se entendia la doctrina de la justificacion?

4. ¢Como la concibio Agustin?

5. ¢Cudl era su concepto de la fe?

6. ¢Cudntas clases de gracia distingue Agustin?

7. Elsistema de Agustin ¢excluia de la gracia todo mérito?

8. ¢Concebia Agustin la gracia salvadora como susceptible de perderse?

9. ¢Qué factores favorecieron el desarrollo de la doctrina de las buenas obras?

10. 4Como explicaban los escolasticos la doctrina de la justificacion?

11. ¢Qué valor tenia el ordo salutis en las manos de los antinomianos?

12. 4Como la concibieron los racionalistas y los pietistas neonomianos?

13. ;Qué otras operaciones aparte de las salvadoras se atribuyen al Espiritu Santo en la
Escritura?

14. ;Cudles son los diferentes significados de la palabra 'gracia’ en la Escritura?

15. ;Qué es lo que designa en relacion con la obra de redencion?

16. ¢ Qué relacion historica hay entre las doctrinas de la libre voluntad y de la gracia?
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En relacion con las operaciones generales del Espiritu Santo el tema de la gracia comdn
también pide que lo consideremos. No obstante, deberd en-tenderse que la teologia
Reformada no considera a la doctrina de la gracia comuin como una parte de la Soteriologia
segun lo hace la teologia arminiana. Al mismo tiempo reconoce una estrecha relacion entre
las operaciones del Espiritu Santo en la esfera de la creacion y en la de la redencion, y por
tanto siente, que no se deben disociar por completo.

EL ORIGEN DE LA DOCTRINA DE LA GRACIA COMUN.

EL PROBLEMA QUE TIENE QUE RESOLVER

El origen de la doctrina de la gracia comun tuvo principio en el hecho de que hay en el
mundo al lado del curso que sigue la vida cristiana con todas sus bendiciones, un modo
natural de vivir que no tiene que ver con la redencion pero que exhibe muchos rasgos de la
vida verdadera, la vida buena y hermosa. Surgié pues la pregunta : ;Como se puede
explicar la vida comparativamente ordenada que hay en el mundo, viendo que todo éI esta
bajo la maldicion del pecado ? ;Como es que la tierra produce deliciosos frutos en rica
abundancia y no nada mas espinas y abrojos ? 4Como podemos explicar que el hombre
pecador todavia "retenga algun conocimiento de Dios, de las cosas naturales y de la
diferencia entre el bien y el mal, y que muestre algun respeto por la virtud y por la buena
conducta externa" ? ¢Qué explicacion puede darse de los dones y talentos especiales con
que el hombre natural estd capacitado, y del desarrollo de la ciencia y del arte por medio de
aquellos que estan despojados por completo de la vida nueva que hay en Cristo Jests?
¢Como podemos explicar las aspiraciones religiosas de los hombres en todas partes, aun de
aquellos que de ninguna manera han entrado en contacto con la religion cristiana? Como
pueden los que no estan regenerados hablar todavia de la verdad, hacer bien a otros y llevar
vidas virtuosas en publico? Estas son algunas de las preguntas a las que la doctrina de la
gracia comun procura dar respuesta.

LA ACTITUD DE AGUSTIN PARA CON ESTE PROBLEMA

Agustin no ensefd la doctrina de la gracia comun, aunque tampoco usd la palabra "gracia”
en forma exclusiva como designacion de la gracia salvadora. Habl6 de una gracia que Adan
disfrutaba antes de la caida, y hasta admiti6 que la existencia del hombre como un ser
viviente, sensitivo y racional debe llamarse gracia. Pero en contra de Pelagio que acentuaba
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la capacidad natural del hombre y ninguna otra gracia reconocia sino aquella que consiste
en los dones naturales del hombre, la ley y el evangelio, el ejemplo de Cristo, y la
iluminacion de la inteligencia mediante la bondadosa influencia de Dios, — Agustin
expreso con énfasis la incapacidad total del hombre y su absoluta dependencia de la gracia
de Dios como un poder renovador e interno, que no solo ilumina el intelecto, sino que
también actia en forma directa sobre |la voluntad del hombre, bien como gracia operadora o
como gracia cooperante. Agustin emplea el término "gracia" casi en forma exclusiva en
este sentido, y la considera como la condicion necesaria para el cumplimiento de cada
buena accion. Cuando los pelagianos sefialan las virtudes de los paganos que "sélo
mediante el poder de una libertad innata" eran con frecuencia misericordiosos, discretos,
castos y temperantes, contestaba Agustin que estas virtudes, asi llamadas, eran pecados,
porque no brotaban de la fe. Admite que los gentiles pueden cumplir ciertos actos que son
buenos en si y desde un punto de vista mds bajo hasta se les puede considerar loables, pero
no obstante, considera que tales actos como producidos por personas irregeneradas son
pecado porque brotan sin que los motiven el amor de Dios o la fe, y no responden al unico
proposito justo, la gloria de Dios.?*® Agustin niega que semejantes acciones sean el fruto de
alguna bondad natural del hombre.

EL CONCEPTO QUE SE DESARROLLO DURANTE LAEDAD MEDIA

Durante la Edad Media la antitesis agustiniana del pecado y la gracia dio lugar a Ia' otra de
la naturaleza y la gracia. Esta se fundo sobre otra antitesis que jugd una parte importante en
la teologia catolico romana, es decir, 1a de lo natural y lo sobrenatural. En el estado de
integridad el hombre estaba dotado con el don sobrenatural de la' justicia original, que
servia como freno para tener dominada la naturaleza mas baja. Como resultado de la caida
el hombre perdido este don sobrenatural, pero su verdadera naturaleza quedd apenas
ligeramente afectada. Se desarroll6 en el hombre una tendencia pecaminosa, pero ésta no le
impidio producir mucho de lo que es verdadero, bueno y hermoso. No obstante, sin la
infusion de la gracia de Dios todo esto era insuficiente para que el hombre tuviera derecho a
la vida eterna. En relacion con la antitesis de lo natural y lo sobrenatural |a iglesia catdlico
romana desarrolld la diferencia entre las virtudes morales de humildad, obediencia,
mansedumbre, liberalidad, temperancia, castidad y diligencia en lo que es bueno por
naturaleza, y que los hombres pueden ganar por si mismos, mediante su propio esfuerzo y
con la ayuda oportuna de la gracia divina; y las virtudes teologicas de la fe, esperanza y

228 Comparese Polman, De Predestinatieleer van Augustinus, Thomas van Aquino en Calvijn, pp. 77 y sig.;
Shedd, History of Christian Doctrine I, pp. 75 y sig.
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caridad que le son infundidas al hombre mediante la gracia santificante. Los anabaptistas y
los socinianos padecen de la misma antitesis, pero con la diferencia de que los primeros
exaltan la gracia a expensas de la naturaleza, en tanto que los dltimos exaltan a la
naturaleza a expensas de la gracia.

LAPOSICION DE LOSREFORMADORESY DE LATEOLOGIA REFORMADA

Sobre esto, como sobre otros puntos de doctrina, Lutero no se librd por completo de la
levadura del catolicismo romano. Aunque volvid a la antitesis agustiniana del pecado y la
gracia, traz6 una distincion tajante entre la mas baja esfera terrenal y la mas alta esfera
espiritual, y sostuvo que el hombre caido es capaz por naturaleza de hacer mucho que es
bueno y digno de alabanza en la mas baja esfera, o sea la terrenal, aunque a la vez sea
notoriamente incapaz de hacer ningtn bien espiritual. Ensefia la Confesion de Augsburgo,
apelando a Agustin, "que la voluntad del hombre tiene alguna libertad para producir la
justicia civil, y para elegir cosas como las que puede alcanzar la razon; pero que no tiene
poder para producir la justicia de Dios".?** El articulo contiene una cita de Agustin en la que
se mencionan muchas de las buenas obras que pertenecen a la vida presente, las cuales
puede hacer el hombre natural. Zwinglio concibio que el pecado sea mas bien corrupcion
que culpa, y en consecuencia considero que la gracia de Dios es santificante, mas bien que
gracia perdonante. Esta influencia santificante que penetra en cierta medida hasta dentro del
mundo pagano, explica lo verdadero, lo bueno y lo hermoso que hay en el mundo. Calvino
no estuvo de acuerdo con la posicion de Lutero nicon la de Zwinglio. Sostuvo con firmeza
que el hombre natural no puede de si mismo hacer cosa alguna buena, cualquiera que sea, e
insistio con mucha firmeza sobre la naturaleza particular de la gracia salvadora. Al lado de
la doctrina de la gracia particular desarrollo la doctrina de la gracia comdn. Esta gracia que
se manifiesta en la comunidad no perdona ni purifica a la naturaleza humana, y tampoco
efectiia la salvacion de los pecadores. Trastorna el poder destructivo del pecado; mantiene
en cierta medida el orden moral del universo, haciendo posible de esta manera una vida
ordenada; distribuye dones y talentos, en diversos grados, entre los hombres; promueve el
desarrollo de la ciencia y del arte, y derrama indecibles bendiciones sobre los hijos de los
hombres. Desde los dias de Calvino la doctrina de la gracia comun fue reconocida, por lo
general, como parte de la teologia Reformada, aunque también hubo ocasiones en que se
encontrd con la oposicion. Sin embargo, durante mucho tiempo, poco se hizo para
desarrollar esta doctrina. Con toda probabilidad, esto se debio a que el surgimiento y
dominio del racionalismo hizo que fuera necesario colocar todo el énfasis sobre la gracia

224 Articulos X VII1
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especial. Hasta el presente, nadie ha hecho tanto como lo que hicieron Kuypery Bavinck
para el desarrollo de la doctrina de la gracia comun.

NOMBRE YCONCEPTO DE LA GRACIA COMUN

NOMBRE

El nombre "gracia comin" como designacion de la gracia que estamos discutiendo, no
puede decirse que deba su origen a Calvino. EI Dr. H. Kuiper en su obra Calvin on
Common Grace dice que encontré nada mas cuatro pasajes en las obras de Galvino, en las
que el adjetivo "comun” se usa con el nombre "gracia”, y en dos de ellos el Reformador
esta hablando de la gracia salvadora?® No obstante, en la teologia Reformada posterior, el
nombre gratia communis se hizo de uso general para expresar la idea de que esta gracia se
extienda a todos los hombres, en contraste con la gratia particularis que se limita a una
parte de la humanidad, es decir, a los elegidos. En el transcurso del tiempo se hizo evidente
que el término "communis" admitia varias interpretaciones. En la teologia holandesa con
frecuencia se considera como equivalente de "general", y como resultado, se ha hecho
costumbre en los Paises Bajos hablar de "gracia general" (algemeene genade). No obstante,
hablando con precision, el término communis, segln se aplica a gracia, aunque implica que
es general, en algun sentido de la palabra, acentda el hecho de que esta gracia es para la
comunidad, es decir, que la poseen en comun todas las criaturas, o todos los hombres, 0
todos los que viven bajo la administracion del Evangelio. Es por eso, que el Dr. Kuiper
clasifica la gracia comun de la que habla Calvino, bajo tres titulos, es decir:

1. Gracia Comun Universal, gracia que se extiende a todas las criaturas

2. Gracia Comun General, es decir, la gracia que se aplica a la humanidad en general y
a cada miembro de la raza humana

3. Gracia Comun del Pacto, una gracia que es comun a todos aquellos que viven en la
esfera del pacto, sea que pertenezcan o no, al numero de los elegidos.

Es muy evidente que los te6logos Reformados también clasifican bajo el término "gracia
comun" a cierta gracia que no es general, es decir, los privilegios externos de aquellos que

25 Compérese la pag. 178.
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estan viviendo bajo la administracion del evangelio, incluyendo al llamamiento universal
externo. Al mismo tiempo hacen notar que esta gracia, a diferencia de la gracia comun
general, pertenece a la economia de la redencion.??® Por tltimo, debe notarse que el término
gratia communis es susceptible de recibir, y ya recibe, no nada mas una interpretacion
cuantitativa, sino también cualitativa. Puede denotar una gracia que es comun en el sentido
de ordinaria. A diferencia de las operaciones especiales del Espiritu Santo, llamamos
ordinarias a las comunes. Sus operaciones naturales o usuales se contrastan con aquellas
que son desusadas y sobrenaturales. Este es el significado del término "comun" en la
Confesion de Westminster, Capitulo X, inciso 4, y en el Catecismo Mayor de Westminster,
Preg. 60. W. L. Alexander declara de la gracia comun que disfrutan los que viven bajo el
evangelio: "La gracia que de esta manera se proporciona es coman, no en el sentido de que
se dé a todos los hombres en comun, sino en el sentido de producir efectos que son
ordinarios, y que no alcanzan el grado de eficacia realmente salvadora".?”” Entendida de
este modo, la gracia de Dios puede ser comun sin ser general o universal.

CONCEPTO

La diferencia entre gracia comun y gracia especial no se aplica a la gracia como atributo de
Dios. No hay en Dios dos clases de gracia, sino una sola. La gracia divina es aquella
perfeccion de Dios en virtud de la cual El demuestra su favor hacia los hombres, favor
inmerecido y hasta malogrado por ellos. No obstante, esta gracia unica de Dios, se
manifiesta en dones y operaciones diferentes. La mads rica manifestacion de ella se ve en
aquellas operaciones bondadosas de Dios que tienden a, y resultan en, la remocion de la
culpa, de la corrupcion, del castigo del pecado y en la salvacion final de los pecadores. Pero
aunque esta sea la obra cumbre de la gracia de Dios, no es su unica manifestacion. Aparece
también en las bendiciones naturales que Dios derrama sobre los hombres en la vida
presente, a pesar de que el hombre las ha desperdiciado y se encuentra bajo sentencia de
muerte. La gracia tnica de Dios se ve en todo lo que El hace para refrenar la devastadora
influencia y el desarrollo del pecado en el mundo, y para sostener, enriquecer y desarrollar
la vida natural de la humanidad en general, y la de aquellos individuos que constituyen la
raza humana. Debe acentuarse que estas bendiciones naturales son manifestaciones de la
gracia de Dios para el hombre en general. Algunos prefieren decir que las bendiciones
naturales son expresiones de su bondad, carifio, benevolencia, misericordia o longanimidad,

226 Comparese Mastricht, God geleerdheit |, p. 441; Brakel, Redelijke Godsdienst |, pp. 729 y sig.; Hodge,
Syst. Theol. I, p. 654; A. A. Hodge, Outlines of Theol., p. 449; Shedd, Calvinism Pure and Mixed, pp. 98y
sig.; Vos, Geref. Dogm. IV, pp. 13y sig.

227 System of Bib. Theol. I, p. 352.
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pero parece que olvidan que no podria ser bueno, carifioso o0 benévolo con los pecadores a
menos que, ante todo, fuera generosisimo en gracia. No obstante, debe recordarse que el
término gratia communis aunque por lo general designa una gracia que es comun a toda la
humanidad, también se usa para denotar la gracia que es comun a los elegidos y a los no
elegidos que estdn viviendo bajo el evangelio, por ejemplo, el llamamiento externo
evangélico para ambos por igual, y aquella iluminacion interna y aquellos dones del
Espiritu de que leemos en Heb. 6: 4-6. No obstante, se entiende que estos privilegios
pueden Ilamarse gracia comdn nada mas en el sentido de que los gozan sin discriminacion
tanto los elegidos como los reprobados, y de que no constituyen gracia especial en el
sentido de la gracia salvadora. A diferencia de las manifestaciones mas generales de la
gracia comdan, estos privilegios aunque no constituyen una parte de la gracia de Dios que
conduzca necesariamente a la salvacion, estan, a pesar de todo, relacionados con el proceso
soteriologico. Tales manifestaciones de la gracia comdn, se llaman a veces gracia
"especial”, pero en este caso, "especial” no es equivalente de "lo que salva". Se puede decir,
en general, que cuando hablamos de "gracia coman", tenemos en mente una de dos cosas,
(a) aquellas operaciones generales del Espiritu Santo por medio de las cuales sin renovar el
corazon, ejercita tal influencia moral sobre el hombre, por medio de su revelacion general o
especial, que el pecado queda refrenado, el orden en la vida social queda sostenido, y se
promueve la justicia civil; o (b) aquellas bendiciones generales, como la lluvia y el fulgor
del sol, el alimento y la bebida, el vestido y el techo, las cuales Dios imparte a todos los
hombres, en donde quiera, sin discriminacién y en la medida que a El le parece buena.

Deben notarse los puntos de diferencia, siguientes, entre la gracia especial (en el sentido de
que salva) y la gracia comun:

1. Laextension de la gracia especial estd determinada mediante el decreto de eleccion.
La gracia estd limitada a los elegidos, en tanto que la gracia comdn no se limita a
ese nimero, sino que se concede a todos los hombres sin discriminacion. El decreto
de eleccion y reprobacion no tiene ninguna influencia determinante sobre la gracia
comun. No puede decirse que los elegidos reciban mayor medida de la gracia
comun que los no elegidos. Es asunto que todos conocen y que ha sido observado
con frecuencia, es a saber, que los malvados, a menudo, poseen mayor medida de
gracia comun y tienen mayor participacion en las bendiciones naturales de la vida
que los piadosos.

2. Lagracia especial remueve la culpa y la pena del pecado, cambia la vida intima del
hombre y lo limpia, por grados, de la corrupcion del pecado, mediante la operacion
sobrenatural del Espiritu Santo. La gracia especial actia sin variacion en la
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salvacion del pecador. Por otra parte, la gracia comun nunca remueve la culpa del
pecado, no renueva la naturaleza humana, sino que nada mas tiene un efecto
frenante sobre la influencia corruptora del pecado, y en cierta medida mitiga sus
resultados. No efectiia la salvacion del pecador, aunque en algunas de sus formas
(llamamiento externo e iluminacion moral) puede relacionarse estrechamente con la
economia de la redencion y tomar un aspecto soterioldgico.

3. La gracia especial es irresistible. Esto no da' a entender que sea una fuerza
determinante que obligue al hombre a creer en contra de su voluntad, sino que
mediante el cambio del corazon, hace que el hombre de una manera por completo
voluntaria acepte a Jesucristo para salvacion y se someta a la obediencia de la
voluntad de Dios. La gracia comun es resistible, y de hecho, siempre se le resiste en
mayor 0 menor grado. Pablo demuestra en Rom. 1y 2 que ni los gentiles, ni los
judios estaban viviendo a la altura del nivel de la luz de que gozaban. Shedd dice:
"En la gracia comun el llamamiento para creer y arrepentirse es invariablemente
estéril, porque el hombre es enemigo de la fe y del arrepentimiento, y estd
esclavizado por el pecado”.??® No tiene eficacia salvadora porque deja al corazon sin
cambio alguno.

4. La gracia especial opera de una manera espiritual y re-creativa, renovando toda la
naturaleza del hombre, y haciendo de esta manera que el hombre pueda y quiera
aceptar la oferta de salvacion en Cristo Jesus y producir frutos espirituales. Al
contrario, la gracia comun opera nada mas de una manera racional y moral,
convirtiendo al hombre de modo general en receptor de la verdad, presentandole
para ello motivos que influyan en su voluntad, y apelando para lograrlo a los deseos
naturales del hombre. Esto equivale a decir que la gracia especial (salvadora) es
inmediata y sobrenatural puesto que obra en el alma en forma directa mediante la
potencia instantanea del Espiritu Santo, en tanto, que la gracia comun es el producto
de la operacion mediata del Espiritu Santo, por medio de la verdad de la revelacion
general o especial y mediante la persuasion moral.

Este concepto de la gracia comun deberia cuidadosamente distinguirse del concepto de los
arminianos que consideran que la gracia comun es uno de los eslabones del ordo salutis y le
atribuyen importancia salvadora. Sostienen que en virtud de la gracia comdn de Dios el
hombre irregenerado es perfectamente capaz de ejecutar en cierta medida el bien espiritual,

228 Calvinins Pure & Mixed, p 99
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volverse a Dios con fe y arrepentimiento y de esta manera aceptar a Jesus para salvacion.
Van todavia més alld de eso y sostienen que la gracia comin por medio de la iluminacion
de la mente y la influencia persuasiva de la verdad incita al pecador a aceptar a Jesucristo y
volverse a Dios con fe y arrepentimiento, y que el hombre con seguridad alcanzard esta
finalidad, si no es que como pecador, con toda obstinacion, resista a la operacion del
Espiritu Santo. Los Canones de Dort tuvieron presente esto cuando rechazaron el error de
aquellos que enserian "que el hombre natural y corrupto puede usar de manera tan buena la
gracia comun (por la cual entienden la luz de la naturaleza), o los dones que todavia le
quedan después de la caida, que podrd, mediante el buen uso de ellos ganar, poco a poco,

grados mas altos, es decir, la gracia evangélica o salvadora, y la misma salvacion".

LA GRACIA COMUN Y LA OBRA EXPIATORIA DE CRISTO

La pregunta surge de manera natural: jEstan las manifestaciones de la gracia comun
relacionadas de alguna manera con la obra expiatoria de Cristo? Hasta donde sabemos, el
Dr. Kuyper no se colocd de parte de tal relacion. Segun él, Cristo como el Mediador de la
creacion, la luz que alumbra a todo hombre que viene a este mundo, es la fuente de la
gracia comun. Esto significa que las bendiciones de la gracia comdn fluyen de la obra de la
creacion. Pero esto con dificultad basta para contestar la pregunta de como puede explicarse
que un Dios santo y justo extienda su gracia a los pecadores, y conceda favores a quienes
han malgastado todo, sin ser participantes de la justicia y demostrando hasta el fin su
impenitencia. La pregunta exacta es: ;Como puede Dios continuar concediendo esas
bendiciones de la creacion a hombres que se encuentran bajo sentencia de muerte y de
condenacion? Hasta donde esta pregunta atafie a los elegidos ya estd contestada por la cruz
de Cristo, pero jcomo se contestard en lo que concierne a los reprobados? Podria, quiza,
decirse que no es necesario tomar una base judicial especifica para conceder al hombre la
gracia comun en atencion al hecho (a) de que la gracia comun no remueve la culpa del
pecado y por tanto no lleva con ella el perdon; y (b) que no levanta la sentencia de
condenacion, sino nada mas pospone la ejecucion. Posiblemente la divina y buena voluntad
de aplazar la revelacion de su ira y de soportar "con mucha paciencia los vasos de ira
preparados para destruccion” ofrezca una explicacion suficiente de las bendiciones de la
gracia comun.

Los tedlogos Reformados, por lo general, titubean para decir que Cristo mediante su sangre
expiatoria alcanzd con sus méritos estas bendiciones para los impenitentes y reprobados. Al
mismo tiempo, creen que dimanan de la muerte de Cristo beneficios naturales de

29111 — |V Rechazamiento de errores 5
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importancia para toda la raza humana, y que de ellos participan también los incrédulos, los
impenitentes y los reprobados. En todas las transacciones de pacto que se recuerdan en la
Escritura se ve que el pacto de gracia Ileva consigo no solo bendiciones espirituales sino
también materiales, y estas dltimas, por lo general, son de tal clase que en forma natural
participan también de ellas los incrédulos. Dice Cunningham "De la muerte de Cristo
fluyen muchas bendiciones, colateral e incidentalmente, para toda la humanidad, y esto
como consecuencia de la relacion que guardan el uno para con el otro, vistos en
conjunto”.?*® Y no es sino natural que asi acontezca. Si Cristo tenia que salvar una raza
elegida, llamada poco a poco de entre el mundo de la humanidad, durante el curso de los
siglos, se hacia necesario que Dios ejercitara su paciencia para sujetar la corriente del mal,
para promover el desarrollo de los poderes naturales del hombre, para conservar vivo
dentro de los corazones humanos el deseo de la justicia civil, la moralidad externay el buen
orden en la sociedad, y para derramar indecibles bendiciones sobre la humanidad en
general. El Dr. Hodge expresa lo mismo de esta manera: "Resulta muy claro que cualquier
plan designado para asegurar la salvacion de una porcion elegida de entre una raza que se
propaga mediante generacion y cuyos miembros viven en asociacion, como pasa con la
humanidad, no podra lograr su propdsito sin afectar en gran manera, para bien o para mal,
el caracter y el destino de todo el resto no elegido de la raza". El mismo Dr. Hodge cita al
Dr. Candlish para decir que "toda la historia de la raza humana, desde la apostasia (caida)
hasta el juicio final, es una dispensacion de paciencia con referencia a los réprobos, en la
cual fluyen muchas bendiciones hasta para los paganos, bendiciones fisicas y morales que
afectan para siempre su cardcter y destino, y todavia mucho mas para los ciudadanos cultos
y refinados de las comunidades cristianas. Todas ellas les Ilegan por la mediacion de Cristo,
y puesto que les estdn llegando, debieron haber estado designadas para ellos desde el
principio".?" Estas bendiciones generales de la humanidad, que indirectamente resultan de
la obra expiatoria de Cristo, no sdlo fueron previstas por Dios, sino que En las designo
como bendiciones para todos los que padecen ansiedad. Por consiguiente, resulta por
completo cierto que el designio de Dios en la obra de Cristo pertenece fundamental y
directamente, no al bienestar temporal de los hombres en general, sino a la redencion de los
elegidos; pero secundaria e indirectamente abarca también las bendiciones naturales
concedidas a toda la humanidad sin discriminacion alguna. Todo lo que el hombre natural

280 Theol. I, p. 333.
21 The Atonement, pp. 358 y sig.
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recibe y que no es maldicion y muerte, es el resultado indirecto de la obra redentora de
Cristo. %2

RELACION ENTRE LA GRACIA ESPECIAL Y LA COMUN

Varias preguntas pueden presentarse respecto a esta relacion, pero de ellas las siguientes
son las mds importantes.

¢DIFIEREN LA GRACIA ESPECIAL Y LA GRACIA COMUN EN ESENCIA, O
NADA MASEN GRADO?

Al lado de la gracia suficiente (coman) los arminianos reconocen la gracia de la obediencia
gvangeélica, pero afirman que las dos difieren nada mas en grado, no en esencia. Las dos son
soteriologicas en el sentido de que ambas forman parte de la gracia salvadora de Dios. La
primera hace posible para el hombre que se arrepienta y crea, en tanto que la segunda, en
cooperacion con la voluntad hace al hombre que se arrepienta y crea. El hombre puede
resistir a las dos, de manera que ni siquiera la segunda es necesariamente efectiva para la
salvacion. No obstante, la teologia Reformada insiste en que hay una diferencia esencial
entre la gracia comdny la gracia especial. La especial es sobrenatural y espiritual, remueve
la culpa y la corrupcion del pecado y levanta la sentencia de condenacion. Al contrario, la
gracia comun es natural; y aunque algunas de sus formas pueden estar relacionadas muy
estrechamente con la gracia salvadora, no remueve el pecado ni liberta al hombre, sino nada
mas refrena las manifestaciones publicas de pecado y promueve la moralidad y la decencia
en lo publico, el buen orden en la sociedad, y la justicia civica, el desarrollo de |a ciencia y
el arte, etc. Opera sOlo en lo natural, y no en la esfera espiritual. Por tanto, deberia
sostenerse que aunque las dos estan estrechamente relacionadas en la vida presente, no
obstante, son diferentes en lo esencial, y no difieren nada mas en grado. Ninguna cantidad
de gracia comun puede jamas introducir al pecador en la nueva vida que hay en Cristo
Jesus. No obstante, la gracia comun se revela a veces en formas que el hombre con
dificultad puede distinguir de las manifestaciones de la gracia especial, como por ejemplo,
en el caso de la fe temporal. Parece que el Dr. Shedd no toma en cuenta la diferencia
esencial entre las dos, y esto en forma especial, cuando dice: "El no elegido recibe gracia
comun, y la gracia comdn inclinaria a la voluntad humana si ésta no la derrotara. Si el

22 Gomparese Turretin, Opera, Locus X1V, Preg. XIV, par XI; Witsius, De Verbonden, B. I, Kap. 9, s. 4;
Cunningham, Hist. Theol. II, p. 332; Symington, Atonement and Intercession, pp. 255; Bavinck, Geref.
Dogm. lll, p.535; Vos, Ger. Dogm. Il1, p. 150.
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pecador no presentara oposicion hostil, la gracia comun seria equivalente a gracia
salvadora". En una nota afiade: "Decir que, si el pecador no resistiera a la gracia comdn ésta
seria equivalente a la gracia regeneradora, no es lo mismo que decir que si la gracia comun
estuviera ayudada por el pecador equivaldria a la gracia regeneradora. En el primer caso
Dios seria el autor Unico de la regeneracion; en el segundo no lo seria".?*® Lo anterior nos
recuerda la teologia luterana; pero lo que el Dr. Shedd quiso decir no es claro del todo
porque en otra parte también atribuye la no oposicion del pecador a la operacion del
Espiritu Santo.**

.CUAL DE LAS DOS DEBE OCUPAR EL PRIMER LUGAR, LA GRACIA
COMUN O LA ESPECIAL?

A esta pregunta debe contestarse que en un sentido temporal ninguna de las dos tiene
prioridad sobre la otra. El capitulo tres del Génesis revela con claridad que ambas entraron
en operacion juntas, desde el momento que siguido a la caida. La prioridad l6gica se
atribuiria, no obstante a la gracia especial, porque la gracia comdn resulta subordinada de
aquella en sus operaciones en el mundo.

¢SIRVE LA GRACIA COMUN A UN PROPOSITO INDEPENDIENTE, O NO?

No puede dudarse que la gracia comun encuentra su propésito parcial en la obra redentora
de Jesucristo; estd subordinada a la ejecucion del plan de Dios en la vida de cada uno de los
elegidos, y en el desarrollo de la Iglesia. Pero ademas de eso, también sirve a un propdsito
independiente, es decir, el de traer la luz, enjaezar, para el servicio del hombre, las fuerzas
ocultas de la naturaleza, y desarrollar las potencias y talentos que estan latentes en la raza
humana, para que el hombre ejerza un dominio siempre en aumento sobre la creacion mas
baja, glorificando de este modo a Dios el Creador.?*

¢TIENE CADA UNA, LA GRACIA ESPECIAL Y LA COMUN, UNA ESFERA
PECULIAR,POR COMPLETO DISTINTA LA UNA DE LA OTRA?

28 Dogm. Theol. II, p. 483.
284 Caivinism Pure and Mixed, p. 101.
2% Compdrese Kuyper, Gemeene Gratie |1, pp. 622,628, 633; Bavinck, De Algemeene Genade, p. 45.
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Puede decirse que en cierto sentido la gracia especial tiene su esfera peculiar propia en la
Iglesia organizada, aunque no de necesidad se limita a ésta, y que la gracia comdn también
estd en operacion en la Iglesia, puesto que se concede a todos los hombres. Ambas operan
en el mundo; pero en tanto que la gracia comun en el sentido mdas usual del término
pertenece a las cosas del mundo natural y de esta vida presente, la gracia especial tiene que
ver con las cosas de la nueva creacion. No pueden menos que influenciarse reciprocamente.
La gracia comun, con sus bendiciones, enriquece a la Iglesia; y ésta eleva los frutos de
aquella a un nivel muy alto cuando los pone bajo la influencia de la vida regeneradora.

LOS MEDIOS POR LOS QUE OPERA LA GRACIA COMUN

Pueden distinguirse varios medios por los cuales la gracia comun efectua su obra. Calvino
sugirid algunos de esos cuando al hablar de la influencia restringente de la gracia, dice: "De
aqui que tantas cuantas sean las veces que los hombres disimulen su impureza, algunos lo
haran estrechados por la vergiienza nada mas, y otros, por el temor de las leyes se detendran
de lanzarse a muchas clases de iniquidad. Algunos porque aspiran a una vida honesta,
considerandola mas favorable a sus intereses, en tanto que los de mas alla son exaltados
sobre el nivel vulgar para que debido a la dignidad de aquella posicion se consideren (en
humildad) inferiores a su deber. De este modo, Dios, mediante su providencia reprime la
perversidad de la naturaleza evitindole que irrumpa en accion, mas esto sin convertirla
internamente en pura".?*® En seguida mencionamos algunos de los medios mas importantes
por los cuales la gracia comun realiza su obra.

LA LUZ DE LAREVELACION DE DIOS

Esta es fundamental porque sin ella todos los otros medios serian imposibles, y si fueran
posibles no funcionarian adecuadamente. Nos estamos refiriendo aqui en primer lugar a la
luz de la revelacion divina que brilla en la naturaleza e ilumina a cada uno de los hombres
que vienen al mundo. En si misma es fruto de la gracia coman, pero a su vez se convierte
en medio para la méas amplia manifestacion de esa gracia' comun, puesto que sirve como
guia a la conciencia del hombre natural. Pablo habla de los gentiles que por naturaleza
hacen las cosas de la ley, "con lo cual, demuestran que la letra de la ley esta escrita en sus
corazones, dando testimonio su conciencia, y acusdndoles o defendiéndoles sus
razonamientos", Rom. 2: 14 y 15. Comentando Calvino este pasaje, dice que los gentiles de
quienes trata, "prueban que hay impresa en sus corazones una discriminacion y un juicio

26 nst. 11, 3.3
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que les hace distinguir entre lo justo y lo injusto, y entre lo honesto y lo deshonesto".?’ No
obstante, y ademas de esto, debe decirse que la gracia comun en un sentido mas limitado,
opera también a la luz de la revelacion especial de Dios, siendo ésta en si misma, fruto no
de la gracia comun sino de la especial.

LOS GOBIERNOS

De estos también debe decirse que son, de inmediato, el resultado y los medios de la gracia
comun. Segun Rom. 13 los gobiernos son ordenados por Dios para mantener el buen orden
en la sociedad. Resistirlos es oponerse a lo establecido por Dios. Dice Pablo que el
magistrado "es ministro de Dios para tu bien", Rom. 13: 4. El magistrado encuentra su
apoyo en la conciencia del hombre (versiculo 5) y para los que abandonan la con-ciencia
"no en vano trae la espada". Sobre este punto la Confesion Belga dice: " Creemos que
nuestro Dios bondadoso, a causa de la depravacion de la humanidad ha designado reyes,
principes y magistrados, siendo voluntad divina que el mundo se gobierne por ciertas leyes
y reglamentos; y esto con la finalidad de que se modere la disolucion de los hombres, y que
todas las cosas sean conducidas entre ellos en buen orden y con decencia".?*

LA OPINION PUBLICA

Cuando de una manera especial, la luz natural que brilla en los corazones se intensifica
mediante la influencia de la revelacion especial de Dios, da por resultado la formacion de
una opinion publica que estd en conformidad externa con la ley de Dios; y esto alcanza una
influencia tremenda sobre la conducta de aquellos hombres que son muy sensibles al juicio
de la opinion publica. Es natural que la opinion publica sea un medio de la gracia coman
sOlo cuando se ha formado bajo la influencia de la revelacion divina. La opinidn publica se
convierte en una poderosa influencia para el mal cuando no estd dominada por la
conciencia, cuando no actda en armonia con la luz de la naturaleza, o de acuerdo con la
Palabra de Dios.

CASTIGOSY GALARDONES DIVINOS

%7 Comm. on Romans in loco.
28 Art. XXXVI.
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Los arreglos providenciales de Dios por medio de los cuales visitan en esta vida la maldad
de los hombres sobre ellos mismos, y recompensa los actos que estdn en notoria
conformidad con la ley divina sirven al importante proposito de reprimir el mal que hay en
el mundo. Los castigos tienen efecto detergente, y las recompensas sirven como incentivos.
La bondad moral que hay en el mundo, cualquiera que ella sea, se corrobora en gran
manera por estos medios. Muchos liquidan el mal y procuran lo que es bueno, no porque
teman al Sefior, sino porque sienten que el bien trae su propia recompensa, y sirve mejor a
sus intereses.

LOS FRUTOS DE LA GRACIA COMUN

En lo que precede ya hemos declarado que lo que nos ha quedado de la luz de la naturaleza,
estd operando todavia s6lo en virtud de la gracia comun de Dios. Este es uno de los mas
importante frutos de la gracia coman sin el cual algunos de los otros serian inconcebibles.
Merecen mencion los siguientes frutos.

EL APLAZAMIENTO DE LA EJECUCION DE LA SENTENCIA

Dios pronunci6 la sentencia de muerte sobre el pecador. Hablando del arbol de la ciencia
del bien y del mal dijo Dios: "El dia que dé a comieres, de cierto morirds". El hombre
comio, y la sentencia, hasta cierto punto, entro en ejecucion, pero es claro que no se ejecutd
toda, al instante. A la gracia comun se debe que Dios no ejecutara al momento toda la
sentencia de muerte sobre el pecador, y a la misma se debe que no la ejecute ahora, sino
que mantiene y prolonga la vida natural del hombre y le da tiempo para que se arrepienta.
Dios no troncha de golpe la vida del pecador, sino que le proporciona oportunidad para el
arrepentimiento, removiendo toda excusa y justificando la manifestacion que esta por venir
de su ira sobre todos aquellos que persistan en pecar hasta el fin. De los pasajes siguientes
resulta evidencia abundante de que sobre ese principio actua Dios, Isa. 48: 9, Jer. 7: 23-25;
Luc. 13:6-9; Rom. 2: 4; 9: 22; || Ped. 3: 9.

EL PECADO SE ENCUENTRA FRENADO

Por la operacion de la gracia comun el pecado esta frenado en las vidas de los individuos y
en la sociedad. Al presente, no se permite al elemento de corrupcion que entro en la vida de
la raza humana llevar a cabo su obra de desintegracion. Calvino dice: "Pero debemos
considerar que, a pesar de la corrupcion de nuestra naturaleza, hay algun lugar para la



552

gracia divina, una gracia que, aunque no purifique al hombre lo puede mantener sujeto con
un freno interno. Porque si el Sefior dejara en libertad a cada intelecto para prostituirse en
sus concupiscencias, sin duda no quedaria un solo hombre que no mostrara que su
naturaleza es capaz de todos aquellos crimenes de los que Pablo los acusa (Rom. 3,
comparese con Sal 14: 3 y sigs.)".?*® Este freno puede ser externo, o interno, o ambas cosas
a la vez, pero no cambia el corazon. Hay pasajes de la Escritura que hablan de una lucha del
Espiritu de Dios con los hombres; una lucha que no conduce al arrepentimiento, Gen 6: 3;
Isa. 63: 10; Hech. 7: 51; de operaciones del Espiritu que son finalmente retiradas, | Sam 16:
14; Heb. 6: 4-6; y del hecho de que, en algunos casos, Dios entrega en forma definitiva a
los hombres a la concupiscencia de sus propios corazones, Sal 81: 12; Rom. 1: 24, 26, 28.
Ademas de los pasajes precedentes hay algunos que indican con claridad el hecho de que
Dios restringe el pecado de varias maneras, por ejemplo: Gen 20: 6; 31: 7; Job 1: 12; 2: 6;
Il Reyes 19: 27, 28; Rom. 13: 1-4.

LA CONSERVACION DE ALGUN SENTIDO DE VERDAD, MORALIDAD Y
RELIGION

Se debe a la gracia comun que el hombre todavia retenga algtn sentido de la verdad, el bien
y la belleza, con frecuencia las aprecia en un grado muy sorprendente, y revela un deseo
por la verdad, por la moralidad externa, y hasta por ciertas formas de religion. Pablo habla
de los gentiles que "muestran la obra de la ley escrita en sus corazones, dando testimonio su
conciencia. y acusandoles o defendiéndoles sus razonamientos", Rom. 2: 15, y aun dice de
aquellos que dieron ilimitado desahogo a sus vidas inicuas, que lo hicieron a pesar de que
conocian la verdad de Dios, y no obstante, detuvieron la verdad con injusticia y cambiaron
la verdad de Dios por la mentira, Rom. 1 : 18-25. A los atenienses que no conocian el temor
de Dios les dijo: "Varones atenienses, en todo observo que sois muy religiosos”, Hech. 17:
22. Los Canones de Dort se expresan sobre este punto de la manera siguiente: "No obstante,
permanecen en el hombre desde la caida los resplandores de la luz natural por medio de la
cual el hombre todavia retiene algun conocimiento de Dios, de las cosas naturales y de la
diferencia entre el bien y el mal y demuestra alguna preocupacion por la virtud y por la
buena conducta publica. Pero esta luz de la naturaleza esta tan lejos de ser suficiente para
traer al hombre al conocimiento de Dios para salvacion, y a la verdadera conversion, que es
incapaz de usarla correctamente hasta en cosas naturales y civiles. Y no s6lo eso; pues
siendo ademas esta luz tal como es, el hombre de varias maneras la contamina del todo y la

29 Inst. 11, 3.3.
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obstaculiza con la injusticia, haciendo lo cual se vuelve inexcusable delante de Dios", II-1V,
4.

LA REALIZACION DEL BIEN PUBLICO Y LA JUSTICIA CIVIL

La gracia comun capacita al hombre para cumplir lo que en general se llama justillo civilis,
lo que es justo en asuntos civiles o naturales, a diferencia de lo que es justo en materias
religiosas, las buenas obras naturales, de modo especial en las relaciones sociales, obras que
manifiesta y objetivamente estan en armonia con la ley de Dios aunque destituidas del todo
de cualquiera cualidad espiritual. Esto armoniza con nuestra Confesion Reformada. EI Art.
X1V de la Confesion Belga habla en su titulo de la incapacidad del hombre para cumplir lo
que verdaderamente es bueno, y dice que el hombre retiene nada mas pequefios residuos de
sus excelentes dones, residuos que bastan para hacerle inexcusable, y solo rechaza ese
articulo el error pelagiano de que el hombre puede por si mismo ejecutar el bien espiritual,
o0 el bien que salva. Los Ganones de Dort II-1V, Art. 3 hablan en un estilo parecido: "Por
tanto, todos los hombres son concebidos en pecado, y son por naturaleza' hijos de ira
incapaces de hacer el bien que salva", etc. Puede objetarse que el Catecismo de Heidelberg
habla en términos absolutos cuando en la pregunta 8, dice que somos incapaces de hacer el
bien, a menos que seamos regenerados. Pero resulta muy evidente, segun el Comentario de
Ursino mismo, que no intenta negar que el hombre pueda hacer el bien civil, sino nada mas
niega que pueda cumplir las buenas obras tal como estan definidas en la pregunta 91 del
Catecismo. En general los te6logos Reformados sostienen que los no regenerados pueden
hacer el bien natural, el bien civil y el bien religioso publico.**® No obstante, los tedlogos
Reformados Ilaman la atencion al hecho de que aunque tales obras de los no regenerados
son buenas desde un punto de vista material, consideradas como obras que Dios manda, no
pueden, desde un punto de vista formal llamarse buenas puesto que no brotan de un motivo
recto ni se dirigen a un propdsito recto. La Biblia menciona repetidas veces las obras de los
no regenerados como buenas y rectas, |1 Rey. 10: 29, 30; 12: 2 (comparese I Cron. 24: 17-
25); 14: 3, 14-16, 20, 27 (comparese |l Cron. 25: 2); Luc. 6: 33; Rom. 2: 14, 15.

MUCHAS BENDICIONES NATURALES

240 Compdrese Calvin, Inst. 111, 14,2; Van Mastricht, Godgeleerdheid, Bk. IV. 4, 11, 12; Voetius, Catechisatie
[, p. 168.172; Ursinus, Cornos. on the Catechism, Lord's Day Il, p. '77; Charnock, On the Atributes Il, pp.
303, 304; Brakel, Redelijke Godsdienst I, p. 338.
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El hombre debe, ademas, a la gracia comun todas las bendiciones naturales que recibe en la
vida presente. Aunque ha malgastado todas las bendiciones de Dios, recibe abundantes
pruebas de su bondad todos los dias. Hay varios pasajes de la Escritura en los que se ve, en
cantidad mas que suficiente, que Dios derrama muchos de sus buenos dones sobre todos los
hombres, sin discriminacion, es decir, sobre justos y malvados, elegidos y réprobos, por
gjemplo : Gen 17: 20 Comp. El ver. 18); 39: 5; Sal 145: 9, 15, 16; Mat. 5: 44, 45; Luc. 6:
35, 36; Hech. 14: 16; 17; | Tim. 4: 10. Y estos dones vienen como bendiciones, no s6lo
para los buenos, sino también para los malos. A la luz de la Biblia es insostenible la
afirmacion de que Dios nunca bendice a los reprobados aunque les dé muchos dones que
son buenos en si mismos. En Gen 39: 5 leemos que "Jehova bendijo la casa del egipcio por
causa de José, y la bendicion de Jehova estaba sobre todo lo que aquel egipcio tenia en su
casa y en el campo". Y en Mat. 5: 44, 45 Jesus exhorta a sus discipulos con estas palabras,
"Bendecid a los que os maldicen...para que seais hijos de vuestro Padre que estd en los
cielos". Esto s6lo puede significar una cosa, es decir, que Dios también bendice a los que lo
maldicen. Compadrese también Luc. 6: 35y 36; Rom. 2: 4.

OBJECIONES A LA DOCTRINA REFORMADA DE LA GRACIA COMUN

Varias objeciones se han presentado y siguen presentdndose por algunos en contra de la
doctrina de la gracia comun tal como la hemos presentado arriba. De ellas, las que siguen
son las mds importantes:

1. Los arminanos no estdn conformes con ella porque no es lo bastante atrevida.
Consideran que la gracia comdn es parte integra del proceso de salvacion. Ella es
esa gracia suficiente que capacita al hombre para arrepentirse y creer en Jesucristo
para salvacion, y Dios en su propoésito divino ha querido que esa gracia conduzca a
los hombres a la fe y al arrepentimiento aunque el proposito de Dios resulte
frustrado por los hombres. Una gracia sin esa intencion, y que no sirva en verdad
para la salvacion de los hombres, constituye una contradiccion de términos. Por eso
Pope, un arminiano wesleyano, al hablar de la gracia comun tal como la entiende el
sistema calvinista, "considera que es universal y no particular; que resulta por
necesidad, o cuando menos en la practica, inoperante para la salvacion segun el
proposito de Dios", y la menciona como una "influencia desperdiciada". Dice
ademads: "La gracia ya no es gracia si no incluye la intencion salvadora del dador".?"
Pero, con seguridad, la Biblia no limita de esa manera el uso del término "gracia".
Pasajes como Gen 6: 8; 19: 19; Ex 33: 12, 15; Nam. 32: 5; Luc. 2: 40 y muchos

24 Christian Theology II, pp. 387 v sig.
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otros no se refieren a lo que Ilamamos "gracia salvadora”, ni a lo que los arminianos
llaman "gracia suficiente".

Se arguye a veces que la doctrina Reformada de la gracia comun en-vuelve la
doctrina de la expiacion universal, y por tanto, conduce al campo arminiano. Pero
no hay buena base para esta afirmacion. La doctrina Reformada de la gracia comun
no dice ni implica que el proposito de Dios es salvar a todos los hombres por medio
de la sangre expiatoria de Jesucristo. La expiacion se basa en forma particular sobre
la proclamacion universal del evangelio que se considera posible sdlo sobre la base
de una expiacion universal. Ya fue sugerido asi por los mismos arminianos de |a
época del Sinodo de Dort cuando afirmaron que los Reformados con su doctrina de
la expiacion particular no podrian predicar el evangelio a todos los hombres sin
discriminacion alguna. Pero el Sinodo de Dort no reconocié que hubiera
contradiccion en la posicion tomada por él. Los Cédnones ensefian la expiacion
particular,?*? y también requieren la proclamacion universal del evangelio.?® Y esto
queda en perfecta armonia con la Escritura que ensefa por una parte que Cristo hizo
expiacion nada mas para los elegidos, Juan 10 : 15; Hech. 20: 28; Rom. 8: 32 y 33;
compaérese también Juan 17:9; y al contrario, que el llamamiento del evangelio debe
extenderse a todos los hombres, sin ninguna forma de discriminacion, Mat. 22: 2-
14;28:19; Marc. 16: 15, 16. Si se objetara que no podemos armonizar por completo
la oferta indiscriminada y sincera de la salvacion sobre la base de fe vy
arrepentimiento con la doctrina, al parecer opuesta, de la expiacion particular,
admitiriamos esta imposibilidad nuestra, pero entendiendo claramente que la verdad
de una doctrina no depende de nuestra habilidad para armonizarla con cada una de
las otras doctrinas de la Escritura.

Otra objecion a la doctrina de la gracia comun es que presupone en Dios cierta
disposicion favorable hasta para los pecadores reprobados, aunque no tenemos
derecho de presumir una disposicion tal en Dios. Esta rigidez halla su punto de
partida en el consejo eterno de Dios, en su eleccion y en la reprobacion. A lo largo
de su eleccion Dios revela su amor, gracia, misericordia y paciencia que conducen a
la salvacion, y en la realizacion historica de su reprobacion da expresion nada mas a
su aversion, disgusto, odio e ira que conduce a la destruccion. Pero esto se parece a
una supersimplificacion racionalista de la vida intima de Dios, simplificacion que
no toma en debida cuenta la revelacion misma de Dios. Al hablar de este asunto

2211, 8.

0,5y 11, 8.
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debemos tener mucho cuidado, y dejarnos guiar por las declaraciones explicitas de
la Escritura mds bien que por nuestras temerarias inferencias respecto al consejo
secreto de Dios. Hay en Dios mucho mas de lo que pudiera ser reducido a nuestras
categorias l6gicas. ;Son en esta vida el elegido objeto del amor de Dios, nada mas,
y nunca, en ningun sentido, objeto de su ira? ¢Pensaba Moisés en los reprobados al
decir: "Porque con tu furor somos consumidos y con tu ira somos turbados”? Sal 90:
7. ¢No implica la afirmacion de Jesus de que la ira de Dios permanece sobre
aquellos que no obedecen al Hijo, que esa ira ha sido removida cuando, y s6lo hasta
que, se sometieron al benéfico gobierno de Cristo? Juan 3: 16. 4Y no dice Pablo a
los Efesios que ellos "eran por naturaleza hijos de ira también como los demés™? Ef.
2: 3. Es evidente que los elegidos no pueden considerarse siempre y exclusivamente
objetos del amor de Dios. Y si aquellos que son objeto del amor redentor de Dios
también pueden, en algun sentido de la palabra, considerarse como objeto de su ira,
¢por qué seria imposible que quienes son objeto de su ira fueran, en algun sentido,
participantes de su favor divino? Alguien que a la vez fuera padre y juez detestaria
al hijo que trajeran delante de él como criminal, y estaria constrefiido a descargar su
ira judicial sobre él, pero todavia podria compadecerlo y mostrarle actos de bondad
aun cuando ya estuviese condenado. ¢Y por qué para Dios habia de ser imposible
una cosa parecida? EI General Washington aborrecio al traidor que le presentaron y
lo condend a muerte, pero al mismo tiempo le dio pruebas de su compasion
sirviéndole de los deliciosos manjares de su mesa. 4No podria Dios tener compasion
hasta del pecador condenado y concederle sus favores? No hay necesidad de
contestar con incertidumbre, puesto que la Biblia ensefia con claridad que Dios
derrama indecibles bendiciones sobre todos los hombres, y también indica con la
misma claridad que esas bendiciones son la expresion de la disposicion favorable
que hay en Dios, y que a pesar de todo no alcanza la dimension de una volicion
positiva para perdonar sus pecados, levantarles la sentencia y concederles la
salvacion. Los pasajes siguientes sefalan la disposicion favorable de Dios que
hemos indicado: Prov. 1: 24; Isa. 1: 18; Ezeq. 18: 23, 32; 33: 11; Mat. 5: 43-45; 23:
37; Marc. 10:21; Luc. 6:35; Rom. 2: 4. Si pasajes como estos no dan testimonio de
una disposicion favorable en Dios, pareceria que el lenguaje ha perdido su
significado, y que sobre este asunto la revelacion de Dios no es digna de confianza.

Los anabaptistas objetan la doctrina de la gracia comun porque envuelve el
reconocimiento de buenos elementos en el orden natural de las cosas, y esto resulta
contrario a su posicion fundamental. Ven con desprecio a la creacion natural,
insisten en que Adan siendo de la tierra' era terreno, y ven impureza, nada mas, en
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un orden natural como ese. Cristo establecio6 un orden de cosas nuevo Yy
sobrenatural, y a ese orden pertenece también el hombre regenerado, no el que sélo
ha sido renovado, sino un hombre nuevo por completo. El hombre nuevo nada tiene
de comun con el mundo que lo rodea y por eso no debe tomar parte en la vida
mundana: Nunca jurar, no alistarse en la guerra, desconocer la autoridad civil, evitar
los vestidos a la moda, etc. Sobre tal posicion no se encuentra otra gracia que la
salvadora. Participaron de este concepto los labadistas, los pietistas, los Hermanos
Moravos y otras varias sectas. La negacion de la gracia comun por Barth parece
seguir los mismos lineamientos. Esto no debe asombrarnos puesto que también para
él resultan idénticos, en la practica, la calidad de criatura y la pecaminosidad.
Brunner da el siguiente sumario del concepto de Barth: "De reconocer a Cristo
como la Unica gracia salvadora de Dios tenemos que deducir que no existe ninguna
gracia creadora y sustentadora que haya estado operando desde la misma creacion
del mundo, y la cual se nos haya manifestado en el mantenimiento que Dios hace
del mundo, puesto que en este caso tendriamos que reconocer dos o hasta tres clases
de gracia, y eso estaria en contradiccion con la singularidad de la gracia de Cristo. . .
. De manera parecida, la nueva creacion de ninguna manera es un cumplimiento;
sino conclusivamente, una recolocacion mediante una completa aniquilacion de lo
que antes fue, una substitucion del hombre viejo por el nuevo. La proposicion,
gratia non tollit naturam sed perficit, nada tiene de verdadero en ningtn sentido,
antes bien, es por completo una archiherejia".?** Al rechazar Brunner este concepto
se coloca mas en linea con el pensamiento Reformado acerca de este asunto.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

1. ¢Denotan siempre gracia salvadora las palabras hebreas y griegas que se usan para
gracia?

2. §Se usan siempre como designacion de lo que [lamamos 'gracia comun'?

3. ¢Presupone la doctrina de la gracia comdn la doctrina de la expiacion universal?

4. ¢lmplica una negacion del hecho de que el hombre es por naturaleza sujeto de la ira
de Dios?

5. ¢Envuelve una negacion de la depravacion total del hombre y de su capacidad para
hacer el bien espiritual?

6. ¢Es el bien que el hombre natural puede hacer, bueno solo en la vista del hombre o
también es bueno a la vista de Dios?

24 Natur unci Gnade, p. 8.
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7. ¢Destruye la doctrina de la gracia comun la antitesis entre el mundo y el reino de
Dios?
8. Sino ladestruye 4como la explica usted?
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CAPITULO45: LA UNION MIiSTICA

Calvino expresO repetidas veces la idea de que el pecador no puede participar en los
beneficios salvadores de la obra redentora de Cristo, a menos que esté en union con El, y
esto acentlia una verdad muy importante. As como Adén fue la cabeza representativa de la
antigua humanidad, asi Cristo es la cabeza representativa de la nueva humanidad. Todas las
bendiciones de pacto de gracia fluyen de El, que es el Mediador del pacto. Hasta la
primerisima bendicion de la gracia salvadora de Dios que ya recibimos presupon una union
con la persona del Mediador. En este punto es donde con exactitud encontramos una de las
diferencias mas caracteristicas entre las operaciones bendiciones de la gracia especial y las
de la gracia comun. La primera puede ser recibida y disfrutada sdlo por aquellos que estan
en union con Cristo, el tanto que las segundas pueden ser y son disfrutadas también por
aquello que no estan reconocidos en Cristo, y por lo mismo no son uno con El. Cada
bendicion espiritual que los creyentes reciben, fluye de Cristo para ellos. Es aqui que Jesus
al hablar del Paraclito que habia de venir pudo decir a sus discipulos: "El me glorificara;
porque tomara de lo mio, y os lo hara saber" Juan 16: 14. En el terreno subjetivo la union
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entre Cristo y los creyentes s, efectla por el Espiritu Santo en un modo misterioso y
sobrenatural, y por esa razon, en general, se le designa como la unio mystica o union
mistica.

NATURALEZA DE LA UNION MISTICA

Los luteranos por lo general tratan la doctrina de la union mistica d manera antropoldgica, y
por tanto, la conciben como establecida mediante 1 fe. De aqui que ellos la tomen en su
soteriologia, como es natural, en un punto, posterior. Pero este método falla en hacer
justicia plena a la idea de nuestra union con Cristo, puesto que pierde de vista la base eterna
de la union y s' realizacion objetiva en Cristo, tratando en forma exclusiva la realizacion:
subjetiva de ella en nuestras vidas, y aun asi, solo con nuestra entrada consciente y personal
a esta union. Al contrario, la teologia Reformada trata d la union de los creyentes con Cristo
de manera teoldgica, y como tal, hace mayor justicia a este importante asunto. Haciéndolo
asi emplea el término "union mistica" en un sentido amplio como una designacion no solo
de la union subjetiva de Cristo y los creyentes, sino también de la union que hay tras ella,
que es basica para ella, y de la cual ella es nada mas la expresion culminante, es decir, la
unién representativa de Cristo con aquellos que son de El en el consejo de la redencion, la
union mistica establecida en forma ideal en aquel consejo eterno, y la union tal como queda
efectuada, en forma objetiva, en la encarnacion y en la obra redentora de Cristo.

LA UNION REPRESENTATIVA DE CRISTO CON AQUELLOS QUE EL PADRE
LE HA DADO,ENEL CONSEJO DE REDENCION

En el consejo de paz, Cristo, por su propia voluntad tomo sobre si mismo el ser Cabeza y
Fiador de los elegidos, destinado a constituir la nueva humanidad y con ese caracter
establecer la justicia de ellos delante de Dios mediante el pago de la pena por el pecado de
ellos, y mediante la obediencia perfecta prestada por El a la ley, asegurando el derecho de
ellos a la vida eterna. En aquel pacto eterno el pecado de su pueblo fue imputado a Cristo, y
la justicia de El fue imputada a ellos. Con seguridad es la base eterna de nuestra
justificacion mediante la fe, y es el fundamento sobre el que recibimos todas las
bendiciones espirituales y el don de la vida eterna. Y siendo esto asi, la union representativa
de que estamos hablando es |a base de toda la soteriologia, y también de las primeras etapas
en la aplicacion de la obra de redencion, por ejemplo, la regeneracion y el llamamiento
interno.



560

LA UNION DE LA VIDA ESTABLECIDA EN FORMA IDEAL EN EL CONSEJO
DE REDENCION

En el caso del primer Adan no habia sdlo una unidn representativa, sino también una
natural y organica entre él y sus descendientes. Habia el lazo de una vida comdn entre El y
toda su progenie, y esto hizo posible que las bendiciones del pacto de obras, si esas
bendiciones hubieran fluido, podrian haber pasado a todo el organismo de la humanidad de
una manera orgdanica. Una situacion algo parecida se obtuvo en el caso del Gltimo Adén
como cabeza representante del pacto de redencion. Asi como el primer Adén, Cristo
también no representd a un conglomerado de individuos desunidos, sino a un cuerpo de
hombres y mujeres que habian de derivar su vida de este segundo Adan, para estar unidos
por lazos espirituales, y asi formar un organismo espiritual. De manera ideal este cuerpo
que es la iglesia ya estaba formado en el pacto de redencion, y era cuerpo formado en union
con Cristo, y esta union hizo posible que todas las bendiciones ganadas por Cristo pudieran
ser transmitidas a aquellos a quienes El representaba de una manera organica. Aquel
organismo fue concebido como un cuerpo glorioso, una nueva humanidad que participaba
de la vida de Jesucristo. Teniendo en cuenta esta union tal como fue realizada en el curso de
la historia, Cristo pudo decir: "He aqui, yo y los hijos que Dios me dio", Heb. 2: 13.

LA UNION DE LA VIDA REALIZADA EN FORMA OBJETIVAEN CRISTO

En virtud de la unidn legal o representativa, establecida en el pacto de redencidn, Cristo
lleg6 a encarnar como el substituto de su pueblo, para merecer todas las bendiciones de
salvacion para ellos. Puesto que sus hijos participaban de carne y sangre, " Cristo también,
de manera parecida, particip6 de lo mismo; para que por medio de la muerte nulificara al
que tenia el poder de la muerte, es decir, el diablo; y pudiera librar a todos aquellos que por
el temor de 1a muerte estaban por toda la vida sujetos a la esclavitud", Heb. 2: 14, 15. Cristo
pudo ganar la salvacion para ellos precisamente porque ya estaba en relacion con ellos
como su Fiador y Mediador, su Cabeza y Substituto. Toda la Iglesia estaba incluida en E|,
teniéndolo por cabeza. En su sentido objetivo su progenie fue crucificada con Cristo, murio
con Cristo, resucitd en El de entre los muertos, y también se le hizo sentar con El en los
lugares celestiales. Todas las bendiciones de la gracia estan listas para la Iglesia en Cristo;
el hombre nada puede afadirles, y ellas s6lo aguardan las ser aplicadas, subjetivamente,
mediante la operacion del Espiritu Santo que también fue ganado por Cristo, y su
realizacion es segura en el curso de la historia.
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LA UNION DE LA VIDA REALIZADA SUBJETIVAMENTE POR MEDIO DE LA
OPERACION DEL ESPIRITU SANTO

La obra de Cristo no estuvo terminada cuando gano la salvacion para su pueblo y obtuvo la
posesion actual de las bendiciones de la salvacion. En el consejo de redencion toma sobre si
mismo la responsabilidad de colocar a su pueblo en posesion de todas estas bendiciones, y
hace todo esto por medio de la operacion del Espiritu Santo que toma todas las cosas que
son de Cristo y nos las da. No debemos concebir la realizacion subjetiva de la union
mistica, en la iglesia, de una manera atdbmica como si se efectuara trayendo ahora a éste y
en seguida al otro individuo pecador a Cristo. Debe mirarse desde el punto de vista de
Cristo. De una manera objetiva, toda la Iglesia esté en El, y nace de El cuando lo tiene por
Cabeza. No es un mecanismo en el que las partes fueran primero que el todo, sino un
organismo en el que el todo es primero que las partes. Las partes salen de Cristo por medio
de la obra regeneradora del Espiritu Santo, y luego contintian en relacion viva con EI. Jesus
llama la atencion a esta relacion organica cuando dice: "Y o soy la vid, y vosotros sois los
pampanos; el que permanece en miy yo en él, éste lleva mucho fruto: Porque sin mi nada
podeéis hacer", Juan 15: 5. En vista de lo que se ha dicho, es muy evidente que no resulta
correcto afirmar que la union mistica es el fruto de la fe del hombre que acepta a Cristo,
como si la fe no fuera una de las bendiciones del pacto que fluyen de la plenitud de Cristo
hacia nosotros, sino una condicion que el hombre debe satisfacer parcial o totalmente con
sus propias fuerzas para entrar en relacion viva con Jesucristo. La fe es, primero que todo,
un don de Dios y en tal concepto es parte de los tesoros que estdn escondidos en Cristo.
Nos capacita para apropiarnos de la parte que es nuestra y que nos es dada en Cristo, y para
entrar en el gozo consciente, y siempre en aumento, de la bendita union con Cristo que es la
fuente de todas nuestras riquezas espirituales.

La union de que tratamos puede definirse como aquella unidn espiritual, intima y vital entre
Cristo y su pueblo, en virtud de la cual El es la fuente de la vida y de la fuerza de ese
pueblo, de su bienaventuranza y de su salvacion. Que esa es una union muy intima se
descubre con abundancia en las figuras que se usan en la Escritura para describirla. Es una
union como la que hay entre la vid y los pampanos, Juan 15: 5, como la que hay entre un
fundamento y el edificio que se levanta sobre él, | Ped. 2: 4, 5, como la que hay entre el
esposo y la esposa, Ef. 5: 23-32 y como la que hay entre la cabeza y los miembros del
cuerpo, Ef. 4: 15, 16. Y aun estas figuras fallan en dar una expresion completa de la
realidad. Es una union que sobrepasa al entendimiento. Dice el Dr. Hodge : "La
designacion técnica de esta union en el, lenguaje teol6gico es 'mistica’, porque trasciende
tanto de todas las analogias que se encuentran en las relaciones terrenales, en lo que tiene
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que ver con lo intimo de su conexion, en el poder transformador de su influencia y en la
excelencia de sus consecuencias'.?* Si la discusion de este aspecto de la union mistica se
toma, primero que todo, en el ordo salutis, deberd recordarse que serd necesario
considerarlo en relacion con lo que precede, en forma ideal en el consejo de redencion, y de
manera objetiva en la obra de Cristo ; y que el orden es lIdgico més bien que cronoldgico.
Puesto que el creyente es "una nueva criatura" (11 Cor. 5: 17), o es "justificado" (Hech. 13:
39) solamente en Cristo, la union con El precede en forma logica, tanto a la regeneracion
como a la justificacion por la fe, aunque todavia, cronolégicamente, el momento cuando
somos unidos con Cristo es también el momento de nuestra regeneracion y justificacion.

CARACTERISTICASDE LA UNION MISTICA

De lo precedente se ve que el término "unidn mistica" puede sery a menudo es, utilizado en
un sentido amplio incluyendo los diversos aspectos (legal, objetivo, subjetivo) de la union
entre Cristo y los creyentes. No obstante, de una manera mas general denota solo los
aspectos culminantes de esa union, es decir, su realizacion subjetiva mediante la operacion
del Espiritu Santo y este aspecto de ella es el que estd, como es natural, con caracter
sobresaliente en la Soteriologia. Todo lo que se dice en el resto de este capitulo tiene que
ver con esta union subjetiva. Las siguientes son las principales caracteristicas de esta union

1. ESUNA UNION ORGANICA. Cristo y los creyentes forman un cuerpo. El caracter
orgdanico de esta union se ensefia con claridad en pasajes como Juan 15: 5; | Cor. 6:
15-19; Ef. 1: 22, 23; 4: 15, 16; 5: 29, 30. En esta union organica Cristo ministra a
los creyentes, y los creyentes ministran a Cristo. Cada parte del cuerpo sirve a las
otras y es servida por las otras en reciprocidad, y juntas quedan subordinadas al todo
en una unién indisoluble.

2. Es UNA UNION VITAL. En esta unién Cristo es el principio vitalizador vy
dominante de todo el cuerpo de creyentes. No es otra sino la vida de Cristo la que
habita en los creyentes y anima a los creyentes de manera que, diciéndolo con
Pablo, "Cristo estd formado" en ellos, Gél. 4: 19. Por esta uni6n vital Cristo se
convierte en el principio formativo de la vida de ellos y los conduce en direccion
hacia Dios, Rom. 8:10; Il Cor. 13: 5; Gal. 4: 19, 20.

3. EsUNA UNION MEDIADA POR EL ESPIRITU SANTO. El Espiritu Santo fue en
una capacidad especial una parte de la recompensa del Mediador, y como tal fue

5 Qutlines of Theology, p. 483.
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derramado en el dia de Pentecostés para la formacion del cuerpo espiritual de
Jesucristo. Por medio del Espiritu Santo, Cristo habita ahora en los creyentes, los
une consigo mismo y los entreteje juntos en una santa unidad, | Cor. 6: 17; 12: 13;
Il Cor. 3:17,18; Gal. 3: 2, 3.

4. EsUNA UNION QUE IMPLICA ACCION RECIPROCA. El acto inicial es el de
Cristo que une a los creyentes consigo mismo mediante el acto de regenerarlosy de
este modo produce fe en ellos. Al contrario, el creyente también se une a Cristo
mediante un acto consciente de fe, y contintia la union bajo la influencia del Espiritu
Santo, por medio del ejercicio constante de la fe, Juan 14 :23 ;15 : 4, 5; Gal. 2 : 20;
Ef.3:17.

5. Es UNA UNION PERSONAL. Cada creyente estd unido personal y directamente
con Cristo. La explicacion de que la vida que hay en la Iglesia por medio de Cristo
fluye de la iglesia a cada individuo creyente es decididamente anti biblica, no sélo
en su forma sacramentaria sino también en su forma panteista (Roma,
Schleiermacher y muchos te6logos modernos). Cada pecador que es regenerado estd
relacionado directamente con Cristo y recibe la vida de El. En consecuencia, la
Biblia siempre acentia la union con Cristo, Juan 14: 20; 15: 1-7; Il Cor. 5: 17; Gal.
2:20; Ef. 3:17, 18.

6. Es UNA UNION TRANSFORMADORA. Mediante esta unién los creyentes son
transformados a la imagen de Cristo segln su naturaleza humana. Lo que Cristo
hace en su pueblo es, en un sentido, la réplica o reproduccion de lo que tuvo lugar
en EIl. No solo de manera objetiva, sino que en un sentido subjetivo ellos sufren,
llevan la cruz, son crucificados, mueren y son levantados a una nueva vida, con
Cristo. Participan, en cierta medida, de las experiencias de su Sefior, Mat. 16: 24;
Rom. 6: 5; Gal. 2: 20; Col. 1:24;2:12; 3:1; | Ped. 4: 13.

CONCEPTOS ERRONEOSACERCA DE LA UNION MISTICA

Hay varios conceptos erroneos acerca de la union mistica, en contra de los cuales debemos
ponernos en guardia. Los errores sobre este punto no deben considerarse como faltos de
consecuencias, y por lo mismo carentes de importancia, porque estan erizados de peligros
para el correcto entendimiento de la vida cristiana.



564

1. EL ERROR RACIONALISTA. Debemos evitar el error de los racionalistas que
identifican la union mistica con la union de Cristo como el Logos con toda la
creacion, o con la inmanencia de Dios en todos los espiritus humanos. Esto se
encuentra en la siguiente afirmacion, que A. H. Strong copia de la obra de
Campbell, The Indwelling Christ: "En la inmanencia de Cristo en la naturaleza
encontramos la base de su inmanencia en la naturaleza humana. . . . Un hombre
puede estar fuera de Cristo, pero Cristo nunca esta fuera de él. A los que abandonan
a Cristo El nunca los abandona". En este concepto la union mistica queda despojada
de su significado soterioldgico.

2. EL ERROR MISTICO. Otro error peligroso es el de los misticos que entienden por
mistica una identificacion del creyente con Cristo. Segln este concepto hay en esa
identificacion una union de esencia en la cual la personalidad de uno queda
simplemente sumergida en la del otro, de manera que Cristo y el creyente ya no
siguen siendo dos personas distintas. Hasta algunos de los luteranos llegaron a ese
extremo. Un extremista no vacila en decir, "Y o soy Cristo Jesus, la Palabra viviente
de Dios: yo te he redimido por mis sufrimientos sin pecado".

3. EL ERROR DE LOS SOCINIANOS Y DE LOS ARMINIANOS. Otro extremo
diferente se encuentra en las ensefianzas de los socinianos y de los arminianos, que
explican la union mistica como una mera unién moral, o una unién de amor y
simpatia como la que existe entre un maestro y sus discipulos, o entre amigo y
amigo. Tal union no envuelve ninguna interpretacion de la vida de Cristo y la de los
creyentes. No envolveria otra cosa que un apego amante a Cristo, amistosos
servicios prestados espontdneamente a El, y la pronta aceptacion del mensaje del
Reino de Dios. Es una union que no reclama que Cristo esté dentro de nosotros.

4. EL ERROR SACRAMENTARIO. Otro error que debe evitarse es el de los
sacramentalistas representados por la iglesia catolico romana y por algunos
luteranos y episcopales de la Iglesia Alta. Strong habla de esto como "tal vez la més
perniciosa de las interpretaciones erroneas de la naturaleza de esta union". Hace a la
grada de Dios algo substancial, de lo que la iglesia es depositaria, y que puede
transmitirse en los sacramentos; perdiendo de vista por completo el hecho de que
los sacramentos no pueden efectuar esta union, porque ellos ya la presuponen.

EL SIGNIFICADO DE LA UNION MISTICA
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La unién mistica, en el sentido en que estamos hablando de ella, no es la base
judicial sobre la que nos convertimos en participantes de las riquezas que estdn en
Cristo. A veces se dice que los méritos de Cristo no se nos pueden impartir mientras
no estemos en Cristo, puesto que solo sobre la base de nuestra union con El es
razonable que se pueda hacer tal imputacion. Pero este concepto falla al no
distinguir entre nuestra unidad legal con Cristo y nuestra unidad espiritual con EI. Y
es una falsificacion del elemento fundamental en la doctrina de la redencion, es
decir, 1a doctrina de la justificacion. La justificacion siempre es una declaracion de
Dios, no sobre la base de una condicion existente, sino sobre la de una bondadosa
imputacion, — una declaracion que no estd en armonia con la condicion en que se
encuentra el pecador. La base judicial para toda la gracia especial que recibimos, se
encuentra en el hecho de que la justicia de Cristo se nos imputa' gratuitamente.

Pero este estado de cosas, es decir, que el pecador nada tiene en si mismo, y que lo
recibe todo gratuitamente de Cristo, debe reflejarse en la conciencia del pecador. Y
esto tiene lugar por la mediacion de la union mistica. Aunque Ia union se efectla
cuando el pecador queda renovado por la operacion del Espiritu Santo, no se
convierte en conocedor de ello, y no pone actividad en cultivarla sino hasta que
comienza en él la consciente operacion de la fe. Entonces se da cuenta del hecho de
que no tiene justicia propia, y de que la justicia por la que aparece justo en la
presencia de Dios le ha sido imputada. Pero aun asi, todavia se requiere algo
adicional. El pecador debe sentir su dependencia de Cristo en lo mas profundo de su
ser — en la vida subconsciente. De aqui que tenga que ser incorporado en Cristo, y
como resultado le viene la experiencia de que toda la gracia que recibe fluye de
Cristo. El sentimiento constante de dependencia que asi se engendra es un antidoto
en contra de toda justicia propia.

La union mistica con Cristo también asegura para el creyente el poder
continuamente transformador de la vida de Cristo, no sdlo en el alma sino también
en el cuerpo. El alma se renueva por grados a la imagen de Cristo, como Pablo lo
expresa, "de gloria en gloria, como por el Espiritu del Sefior". Il Cor. 3: 18. Y el
cuerpo queda consagrado en este tiempo presente para ser instrumento adecuado del
alma renovada, y se levantard en el fin de los tiempos a la semejanza del cuerpo de
Cristo glorificado, Fil. 3: 21. Estan en Cristo, los creyentes que participan de todas
las bendiciones que EI conquistd para su pueblo. Cristo es para ellos una fuente
perenne que brota para vida eterna.
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4. En virtud de esta union los creyentes tienen companerismo con Cristo. Asi como

Cristo participa en los trabajos, los sufrimientos y las tentaciones de su pueblo,
tienen que ser hechos, ellos, participantes de las experiencias de EI. Los
sufrimientos de Cristo son, en cierta medida, reproducidos y completados en las
vidas de los seguidores suyos. Estan crucificados con Cristo y también resucitan con
Cristo a nueva vida. El triunfo final de Cristo también se convierte en el triunfo de
ellos, Rom. 6:5, 8;8:17; Il Cor. 1: 7; Fil. 3: 10; | Ped. 4: 13.

Por Gltimo, la union de los creyentes con Cristo proporciona la base para la unidad
espiritual de todos los creyentes, y en consecuencia, para la comunion de los santos.
Estan animados por el mismo espiritu, estan llenos del mismo amor, permanecen en
la misma fe, se empefian en la misma batalla y estdn comprometidos para alcanzar
la misma meta. Juntamente se interesan en las cosas de Cristo y de su Iglesia, de
Diosy de su reino, dn. 17: 20, 21; Hech. 2: 42; Rom. 12: 15; Ef. 4: 2, 3; Col. 3: 16; |
Tes. 4:18;5:11; Heb. 3: 13; 10: 24, 25; Sgo. 5:16; 1 dn. 1: 3, 7.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

1. ¢Cudl es el significado del término 'mistica' cuando se aplica a la unién con Cristo?

¢Cudl es la relacion entre gracia en el sentido legal, y el que gracia tiene en la esfera
moral?

¢Como deberiamos contestar la contradiccion de que el pecador no puede ser
participante de las bendiciones de la gracia especial de Dios sino hasta que estéd
incorporado en forma subjetiva en Cristo?

¢Qué se puede decir en contestacion a la afirmacion de que la fe precede a la
regeneracion, porque ella efectda la union con Cristo, en tanto que la regeneracion
es el fruto de esta union?

¢Suprime la union mistica la personalidad del hombre o la conserva? Comparese Ef.
4:13.

¢Derivan todos los creyentes beneficios iguales de esta union?

Si esta union es indisoluble, ; COmo debemos entender Juan 15: 1.7?

¢Cudl es el concepto de Schleiermacher acerca de la union del creyente con Cristo?

LITERATURA PARA CONSULTA

1.

Bavinck, Geref. Dogm. Ill, pp. 594 y sig.; IV, pp. 114, 226 y sig.; 269 y sig
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Dick, Theol., pp. 36.365;

Hodge, Qutlines, pp. 482.486; ibid

Kuyper, Het Werk van den Heiligen Geest Il, pp. 163.182;
Litton, Introd. to Dogm. Theol., pp. 321.322;

McPherson, Chr. Theol., pp. 402.404

Schmid, Doct. Theol., pp. 485.491;

. Strong, Syst. Theol., pp. 795.808;

O Valentine, Chr. Theol. Il, pp. 275.277

SOEPNO O~ ®N

CAPITULO 46: EL LLAMAMIENTO EN GENERAL Y EL LLAMAMIENTO
EXTERNO

RAZONES PARA COLOCAR PRIMERO LA DISCUSION DEL LLAMAMIENTO

El asunto sobre el orden relativo entre el llamamiento y |a regeneracion ha sido discutido
con frecuencia, la discusion a menudo ha sufrido de falta de discernimiento y el resultado
ha sido un mal entendimiento. Los términos "llamamiento" y "regeneracion" no siempre se
han usado en el mismo sentido. En consecuencia, fue posible sostener sin inconsistencia,
por una parte que el Ilamamiento precede a la regeneracion, y por la otra, que la
regeneracion es primero que el llamamiento.

1. Consideraremos con brevedad las explicaciones encontradas en la Escritura y en
nuestros simbolos doctrinales

2. Elorden que en general siguen los tedlogos Reformados

3. Las razones que podrian presentarse en favor de una discusion por separado, del
llamamiento externo por medio de la Palabra, como que precede tanto a la
regeneracion como al [lamamiento interno.

LA PRESENTACION BiBLICA DEL ASUNTO
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El orden biblico esta indicado con claridad en unos cuantos y bien conocidos pasajes. El
primero de todos es la vision de los huesos secos en Ez. 37: 1-14. Mientras Ezequiel
profetizaba sobre los huesos secos de la casa de Israel, entrd en ellos el aliento de vida. Este
pasaje se refiere a la restauracion civil y al avivamiento religioso de la casa de Israel, y
probablemente contenga también una sugestion referente a la resurreccion de sus muertos.
La palabra profética se presenta aqui, como que precede al origen de la vida nueva del
pueblo de Israel. Como es natural, esto todavia no significa que la primera esté relacionada
causalmente con la segunda. . . . Un pasaje muy instructivo se encuentra en Hech. 16: 14,
que habla de la conversion de Lidia. Mientras Pablo predicaba el Sefior abrio el corazon de
Lidia para que oyera las cosas de que hablaba el Apostol. Se indicaba con claridad que la
apertura del corazon va precedida por el llamamiento externo, y sequida por el llamamiento
interno. La unidad de los dos llamamientos — o del doble llamamiento — se ve con
claridad. La afirmacion de Pablo en Rom. 4: 17, en relacion con este asunto, se cita con
frecuencia, pero es muy dificil considerarla adecuada, porque no se refiere ni al
llamamiento externo ni al interno por medio de la predicacion de la Palabra de Dios; sino,
posiblemente al fiat creador de Dios por medio del cual existieron todas las cosas, o bien, a
su mandato dado a las cosas que no son, como si fueran, y que alcanza aun a los muertos. . .
. Otro pasaje se encuentra en Santiago 1: 18, "El, de su voluntad, nos hizo nacer por la
Palabra de verdad, para que seamos primicias de sus criaturas'. Con dificultad podria
dudarse de que la Palabra de verdad de que aqui se habla es la palabra de la predicacion, y
la conjetura es que esta palabra precede al nuevo nacimiento, y es en algin sentido
instrumento suyo. . .. Y por ultimo, hay un pasaje bien conocido en | Ped. 1 : 23, en el que
el mismo apdstol habla de los creyentes como de aquellos que de nuevo han sido
engendrados, no de simiente corruptible, sino de incorruptible, por la Palabra de Dios que
vive y permanece para siempre". Considerando lo que dice el versiculo 25, la palabra a que
aqui se hace referencia, con mucha dificultad podria ser otra que la palabra del evangelio
que habia sido predicada entre los lectores originales de la carta. También esta palabra de
Pedro implica que la palabrade la predicacion precede a la regeneracion y se relaciona con
ella como instrumento suyo. En vista de estos pasajes la conclusion estd perfectamente
garantizada, de que en el caso de los adultos, el [lamamiento externo hecho por medio de Ia
palabra, precede en general a la regeneracion. Si también, las palabras de Pedro, garantizan
la afirmacion de que el llamamiento interno precede a la implantacion de la nueva vida, es
un asunto que por el momento no necesitamos considerar.

EL CONCEPTO TAL COMO SE PRESENTA EN NUESTROS SiMBOLOS
CONFESIONALES
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También en nuestros simbolos confesionales se encuentra la implicacion de que en el caso
de los adultos la predicacion de la palabra precede a la regeneracion, pero debe recordarse
que en estos simbolos no se usa la palabra "regeneracion” en el sentido limitado en que se
emplea en la actualidad. La Confesion Belga, en el Art. XXV dice : "Creemos que esta fe
verdadera, habiéndose producido en el hombre por el oir de la Palabra de Dios y la
operacion del Espiritu Santo, le regeneray le hace un hombre nuevo, y le hace vivir en una
vida nueva, y le libra de la esclavitud del pecado”. La fe se produce en el hombre por el oir
de la Palabra, y la fe a su vez opera la regeneracion, es decir, la renovacion del hombre en
la conversion y en la santificacion. Los Canones de Dort contienen una descripcion un tanto
mas detallada en los Capitulos Il 'y IV, Articulos 11 y 12: "Pero cuando Dios cumple su
beneplacito en los elegidos y obra en ellos la verdadera conversion, no sélo hace que el
gvangelio se les predique externamente e ilumine con potencia sus intelectos por el Espiritu
Santo, sino que mediante la eficacia del mismo Espiritu regenerador empapa las méds
profundas intimidades del hombre ; . . . Y esta es esa regeneracion tan noblemente
celebrada en la Escritura, y denominada una nueva creacion; una resurreccion de entre los
muertos ; un acto de infundir vida que Dios opera en nosotros sin ninguna ayuda nuestra.
Pero esto de ninguna manera se efectiia solo por la predicacion externa del evangelio, por la
persuasion moral, o un modo tal de operacion que, después de haber ejecutado Dios su
parte todavia quede a cuenta del poder del hombre el ser o no regenerado, el ser convertido
o0 continuar inconverso", etc. En estos articulos las palabras "regeneracion” y "conversion”
se usan indistintamente. No obstante, es muy evidente que ambas denotan el cambio
fundamental en la disposicion rectora del alma tanto como el cambio resultante en las
manifestaciones publicas del modo de vivir. Y este cambio se opera, sino en su totalidad, al
menos en parte, debido a la predicacion del evangelio. En consecuencia, ésta precede.

EL ORDEN QUE GENERALMENTE SIGUEN LOS TEOLOGOS REFORMADOS

Entre los Reformados se ha establecido la costumbre de colocar el llamamiento primero
que la regeneracion, aunque algunos cuantos han invertido el orden. Hasta Maccovius,
Voetius y Comrie, supralapsarianos todos, siguieron el orden acostumbrado. Varias
consideraciones impulsaron a los te6logos Reformados, en general, a colocar el
llamamiento antes que la regeneracion.

1. Su doctrina del pacto de la gracia. Consideran que el pacto de la gracia es el bien
grande y todo comprensivo, que Dios en su infinita misericordia concede a los
pecadores, un bien que incluye todas las bendiciones de salvacion, y por tanto,
también la regeneracion. Pero este pacto estd relacionado con el evangelio en forma
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inseparable. Se anuncia y se da a conocer en el evangelio, del cual, Cristo es el
centro vivo, y por tanto, sin Cristo no hay evangelio. Donde el evangelio es
desconocido el pacto no puede hacerse realidad; pero dondequiera que aquel se
predica, éste se establece y glorifica a la gracia divina. Tanto la predicacion del
evangelio como la administracion del pacto preceden a las operaciones salvadoras
del Espiritu Santo y a la participacion de los creyentes en la salvacion lograda por
Cristo.

Concepto de los Reformados sobre la relacion entre la obra de Cristo y la del
Espiritu Santo. Los anabaptistas fallaron en hacer justicia a esta relacion. Cristo y su
obra redentora se nos presentan en el evangelio. Y de Cristo como Mediador entre
Dios y el hombre, y Causa que merecié nuestra salvacion, es de donde el Espiritu
Santo deriva todo lo que comunica a los pecadores. En consecuencia, une su trabajo
a la predicacion del evangelio y opera en forma salvadora so6lo en donde se presenta
el mensaje divino de la redencion. EIl Espiritu Santo no obra sin la presentacion de
Cristo en el evangelio.

La reaccion de los tedlogos Reformados en contra del misticismo de los
anabaptistas. Los anabaptistas proceden sobre la hipotesis de que la regeneracion
efectué no una mera renovacion de la naturaleza humana, sino por entero, una
nueva creacion. Y siendo esto asi, consideran como imposible que cualquier cosa
que pertenezca a esta creacion natural, por ejemplo, el lenguaje humano en el que la
Palabra de Dios fue traida al hombre, pudiera en alguna forma servir de instrumento
para comunicar la vida nueva a los pecadores. Segun lo vieron ellos, la regeneracion
eo ipso excluia el uso de la Palabra de Dios como medio, puesto que después de
todo se trata nada mas de letras sin vida. La tendencia mistica de los anabaptistas
encontro fuerte oposicion entre los te6logos Reformados.

Su experiencia en relacion con la renovacion espiritual de los adultos. En tanto que
respecto a los nifios del pacto que mueren en la infancia habia la arraigada opinion
de que son regenerados y por tanto salvos, no habia la misma opinién undnime en
cuanto al tiempo en que aquellos que crecen se convierten en participantes de la
gracia de la regeneracion. Algunos compartian la opinion de Voetius de que los
nifios elegidos son regenerados antes del bautismo, y de que la vida nueva, aun en
los adultos, puede permanecer escondida durante muchos arios. No obstante, la gran
mayoria se mostr6 renuente a tomar aquella posicion, y sostuvieron que la vida
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nueva, si estd presente, se revelara de algiin modo. La experiencia les enserié que
muchos no dan evidencias de la vida nueva sino hasta después de haber escuchado

el evangelio durante muchos arios.

RAZONES PARA DISCUTIR POR SEPARADO EL LLAMAMIENTO EXTERNO,
CONSIDERANDOLO PRECEDENTE ALAREGENERACION

1. Claridad de la presentacion. El [lamamiento externo y el interno son uno en esencia;
no obstante, deben distinguirse con cuidado. Puede surgir alguna disputa respecto
del uno que nada tenga que ver directamente con el otro. Puede haber incertidumbre
en cuanto a si el llamamiento interno precede l6gicamente a la regeneracion en el
caso de los adultos, en tanto que no la hay, de ninguna clase, en este sentido, con
respecto al llamamiento externo por medio del evangelio. De aqui que se considere
deseable tratar del llamamiento externo primero, y luego, emprender la discusion
del llamamiento interno en relacion con el de la regeneracion.

2. La naturaleza preparatoria del llamamiento externo. Si procedemos sobre la
hipotesis de que el ordo salutis se ocupa de la aplicacion efectiva de la redencion
obrada por Cristo, sentimos al momento que el Ilamamiento externo hecho por la
Palabra de Dios, con dificultad podria, hablando en forma estricta, considerarse uno
de sus peldaios. En tanto que este llamamiento no se vuelva un Ilamamiento interno
y eficaz mediante la operacion acompaiiante del Espiritu Santo, tendra tan sélo un
significado preliminar y preparatorio. Varios te6logos Reformados hablan del
llamamiento eficaz como de una clase de gracia comun, puesto que no fluye de la
eleccion eterna ni de la gracia salvadora de Dios, sino mas bien, de su bondad
comun; y por eso, aunque a veces produce cierta iluminacion de la mente, no
enriquece el corazon con la gracia salvadora de Dios.**®

3. La naturaleza general del llamamiento externo. En tanto que todos los otros
movimientos del Espiritu Santo en el ordo salutis terminan nada mas en el elegido,
el llamamiento externo por medio del evangelio tiene mds amplio alcance. En
dondequiera que el evangelio se predique, el llamamiento llega por igual a los
elegidos y a los reprobados. Tiene el propdsito de servir, no sélo trayendo a los
elegidos a la fe y a la conversion, sino también el de revelar el grande amor de Dios

26 Comparense las referencias de arriba, pp. 304 y sig. y también & Marck, Godgeleerdheid XXII1, 3.
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a los pecadores en general. Mediante la predicacion, Dios sostiene su demanda de
obediencia sobre todas sus criaturas racionales, amortigua la manifestacion del
pecado y promueve la justicia civica, la moralidad externa y aun los ejercicios
religiosos plblicos.?’

ELLLAMAMIENTO EN GENERAL

Puesto que el llamamiento externo es nada mas un aspecto del llamamiento en general,
tendremos que considerar con brevedad a éste antes de entrar a la discusion del
llamamiento externo.

EL AUTOR DE NUESTRO LLAMAMIENTO

Nuestro [lamamiento es la obra del Dios triuno. Es ante todo la obra del Padre, | Cor. 1:9; |
Tes. 2:12; | Ped. 5: 10. Pero el Padre hace todas las cosas por medio del Hijo; y por eso
este [lamamiento se atribuye también al Hijo, Mat. 11: 28; Luc. 5: 32; Jn. 7:37; Rom. 1: 6
(7). Y Cristo, a su vez, nos llama por medio de su Palabra y de su Espiritu, Mat. 10: 20; Jn.
15: 26; Hech. 5: 31, 32.

VOCATIO REALISY VERBALIS

En general, los tedlogos Reformados hablan de una vocatio realis para distinguirla de la
vocatio verbalis. Por la primera dan a entender el [lamamiento externo que viene a los
hombres por medio de la revelacion general de Dios, una revelacion de la ley y no del
evangelio, para que reconozcan, teman y honren a Dios como a su Greador. La vocatio
realis viene a los hombres en cosas (res) mas bien que en palabras: en la naturaleza y en la
historia, en el medio ambiente en que viven, y en las experiencias y vicisitudes de sus
vidas, Sal 19: 1-4; Hech. 16. 16, 17; 17: 27; Rom. 1: 19-21; 2: 14, 15. Este llamamiento
nada sabe de Cristo y por tanto, no puede conducir a la salvacion. Al mismo tiempo es de la
mayor importancia con relacion a impedir el pecado, impulsar el desarrollo de la vida
natural y para mantener el buen orden en la sociedad. Este no es el llamamiento que aqui
nos atafie. En la soteriologia s6lo cabe considerar la vocatio verbalis, y esta se puede definir
como aquel acto bondadoso de Dios por medio del cual El invita a los pecadores para que
acepten la salvacion que se ofrece en Cristo Jesus.

27 Comparese Bavinck, Geref. Dogm. |V, pp.7 v sig.
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DIFERENTESSIGNIFICADOSDE LA VOCATIO VERBALIS

La vocatio verbalis es, como el término mismo lo sugiere, el llamamiento divino que llega
al hombre por la predicacion de la Palabra de Dios. Segun el catélico romano también
pueden llegar al hombre mediante la administracion del bautismo. De hecho, consideran al
sacramento como el medio mds importante para que Cristo llegue a los hombres, y le
sefialan a la predicacion del evangelio una importancia decididamente subordinada. Con
Roma la importancia céntrica no se halla' en el pulpito, sino en el altar. En el curso del
tiempo se hicieron manifiestas considerables diferencias de opinion sobre la pregunta: ¢Por
qué el llamamiento evangélico demuestra su eficacia en algunos casos, y en otros no?
Pelagio busco la explicacion de esto en la voluntad arbitraria del hombre. EI hombre tiene
por naturaleza una voluntad del todo libre, de tal manera que puede aceptar o rechazar el
evangelio, como le convenga, y de este modo obtener, o dejar de obtener las bendiciones de
la salvacion. Al contrario, Agustin, atribuy6 esa diferencia a la operacion de la gracia de
Dios. Dijo: "ElI mismo hecho de escuchar el llamamiento divino se produce por la misma
gracia divina en aquel que anteriormente resistia, y entonces, cuando ya no resiste, se
enciende en él el amor de la virtud". Los semipelagianos tratan de mediar entre los citados
arriba, para evitar tanto la negacion agustiniana del libre albedrio como el menosprecio
pelagiano hacia la gracia divina. El semipelagianismo acepta la presencia de semillas de
virtud en el hombre, las cuales, por si mismas, tienden a llevar buen fruto; pero sostienen
que éstas para desarrollo necesitan la influencia fructificarte de la gracia divina. La gracia
que para esto se necesita se da a todos los hombres en forma gratuita, de tal manera que con
ella pueden aceptar la llamada del evangelio para salvacion. Por tanto, el Ilamamiento
siempre serd efectivo si el hombre, ayudado por la gracia divina lo acepta. Esta se hizo la
doctrina predominante de la iglesia catolica romana. Algunos catolico romanos posteriores,
de los cuales Bellarmino fue uno de los mas importantes, introdujeron la doctrina del
congruismo, en la cual, la aceptacion del [lamamiento del evangelio se hizo depender de las
circunstancias en las que llega al hombre. Si estas son congruas, es decir, adecuadas o
favorables, el hombre aceptard, pero si no, lo rechazard. El caracter de las circunstancias, de
consiguiente, dependerd en gran parte, de la operacion de la gracia preveniente. Lutero
desarroll6 la idea de que aunque la ley produce arrepentimiento el llamamiento del
evangelio lleva consigo el don del Espiritu Santo. E| Espiritu Santo esta en la Palabra, y por
tanto, el llamamiento siempre es suficiente en si mismo, y en su intencion siempre es
eficaz. La razon por la que este llamamiento no siempre efectia el resultado deseado e
intentado, se encuentra en el hecho de que los hombres en muchos casos colocan un
tropiezo en el camino, de tal modo que, después de todo, el resultado queda determinado
por la actitud negativa del hombre. Aunque algunos luteranos hablan todavia de
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llamamiento externo e interno, insisten en que el primero nunca viene separado del
segundo. Esencialmente el [lamamiento siempre es eficaz, de modo tal que en realidad no
queda lugar pata la diferencia. La firme insistencia de Lutero sobre el caracter eficaz del
llamamiento del evangelio se debi¢ al desprecio con que lo vieron los anabaptistas. Estos
practicamente hicieron a un lado la Palabra de Dios como un medio de gracia y acentuaron
lo que dieron en llamar la palabra interna, la "luz interna", y Ia iluminacion del Espiritu
Santo. Para ellos la palabra externa no era mas que la letra que mata, en tanto que la palabra
interna era espiritu y vida. En su esquema, el llamamiento significa poco o nada. Ya en
Agustin se encuentra la diferencia entre |lamamiento externo y llamamiento interno;
Calvino la tom6 prestada de Agustin y de este modo alcanz6 prominencia en la teologia
Reformada. Segun Calvino, el llamamiento del evangelio no es efectivo en si mismo; pero
se hace eficaz mediante la operacion del Espiritu Santo cuando aplica la palabra salvadora
al corazon del hombre, y se aplica de esta manera solo en los corazones y en las vidas de
los elegidos. De este modo la salvacion del hombre sigue siendo obra de Dios desde el
mero principio. Dios, mediante su gracia salvadora no sélo capacita al hombre, sino que lo
hace atender al |lamamiento del evangelio para salvacion. Los armifiadnos no quedaron
satisfechos con esta posicion, sino que practicamente se volvieron al semipelagianismo de
la iglesia catdlico romana. Segun ellos, la proclamacion universal del evangelio esta
acompariada de una gracia suficiente y universal, — ayuda bondadosa concedida en forma
actual y sin excepcion, suficiente para capacitar a todos los hombres, si asi lo eligen ellos,
para alcanzar la posesion plena de las bendiciones espirituales, y al final la salvacion".?*
Una vez mas la obra de salvacion se ha hecho depender del hombre. Esto marca el principio
de un retorno racionalista hacia la posicion pelagiana, la cual, por completo niega la
necesidad de una operacion interna del Espiritu Santo para salvacion.

ELLLAMAMIENTO EXTERNO

La Biblia no usa el término "externo", pero habla con claridad de un llamamiento que no es
eficaz. En la gran comision estd presupuesto, tal como se encuentra en Marc. 16: 15 y 16,
"Id por todo el mundo y predicad el evangelio a toda criatura. El que creyere y fuere
bautizado sera salvo, mas el que no creyere, serd condenado”. La parabola de la fiesta de
bodas, en Mat. 22: 2-14 nos ensefia con claridad que algunos de los invitados no vinieron, y
concluye con las bien sabidas palabras: "Porque muchos son llamados, y pocos escogidos".
La misma leccion se enseria en la parabola de la gran cena, Luc. 14: 16-24. Otros pasajes
hablan de manera explicita de un rechazamiento del evangelio, Juan 3: 36; Hech. 13: 46; I

28 Cunningham, Hist. Theol. 1, p. 396.
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Tes. 1: 8. Todavia otros més hablan del terrible pecado de la incredulidad en una forma que
muestra con claridad que algunos lo cometian, Mat. 10: 15; 11: 21-24; Juan 5: 40; 16: 8, 9;
| Juan 5: 10. El llamamiento externo consiste en la presentacion y oferta de salvacion en
Cristo a los pecadores junta con una ardiente exhortacion para aceptar a Cristo mediante la
fe, a fin de obtener el perdon de los pecados y la vida eterna.

ELEMENTOSINCLUIDOS EN EL LLAMAMIENTO EXTERNO

1.

Una presentacion de los hechos del evangelio y de la doctrina de la redencion. El
camino de la redencion revelado en Cristo debe ser presentado con claridad en todas
sus relaciones. El plan de Dios para redencion, la obra salvadora de Cristo, y las
operaciones renovadoras y transformadoras del Espiritu Santo, todo esto debiera
interpretarse en sus mutuas relaciones. No obstante, debe recordarse que una mera
presentacion de las verdades de redencion, no importa cuan bien hecha esté, no
constituye el llamamiento del evangelio. La mejor presentacion no sélo es
fundamental, sino que hasta constituye una parte muy importante de ese
llamamiento. Al mismo tiempo, de ninguna manera puede ser el llamamiento
completo. Segun nuestro concepto Reformado los elementos siguientes pertenecen
al llamamiento completo del evangelio.

Una invitacion para aceptar a Cristo con arrepentimiento y fe. La presentacion del
camino de salvacion debe suplementarse con una invitacion ardiente (Il Cor. 5: 11,
20) y hasta con un solemne mandato (Juan 6: 28, 29; Hech. 19: 4) para arrepentirse
y creer, es decir, para aceptar a Cristo por la fe. Pero para que esta aceptacion de
Cristo no se entienda con sentido superficial como a menudo lo explican los
avivamentistas, se requiere que se presente con toda claridad |a naturaleza verdadera
del arrepentimiento y de la fe. Debe esclarecerse por completo que el pecador no
puede de si mismo arrepentirse y creer verdaderamente, sino que Dios obra en él,
"tanto el querer como el hacer, seglin su buena voluntad".

Una promesa de perdon y salvacion. El [lamamiento externo también contiene una
promesa de aceptacion para todos aquellos que cumplen con las condiciones no con
su propia fuerza, sino por la potencia de la gracia de Dios producida en sus
corazones por el Espiritu Santo. Aquellos que por gracia se arrepienten de sus
pecados y aceptan a Cristo por la fe reciben la seguridad del perdon de sus pecados
y de la salvacion eterna. Debe notarse que esta promesa nunca es absoluta, sino
siempre condicional. Ninguno puede esperar que en su caso se cumpla, a menos que



576

sea en el camino de la fe y del arrepentimiento que de verdad sean producidos por
Dios. Tiene que inferirse de inmediato, del hecho de que estos elementos estan
incluidos en el [lamamiento externo, que aquellos que rechazan el evangelio no
nada mas rechazan ciertos hechos e ideas, sino que resisten a la operacion general
del Espiritu Santo que estd conectado con este llamamiento, y que son culpables del
pecado de desobediencia obstinada. A causa de su negacion para aceptar el
gvangelio, se aumenta su responsabilidad y atesoran para ellos mismo, ira para el
dia de la ira y de la revelacion del justo juicio de Dios, Rom. 2: 4 y 5. Que los
elementos que arriba acabamos de mencionar también estan incluidos en el
llamamiento externo se descubre con mucha evidencia de los siguientes pasajes de
la Escritura :

a. Segun los Hechos 20: 27 considera la declaracion de todo el consejo de Dios
como parte del llamamiento; y en Ef. 3: 7-11 rememora algunos de los
detalles que habia declarado a sus lectores.

b. Encontramos ejemplos del [lamamiento al arrepentimiento y a la fe en
pasajes como Ez. 33:11; Marc. 1: 15; Juan 6 : 29 ; Il Cor. 5 : 20

c. Lapromesa esta contenida en Juan 3: 16-18, 36; 5: 24, 40.%*°

LAS CARACTERISTICASDEL LLAMAMIENTO EXTERNO

1. Es general o universal. Esto no debe entenderse en el sentido en que o sostuvieron
algunos de los antiguos teologos luteranos, es decir, que aquel Ilamamiento
efectivamente vino a los vivientes mas de una vez en el pasado, por ejemplo : En el
tiempo de Adén, en el de Noé y en el de los apdstoles.. McPherson dice con mucho
acierto: "Un llamamiento universal de esta clase no es un hecho, sino una mera
teorfa inventada con un propdsito”.?® En esa explicacion luterana los términos
"general” o "universal" no estdn usados en el sentido que se quiere dar cuando se
dice que el llamamiento del evangelio, es general o universal. Ademads, esta
explicacion es, cuando menos en parte, contraria a los hechos. El Ilamamiento
externo es general sélo en el sentido, de que viene a todos los hombres, sin
distincion, a quienes se predica el evangelio. No se limita a ninguna época, nacion o
clase de hombres. Viene tanto a los justos como a los injustos, los elegidos y los
reprobados. Los pasajes siguientes dan testimonio de la naturaleza general de este
llamamiento: Is. 55: 1, "A todos los sedientos: Venid a las aguas; y los que no

249 Compérense también los Canons of Don. I1,5,6; 11y IV, 8.
%0 Chr. Dogm. p. 377.
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tienen dinero, venid, comprad y comed. Venid, comprad sin dinero y sin precio,
vino y leche", compdrense también los versiculos 6 y 7. En relacion con este pasaje
uno podria pensar en decir que sélo se llama a los pecadores calificados
espiritualmente; pero esto con toda seguridad no se puede decir de Isa. 45: 22,
"Mirad a mi, y sed salvos, todos los términos de la tierra, porque yo soy Dios, y no
hay mas". Algunos interpretan también la invitacion de Jesds, que nos es tan
conocida, Mat. 11: 28, "Venid a mi todos los que estdis trabajados y cargados, y yo
os haré descansar”, limitandola a aquellos que de verdad estn preocupados por sus
pecados, y de verdad estdn arrepentidos; pero no hay autorizacion para hacer tal
limitacion. EI Gltimo libro de la Biblia concluye con una hermosa invitacion
general: "Y el Espiritu y la Esposa dicen: Ven y el que oye, diga: Ven. Y el que
tiene sed, venga; y el que quiera, tome del agua de la vida gratuitamente", Apoc. 22:
17. Que la invitacion del evangelio no estd limitada a los elegidos, como algunos
sostienen, se hace muy evidente de pasajes como Sal 81: 11-13; Prov. 1: 24-26; Ez.
3: 19; Mat. 22: 2-8; Luc. 14: 16-24. El cardcter general de este llamamiento se
ensefia también en los Céanones de Dort.*' Y a pesar de eso, esta doctrina, repetidas
veces se encuentra con oposicion entre individuos y grupos de las iglesias
Reformadas. En la iglesia escocesa del Siglo X VI algunos negaban por completo la
invitacion indiscriminada, y la oferta de salvacion, en tanto que otros querian
limitarla a la extension de la iglesia visible. En contra de estos, surgieron para
defenderla los tedlogos Marrow, como Boston y los Erskine. En los Paises Bajos
este punto fue discutido de manera especial en el Siglo X VIII. Los que sostenian la
oferta universal recibieron el nombre de predicadores de la nueva luz, en tanto que
aquellos que defendian la oferta particular, la oferta para los que ya daban evidencia
de tener en cierta medida la gracia especial, pudiendo por tanto, ser reconocidos
como del grupo de los elegidos, fueron conocidos como los predicadores de la
antigua luz. Hasta el dia de hoy hay ocasiones en que nos encontramos con
oposicion sobre este punto. Se dice que semejantes invitaciones y ofertas generales
no son consistentes con la doctrina de la predestinacion y de la expiacion particular,
y se piensa que en estas doctrinas debe encontrar el predicador su punto de partida.
Pero la Biblia no enseia que el predicador del evangelio haga tal cosa, a pesar de la
importancia de aquellos aspectos doctrinales. Su punto de partida y su autorizacion
los encuentra en la comision de su Rey: "ld por todo el mundo, predicad el
evangelio a toda criatura. El que creyere y fuere bautizado serd salvo: Pero el que no
creyere serd condenado”, Marc. 16: 15y 16. Ademads, es manifiesto del todo, como
imposible, que cualquiera que predique el evangelio pueda limitarse a los elegidos,

%11, 5; 1l1and 1V, 8.
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como algunos quieren que lo aceptemos puesto que el predicador no sabe quiénes
son. Jesus los conocia, pero EI no limito su oferta de salvacion a los elegidos, Mat.
22: 3-8, 14; Luc. 14: 16-21; Jn. 5: 38-40. Habria una verdadera contradiccion entre
las doctrinas Reformadas de la predestinacion y la expiacion particular, por una
parte, v la oferta universal de salvacion por la otra, si esta oferta incluyera la
declaracion de que Dios se propone salvar a todo individuo que oiga el evangelio, y
que Cristo en realidad hizo expiacion por los pecados de cada uno de ellos. Pero la
invitacion del evangelio no envuelve tal declaracion. Es un llamamiento bondadoso
para aceptar a Cristo mediante la fe, y una promesa condicional de salvacion. La
condicion se cumple solo en los elegidos, y por tanto, sdlo ellos obtienen la vida
eterna.

Es un Ilamamiento bona fide. EIl [lamamiento externo es un Ilamamiento de buena
fe, un llamamiento hecho con seriedad. No se nos adjunta la invitacion con la
esperanza de que no la aceptaremos. Cuando Dios llama al pecador para que acepte
a Cristo por la fe, ardientemente lo desea; y cuando promete la vida eterna a los que
se arrepienten y creen, su promesa es condicionada. Esto se deduce de la naturaleza
intima de Dios, de su veracidad. Es una blasfemia pensar que Dios fuera culpable de
equivocacion y de engafo, que quiera decir una cosa dando a entender otra, que
ardientemente suplicara que el pecador se arrepienta y crea para salvacion, y al
mismo tiempo no lo deseara en ningun sentido de la palabra. El caracter bona fide
del llamamiento externo se prueba por los siguientes pasajes de la Biblia: Num. 23:
19; Sal 81: 13-16; Prov. 1: 24; Isa. 1: 18-20; Ez. 18: 23, 32; 33: 11; Mat. 21: 37; ||
Time 2: 13. Los Canones de Dort también lo afirman de manera explicitaen Il y IV,
8. Varias objeciones se han presentado a la idea de semejante oferta bona fide de
salvacion.

a. Una objecion se deriva de la veracidad de Dios. Se dice que segun esta
doctrina El ofrece el perdon de los pecados y la vida eterna a aquellos para
quienes no ha querido estos dones. No necesitamos negar que hay una
verdadera dificultad en este punto, pero esta es la dificultad con la que
siempre estamos confrontados cuando tratamos de armonizar la voluntad
decretiva de Dios con su voluntad preceptiva; es una dificultad que ni los
mismos objetores pueden resolver y que con frecuencia nada mas ignoran.
Pero no debemos aceptar que estos dos aspectos sean contradictorios en
realidad. La voluntad decretiva de Dios determina lo que con la mayor
seguridad tendrd que acontecer (sin necesidad de implicar que Dios, en
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realidad se deleite en todo ello, por ejemplo, en toda clase de pecado), en
tanto que la voluntad preceptiva de Dios es la regla de vida para el hombre,
la que informa al hombre respecto a lo que es agradable a la vista de Dios.
Ademas, debe recordarse que Dios no ofrece a los pecadores, sin condicion
alguna, el perdon de los pecados y la vida eterna, sino nada mds en el
camino de la fe y de la conversion; y que la justicia de Cristo aunque no se
haya determinado para todos, no obstante, es suficiente para todos.

Una segunda objecion se deriva de la incapacidad espiritual del hombre. El
hombre, tal como es por naturaleza, no puede creer y arrepentirse y por
tanto, se ve como burla que a él se le pida esto. Pero en relacion con esta
objecion deberiamos recordar que, en ultimo andlisis, la incapacidad del
hombre en las cosas espirituales tiene su raiz en su rebelion para servir a
Dios. La situacion actual de cosas no es como para que haya muchos que
aunque pudieran, quieran arrepentirse y creer en Cristo. Todos aquellos que
no creen, no tienen voluntad de creer, Juan 5: 40. Ademas, es tan irrazonable
requerir de los hombres el arrepentimiento y la fe en Cristo, como demandar
de ellos que guardan la ley. Con mucha inconsistencia proceden algunos de
aquellos que se oponen a la oferta general de salvacion fundandose sobre la
incapacidad espiritual del hombre, y en cambio, no vacilan en colocar al
pecador frente a las demandas de la ley y hasta insisten en que el pecador las
cumpla.

ELSIGNIFICADODEL LLAMAMIENTO EXTERNO

Se puede preguntar, jpor qué Dios viene con la oferta de la salvacion a todos los hombres,
sin diferencia alguna, incluyendo hasta a los reprobados? EI |lamamiento externo contesta
la pregunta con maés de un propdsito.

1.

En el llamamiento externo Dios sostiene su derecho sobre el pecador. Como
Regente Soberano del universo tiene derecho al servicio del hombre — y aqui se
trata de un derecho absoluto. Y aunque el hombre se desgarro de Dios cayendo en el
pecado, y ahora es incapaz para prestar obediencia espiritual a su legitimo
Soberano, Ia' voluntaria transgresion del hombre no abrogo el derecho de Dios al
servicio de sus criaturas racionales. Permanece el derecho de Dios a demandar
obediencia absoluta, y EI afirma su derecho tanto en la ley como en el evangelio.
También encuentran expresion sus demandas sobre el hombre en el llamamiento
que le hace a la fe y al arrepentimiento. Y si el hombre no hace caso de este
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llamamiento, es como Si despreciara y rechazara los justos derechos de Dios, y por
lo tanto acrecienta su culpa.

2. El llamamiento externo es el medio sefalado divinamente para conducir a los
pecadores a la conversion. En otras palabras, es el medio por el cual Dios recoge a
sus elegidos de entre las naciones de la tierra. Como tal, debe por necesidad ser
universal puesto que ningn hombre puede distinguir a los elegidos. E | resultado
final, de consiguiente, es que los elegidos, y s6lo ellos aceptan a Cristo por la fe.
Esto no significa que los misioneros pueden salir y dar a sus oyentes la seguridad de
que Cristo murié por cada uno de ellos y que Dios se propone salvar a cada uno de
ellos; sino que les traen las nuevas jubilosas de que Cristo murié por los pecadores,
que los invita a venir a El, y que ofrece salvacion a todos aquellos que
verdaderamente se arrepientan de sus pecados y lo acepten con fe viva.

3. Estambién una revelacion de la santidad de Dios, y de su bondad y compasion. En
virtud de su santidad, Dios en todas partes disuade del pecado a los pecadores, y en
virtud de su bondad y misericordia les advierte en contra de su propia destruccion,
pospone la ejecucion de la sentencia de muerte, y los bendice con la oferta de la
salvacion. No cabe duda de que esta bondadosa oferta es por si misma una
bendicion, y no como piensan algunos, que es una maldicion para los pecadores.
Revela claramente la compasion divina para ellos, y asi se declara en la Palabra de
Dios, Sal 81:13; Prov. 1: 24; Ez. 3: 18, 22; 33: 11; Amo0s 8: 11; Mat. 11: 20-24; 23:
37. Al mismo tiempo, es cierto que el hombre por su oposicion al llamamiento
externo, hasta esta bendicion la vuelve en maldicion. Esto, de manera natural
acrecienta la responsabilidad del pecador y si decididamente no lo acepta ni lo
aprovecha, hara mas terrible su juicio. Por ultimo, el llamamiento externo acentla
con claridad la justicia de Dios. Si aun la revelacion de Dios en la naturaleza sirve el
proposito de advertir de la inutilidad de cualquiera excusa que los pecadores se
sintieran inclinados a presentar, Rom. 1: 20, esto todavia resulta mas cierto de la
revelacion especial del camino de salvacion. Cuando los pecadores desprecian la
paciencia de Dios y rechazan su bondadosa oferta de salvacion, se hace en extremo
visible la grandeza de su corrupcion y maldad, y la justicia de Dios en condenarles.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO
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1. ¢En qué casos aceptan los Reformados que la regeneracion precede al mismo
llamamiento externo?

2. ¢Como relacionan el llamamiento externo con la doctrina del pacto?

3. ¢Sobre qué base afirmaron los arminianos en la época del Sinodo de Dort que las
iglesias Reformadas no podian consistentemente ensefar que Dios con toda seriedad
llama a los pecadores sin diferencia de ninguna clase de |a salvacion?

4. ¢Gomo concibieron los catdlico romanos el Ilamamiento por medio de la palabra?

5. ¢Como la conciben los luteranos?

6. ¢Es correcto decir (con Alexander, Syst. Theol. II, pp. 35'7 y sigts.) que la palabra
por si misma es adecuada para efectuar un cambio espiritual y que el Espiritu Santo
nada mas remueve el obstaculo que impide recibirlo?

LITERATURA PARA CONSULTA

1. A Marck, Godgeleerdheif, pp. 649.651; Witsius, De Verbonden Ill, c. 5;
2. Bavinck, Geref. Dogm. IV, pp. 1.15; ibid., Roeping en Wedergoboorte;
3. Dabney, Theology, pp. 553.559;

4. Hodge, Syst. Theol. Il, pp. 639.653;

5. Kuyper, Dict. Dogm., De Salute, pp. 84.92

6. Mastricht, Godgeleerdeheit I11, pp. 192.214

7. Pope, Chr. Theol. II, pp. 335.347;

8. Schmid, Doct. Theol., pp. 448-456

9. Valentine, Chr. Theol. Il, pp. 194.204

10. W. L. Alexander, Syst. of Bibl. Theol. I, pp. 357-361.

CAPITULO 47: LA REGENERACION Y EL LLAMAMIENTO EFICAZ

LOS TERMINOS QUE EN LA BIBLIA SE USAN PARA REGENERACION Y LAS
IMPLICACIONES DE ESOSTERMINOS

LOS TERMINOS QUE TENEMOS QUE CONSIDERAR
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La palabra griega "regeneracion” (palingenesia) se encuentra nada mas en Mat. 19: 28 y
Tito 3: 5y s0lo en este Gltimo pasaje se refiere al principio de la vida nueva en el individuo
cristiano. La idea de este principio se expresa de manera mas comun por medio del verbo
gennao (con anothen en Juan 3: 3), o su compuesto anagenao. Estas palabras significan,
bien, engendrar de nuevo o, concebir o nacer, Juan 1: 13; 3: 3,4, 5,6, 7. 8; | Ped. 1: 23; |
Juan 2: 29; 3: 9; 4: 7;5:1, 4,18. En un pasaje, es decir Sgto. 1: 18, la palabra apokueo,
concebir o hacer nacer, es la que se emplea, ademas, el pensamiento de la produccion de
una nueva vida estd expresado por la palabra ktizo, crear, Ef. 2: 10, y el producto de esta
creacion se llama una kaine ktisis (nueva criatura), Il Cor. 5: 17; Gal. 6: 15, o un kainos
anthropos (nuevo hombre), Ef. 4. 24. Por dltimo el término suzoopoieo, hacer vivir con,
vivificador con se usa también en un par de pasajes, Ef. 2: 5; Col. 2: 13.

LAS IMPLICACIONESDE ESTOS TERMINOS

Estos términos Ilevan consigo varias implicaciones importantes, a las que debemos dirigir
nuestra atencion.

1. La regeneracion es una obra creadora de Dios, y es, por tanto, una obra en la que el
hombre permanece pasivo por completo, y en la que no hay lugar para la
cooperacion humana.) Este es un punto muy importante, puesto que acentia el
hecho de que la salvacion es por completo de Dios.

2. La obra creadora de Dios produce una nueva vida, en virtud de la cual, el hombre,
vivificado con Cristo, participa de la vida de resurreccion, y puede ser llamado una
criatura nueva, "creada en Cristo Jesus para buenas obras, las cuales Dios preparo
de antemano para que anduviésemos en ellas", Ef. 2: 10.

3. Deben distinguirse dos elementos en la regeneracion, es decir, la generacion o la
concepcion de una vida nueva, y el producirla o hacerla nacer, 'mediante los cuales
la vida nueva brota de esas escondidas profundidades. La generacion implanta el
principio de la nueva vida en el alma, y el nuevo nacimiento hace que este principio
comience a presentarse en accion. Esta distincion es de gran importancia para un
entendimiento adecuado de |a regeneracion.

EL USODEL TERMINO "REGENERACION" EN LA TEOLOGIA
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EN LA IGLESIAPRIMITIVAYEN LA TEOLOGIA CATOLICORROMANA

En la mente de la iglesia primitiva el término "regeneracion" no se mantuvo como un
concepto definido con precision. Se usd para denotar un cambio relacionado en forma
estrecha con el lavamiento de los pecados, y no se hizo una distincion clara entre la
regeneracion y la justificacion. Segun se le identifica con la gracia bautismal, el primero se
entendia de manera especial como una designacion de la remision de los pecados aunque la
idea de una cierta renovacion moral no estaba excluida. Aun Agustin no trazo aqui una
linea estricta; sino que distingui6 entre regeneracion y conversion. Para él la regeneracion
incluia, ademas de la remision del pecado, nada mas un cambio inicial del corazon, seguido
por la conversion posterior. Concebia Agustin la regeneraran como una obra de Dios
estrictamente solitaria, en la que el sujeto humano, no puede cooperar, y a la que tampoco
el hombre puede resistir. De consiguiente, para Pelagio, 1a "regeneracion” no significaba el
nacimiento de una criatura nueva, sino el perdon de los pecados en el bautismo, la
iluminacion de la mente por medio de la verdad y la estimulacion de la voluntad por medio
de las promesas divinas. La confusion entre la regeneracion y la justificacion, que ya se
descubre en Agustin, se hizo todavia mas notable en el escolasticismo. De hecho, del mas
prominente de los dos conceptos que resultd ser la justificacion, se pensaba que incluia la
regeneracion y se concebia como un acto en el que Dios y el hombre cooperan. La
justificacion segun la explicacion comun incluia la infusion de gracia, es decir, el
nacimiento de una nueva criatura, o regeneracion, el perdon de los pecados y el desalojo de
la culpa que le correspondia. No obstante, habia una diferencia de opinién respecto a, cudl
de estos dos elementos es por razon ldgica el primero. Segun Tomas de Aquino la infusion
de gracia es primero, y el perdon de los pecados se basa sobre esto, cuando menos en cierto
sentido; pero segun Duns Escoto el perdon de los pecados es primero y sirve de base para la
infusion de la gracia. Ambos elementos se efectian por medio del bautismo ex opera
operato. La opinion de Tomas de Aquino triunf6 en la Iglesia. Hasta el dia de hoy hay en la
iglesia catdlica romana una cierta confusion entre regeneracion y justificacion, la cual, sin
duda, se debe en gran parte al hecho de que la justificacion no se concibe como un acto
forense, sino como un acto o proceso de renovacion. En ese acto el hombre no estd
declarado sino hecho justo. Dice Wilmers en su obra, Handbook of the Christian Religion:
"Asi como la justificacion es una renovacion y regeneracion espiritual, se sigue que el
pecado queda verdaderamente destruido por ella, y no como los reformadores sostienen,
que nada mas queda cubierto o que ya no se imputa"“.
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COMO LA ENTENDIERON LOS REFORMADORES Y LAS IGLESIAS
PROTESTANTES

Lutero no pudo escaparse por completo de confundir la regeneracion con la justificacion.
Ademas habl6 de la regeneracion o del nuevo nacimiento en un sentido todavia mas
amplio. Calvino también us6 el término en un sentido muy comprensivo. Como una
designacion de todo el proceso por medio del cual el hombre es renovado, incluyendo
ademas del acto divino que origina la nueva vida también la conversion (arrepentimiento y
fe) y la santificacion.?* Varios autores del Siglo XVII fallaron en distinguir entre
regeneracion y conversion y usan indistintamente ambos términos, tratando lo que ahora
llamamos regeneracion bajo el titulo de vocacion o de llamamiento eficaz. Los Cénones de
Dort usaron también las dos palabras como sinénimas,** y la Confesion Belga parece que
habla de la regeneracion en un sentido todavia mas amplio.?** Este uso comprensivo del
término "regeneracion” condujo con frecuencia a la confusion y al descuido sobre
distinciones muy necesarias., Por ejemplo, aunque la regeneracion y la conversion se
identificaran, la regeneracion se declaraba todavia como acto solitario de Dios, a pesar del
hecho del que en la conversion el hombre, en realidad coopera. La distincion entre
regeneracion y justificacion se habia hecho ya mas clara, pero por grados se hizo necesaria,
y se establecio también, la costumbre de emplear el término "regeneracion” en un sentido
mas restringido. Turretin define dos clases de conversion : primero, una "habitual" o
conversion pasiva, producida por una disposicion o habito del alma, la cual, acentia él,
debiera llamarse mejor "regeneracion”, y segundo, una "actual" o conversion "activa", en la
cual este habito o disposicion implantada se vuelve activo en la fe y el arrepentimiento. En
la teologia Reformada de hoy, la palabra "regeneracion” se usa por lo general en un sentido
mas restringido, como una designacion de aquel acto divino por medio del cual el pecador
queda dotado de nueva vida espiritual y mediante ese acto el principio de la vida nueva
entra por primera vez en accion. Concebida asi, la regeneracion incluye tanto el "ser
engendrado de nuevo" como el "nuevo nacimiento”, en el que la nueva vida se hace
manifiesta. No obstante, en estricta armonia, con el significado literal de la palabra
"regeneracion” el término "se emplea a veces en un sentido todavia mas limitado, para
denotar nada mas la implantacion de la nueva vida en el alma, aparte de las primeras
manifestaciones de esta vida. En la moderna teologia ancha el término "regeneracion”
adquiere un significado diferente. Schleiermacher distingui6 dos aspectos de regeneracion,

22 ngt. 11. 3, 9
23111y |V
24 Art. X XIV.
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es decir, 1a conversion y la justificacion y sostuvo que en la regeneracion "se produce en el
creyente una nueva conciencia religiosa mediante el espiritu cristiano ordinario de la
comunidad, y se prepara para la nueva vida, o la 'santificacion'. (Pfleiderer) Que el "espiritu
cristiano de la comunidad o congregacion” es el resultado de un influjo de la vida divina,
por medio de Cristo, en la Iglesia, y se [lama "el Espiritu Santo" por Schleiermacher. El
concepto moderno estd bien expresado en las palabras siguientes que son de Youtz: "La
interpretacion moderna inclina al retorno del uso simbdlico del concepto de regeneracion.
Nuestras realidades éticas tienen que ver con los caracteres transformados. La regeneracion
expresa asi un cambio ético radical y vital, mas bien que un principio metafisico, por
completo nuevo. La regeneracion es un peldafio vital en el desarrollo natural de la vida
espiritual, un reajuste radical de los Procesos morales de la vida".?*® Los investigadores en
la psicologia de la religion, en general, dejan de distinguir entre regeneracion y conversion.
Consideran que la regeneracion es un proceso en el que la actitud del hombre hacia la vida
cambia de lo auto céntrico a lo heterocéntrico. Este proceso encuentra su explicacion en
primer lugar en la vida subconsciente, y no envuelve por necesidad nada que sea
sobrenatural. James dice: "Ser convertido, ser regenerado, recibir la gracia, experimentar la
religion, adquirir seguridad, son otras tantas frases que denotan el proceso, gradual o
repentino, por medio del cual uno mismo, que hasta aqui estaba dividido, consciente de
estar equivocado, de ser inferior e infeliz se convierte en una personalidad unificada,
conscientemente recta, superior y feliz como consecuencia de su firme apego a las
realidades religiosas".?*® Segun Clark, "los investigadores han convenido en distinguir tres
diferentes etapas en la conversion:

1. Un periodo de 'tormenta y lucha', sentido de pecado, o sentimiento de desarmonia
interna, lo que la teologia conoce como ‘conviccion de pecado' y designado por
James como 'enfermedad del alma'.

2. Una crisis emocional que sefnala un punto de regreso.

3. Una venturosa tranquilidad acompaiiada por un sentido de paz, descanso, armonia
interior, aceptacion delante de Dios, y con frecuencia, de reflejos motores y

sensorios de varias clases".?’

LA NATURALEZA ESENCIAL DE LA REGENERACION

%5 A Dictionary of Religion and Ethios, Art. Regeneration.
2% Varieties of Religious E xperience, p. 189.
%7 The Psychology of Religious Awakening, p. 38.
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Respecto a la naturaleza de la regeneracion hay varios errores que -111' debemos evitar.
Sera bueno mencionar éstos antes de comenzar el estudio de las cualidades positivas de esta

obra re-creadora de Dios.

LOS ERRORES

1.

La regeneracion no es un cambio en la substancia de la naturaleza humana, como
ensefiaban los maniqueos y también en los dias de la Reforma Flacio llirico, que
concebia el pecado original como una substancia que habia de ser substituida por
otra en la regeneracion. Ninguna nueva semilla o germen fisico se implanta en el
hombre; ni hay tampoco que hacer alguna adicion a las facultades del alma, o
alguna substraccion de ellas.

Tampoco es nada mas un cambio en una o mas de las facultades del alma como, por
ejemplo, de la vida emocional (sentimientos o corazon), que remueve la aversion a
las cosas divinas, segun algunos evangélicos la conciben, o del intelecto, 0 una
iluminacion de la mente que esta obscurecida por el pecado, como la consideran los
racionalistas. La regeneracion afecta el corazon, entendida la palabra en el sentido
de la Escritura, es decir, como el 6rgano central del alma que lo controla todo y del
cual fluyen las corrientes de la vida. Esto significa que afecta a la naturaleza
humana como un todo.

Tampoco es un cambio completo o perfecto de toda la naturaleza del hombre, o de
alguna parte de ella como para que ya no sea capaz de pecar como ensefiaron los
extremados anabaptistas y algunos de las sectas fanaticas. Esto no significa que, en
principio, no afecte a toda la naturaleza del hombre; sino nada mds que no
constituye el cambio completo que se obra en el hombre mediante la operacion del
Espiritu Santo. Es decir, no incluye ni la conversion ni la santificacion.

LOS CARACTERES POSITIVOS DE LA REGENERACION

Tenemos que hacer las siguientes confirmaciones positivas acerca de la regeneracion:

1.

La regeneracion consiste en la implantacion del principio de la nueva vida espiritual
en el hombre, en un cambio radical de la disposicion regente del alma, la cual bajo
la influencia del Espiritu Santo, da nacimiento a una vida que se mueve en direccion
hacia Dios. En principio este cambio afecta al hombre completo : en su intelecto ; |
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Cor.2:14,15; 1l Cor.4 :6; Ef. 1:18; Col. 3: 10 ; en su voluntad, Sal 110 : 3 ;
Fil. 2:13 ;11 Tes. 3 :5; Heb. 13: 21; y en sus sentimientos o emociones, Sal 42 :
1, 2; Mat. 5: 4; | Ped. 1: 8.

2. Es un cambio instantdneo en la naturaleza del hombre, que afecta al momento al
hombre completo, intelectual, emocional y moral. La afirmacion de que la
regeneracion es un cambio instantaneo implica dos cosas:

a. Que no es un trabajo que esté preparado por grados en el alma, segun
ensefan los catolico romanos y todos los semipelagianos; no hay etapa
intermedia entre la vida y la muerte; uno vive o estd muerto

b. Que no es un proceso gradual como la santificacion. Es verdad que algunos
autores Reformados en ocasiones han usado el término "regeneracion" como
que incluye aun la santificacion; pero esto fue en los dias cuando el ordo
salutis no estaba desarrollado por completo como lo estd hoy.

3. En un sentido mas limitado es un cambio que ocurre en la vida subconsciente. Es
una obra secreta e inescrutable de Dios, que nunca se percibe directamente por el
hombre. EI cambio puede tener lugar sin que el hombre sea consciente de él al
momento, aunque éste no es el caso cuando coinciden la regeneracion y la
conversion; y aun mas tarde, el hombre la percibe sdlo en sus efectos. Esto explica
el hecho de que el cristiano puede, por una parte, luchar por largo tiempo con dudas
e incertidumbres, y por la otra, puede todavia triunfar, por grados, sobre éstas y
levantarse a las alturas de la seguridad.

DEFINICION DE REGENERACION

De lo que hemos dicho precedentemente respecto al uso actual de la palabra
"regeneracion”, se sigue que la regeneracion puede ser definida de dos maneras. En el
sentido estricto de la palabra podemos decir: La regeneracion es aquel acto de Dios por
medio del cual el principio de la vida nueva queda implantado en el hombre, y se hace santa
la disposicion regente del alma. Pero para incluir la idea del nuevo nacimiento tanto como
la del ser "engendrado otra vez", serd necesario completar la definicion con las siguientes
palabras: "quedando asegurado el primen ejercicio santo de esta nueva disposicion”.
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ELLLAMAMIENTO EFICAZ EN RELACION CON EL LLAMAMIENTO EXTERNO
Y LAREGENERACION

INSEPARABLE CONEXION ENTRE EL LLAMAMIENTO EFICAZ Y EL
LLAMAMIENTO EXTERNO

El llamamiento de Dios puede decirse que es uno, y la diferencia entre llamamiento externo
o interno y eficaz unicamente [lama la atencion al hecho de que en ese llamamiento hay dos
aspectos. Esto no significa que estos dos aspectos estén siempre unidos y vayan siempre
juntos. No afirmamos con los luteranos que "el Ilamamiento interno no sea siempre
concurrente con el oir de la palabra".*® No obstante, significa que cuando el llamamiento
interno Ilega a los adultos es por la mediacion de la predicacion de la Palabra. Es unay la
misma palabra la que se escucha en el I[lamamiento externo, y que se hace efectiva en el
corazon en el llamamiento interno. Por medio de la poderosa aplicacion del Espiritu Santo
el llamamiento externo pasa a ser directamente interno.?*® Pero aunque este llamamiento
esté relacionado en forma estrecha con el externo y forme una unidad con El, hay ciertos

puntos de diferencia:

1. Es un llamamiento hecho por la Palabra, aplicada en forma salvadora mediante |a
operacion del Espiritu Santo, | Cor. 1: 23, 24; | Ped. 2: 9

2. Es un llamamiento poderoso, es decir, un llamamiento que es efectivo para la
salvacion, Hech. 13:48; | Cor. 1: 23, 24

3. Se concede irrevocablemente, es decir, un llamamiento que no estd sujeto a cambio
y que nunca sera retirado, Rom. 11:29.

CARACTERISTICASDEL LLAMAMIENTO INTERNO

Deben notarse las siguientes caracteristicas:

1. Opera mediante la persuasion moral mas la operacion eficaz del Espiritu Santo.
Tenemos que preguntar si en este llamamiento (como distinto de la regeneracion) la
Palabra de Dios obra en forma creadora, 0 mediante persuasion moral. Ahora bien,

258 \/alentine, Chr. Theol. II, pp. 197 y sig.
9 Bavinck, Roeping en Wedergeboorte, p. 215.
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no hay duda acerca de que de la Palabra de Dios se dice a veces que obra de una
manera creadora, Gen 1: 3; Sal 33: 6, 9; 147: 15; Rom. 4: 17 (aunque este pasaje
debe interpretarse en forma diferente). Pero todos estos pasajes se refieren al poder
de la Palabra de Dios, a su mandato autoritativo, y no a la Palabra de la predicacion
que es la que nos concierne aqui. EIl Espiritu de Dios obra mediante la predicacion
de la Palabra s6lo de una manera moralmente persuasiva, haciendo mas efectiva la
persuasion de la Palabra, de tal manera que el hombre escucha la voz de su Dios.
Esto se deduce de la intima naturaleza de la Palabra, que se dirige al entendimiento
y a la voluntad.”® No obstante, debe recordarse que esta persuasion moral no
constituye todavia el todo del llamamiento interno; debe haber ademas de esto una
operacion poderosa del Espiritu Santo para aplicar la Palabra al corazon.

2. Obraen la vida consciente del hombre. Este punto estd relacionado de manera muy
intima con el precedente. Si la palabra de la predicacion no obra en forma creadora
sino nada, mds de una manera moral y persuasiva, se sigue que puede obrar nada
mads en la vida consciente del hombre. Se dirige al entendimiento, que el Espiritu
capacita con el sentido de la vista espiritual dentro de la verdad, y por medio del
entendimiento ejerce influencia en forma efectiva sobre la voluntad, de manera que
el pecador se vuelve a Dios. EI llamamiento interno necesariamente desemboca en
la conversion, es decir, en un regreso consciente fuera del pecado y en direccion
hacia la santidad.

3. Esteleologico. El lamamiento interno es de caracter teleoldgico, es decir, llama al
hombre para determinado fin, hacia la gran meta a la cual el Espiritu Santo estd
dirigiendo al elegido, y, en consecuencia hacia las etapas intermedias que hay en el
camino de su destino final. Es un Ilamamiento al companerismo con Jesucristo, |
Cor. 1: 9; para heredar bendicion, | Ped. 3: 9; a la libertad, Gal. 5: 13; a la paz, |
Cor. 7: 15; a la santidad, | Tes. 4: 7; hacia una esperanza, Ef. 4: 4; hacia la vida
eterna, | Tim. 6:12; y el reino de Dios y de su gloria, | Tes. 2: 12.

LARELACION ENTREEL LLAMAMIENTO EFICAZY LAREGENERACION

1. La identificacion de los dos en la teologia del Siglo XVII. Es un hecho bien
conocido que en la teologia del Siglo X VIl con frecuencia se identificaban del todo,
y si no del todo, al menos, hasta donde la regeneracion se consideraba que estd

260 Bavinck, Roeping en Wedergeboorte, pp. 217, 219, 221.
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incluida en el llamamiento. Varios de los antiguos tedlogos tienen un capitulo aparte
sobre el llamamiento, pero ninguno sobre la regeneracion. Segun la Confesion de
Westminster X, 2, el llamamiento eficaz incluye la regeneracion. Este concepto
encuentra alguna justificacion en el hecho de que Pablo, que usa el término
"regeneracion” solo una vez, evidentemente la concibe como incluida en el
llamamiento, en Rom. 8: 30. Ademas, hay un sentido en el que el llamamiento y la
regeneracion estan relacionados como causa y efecto. No obstante, debe recordarse
que al hablar del llamamiento como que incluye. o como que estd relacionado
causalmente con la regeneracion no queremos decir nada mas lo que técnicamente
puede denominarse Ilamamiento interno o eficaz, sino el llamamiento en general,
que incluye aun el llamamiento creador. El uso extensivo en los tiempos de la post
Reforma, del término "llamamiento” mas bien que "regeneracion”, para designar el
principio de la obra de la gracia en la vida de los pecadores, se debio a un deseo de
acentuar la estrecha relacion que existe entre la Palabra de Dios y la operacion de su
gracia. Y el predominio del término "llamamiento" en la época apostlica encuentra
su explicacion y justificacion en el hecho de que, en el caso de aquellos que fueron
reunidos en la iglesia, en aquel periodo misionero, la regeneracion y el llamamiento
eficaz fueron, por lo general, simultdéneos aunque el cambio se reflejaba en la vida
consciente de ellos como un poderoso llamamiento de Dios. No obstante, en una
presentacion sistematica de la verdad debemos distinguir con mucho cuidado entre
llamamiento y regeneracion.

Los puntos de diferencia entre la regeneracion y el llamamiento eficaz. La
regeneracion en el sentido mas estricto de la palabra, es decir, como el ser
engendrado otra vez, tiene lugar en la vida subconsciente del hombre y es del todo
independiente de cualquiera actitud que él asuma con referencia a ella. El
llamamiento por otra parte, se dirige a la conciencia, e implica una cierta
disposicion de la vida subconsciente. Esto se deduce del hecho de que la
regeneracion obra desde adentro, en tanto que el llamamiento viene desde afuera.
En el caso de los nifios hablamos de regeneracion mds bien que de llamamiento.
Ademads, la regeneracion es una operacion creadora e hiperfisica del Espiritu Santo,
por medio de la cual el hombre queda trasladado de una condicion a otra, de una
condicion de muerte espiritual a una de vida espiritual. El llamamiento eficaz, al
contrario, es teleoldgico, produce la nueva vida y la enfoca en la direccion de Dios.
Asegura el ejercicio de la nueva disposicion y hace que la nueva vida entre en
accion.
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3. Elorden relativo del llamamiento y la regeneracion. Esto quizéa se entienda mejor si
notamos las siguientes etapas :

a. Con toda logica, el llamamiento externo en la predicacion de la Palabra
(excepto en el caso de los nifios) precede, por lo general, o coincide con la
operacion del Espiritu Santo, por lo cual la vida nueva se produce en el alma
del hombre.

b. Entonces por medio de la palabra creadora, Dios genera la nueva vida,
cambia la disposicion interna del alma, ilumina la mente, despierta los
sentimientos y renueva la voluntad. En este acto de Dios queda implantado
el oido que capacita al hombre para oir el Ilamamiento de Dios para la
salvacion de su alma. Esta es la regeneracion en el sentido mas estricto de la
palabra. En ella— la regeneracion — el hombre permanece del todo pasivo.

c. Habiendo recibido el oido espiritual, el Ilamamiento de Dios en el evangelio
es oido por el pecador y hace, efectivamente, su aposento en el corazon. El
deseo de resistir ha sido cambiado en deseo de obedecer, y el pecador se
rinde a la influencia persuasiva de la Palabra por medio de la operacion del
Espiritu  Santo. Este es el Ilamamiento eficaz por medio de la
instrumentalidad de la palabra de la predicacion aplicada en forma efectiva
por el Espiritu de Dios.

d. Por ultimo, este Ilamamiento eficaz asegura usando la verdad como medio,
el primer ejercicio santo de la nueva disposicion que ha nacido en el alma.
La nueva vida comienza a manifestarse; la vida implantada desemboca en el
nuevo nacimiento. Este es el cumplimiento de la obra de la regeneracion en
el mas amplio sentido de la palabra, y el punto en el que se transforma en
conversion.

e. Ahora bien, no deberiamos cometer el error de considerar este orden ldgico
como un orden temporal que tendra que aplicarse en todos los casos. La vida
nueva con frecuencia se implanta en el corazon de los nifios mucho antes de
que sean capaces de oir el llamamiento del evangelio; no obstante, son
capacitados con esta vida s6lo cuando el evangelio es predicado. De
consiguiente, hay siempre un [lamamiento creador de Dios por medio del
cual se produce la vida nueva. En el caso de aquellos que viven bajo la
administracion del evangelio existe la posibilidad de que reciban las semillas
de la regeneracion mucho antes de que lleguen a los afios de discrecion v,
por tanto, también mucho antes de que el llamamiento eficaz penetre en sus
conciencias. No obstante, es muy improbable que siendo regenerados, vivan
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en pecado durante afios y que aun después de haber llegado a la madurez no
den evidencia, de ninguna clase, de que en ellos hay vida nueva. Al
contrario, en el caso de aquellos que no viven bajo la administracion del
pacto no hay razon para aceptar un intervalo entre el tiempo de su
regeneracion y su llamamiento eficaz. En el llamamiento eficaz ellos al
momento se dan cuenta de su renovacion, e inmediatamente encuentran las
semillas de la regeneracion que germina en una vida nueva. Esto significa
que la regeneracion, el [lamamiento eficaz y la conversion coinciden.

LA NECESIDAD DE LAREGENERACION

LA MODERNA TEOLOGIA ANCHANIEGA ESTANECESIDAD

La necesidad de la regeneracion, tal como se entendia en la iglesia cristiana la niega, como
es natural, la moderna teologia ancha. No esta en acuerdo con la ensefianza de Rousseau de
que el hombre es bueno por naturaleza. Cualquier cambio radical o desvio completo en la
vida' de un hombre que es esencialmente bueno, seria un cambio para peor. Los partidarios
de estos conceptos anchos hablan de la salvacion por el cardcter, y la Gnica regeneracion de
la que ellos saben es una concebida como un escalon vital en el desarrollo natural de la vida
espiritual, un reajuste radical del proceso moral de la vida". (Y outz.) Muchos ensenan una
serie de renovaciones éticas. Emerton dice: "E| cardcter ganador de esta manera, probado y
retenido, es redencion. No hay otra definicion que valga. Es la redencion del yo maés bajo
del hombre por el dominio de su yo mas elevado. Es lo espiritual que redime lo animal" %’

ESTA NECESIDAD SE DEDUCE DE LA ENSENANZA DE LA ESCRITURA CON
REFERENCIAA LACONDICIONNATURALDEL HOMBRE

La santidad O la conformidad con la ley divina es la condicion indispensable para asegurar
el favor divino, alcanzar paz de la conciencia y gozar de la comunion con Dios, Heb. 12:
14. Ahora bien, la condicion del hombre por naturaleza es, segun la Escritura, tanto en
disposicion como en acto, exactamente lo opuesto de lo que es la santidad que aqui es tan
indispensable. El hombre estd descrito como muerto a causa de sus transgresiones y
pecados, Ef. 2: 1, y esta condicion reclama nada menos que una restructuracion hacia la

281 Uniturian Thought, p. 193.



593

vida. Un cambio literal interno se hace necesario, un cambio por medio del cual se cambie
toda la disposicion del alma.

LA NECESIDAD DE LA REGENERACION TAMBIEN ESTA AFIRMADA POR
LA ESCRITURA

La Escritura no nos deja en duda acerca de la necesidad de la regeneracion, pero afirma
esto en los términos mas claros. Jesus dijo: "De cierto, de cierto te digo que el que no
naciere de nuevo no puede ver el reino de Dios", Juan 3: 3.2°% Esta afirmacion del Salvador
es absoluta y no deja lugar para las excepciones. La misma verdad se deduce con claridad
de las afirmaciones de Pablo como por ejemplo, | Cor. 2: 14: "Pero el hombre natural no
percibe las cosas del Espiritu de Dios porque le son locura, ni las puede conocer porque han
de ser discernidas espiritualmente”, Gal. 6: 15: "Porque en Cristo Jesus ni la circuncision es
algo, ni la incircuncision, sino la nueva criatura". Comparese Jer. 13: 23; Rom. 3: 11; Ef. 2:
3, 4.

LA CAUSA EFICIENTE DE LA REGENERACION

Hay solo tres diferentes conceptos fundamentales que nos vienen a la consideracion aqui, y
todos los otros son modificaciones de éstos.

LAVOLUNTAD HUMANA

Segun Pelagio el concepto de la regeneracion es solo un acto de la voluntad humana, y en la
practica es idéntico con la propia reforma lograda por uno mismo. Con algunas ligeras
diferencias este es el concepto de la teologia moderna ancha. Una modificacion de este
concepto es el de los semipelagianos y de los arminianos, que la consideran, al menos en
parte, como un acto del hombre que coopera con las influencias divinas aplicadas por
medio de la verdad. Esta es la teoria sinergética de la regeneracion. Estos dos conceptos
envuelven una negacion de la depravacion total del hombre enseriada con tanta claridad en
la Palabra de Dios en Juan 5: 42; Rom. 3: 9-18; 7: 18, 23; 8: 7; Il Tim. 3: 4; y de la verdad
biblica de que s6lo Dios es el que inclina la voluntad del hombre, Rom. 9: 16; Fil. 2: 13.

%62 Compaérense también los versiculos 5,7.
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LA VERDAD

Segun el concepto anterior la verdad es un sistema de motivos presentados a la voluntad
humana por el Espiritu Santo, y esa verdad es la causa inmediata del cambio de Ia
inmundicia a la santidad. Este fue el concepto de Lyman Beecher y de Charles G. Finney.
Esta teoria acepta que la obra del Espiritu Santo difiere de la del predicador sdlo en grado.
Ambos obran sdlo por persuasion. Pero resulta una teoria insatisfactoria. La verdad puede
ser un motivo de santidad solo si se la ama, en tanto que el hombre natural no ama la
verdad, sino la aborrece, Rom. 1: 18, 25. En consecuencia, la verdad presentada en forma
externa no puede ser la causa eficiente de la regeneracion.

EL ESPIRITU SANTO

El Gnico concepto adecuado es el que ha tenido la Iglesia de todos los Siglos, que considera
al Espiritu Santo la causa eficiente de la regeneracion. Esto significa que el Espiritu Santo
obra en forma directa sobre el corazon del hombre y cambia su condicion espiritual. No hay
cooperacion de ninguna clase de parte del pecador en esta obra. Es la obra del Espiritu
Santo directa y exclusivamente, Ez. 11:19; Juan 1: 13; Hech. 16: 14; Rom. 9: 16; Fil. 2: 13.
La regeneracion, pues, tiene que concebirse en su forma solitaria. Dios solamente obra, y el
pecador no tiene parte ninguna en esa obra. Esto, de consiguiente, no significa que el
hombre no coopere en etapas posteriores en el trabajo de la redencion. De la Escritura se
desprende con claridad que el hombre lo hace.

EL USO DE LA PALABRA DE DIOS COMO UN INSTRUMENTO EN LA
REGENERACION

Se puede preguntar si la Palabra de Dios se usa como un medio en la regeneracion o no; o
como con frecuencia se hace la pregunta, si la regeneracion es mediata o inmediata.

LAIMPORTANCIA ADECUADA DE LAPREGUNTA

Se requiere una discriminacion cuidadosa para evitar equivocaciones.

1. Cuando los antiguos te6logos Reformados insistian sobre el caracter inmediato de la
regeneracion, con frecuencia le daban al término "inmediato" una connotacion que
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ya no tiene en la actualidad. Algunos de los representantes de la Escuela de Saumur,
como Cameron y Pajon, ensefiaron que en la regeneracion el Espiritu Santo ilumina
y convence, de manera sobrenatural, la mente o el intelecto en forma tan poderosa
que la voluntad no puede fallar en seguir el dictado predominante del juicio
practico. El Espiritu Santo obra en forma inmediata sobre el intelecto y por su
medio sobre la voluntad. Segun los de Saumur no hay operacion inmediata del
Espiritu Santo sobre la voluntad del hombre. En oposicion a estos hombres los
tedlogos Reformados acentian por lo general el hecho de que en la regeneracion el
Espiritu Santo también obra en forma directa sobre la voluntad del hombre, y no
nada mas por mediacion del intelecto. En la actualidad la pregunta sobre la
regeneracion mediata o inmediata es un poco diferente, aunque sigue siendo
pregunta relacionada. Es la pregunta acerca del uso de la Palabra de Dios como
medio en la obra de regeneracion.

La forma exacta del asunto tiene que notarse con cuidado. El asunto no es, si Dios
obra |a regeneracion por medio de una palabra creadora. Por lo general se admite
que asi lo hace. Tampoco es, si se emplea la Palabra de verdad, la palabra de la
predicacion en el nuevo nacimiento, para distinguirlo del ser engendrado
divinamente del nuevo hombre, es decir, para asegurar el primer ejercicio santo de
la vida nueva. EIl asunto verdadero es, si Dios, para implantar o generar la vida
nueva, emplea la palabra de la Escritura o la palabra de la predicacion como
instrumento o medio. Al discutir este asunto en tiempos anteriores se sufrid con
frecuencia de la falta de una adecuada discriminacion.

CONSIDERACIONES QUE FAVORECEN UNA RESPUESTA NEGATIVA

El Dr. Shedd dice: "La influencia del Espiritu Santo puede distinguirse de la de la verdad;
de la del hombre sobre el hombre; y de la de cualquier instrumento 0 medio de que se trate.
Su energia actia en forma directa sobre la misma alma humana. Es la influencia del
Espiritu sobre el espiritu; de una de las personas de la Trinidad sobre una persona humana.
Ni la verdad, ni un compariero, pueden obrar asi en forma directa sobre la esencia del alma
misma.?®® Las siguientes consideraciones favorecen este concepto:

1.

La regeneracion es un acto creador por el cual el pecador, espiritualmente muerto,
queda restaurado a la vida. Pero la verdad del Evangelio puede obrar solo de una
manera moral y persuasiva. Semejante instrumento no tiene efecto sobre un muerto.

%63 Dogm. Theol. 11, p. 500.
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Defender su uso seria tanto como negar la muerte espiritual del hombre; lo que de
ninguna manera se entiende por aquellos que toman esta posicion.

La regeneracion tiene lugar en la esfera de lo subconsciente, es decir, fuera de la
esfera de la atencion consciente, en tanto que la verdad se dirige por si misma a la
conciencia del hombre. La verdad puede ejercitar su influencia persuasiva s6lo
cuando la atencion del hombre se fija sobre ella.

La Biblia hace distincion entre la influencia del Espiritu Santo y la de la Palabra de
Dios, y declara que la del Espiritu se hace necesaria para la recepcion adecuada de
la verdad, Juan 6: 64, 65; Hech. 16: 14; | Cor. 2: 12-15; Ef. 1: 17-20. Notese
particularmente el caso de Lidia, de quien Lucas dice: "Ella estaba oyendo (ekouen,
inf.), y el Sefor abrié el corazon de ella (dienaixen, aor., un solo acto), para que
estuviese atenta (prosechein, inf. de resultado o propdsito) a lo que Pablo decia".

PASAJESDE LABIBLIA QUEPARECEN PROBARLO CONTRARIO

1.

En Santiago 1: 18 leemos: "El, de su voluntad, nos hizo nacer por la palabra de
verdad, para que seamos primicias de sus criaturas'. Este pasaje no prueba que la
nueva generacion quede intervenida en su concepcion por la Palabra de Dios puesto
que el término usado aqui, apokuesen, no se refiere a engendrar, sino a dar
nacimiento. Aquellos que creen en la regeneracion inmediata no niegan que el
nuevo nacimiento, en el que la nueva vida se hace manifiesta por vez primera, esté
asegurado por medio de la Palabra.

Pedro exhorta a los creyentes a amarse unos a otros fervientemente en atencion al
hecho de que ellos han sido "renacidos no de simiente corruptible, sino de
incorruptible, por la Palabra de Dios que vive y permanece para siempre", | Ped. 1:
23. No es correcto decir como algunos lo han hecho, que "la Palabra" en este
versiculo es la palabra creadora, o la segunda persona de la Trinidad, porque Pedro
mismo nos informa que él estd recordando la Palabra que habia predicado a sus
oyentes, versiculo 25. Pero esta en perfecto orden sefialar que aun geennao (la
palabra que aqui se usa) no se refiere siempre a un acto de engendrar mediante un
ser masculino, sino que puede denotar también el acto sinénimo de dar nacimiento
al nifio. Esto es por completo evidente segun se ve en pasajes como Luc. 1: 13, 57;
23: 29; Juan 16: 21; Gdl. 4:24. En consecuencia, no hay autorizacion para afirmar
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que Pedro en este pasaje se refiere al acto inicial en la regeneracion, es decir, el acto
de engendrar. Y si se refiere a regeneracion en un sentido mas amplio, entonces el
pasaje no ofrece ninguna dificultad en relacion con el asunto que estamos
considerando. La idea de que se refiere aqui al nuevo nacimiento, estd favorecida
por el hecho de que los lectores estan representados como habiendo nacido de
nuevo de una semilla que evidentemente ya habia sido implantada en sus almas,
comparese Juan 1: 13. No es necesario identificar la semilla con la Palabra.

3. Algunas veces se hace violencia sobre la Parabola del Sembrador para favorecer la
idea de que la regeneracion tiene lugar por medio de la Palabra. La semilla en esta
parabola es la palabra del reino. El argumento es que la vida esta en la semilla y
brota de la semilla. En consecuencia la nueva vida viene de la semilla de la Palabra
de Dios. Pero, en primer lugar, esto se sale de proposito, porque resultaria muy
dificil decir que el Espiritu o el principio de la vida nueva estd encerrado en la
Palabra, en la misma forma en que el germen viviente estd encerrado en la semilla.
Esto nos recuerda un concepto un tanto luterano del llamamiento, segun el cual el
Espiritu estd en la Palabra de manera que el llamamiento siempre resulta efectivo si
el hombre no pone un tropiezo en el camino. Y en segundo lugar, esto es hacer
presion sobre un punto que para nada es el tertium comparationis. El Salvador
quiere explicar en esta pardbola como acontece que la semilla de la Palabra lleva
fruto en algunos casos, y en otros no. Lleva fruto sdlo en aquellos casos en los que
cae en buena tierra, en corazones preparados en tal forma que pueden entender la
verdad.

LAS ENSENANZAS PERTINENTES DE NUESTROS  SIMBOLOS
CONFESIONALES

Los pasajes siguientes se nos presentan aqui para consideracion: De la Confesion Belga, los
articulos X X1V y XXXV; del Catecismo de Heidelberg la pregunta 54; de los Canones de
Dort, Il 'y 1V, Art. 11, 12, 17; y por dltimo, las Conclusiones de Utrecht, adoptadas por
nuestra iglesia en 1908. De estos pasajes resultaria del todo evidente que nuestros escritos
confesionales hablan de la regeneracion en un sentido amplio, en el que incluye tanto el
origen de la vida nueva como su manifestacion en la conversion. Hasta se nos dird que la fe
regenera al pecador.”®* Hay pasajes que parecen decir que la Palabra de Dios sirve de

%64 Confesion Belga, Art. X XIV.
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instrumento en la obra de la regeneracion.? Pero estdn redactados en un lenguaje tal que
todavia queda en duda si efectivamente ensefian que el principio de la vida nueva queda
implantado en el alma por [a' instrumentalidad de la Palabra. Fallan en discriminar con
cuidado entre los varios elementos que distinguimos en la regeneracion. En las
conclusiones de Utrecht leemos : "Hasta donde tiene que ver con el tercer punto, el de la
regeneracion inmediata el Sinodo declara que esta expresion puede usarse en un buen
sentido, hasta donde nuestras iglesias lo han confesado siempre, en contra de los luteranos y
de la iglesia catdlico romana, que la regeneracion no se efectlia por medio de la Palabra o
de los Sacramentos como tales, sino mediante la obra todopoderosa y regeneradora del
Espiritu Santo; que esta obra regeneradora del Espiritu Santo, no obstante, no debe
disociarse, en este sentido, de la predicacion de la Palabra, como si ambos agentes
estuvieran separados uno del otro ; porque aunque nuestra Confesion ensefia que no
debemos tener duda respecto a la salvacion de nuestros nifios que mueren en la infancia,
aunque no hayan oido la predicacion del evangelio, y nuestros simbolos confesionales en
ninguna parte se definen respecto a la manera en la que se efectia la regeneracion en el
caso de estos y de otros nifios, —no obstante, por otra parte, es cierto que el evangelio es
poder de Dios para la salvacion de todo aquel que cree, y que en el caso de los adultos la

obra regeneradora del Espiritu Santo acompafia a la predicacion del evangelio".?®®

CONCEPTOSDIVERGENTES RESPECTO A LA REGENERACION

EL CONCEPTO PELAGIANO

Segun los pelagianos, la libertad del hombre v su responsabilidad personal implican que él
en todo tiempo es tan capaz para dejar de pecar, como para cometer pecado. Sélo los actos
de volicion consciente se consideran como pecado. En consecuencia la regeneracion
consiste nada mas en la reforma moral. Significa que el hombre que anteriormente habia
elegido transgredir la ley, ahora elige vivir en obediencia a ella.

%5 Gonfesion Belga, Art. X X1V, y especialmente el Art. XX VI; Cdnones de Don I1l'y IV Articulos 12, 17.

%6 | os siguientes tedlogos Reformados ensefian la inmediata regeneracion; Synopsis Puriosis Theologie (de
los profesores de Leyden), 31: 9; Mastricht, Godgeleerdheit VI, 326; Brakel, Redelijke Godsdienst I, p. 738.
No obstante, estas tres autoridades, segin parece, usan el término "inmediato" en un sentido diferente.
Ademdés: Turretin, Opera XV. 4, 23 y sig.; Shedd, Dogm. Theol. Il, pp. 500, 506; Hodge, Syst. Theol. IlI, p.
31; Kuyper, Dict. Dogm., De Salute, p. 74; Bavinck, Roeping en Wedergeboorte, pp. 219y sigts.; Vos, Geref.
Dogm. IV, pp. 46y siguientes.
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LA REGENERACION BAUTISMAL

1.

Esta no siempre se presenta en la misma forma. En la iglesia de Roma. Segun la
iglesia catolico romana la regeneracion incluye no sdlo la renovacion espiritual sino
también la justificacion o el perdon de los pecados, y se efectiia por medio del
bautismo. En el caso de los nifios la obra de la regeneracion siempre es efectiva:
pero no es asi en el caso de los adultos. Estos pueden aceptar y utilizar con gratitud
la gracia de la regeneracion, pero también pueden resistir o hacerla ineficaz.
Ademas, siempre es posible que los que se la han apropiado la pierdan de nuevo.

En la iglesia anglicana. La iglesia de Inglaterra no estd unanime sobre este punto,
sino que representa dos tendencias diferentes. Los Ilamados puseyitas, en lo
esencial, estdn en acuerdo con la iglesia de Roma. Pero también hay en la iglesia
anglicana un partido influyente que distingue dos clases de regeneracion: Uno que
consiste nada mdas en el cambio de las relaciones personales con la iglesia y los
medios de gracia, y el otro, en un cambio fundamental de la naturaleza humana.
Segun los de este partido solo el primero se efectia Por medio del bautismo. Esta
regeneracion no incluye la renovacion espiritual. Por medio del bautismo el hombre
nada mas entra en una nueva relacion con la iglesia, y se convierte en Hijo de Dios
en el mismo sentido en el que los judios se convertian en hijos de Dios por medio
del pacto del cual era sello la circuncision.

En laiglesia luterana. Lutero y sus seguidores no tuvieron éxito en limpiar su iglesia
de la levadura de Roma en cuanto a este punto. Globalmente los luteranos sostienen,
en oposicion a Roma, el cardcter solitario de la regeneracion. Consideran al hombre,
por completo, pasivo en la regeneracion e incapaz de contribuir de ninguna manera
a ella, aunque los adultos pueden resistirla por largo tiempo. A la vez algunos
ensefian que el bautismo, obrando ex opere operato, es el medio usual por el que
Dios efectlia la regeneracion. Es el medio usual, pero no el Unico, porque la
predicacion de la palabra también puede producirla. Hablan de dos clases de
regeneracion, es decir, regeneratio prima por medio de la cual se engendra la vida
nueva, y la regeneratio secunda o renovatio, por medio de la cual la nueva vida se
dirige en direccion hacia Dios. Aunque los nifios reciben la regeneratio prima por
medio del bautismo, los adultos, que reciben la primera regeneracion por medio de
la palabra, se convierten en participantes de la regeneratio secunda por medio del
bautismo. Segun los luteranos la regeneracion se puede perder. Pero por medio de la
gracia de Dios puede ser restaurada en el corazon del pecador penitente y €so sin
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que sea rebautizado. EI bautismo es la prenda de la continua solicitud de Dios para
renovar al bautizado y perdonarle sus pecados. Ademas, |a regeneracion no siempre
se ejecuta instantdneamente, sino que sigue, con frecuencia, un proceso gradual en
la vida de los adultos.

EL CONCEPTO ARMINIANO

Segun los arminianos la regeneracion no es obra exclusiva de Dios, ni es tampoco exclusiva
del hombre. Es el fruto de la eleccion del hombre para cooperar con las influencias divinas
ejercidas por medio de la verdad. Hablando estrictamente, la obra del hombre es primera
que la de Dios. Ellos no aceptan que haya una obra precedente de Dios por medio de la
cual la voluntad del hombre puede inclinarse hacia el bien. Como es natural también creen
que la gracia de la regeneracion se puede perder. Los arminianos wesleyanos alteran este
concepto en tal forma que acentian el hecho de que la regeneracion es obra del Espiritu
Santo, hecha en cooperacion con la voluntad humana. Aceptan una primera operacion del
Espiritu Santo para iluminar, despertar y dirigir al hombre. No obstante, creen también que
el hombre puede resistir esta obra del Espiritu Santo y que en tanto que lo haga permanece
en su condicion irregenerada.

EL CONCEPTODE LOSTEOLOGOSDE POSICION MEDIA

Este concepto estd modelado segun el pensamiento panteista. Después de la encarnacion no
quedan dos naturalezas separadas en Gristo sino sdlo una que es divina-humana, una fusion
de la vida divina con la humana: En la regeneracion una parte de aquella vida divina-
humana pasa hasta el pecador. Esto no requiere del Espiritu Santo una operacion por
separado, en dondequiera que el pecador sea regenerado. La vida nueva ha sido
comunicada a la iglesia de una vez por todas; es en la actualidad la posesion permanente de
la iglesia, y pasa de la iglesia a los individuos. La comunion con la iglesia también asegura
la participacion de la vida nueva. Este concepto ignora por completo el aspecto legal de la
obra de Cristo. Ademas, hace imposible sostener que alguien haya podido ser regenerado
antes de que existiera la vida divina-humana de Cristo. Los santos del Antiguo Testamento
no pudieron ser regenerados. Schleiermacher, es el padre de este concepto.

EL CONCEPTO TRICOTOMICO
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Algunos te6logos construyeron una teoria peculiar de la regeneracion, basiandose en el
concepto tricotomico de la naturaleza humana. Procedieron sobre la hipdtesis de que el
hombre consiste de tres partes, — cuerpo, almay espiritu. Se acepta por lo general, aunque
hay - variaciones sobre este punto, que el pecado tiene su asiento nada més en el alma, y no
en el espiritu (pneuma). Si el pecado hubiera penetrado al espiritu el hombre habria
quedado irremediablemente perdido, del modo preciso en que estan: perdidos los demonios
que son meros seres espirituales. El espiritu es la vida superior y divina en el hombre,
destinado para gobernar la vida mas baja. Debido a la entrada del pecado en el mundo la
influencia del espiritu” en la vida mas baja se ha debilitado en extremo; pero mediante la
regeneracion se fortalece otra vez, y se restaura la armonia en la vida del hombre. Esto es,
de consiguiente, una teoria puramente racionalista.’

EL CONCEPTO DEL LIBERALISMO MODERNO, O AMPLITUDISMO

Los tedlogos amplitudistas (liberales) de la actualidad, no tienen todo el mismo concepto de
la regeneracion. Algunos hablan en términos que nos hacen recordar a Schleiermacher. No
obstante, de manera mas general patrocina un concepto meramente naturalista. Son
adversos a la idea de que la regeneracion es una obra sobrenatural y re-creadora de Dios.
En virtud de un Dios inmanente cada hombre tiene un principio divino dentro de El y de
esta manera poseen en forma potencial todo lo que es necesario para la salvacion. La Unica
cosa necesaria, es que el hombre se haga consciente de su potencialidad divina, y que
conscientemente se someta a la direccion del mds alto principio que hay adentro de éI. La
regeneracion es, sencilla y éticamente, un cambio de cardcter.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

1. ¢Qué otros términos y expresiones usa la Biblia para designar la obra de
regeneracion?

2. ¢Distingue estrictamente la Biblia entre Ilamamiento, regeneracion, conversion y
santificacion?

3. ¢Como explica usted eso de que la iglesia catdlica romana incluya hasta la misma
justificacion en la regeneracion?

4. ¢Como difieren la regeneracion y la conversion?

5. ¢Hay algo tal como gracia previniente, que preceda y que prepare para la
regeneracion?

%7 Comparese, Heard, The Tripartite Nature of Man.
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¢Qué es la regeneracion activa para distinguirla de la pasiva?

¢Perdura la pasividad del hombre en la regeneracion por algun tiempo?

El concepto de que la Palabra de Dios no sirve de instrumento para efectuar la
regeneracion ¢no hace que la predicacion de la Palabra parezca fatil y por completo
innecesaria?

¢No conduce esto a la verja del misticismo?
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CAPITULO 48: LA CONVERSION

Hay una transicion natural de la discusion de la regeneracion y él llama-miento eficaz a la
discusion de la conversion. Mediante una operacion especial del Espiritu Santo la
regeneracion desemboca en la conversion. La conversion puede ser una repentina y aguda
crisis en la vida del individuo, pero a muchos les viene en forma de proceso gradual. En la
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psicologia de la religion, por lo general, ambas maneras se identifican. Todo esto apunta
hacia la estrecha relacion que hay entre las dos.

LOS TERMINOSBIBLICOS PARA DESIGNAR LA CONVERSION

LAS PALABRAS USADASENEL ANTIGUO TESTAMENTO

El Antiguo Testamento emplea, especialmente, dos palabras para conversion, y son las
siguientes:

1.

Nacham, que sirve para expresar un sentimiento profundo, sea de tristeza (niphal) o
de consuelo (piel). En niphal significa arrepentirse, y este arrepentimiento con
frecuencia estd acompafiado con un cambio de plan o de accion, en tanto que en piel
significa consolar, o consolarse uno mismo. Gomo designacion de arrepentimiento,
y este significado es el que aqui nos interesa — no se usa solo en lo que atafie al
hombre, sino en lo que atafie también a Dios, Gen 6: 6 y 7; Ex 32: 14; Jue. 2: 18; |
Sam 15: 11.

Shubh, que es la palabra méas comun para conversion, significa volverse, acercarse y
regresar. Gon frecuencia se usaba en sentido literal, tanto de Dios como del hombre,
pero pronto adquirio un significado religioso y ético. Este sentido resulta mads
prominente en los profetas, en donde se refiere al regreso de Israel al Sefior, después
de haberse apartado de EI. La palabra muestra con claridad que lo que el Antiguo
Testamento Ilama conversion es un retorno hacia Aquel de quien el hombre fue
separado por el pecado. Este es un elemento muy importante en la conversion.
Encuentra su expresion en las palabras del Hijo Prodigo, "Me levantaré e iré a mi
Padre".

LASPALABRASDEL NUEVO TESTAMENTO

De manera especial, tres palabras vienen aqui para que las consideremos:

1.

Metanoia (en su forma verbal, metanoeo). Esta es la palabra mds comdn para
conversion en el Nuevo Testamento, y es también, de todos los términos empleados,
el méas fundamental. La palabra estd compuesta de meta y nous, ésta, a su vez
relacionada con el verbo ginosko (latin, noscere; inglés, to know; espafiol, conocer),
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todas las cuales se refieren a la vida consciente del hombre. En la Biblia inglesa la
palabra se traduce "repentance" (arrepentimiento), pero esta traduccion con mucha
dificultad liaria justicia al original, puesto que da indebida importancia al elemento
emocional.

a. Trench indica que en los cldsicos la palabra significa: saber segun,

conocimiento derivado;

Cambiar la mente segun el resultado de este conocimiento derivado;

En consecuencia de este cambio mental, deplorar la ruta sequida;

Un cambio de conducta para el futuro, como resultado de los tres plintos
anteriores. Puede indicar, no obstante, un cambio para peor, tanto como para
mejor, y no incluye en forma necesaria una resipiscentia — un recobrar la
sabiduria. Pero en el Nuevo Testamento su significado se profundiza y
denota, primero que todo, un cambio de mente, en el que se adquiere un
concepto mas sabio acerca del pasado y que incluye un sentimiento de pesar
por el mal entonces cometido, a la vez que conduce a un cambio de vida
hacia lo mejor. Aqui se hace presente el elemento de resipiscentia, Walden
en su obra sobre, The Great Meaning of Metanoia, llega a la conclusion de
que trae la idea de "un cambio general de la mente el cual, al llegar a su
desarrollo culminante se convierte en una regeneracion intelectual y
moral".2*® Aunque sostengamos que la palabra denota ante todo un cambio de
mente, no debemos perder de vista el hecho de que su significado no queda
limitado a lo intelectual, al conocimiento tedrico, sino que incluye también
el conocimiento moral, la conciencia. Ambas, mente y conciencia estan
manchadas, Tito 1: 15, y cuando el nous de una persona queda cambiado, no
sOlo recibe conocimiento nuevo, sino también direccion para su vida
consciente; su cualidad moral también sufre cambio.

Vara particularizar un poco mas diremos que el cambio indicado por la
palabra metanoia tiene referencia, a la vida intelectual, 11 Tim. 2: 25, a un
mejor conocimiento de Diosy de su verdad, y a una aceptacion salvadora de
ella (idéntica con la accion de la fe)

A la vida volitiva consciente, Hech. 8: 22, a un retorno del yo hacia Dios
(esto de nuevo incluye la accion de la fe)

A la vida emocional, hasta donde este cambio va acompafnado con santa
tristeza, Il Cor. 7: 10, y abre campos nuevos de satisfaccion para el pecador.
En todos estos aspectos metanoia incluye una oposicion consciente a la
condicion anterior. Esto, en metanoia es un elemento esencial y por lo

%8P 107.
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mismo merece cuidadosa atencion. Ser convertido no es nada mas pasar de
una direccion consciente a otra, sino hacerlo con una aversion — percibida
claramente — en contra de la direccion anterior. En otras palabras metanoia
no tiene nada maés un lado positivo sino también uno negativo; ve hacia atras
tanto como hacia adelante., La persona convertida se vuelve consciente de
su ignorancia y de su error, de su rebelion y de su locura. Su conversion
incluye a la vez fe y arrepentimiento. Triste es decirlo, la iglesia, poco a
poco, perdid de vista el significado original de metanoia. En la teologia
latina Lactancio la tradujo "resipiscentia", un volver a ser sabio, como si la
palabra se derivara de meta y de anoia y denotara un regreso de la insanidad
y la locura. Sin embargo, la mayoria de los escritores latinos prefieren
traducirla "poenitentia”, una palabra que denota la tristeza y el dolor que
sigue cuando uno ha cometido el mal o cualquier clase de error. Esta palabra
paso a la Vulgata como la traduccion de metanoia, y bajo la influencia de la
Vulgata los traductores ingleses tradujeron esa palabra griega por
‘arrepentimiento”, acentuando de este modo el elemento emocional y
haciendo que metanoia resultara equivalente de metameleia. En algunos
casos, la deterioracion fue todavia mas lejos. La iglesia catdlico romana
externo la idea de arrepentimiento en su sacramento de la penitencia, de
manera tal que metanoeite del testamento griego (Mat. 3: 2) se convirtio en
poenitentiam agite, — el "haced penitencia" de la Vulgata Latina.

2. Epistrophe (forma verbal, epistrepho). Esta palabra sigue en importancia a
metanoia. En tanto que en la Septuaginta metanoia es una de las traducciones de
machaco, las palabras epistrophe y epistrepho sirven para traducir las palabras
hebreas teshubhah y shubh. Estas se usan constantemente en el sentido de volverse,
0 de regresarse. Las palabras griegas deben leerse a la luz de las del hebreo, para
desentranar el punto importante de que volverse, en realidad indica un volverse otra
vez. En el Nuevo Testamento el nombre' epistrophe se usa una sola vez, Hech. 15:
3, en tanto que el verbo ocurre varias veces. Tiene un significado un tanto mas
amplio que metanoeo, y en realidad indica el acto final de la conversion. Denota no
un mero cambio del nous o intelecto, sino que acentia el hecho de que se ha
establecido una nueva relacion, que se ha hecho que la vida activa se mueva en otra
direccion. Esto debe tenerse presente en la interpretacion de Hech. 3: 19 en donde
las dos palabras se usan indistintamente. Algunas veces metanoeo contiene nada
mas la idea de arrepentimiento, en tanto que epistrepho incluye siempre el elemento
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de la fe. Metanoeo y pisteuein pueden usarse indistintamente; lo que no acontece
con epistrepho y pisteuein.

3. Metameleia (forma verbal, metamelomai). Sdlo la forma verbal se usa en el Nuevo
Testamento, y a la letra significa "llegar posteriormente a preocuparse de uno
mismo". Es una de las traducciones que la palabra hebrea nicham tiene en la
Septuaginta. En el Nuevo Testamento se le encuentra nada mas cinco veces, es
decir, en Mat. 21: 29, 32; 27:3; |l Cor. 7: 10; Heb. 7: 21. De estos pasajes resulta
evidente que la palabra acentia el elemento de arrepentimiento, aunque no se trate,
necesariamente, del verdadero arrepentimiento.' En esta palabra se encuentra en su
forma mas significativa el elemento emocional, negativo y retrospectivo, en tanto
que metanoeo también incluye el elemento volitivo, y denota un enérgico regreso
(nueva direccion) de la voluntad. Aunque metanoeo se usa a veces en el modo
imperativo, esto nunca pasa con metarnelomai. Los sentimientos no se dejan
mandar. Esta palabra se acerca més a la poenitentia latina que metanoeo.

LA IDEA BIBLICA DE LA CONVERSION

SU DEFINICION

De consiguiente, la conversion estd fundada, como todas las demas doctrinas, en la Biblia,
y sobre tal base tiene que ser aceptada. Puesto que la conversion es una experiencia
consciente en la vida de muchos, puede afiadirse al testimonio de la Palabra, el de la
experiencia, pero éste, a pesar de lo valioso que sea, nada afiade a la certidumbre que se
enseiia en la Palabra de Dios. Podemos estar agradecidos porque en afios recientes la
Psicologia de 1a Religion ha dedicado considerable atencion al hecho de la conversion, pero
debemos recordar siempre que aunque ha puesto ante nuestra atencion algunos hechos
interesantes, ha hecho poco o nada para explicar la conversion como un fenémeno
religioso. La doctrina biblica de la conversion estd basada no sélo en los pasajes que
contienen uno 0 mas de los términos mencionados arriba, sino también en muchos otros en
los que el fendmeno de la conversion estd descrito o representado concretamente con
ejemplos vivos. La Biblia no siempre habla de la conversion en el mismo sentido. Debemos
distinguir los siguientes:

CONVERSIONES NACIONALES
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En los dias de Moisés, Josué y los Jueces, el pueblo de Israel repetidamente se volvi6 de en
pos de Jehovd, y después de experimentar el desagrado de Dios se arrepintieron de sus
pecados y se volvieron al Sefior; hubo una conversion nacional en el reino de Judé en los
dias de Ezequias y una mas en los dias de Josias. Por efecto de la predicacion de Jonds los
ninivitas se arrepintieron de sus pecados y fueron librados por el Sefor, Jonds 3: 10. Estas
conversiones nacionales tuvieron nada mas el cardcter de reformas naturales o morales.
Debieron haber estado acompaiiadas con algunas conversiones verdaderas de individuos,
pero estuvieron lejos de ser conversiones verdaderas de todos los componentes de la
nacion. Por regla general fueron muy superficiales. Hicieron su aparicion bajo la direccion
de dirigentes piadosos, y cuando estos tuvieron por sucesores a hombres malvados, el
pueblo cayd de inmediato volviendo a sus antiguos habitos.

CONVERSIONES TEMPORALES

La Biblia también refiere conversiones de individuos en quienes no se presentd un cambio
de corazon, y por lo mismo son de transitoria importancia. En la parabola del sembrador
habld Jesus de aquellos que oyen la Palabra y luego la reciben con gozo, pero no tienen raiz
en ellos mismos y por tanto sobreviven muy poco tiempo. Cuando llegan las tribulaciones,
las pruebas y las persecuciones, se ofenden de inmediato y se apartan, Mat. 13: 20, 21.
Pablo hace mencion de Himeneo y Alejandro, que "hicieron naufragio en cuanto a la fe", |
Tim. 1: 19 y 20. Comparese también Il Tim. 2: 17 y 18. Y en Il Tim. 4: 10 se refiere a
Demas que lo abandond porque se impuso sobre é1 el amor del mundo presente. Y el
escritor de Hebreos habla de algunos que cayeron "los cuales una vez fueron iluminados y
gustaron del don celestial, y fueron hechos participes del Espiritu Santo, y asi mismo
gustaron de la buena palabra de Dios y los poderes del siglo venidero", Heb. 6 : 4-6. Por
ultimo dice de algunos que dieron la espalda a los fieles: "Salieron de nosotros, pero no
eran de nosotros; porque si hubiesen sido de nosotros, habrian permanecido con nosotros", |
Juan 2:19; conversiones temporales como estas, tuvieron por algun tiempo la apariencia de
verdaderas.

LA CONVERSION VERDADERA

La conversion verdadera nace de una santa tristeza y desemboca en una vida de devocion a
Dios, Il Cor. 7: 10. Es un cambio cuya raiz estd en la obra de regeneracion y que se efectlia
en la vida consciente del pecador mediante el Espiritu de Dios ; un cambio de pensamientos
y opiniones, de anhelos y voliciones que envuelven la conviccion de que la primera
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direccion de la vida era necia, equivocada, y trastornaba el curso entero de la vida. Hay dos
lados de esta conversion, uno activo y otro pasivo; el primero es un acto de Dios por medio
del cual EI mismo cambia el curso consciente de la vida del hombre, y el segundo viene
siendo el resultado de aquel primer acto de Dios tal como se ve al ocurrir el cambio en la
vida del hombre para volverse a Dios. En consecuencia debe darse una doble definicion de
la conversion:

1. La conversion activa es aquel acto de Dios por medio del cual El hace que el
pecador sea regenerado en su vida consciente, para volverse a Dios con
arrepentimiento y fe.

2. La conversion pasiva es el acto consciente del pecador regenerado por medio del
cual él mediante la gracia divina se vuelve a Dios con arrepentimiento y fe. Esta
conversion verdadera es con la que tenemos que ver, ante todo, en teologia. La
Palabra de Dios contiene varios ejemplos impresionantes de ella, por ejemplo, la
conversion de Naaman, Il Reyes 5: 15; la de Manasés, Il Cron. 33: 12, 13; la de
Zaqueo, Luc. 19: 8, 9; la del hombre que nacio ciego, Juan 9: 38; la de la mujer
samaritana, Juan 4: 29, 39; la del eunuco, Hech. 8: 30 vy sigs.; la de Cornelio, Hech.
10: 44 y sigs.; lade Pablo, Hech. 9: 5y sigs. ; La de Lidia, Hech. 16: 14 y otras.

LA REPETICION DE LA CONVERSION

También habla la Biblia de la repeticion de la conversion, en la cual una persona
convertida, después de una caida temporal en los caminos del pecado, de nuevo se vuelve a
Dios. Strong prefiere no usar la palabra "conversion" para este cambio, sino nada mas
emplear palabras y frases como "separarse, dejar, volver de, descuidos o transgresiones,
viniendo de nuevo a Cristo, creyendo nuevamente en EI". Pero la Escritura misma usa la
palabra "conversion" para tales casos, Luc. 22: 32; Apoc. 2: 5, 16,21y 22 y 3: 3y 19. Sin
embargo debe entenderse que conversion en el estricto sentido soterioldgico de la palabra
nunca se repite. Aquellos que han experimentado una conversion verdadera pueden caer
temporalmente bajo la atraccion del mal y ser atrapados por el pecado; podran a veces hasta
vagar lejos del hogar; pero la vida nueva recibe orden de rehacerse y en ocasiones los hard
volverse a Dios con corazones penitentes.

LAS CARACTERISTICAS DE LA CONVERSION.
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La conversion es nada mas una parte del proceso de la salvacion. Pero debido a que es una
parte de un proceso organico, estd como es natural, conectada estrechamente con todas las
otras partes. Algunas veces se hace visible una tendencia en forma especial en nuestra
tierra,?®® de identificarla con algunas otras partes del proceso o de glorificarla como si fuera
con mucho la parte més importante del proceso. Es un hecho bien sabido que algunos, al
hablar de su redencion nunca van mas alla de la historia de la conversion de ellos y olvidan
deciracerca de su crecimiento espiritual en afios posteriores. Esto se debe sin duda al hecho
de que en la experiencia de ellos la conversion permanece como crisis marcada en forma
aguda, y una crisis que se debid a la accion tomada por parte de ellos. En vista de la
tendencia actual de perder de vista las lineas de demarcacion del proceso de salvacion, es
bueno que nos acordemos de la verdad del viejo adagio latino, "Qui bene distinguet. bene
docet". Debemos notar las siguientes caracteristicas de la conversion:

1. La conversion pertenece mas a los actos recreativos de Dios que a los judiciales.
Ella no altera el estado sino la condicion del hombre. Al mismo tiempo en |a esfera
judicial estd estrechamente relacionada con las operaciones divinas. En la
conversion el hombre se hace consciente del hecho de que es digno de condenacion
y también llega al reconocimiento de ese hecho. Aunque para llegar hasta aqui se
presupone que ya hay fe, este paso nos conduce también a una manifestacion mas
grande de fe en Jesucristo, una confianza de fe en El para salvacion. Y en su turno,
esta fe, al apropiarse la justicia de Jesucristo, sirve para la justificacion del pecador.
En la conversion el hombre despierta a la gozosa seguridad de que todos sus
pecados estan perdonados sobre la base de los méritos de Jesucristo.

2. Gomo lo indica con claridad la palabra metanoia, la conversion tiene lugar no en la
vida subconsciente del pecador, sino en la consciente. Siendo uno de los efectos
directos de la regeneracion, incluye como es natural, una transicion en las
operaciones de la vida nueva, desde la vida subconsciente hasta la consciente.
Atendiendo a esto puede decirse que la conversion comienza por debajo de la
conciencia, pero que, como un acto completo, efectivamente cae dentro del campo
de la vida consciente. Esto hace ver la estrecha relacion que hay entre regeneracion
y conversion: La conversion cuya raiz no llega a la regeneracion no es conversion
verdadera.

3. La conversion marca el principio consciente, no sdlo del desechamiento del viejo
hombre, en huir del pecado, sino también de vestirnos del hombre nuevo, un luchar

%9 E| autorse refiere alos EE. UU.de A.
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por la santidad de vida. En la regeneracion queda reemplazado el principio
pecaminoso de la vida vieja por el principio de la vida nueva. Pero solo en la
conversion penetra esta transicion a la vida consciente, colocando a ésta en una
nueva direccion hacia Dios. El pecador, con toda consciencia, abandona la antigua
vida pecaminosa y retorna a una vida de comunion con Dios y dedicada a Dios. Sin
embargo, esto no significa que la lucha entre la vida nueva y la vieja haya
terminado; esa lucha continuara entre tanto que el hombre viva.

Si tomamos la palabra "conversion" en su sentido mas definido, se verd que denota
un cambio instantaneo, y no un proceso como la santificacion. Es un cambio que
tiene lugar una vez, y que no puede repetirse, aunque como ya dijimos arriba, la
Biblia también habla del regreso del cristiano a Dios, después de que ha caido en el
pecado, considerdndola una conversion. Es el nuevo regreso del creyente a Diosy a
la santidad después de haberles abandonado por un tiempo. En relacion con la
regeneracion, posiblemente no podemos hablar de una repeticion; pero en la vida
consciente del cristiano hay altas v bajas, tiempos de estrecha comunion con Dios y
tiempos de alejamiento de El.

A diferencia de aquellos que piensan que la conversion no es otra cosa que una
crisis definida en la vida, deberemos notar que, aunque la conversion puede ser una
crisis agudamente marcada, también puede ser un cambio muy gradual. La teologia
mdas antigua siempre ha distinguido entre conversiones repentinas y graduales
(como en el caso de Jeremias, Juan Bautista y Timoteo); y en la actualidad la
psicologia de la conversion acentda la misma distincion. Las conversiones de crisis
son mas frecuentes en las épocas de declinacion religiosa, y en las vidas de aquellos
que no han disfrutado los privilegios de una verdadera educacion religiosa, y que
ademas han vagado lejos de la senda de la verdad, de la justicia y de la santidad.

Por Gltimo, en la actualidad, cuando muchos psicologos demuestran inclinacion a
reducir la conversion a un fendmeno general y natural de la adolescencia, se hace
necesario hacer notar que cuando hablamos de conversion, queremos expresar la
obra sobrenatural de Dios que produce un cambio religioso. Los psicologos a veces
dan a entender que la conversion no es otra cosa que un fenomeno natural, y para
ello llaman la atencion al hecho de que también ocurren cambios repentinos en la
vida intelectual y moral del hombre. Algunos de ellos sostienen que al emerger la
idea del sexo, viene también a jugar un papel importante en la conversion. Debe



611

sostenerse el cardcter definido de la conversion religiosa en contra de aquella
tendencia racional y naturalista.

LOSELEMENTOS DIFERENTES EN LA CONVERSION

Y a con lo anterior se ve que la conversion abarca dos elementos, es decir, arrepentimiento y
fe. EIl arrepentimiento es retrospectivo, y la fe es prospectiva. El primero se relaciona
directamente con la santificacion, en tanto que la segunda se relaciona, estrecha aunque no
exclusivamente, con la justificacion. Atendiendo a que nos ocuparemos de la fe en un
capitulo aparte, aqui nos limitaremos al arrepentimiento, y lo definiremos como aquel
cambio operado con la vida consciente del pecador, por medio del cual se regresa del

pecado.

LOSELEMENTOS DEL ARREPENTIMIENTO

En el arrepentimiento distinguimos tres elementos:

1.

Un elemento intelectual. Hay un cambio de opinion, un reconocimiento del pecado
con la culpa personal, la corrupcion y la incapacidad que envuelve. En la Biblia se
le designa como epignosis hamartias (conocimiento del pecado), Rom. 3: 20,
comparese 1: 32. Si no va acompafado por los otros elementos siguientes, puede
manifestarse como temor del castigo, aunque carezca del odio del pecado.

Un elemento emocional. Hay un cambio de sentimiento que se manifiesta en tristeza
por el pecado cometido en contra de un Dios santo y justo, Sal 51: 2, 10, 14. Este
elemento de arrepentimiento queda indicado por la palabra metamelomai. Si se
acompana por el elemento siguiente, es una lupe kata theou (tristeza de Dios), pero
si ella no lo acomparfa, es una lupe tou kosmou (tristeza del mundo), que se
manifiesta en remordimiento y desesperacion, Il Cor. 7: 9, 10; Mat. 27: 3; Luc. 18:
23.

Un elemento volitivo. Hay un elemento volitivo que consiste en un cambio de
proposito, un intimo volverse del pecado, y una disposicion a buscar el perdon y la
pureza, Sal 51: 5, 7, 10; Jer. 25: 5. El elemento volitivo incluye los otros dos
elementos, y por lo mismo es el aspecto mas importante del arrepentimiento. En la
Biblia se denota con la palabra metanoia, Hedi. 2: 38; Rom. 2: 4.
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EL SACRAMENTO DE LA PENITENCIA EN LA IGLESIA DE ROMA

La iglesia de Roma ha hecho de la idea del arrepentimiento algo por completo externo. Los
elementos mas importantes del sacramento de la penitencia son contricion, confesion,
satisfaccion y absolucion. De estos cuatro la contricion es la unica que pertenece
propiamente al arrepentimiento, y hasta de éste excluyen los romanistas toda tristeza por el
pecado innato, reteniendo solo la tristeza por las transgresiones personales. Y porque sélo
pocos experimentan contricion verdadera, el pecador puede darse por satisfecho con la
atricion. Esta es la conviccion mental de que el pecado merece castigo, pero no incluye
confianza en Dios y un proposito de volverse del pecado. Consiste, pues, en el temor del
infierno".2"® La confesion de la iglesia catdlica romana, es confesion hecha al sacerdote,
quien absuelve no declarativamente, sino en forma judicial. Ademas, la satisfaccion
consiste en que el pecador haga la penitencia, es decir, que sufra algo que le resulte penoso,
0 que cumpla alguna tarea que le resulte dificil o desagradable. El pensamiento central es el
de que todas las satisfacciones dadas en forma externa constituyen en verdad la satisfaccion
debida por el pecado.

EL CONCEPTO BiBLICO DEL ARREPENTIMIENTO

La idea biblica del arrepentimiento debe sostenerse en oposicion a este concepto externo
del arrepentimiento. Segun la Escritura el arrepentimiento es un acto por completo interno y
no debiera confundirse con el cambio de vida que fluye de él. La confesion del pecado vy la
reparacion de los errores cometidos, son frutos del arrepentimiento. Este es s6lo una
condicion negativa y no un medio positivo de salvacion. Aunque el arrepentimiento sea el
deber del pecador, no soslaya las demandas de la ley por causa de las transgresiones
pasadas. Ademas, el verdadero arrepentimiento nunca existe a menos que se presente en
conjuncion con la fe, en tanto que, por otra parte, dondequiera que hay fe verdadera,
también hay arrepentimiento verdadero. Los dos no son mds que otros tantos aspectos del
mismo regreso — un regreso del pecado para tomar la direccion hacia Dios. Lutero algunas
veces hablo de un arrepentimiento que precede a la fe, pero a pesar de todo parece que
estuvo de acuerdo con Calvino en considerar que el verdadero arrepentimiento es uno de
los frutos de la fe. Los luteranos quieren acentuar el hecho de que el arrepentimiento se
opera por medio de la ley, y que la fe se opera por medio del evangelio. Sin embargo, debe

210 Schaff, Qur Fathers' Faith and Ours, p. 358.
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recordarse que los dos son inseparables; son nada mas partes complementarias del mismo
proceso.

LA PSICOLOGIA DELA CONVERSION

En los Gltimos afios los psicdlogos han hecho un estudio especial de los fendmenos que
concurren en la' conversion.

LA NATURALEZA DE ESTE ESTUDIO

La naturaleza de este estudio puede aprenderse mejor en las obras que a continuacion
citamos con sus autores De Coe, The Spiritual Life; de Starbuck, The Psychology of
Religion; d James, Varieties of Religious Experience; de Ames, The Psychology o
Religious Experience; de Pratt, The Religious Consciousness; de Clark, Th Psychology of
Religious Awakening; de Hughes, The Neze, Psychology an, Religious Experience, y de
Horton, The Psychological Approach to Theology) Durante mucho tiempo la psicologia
descuid6 por completo los hechos de la vida religiosa, pero desde hace mas de un cuarto de
siglo ha comenzado ocuparse de ellos. Al principio, de manera sobresaliente aunque no en
forro; exclusiva, la atencion se enfocO sobre lo que debi6 parecer el gran hecho' central de
la experiencia religiosa', el hecho de la conversion. Los psicdlogo han estudiado muchos
casos de conversion, utilizando el método inductivo, han intentado clasificar las diversas
fuerzas que operan en la conversion, para distinguir los diferentes tipos de experiencia
religiosa, para determinado periodo de la vida en que mejor puede ocurrir la conversion, y
para descubrir las leyes que determinan el fendmeno de la conversion. Aunque presentaron'
el resultado de su estudio como una investigacion del todo inductiva dentro de los
fenomenos de la religion, tal como se presenta en la experiencia individual, y en algunos
casos expresaron el recomendable deseo y la intencion d guardar en el trasfondo sus
convicciones personales, filosdficas y religiosas no obstante, revelaron una tendencia a
considerar la conversion como u proceso del todo natural y tan sujeto a las leyes ordinarias
de la psicologia como cualquier otro hecho psicolégico ; y a pasar por alto su aspecto sobre
natural, si no lo negaron explicitamente. Los eruditos mds cuidadosos d entre ellos
ignoraron lo sobrenatural en la conversion, pero no lo negaron Tocante a los profundos
aspectos de este hecho central de la experiencia religiosa, explicaron su silencio Ilamando
la atencion a sus limitaciones como psicologos. Pueden tratar con los hechos de sus
observacion y con las leyes psiquicas que con toda' evidencia los gobiernan, pero no tienen
derecho para sondear dentro del posible o probable trasfondo espiritual en el que esto
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hechos encuentran su explicacion. Han indicado que la conversion no es u fendmeno
definidamente cristiano, sino que se encuentra también en otra religiones; y que no es por
necesidad un fenémeno religioso, sino que también ocurre en esferas extrafias a la religion.
De hecho, no es sino uno de los muchos cambios que ocurren durante el periodo de la
adolescencia, "un repentino reajuste a un ambiente espiritual mas grande", la rendicion del
propio yo al que es mas verdadero. "En su mejor expresion”, dice Starbuck, "la conversion
es la voluntad individual poniéndose en armonia con lo que siente que es la voluntad
divina".?”" Como lo entiende Pratt, "lo esencial en la conversion es, en forma precisa, la
unificacion de caracter, la adquisicion de un nuevo yo".?”? Respecto a la pregunta de que i
hay algo sobrenatural en lo de la conversion, hay diferencias de opinion entre los
psicologos. La pregunta la formula asi Coe: "¢Concluiremos, pues, por eso con que la
conversion es en la practica una realizacion automatica?" Y contesta él mismo: "Esto no
puede ser, a menos que primero definamos la conversion en tal forma que ignoremos su
profunda relacion con Dios y con el principio de una vida buena. . . . La substancia de las
experiencias religiosas trasciende a tal grado el alcance de sus formas emocionales como el
valor del hombre trasciende al de cualquiera ropa que use".?”® James siente que un cristiano
ortodoxo podria preguntarle si la referencia que hace del fenomeno de la conversion al yo
subconsciente no excluye por completo la nocion de la presencia directa de la Deidad en
ella; y contesta él mismo con estas palabras: "Tengo que decir con franqueza que como
psicdlogo no veo por qué de necesidad habria de ser asi".?”* Encuentra James que "si hay
poderes mas altos capaces de impresionarnos, deben encontrar acceso solo por la puerta de
lo subconsciente'.?”> Los representantes de la Nueva Psicologia, es decir, de la Escuela
Behaviorista y de la Escuela Psicoanalitica toman con franqueza la posicion de que la
conversion puede producirse de una manera perfectamente natural, sin ninguna influencia
sobrenatural. James y otros sostienen que el secreto verdadero del cambio repentino en la
conversion descansa en alguna actividad del yo subconsciente que puede 0 no estar sujeto a
alguna influencia divina. Por lo general, convienen los investigadores de psicologia en que
hay tres etapas distintas en la conversion, las cuales Ames describe de la manera siguiente:
"Primero, un sentido de perplejidad e inquietud; segundo, un climax y una crisis; y tercero,
una recreacion sefialada por paz y gozo".?® Hay acuerdo casi general en que existen cuando
menos dos tipos sobresalientes de conversion, los cuales se designan de varias maneras.
Dice Starbuck, refiriéndose a estas dos clases de conversion, que una va acompafada con

21 The Psychology of Religion, p. 162.

22 The Religious Consciousness, p. 123.

218 The Spiritual Life, p. 140.

274 The Varieties of Religious Experience, p. 242.
5P 243,

276 The Psychology of Religious E xperience, p. 258.
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un sentido violento de pecado, y la otra con un sentimiento de insuficiencia, una lucha por
alcanzar una vida mas amplia, y un deseo de iluminacion espiritual. Se ha hecho distincion
entre la conversion de nifios y la de adultos; entre las conversiones graduales y las
repentinas (impetuosas), y entre las intelectuales y las emocionales. Estos no son mas que
otros tantos nombres diferentes para los dos tipos reconocidos de con-version. Aunque en
general, la conversion puede considerarse mas bien como una experiencia normal, se
encuentra, a veces, que toma un aspecto anormal, en forma especial, durante los
avivamientos, y entonces se convierte en un fendomeno patologico. En lo que respecta al
tiempo de la conversion se hace notar que ella no ocurre con la misma frecuencia en todos
los periodos de la vida, sino que se sitia en forma casi exclusiva en los afios que quedan
entre los 10 y los 25, siendo extremadamente rara después de los 30. Esto indica que en
forma peculiar es caracteristica del periodo de la adolescencia. El medio ambiente, la
educacion y la preparacion religiosa, todo afecta su naturaleza y la frecuencia con que
ocurre.

EVALUACION DE ESTOS ESTUDIOS

No se necesita negar el valor de estos estudios psicoldgicos de la conversion. Seria una
necedad retirarlos con cepillo como cosa de pequefia o ninguna importancia, o ignorarlos
por razon de que no toman en cuenta debida el cardcter sobrenatural de la conversion.
Derraman oportuna luz sobre algunas de las leyes que tienen aplicacion en la vida
psicologica del hombre, sobre algunos de los fendOmenos que acompafian la crisis espiritual
en la vida consciente del hombre y sobre los diversos tipos de conversion y los factores que
los determinan. Ahondan nuestra penetracion en los diferentes tipos de conversion que
siempre han sido reconocidos en la teologia Reformada, confirman nuestra conviccion
respecto a los tres elementos que se encuentran en la conversion y casi estin de acuerdo con
la conviccion teoldgica que la conversion esta enraizada en la vida subconsciente ; aunque
no lo afirmen explicitamente, y en algunos casos hasta nieguen que encuentra su
explicacion en la obra divina del Espiritu Santo, por debajo del umbral de la conciencia, —
la obra de regeneracion. Al mismo tiempo no debemos sobreestimar estos estudios.
Algunos de ellos, como por ejemplo, la obra de James, son decididamente unilaterales,
puesto que se basa por completo en el estudio de conversiones extraordinarias que él
encontro muy interesantes. Ademas, no han escapado del peligro de llevar demasiado lejos
la idea de la operacion de las leyes fisicas en la conversion, y de pasar por alto el lado
divino y sobrenatural del importante proceso de conversion. James lo considera todo como
un cambio moral y lo define en forma general como “el proceso, gradual o repentino,
mediante el cual un yo, hasta aqui dividido, y conscientemente equivocado, inferior o
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infeliz, se unifica, se hace conscientemente recto, superior y feliz como consecuencia de
apoyarse firmemente sobre realidades religiosas'.?”” Otros reducen la conversion a un
fenomeno puramente natural y hasta la explican en forma materialista considerando que
estd gobernada por leyes fisicas. No van, ni pueden ir, dada la naturaleza del caso, hasta la
raiz del asunto; no penetran, ni pueden penetrar hasta las honduras escondidas, de donde
brota la conversion. Hay una tendencia obvia a desafiar la idea antigua y ortodoxa de la
conversion considerandola como anticientifica, para ensefiar que la naturaleza religiosa del
hombre estd implantada de manera maravillosa. No aceptan la luz de la Palabra de Dios, y
por tanto no tienen una regla por medio de la cual juzgar las cosas profundas de la vida.
Snowden dice: "Asi como algunos psicélogos han tratado de producir una psicologia del
alma sin contar con alma alguna, asi también se han empefado algunos en formular una
psicologia de la religion sin contar con religion alguna. Bajo el trato que le dan a la religion
esta se evapora convirtiéndose en un mero sentimiento subjetivo de ilusion, sin ninguna
realidad objetiva, y semejante psicologia de la religion es infundada e indigna tanto de ser

psicologia, como de ser religion" 2’

ELAUTOR DELA CONVERSION.

DIOSESEL AUTORDE LA CONVERSION

Solo Dios puede ser considerado como el autor de la conversion. Esta es la ensefianza clara
de la Biblia. En el Salmo 85: 4 el poeta ora, "Restduranos, oh Dios de nuestra salvacion”, y
en Jer. 31: 18 Efrain ora, "conviérteme y seré convertido". Una oracion parecida se
encuentra en Lamentaciones 5: 21. En Hechos 11: 18 Pedro Ilama la atencion al hecho de
que Dios ha concedido a los gentiles el arrepentimiento para vida. Una afirmacion parecida
se encuentra en Il Tim. 2: 25. Hay una operacion doble de Dios en la conversion de los
pecadores, una es moral y la otra hiper fisica. En general, puede decirse que Dios produce
el arrepentimiento por medio de la ley, Sal 19: 7; Rom. 3: 20, y la fe por medio del
evangelio, Rom. 10: 17. Pero no podemos separar esos dos, porque la ley contiene también
una presentacion del evangelio, y el evangelio confirma la ley y amenaza con los terrores
de ésta, Il Cor. 5: 11. Pero Dios también opera en la conversion de una manera inmediata y
de una manera hiperfisica. El nuevo principio de vida implantado en el hombre regenerado
no desemboca en accion consciente mediante el propio inherente poder del hombre; sino

27 Op. cit., p. 189.
28 The Psychology of Religion, p. 20.
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solo por la influencia iluminadora y fructificante del Espiritu Santo. Compérese Juan 6: 44;
Fil. 2: 13. Ensefiarlo de otro modo serd luteranismo o arminianismo.

EL HOMBRE COOPERA EN LA CONVERSION

Pero aunque Dios sdlo es el autor de la conversion, es de gran importancia acentuar el
hecho en contra de una falsa pasividad, de que hay también en la conversion una cierta
cooperacion del hombre. EI Dr. Kuyper hace notar que en el Antiguo Testamento, el
término shubh se usa 74 veces hablando de la conversion como un hecho del hombre, y
nada mas 15 veces refiriéndose a la conversion como a un acto bondadoso de Dios; y que el
Nuevo Testamento explica la conversion como un hecho del hombre 26 veces, y s6lo 2,0 3
veces habla de ella como de un acto de Dios.?”® Sin embargo, debe recordarse que esta
actividad del hombre siempre es el resultado de una obra previa de Dios en el hombre,
Lam. 5: 21; Fil. 2: 13. La actividad del hombre en la conversion se hace muy evidente de
pasajes como Isa. 55:7; Jer. 18:11; Ez. 18: 23, 32; 33: 11; Hech. 2: 38; 17: 30 y otros.

LA NECESIDAD DE LA CONVERSION

La Biblia usa términos absolutos para hablar de la necesidad de la regeneracion; pero no lo
hace asi para hablar de la necesidad de la conversion. Nos dice con claridad que, "el que no
naciere otra vez (de nuevo, o, de arriba), no puede ver el reino de Dios", Juan 3: 3, pero no
generaliza en el mismo sentido al hablar de la necesidad de la conversion, en forma que no
deje lugar a excepciones. Gomo es natural, aquellos que identifican las dos, no admiten esta
distincion. Sin duda, hay pasajes de la Biblia que contienen un llama-miento a la
conversion con el proposito de gozar las bendiciones de Dios, por ejemplo, Ez. 33: 11; Isa.
55: 7, y estos implican la necesidad de la conversion en el caso de aquellos a quienes se
dirige la palabra, o se mencionan alli. EI pasaje que mds se acerca a una declaracion
absoluta se encuentra en Mat. 18: 3; "De cierto os digo que si no os volvéis y os hacéis
como nifos, no entraréis en el reino de los cielos". Pero aun en este caso uno podria insistir
en que esto solo se refiere a las personas a quienes fue dicho. Las exhortaciones expresas o
implicadas, que acerca del la conversion se encuentran en la Biblia, fueron sélo para
quienes estuvieron dirigidas y no significan de necesidad que cada uno deba pasar por una
conversion consciente para ser salvo. La pregunta respecto a la necesidad de la conversion
debe contestarse con cuidadosa distincion. Aquellos que mueren en la infancia deben ser

% Dicta. Dogm., De Salute, p. 94.
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regenerados para ser salvos pero no pueden muy bien experimentar la conversion, un
consciente regreso del pecado hacia Dios. Sin embargo, en el caso de los adultos, la
conversion es esencial de modo absoluto, pero no es necesario que aparezca en la vida de
cada uno como una crisis fuertemente marcada. Tal crisis definida, puede como regla,
esperarse nada mas en aquellos que después de una vida de pecado y vergiienza quedan
apresados en medio de su malvada carrera, mediante el poder regenerador del Espiritu
Santo y el llamamiento eficaz a la conversion. En ellos, la vida de enemistad consciente se
transforma de inmediato en vida de amistad con Dios. No obstante, con dificultad se
encontrard semejante crisis en la vida de aquellos que como Juan el Bautista y Gimoteo
sirvieron al Sefior desde su temprana juventud. Al mismo tiempo, la conversion se hace
necesaria en el caso de todos los adultos, en el sentido de que los elementos de que se
compone, es decir, el arrepentimiento y |a fe, deben estar presentes en la vida de ellos. Esto
significa que en alguna forma deben experimentar la conversion.

LA RELACION DE LA CONVERSION CON OTRAS ETAPAS DEL PROCESO DE
SALVACION

CON LAREGENERACION

Esto ya se ha indicado con alguna extension. Las dos palabras "regeneracion" vy
"conversion" las usan algunos como sinonimos. Sin embargo, en la teologia actual, por lo
general se consideran asuntos diferentes aunque relacionados en forma estrecha. El
principio de la vida nueva implantado en la regeneracion se convierte en expresion activa
en la vida consciente del pecador cuando éste se convierte. Resulta I6gico que la conversion
siga a la regeneracion. En el caso de aquellos que son regenerados en la infancia hay por
necesidad una separacion temporal entre las dos; pero en el caso de los que son regenerad0s
después de haber alcanzado la edad de discrecion, las dos, por lo general, coinciden. En la
regeneracion el pecador permanece, por completo, pasivo pero en la conversion se muestra
a la vez, pasivo y activo. La regeneracion nunca puede repetirse, pero la conversion puede
serlo en cierta extension, aunque la conversio actualis prima ocurre sdlo una vez.

ELLLAMAMIENTO EFICAZ

La conversion es el resultado directo del llamamiento interno. Como una realidad en el
hombre, el [lamamiento interno y el principio de la conversion, en realidad, coinciden. La
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situacion no es como si dijéramos que Dios Ilama al pecador, y que luego el pecador,
dejado a sus propias fuerzas se vuelve a Dios. En forma precisa, al llamamiento interno se
debe que el hombre Ilegue a tener conciencia de que Dios trabaja en El para la conversion.
El hombre convertido en verdad, sentird siempre que su conversion es la obra de Dios. Esto
lo distinguird del hombre que anhela una mejora moral superficial. Este es el que se
esfuerza apoyado solo en sus fuerzas propias.

LA FE

Corno ya lo hemos indicado, la conversion consiste en arrepentimiento y fe, en tal forma
que la fe es en verdad una parte de la conversion. Pero aqui debemos consignar una
diferencia.

1.

Hay dos clases de fe verdadera, teniendo cada una un objeto distinto, es decir, el
reconocimiento de que la verdad de Dios esta en la revelacion que El nos ha hecho
de la redencion, no nada mas en un determinado sentido historico, sino en una
forma tal que esa fe se reconozca como una realidad que no puede ser ignorada
impunemente porque afecta la vida en su raiz

El reconocimiento y la aceptacion de la salvacion ofrecida en Jesucristo, la cual es
fe salvadora en el sentido propio de la palabra. Ahora bien, no hay duda de que la
fe, segun el primer sentido, estd presente de inmediato en la' conversion. El Espiritu
Santo hace ver al pecador la verdad tal como ésta se aplica al mismo, en su propia
vida, de manera que cae bajo "conviccion" y se hace consciente de su pecado. Pero
tiene que permanecer en esta etapa por algln tiempo, de modo que es dificil decir
hasta donde la fe salvadora, es decir, la confianza para salvacion esta de inmediato
incluida en la conversion. No cabe duda' de que, l6gicamente, el arrepentimiento y
el conocimiento del pecado preceden a la fe que se entrega a Cristo en confiado
amor.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

¢Por qué prefirio Beza llamar a la conversion resipiscenti mas bien que poeitentia?
¢Por qué el término 'arrepentimiento' es inadecuado para expresar la idea de
conversion?

¢Como difiere el concepto de Lutero acerca del arrepentimiento, del concepto de
Calvino?
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10.
11.
12.

13.
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¢ Esta precedida siempre la conversacion por la 'conviccion del pecado'?

¢Podemos hablar de la gracia preeminente- como relacionada con la conversion?

¢ Es la conversion un acto instantdneo o es un proceso?

¢ Qué se quiere decir con el término 'conversion diaria'?

¢ Cudl es el concepto adecuado que se quiere expresar al hablar de la necesidad de la
conversion?

¢ Tiene tendencia la predicacion de pacto a silenciar el llamamiento a [a conversion?
¢Cual es el concepto metodista de la conversion?

¢Son recomendables los métodos utilizados en las reuniones de avivamientos?

¢Qué puede usted decir acerca del caracter duradero de las conversiones de las
cuales se vanaglorian los avivamentistas?

¢Nos dan las estadisticas referentes a la psicologia de la conversion alguna
informacion sobre este punto?
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CAPITULO49: LA FE

El capitulo precedente se ocupa de la conversion en general, y da también una descripcion
breve del elemento negativo de ella, es decir, del arrepentimiento. EI presente capitulo se
dedicard a la discusion del elemento positivo, que es la fe. Esta es de significado tan
céntrico en Soteriologia que pide ser tratada aparte. Se le aborda mejor en este punto, no
sOlo porque la fe es una parte de la conversion, sino porque también es el instrumento
relacionado con la justificacion. Su discusion forma una transicion natural hacia la doctrina
de la justificacion por medio de la fe.

LOS TERMINOS BIBLICOS PARA LA FE

LOS TERMINOS DEL ANTIGUO TESTAMENTO Y SUSIGNIFICADO.

El Antiguo Testamento no tiene ningin nombre para la fe, a menos que emunah se
considere asi en Hab. 2: 4. Esta palabra por lo comun significa "fidelidad", Deut. 32: 4; Sal
36:5;37:3; 40: 11, pero el modo en el que la afirmacion de Habacuc se aplica en el Nuevo
Testamento, Rom. 1: 17, Gal 3: 11; Heb. 10: 38, pareceria indicar que el profeta usa el
término en el sentido de fe. La palabra mas comun en el Antiguo Testamento para "creer"
es he'emin, la forma hiphil de '‘aman. En qal significa "alimentar" o "criar"; en niphal, "estar
firme" o "establecido”, "inmutable", y en hiphil "considerarse establecido", "considerar
como verdadero", o "creer". La palabra se construye con las preposiciones beth y lamedh.
Construida con la primera, es evidente que se refiere a un descanso seguro 0 a una persona,
0 cosa o0 testimonio; en tanto que con la segunda, significa la aprobacion dada a un
testimonio, que se acepta como verdadero. — La palabra prxima en importancia es Mach,
que se construye con beth y que significa "confiar en", "apoyarse sobre", o "tener fe". Esta
palabra no acentia el elemento de asentimiento intelectual, sino mas bien el de confiado
descanso. A diferencia de he'entin, que generalmente, se traduce en la Septuaginta por
pisteuo esta palabra se acostumbra traducir por elpizo o peithomai. El hombre que confia en
Dios es uno que afirma toda su esperanza para el presente y para el futuro sobre El. Hay
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todavia otra palabra, es decir, chasah, que se usa con menos frecuencia, y que significa
"esconderse uno", o "huir para refugiarse". En esta, también, el elemento de confianza
sobresale con claridad.

LOS TERMINOS DEL NUEVO TESTAMENTO Y SU SIGNIFICADO.

Dos palabras se usan en todo el Nuevo Testamento, es decir, pistas y el verbo de la misma
raiz pisteuein. Estas dos no siempre tienen con exactitud la misma connotacion.

1. Los significados diferentes de pistas.

a. En el griego clasico. La palabra pistas tiene dos significados en el griego
clasico. Denota :

i. Una conviccion fundada sobre la confianza en una persona y en su
testimonio, el cual segun este caracter se distingue del conocimiento
que descansa sobre la investigacion personal

ii. La confianza misma sobre la que descansa una conviccion. Esta es
mas que una mera conviccion intelectual de que una persona es digna
de confianza; presupone una relacion personal con el objeto de la
confianza, un salir de uno mismo para descansar en otro. Los griegos
no usaban en forma ordinaria la palabra en este sentido, para
expresar sus relaciones con los dioses, puesto que los consideraban
hostiles a los hombres, y por lo tanto como objetos de temor mas
bien que de confianza.

b. En la Septuaginta. La transicion del uso de la palabra pistas del griego
clasico al uso del Nuevo Testamento, en el que el significado "confianza" o
"tener fe" es por completo importante, se encuentra en el uso que la
Septuaginta hace del verbo pisteuein mas bien que del nombre pistas que no
ocurre sino una sola vez, sin otro significado que el del Nuevo Testamento.
El verbo pisteuein sirve por lo general como traduccion de la palabra
he'emin, y de este modo expresa la idea de la fe en el sentido de asentir con
la Palabra de Diosy el de confiada fe en EI.

c. Enel Nuevo Testamento. Hay unos cuantos ejemplos en los que la palabra
tiene un significado pasivo, es decir, el de "fidelidad" o "fidedigno", que es
su significado usual en el Antiguo Testamento, Rom. 3: 3; Gal 5: 22; Tito 2:
10. Por lo general se usa en un sentido activo. Deben notarse los siguientes
significados especiales
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i. Una fe intelectual o conviccion que descansa sobre el testimonio de
otro, y por lo tanto, estd fundada sobre la confianza en ese otro mas
bien que sobre la investigacion personal, Fil. 1 :27, [1 Cor. 4 :13 ;|
Tes. 2 :13, y de manera especial en los escritos de Juan

ii. Una fe confiada o confianza en Dios, o, de manera mas particular, en
Cristo, con un concepto de redencion del pecado y de la futura
bienaventuranza. Esto acontece de manera especial en las epistolas
de Pablo, Rom. 3: 22, 25; 5: 1, 2; 9:30, 32; Gal 2: 16; Ef. 2: 28; 3:
12, y muchos otros pasajes. Esta confianza debe distinguirse de
aquella sobre la que descansa la fe intelectual mencionada arriba bajo
la letra (i).

1. El orden en las etapas sucesivas de la fe es como sigue:
Confianza general en Dios y Cristo

2. Aceptacion de su testimonio sobre la base de aquella
confianza

3. A sumisi6n a Cristo y confianza en El para la salvacion del
alma. Esta ultima, 'le manera especial, se llama fe salvadora.

2. Las construcciones diferentes de Pisteuein y su significado. Encontramos las
siguientes :

d.

Pisteuein con el dativo. Esto, por lo general denota un asentimiento de fe. Si
el objeto es una persona, por lo comdn se emplea en un sentido cargado de
ideas, incluyendo la idea profunda, religiosa, de una devocion y confianza
creyente. Cuando el objeto es una cosa, por lo comun es la Palabra de Dios,
y cuando es una persona, es por lo general, o Dios o Cristo, Juan 4: 50; 5:
47; Hech. 16: 34; Rom. 4: 3; Il Tim. 1: 12.

Pisteuein seguido de hoti. En esta construccion la conjuncion sirve, por lo
general, para introducir lo que se cree. Globalmente, esta construccion es
mas débil que la precedente. De los veinte pasajes en los que se encuentra,
catorce ocurren en los escritos de Juan. En un par de casos, el asunto que se
cree, con dificultad llega a la esfera religiosa, Juan 9: 18; Hech. 9: 26, en
tanto que en algunos de los otros, el asunto decididamente es de importancia
soteriologica, Mat. 9: 28; Rom. 10: 9; | Tes. 4: 14. —

Pisteuein con preposiciones. Aqui se despliega con sus plenos derechos el
mas profundo significado de la palabra, el de una fe firme llena de
confianza. Las siguientes construcciones merecen consideracion
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i. La construccion con en. Esta es la mas frecuente en la Septuaginta
aunque estd ausente, por completo, del Nuevo Testamento. El dnico
caso seguro estd en Marc. 1: 15, en donde el objeto es el evangelio.
Otros posibles ejemplos son Juan 3: 15; Ef. 1: 13, en donde el objeto
pudiera ser Cristo. La implicacion de esta construccion parece ser la
de una confianza firmemente adherida a su objeto.

ii. Construccion con epi y con el dativo. Se encuentra nada mas en la
cita de Isa. 28: 16; que aparece en tres pasajes, es decir, Rom. 9: 33;
10:11; | Ped. 2:6, y en Luc. 24: 25, | Tim. 1: 16. Expresa la idea de
un reposo inconmovible y lleno de tranquilidad, una firme confianza
puesta en su objeto.

iii. La construccion con epiy el acusativo. Esta se usa siete veces en el
Nuevo Testamento. En un par de casos el objeto es Dios,
considerando su operacion en la salvacion del alma en Cristo; en
todos los otros es Cristo. Esta construccion incluye la idea de una
mocion moral, de una direccion mental hacia el objeto. La idea
principal es 1a de volverse con una fe confiada hacia Jesucristo.

iv. La construccion con eis. Esta es la construccion mas caracteristica
del Nuevo Testamento. Ocurre 49 veces. Aproximadamente catorce
de estos ejemplos son de Juan, y los restantes de Pablo. Con
excepcion de un caso, el objeto es siempre una persona, rara vez
Dios, y mas comdnmente, Cristo. Esta construccion tiene un
significado Ileno de ideas, que expresan, como lo hacen, "una
transferencia absoluta de la confianza en nosotros hacia otro, una
completa sumision de uno hacia Dios". Comparese Juan 2: 11; 3: 16,
18, 36; 4:39; 14:1; Rom. 10: 14; Gal 2: 16; Fil. 1: 29.

EXPRESIONES FIGURADAS QUE SE USAN PARA DESCRIBIR LA ACTIVIDAD
DE LA FE

Hay en la Escritura varias expresiones figuradas acerca de la actividad de la fe. Las
siguientes son algunas de las mas importantes.

1. Se habla de la fe como de una mirada hacia Jesds, Juan 3: 14, 15 (compdrese Nim.
21:9). Esta es una figura muy apropiada, porque incluye los diversos elementos de
la fe, especialmente cuando se refiere a una mirada insistente sobre alguno, como en
el pasaje indicado. Hay en ella un acto de percepcion (elemento intelectual), un
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deliberado clavar los ojos sobre el objeto (elemento volitivo), y una determinada
satisfaccion testificada por esta concentracion (elemento emocional).

2. También se representa a la fe como un tener hambre y tener sed, un comer y beber,
Mat. 5: 6; Juan 6: 50-58; 4: 14. Cuando los hombres en verdad tienen hambre y sed
espirituales, sienten que algo les falta, son conscientes del caracter indispensable de
algo que les falta y se esfuerzan en alcanzarlo. Todo esto es caracteristico de la
actividad de la fe. Al comer y al beber no s6lo tenemos la conviccion de que el
alimento y la bebida estan presentes, sino también la confiada esperanza de que eso
nos satisfard, de la misma exacta manera en que apropiandonos a Cristo por medio
de la fe tenemos una determinada medida de confianza de que nos salvara.

3. Por altimo, hay también las figuras de venira Cristo y de recibirlo, Juan 5: 40; 7: 37
(comparese el versiculo 38); 6: 44, 65; 1: 12. La figura de venir a Cristo retrata a la
fe como una accion en la que el hombre procura encontrar fuera de si mismo y de
sus propios méritos, el ser vestido con la justicia de Jesucristo; y la de recibir a
Cristo acenttia el hecho de que la fe es el drgano para apropidrselo.

LADOCTRINADE LA FE EN LA HISTORIA

ANTESDE LAREFORMA

Desde los primerisimos tiempos de la lglesia cristiana la fe se considerd en el
entendimiento de los dirigentes como la condicion mas grande para la salvacion. Lo mismo
que ella el arrepentimiento se hizo muy prominente. Al mismo tiempo se le concedié muy
poca reflexion al principio a la naturaleza de la fe y casi ninguna a la relacion de la fe con
las otras partes del ordo salutis. No habia ninguna definicion popular acerca de la fe. En
tanto que habia una tendencia a usar la palabra "fe" para denotar la aceptacion de la verdad
sobre la base del testimonio, también se le empleaba en algunos casos con un sentido mas
profundo, como para incluir la idea del propio sometimiento a la verdad recibida en forma
intelectual. Los alejandrinos contrastaron a pistas y gnosis y consideraron a la primera
fundamentalmente como conocimiento inicial e imperfecto. Tertuliano acentu¢ el hecho de
que la fe acepta una cosa sobre la base de autoridad y no porque traiga la garantia de la
razon humana. También usé el término en un sentido objetivo, como designacion de algo
que debe ser creido, — la regula fidei. Aun hasta el tiempo de Agustin se prestaba poca
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atencion a la naturaleza de la fe, aunque siempre se le reconocia como el medio prominente
para la apropiacion de la salvacion. No obstante, Agustin dio al asunto mayor
consideracion. Habld de la fe en més de un sentido. Algunas veces la considerd como un
mero asentimiento intelectual a la verdad. Pero concibi6 la fe evangélica, o justificante,
como que incluia también los elementos del propio sometimiento y el amor. Esta fe se
perfecciona en el amor y de esta manera se convierte en el principio de las buenas obras.
No obstante, no tuvo Agustin un concepto propio, de la interrelacion entre la fe y la
justificacion. Esto se debe en parte al hecho de que no distinguié cuidadosamente entre la
justificacion y la santificacion. El concepto profundo de la fe que se encuentra en Agustin
no fue recibido por la Iglesia en general. Hubo tendencia a confundir la fe con la ortodoxia,
es decir, con la posesion de una fe ortodoxa. Los escoldsticos distinguieron entre un fides
informis, es decir, un mero asentimiento intelectual hacia la verdad enseriada por la Iglesia
y una fides formata (caridad) es decir, una fe formada (a la que se da una forma
caracteristica) por medio del amor, y considero a la ultima como la Unica fe que justifica
puesto que envuelve una infusion de gracia. So6lo como fides formata puede la fe
convertirse en activa para bieny llegar a ser la primera de las virtudes teologales por medio
de las cuales el hombre queda colocado en posicion correcta con Dios. Hablando en forma
estricta, lo que justifica es el amor por medio del cual la fe queda perfeccionada. De esta
manera se coloco la fe misma como fundamento para el mérito humano. El hombre queda
justificado no en forma exclusiva, por la imputacion de los méritos de Cristo, sino también
por la gracia inherente. Tomas de Aquino define la virtud de la fe como un "habito de la
mente, por razon de la cual la vida eterna tiene su incepcion en nosotros, hasta donde hace
que el intelecto dé su asentimiento a las cosas que no se ven".

DESPUES DE LA REFORMA

En tanto que los catdlico romanos acentuaban el hecho de que |a fe que justifica es un mero
asentimiento y que tiene su asiento en el entendimiento, los Reformados la consideraron
por lo general como fiducia (confianza), que tiene, su asiento en la voluntad. Sobre Ia
importancia relativa de los elementos de la fe ha habido diferencias, a pesar de todo, hasta
entre los mismos protestantes. Algunos consideran la definicion de Calvino como superior
a la del Catecismo de Heidelberg. Dice Calvino : "Tendremos una definicion completa de la
fe si decimos que es un firme y seguro conocimiento del favor divino hacia nosotros,
fundado sobre la verdad de una promesa gratuita en Cristo, y revelado a nuestras mentes, y
sellado en nuestros corazones' por medio del Espiritu Santo".?®® El Catecismo de

%0 Inst. 11, 2,7
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Heidelberg, por otra parte, también introduce el elemento de confianza cuando responde a
la pregunta, "gqué es la fe verdadera ?" de la manera siguiente : "La fe verdadera no es s6lo
un conocimiento seguro por medio del cual sostengo como verdad todo lo que Dios nos ha
revelado en su Palabra, sino también una confianza inconmovible de que el Espiritu Santo
obra en mi coraz6n mediante el evangelio, para que no solo a otros, sino a mi también se
me conceda por Dios, gratuitamente, la remision de pecados, la justicia eterna y la
salvacion sdlo por gracia, y nada mas por causa de los méritos de Cristo".?®" Pero es por
completo evidente que se deduce de la relacion que Calvino da a entender, que en ella
queda incluido el elemento de confianza, en aquel "firme y seguro conocimiento" del cual
habla. Hablando de |a osadia con la que debemos acercarnos a Dios en oracion, se expresa
asi: "Tal osadia brota nada mas de la confianza en el amor divino y en la salvacion. Tan
verdadero es esto, que el término fe se usa con frecuencia como equivalente de
confianza".?®2 Calvino rechaza en absoluto la ficcion de los escolasticos que insisten en que
"la fe es un entendimiento por medio del cual cualquier despreciador de Dios puede recibir
lo que se nos entrega en la Escritura".?®® Pero todavia hay un punto mas importante de
diferencia entre el concepto de los Reformadores acerca de la fe y la de los escolasticos.
Estos dltimos reconocieron en la fe misma alguna eficacia real y hasta meritoria (nieritum
ex congruo) al disponer a, y al procurar, u obtener la justificacion. Los Reformadores, por
otra parte, ensefiaron undnime y explicitamente que la fe que justifica no justifica por
alguna eficacia propia meritoria o inherente, sino nada mas como un instrumento para
recibir o retener lo que Dios ha provisto en los méritos de Cristo. Consideraron esta fe ante
todo como un don de Dios, y s6lo en forma secundaria, como una actividad del hombre en
su dependencia de Dios. Los artninianos manifestaron una tendencia romanizante cuando
concibieron la fe como obra meritoria del hombre, considerandola como base sobre la que
el hombre queda aceptado por Dios en su favor. Schleiermacher, el padre de la teologia
moderna, con dificultad menciona la fe salvadora y nada sabe en absoluto de la fe como
una confianza infantil en Dios. Dice que la fe "no es otra cosa que una experiencia
incipiente de que nuestras necesidades espirituales encuentran satisfaccion por medio de
Cristo". Es una experiencia nueva de caracter psicol6gico, una nueva conciencia enraizada
en un sentimiento, no de Cristo, no de alguna doctrina sino de una armonia con el infinito,
con el todo de las cosas, en la que el alma encuentra a Dios. Ritschl concuerda con
Schleiermacher al sostener que la fe brota como resultado del contacto con la realidad
divina, pero encuentra su objeto, no en alguna idea o doctrina, no en la plenitud de las
cosas, sino en la persona de Cristo como la revelacion suprema de Dios. No es un

281 Pregunta 21.
%2 |pid., 111, 2, 15.
283 |pid. I11. 2, 8.
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asentimiento pasivo, sino un principio activo. En EI el hombre hace de Dios su propio fin,
es decir, se apropia del reino de Dios como propio, comienza la obra del reino y al hacer
esto encuentra la salvacion. Los conceptos de Schleiertnacher y Ritschl caracterizaron una
gran parte de la teologia moderna amplitudista. La fe, en esta teologia, no es una
experiencia celestial, sino una ganancia humana; no el mero acto de recibir un regalo, sino
una accion meritoria; no de la aceptacion de una doctrina, sino un "hacer de Cristo nuestro
Maestro" en un intento de modelar la vida de uno segun el ejemplo de Cristo. Este concepto
encontro fuerte oposicion a pesar de todo, en la teologia de crisis, que acentua el hecho de
que la fe salvadora no es nunca nada mas una experiencia natural psicoldgica; es hablando
en sentido estricto un acto de Dios mas bien que del hombre, nunca constituye una posesion
permanente del hombre y es en si misma nada mas un hohlraum (espacio vacio), por
completo incapaz de efectuar la salvacion. Barth y Brunner consideran a la fe nada mas
como la respuesta divina producida en el hombre por Dios, a la Palabra de Dios en Cristo,
es decir, no tanto a doctrina alguna como el mandato divino o al acto divino en la obra de la
redencion. Es una respuesta afirmativa, el "si" al llamamiento de Dios, un "si" que Dios
mismo produce en nosotros.

LAIDEADE LA FEEN LABIBLIA

ENELANTIGUO TESTAMENTO

Es evidente que los escritores del Nuevo Testamento al acentuar la fe como el principio
fundamental de la vida religiosa no quisieron perder terreno y apartarse de la explicacion
contenida en el Antiguo Testamento. Consideraron a Abraham como el tipo de todos los
creyentes verdaderos (Rom. 4; Gal 3; Heb. 11; Sgo. 2), y a aquellos que son de la fe como
los hijos verdaderos de Abraham( Rom. 2 : 28, 29; 4:12, 16; Gal 3: 9). La fe nunca se trata
como una novedad del nuevo pacto, ni hay ninguna distincion entre la fe de los dos pactos.
Hay un sentido de continuidad, y la proclamacion de la fe se considera como la misma en
ambas dispensaciones, Juan 5 : 46 ;12 :38,39 ; Hab.2:4 ; Rom.1:17;10:16; Gal 3 : 11
; Heb. 10: 38. En ambos testamentos |a fe es la misma entrega radical de uno mismo a Dios,
no s6lo como el més alto bien del alma, sino como el bondadoso Salvador del pecador. La
Unica diferencia que aparece, se debe a la obra progresiva de redencion, y esto se hace, mas
0 menos, evidente aun dentro de los limites del mismo Antiguo Testamento.

1. En el periodo patriarcal. En las primeras porciones del Antiguo Testamento hay
muy poco en la linea de las afirmaciones abstractas respecto al camino de la
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salvacion. La esencia de la religion de los patriarcas se nos exhibe en accion. La
promesa de Dios estd en el primer plano. Y el caso de Abraham estd designado para
presentar |a idea de que la respuesta adecuada a esa promesa es la de la fe. Toda la
vida de Noé fue determinada por su confianza en Dios y en sus promesas, pero es en
especial Abraham el que se nos presenta como un creyente tipico, que se
encomienda a Dios con una confianza libre de oscilaciones en las promesas de Dios,
y queda justificado por la fe.

2. Enelperiodo de la ley. La entrega de la ley no efectud un cambio fundamental en la
religion de Israel sino que nada mas lo introdujo en su forma externa. La ley no
sustituye la promesa, ni fue suplantada por las obras. Muchos de los israelitas, en
realidad, miraron a la ley en espiritu del todo legalista, y procuraron basar sus
demandas a la salvacion sobre un cumplimiento escrupuloso de ella como un cuerpo
de preceptos externos. Pero en el caso de aquellos que entendieron su verdadera
naturaleza, que sintieron la intimidad y espiritualidad de la ley, sirvio ella para
ahondar el sentido del pecado, y es mads, para agudizar la conviccion de que la
salvacion sOlo puede esperarse de la gracia de Dios. La esencia de la verdadera
piedad fue vista cada vez mas como consistente en una fe confiada en el Dios de la
salvacion. Aunque el Antiguo Testamento acentia con claridad el temor del Sefior,
un gran namero de expresiones, tales como esperar, confiar, buscar refugio en Dios,
mirar a E|, descansar en El, poner el corazén en El, y asirse a EI — hacen evidente,
en gran manera, que este temor no es el de la cobardia sino del nifio ; un temor
reverente, y acentua la necesidad de hacer responsable y amante entrega de tino
mismo a Dios, que es la esencia de la fe salvadora. Aun en el periodo de la ley, la fe
es distintamente soteriol6gica, y mira hacia la salvacion mesianica. Es una
confianza en el Dios de la salvacion y es un firme descanso en sus promesas para el
futuro.

ENELNUEVO TESTAMENTO

Cuando el Mesias vino en cumplimiento de las profecias trayendo la esperada salvacion, se
hizo necesario que los portadores de la revelacion de Dios dirigieran a su pueblo hacia la
persona del Redentor. Esto era tanto mas necesario si se atiende al hecho de que el
cumplimiento vino en una forma que muchos no esperaban y que aparentemente no
correspondia con la promesa.
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En los evangelios. La demanda de la fe en Jesus como el Redentor, prometido y
esperado, aparecié como algo caracteristico en la nueva época. "Creer" significa
hacerse cristiano. Esta demanda parecia crear un golfo entre la antigua dispensacion
y la nueva. Hasta se |lamaba a esta Gltima en su principio "la venida de la fe", Gal 3:
23, 25. Lo que caracteriza a los evangelios es que en ellos Jesus se ofrece
constantemente como el objeto de la fe, y eso en relacion con los mas elevados
intereses del alma. El Evangelio de Juan mas que los sinOpticos acentia los mas
altos aspectos de esta fe.

En los Hechos. En los Hechos de los Apdstoles se requeria la fe en el mismo sentido
general. Por medio de la predicacion de los Apdstoles los hombres son traidos a la
obediencia de la fe en Cristo; y esta fe se hace el principio formativo de la nueva
comunidad. Se desenvuelven diferentes tendencias en la Iglesia y dan nacimiento a
los diferentes modos de ocuparse de la fe segun se hace manifiesto en los escritos
del Nuevo Testamento.

En la Epistola de Santiago. Santiago tuvo que reprender la tendencia judia de
concebir la fe que le agrada a Dios, como un mero asentimiento intelectual de la
verdad, una fe que no produce frutos apropiados. Su idea de la fe que justifica no
difiere de la de Pablo, que acentia el hecho de que esta tiene que manifestarse en
buenas obras. Si no lo hace es fe muerta y de hecho no existe.

En las Epistolas de Pablo. Pablo tuvo que contender particularmente con el
legalismo arraigado en el pensamiento judio. Los judios se envanecian de la justicia
de la ley. En consecuencia, el Apdstol tuvo que vindicar el lugar de la fe como el
Unico instrumento de la salvacion. Como es natural, al hacerlo tuvo que dar mucha
atencion a Cristo como el objeto de la fe, puesto que s6lo de este objeto deriva la fe
su eficacia. La fe justifica y salva s6lo porque se pone en Jesucristo.

En la Epistola a los Hebreos. Considera también a Cristo como el objeto de la fe
salvadora, y ensefia que no hay justicia sino solo por medio de la fe, 10:38; 11: 7.
Pero el peligro en contra del cual el escritor de esta carta tenia que estar en guardia
no fue el de caer de la fe a las obras, sino mas bien el de caer de la fe a la
desesperacion. Habla de la fe como "la certeza de lo que se espera, como la
conviccion de lo que no se ve", 11: 1. Exhorta a sus lectores a una actitud de fe, que
los capacitard para levantarse de lo visible a lo invisible, de lo presente hasta el
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futuro, de lo temporal a lo eterno, y los hara capaces de ser pacientes en medio de
los sufrimientos.

6. En las Epistolas de Pedro. Pedro también escribe a lectores que estaban en peligro
de llegar al desaliento, aunque no de caer otra vez en el judaismo. Las
circunstancias en las que se encontraron lo impulsaron a poner énfasis especial
sobre la relacion de la fe con la salvacion consumada, para avivar en sus corazones
la esperanza que los sostendria en sus pruebas presentes, la esperanza de una gloria
invisible y eterna. En su segunda carta acentiia la importancia del conocimiento de
la fe como una salvaguardia en contra de los errores prevalecientes.

7. Enlos Escritos de Juan. Juan tuvo que contender con un incipiente gnosticismo, que
falsamente insistia sobre el conocimiento (gnosis) y despreciaba a la fe sencilla. Se
suponia que el primero traia con él un mayor grado de bendiciones que la segunda.
De aqui que Juan insistiera de todo punto en magnificar las bendiciones de la fe.
Insiste no tanto en la certidumbre y gloria de la herencia futura que la fe asegura,
como en la plenitud del presente goce de la salvacion, que ella trae. La fe abarca el
conocimiento como una conviccion firme y hace desde luego a los creyentes
poseedores de la nueva vida y de la salvacion eterna. Entretanto Juan no descuida el
hecho de que la fe alcanza también hasta el futuro.

LA FE EN GENERAL

La palabra fe no es de manera exclusiva un término religioso y teoldgico. Se usa con
frecuencia en un sentido general y no religioso, y aun asi tiene méas de una connotacion. Los
siguientes usos del término merecen atencion particular. Puede denotar:

LAFEESUNPOCO MASQUE UNA MERA OPINION

La palabra "fe" se usa algunas veces en un sentido menos estricto y mas popular, para
denotar una persuasion de la verdad de cardcter mds fuerte que una mera opinion, y no
obstante, mas débil que el conocimiento. Aun Locke define a la fe como "el asentimiento
de la mente a proposiciones que tienen probabilidades de ser verdaderas, pero que con
certeza no lo son". En el lenguaje popular con frecuencia decimos de algo de lo que no
tenemos seguridad absoluta, pero de lo que al mismo tiempo nos sentimos constrefiidos a
reconocerlo como verdadero: "Lo creo pero no estoy seguro de ello". En consecuencia,
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algunos filésofos han encontrado que el caracteristico que distingue a la fe es el grado
menor de certidumbre que proporciona — Locke, Hume Kant y otros.

LA FEESUNA CERTIDUMBRE INMEDIATA

Con frecuencia se habla de la fe en relacion con la ciencia considerandola una certidumbre
inmediata. Hay una certidumbre que el hombre obtiene por medio de la percepcion, la
experiencia y la deduccion logica, pero hay también una certidumbre intuitiva. En cada
ciencia hay axiomas que no pueden ser demostrados y hay convicciones intuitivas que no se
adquieren mediante percepcion o deduccion logica. EI Dr. Bavinck dice: "La esfera de la
certidumbre inmediata es mas amplia que la de la certidumbre demostrativa y esta tltima se
basa en la primera, y queda en pie o cae con ella. También la certidumbre intuitiva no
puede ser mas amplia que aquella que recibimos a través de una demostracion logica y
experimental”. La esfera de la certidumbre inmediata es mas grande que la de la
certidumbre demostrativa. En los dos casos ya mencionados la fe se considera de manera
exclusiva como una actividad del intelecto.

LA FE CONSIDERADA COMO UNA CONVICCION FUNDADA SOBRE EL
TESTIMONIO Y QUE INCLUYE LA CONFIANZA

En la conversacion ordinaria la palabra "fe" se usa con frecuencia para denotar la
conviccion de que el testimonio de otro es verdadero, y de que lo que promete sera hecho ;
una conviccion fundada sobre su reconocida veracidad y fidelidad. En realidad es, un
aceptar lo que otro dice fundandose en la confianza que inspira. Y esta fe, esta conviccion
fundada sobre la confianza, conduce con frecuencia a una mayor confianza: Confianza en
un amigo en tiempo de necesidad, en la habilidad de un doctor para darnos ayuda en tiempo
de enfermedad y en la de un piloto que guia a la embarcacion al puerto, etc. En este caso la
fe es mas que un mero asunto del intelecto. La voluntad entra en juego y el elemento de
confianza se presenta en el primer plano.

LA FE EN EL SENTIDO RELIGIOSO, Y PARTICULARMENTE LA FE
SALVADORA

Las caracteristicas de la fe que la distinguen en el sentido teoldgico no siempre se han
definido de la misma manera. Esto se hara evidente cuando consideremos el concepto, los
elementos, el objeto y el fundamento de la fe.
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EL CONCEPTO DE LAFE:DISTINCION ENTRE 4 CLASESDE FE

Como fendmeno psicologico la fe en el sentido religioso no difiere de la fe en general. Si la
fe en general es una persuasion de la verdad fundada sobre el testimonio de uno en quien se
tiene confianza, y en quien podemos apoyarnos, y por lo mismo descansa sobre autoridad,
entonces la fe cristiana en el sentido mas comprensivo es la persuasion que el hombre tiene
de la verdad de la Escritura fundado en la base de la autoridad de Dios. La Biblia no
siempre habla de la fe religiosa en el mismo sentido, y esto dio surgimiento a las
distinciones teoldgicas siguientes:

1.

La fe historica. Esta es una aprehension nada mas intelectual de la verdad, vacia de
todo propdsito moral o espiritual. El nombre no implica que abarque solamente
hechos y eventos historicos excluyendo verdades morales y espirituales; ni que esté
basada en el testimonio de la historia, porque puede tener referencia a hechos o
eventos contempordneos, Juan 3: 2. Més bien expresa la idea de que esta fe acepta
las verdades de la Escritura como debe uno aceptar una historia en la que
personalmente no tiene uno interés. Esta fe puede ser el resultado de la tradicion, de
la educacion, de la opinion publica, de la comprension de la grandeza moral de la
Biblia, etc., acompaiiada con las operaciones generales del Espiritu Santo. Puede ser
muy ortodoxa y escritural, pero no estd enraizada en el corazon, Mat. 7: 26; Hech.
26: 27, 28; Sgo. 2: 19. Es una fe humana, y no una fe divina.

La fe milagrosa. La llamada fe milagrosa es una persuasion operada en la mente de
una persona de que un milagro sera producido por medio de él, o a su favor. Dios
puede encargar a una persona que haga un trabajo que transcienda de sus poderes
naturales, y al encargarselo lo capacita para hacerlo. Cada intento de hacer un
trabajo de esa clase requiere fe. Esto es muy claro en casos en los que el hombre
aparece nada mas como el instrumento de Dios 0 como uno que anuncia que Dios
hara un milagro, porque un hombre de tal clase debe tener plena confianza de que
Dios no lo colocard en ridiculo. En altimo andlisis Dios es el (nico que obra
milagros, aunque tenga que hacerlos por medio de instrumentos humanos. Esta es |a
fe en los milagros, en un sentido activo, Mat. 17: 20; Marc. 16: 17, 18. No
necesariamente, pero pudiera ser que estuviera acompanado de la fe salvadora. La fe
en los milagros puede también ser pasiva, es decir, la persuasion de que Dios obrara
un milagro en favor de uno. También esta puede o no, estar acompafada de fe
salvadora, Mat. 8: 10-13; Juan 11: 22 (comparense los versiculos 25-27); 11: 40;
Hech. 14: 9. Se pregunta con mucha frecuencia si una fe de esta clase tiene un lugar
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legitimo en la vida del hombre contemporaneo. Los catdlicos romanos contestan la
pregunta afirmativamente, en tanto que los protestantes se inclinan a dar una
respuesta negativa. Sefialan que no hay base biblica para semejante fe, pero no
niegan que puedan ocurrir todavia los milagros. Dios es del todo soberano también
en este sentido, y la Palabra de Dios nos conduce a esperar otro ciclo de milagros en
el futuro.

La fe temporal. Esta es una persuasion de las verdades de la religion que viene
acompaiiada con algunos impulsos de la conciencia y un avivamiento de los efectos,
pero que no esta enraizada en un corazon regenerado. El nombre se deriva de Mat.
13: 20, 21. Se llama fe temporal, porque no es permanente y porque no puede
sostenerse en los dias de la prueba y de la persecucion. Esto no quiere decir que no
dure tanto como la vida. Es muy posible que perezca solo a la hora de la muerte,
pues entonces si, de seguro, cesa. Esta fe algunas veces se llama fe hipocrita, pero
no es por completo correcto llamarla asi porque no envuelve en forma necesaria una
hipocresia consciente. Aquellos que poseen esta fe acostumbran creer que no tienen
la verdadera fe. Seria mejor llamarla una fe imaginaria, aparentemente genuina,
pero de cardcter pasajero. Difiere de la fe histérica en el interés personal que
muestra por la verdad y en la reaccion de los sentimientos sobre ella. Grande
dificultad puede experimentarse al intentar distinguirla de la verdadera fe que salva.
Cristo dice de uno que cree asi: "No tiene raiz en si mismo", Mat. 13: 21. Es una fe
que no brota de raiz plantada en la regeneracion, y por lo mismo no es la expresion
de la vida nueva, vida que se incrusta en las profundidades del alma. En general,
debe decirse que la fe temporal estd fundada en la vida emocional, y que procura
una satisfaccion personal mas bien que la gloria de Dios.

La fe salvadora. La verdadera fe que salva es una que tiene su asiento en el corazon
y estd enraizada en la vida regenerada. Se ha hecho con frecuencia una distincion
entre el habitus y el actus de la fe. No obstante, mas alld de éstas se encuentra el
semen fidei. Esta fe no es ante todo una actividad del hombre, sino una potencia
latente producida por Dios en el corazon del pecador. La semilla de la fe es habitus
de fe, pero otros mas correctamente lo Ilaman semen fidei. S6lo después de que
Dios ha implantado la semilla de la fe en el corazon puede el hombre ejercitar la fe.
Esto es lo que parece que Barth tiene en mente también cuando en su deseo de
acentuar el hecho de que la salvacion es, en forma exclusiva, una obra de Dios, dice
que Dios, mas bien que el hombre, es el sujeto de la fe. El ejercicio consciente de la
fe gradualmente forma un habitus, y esto adquiere un significado fundamental y
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determinante para el ejercicio futuro de la fe. Cuando la Biblia habla de fe se refiere,
por lo general, a la fe como actividad del hombre, aunque nazca de la obra del
Espiritu Santo. La fe salvadora puede definirse como una conviccion segura,
operada en el corazon mediante el Espiritu Santo, respecto a la verdad del
gvangelio, y una confianza sincera (fe) en las promesas de Dios en Cristo. En altimo
analisis, es verdad, Cristo es el objeto de fe salvadora, pero se nos ofrece solo en el
evangelio.

LOSELEMENTOS DE LA FE

Al hablar de los diferentes elementos de la fe no debemos perder de vista el hecho de que la
fe es una actividad del hombre, considerando a éste como un todo, y no como actividad de
sOlo una parte del hombre. Ademas, el alma funciona en la fe por medio de sus facu ltades
ordinarias, y no por medio de alguna facultad especial. Es un ejercicio del alma que tiene
esto en coman con otros ejercicios similares, que aparece como sencillo, y no obstante, bajo
un estrecho escrutinio se encuentra que es complejo e intrincado. Y por tanto, para obtener
un concepto adecuado de la fe es necesario distinguir entre los varios elementos que

comprende.

1. Un elemento intelectual. (notitia). Hay un elemento de conocimiento en la fe, en
relacion con el cual deben considerarse los siguientes puntos:

a.

El caracter de este conocimiento. EI conocimiento de la fe consiste en un
reconocimiento positivo de la verdad, en la cual el hombre acepta como tal
todo lo que Dios dice en su Palabra, y especialmente lo que dice respecto a
la profunda depravacion del hombre, y acerca de la redencion que hay en
Cristo Jesus. En contra de Roma debe mantenerse que este conocimiento
seguro pertenece a la esencia de la fe; y en oposicion a te6logos como
Sandeman, Wardlaw, Alexander, Chalmers y otros, que una mera aceptacion
intelectual de la verdad no es el todo de la fe. Por una parte habria una
sobrestimacion del conocimiento de la fe, si se considerara a este como el
resumen completo de los objetos de la fe. Pero por otra parte, se tendria
también una baja estimacion de €l si lo consideramos como una mera
informacion de las cosas que se creen, sin la conviccion de que son
verdaderas. Algunos amplitudistas modernos tienen este concepto y en
consecuencia les gusta hablar de la fe como de una aventura. Lo que
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encuentra respuesta en el corazon del pecador es un conocimiento espiritual
de las verdades de la religion cristiana.

La certidumbre de este conocimiento. EI conocimiento de la fe no debe
considerarse como menos seguro que otro conocimiento. Nuestro Catecismo
de Heidelberg nos asegura que la fe verdadera se caracteriza también por
ser, ademds de otras cosas, "un conocimiento seguro" (cierto,
incontestable)".?®* Esto esta en armonia con Hebreos 11: 1, que habla de la fe
como de "la certeza de lo que se espera, la conviccion de lo que no se ve".
Hace que las cosas futuras e invisibles sean, en forma subjetiva, reales y
ciertas para el creyente. El conocimiento de la fe nos Ilega por la mediacion,
y se nos imparte por el testimonio de Dios en su Palabra, y lo aceptamos
como seguro y fidedigno sobre la base de la veracidad de Dios. La seguridad
de este conocimiento encuentra su garantia en Dios mismo y en
consecuencia nada puede superarle en certeza. Y es del todo esencial que
esto sea asi, porque la fe tiene que ver con las cosas espirituales y eternas, en
donde se necesita la certeza, si en alguna parte es necesaria. Debe haber
certeza en cuanto a la realidad del objeto de la fe; y si no la hay, la fe es
vana. Machen deplora el hecho de que muchos, al presente, pierdan de vista
esta verdad. Dice: "Toda la dificultad consiste en que se considera a la fe
como una cualidad benéfica del alma, sin tomar en cuenta la realidad o
irrealidad de su objeto; pues en el momento en que se trata a la fe de esa
manera, en ese momento se la destruye".?®

La medida de este conocimiento. Es imposible determinar con precision la
cantidad de conocimiento que, en forma absoluta, se requiere en la fe
salvadora. Si |a fe salvadora es la aceptacion de Cristo, tal como se ofrece en
el evangelio, surgira, como es natural, la pregunta: ;Qué tanto del evangelio
debe conocer un hombre para ser salvo? O para decirlo con las palabras del
Dr. Machen: "¢Cuales son, para decirlo en la forma mas sencilla, los
requerimientos doctrinales minimos para que un hombre pueda ser
cristiano?"?®® En general, puede decirse que debe ser suficiente dar al
creyente alguna idea del objeto de la fe. Toda verdadera fe salvadora debe
contener cuando menos un minimo de conocimiento, no tanto de la
revelacion divina en general, cuanto del Mediador y de sus bondadosas
operaciones. Mientras mas conocimiento verdadero tenga uno acerca de las

284 Preg. 21.

28 What Is Faith?, p. 174.
2% (Obra citada, p. 155.
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verdades de la redencion, mds rica y completa serd su fe, aunque todas las
demas cosas sigan iguales. Como es natural, uno que acepta a Cristo,
mediante la fe verdadera, también con prontitud y voluntad aceptard el
testimonio de Dios como un todo. Es de la mayor importancia, sobre todo,
en la actualidad, que las iglesias procuren que sus miembros tengan un
bueno y legitimo entendimiento de la verdad, en lugar de uno brumoso. De
manera particular, en esta época anti dogmatica las iglesias deben ser mucho
mas diligentes de lo que han sido en adoctrinar a sus juventudes.

2. Un elemento emocional (asentimiento). Barth llama la atencion al hecho de que la
época en la que el hombre acepta a Cristo mediante la fe, constituye el momento
existencial de la vida del hombre, en el que éste deja de considerar el objeto de la fe
en forma separada e indiferente, y comienza a sentirse vivamente interesado en él.
No es necesario adoptar la construccion peculiar de la doctrina de la fe, segun Barth,
para admitir la verdad de lo que sobre este punto dice. Cuando uno abraza a Cristo
por la fe, lo hace con profunda conviccion de la verdad y de la realidad del objeto de
la fe, siente que esa fe satisface en la propia vida una necesidad importante, y tiene
con-ciencia de que en ello le va un interés absorbente, — eso es el asentimiento.
Resulta verdaderamente dificil trazar la diferencia entre este asentimiento y aquel
conocimiento de la fe que ya hemos descrito, debido a que como ya hemos visto, el
caracteristico distintivo del conocimiento de la fe salvadora es que lleva consigo una
conviccion de la verdad y de la realidad de su objeto. De aqui que algunos tedlogos
se hayan mostrado inclinados a limitar el conocimiento de la fe a una mera
informacion respecto al objeto de la fe ;

a. Pero esto es contrario a la experiencia, porque en la fe verdadera no puede
haber conocimiento que no incluya una conviccion sincera acerca de la
verdad y realidad de su objeto, a la vez que un interés en él

b. Esto haria que el conocimiento en la fe salvadora resultara idéntico con el
que se encuentra en una fe vista nada mas como un concepto historico,
cuando la diferencia entre fe historica y fe salvadora se encuentra en parte,
exactamente en este punto. Debido a lo dificil que es hacer una distincion
clara, algunos tedlogos prefieren hablar de que solo dos elementos hay en la
fe salvadora, es decir, conocimiento y confianza personal. Estos son los dos
elementos que se mencionan en el Catecismo de Heidelberg cuando dice que
la fe verdadera "no es s0lo un conocimiento seguro mediante el cual uno
retiene como verdadero todo lo que Dios nos ha revelado en su Palabra, sino
también una confianza sincera que el Espiritu Santo produce en mi por



638

medio del evangelio".?® Es probable que merezca preferencia considerar al
conocimiento y al asentimiento nada méas como dos aspectos del mismo
elemento en la fe. El conocimiento podria entonces considerarse como su
aspecto mas pasivo y receptivo, y el asentimiento como su aspecto mas
activo y transitivo.

3. Un, elemento volitivo (fiducia). Este es el elemento culminante de la fe. La fe no es
sOlo un asunto del intelecto, ni de una combinacion del intelecto y de las emociones;
es también asunto de la voluntad que determina la direccion del alma, un acto del
alma que sale en direccion de su objeto y se lo apropia. Sin esta actividad, el objeto
de la fe que el pecador reconoce como verdadero, real y aplicable a sus necesidades
presentes, permanece fuera de él. Y en la fe salvadora es asunto de vida o muerte
apropiarse tal objeto. Este tercer elemento consiste en una confianza' personal en
Cristo como Salvador y Sefior, incluyendo el sometimiento a Cristo del alma que se
considera culpable y manchada, y que ésta reciba y se apropie a Cristo como la
fuente del perdon y de la vida espiritual. Tomando en consideracion todos estos
elementos resulta muy evidente que el asiento de la fe no puede situarse en forma
exclusiva en el intelecto, ni en los sentimientos, ni en la voluntad, sino sdlo en el
corazon, el organo central del ser espiritual del hombre, y del cual fluyen las
corrientes de la vida. Para contestar la pregunta de si esta fiducia (confianza)
incluye por necesidad un elemento de seguridad personal, debe decirse, en
oposicion a catélico romano y arminianos, que éste es, sin ninguna duda, el caso.
Como es natural, lleva consigo un cierto sentimiento de proteccion y seguridad, de
gratitud y gozo. La fe, que en si misma es certeza, tiende a despertar un sentido de
seguridad, y un asentimiento de firmeza en el alma. En la mayoria de los casos ésta
es al principio muy implicita y con dificultad penetra en la esfera del pensamiento
consciente; se trata de algo vagamente sentido, mas bien que percibido con claridad.
Pero en la medida en que la fe crece, y aumentan sus actividades, la conciencia de la
seguridad y proteccion que trae también se hace mas grande. Hasta lo que los
tedlogos, por lo general, llaman "confianza' que busca refugio" acarrea al alma
cierta medida de seguridad. Esta difiere por completo de la posicion de Barth, quien
acentua el hecho de que la fe es un acto constantemente repetido, siempre es un
nuevo salto de desesperacion dado en la oscuridad, y nunca llega a ser una posesion
continua del hombre; y asi Barth destierra la posibilidad de cualquiera seguridad
subjetiva de fe.

%87 Preg. 21.
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EL OBJETODE LA FE

Para dar respuesta a la pregunta respecto la cual es el objeto de la verdadera fe salvadora,
tendremos que hablar haciendo distincion, pues se puede tratar de esta fe en un sentido
general y en otro especial. Hay pues:

1.

Una fides generalis. Con esto se quiere decir una fe salvadora en el sentido mas
general de la palabra. Su objeto es toda la revelacion divina tal como se contiene en
la Palabra de Dios. Todo lo que se ensefia en la Escritura de manera explicita, o que
puede deducirse de ella mediante buenas y necesarias inferencias, pertenece al
objeto de la fe en este sentido general. Segun la iglesia de Roma es obligatorio para
sus miembros creer cualquiera' cosa que la ecclesia docens declare ser parte de la
revelacion de Dios, y en esto queda incluida la llamada tradicion apostdlica. Es
verdad que "la iglesia que enseiia" no reclama el derecho de fabricar nuevos
articulos de fe; pero si reclama el derecho para determinar con autoridad lo que la
Biblia ensefia, y lo que, de acuerdo con la tradicion, pertenece a las ensefianzas de
Cristo y de sus apostoles. Y esto le proporciona una grande anchura.

Una fides specialis. Esta es fe salvadora en el sentido mas reducido de la palabra.
En tanto que la fe verdadera que descansa en la Biblia como la Palabra de Dios es
necesaria en absoluto, esa no es todavia el acto especifico de fe que justifica y que
por tanto salva en forma directa. Aquella debe conduciry de hecho conduce a una fe
mads especial. Hay ciertas doctrinas referentes a Cristo y a su obra, y determinadas
promesas hechas en El a los pecadores, las cuales el pecador debe recibir y las
cuales deberan conducirlo a colocar su fe en Cristo. El objeto especial de la fe, pues,
es Jesucristo y la promesa de salvacion por mediacion suya. Consiste el acto
especial de la fe en recibir a Cristo y descansar en El tal como se nos presenta en el
evangelio, Juan 3: 15, 16, 18; 6: 40. Hablando con precision no es el acto de fe
como tal lo que justifica, sino mas bien, aquello que se recibe por medio de la fe v,
que por tanto, salva al pecador.

LA BASE DE LAFE

La base ultima sobre la cual descansa la fe se apoya en la veracidad y fidelidad de Dios, en
relacion con las promesas del evangelio. Pero debido a que no tenemos conocimiento de
esto sin la Palabra de Dios, a ésta se le puede llamar, y con frecuencia se le llama la ultima
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base de la fe. No obstante, a distincion de la primera debiera llamarse, la base proxima. El
medio por el cual reconocemos la revelacion incorporada en la Escritura como la verdadera
Palabra de Dios, es, en Gltimo andlisis el testimonio del Espiritu Santo, | Juan5:7:" Y el
Espiritu es el que da testimonio porque el Espiritu es la verdad". Compdrese también Rom.
4: 20, 21; 8: 16; Ef. 1:13; | Juan 4: 13; 5: 10. Los catdlico romanos encuentran la dltima
base de la fe en la iglesia; los racionalistas reconocen como tal sélo a la razon;
Schleiermacher la busca en la experiencia cristiana, y Kant, Ritschly muchos amplitudistas
modernos la colocan en las necesidades morales de la naturaleza humana.

FEYSEGURIDAD

Surge una pregunta muy importante aqui, es decir, si la seguridad corresponde a la esencia
de la fe, o es algo adicional que no es parte de la fe. Debido a que la expresion "seguridad
de la fe' no siempre se usa en el mismo sentido, es necesario hacer una cuidadosa

distincion. Hay una doble seguridad, es decir:

1. La seguridad objetiva de la fe, que es "la cierta e indubitable conviccion de que
Cristo es todo lo que declara ser y que hara todo lo que promete". Se conviene en lo
general que esta seguridad es de la esencia de la fe.

2. La seguridad subjetiva de la fe, o la seguridad de la gracia y de la salvacion, que
consiste en un sentido de seguridad y proteccion, que se levanta en muchos casos a
la altura de una "conviccion firme de que cada creyente como individuo puede ya
tener sus pecados por perdonados y salvada su alma".

En cuanto a la relacion que esta seguridad mantiene en la esencia de la fe, las opiniones
difieren.

1. Laiglesia catolico romana niega no solo que la seguridad personal pertenezca a la
esencia de la fe, sino aun el que sea un actus reflexus o fruto de la fe. Ensefia que
los creyentes no pueden estar seguros de su salvacion, excepto en aquellos raros
casos en los que la seguridad se da por medio de una especial revelacion. Esto es el
resultado natural del semipelagianismo y del sistema confesional de Roma. Los
primitivos arminianos que compartian la posicion semipelagiana de Roma, tomaron
una actitud muy parecida. Su punto de vista fue condenado por el Sinodo de Dort.

2. Los Reformadores reaccionaron en contra de la falsa y perniciosa posicion de la
iglesia de Roma. En su protesta, ocasionalmente, acentuaron la seguridad unilateral
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como el elemento mas importante de la fe. Algunas veces se refirieron a quienes les
falta la seguridad de salvacion, — la conviccion positiva de que sus pecados estan
perdonados, — considerandolos desposeidos de la verdadera fe. La fiducia de fe fue
representada algunas veces por ellos como la firme confianza del pecador de que
todos sus pecados estan perdonados por causa de Cristo.

a. Sin embargo, de sus escritos se deduce con mucha evidencia que no
quisieron ensefnar que esta fiducia no incluye otros elementos;

b. Y que no intentaron negar que los verdaderos hijos de Dios deban luchar con
frecuencia contra toda clase de dudas e incertidumbres.

3. Los simbolos Confesionales Reformados varian un tanto. EI Catecismo de
Heidelberg ensefa, también como reaccion contra Roma, que la fiducia de la fe
consiste en la seguridad del perdon de los pecados. Se coloca por completo en la
posicion de los Reformadores y concibe la seguridad de la salvacion como que
pertenece a la esencia de la fe. Los Canones de Dort toman |a posicion de que esta
seguridad en los elegidos no es fruto de una revelacion especial, sino que brota de |a
fe en las promesas de Dios, del testimonio del Espiritu Santo, del ejercicio de una
buena conciencia, de la préctica de las buenas obras, y se goza de acuerdo con la
medida de la fe. Sin embargo, se afirma con claridad que los creyentes con
frecuencia tienen que luchar con dudas carnales, de tal manera, que no siempre son
sensibles a la seguridad de la fe. La Confesion de Fe de Westminster al hablar de la
plena seguridad de la fe afirma que ésta no pertenece a la esencia de la fe en una
forma tal que un verdadero creyente no tenga que esperarla mucho tiempo. Esto ha
dado ocasion a que algunos te6logos presbiterianos nieguen que la seguridad
personal pertenezca a la esencia de la fe. Sin embargo, la Confesion no dice esto, y
hay razones para pensar que no tuvo la intencion de ensefarlo. Los tedlogos
Marrow de Escocia dan, en verdad, una interpretacion diferente respecto a su
posicion??®

4. Después del periodo confesional hubo varias desviaciones de esta posicion.
a. Los antinomianos consideraron que esta seguridad era la plenitud de la

esencia de la fe. Ignoraron todas las otras actividades de la fe y la
consideraron nada mas como una aceptacion intelectual de la preposicion :

288 Comparese mi obra: The Assurance of Faith, pp. 23y sig.
28 Comparese The Assurance of Faith, pp. 24-29.
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Tus pecados te son perdonados. De Labadie (un te6logo holandés) no
reconocia como miembro de la iglesia a nadie que no tuviera esta plena
seguridad.”®°

b. Por otra parte, un nomista pietista afirmaba que la seguridad no pertenece al
mero ser, sino nada mas al bienestar de la fe, y que puede asegurarse solo
mediante continua y consciente introspeccion, o en casos excepcionales,
mediante una especial revelacion. Toda clase de "sefiales de vida espiritual”
que no se derivan de la Escritura sino de la vida de reconocidos cristianos se
han tomado como regla de examen personal. Sin embargo, el resultado ha
probado que este método en vez de producir seguridad mas bien ha
conducido a dudas, confusion e incertidumbre cada vez mas grandes.

c. Los metodistas aspiran a una conversion metddica que lleve consigo
inmediata certidumbre. Colocan a los hombres ante la ley, los hacen ver su
manifiesta pecaminosidad y su terrible culpa, y los intimidan con los terrores
del Sefior. Después de haberlos traido de este modo bajo la influencia
terrifica de la ley, los introducen de inmediato a la plenitud y libertad del
evangelio de redencion, que exige, en substancia, la aceptacion de Cristo
como Salvador personal. En un solo momento son transportados los
pecadores sobre olas de emocion desde la mas profunda tristeza al més
exaltado gozo. Y este cambio repentino lleva consigo una seguridad
inmediata de redencion. El que cree, también queda seguro de que estd
redimido. No obstante, esto no significa que también esté seguro de la
salvacion final. Esta es una certidumbre a la cual el metodista consistente no
intenta alcanzar puesto que cree en la caida de los santos.

d. Entre los tedlogos Reformados hay diferentes opiniones. Muchos
presbiterianos niegan que la fe misma incluya la seguridad, y en los circulos
Reformados algunos hacen suya tal negacion. No obstante, Kuyper, Bavinck
y Vos sostienen correctamente que la fe verdadera, asi como incluye
confianza, lleva consigo un sentido de seguridad que puede variar en grado.
No obstante, hay también una certidumbre de fe que es fruto de meditacion.
Es posible hacer de la fe misma un objeto de meditacion, y de esta manera
llegar a la seguridad subjetiva que no pertenece a la esencia de la fe. En ese
caso y segun la experiencia de nuestra propia vida, llegamos a la conclusion

20 Comparese Heppe, Geschichte des Pietismus, pp. 240-374.



643

de que estd presente dentro de nosotros la obra del Espiritu Santo,
comparese | Juan 2 : 9-11:3:9,10,18,19;4 : 7, 20.*

EL CONCEPTO CATOLICORROMANO DE LA FE.
Tres puntos merecen nuestra atencion aqui :

1.

La iglesia de Roma oblitera la diferencia entre la fe historica y la fe salvadora
ensefando que la fe consiste en un mero asentimiento a las doctrinas de la iglesia.
Esta fe es uno de los siete pasos preparatorios para la justificacion en el bautismo, y
por tanto, necesariamente lo precede ; pero como una actividad nada mas del
intelecto, es natural que no conduzca a la salvacion. Un hombre puede tener la
verdadera, es decir, la fe de la Biblia, y sin embargo, estar perdido. Hasta este punto
aplica la iglesia de Roma su principio de externalizacion también a la fe.

También, practicamente ha despojado a la fe del elemento del conocimiento. Uno
puede ser considerado creyente verdadero con la Gnica condicion de que esté listo
para creer lo que la iglesia ensefia, sin saber en realidad qué sea eso. A esa fe se le
llama fides implicita a diferencia de la fides explicita que incluye el conocimiento.
Al ensefiar que es suficiente con creer lo que ensena la ecdesia doten, la iglesia
catdlico romana aplica el principio del clericalismo.

Hay todavia otro principio que caracteriza a la doctrina catolico romana de Ia fe, es
decir, la diferencia entre una fides informis y una fides formato. La primera es el
mero asentimiento a la doctrina de la iglesia, en tanto que la otra es la fe que incluye
al amor como principio formativo y se perfecciona con el amor. Esta es la fe que
justifica en realidad.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

o~

¢Cual era el concepto de la fe en la iglesia primitiva?

¢Difiere el concepto de Agustin del de los primitivos Padres?

¢Como surgio la diferencia entre una fides informis y una fides formata?

¢,Como difirieron Lutero y Calvino en cuanto al orden de la fe y del
arrepentimiento?

¢Convienen los luteranos y los Reformados en cuanto al orden de la fe y la
regeneracion?

21 Comparese ademas: The Assurance of Faith, Cap.lII.
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9.

10.
11.
12.

13.

¢Por qué es importante mantener el orden adecuado?

¢Como surgid la diferencia entre el actus de fe y el habitus de fe, y por qué es
importante?

¢Puede la proposicion, "Soy salvo", ser alguna vez objeto de la fe salvadora?

¢ Qué concepto de la fe se encuentra en Schleiermachery Ritschl?

¢Por qué resulta muy adecuado que la salvacion sea contingente con la feg,

¢De qué manera el excesivo activismo de Barth afecta a su doctrina de la fe?

¢Qué quiere decir el mismo Barth cuando declara que el hombre nunca es un
creyente o un cristiano sino siempre un pecador?

¢Como explica usted la negacion de Barth acerca de que la fe incluya la seguridad?
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CAPITULO50: LA JUSTIFICACION

LOS TERMINOS BIBLICOS PARA JUSTIFICACION Y EL SIGNIFICADO DE
ELLOS

EL TERMINO DEL ANTIGUO TESTAMENTO

El término hebreo para "justificacion" es hitsdik, que en la gran mayoria de los casos
significa "declarar judicialmente que el estado de uno estd en armonia con las demandas de
la ley", Ex 23: 7; Deut. 25: 1; Prov. 17: 15; Isa. 5: 23. La frase piel tsiddek a veces tiene el
mismo significado, Jer. 3: 11; Ez. 16: 50, 51. Asi pues, el significado de estas palabras, en
forma estricta, es forense o legal. Puesto que los catolicos, los representantes de la teoria de
la influencia moral de la expiacion como Juan Young de Edimburgo y Horacio Bushnell,
asi como los unitarios y los tedlogos modernos amplitudistas niegan el significado legal del
término "justificar" y le atribuyen el sentido moral de "hacer recto o justo", resulta
importante tomar cuidadosa nota de las consideraciones que pueden producirse en favor del
significado legal.

1. Que esta es la denotacion propia de la palabra se descubre de los términos que se
contrastan con ella, por ejemplo, "condenacion”, Deut. 25: 1; Prov. 17: 15; Isa. 5: 23

2. De los términos correlativos colocados en yuxtaposicion con ella, y que con
frecuencia implican un proceso de juicio Gen 18: 25; Sal 143: 2

3. De las expresiones equivalentes que se usan algunas veces, Gen 15:6; Sal 32: 1y 2

4. Del hecho de que un pasaje como Prov. 17: 15 tendria un sentido imposible si la
palabra significara "hacer justo”.

Resultaria diciendo que: Aquel que fomenta la vida moral del impio es abominacion a
Jehova. No obstante, hay dos pasajes en los que la palabra significa mas que solo "declarar
justo”, es decir, Isa. 53: 11; Dan. 12: 3. Pero aun en estos casos, el sentido no es "hacer
bueno o santo" sino mas bien "cambiar las condiciones de tal manera que el hombre pueda
ser considerado justo”.
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LOS TERMINOS DEL NUEVO TESTAMENTO Y SU USO

Tenemos aqui:

1.

El verbo dikaio-o0. En general este verbo significa "declarar justa a una persona"“. A
veces se refiere a una declaracion personal de que el caradcter moral de uno esta en
conformidad con la ley, Mat. 12: 37; Luc. 7: 29; Rom. 3: 4. En las epistolas de
Pablo el significado soteriologico del vocablo estd con claridad en primer término.
Es declarar juridicamente que las demandas de la ley como condicion para vida
estdn plenamente satisfechas con respecto a una persona, Hech. 13:39; Rom.5: 1,
9;8:30-33; 1 Cor.6:11;Gal. 2:16; 3 : 11. Al tratarse de esta palabra, como en
el caso de aquella otra hitsdik, el significado forense del término queda probado por
los hechos siguientes :
a. En muchos casos no admite otro sentido, Rom. 3:20-28 ;4 :5-7;5:1; Gal.
2:16;3:11:5:4
b. Se coloca en relacion antitética con la palabra "condenacion” en Rom. 8: 33,
34
c. Hay expresiones equivalentes e intercambiables que comunican la idea
judicial o legal, Juan 3: 18;5 : 24 ; Rom. 4:6, 7; Il Cor. 5: 19;
d. Si no sostiene este significado, ya no queda diferencia alguna entre
justificacion y santificacion.

La palabra dikaios. Esta palabra relacionada con el verbo que acabamos de discutir,
tiene la peculiaridad de que nunca expresa 10 que una cosa es en si misma, sino
siempre lo que es en relacion con alguna otra, con algun modelo aparte de ella con
el cual debe guardar conformidad. En este sentido difiere de agathos. En el griego
clasico, por ejemplo, dikaios se aplica a un vagon, a un caballo, u otra cosa para
indicar que se adapta al uso que se intenta. Agathos expresa la idea de que una cosa
por si misma responde al ideal. En la Escritura un hombre se Ilama dikaios cuando
segun el juicio de Dios, su relacion con la ley es la que conviene que sea, 0 cuando
la vida que lleva es tal como lo requiere la relacion judicial que guarda con Dios.
Esto puede incluir la idea de que es bueno, pero nada mas desde cierto punto de
vista, es decir, el de su relacion judicial con Dios.
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3. El nombre dikaiosis, justificacion. Se encuentra sdlo en dos lugares del Nuevo
Testamento, es decir, Rom. 4: 25; 5: 18. Denota el acto de Dios que declara que los
hombres quedan libres de la culpa, y son aceptables delante de EI. El estado que
resulta se denota con la palabra dikaiosune.

LA IDEA QUE RESULTA DE LA JUSTIFICACION

Nuestra palabra justificacion (del latin justificare, se compone de justus y facere, y por
tanto significa "hacer justo"), expresion que en el holandés (rechtvaardigmaking)
literalmente (la la impresion de un cambio que se ha operado en el hombre, lo que no es el
caso. En el inglés (y en el castellano) este peligro no es tan grande, puesto que la gente en
general no se ocupa de investigar la derivacion de la palabra (justificacion). "Justificar" en
el sentido biblico es ejecutar una relacion objetiva, el estado de justicia, mediante sentencia
judicial. Esto puede hacerse de dos maneras:

1. Trayendo a cuenta la condicion actual subjetiva de una persona (para justificar al
recto o al justo), Sgo. 2 : 21

2. Mediante la imputacion a una persona de la justicia de otra, es decir, contdndolo
como justo aunque interiormente sea injusto. Este ultimo es el sentido usual de
justificacion en el Nuevo Testamento.

LA DOCTRINADE LA JUSTIFICACION EN LA HISTORIA

La doctrina de la justificacion por la fe no siempre se entendio con claridad. De hecho, no
encontrd su expresion clasica hasta los dias de la Reforma. Consideraremos brevemente:

LADOCTRINA ANTESDE LA REFORMA

Algunos de los primitivos Padres de la Iglesia hablaron ya de la justificacion por la fe, pero
es del todo evidente que ningun conocimiento claro tuvieron de ella, ni de su relacion con
la fe. Ademds, no distinguieron tajantemente entre regeneracion y justificacion. Una
explicacion muy comun era que la regeneracion tenia lugar en el bautismo e incluia el
perdon de los pecados. Hasta el mismo Agustin no parece que haya tenido un exacto
conocimiento de la justificacion como un acto legal, para distinguirlo del proceso moral de
la santificacion, aunque de todo el tenor de sus ensefianzas y también de sus afirmaciones
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aisladas se hace evidente por completo que considerd que la redencion de los pecadores, la
gracia de Dios es libre, soberana y eficaz y en ninguna manera depende de algun
merecimiento de los hombres. Durante la Edad Media sigui6 confundiéndose a la
justificacion con la santificacion y poco a poco adquiri6 un aspecto mds positivo y
doctrinal. Segun las ensefanzas predominantes de los escoldsticos, la justificacion incluye
dos elementos: el perdon de los pecados del hombre, y el hacerle recto o justo. Hubo
diferencia de opinion respecto al orden 16gico de estos dos elementos, y algunos invirtieron
el orden que acabamos de indicar. También hizo esto Tomas de Aquino y su concepto se
hizo dominante en la iglesia catolico romana. Se infunde la gracia en el hombre, mediante
la cual queda hecho justo; y en parte, sobre la base de esta gracia infusa, le son perdonados
sus pecados. Esto ya fue un acercamiento a la doctrina erronea del mérito que poco a poco
se desarroll6 en la Edad Media en relacion con la doctrina de la justificacion. Encontrd
aceptacion cada vez mas grande esta idea de que el hombre se justifica, en parte, sobre la
base de sus propias buenas obras. El hecho de confundir la justificacion con la santificacion
condujo también a opiniones divergentes sobre otro punto. Algunos de los escolasticos
hablan de la justificacion como de un acto instantdneo de Dios, en tanto que otros la
describen como un proceso. En los Canones y Decretos del Concilio de Trento hallamos en
el Cap. XVI, Canon IX, lo que sigue: "Si alguno dice que por medio de la fe sola, queda
justificado el impio en forma tal como para que se entienda que ninguna cosa mas se
requiere, en la que él coopere para obtener la gracia de la justificacion, y que tampoco se
necesita en manera alguna que él esté preparado y dispuesto por medio del movimiento de
su misma voluntad: sea anatema". Y el Canon XXIV habla de un aumento de justificacion
y por tanto la concibe como un proceso: "Si alguno dice que la justicia recibida no se
conserva y se aumenta también delante de Dios mediante las buenas obras; sino que las
mencionadas obras son nada mas los frutos y sefiales de la justificacion alcanzada, pero no
la causa de aquel aumento: sea anatema".

LADOCTRINA DESPUES DE LAREFORMA

La doctrina de la justificacion constituyo el gran principio material de la Reforma. Con
respecto a la naturaleza de la justificacion los Reformadores corrigieron el error que
confundia a la justificacion con la santificacion acentuando su cardcter legal y explicandola
como un acto de la libre gracia de Dios por medio del cual EI perdona nuestros pecados y
nos acepta como justos en su presencia, pero no nos cambia en el interior. Hasta donde
tiene que ver con la base de la justificacion, rechazan la idea de Roma de que descanse,
cuando menos en parte, en la justicia inherente del regenerado y en las buenas obras, y en
su lugar colocan la doctrina de que se encuentra sélo en la justicia imputada del Redentor.
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Y en relacion con los medios de justificacion acentian el hecho de que el hombre es
justificado gratuitamente por medio de la fe, la cual recibe de Cristo y en El sdlo descansa
para salvacion. Ademas, rechazan la doctrina de una justificacion progresiva, y sostienen
que fue instantdnea y completa, sin que para esta plenitud contara con que habia de haber
alguna satisfaccion posterior por el pecado. Tuvieron la oposicion de los socinianos que
sostuvieron que los pecadores obtienen el perddon y la aceptacion con Dios por medio de la
misericordia divina y sobre la base del propio arrepentimiento y la reforma de uno mismo.
Los arminianos no convienen undnimemente sobre este asunto, pero en general puede
decirse que limitan la amplitud de |a justificacion como para incluir nada mas el perdon de
los pecados sobre la base de la obediencia pasiva de Cristo, y excluyen la adopcion que
Dios hace a favor del pecador sobre la base de la justicia de Cristo, la cual queda imputada
a aquel. Toman al pecador como contado entre los justos, pero s6lo sobre la base de su fe o
una vida de obediencia. Los neonomianos de Inglaterra, en lo general se pusieron de
acuerdo con los arminianos sobre este punto. Para Schleiermacher y para Ritschl la
justificacion significa apenas un poco maés que el llegar a ser consciente el pecador de su
error al pensar que Dios estaba enojado con él. Y en la teologia amplitudista moderna de
nuevo nos encontramos con la idea de que Dios justifica al pecador mediante el
mejoramiento moral de su vida. Este concepto se encuentra, por ejemplo, en la obra de
Bushnell, Vicarious Sacrifice y en la de Macintosh, Theology as an Empirical Science.

LA NATURALEZA Y LASCARACTERISTICAS DE LA JUSTIFICACION

La justificacion es un acto judicial de Dios en el cual EI declara, sobre la base de la justicia
de Jesucristo que todas las demandas de la ley estdn satisfechas con respecto al pecador. Es
tnica en la aplicacion de la obra de redencion en cuanto es un acto judicial de Dios, una
declaracion respecto al pecador, y no un acto o proceso de renovacion como son la
regeneracion, la conversion y la santificacion. Aunque ve al pecador con estimacion no
cambia su vida intima. No afecta su condicion, sino un estado, y en ese sentido difiere de
todas las otras partes principales del orden de salvacion. Envuelve el perdon de los pecados
y el hecho de ser restaurado al favor divino. Los arminianos sostienen que la justificacion
incluye nada mas al primero, pero no al segundo; sin embargo la Biblia ensefia con claridad
que el fruto de la justificacion es mucho mas que el perdon. Los que son justificados tienen
"paz con Dios", "seguridad de salvacion", Rom. 5: 1-10, y "una herencia entre los que son
santificados", Hech. 26: 18. Deben notarse con mucho cuidado los siguientes puntos de
diferencia entre justificacion y santificacion.
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1. La justificacion remueve la culpa del pecado y restaura al pecador a todos los
derechos filiales incluidos en su estado como hijo de Dios, juntamente con una
herencia eterna. La santificacion remueve la corrupcion del pecado y renueva cada
vez mas al pecador, de conformidad con la imagen de Dios.

2. La'justificacion tiene lugar fuera del pecador, en el tribunal de Dios, y no cambia la
vida interior de aquel aunque la sentencia lo hace volver al hogar, subjetivamente.
Por otra parte, la santificacion tiene lugar en la vida intima del hombre y poco a
poco afecta todo su ser.

3. Lajustificacion tiene lugar de una sola vez por todas. De golpe queda completa para
siempre. No hay grados en la justificacion; el hombre queda justificado por
completo, o no es justificado en absoluto. A diferencia de ella, la santificacion es un
proceso continuo, que nunca se completa en esta vida.

4. Aunque la causa meritoria de ambas descansa en los méritos de Cristo, la causa
eficiente es diferente. Hablando en sentido economico, el Padre declara justo al
pecador, y Dios Espiritu Santo lo santifica.

LOS ELEMENTOS DE LA JUSTIFICACION

Distinguimos dos elementos en la justificacion, uno negativo y otro positivo.

ELELEMENTO NEGATIVO

Hay, ante todo, un elemento negativo en la justificacion, es decir, la remision de los
pecados sobre la base de la obra expiatoria de Jesucristo. Este elemento se basa en forma
mas particular, aunque no de manera exclusiva sobre la obediencia pasiva del Salvador.
Calvino y algunos de los mas antiguos te6logos Reformados a veces hablan como si en esto
consistiera toda la justificacion. En parte se debe esto a la explicacion dada en el Antiguo
Testamento, en la cual este aspecto de la justificacion se coloca marcadamente en el primer
plano, Sal 32: 1; Isa. 43: 25; 44: 22; Jer. 31: 34, y en parte en la reaccion de aquellos
Reformadores en contra de Roma, la cual no hace justicia al elemento de gracia y perdon
gratuito. No obstante, en oposicion al arminianismo, los tedlogos Reformados han
sostenido siempre que la justificacion es mas que el perdon. Es evidente, no sdlo segun el
Antiguo Testamento, sino también segun el Nuevo, que el perdon de los pecados es un
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elemento importante en la justificacion, tal como se descubre en pasajes como estos: Rom.
4:5-8;5:18y 19; Gal. 2: 17.

El perdon concedido en la justificacion se aplica a todos los pecados, pasados, presentes y
futuros, y esto envuelve la remocion de toda culpa y de todo castigo. Esto se deduce del
hecho de que la justificacion no admite repeticion y también de lo que nos aseguran pasajes
como Rom. 5: 21; 8: 1, 32-34: Heb. 10: 14; Sal 103: 12; Isa. 44: 22, acerca de que nadie
puede sentar cargo alguno contra aquel que ya esta justificado, el cual esta libre de la
condenacion y ha sido constituido ya en heredero de la vida eterna. También se implica esto
en la respuesta a la pregunta 60 de nuestro Catecismo de Heidelberg. Este concepto de la
justificacion aunque es eminentemente biblico no esta libre de dificultades. Los creyentes
siguen pecando después de ser justificados, Sgo. 3:2; 1 dn. 1: 8, y segin lo demuestran con
claridad los ejemplos que hay en la Escritura, con frecuencia caen en graves pecados. De
aqui que no sea raro que Barth quiera acentuar el hecho de que el hombre justificado sigue
siendo pecador, aunque pecador justificado. Cristo ensefid a sus discipulos a orar cada dia
por el perdon de los pecados, Mat. 6: 12, y los santos de la Biblia con frecuencia se ven
suplicando el perddn y obteniéndolo, Sal 32: 5; 51: 1-4; 130: 3, 4. En consecuencia, no es
sorprendente que algunos se hayan sentido constrefiidos a hablar de una justificacion
repetida. De los hechos a que aqui llamamos la atencion infiere la iglesia de Roma que en
alguna manera los creyentes deben hacer expiacion por los pecados cometidos después del
bautismo, y por tanto, también cree (Roma) en una justificacion creciente. Por otra parte,
los antinomianos deseando hacer honor a la ilimitada gracia perdonadora de Dios sostienen
que los pecados de los creyentes no son contados como tales al nuevo hombre, sino al viejo
nada mas, y que es por completo innecesario que oren por el perdon de los pecados. Por
temor a esta posicion antinomiana hasta algunos tedlogos Reformados tuvieron escrupulos
respecto a enseriar que los pecados futuros de los creyentes también son perdonados en la
justificacion y hablaron de una repetida y hasta de una diaria justificacion.?* Sin embargo,
la posicion acostumbrada en la teologia Reformada es que en la justificacion, Dios en
verdad remueve la culpa, pero no la culpabilidad del pecado, es decir, remueve la justa
responsabilidad del pecador al castigo, pero no la culpabilidad inherente de cualesquiera
pecados que siga ejecutando. Esta ultima permanece y por tanto produce siempre en los
creyentes un sentimiento de culpa, de separacion de Dios, de tristeza, de arrepentimiento,
etc. De aqui que sientan la necesidad de confesar sus pecados, aun los pecados de su
juventud, Sal 25: 7; 51: 5-9. El creyente que en realidad es consciente de su pecado siente
en su interior la urgencia de confesarlo y de buscar la confortante seguridad del perdan.
Ademas, esa confesion y esa oracion constituyen no sélo una necesidad sentida

22 Comparese Brakel, Redelijke Godsdienst |, pp. 876 y sigts.



652

subjetivamente, sino también una necesidad objetiva. En su esencia la justificacion es una
declaracion objetiva dada en el tribunal de Dios con respecto al pecador, pero no es nada
mas eso; es también un actus transiens, que pasa a la conciencia del creyente. La sentencia
divina de liberacion llega hasta el pecador y despierta en él una conciencia gozosa por el
perdon de los pecados y la indulgencia hallada con Dios. Pues bien, esta conciencia del
perdon, y de una renovada relacion filial, con frecuencia se altera y se oscurece por causa
del pecado, y de nuevo se aviva y se fortalece mediante la confesion y la oracion y como
resultado de un renovado ejercicio de la fe.

ELELEMENTO POSITIVO

También hay un elemento positivo en la justificacion, el cual se basa, de manera mas
particular, en la obediencia activa de Cristo, Es natural que aquellos que como Piscator y
los arminianos niegan la imputacion de la obediencia activa de Cristo al pecador también
nieguen, consiguientemente, el elemento positivo de la justificacion. Segun ellos la
justificacion deja al hombre sin ningtn derecho a la vida eterna, colocandolo nada mas en
la posicion de Adan antes de la caida, aunque segun los arminianos bajo una ley diferente, y
deja al hombre merecer la aceptacion de Dios y la vida eterna mediante la fe y la
obediencia. Pero de la Escritura resulta del todo evidente que la justificacion es mas que el
mero perdon. Al sumo sacerdote Josué, que como representante de Israel estaba delante del
Sefior con vestimentas viles, le dijo Jehova: "Mira que he quitado de ti tu pecado (elemento
negativo), y te he hecho vestir de ropas de gala" (elemento positivo), Zac. 3: 4. Segln
Hech. 26: 18, mediante la fe obtenemos "la remision de pecados y herencia entre los
santificados". Rom. 5: 1 y 2 nos ensefia que la justificacion trae no solo paz con Dios, sino
también entrada a esta gracia y a la esperanza de la gloria de Dios. Y segun Gal. 4: 5, Cristo
también nacid bajo la ley "para que recibiésemos la adopcion de hijos". En este elemento
positivo hay que distinguir dos partes:

1. La adopcion de hijos. Primero que todo, los creyentes son hijos de Dios por
adopcion. De consiguiente, esto implica que no son hijos de Dios por naturaleza,
como los modernos amplitudistas quieren que creamos, porque, propiamente,
ningun padre podria adoptar a sus propios hijos. Esta adopcion es un acto legal por
medio del cual Dios coloca al pecador en el status de hijo, pero no lo cambia
interiormente, en ningdn grado mas alla del que los padres por el mero hecho de la
adopcion cambian la vida intima de un nifio adoptivo. EI cambio efectuado tiene
que ver con la relacion que el hombre guarda con Dios. En virtud de su adopcion los
creyentes quedan como ya iniciados dentro de la verdadera familia de Dios, bajo la
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ley de la obediencia filial, y al mismo tiempo adquieren titulo a todos los privilegios
de hijos. El caracter de hijo mediante la adopcion debe distinguirse con mucho
cuidado del cardcter moral de hijos que corresponde a los creyentes, es decir, su
caracter de hijos mediante la regeneracion y la santificacion. No s6lo son adoptados
para ser hijos de Dios sino también para ser nacidos de Dios. Como es natural, esas
dos condiciones para ser hijos, no pueden separarse una de la otra. Se mencionan
juntas en Juan 1: 12; Rom. 8: 15y 16; Gal. 3: 26, 27; 4: 5, 6. En Rom. 8: 15 se usa
el término huiothesia (de huios y tithenai) que literalmente significa "ser colocado
como hijo", y en el griego clasico se emplea para denotar una colocacion objetiva en
el status de un nifo. El siguiente versiculo contiene la palabra tekna de tikto,
“engendrar", la cual designa a los creyentes como aquellos que son engendrados de
Dios. En Juan 1: 12 estd expresada la idea de la adopcion, con las siguientes
palabras: "Pero a todos los que le recibieron les dio el derecho (exousian edoken) de
ser hechos hijos de Dios". La expresion griega que aqui se usa significa "conceder
derecho legal". De inmediato y en seguida, en el versiculo 13, el escritor habla de la
calidad ética de hijo mediante la regeneracion. La relacion entre las dos maneras de
ser hijos se presenta con claridad en Gal. 4: 5, 6. . . "para que recibiésemos la
adopcion de hijos. Y por cuanto sois hijos, Dios envid a vuestros corazones el
Espiritu de su Hijo, el cual clama: jAbba, Padre!" Aquel Espiritu nos regenera, nos
santifica y nos impulsa para dirigirnos a Dios, llenos de confianza, como a Padre.

El derecho a la vida eterna. Este elemento practicamente estd incluido en el que
precede. Cuando los pecadores son adoptados para ser hijos de Dios son investidos
con todos los derechos filiales legales y se convierten en herederos de Dios y
coherederos con Cristo, Rom. 8: 7. Esto significa ante todo que se convierten en
herederos de todas las bendiciones de la salvacion en la vida presente, la mas
fundamental de las cuales esta descrita en las palabras, "la promesa del Espiritu” es
decir, 1a bendicion prometida en forma del Espiritu, Gal. 3: 14; y en la frase un poco
diferente, "el Espiritu de su Hijo", Gél. 4: 6. Con y en el Espiritu reciben todos los
dones de Cristo. Pero no es esto todo; su herencia también incluye las bendiciones
eternas de la vida futura. La gloria de la cual habla Pablo en Rom. 8: 17 sigue
después de los sufrimientos del tiempo presente. Segun Rom. 8: 23 la redencion del
cuerpo que en ese pasaje se llama "la adopcion", pertenece también a la herencia
futura. Y en el ordo salutis de Rom. 8: 29, 30 se relaciona inmediatamente |a
glorificacion con la justificacion. Siendo justificados por la fe, los creyentes son
herederos de |a vida eterna.
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LA ESFERA EN QUE OCURRE LA JUSTIFICACION

La pregunta respecto a la esfera en donde ocurre la justificacion, debe ser contestada
estableciendo la debida diferencia. Se acostumbra distinguir entre justificacion activa y
pasiva, llamadas también respectivamente objetivas y subjetivas, teniendo cada una su
propia esfera.

LA JUSTIFICACION ACTIVA U OBJETIVA

Esta es la justificacion en el sentido més fundamental de la palabra. Es el fundamento de lo
que se llama justificacion subjetiva, y consiste en una declaracion que Dios hace respecto al
pecador y que se pronuncia en el tribunal de Dios. En tal declaracion Dios no sdlo absuelve
al pecador sin tomar en cuenta para nada las demandas de la justicia, sino que mas bien es
la declaracion divina respecto al pecador cuyo caso estamos considerando, de que las
demandas de la ley han quedado cumplidas. El pecador ya esta declarado justo en atencion
al hecho de que se le ha imputado la justicia de Cristo. En este arreglo aparece Dios no
como un soberano absoluto que nada mads hace a un lado la ley, sino como Juez justo que
reconoce los méritos infinitos de Cristo como base suficiente para la justificacion, y como
Padre bondadoso que perdona gratuitamente al pecadory lo recibe. Esta justificacion activa
precede l6gicamente a la fe y a la justificacion pasiva. Creemos en el perdon de los
pecados.

LA JUSTIFICACION PASIVA O SUBJETIVA

La justificacion pasiva O subjetiva tiene lugar en el corazon o conciencia del pecador. Una
justificacion tan sélo objetiva, que no llegara hasta el mismo pecador no alcanzaria su
proposito. Elindulto nada significaria para un prisionero a menos que se le comunicaran las
buenas noticias y que se le abrieran las puertas de la prision. Ademads, aqui es el punto
preciso en donde el pecador aprende a comprender mejor que en ninguna otra parte que la
salvacion es gratuita. Cuando la Biblia habla de justificacion, acostumbra referirse a lo que
se conoce como justificacion pasiva. Sin embargo, debe recordarse que estas dos
justificaciones no pueden separarse.

Una se basa en la otra. Se hace la distincion entre ambas nada mas para facilitar el
entendimiento adecuado del acto de la justificacion. Logicamente, la justificacion pasiva es
consecuencia de la fe; somos justificados por la fe.
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EL TIEMPO DE LA JUSTIFICACION

Algunos tedlogos separan temporalmente la justificacion activa de la pasiva. Es asi como se
dice que la justificacion activa tuvo lugar en la eternidad o en la resurreccion de Cristo, en
tanto que la justificacion pasiva tiene lugar mediante la fe y por tanto, se dice que va en pos
de la otra en un sentido cronologico. Vamos a considerar en su orden sucesivo la
justificacion desde la eternidad, la justificacion en la resurreccion de Cristo y Ia
justificacion por la fe.

LA JUSTIFICACION DESDE LA ETERNIDAD

Los antinomianos sostienen que la justificacion del pecador tuvo lugar en la eternidad o en
la resurreccion de Cristo. O bien la confunden con el decreto eterno de eleccion, o con la
justificacion objetiva de Cristo cuando fue levantado de entre los muertos. No distinguen
adecuadamente entre el proposito divino en la eternidad y su ejecucion en el tiempo, ni
entre la obra de Cristo que nos procura las bendiciones de la redencion y la del Espiritu
Santo que nos las aplica. Segun esta posicion, resultamos justificados aun antes de creer
aunque no tengamos conciencia de ello, y la fe nada mas nos trae la declaracion de este
hecho. Ademas, el hecho de que nuestros pecados le fueron imputados a Cristo lo convirtio
a El en pecador, y la imputacién de su justicia a nosotros nos convierte personalmente en
justos, de tal manera que Dios para nada puede ver pecado en los creyentes. Algunos
tedlogos Reformados hablan también de la justificacion desde la eternidad, pero al mismo
tiempo se rehdsan a suscribir la construccion antinomiana de esta doctrina. La base sobre la
que ellos creen en la justificacion desde la eternidad merece una breve consideracion.

1. Base para la doctrina de la justificacion desde la eternidad.

a. La Escritura habla de la gracia o misericordia de Dios que viene desde la
eternidad, Sal 25: 6; 103: 17. Pues bien, toda gracia o misericordia eterna
debe tener una base de justificacion judicial o legal desde la' eternidad. Pero
en respuesta a esto debe decirse que hay dones y bondades eternas de Dios
que no tienen por base justificacion alguna del pecador, por ejemplo, el plan
de redencion hecho por El, el don de su Hijo y la voluntaria garantia de
Cristo en el pactum salutis.

b. En el pactum salutis la culpa de los pecados de los elegidos fue transferida
sobre Cristo, y la justicia de Cristo fue imputada a ellos. Esto significa que
se quitd de sus hombros la carga del pecado y que se les justifico. No cabe
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duda de que en el consejo de redencion hubo cierta imputacion de Ia justicia
de Cristo al pecador, pero no toda imputacion puede considerarse como
justificacion en el sentido biblico del término. Debemos distinguir entre lo
que solo es ideal en el consejo de Dios y lo que tiene realizacion en el curso
de |a historia.

El pecador recibe la gracia inicial de la regeneracion sobre la base de la
gracia imputada de Cristo. En consecuencia, los méritos del Redentor deben
haberle sido imputados desde antes de su regeneracion. Pero aunque esta
consideracion conduce a la conclusion de que la justificacion precede
l6gicamente a la regeneracion, no prueba la prioridad de la justificacion en
sentido temporal. El pecador puede recibir la gracia de la regeneracion sobre
la base de la justificacion que en forma ideal existe en el consejo de Dios, y
que en forma segura se cumplird en la vida del pecador.

Los nifios también, para salvarse, necesitan la justificacion y resulta del todo
imposible que la experimenten por medio de la fe. Pero aunque es
perfectamente cierto que los nifos que no han llegado todavia a la madurez
no pueden experimentar la justificacion pasiva pueden recibir la justificacion
activa en el tribunal de Dios y de este modo estar en posesion de lo que en
forma absoluta es esencial.

La justificacion es un acto inmanente de Dios, y como tal tiene que ser desde
la eternidad. Sin embargo, con dificultad seria correcto hablar de la
justificacion como de un actus inimanens en Dios; mas bien es un actus
transiens, tal como son la creacion, la encarnacion, etc. Los abogados de |a
justificacion eterna sienten el peso de esta consideracion y por lo mismo se
apresuran a asegurarnos que ellos no pretenden ensefiar que los elegidos
estén justificados eternamente actualiter, sino nada mas en el intento de
Dios, en su decreto divino. Esto nos conduce de nuevo a la distincion que se
acostumbra hacer entre el consejo de Dios y su ejecucion. Si esta
justificacion conservada en el intento de Dios justifica que se hable de una
justificacion eterna, entonces ninguna razon existe en absoluto para que no
se hable igualmente de una creacion eterna.

2. Objeciones en contra de la doctrina de |a justificacion eterna.

a.

La Biblia ensefa uniformemente que la justificacion tiene lugar mediante |a
fe o sin la fe. De consiguiente, esto se aplica a la justificacion pasiva o
subjetiva, la cual, no obstante, no puede separarse de la activa u objetiva,
excepto en el caso de los nifios. Pero si |a justificacion tiene lugar mediante
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la fe, en realidad no precede a la fe en el sentido temporal. Bien es cierto que
los abogados de una justificacion eterna hablan también de una justificacion
por la fe. Pero en la explicacion que dan, esto significa que nada mas que el
hombre adquiere la conciencia de lo que Dios ha hecho desde |a eternidad.
En Rom. 8: 29, 30, en donde encontrarnos algunos de los escalae del ordo
saliais, la justificacion se coloca entre dos actos temporales de Dios, es
decir, el llamamiento y la glorificacion, justificacion que comienza en el
tiempo, pero serd completada en la eternidad futura. Y estas tres juntas son
el resultado de otras dos que se indican en forma explicita como eternas. El
Dr. Kuyper no estd autorizado para decir que Rom. 8: 30 se refiere a lo que
con respecto a los regenerados tuvo lugar desde antes de que nacieran, y no
le concede tal autoridad ni siquiera el Dr. de Moor, que también cree en la
justificacion desde la eternidad.?*

Al ensefiar |a justificacion eterna, el decreto divino respecto a la justificacion
del pecador, que es un actus inmanens queda identificado con la justificacion
misma que es un actus transiens. Esto s6lo conduce a confusion. Lo que tuvo
lugar en el pactum salutis no puede ser identificado con lo que resultd de él.
Toda imputacion todavia no es justificacion. La justificacion es uno de los
frutos de la obra redentora de Cristo, y se aplica a los creyentes por medio
del Espiritu Santo. Pero el Espiritu no aplico, ni podria haber aplicado desde
la eternidad este ni cualquier otro fruto de la obra de Cristo.

LA JUSTIFICACION SE LOGRO EN LA RESURRECCION DE CRISTO

La idea de que en algun sentido de la palabra los pecadores quedan justificados en la
resurreccion de Cristo fue acentuada por algunos antinomianos, la ensefian aquellos
te6logos Reformados que creen en una justificacion eterna y también la sostienen algunos
otros eruditos Reformados. Este concepto se funda en las consideraciones siguientes:

1.

Mediante su obra expiatoria Cristo satisfizo todas las demandas de la ley en favor de
su pueblo. En la resurreccion de Jesucristo de entre los muertos el Padre declaro
publicamente que todos los requerimientos de la ley quedaban cumplidos en favor
de todos los elegidos, y por tanto los justifico. Pero aqui también se hacen
necesarias dos cuidadosas distinciones. Aun cuando sea cierto que hubo una
justificacion objetiva de Cristo y de todo el cuerpo de Cristo en su resurreccion esto
no debiera confundirse con la justificacion del pecador, de la cual habla la Biblia.

2% Compdrese su De Rechtvaardigmaking Van Eeuwigheid, p. 20
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No es verdad que cuando Cristo presentd plena satisfaccion al Padre por todos los
que son su pueblo, la culpa de ellos terminara de manera natural. Una deuda penal, a
este respecto, no es como una deuda pecuniaria. Aun después del pago de un rescate
la remocion de la culpa puede depender de ciertas condiciones y no venir como
mero asunto de trdmite. Los elegidos no son justificados personalmente en el
sentido biblico sino hasta que aceptan a Cristo por la fe y se apropian asi sus
méritos.

2. En Rom. 4: 25 leemos que Cristo "fue resucitado (dia, causal, a causa de) para
nuestra justificacion”, es decir, para hacer efectiva nuestra justificacion. Pues bien,
es verdadero, sin sombra de duda, que dia con el acusativo, aqui es causal. Al
mismo tiempo no es necesario que sea retrospectivo, sino que también puede ser
prospectivo y en este caso significara "con el proposito de lograr nuestra
justificacion”, que resulta equivalente a decir, "para que pudiéramos ser
justificados".

a. Lainterpretacion retrospectiva estaria en conflicto con el contexto que sigue
inmediatamente, el cual demuestra con claridad que Pablo no estd pensando
en la justificacion objetiva de todo el cuerpo de Cristo, sino de la
justificacion personal de los pecadores

b. Que concibe esta justificacion como que se cumple mediante la fe.

3. Enll Cor. 5: 19 leemos: "Dios estaba en Cristo reconciliando consigo al mundo, no
toméandoles en cuenta a los hombres sus pecados". De este pasaje se saca la
inferencia de que la reconciliacion objetiva del mundo en Cristo envuelve la no
imputacion del pecado al pecador. Pero esta interpretacion no es correcta. Lo que
con toda evidencia quiere decir el Apostol, es : Dios estaba en Cristo reconciliando
consigo al mundo, segun se deja ver del hecho de que El no, les imputa a los
hombres sus pecados, y nos encargd a nosotros sus siervos la palabra de la
reconciliacion. Notese que me logizomenos (tiempo presente) se refiere a lo que
constantemente continia. Esto no puede concebirse como parte de la reconciliacion
objetiva, porque entonces la clausula siguiente, "y nos encarg a nosotros la palabra
de la reconciliacion", tendria también que interpretarse de esa manera, y este es del
todo imposible.

En relacion con este asunto diriamos que podemos hablar de una justificacion del cuerpo de
Cristo, como un todo, en su resurreccion, pero tal justificacion seria objetiva nada mas y no
debe confundirse con la justificacion personal del pecador.
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LA JUSTIFICACION POR LA FE

1.

Relacion entre la fe y la justificacion. La Biblia dice que somos justificados dia
pisteos, ek pisteos o pistei (dativo), Rom. 3: 25, 28, 30; 5: 1; Gal. 2: 16; Fil. 3: 9. La
preposicion din acentua el hecho de que la fe es el instrumento mediante el cual nos
apropiamos a Cristo y su justicia. La preposicion ek indica que, l6gicamente, la fe
precede a nuestra justificacion personal, de tal manera que es como si esta se
originara en la fe. El dativo se usa en un sentido instrumental. La Escritura nunca
dice que somos justificados dia ten pistin, con motivo de nuestra fe. Esto significa
que nunca se presenta a la fe como base para nuestra justificacion. Si este fuera el
caso, la fe tendria que ser considerada como obra meritoria del hombre. Y esto seria
la introduccion de la doctrina de la justificacion mediante las obras, a la cual el
Apdstol se opone consistentemente, Rom. 3: 21, 27, 28; 4:3, 4; Gal. 1: 16, 21; 3: 11.
En verdad se nos dice que la fe de Abraham se le contd a él por justicia, Rom. 4: 3,
9, 22; Gal. 3: 6, pero en vista de todo el argumento, esto, de seguro no quiere
significar que en el caso de aquel patriarca la fe por si misma, como obra, tomara el
lugar de la justicia de Dios en Cristo. EI Apostol no deja dudoso el hecho de que,
hablando en forma estricta, s6lo la justicia de Cristo, imputada a nosotros es la base
de nuestra justificacion. Pero la fe resulta tan del todo receptiva en la apropiacion de
los méritos de Cristo que puede ponerse de manera figurada en el lugar de los
méritos de Cristo que recibe. "La fe" entonces resulta equivalente al contenido de la
fe, es decir, a los méritos o a |a justicia de Cristo. No obstante, con frecuencia se
dice que la ensefianza de Santiago choca con la de Pablo en este punto, y apoyan
con claridad la doctrina de la justificacion por medio de las obras en Santiago 2: 14-
26. Se han hecho varios intentos para armonizar las dos ensefianzas. Algunos lo
hacen sobre la hipotesis de que tanto Pablo como Santiago hablan de la justificacion
del pecador, pero que Santiago acentua el hecho de que una fe que no se manifiesta
en buenas obras no es fe verdadera, y por tanto, no es fe que justifique. Esto es
cierto, sin duda alguna. La diferencia entre las explicaciones de Pablo y las de
Santiago se debe, sin duda, en parte a la naturaleza de los adversarios con que cada
uno, respectivamente tuvo que contender. Pablo se enfrentd con legalistas que
procuraban fundar su justificacion, al menos en parte, sobre las obras de la ley.
Santiago, por otra parte, arguyo con antinomianos que pretendian tener fe, pero en
su caso, ésta era nada mas un asentimiento intelectual a la verdad (2: 19), y negaban
la necesidad de buenas obras. Por eso acentia el hecho de que la fe sin obras es
muerta, y en consecuencia, de ninguna manera es fe que justifique. La fe que
justifica es fe fructifera en buenas obras. Pero se objetard que esto no explica toda la
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dificultad, puesto que Santiago con claridad dice en el Ver. 24, que un hombre es
justificado por obras y no nada maés por la fe, y lo ilustra con el ejemplo de
Abraham que "fue justificado por las obras cuando ofrecio a su hijo Isaac" (ver. 21).
"Ves" dice en el ver. 22, "que la fe actud juntamente con sus obras, y que la fe se
perfecciono por las obras". Sin embargo, es del todo evidente que en este caso el
escritor no estd hablando de la justificacion del pecador, porque Abraham el
pecador fue justificado mucho antes de que ofreciera a Isaac (Comp. Gen 15), sino
de una justificacion posterior del creyente Abraham. La fe verdadera se manifestara
en buenas obras, y éstas testificaran delante de los hombres la justicia (es decir,
justicia de vida) de aquel que posee esa fe. La justificacion del justo por obras
confirma la justificacion por la fe. Si Santiago, en este pasaje de su epistola, en
verdad quisiera decir que Abraham y Rahab fueron justificados con la justificatio
peccatoris, sobre la base de sus buenas obras, no solo se colocaria en conflicto con
Pablo, sino consigo mismo puesto que explicitamente dice que Abraham fue
justificado por la fe.

Términos teoldgicos para expresar la relacion de la fe con la justificacion. Hay, de
modo especial, tres términos que merecen consideracion en este lugar.

a. La causa instrumental. Al principio este nombre se us6 en forma muy
general, pero después encontrd bastante oposicion. Se preguntaba si era
instrumento de Dios o del hombre. Y se comentaba: No puede ser de Dios
puesto que la fe de que se trata no es fe de Dios, ni puede ser del hombre
puesto que la justificacion no es un acto del hombre, sino de Dios.

i. Sin embargo, recordemos, que segun la ensefianza clara de la Biblia
somos justificados por la fe, dia pisteos, y que este dia puede
entenderse solo en un sentido instrumental, Rom. 3: 28; Gal. 3: 8

ii. Que la Biblia dice con claridad que Dios justifica al pecador
mediante la fe, y por tanto, explica a la fe como instrumento de Dios,
Rom. 3: 30

iii. Esa fe se explica también como instrumento del hombre, como el
medio por el que recibe la justificacion, Gal. 2: 16. La fe puede
considerarse como instrumento de Dios, en doble sentido. Es don de
Dios, producido en el pecador para justificacion. Ademas, al producir
fe en el pecador Dios lleva la declaracion de perddn a su corazon o
conciencia. Pero la fe también es un instrumento del hombre por
medio del cual se apropia a Cristo y todos sus dones preciosos, Rom.
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4: 5; Gal. 2: 16. Esta es también la explicacion del asunto que
encontramos en La Confesion Belga,® y en El Catecismo de
Heidelberg.?** Mediante la fe abrazamos a Cristo y permanecemos en
contacto con EIl, que es nuestra justicia. El nombre "causa
instrumental” se usa por lo regular en las Confesiones protestantes.
No obstante, algunos te6logos Reformados prefieren evitarlo para
alejarse del peligro de dar la impresion de que la justificacion en
manera alguna, depende de la fe como obra del hombre.

b. El 6rgano de aprobacion. Este nombre expresa la idea de que por medio de
la fe el pecador se apropia la justificacion de Cristo, y establece entre éste y
aquel una union consciente. Los méritos de Cristo constituyen la dikaioma,
la base legal sobre la que descansa la declaracion formal de Dios en la
justificacion. Mediante la fe el pecador se apropia la justicia del Mediador,
que le fue imputada ya idealmente en el pactum salutis; y ya sobre esta base
puede ahora ser formalmente justificado delante de Dios. La fe justifica
hasta donde toma posesion de Cristo. El nombre "6rgano de apropiacion”
incluye la idea de lo que es instrumental, y por lo mismo estd en perfecta
armonia con las afirmaciones que se encuentran en nuestros simbolos
confesionales. Tiene una ventaja sobre el nombre mas comdn (fe) y es esta:
que excluye la idea de que la fe sea, en algun sentido, la base para la
justificacion. Puede llamarse "organo de apropiacion” en dos sentidos :

i. Eselorgano mediante el cual cogemos y nos apropiamos los méritos
de Cristo, aceptandolos como la base meritoria para nuestra
justificacion. En este concepto precede logicamente a la justificacion.

ii. Es también el 6rgano mediante el cual conscientemente capturamos
nuestra justificacion y obtenemos la posesion de la justificacion
subjetiva. En este sentido sigue logicamente a la justificacion.
Globalmente, este nombre merece preferencia, aunque debe
recordarse que, hablando en forma estricta, la fe es el drgano
mediante el cual nos apropiamos la justicia de Cristo como base para
nuestra justificacion, méas bien que el 6rgano mediante el cual nos
apropiamos la justificacion misma.

c. Conelitio sine qua non. Este nombre, sugerido por algunos tedlogos
Reformados no encontrd mucha aceptacion. Expresa la idea que es del todo

24 Articulo XXII.
2% Preguntas 60 y 61.
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cierta en si misma, que el hombre no es justificado sin fe, y que la fe es una
condicion indispensable para la justificacion. El nombre no expresa algo
positivo y es, ademas susceptible de ser mal entendido.

LA BASE DE LA JUSTIFICACION

Uno de los puntos mas importantes de controversia entre la iglesia de Roma y los
Reformadores, y entre la teologia Reformada y los arminianos tiene que ver con la base de
|la justificacion. Con respecto a esto enserian los Reformadores:

1.

Negativamente, que esta no puede encontrarse en ninguna virtud del hombre ni en
sus buenas obras. Al presente, esta posicion debe también sostenerse en contra de
Roma y de las tendencias pelagianizantes de varias iglesias. Roma ensefia que el
pecador queda justificado sobre la base de la justicia inherente que ha sido
infundida en su corazon, y la cual a su vez es el fruto de la cooperacion entre la
voluntad humana y la gracia anticipatoria. Esto se aplica a lo que se llama la
primera justificacion; en toda justificacion siguiente las buenas obras del hombre se
toman en consideracion como la causa formal o base de la justificacion. No
obstante, es imposible que la justicia inherente del hombre regenerado y sus buenas
obras se constituyan en la base de su justificacion,
a. Porque su justicia es y sigue siendo justicia muy imperfecta durante esta
vida
b. Ensimisma yaes el fruto de la justicia de Cristo y de la gracia de Dios; y
c. Aun las mejores obras de los creyentes estdan corrompidas por el pecado.
Ademas, la Escritura nos ensefia con mucha claridad que el hombre es
justificado gratuitamente por la gracia de Dios, Rom. 3: 24; y que no es
posible que sea justificado por las obras de la ley, Rom. 3:28; Gal. 2: 16;
3:11.

Positivamente, que la base de la justificacion puede fundamentarse nada mas en la
justicia perfecta de Jesucristo, la cual se imputa al pecador en la justificacion. Esto
se ensefia con claridad en diversos pasajes de la Escritura tales como Rom. 3: 24; 5
:9,19;8:1;10:4;1Cor.1:30;6:11; 11 Cor. 5:21; Fil. 3:9. La base para el
perddon de los pecados la encontramos en |a obediencia pasiva de Cristo que se hizo
maldicion por causa nuestra (Gal 3: 13); y en su obediencia activa mediante la cual
gano para nosotros todos los dones de su gracia, incluyendo la vida eterna, hallamos
la base para la adopcion de hijos, mediante la cual los pecadores quedan
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constituidos herederos de la vida eterna. Los arminianos van en contra de la
Escritura cuando sostienen que somos aceptados en el favor divino nada maés sobre

la base de nuestra fe u obediencia evangélica.

OBJECIONES A LA DOCTRINA DE LA JUSTIFICACION

La teologia amplitudista moderna, con sus tendencias racionalizantes, levanta diversas
objeciones a la doctrina de la justificacion como tal, las cuales merecen una breve
consideracion.

1.

Algunos, que todavia creen en la salvacion por gracia objetan abierta-mente a |a
justificacion para favorecer el reconocimiento de la gracia de Dios. Se dice que la
justificacion es una transaccion legal y como tal excluye la gracia en tanto que la
Biblia ensena con claridad que el pecador es salvo por gracia. Pero con facilidad se
puede demostrar que |a justificacion con todas sus antecedentes y consecuencias es
una obra de la bondad de Dios. El substituto concedido a los pecadores culpables,
los sufrimientos y la obediencia vicarios de Cristo, la imputacion de su justicia a
transgresores indignos, y el trato de Dios con los creyentes como si fueran justos —
todo esto es bondad gratuita desde el principio hasta el fin.

A veces se considera a la justificacion como procedimiento impio porque
contrariando los hechos declara que los pecadores son justos. Pero esta objecion no
se sostiene puesto que la declaracion divina no pretende que estos pecadores son
justos en si mismos, sino que estan vestidos con la justicia perfecta de Jesucristo.
Esta justicia lograda por Cristo se les imputa gratuitamente. No es la justicia
personal subjetiva de Cristo sino su justicia vicaria de pecado la que se imputa a
quienes en si mismos son injustos, y todo para la gloria de Dios.

Con frecuencia se dice que esta doctrina, en su caracter ético es subversiva porque
conduce al relajamiento. Pero no hay nada de verdad en eso, como lo demuestran
con claridad hasta las mismas vidas de los justificados. En la justificacion estd
puesto el fundamento seguro para aquella union vital y espiritual con Cristo, la cual
asegura nuestra santificacion. Verdaderamente conduce en forma directa hacia las
unicas condiciones bajo las cuales en principio se puede ser santo en verdad. El
hombre que estd justificado recibe también el Espiritu de santificacion, y él es el
unico que puede abundar en buenas obras que glorifiquen a Dios.
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CONCEPTOSDIVERGENTES DE LA JUSTIFICACION

EL CONCEPTO CATOLICORROMANO

El concepto catolico romano Confunde justificacion y santificacion. Incluye en la
santificacion los elementos siguientes:

1. Laexpulsion del pecado del corazon

2. Lainfusion positiva de la gracia divina

3. Elperddn de los pecados. El pecador queda preparado para la justificacion mediante
la gracia anticipatoria, sin ningunos méritos de su parte. Esta gracia anticipatoria
conduce al pecador a una fieles informis, a la conviccion del pecado, al
arrepentimiento, a un confiado des-canso en la gracia de Dios en Cristo, a la
iniciacion de una nueva vida y al deseo del bautismo. La justificacion, en verdad,
consiste en la infusion de nuevas virtudes después de que en el bautismo ha quedado
removida la corrupcion del pecado. Después de la expulsion del pecado del corazén
sigue por modo necesario el perdon de los pecados o la remocion de la culpa del
pecado. Y después de que el cristiano avanza de virtud en virtud es capaz de realizar
obras meritorias, y recibe como recompensa una medida més grande de gracia y una
justificacion maés perfecta. La gracia de la justificacion puede perderse, pero
también puede recuperarse mediante el sacramento de la penitencia.

EL CONCEPTO DE PISCATOR

Piscator ensefid que solo la obediencia pasiva de Cristo se imputa al pecador en la
justificacion para el perdon de los pecados, y que su obediencia activa no podria,
probablemente, imputdrsele para la adopcion de hijo y una herencia eterna, debido a que el
hombre Cristo Jesus debié esto a Dios por si mismo. Ademas, si Cristo ha cumplido la ley
en nuestro lugar, no podemos por mas tiempo seguir siendo considerados responsables de la
guarda de la ley. Piscator considerd como alternantes el sufrir la pena del pecado y la
guarda de la ley, de las cuales, una excluye a la otra. Dejo abierta la puerta para considerar
la obediencia propia y personal del pecador como la base unica de su futura esperanza. Este
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concepto es en gran manera parecido al de los arminianos, y estd en perfecta alineacion con
la doctrina de Anselmo en la Edad Media.

EL CONCEPTO DE OSIANDER

Osiander manifesto una tendencia a revivir en la Iglesia luterana la esencia del concepto del
catolico romano acerca de la justificacion, aunque con una caracteristica diferente. Afirmo
que la justificacion no consiste en la imputacion de la justicia vicaria de Cristo al pecador,
sino en implantar en éste un nuevo principio de vida. Segin Osiander la justicia por medio
de la cual somos justificados en la justicia eterna de Dios el Padre, la cual nos es impartida,
o infundida dentro de nosotros mediante su Hijo Jesucristo.

EL CONCEPTO ARMINIANO

Los arminianos sostienen que Cristo no dio estricta satisfaccion a la justicia de Dios, pero
que, sin embargo, ofreci0 una verdadera propiciacion por el pecado, la cual fue
bondadosamente aceptada y tuvo efecto como satisfactorio para que Dios perdonara el
pecado y asi justificara al pecador. Aunque esto nada mds liquida las pasadas deudas,
también hace Dios provision para el futuro. Del mismo modo imputa bondadosamente al
creyente como justicia su fe, es decir, aquella fe que incluye toda la vida religiosa del
creyente — su obediencia evangélica. Segun este concepto la fe ya no es un mero
instrumento del elemento positivo de la justificacion, sino la base bondadosamente
admitida sobre la cual descansa. La justificacion, entonces ya no es un acto judicial, sino un
acto soberano de Dios.

EL CONCEPTO BARTHIANO

En tanto que Barth habla de la justificacion como de un acto momentaneo, sin embargo no
lo considera como un acto cumplido de una vez por todas, y al cual tiene que seguir la
santificacion. Segun él la justificacion y la santificacion tienen que ir de la mano en todo el
camino. Pauck dice que segln Barth la justificacion no es un crecimiento o un desarrollo
ético; siempre esta ocurriendo de nuevo, en dondequiera que el hombre ha llegado al punto
de desesperar por completo respecto a las creencias y valores sobre los que ha construido su
vida. Thurneysen también rechaza el concepto de que la justificacion tiene lugar una vez
por todas, lo designa como concepto pietista y pretende que es fatal para la doctrina de la
Reforma.
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PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

10.

1.

. ¢Qué significa en el griego clésico el verbo dikaio-0?

¢ Es la justificacion un acto creativo o un declarativo?

¢ Es posible pensar en la justificacion con respecto a los pecados en algin sentido
que no sea el de un arreglo judicial?

¢Se debe pensar en la justificacion como algo exclusivamente objetivo y externo en
relacion con el hombre?

¢Qué se da a entender en teologia cuando se habla de la causa formal de la
justificacion?

¢ Qué diferencia hay en cuanto a este asunto entre los romanistas y los protestantes?
La justificacion ensefada por los catdlico romanos con el nombre de fides formata
constituye verdaderamente una justificacion por la fe, o es siempre una justificacion
por amor disfrazado de fe?

¢En qué consiste la doctrina antinomiana de |a justificacion desde la eternidad?

¢Se puede considerar correcta o no, la distincion hecha por. Buchanan y
Cunningham entre la justificacion activa y pasiva considerandola como ellos, actual
y declarativa?

¢Podemos decir que en la justificacion declarativa (justificacion pasiva) Dios
simplemente declara que el pecador es lo que es?

¢Qué acontece con la doctrina de la justificacion en Schleiermacher, Ritschl y los
tedlogos modernos amplitudistas?

LITERATURA PARA CONSULTAR

© N W~

Bavinck, Geref. Dogm., IV, pp. 182.245

Buchanan, The Doctrine of Justification; Owen, On Justification
Comrie, Brief over de Rechtvaardigmaking

Dabney, Syst. and Polem. Theol., pp. 618.650

Dick, Theology, Lectures LXXI-LXX1II

Dorner, Syst. of Chr. Doct. IV, pp. 194.238

Girardeau, Calvinism and Evangelical Arminianism, pp. 413.566
Hodge, Syst. Theol. Ill, pp. 114.212;
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9. Kuyper, Dict. Dogm., De Salute, pp. 45.69; ibid., Het Werk van den Heiligen Geest
I, pp. 204.232;

10. Litton, Introd. to Dogm. Theol., pp. 259.313

11. Mastricht, Godgeleerdheit VI, 6y '7

12. Pieper, Christl. Dogm. Il, pp. 606.672

13. Schmid, Doct. Theol. of the Ev. Luth. Church, pp. 430.448

14. Shedd, Dogm. Theol. II, pp. 538.552;

15. Strong, Syst. Theol., pp. 849.868

16. Valentine, Chr. Theol. I1, pp. 214.241

17. Vos, Geref. Dogm. IV, pp. 154.210

18. Watson, Theological Institutes, Il, pp. 406.475; De Moor, Rechtvaardigmaking van
Eeuwigheid.

CAPITULO51: LASANTIFICACION

LOS TERMINOSBIBLICOS PARA SANTIFICACION Y SANTIDAD

LOSVOCABLOSDELANTIGUO TESTAMENTO

La palabra que EI Antiguo Testamento usa para 'santificar' es qadash, un verbo que se usa
en los grupos niphal, piel, hiphiiy hithpa'el. El nombre correspondiente es godesh, en tanto
que el adjetivo es gadosh. Las formas verbales se derivan de las formas nominales y
adjetivales. Es incierto el significado original de estas palabras. Algunos opinan que la
palabra gadash se relaciona con chadash que significa "brillar". Esto armonizaria con el
aspecto cualitativo de la idea biblica de santidad, es decir, el de pureza. Otros, con grande
grado de probabilidad, derivan la palabra de la raiz qad que significa "cortar". Esto haria
que la idea original fuese la de separacion. La palabra entonces apuntaria a la idea de
lejania, separacion o majestad. Aunque este significado de las palabras “santificacion' y
'santidad' nos parezca desusado, esta es con toda probabilidad, la idea fundamental que
expresan. Dice Girdlestone: "Los vocablos “santificacion' y 'santidad' se usan hoy con tanta
frecuencia para explicar cualidades morales y espirituales, que con dificultad pueden traer
al lector la idea de posicion o de relacion, tal como existen entre Dios y alguna persona o
cosa consagrada a El, no obstante, parece que este es el significado verdadero de la
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palabra".?*® De manera semejante, Cremer-Koegel llama la atencion al hecho de que la idea
de separacion es basica en la de santidad. "La santidad es una idea de separacion”. Al
mismo tiempo se admite que ambas ideas — santidad y separacion no se mezclan entre si,
ni se absorben mutuamente, pero si, que la primera hasta cierto punto, sirve para calificar a

la segunda.”®’

LOSVOCABLOSDELNUEVO TESTAMENTO

1. El verbo hagiazo y sus diversos significados. El verbo hagiazo se deriva de hagios,
que como el vocablo hebreo qgadosh expresa, primero que todo, la idea de
separacion. Sin embargo, en el Nuevo Testamento se usa en varios sentidos
diferentes. Podemos distinguir los siguientes:

d.

En sentido intelectual se aplica a personas o cosas, Mat. 6: 9; Luc. 11: 2; |
Ped. 3: 15. En tales casos significa "considerar un objeto como santo",
“atribuirle santidad", o "reconocer su santidad por palabra o hecho".

A veces también se emplea en un sentido ritual, es decir, en el sentido de
"separarlo de los usos ordinarios para fines sagrados", o de "ponerlo aparte
para un determinado oficio", Mat. 23: 17, 19; Juan 17: 36; |l Time 2: 21.
Otras veces se usa para designar aquella operacion divina mediante la cual
Dios produce de manera especial en el hombre mediante su espiritu la
cualidad subjetiva de santidad, Juan 17: 17; Hech. 20:32; 26: 18; | Cor. 1: 2;
| Tes. 5: 23. (4) Por ultimo, en la Epistola a los Hebreos parece que se usa en
un sentido expiatorio, y también en el sentido parecido al que Pablo le da a
diario-o, Heb. 9:13; 10: 10, 29; 13: 12.%%®

2. Los adjetivos que expresan la idea de santidad.

d.

Hieros. La palabra que menos se usa y que también es menos expresiva, s
hieros. S6lo se encuentra en | Cor. 9: 13; Il Time 3: 15, y no para designar
personas sino cosas. No expresa excelencia moral, sino el caracter inviolable
de la cosa a que se refiere y que resulta de la relacion que la cosa indicada
guarda para con Dios. Su mejor traduccion seria "sagrado”.

Hosios. La palabra hosios es de uso mas frecuente. Se encuentra en Hech. 2:
27;13: 34, 35; | Time 2: 8: Tito 1: 8; Heb. 7: 26; Apoc. 15:4; 16: 5, y se

2% Old Testament Synonyms, p. 283.
297 Biblisch-Theologisches Woerterbuch (10th ed.) p. 41.
2% Comparese Denney, The Death Of Christ, p. 220; The theology of the Epistles p. 214
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aplica no solo a cosas, sino también a Dios y a Cristo. Describe una persona
0 cosa como libre de mancha o de maldad, o mds activamente (si se trata de
personas) como que cumplen religiosamente cada una de sus obligaciones
morales.

c. Hagnos. La palabra hagnos se encuentra en |l Cor. 7: 11; 11: 2; Fil. 4: 8; |
Time 5: 22; Sgo. 3: 17; | Ped. 3: 2; | Juan 3: 3. La idea fundamental de esta
palabra parece que es la de estar libre de impureza y corrupcion en el sentido
gtico.

d. Hagios. No obstante la palabra que en realidad es caracteristica del Nuevo
Testamento, es hagios. Su significado principal es el de separacion en
consagracion y devocion al servicio de Dios. Con esta palabra esta
relacionada la idea de que aquello que se pone aparte del mundo y se dedica
a Dios debe separarse también de la corrupcion del mundo y participar de la
pureza de Dios. Esto explica el hecho de que hagios adquiri6 rapidamente un
significado ético. Esta palabra no tiene siempre el mismo significado en el
Nuevo Testamento.

i. Se usa para designar una relacion oficial externa, un colocarse fuera
de los propdsitos ordinarios para el servicio de Dios, como por
ejemplo, cuando leemos de: "Los santos profetas’, Luc. 1: 70,
"santos apostoles”, Ef. 3: 5, y "santos hombres de Dios", Il Ped. 1:21.

ii. No obstante, se emplea con mads frecuencia en un sentido ético para
describir la cualidad que se necesita para permanecer en relacion
estrecha con Dios y para servirle en forma aceptable, Ef. 1: 4; 5: 27;
Col. 1: 22; | Ped. 1: 15, 16. Recuérdese que al tratar de la
santificacion usamos la palabra, ante todo, en este dltimo sentido.
Cuando hablamos de la santidad en relacion con la santificacion
damos a entender tanto una relacion externa como una cualidad
subjetiva e interna.

3. Los nombres que denotan santificacion y santidad. El Nuevo Testamento tiene la
palabra hagiasmos para indicar santificacion. Ocurre diez veces, es a saber, en Rom.
6:19,22;1 Cor. 1:30; | Tes. 4:3,4,7:11 Tes. 2: 13; | Time 2: 15; Heb. 12: 14; | Ped.
1: 2. Aunque denota purificacion ética, incluye la idea de separacion, es decir, "la
separacion del espiritu de toda impureza y corrupcion, y una renunciacion de los
pecados hacia los que nos llevan los deseos de la carne y de la mente". En tanto que
hagiasmos denota la obra de santificacion, hay otras dos palabras que describen el
resultado del proceso, y son, hagiotes y hagiosune. La primera se encuentra en |
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Cor. 1: 30 y Heb. 12: 10; y la segunda en Rom. 1: 4; Il Cor. 7: 1 y | Tes. 3: 13.
Estos pasajes dejan ver que para Dios es esencial la cualidad de santidad, es decir,
libertad de corrupcion e impureza, en la forma en que Cristo la manifesto y en la
que se imparte al cristiano.

LADOCTRINA DE LASANTIFICACION EN LA HISTORIA

1. ANTES DE LA REFORMA. En el desarrollo historico de la doctrina de la
santificacion la iglesia se preocupo, en primer lugar, con tres problemas:

a.

La relacion que en la santificacion guarda la gracia de Dios con la fe

b. Larelacion de la santificacion con la justificacion;y

C.

El grado de santificacion a que se puede llegar en la vida presente. Los
escritos de los Padres de la Iglesia primitiva contienen muy poco referente a
la doctrina de la santificacion. Un brote de moralismo se hace muy
manifiesto en que se ensefiaba al hombre que su salvacion depende de la fe y
las buenas obras. Los pecados cometidos antes del bautismo quedaban
lavados por el bautismo; pero para los que se cometian después, el hombre
tenia que recurrir a la penitencia y a las buenas obras. Tenia que Ilevar una
vida virtuosa, y ganarse de este modo la aprobacion del Sefior. "Semejante
dualismo" dice Scott en su obra, The Nicene Theology,?® "dejé el dominio
de la santificacion relacionado sélo en forma indirecta con la redencion de
Cristo; y este fue el terreno en que crecieron de manera natural los conceptos
inexactos del pecado, el legalismo, el sacramentalismo, el sacerdocio y todos
los excesos de la devocion monacal". Al ascetismo lleg6 a considerarsele
como de la mayor importancia. Hubo también la tendencia de confundir la
justificacion y la santificacion. Agustin fue el primero que en gran parte
desarrollo ideas definidas acerca de la santificacion, y sus conceptos
tuvieron una influencia determinante en la iglesia de la Edad Media. No
distinguié con claridad entre justificacion y santificacion; pero tenia el
concepto de que esta Gltima estaba incluida en la primera. Puesto que creia
en la corrupcion total de la naturaleza humana debido a la caida, pensaba
que la santificacion era una nueva reparticion sobrenatural de la vida divina,
una nueva energia infusa que opera con exclusividad dentro de los confines
de la iglesia y por medio de los sacramentos. Aunque no perdié de vista la
importancia del amor personal a Cristo como un elemento constituyente de

2%9p. 200.
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la santificacion, manifestd una tendencia a tomar un concepto metafisico de
la gracia de Dios en la santificacion considerandola como un depdsito de
Dios en el hombre. No acentu6 en forma suficiente, como el factor mas
importante en la transformacion de la vida del cristiano, la necesidad de una
preocupacion constante de fe con el Cristo que redime. Las tendencias
manifiestas en las ensefianzas de Agustin fructificaron en la Edad Media y
en su forma mas desarrollada se encuentran en los escritos de Tomas de
Aquino. La justificacion y la santificacion no se distinguen con claridad pero
se hace que la primera incluya como algo substancial la infusion de gracia
divina dentro del alma humana. Esta gracia es una clase de donum
superaddituin, por medio del cual el alma se levanta a un nuevo nivel, 0 a un
orden mas alto del ser y queda capacitada para alcanzar su destino celestial
de conocer a Dios, poseerlo y gozar de EI. La gracia se deriva del tesoro
inextinguible de los méritos de Cristo y se imparte a los creyentes por medio
de los sacramentos. Mirada desde el punto de vista divino, esta gracia
santificante dentro del alma asegura la remision del pecado original, imparte
un habito permanente de justicia inherente y lleva consigo misma la potencia
de un desarrollo posterior y hasta de la perfeccion. De ella se desenvuelve |a
vida nueva con todas sus virtudes. Su buen resultado puede ser neutralizado
o destruido por los pecados mortales; pero las culpas contraidas después del
bautismo serdn removidas mediante la eucaristia si se trata de pecados
veniales, y mediante el sacramento de la penitencia en el caso de pecados
mortales. Considerados desde el punto de vista humano, los frutos
sobrenaturales de la fe que obra por el amor tienen méritos delante de Dios y
aseguran el crecimiento en gracia. No obstante, tales frutos u obras son
imposibles sin la operacion continua de la gracia de Dios. EI resultado de
todo este proceso se conocia como justificacion; y consistia en hacer justo al
hombre delante de Dios. Estas ideas estan incorporadas en los Canones y
Decretos del Concilio de Trento.

2. DESPUES DE LA REFORMA. Los Reformadores al hablar de la santificacion
acentuaron la antitesis del pecado y de la redencion mas bien que la de lo natural y
lo sobrenatural. Hicieron una diferencia clara entre justificacion y santificacion
considerando a la primera como un acto legal de la gracia divina que afecta al status
judicial del hombre, y a la segunda como una obra moral o recreadora que cambia la
naturaleza interna del hombre. Pero en tanto que hicieron una distincion cuidadosa
entre los dos, también acentuaron su relacion inseparable. Aunque tenian honda
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conviccion de que el hombre s6lo por la fe es justificado, también entendieron que
la fe que justifica no estd sola. La justificacion va seguida de inmediato por la
santificacion puesto que Dios envia el Espiritu de su Hijo a los corazones de los
suyos tan pronto como son justificados y ese Espiritu es el de la santificacion. No
consideraron que la gracia de la santificacion sea una esencia sobrenatural infusa en
el hombre mediante los sacramentos, sino una obra sobrenatural y bondadosa del
Espiritu Santo, hecha principalmente por medio de la Palabra, y secundariamente,
por los sacramentos por los cuales nos libra mas y mas del poder del pecado y nos
capacita para hacer buenas obras. Aunque de ninguna manera confunden la
justificacion y la santificacion, sienten la necesidad de conservar la relacion mas
estrecha posible entre la primera en la que la libre y perdona-dora gracia de Dios se
acentia con fuerza y la segunda la cual demanda la cooperacion del hombre para
evitar el peligro de la justicia por obras. El pietismo y el metodismo pusieron mucho
énfasis en el companerismo constante con Cristo como el gran medio para la
santificacion. Al exaltar la santificacion a expensas de la justificacion no siempre
gvitaron el peligro de la justicia propia. Wesley no nada mas distinguié entre
justificacion y santificacion sino tacitamente las separ6; y hablé de la completa
santificacion como de un segundo regalo de la gracia que sigue al primero, es a
saber, a la justificacion por la fe, después de un periodo largo o corto. Aunque
también habld de la santificacion como de un proceso, sin embargo, sostuvo que el
creyente debiera orar y procurar una inmediata y completa santificacion como un
acto de Dios por separado. Bajo la influencia del racionalismo, y del moralismo de
Kant dejo de considerarse a la santificacion como una obra sobrenatural del Espiritu
Santo en la renovacion de los pecadores y se le rebajo hasta el nivel de un mero
mejoramiento moral realizable mediante los poderes naturales del hombre. Para
Schleiermacher la santificacion era nada mas el dominio progresivo del
conocimiento de Dios dentro de nosotros. Y para Ritschl consistia en la perfeccion
moral de la vida cristiana a la que podemos llegar mediante el cumplimiento de
nuestra vocacion como miembros del reino de Dios. En la porcion mayor de la
teologia amplitudista moderna, la santificacion consiste nada mas en la siempre
cada vez mas grande redencion del mdas bajo yo del hombre, mediante el dominio
del més alto yo. La redencion por el caracter es uno de los temas actuales y el
término "santificacion" ha quedado para designar tan s6lo un mejoramiento moral.

EL CONCEPTO BIBLICO DE LASANTIDAD Y DE LA SANTIFICACION
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ENELANTIGUO TESTAMENTO

En la Biblia la cualidad de santidad se aplica ante todo a Dios, y tal como se le aplica su
concepto fundamental es el de imposibilidad de aproximacion. Y esta imposibilidad de
aproximarse a Dios se funda en el hecho de que Dios es divino, y por tanto, en absoluto
diferente de la criatura. La santidad en este sentido no es un mero atributo que ha de
coordinarse con otros en Dios. Es, mas bien, algo que es predicable de todo lo que se
encuentra en Dios. El es santo en su gracia tanto como en su justicia, en su amor tanto
como en su ira. Hablando con rigurosa exactitud, la santidad se convierte en atributo solo
en este Ultimo sentido ético de la palabra. El sentido ético del vocablo surgié y se desarrolld
del significado de majestad. Este desarrollo comienza con la idea de que un ser pecador
tiene mas aguda conciencia de la majestad de Dios que un ser sin pecado. El pecador se da
cuenta de su impureza contrastandola con la majestuosa pureza de Dios, comparese Is. 6.
Otto habla de la santidad en el sentido original como de lo numinoso y propone que a la
reaccion caracteristica hacia ella se le llame "sentirse criatura”, o, "saberse criatura“, lo que
seria una devaluacion del yo hasta el anonadamiento, en tanto que habla de la reaccion
hacia la santidad en el sentido derivado de lo ético como un "sentimiento de absoluta
profanidad”. De esta manera se desarrolld la idea de la santidad como pureza majestuosa o
sublimidad ética. Esta pureza es un principio activo en Dios que debe vindicarse por si
mismo y mantener su honor. Esto explica el hecho de que la santidad se presente también
en la Escritura como la luz de la gloria divina que se vuelve fuego devorador, Is. 5: 24; 10:
17:33: 14, 15. Frente a la santidad de Dios el hombre siente no solo su insignificancia sino
sabe ademas que en efecto es impuro y pecador y como tal, también objeto de la ira de
Dios. De varias maneras reveld Dios su santidad en el Antiguo Testamento. Lo hizo con
juicios terribles sobre los enemigos de Israel, Ex 15: 11 y 12. Lo hizo también separdndose
un pueblo para El, y lo tomé de entre el mundo, Ex 19: 4-6; Ezeq. 20: 39-44. Dios, al tomar
este pueblo de entre el impuro y malvado mundo, protesta en contra de ese mundo y de su
pecado. Ademas, repetidas veces lo hizo perdonando también a su pueblo infiel, porque no
queria que el mundo impio se regocijara al considerar que Dios habia fracasado en su obra,
Os11:9.

La idea de santidad en su sentido derivativo también se aplica a las cosas y a las personas
que se colocan en relacion especial con Dios. La tierrade Canadn, la ciudad de Jerusalén, el
monte del templo, el taberndculo y el templo, los sdbados y las fiestas solemnes de Israel,
— cada una y todas estas cosas se Ilaman santas, puesto que estdn consagradas a Dios y
colocadas bajo la brillantez de su majestuosa santidad. De manera semejante, los pro fetas,
los levitas y los sacerdotes se denominan santos como personas apartadas para el servicio
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especial del Sefor. Israel tuvo sus lugares sagrados, sus épocas sagradas, sus ritos sagrados
y sus personas sagradas. Sin embargo, esta no es todavia la idea ética de la santidad. Uno
puede ser una persona sagrada y estar, no obstante, del todo vacio de la gracia de Dios en su
coraz6n. En la antigua dispensacion tanto como en la nueva la renovacion ética es el
resultado de la influencia renovadora y santificadora del Espiritu Santo. Sin embargo, debe
recordarse que aun en donde el concepto de santidad estd por completo espiritualizado,
siempre expresa una relacion. La idea de santidad nunca es la de una bondad moral
considerada en si misma, sino la de una bondad ética vista en su relacion con Dios.

ENELNUEVO TESTAMENTO

Al pasar del Antiguo Testamento al Nuevo notamos una notable diferencia. Mientras que
en el Antiguo Testamento no hay ni un solo atributo de Dios que sobresalga en forma
parecida a la prominencia de su santidad, en el Nuevo la santidad raras veces se atribuye a
Dios. Con excepcion de algunos cuantos pasajes del Antiguo Testamento, se le cita nada
mas en los escritos de Juan, Jn. 17:11; | Jn. 2: 20; Apoc. 6: 10. Con toda probabilidad la
explicacion de esto se encuentra en el hecho de que en el Nuevo Testamento la santidad se
presenta como la caracteristica especial del Espiritu de Dios por quien los creyentes son
santificados, capacitados para serviry conducidos a su eterno destino, Il Tes. 2: 13 ; Tito 3
: 5. La palabra hagios se usa en relacion con el Espiritu de Dios casi cien veces. Sin
embargo, el concepto de santidad y santificacion no es diferente en el Nuevo de lo que es
en el Antiguo Testamento. Tanto en el primero como en el segundo la santidad se atribuye
al hombre en un sentido derivativo. En uno como en el otro la santidad ética no es mera
rectitud moral, y la santificacion nunca es nada mas un mejoramiento moral. Actualmente,
con frecuencia se confunden estas dos cuando la gente habla de la salvacion mediante el
caracter. Un hombre puede vanagloriarse de grande adelanto moral, y sin embargo ser un
bien conocido extranjero en cuanto a la santificacion. La Biblia no exige pura y
simplemente un mejoramiento moral, pero si, un mejoramiento moral en relacion con Dios,
por causa de Dios y con el propdsito de servir a Dios. La Biblia insiste en la santificacion.
En este punto preciso mucha de la predicacion ética de la actualidad estd notoriamente
equivocada, y el Unico remedio para corregirse estd en que haga la presentacion de la
doctrina verdadera de la santificacion. La santificacion puede definirse como aquella
operacion bondadosa y continua del Espiritu Santo, mediante la cual El, al pecador
justificado lo liberta de la corrupcion del pecado, renueva toda su naturaleza a la imagen de
Diosy lo capacita para hacer buenas obras.
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LA NATURALEZA DE LA SANTIFICACION

ES OBRA SOBRENATURAL DE DIOS

Algunos tienen el concepto equivocado de que la santificacion consiste nada mds en la
formacion de una vida nueva, implantada en el alma mediante la regeneracion, de una
manera persuasiva que ofrece motivos a la voluntad. Pero esto no es cierto. Consiste
fundamental y principalmente en una operacion divina en el alma, por medio de la cual,
aquella disposicion santa nacida en la regeneracion queda fortalecida y se aumenta su santa
actividad. Se trata de una obra que en esencia es de Dios, aunque hasta donde El emplea
medios, el hombre puede cooperar y se espera que coopere mediante el uso adecuado de
estos medios. La Biblia demuestra con claridad, y de varias maneras, el caracter
sobrenatural de la santificacion. La descubre como una obra de Dios, | Tes.5:23 ; Heb. 13
: 20 y 21, como fruto de la union de vida con Jesucristo, Juan 15 : 4, Gal. 2 :20;4 : 19 ;
como una obra hecha en el hombre desde su interior y la cual por esa misma razon no
puede ser obra humana, Ef. 3: 16; Col. 1: 11, y habla de sus manifestaciones en las virtudes
cristianas como de la obra del Espiritu, Gal. 5: 22. Nunca debe explicarse como un mero
proceso natural en el desarrollo espiritual del hombre, ni rebajarla al nivel de una mera
conquista humana, como se ha hecho en una gran parte de la teologia amplitudista
moderna.

CONSISTE DE DOS PARTES

Las dos partes de la santificacion se presentan en la Biblia como:

1. La mortificacion del viejo hombre, es decir, el cuerpo del pecado. Este término
biblico denota aquel acto de Dios por medio del cual |a mancha y corrupcion de la
naturaleza humana que resulté del pecado se va removiendo en forma gradual. Con
frecuencia se presenta en la Biblia como la crucifixion del viejo hombre, y de esta
manera se relaciona con la muerte de Cristo en la cruz. El viejo hombre es la
naturaleza humana hasta donde ésta esta controlada por el pecado, Rom. 6: 6; Gal.
5:24. En el contexto del pasaje de Galatas, Pablo contrasta las obras de la carne y
las obras del Espiritu, y luego dice: "Y los que son de Cristo Jesus han crucificado
la carne con sus pasiones y sus concupiscencias". Esto significa que en su caso el
Espiritu ha ganado el predominio.
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2. La vivificacion del nuevo hombre, creado en Cristo Jesis para buenas obras.
Aunque la primera parte de la santificacion es de cardcter negativo, esta segunda
parte es positiva. Consiste en aquel acto de Dios por medio del cual se fortalece |a
disposicion santa del alma, se aumenta la actividad santa, y de este modo se
engendra y promueve un nuevo curso de vida. La vieja estructura de pecado va
destruyéndose por grados, y una nueva estructura originada en Dios se alcanza en
lugar de aquella. Estas dos partes de la santificacion no son sucesivas sino
contemporaneas. Gracias a Dios que la ereccion gradual de la nueva estructura no
necesita demorarse hasta que la antigua quede demolida por completo. Si tuviera
que esperar para eso no podria jamas comenzar durante esta vida. Con la disolucion
gradual de lo viejo hace su aparicion lo nuevo. Esto se parece a la ventilacion de
una casa llena de pestilencia. A medida que el aire corrupto va saliendo, el nuevo
irrumpe dentro de la casa. Este lado positivo de la santificacion con frecuencia se
llama "una resurreccion juntamente con Cristo", Rom. 6: 4, 5; Col. 2:12; 3: 1, 2. La
vida nueva a la que esta vivificacion nos conduce se llama "una vida para Dios,
Rom. 6: 11; Gal. 2: 19.

LA SANTIFICACION AFECTA AL HOMBRE COMPLETO: CUERPO Y ALMA,
INTELECTO, AFECTOSY VOLUNTAD

Esto se deduce de la naturaleza del caso, porque la santificacion tiene lugar en la vida
interna del hombre, en el corazon, y este no puede cambiarse sin que se cambie todo el
hombre. Si el hombre interior queda cambiado, hay obligacion de cambiar también la
periferia de la vida. Ademas, la Biblia ensefia clara y explicitamente que la santificacion
afecta tanto al cuerpo como al alma, | Tes. 5:23; Il Gor. 5:17; Rom. 6: 12; | Cor. 6: 15, 20.
El cuerpo tiene que considerarse aqui como el 6rgano o el instrumento de la alma pecadora
por medio del cual se expresan las inclinaciones, los habitos y las pasiones pecaminosos. La
santificacion del cuerpo tiene lugar de manera especial en la crisis de la muerte y en la
resurreccion de los muertos. Por Gltimo, también se descubre en la Biblia que la
santificacion afecta a todos los poderes o facultades del alma: el entendimiento, Jer. 31: 34;
Juan 6: 45; — la voluntad, Ezeq. 36: 25-27; Fil. 2: 13; — las pasiones, Gal. 5: 24, — y la
conciencia, Tito 1:15; Heb. 9: 14.

ESOBRADEDIOSEN LACUAL COOPERANLOS CREYENTES
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Cuando se dice que el hombre toma parte en la obra de santificacion, no se da a entender
que el hombre sea un agente independiente en esta obra como para que en parte sea obra de
Diosy en parte obra del hombre sino, en esencia, que Dios hace la obra en parte por medio
de la instrumentalidad del hombre como un ser racional requiriendo de él asidua oracion y
cooperacion inteligente con el Espiritu. Esta cooperacion del hombre con el Espiritu de
Dios se deduce:

1.

de las repetidas admoniciones en contra del mal y de las tentaciones, lo que implica
con claridad que el hombre debe mostrarse activo en evitar los peligros de la vida,
Rom.12:9,16,17; 1 Cor.6:9, 10; Gal. 5 : 16-23

De las constantes exhortaciones a una vida santa. Estas implican que el creyente
debe ser diligente en el empleo de los medios que estdn a su disposicion para el
mejoramiento moral y espiritual de su propia vida, Mig. 6: 8; Jn. 15: 2, 8, 16; Rom.
8:12,13;12:1,2,17; Gal. 6: 7, 8, 15.

LAS CARACTERISTICAS DE LA SANTIFICACION

1.

Tal como se ve por lo que precede, la santificacion es una obra de la cual Dios es el
autor y no el hombre. Solo los abogados del [lamado libre albedrio pueden pretender
que sea obra del hombre. Sin embargo, difiere de la regeneracion en que el hombre
puede, y el deber lo obliga a luchar por una creciente y constante santificacion
usando para ello los medios que Dios ha puesto a su disposicion. Esto estd enseriado
con claridad en la Biblia, I Cor. 7: 1; Col. 3: 5-14; | Ped. 1: 22. Los antinomianos
que son consistentes pierden de vista esta verdad importante, y no sienten la
necesidad de evitar cuidadosamente el pecado, puesto que esto afecta nada mas al
viejo hombre que estd condenado a muerte, y no al nuevo hombre que es santo con
la santidad de Cristo.

La santificacion tiene lugar en forma parcial en la vida subconsciente, y como tal es
una operacion inmediata del Espiritu Santo; pero también en forma parcial tiene
lugar en la vida consciente, y depende entonces del uso de medios determinados,
tales como el ejercicio constante de |a fe, el estudio de la Palabra de Dios, la oracion
y la asociacion con otros creyentes.
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3. La santificacion es de ordinario un proceso lento y nunca alcanza la perfeccion en
esta vida. Al mismo tiempo puede haber casos en los que se complete en muy corto
tiempo o hasta en un momento, por ejemplo, en los casos en que la regeneracion y
la conversion son seguidas de inmediato por la muerte temporal. Si procedemos
sobre la hipotesis de que la santificacion del creyente se perfecciona de inmediato
después de la muerte — y la Biblia parece que enseria esto hasta donde tiene que
ver con el alma —, entonces en tales casos la santificacion del alma debe
completarse casi de inmediato.

4. Segun parece, la santificacion del creyente debe completarse o bien al momento de
morir, o inmediatamente después de la muerte, hasta donde tiene que ver con el
alma, y en la resurreccion hasta donde ésta tiene que ver con el cuerpo. Esto parece
deducirse del hecho de que, por una parte, la Biblia ensefia que en la vida presente
ninguno puede pretender que estd libre del pecado, | Reyes 8: 46; Prov. 20: 9; Rom.
3:10, 12; Sgo. 3: 2; 1 dn. 1: 8; y por la otra, que aquellos que han ido por delante
estan santificados por completo. Habla de ellos como de "los espiritus de los justos
hechos perfectos”, Heb. 12: 23, y "sin mancha", Apoc. 14: 5. Ademds, se nos dice
que en la Ciudad celestial de Dios no entrard "ninguna cosa sucia o que hace
abominacion y mentira", Apoc. 21: 27; y que Cristo en su segunda venida
"transformara el cuerpo de nuestra bajeza, para hacerlo semejante al cuerpo de su
gloria", Fil. 3: 21.

ELAUTOR DE LA SANTIFICACION Y LOS MEDIOS DE ELLA

La santificacion es una obra del Dios triuno, pero se atribuye maés particularmente al
Espiritu Santo en la Escritura, Rom. 6: 11; 15: 16; | Ped. 1: 2. Nuestro dia, con su énfasis
sobre la necesidad de acercarnos al estudio de la teologia desde el punto de vista
antropoldgico, y con su llamamiento unilateral al servicio en el reino de Dios, hace que
resulte particularmente importante acentuar el hecho de que Dios y no el hombre es el autor
de la santificacion. De manera especial en vista del Activismo que es uno de los hechos
caracteristicos de la vida religiosa americana y que glorifica la obra del hombre mas bien
que la gracia de Dios, es necesario acentuar el hecho una y otra vez de que la santificacion
es fruto de la justificacion, que aquella es sencillamente imposible sin ésta, y que las dos
son el fruto de la gracia de Dios en la redencion de los pecadores. Aunque el hombre tenga
el privilegio de cooperar con el Espiritu de Dios puede hacerlo sélo en virtud de la fuerza
que el espiritu le imparte cada dia. E| desarrollo espiritual del hombre no es una ganancia
humana, sino una obra de la gracia divina. El hombre no merece ningtn crédito por aquello
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a lo que contribuye como un instrumento. Hasta donde la santificacion tiene lugar en la
vida subconsciente se efectia por la operacion inmediata del Espiritu Santo. Pero como una
obra que tiene lugar en la vida consciente de los creyentes se produce por varios medios
que emplea el Espiritu Santo.

1.

LA PALABRA DE Dios. En oposicion a la iglesia de Roma debe sostenerse que el
principal medio usado por el Espiritu Santo es la Palabra de Dios. La verdad en si
misma es cierto que no tiene la eficiencia adecuada para santificar al creyente, sin
embargo se adapta de manera natural para ser el medio de santificacion en la forma
en que la emplea el Espiritu Santo. La Escritura presenta todas las condiciones
objetivas para ejercicios y hechos santos. Sirve para excitar la actividad espiritual
presentando motivos y persuasiones, y le imprime direccion mediante
prohibiciones, exhortaciones y ejemplos, | Ped. 1:22; 2: 2; || Ped. 1: 4.

Los SACRAMENTOS. Estos son los medios par excellence segun la iglesia de
Roma. Los protestantes los consideran como subordinados a la Palabra de Dios 'y a
veces hasta hablan de ellos como de la "Palabra visible". Simbolizan y sellan para
nosotros las mismas verdades que estdn expresadas verbalmente en la Palabra de
Dios, y pueden ser considerados como la palabra oficial, que contiene una
representacion viviente de la verdad, la cual el Espiritu Santo utiliza como ocasion
para ejercicios santos. No solo estdn subordinados a la Palabra de Dios sino que
tampoco pueden existir sin ella y por lo mismo van siempre acompanados de ella,
Rom. 6:3; 1 Cor. 12:13; Tito 3: 5; | Ped. 3: 21.

LA DIRECCION PROVIDENCIAL. Los actos providenciales de Dios, tanto los
favorables como los adversos, son con frecuencia medios poderosos de
santificacion. En relacion con la operacion del Espiritu Santo por medio de la
palabra, operan en nuestros afectos naturales y de esta manera, a menudo ahondan
la impresion de la verdad religiosa y la introducen al alma. Debe recordarse que la
luz de la revelacion divina es necesaria para la interpretacion de sus direcciones
providenciales, Sal 119: 71; Rom. 2: 4; Heb. 12: 10.

RELACION ENTRE LA SANTIFICACION Y OTRAS ETAPAS DEL ORDO
SALUTIS.

Es de mucha importancia tener un concepto correcto de la relacion que hay entre la
santificacion y algunas de las otras etapas de la obra de redencion.
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1. CON LA REGENERACION. Aqui hay a la vez diferencia y similaridad. La
regeneracion se completa de inmediato, porque un hombre no puede estar més o
menos regenerado; 0 estd muerto o estd vivo espiritualmente. La santificacion es un
proceso que produce cambios graduales, de tal manera que se podrdn distinguir
grados diferentes en la santidad resultante. De aqui que se nos amoneste a una
santidad perfecta en el temor del Sefior, || Cor. 7: 1. EI Catecismo de Heidelberg
también presupone que hay grados de santidad, cuando dice que aun "los mas santos
hombres, mientras estdn en esta vida, tienen nada mas un pequefio principio de esta
obediencia".*®® Al mismo tiempo, la regeneracion es el principio de la santificacion.
La obra de renovacion, que comienza en la primera se continua en la segunda, Fil.
1: 6. Dice Strong: "La santificacion se distingue de la regeneracion como se
distingue el crecimiento del nacimiento, o como se distingue el fortalecimiento de

una santa disposicion de lo que es la participacion original de ella"."’

2. CON LA JUSTIFICACION. La justificacion precede a la santificacion y es basica
para ella en el pacto de gracia. En el pacto de obras el orden de la justicia y de la
santidad era exactamente lo contrario. Adan fue creado con una disposicion santa y
una inclinacion hacia el servicio de Dios, pero en la base de esta santidad él no tenia
que producir la justicia que le daria titulo para la vida eterna. La justificacion es la
base judicial para la santificacion. Dios tiene el derecho de demandar de nosotros la
santidad de nuestra vida, pero en vista de que no podemos producir esta santidad
por nosotros mismos, El gratuitamente la produce en nosotros mediante el Espiritu
Santo, sobre la base de la justicia de Jesucristo, la cual se nos imputa en la
justificacion. El hecho importante de que la santificacion se funda sobre la
justificacion, en la cual la gracia gratuita de Dios sobresale con extraordinaria
prominencia, excluye la idea de que podamos merecer cosa alguna en la
santificacion. La idea catdlico romana de que la justificacion capacita al hombre
para producir obras meritorias es contraria a la Escritura. La justificacion como tal
no efecttia un cambio en nuestro ser interior, y por tanto, necesita la santificacion
como su complemento. No es suficiente que el pecador se presente como justo
delante de Dios; debe también ser santo en su vida intima. Barth tiene una
explicacion bastante desusada acerca de la relacion entre la justificacion y la
santificacion. Con objeto de prevenimos en contra de toda justicia propia insiste
sobre que deben considerarse siempre juntas las dos. Van juntas y no deben
considerarse cuantitativamente, como si una siguiera a la otra. La justificacion no es

%0 pregunta 114.
301 Qyst. Theol., p. 871.
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una estacion que deja uno atrds, no es un hecho cumplido sobre Ia base del cual uno
prosiga enseguida a la avenida de la santificacion. No es un hecho completo al cual
pueda uno mirar retrospectivamente con perfecta seguridad, sino que ocurre siempre
de nuevo en dondequiera que el hombre Ilega al punto de la desesperacion completa
y luego sigue de la mano con la santificacion. Y solo hasta donde el hombre sigue
siendo un pecador aun después de la justificacion, asi también sigue siendo un
pecador en la santificacion puesto que sus mejores hechos siguen siendo pecados.
La santificacion no engendra una disposicion santa, ni purifica gradualmente al
hombre no pone en posesion de él ninguna santidad personal, no lo hace santo, sino
que sigue siendo pecador. En realidad viene a ser un acto declarativo como la
justificacion. McConnachie, un intérprete que simpatiza mucho con Barth dice: "La
justificacion y la santificacion son pues para Barth dos lados de un solo acto de Dios
respecto a los hombres. La justificacion es el perdon del pecador (justificatio impii),
mediante la cual Dios declara justo al pecador. La santificacion es santificacion de
pecador (santificatio impii), mediante la cual Dios declara 'santo' al pecador". A
pesar de la aprobacion que merece el deseo de Barth de destruir todo vestigio de
obras de justicia, en verdad llega a un extremo cargante de garantia, en el que
practicamente confunde la justificacion con la santificacion, niega la vida cristiana y
desarraiga la posibilidad de una confiada seguridad.

3. CON LA FE. La fe es la causa mediata e instrumental tanto de la santificacion como
de la justificacion. Ella para nada, merece la santificacion como, tampoco la
justificacion, pero si nos une a Cristo y nos conserva en relacion con El como la
cabeza de la nueva humanidad, considerado como la fuente de la vida nueva en
nuestro interior, como también de nuestra santificacion progresiva, mediante la
operacion del Espiritu Santo. EI conocimiento del hecho de que la santificacion esta
fundada sobre la justificacion, siendo imposible colocarla sobre cualquiera otra
base, y de que el ejercicio constante de la fe es necesario para avanzar en el camino
de la santidad, nos resguardard, en contra de toda justicia propia, en nuestra lucha
para avanzar en la bondad y santidad de nuestra vida. Merece atencion particular el
hecho de que, mientras que la fe méas débil media para el logro de una perfecta
justificacion, el grado de santificacion es conmensurable con la potencia de la fe del
cristiano y con la persistencia con la que él se posesiona de Cristo.

EL CARACTER IMPERFECTO DE LA SANTIFICACION EN ESTA VIDA
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LA SANTIFICACION ES IMPERFECTA EN GRADO. Cuando hablamos de la
santificacion como imperfecta en esta vida, no queremos decir que sea imperfecta
en esta o en aquella parte como si nada mas una parte del hombre santo que se
origina en la regeneracion fuera afectada. Se trata del hombre completo, aunque
todavia no se desarrolle como un hombre nuevo, pero tendrd que crecer hasta
alcanzar su completa estatura. Un nifio recién nacido es, descontando las
excepciones, perfecto en sus partes, pero todavia no en el grado de desarrollo para el
cual ha sido creado. De esta manera precisa, el nuevo hombre es perfecto en cada
parte, pero sigue siendo imperfecto en el grado de desarrollo espiritual, durante la
vida presente. Los creyentes tienen que luchar en contra del pecado durante todo el
tiempo que vivan, | Reyes 8: 46; Prov. 20: 9; Ec. 7: 20; Sgo. 3: 2; | Jn. 1: 8.

2. LosPERFECCIONISTAS NIEGAN ESTA IMPERFECCION.

a. La doctrina del perfeccionismo. Hablando en general, esta doctrina pretende
que la perfeccion religiosa puede alcanzarse en la vida presente. La enserian
en varias formas los pelagianos, los catolico romanos o semipelagianos, 10s
arminianos, los wesleyanos, sectas misticas como los labadistas, los
quietistas cudqueros y otros, algunos de los tedlogos de Oberlin, por
ejemplo, Mahan, Finney y Ritschl. Todos estos convienen en sostener que
los creyentes alcanzan en esta vida un estado en el que cumplen con los
requerimientos de la ley bajo los cuales viven ahora, o bajo aquella ley que
fue ajustada a su actual habilidad y a sus necesidades, y, en consecuencia,
estan libres de pecados.

i. Sin embargo, difieren, en cuanto al concepto del pecado, los
pelagianos, difiriendo de todos los demdas en que niegan la
corrupcion inherente del hombre. Sin embargo, todos ellos convienen
en considerar al pecado como algo externo.

ii. Encuanto a su concepto de la ley, la cual los creyentes estan ahora
obligados a cumplir, los arminianos incluyendo a los wesleyanos,
difieren de todos los demds al sostener que no se trata de la ley moral
original, sino de los requerimientos del evangelio o de la nueva ley
de la fe y de la obediencia evangélica. Los catolicos romanos y los
tedlogos de Oberlin sostienen que se trata de la ley original, pero
admiten que las demandas de esta ley estan ajustadas a los poderes
deteriorados del hombre y a su presente capacidad. Y Ritschl
desecha la idea completa de que el hombre esté sujeto a una ley



683

impuesta externamente. Defiende la autonomia de la conducta moral,
y sostiene que no estamos bajo ninguna ley sino solo bajo de aquella
que brota de nuestra propia disposicion moral en el curso de
actividades para el cumplimiento de nuestra vocacion.

En cuanto al concepto de la dependencia del pecador de la gracia
renovadora de Dios para ser capaces de cumplir la ley, todos, con
excepcion de los pelagianos admiten que el pecador es en algun
sentido dependiente de la gracia divina para el alcance de la
perfeccion. Es muy significativo que todas las teorias que conducen
al perfeccionismo (con la dnica excepcion de los pelagianos que
niegan la corrupcion inherente del hombre) estiman necesario rebajar
el modelo de la perfeccion y no consideran responsable al hombre de
una gran parte de lo que indudablemente demandaba la ley moral
original. Y es igualmente importante que sienten la necesidad de
hacer del concepto del pecado algo externo, puesto que pretenden
que soOlo las malas acciones conscientemente hechas pueden ser
consideradas asi, y rehiisan reconocer como pecado una gran parte de
lo que asi se considera en la Biblia.

b. Pruebas biblicas aducidas en favor de la doctrina del perfeccionismo.

La Biblia ordena a los creyentes que sean santos y todavia mas que
sean perfectos, | Ped. 1: 16; Mat. 5: 48; Sgo. 1:4, y les exige que
sigan el ejemplo de Cristo, quien no hizo pecado, | Ped. 2: 21 y sig.
Tales mandatos serian irrazonables si no fuera posible alcanzar la
perfeccion inmaculada. Pero la orden biblica de que seamos santos y
perfectos tiene que ver con los que no son regenerados tanto como
con los que son regenerados, puesto que la ley de Dios demanda
santidad desde el principio y nunca ha sido revocada. Si el
mandamiento implica que aquellos a quienes se les da, vivan de
acuerdo con ese requerimiento, esto tiene que ser cierto de todos los
hombres. Sin embargo, solo aquellos que enserian el perfeccionismo
seglin el sentido pelagiano, pueden sostener este concepto. La
medida de nuestra capacidad no puede inferirse de los mandamientos
biblicos.

La santidad y la perfeccion se atribuyen a menudo en la Biblia a los
creyentes, Cant. 4 :7; 1 Cor.2:6 ;11 Cor.5:17 ; Ef.5:27; Heb. 5 :
14 ; Fil. 5: 13 ; Col. 2: 10. Sin embargo, cuando la Biblia habla de
los creyentes como santos y perfectos esto no quiere significar,
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necesariamente, que se encuentren sin pecado, puesto que ambas
palabras se usan con frecuencia en un sentido diferente, no solo en el
lenguaje comun, sino también en la Biblia. Las personas puestas
aparte para el servicio especial de Dios son llamadas santas en la
Biblia, sin tomar en cuenta su condicion moral y vida. Los creyentes
pueden ser y son llamados santos, porque objetivamente son santos
en Cristo, 0 porque en principio son subjetivamente santificados por
el Espiritu de Dios. Pablo en sus Epistolas se dirige invariablemente
a sus lectores como santos, es decir "los santos", y luego continta, en
varios casos, conduciéndolos a trabajar en contra de sus pecados. Y
cuando los creyentes son descritos como perfectos, esto significa en
algunos casos nada mas que han llegado a un pleno crecimiento, |
Cor. 2: 6; Heb. 5: 15, y en otros, que ya estdn equipados por
completo para su tarea, |l Tim. 3: 17. Todo esto, en verdad, no da
contenido a la teoria de la perfeccion inmaculada.

Se dice que hay ejemplos biblicos de santos que tuvieron vidas
perfectas, por ejemplo, Noé, Job y Asa, Gen 6: 9; Job 1: 1; | Reyes
15: 14. Pero, de seguro, tales ejemplos no prueban el punto por la
simple razon de que no son ejemplos de perfeccion inmaculada. Aun
los santos mas notables de la Biblia se describen como hombres que
tuvieron sus fallas y que pecaron, en algunos casos, muy gravemente.
Esto es cierto de Noé, Moisés, Job, Abraham y todos los otros. Es
cierto que esto no prueba de necesidad que sus vidas siguieron
siendo pecaminosas durante todo el tiempo que vivieron sobre la
tierra, pero es un hecho sorprendente que no se nos presenta uno solo
que estuviera sin pecado. La pregunta de Salomdn todavia es
pertinente, "¢quién puede decir, yo he limpiado mi corazdn, limpio
estoy de mi pecado?" Prov. 20: 9. Ademas, Juan dice: "Si decimos
que no tenemos pecado nos engallamos a nosotros mismos, y Ia
verdad no estd en nosotros”, | Juan 1:8.

El apostol Juan declara explicitamente que los que son nacidos de
Dios no pecan, | Jn. 3: 6, 8, 9; 5: 18. Pero cuando Juan dice que los
que son nacidos de Dios no pecan estd contrastando los dos estados
representados por el viejo hombre y el nuevo, en cuanto a su
naturaleza esencial y su principio. Una de las caracteristicas
esenciales del nuevo hombre es que no peca. En vista del hecho de
que Juan usa invariablemente el tiempo presente del verbo para
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expresar la idea de que el que nace de Dios no peca, es posible que
deseara expresar la idea de que el hijo de Dios no continia pecando
por héabito, como hace el diablo, | Jn. 3: 8.%°2 Ciertamente no quiere
afirmar que el creyente nunca corneta un acto de pecado, comparese
[ Jn. 1: 8, 10. Ademas, el perfeccionista no puede hacer muy buen
uso de estos pasajes para probar su punto, puesto que probaria
demasiado para su proposito. No se atreve a decir que todos los
creyentes sean verdaderamente inmaculados, sino nada mas que
pueden alcanzar un estado de perfeccion inmaculada. Sin embargo,
los pasajes juaninos probarian, segun esta interpretacion, que todos
los creyentes estan sin pecado. Y todavia mas que eso, probaria que
los creyentes nunca caen del estado de la gracia (porque eso es
pecado); y sin embargo los perfeccionistas son la mera gente que
creen que hasta los creyentes verdaderos pueden llegar a caer.
c. Objeciones a la teoria del perfeccionismo.

I. A laluz de la Biblia la doctrina del perfeccionismo es por completo
insostenible. La Biblia nos da la seguridad explicita y muy definida
de que no hay en la tierra uno solo que no peque, | Reyes 8: 46; Prov.
20: 9; Ec. 7: 20; Rom. 3: 10; Sgo. 3: 2; | Jdn. 1: 8. En vista de estas
afirmaciones claras de la Escritura es dificil ver como algunos que
pretenden creer que la Biblia es la Palabra infalible de Dios puedan
sostener que es posible que los creyentes tengan vidas inmaculadas,
y que algunos, verdaderamente, hayan triunfado al proponerse evitar
todo pecado.

ii. Segun la Escritura hay una lucha constante entre la carne y el
Espiritu en las vidas de los hijos de Dios y aun el mejor de ellos esta
todavia luchando por la perfeccion. Pablo da una descripcion muy
impresionante de esta lucha en Rom. 7: 7-26, un pasaje que
ciertamente se refiere a él en su estado regenerado. En Gal. 5: 16-24
él habla de aquella misma lucha como de una que caracteriza a todos
los hijos de Dios. Y en Fil. 3: 10-14 habla de si mismo cuando en
realidad habia llegado al fin de su carrera como uno que todavia no
ha alcanzado la perfeccion pero que estd esforzandose en llegar a la
meta.

iii. La confesion del pecado y la oracion por el perdon se requieren
continuamente. JesUs enserid a todos sus discipulos sin ninguna

302 Compaérese Robertson, The Minister and His Greek Testament, p. 100.
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excepcion a orar por el perdon de los pecados y por ser libertados de
la tentacion y del malo, Mat. 6: 12, 13. Y Juan dice: "Si confesamos
nuestros pecados, El es fiel y justo para perdondrnoslos y para
limpiarnos de toda maldad", | Jn. 1: 9. Ademas, los santos de la
Biblia se presentan siempre como los que confiesan sus pecados, Job
9:3,20;Sal32:5;130:3;143:2;Prov.20:9 ;Is. 64:6; Dan. 9 :
16; Rom. 7 : 14.

Los perfeccionistas mismos estiman necesario rebajar las reglas de la
ley y hacer que la idea del pecado sea externa para poder sostener su
teoria. Ademas, algunos de ellos han modificado repetidas veces el
ideal al cual, segun su concepto, pueden alcanzar los creyentes. Al
principio el ideal fue "libertad de todo pecado”; luego, "libertad de
todo pecado consciente”, en seguida, "completa consagracion a
Dios", y por altimo, "seguridad cristiana". Esto ya de por si es una
condenacion suficiente de su teoria. Nosotros naturalmente, no
negamos que el cristiano puede alcanzar la seguridad de la fe.

LA SANTIFICACION Y LAS BUENAS O0BRAS

La santificacion y las buenas obras estdn relacionadas de la manera mas intima. De la
manera precisa en que la vida vieja se expresa en obras malas, asi la vida nueva que se
origina en la regeneracion y que se promueve y fortalece en la santificacion, se manifiesta
de manera natural en las buenas obras. Estas pueden llamarse los frutos de la santificacion,
y en este concepto vienen aqui a nuestra consideracion.

LANATURALEZA DE LASBUENAS OBRAS

1.

Las buenas obras en el sentido especifico de la teologia. Cuando hablamos de las
buenas obras en relacion con la santificacion, no nos referimos a obras que sean
perfectas, que respondan con perfeccion a los requerimientos de la ley moral divina,
y que como tales sean dignas, inherentemente, de alcanzar la recompensa de la vida
eterna bajo las condiciones del pacto de obras. Queremos dar a entender, sin
embargo, que se trata de obras que en su cualidad moral son diferentes en esencia de
las acciones de los no regenerados, y que son la expresion de una naturaleza nuevay
santa, como el principio del cual brotan. Son obras que Dios no s6lo aprueba, sino
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que, en cierto sentido, también recompensa. Las siguientes son las caracteristicas de
las obras espirituales buenas:

a. Son los frutos de un corazén regenerado, puesto que sin éste no puede haber
la disposicion (de obedecer a Dios) y el motivo (de glorificar a Dios) que se
requiere, Mat. 12: 33; 7: 17, 18.

b. No estin hechas solo en conformidad externa con la ley de Dios, sino que se
hacen en obediencia consciente a la voluntad revelada de Dios, es decir,
porque son requeridas por Dios. Brotan del principio del amor a Dios y del
deseo de hacer su voluntad, Deut. 6: 2; | Sam. 15: 22; Isa. 1: 12; 29: 13; Mat.
15: 9.

c. Gualquiera que sea su fin inmediato, su finalidad dltima no puede ser el
bienestar del hombre, sino la gloria de Dios, la cual es el mas alto proposito
concebido en la vida del hombre, | Cor. 10: 31; Rom. 12: 1; Col. 3: 17, 23.

2. Las buenas obras en un sentido mas general. Aunque el término "buenas obras", por
lo general, se usa en la teologia en el sentido estricto que acabamos de indicar, sigue
siendo verdad que él no regenerado también ejecuta obras que pueden llamarse
buenas en un sentido superficial de la palabra. A menudo cumplen obras que en lo
exterior se conforman a la ley de Dios y que objetivamente pueden [lamarse buenas,
a distincion de las flagrantes transgresiones a la ley. Tales obras responden a su
propdsito inmediato que encuentra la aprobacion de Dios. Ademas, en virtud de los
restos de la imagen de Dios en el hombre natural y de la luz de la naturaleza, el
hombre en sus relaciones con otros hombres, puede ser guiado por motivos que son
dignos de aplauso y que, hasta ese punto, tienen estampada la aprobacion de Dios.
Sin embargo, estas buenas obras, no pueden considerarse como frutos del corazon
corrupto del hombre. Encuentran su explicacion s6lo en la gracia comdn de Dios.
Ademas, debemos tener presente, que aunque estas obras pueden llamarse buenas
en cierto sentido, y asi se llaman en la Biblia, Luc. 6: 33, en su esencia son
defectuosas. Los hechos de €l no regenerado estdn divorciados de la raiz espiritual
del amor de Dios. No representan una obediencia intima a la ley de Dios y ninguna
sujecion a la voluntad del gobernante soberano de cielos y tierra. No tienen
propdsito espiritual, puesto que no estan hechos con el fin de glorificar a Dios, sino
que solo se sujetan a las relaciones de la vida natural. De consiguiente, la verdadera
cualidad de hechos como estos se determinan por el cardcter de su finalidad dltima.
Con frecuencia se ha negado la capacidad de los no regenerados para cumplir las
buenas obras, Ilamadas asi en algtn sentido de la palabra. Barth va un paso mas alla
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de lo debido cuando llega al extremo de negar que los creyentes pueden hacer
buenas obras, y afirma que todas sus obras son pecados.

EL CARACTER MERITORIO DE LASBUENAS OBRAS

Desde las mas primitivas épocas de la Iglesia Cristiana ya habia la tendencia de atribuir
cierto mérito a las buenas obras, pero la doctrina del mérito en verdad se desarroll6 durante
la Edad Media. Al comenzar la Reforma tenia esa doctrina un lugar muy prominente en la
teologia catdlico romana y habia sido llevada en la vida practicamente hasta extremos
ridiculos. Los Reformadores, de inmediato, se unieron sobre este punto en su lucha contra
la iglesia de Roma.

1.

La posicion de Roma sobre el punto que estamos discutiendo. La iglesia catolico
romana distingue entre un meritum de condigno, que representa una dignidad y un
valor inherente, y el meritum de congruo, que es una clase de casi mérito, algo
adecuado para ser recompensado. El primero se adhiere s6lo a obras hechas después
de la regeneracion mediante la ayuda de la gracia divina. Y es un mérito que en
forma intrinseca merece la recompensa que ha de recibir de la mano de Dios. El
segundo se adhiere a aquellas disposiciones u obras que un hombre puede
desarrollar o hacer antes de la regeneracion, en virtud de una mera gracia
previniente, y es un mérito que hace congruo al agente o que lo habilita para recibir
la recompensa mediante la gracia infusa en su corazon. Sin embargo, puesto que Ias
decisiones del Concilio de Trento son bastante dudosas sobre este punto, hay alguna
incertidumbre acerca de cudl es la posicion exacta de la iglesia. La idea general
parece ser la de que la capacidad para cumplir buenas obras, en el sentido estricto de
la palabra, brota de la gracia infusa en el corazon del pecador por causa de Cristo; y
que posteriormente estas obras producen mérito, es decir, dan al hombre un justo
derecho a la salvacion y a la gloria. La iglesia todavia va mas lejos que eso, y
ensefia que los creyentes pueden ejecutar obras de supererogacion, pueden hacer
mas de lo que es necesario para su propia salvacion y de esta manera pueden fundar
un almacén de buenas obras, las que pueden ser utilizadas para beneficio de otros.

La posicion biblica en cuanto a este punto. La Biblia ensefia con claridad que las
buenas obras de los creyentes no son meritorias en el sentido propio de la palabra.
Sin embargo, debemos recordar que la palabra "mérito" se emplea en un sentido
doble, el uno estricto y propio, y el otro amplio. Hablando en forma estricta, una
obra meritoria es aquella a la cual debido a su valor intrinseco y a su dignidad se le
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debe con justicia una recompensa de la justicia comunicativa. Sin embargo,
hablando en sentido amplio, una obra que merece la aprobacion y a la cual se
adhiere una recompensa (por promesa, convenio, o de cualquiera otra forma)
también se llama a veces meritoria. Tales obras son dignas de alabanza y son
recompensadas por Dios. Pero a pesar de que esto puede ser, no son con seguridad
obras meritorias en el estricto sentido de la palabra. No pueden por su propio valor
moral intrinseco convertir a Dios en deudor para con aquel que las hace. En estricta
justicia las buenas obras de los creyentes nada merecen. Algunos de los pasajes mas
terminantes de la Biblia para probar el punto que estamos considerando, son los
siguientes: Luc.17:9,10; Rom.5:15-18;6:23 ; Ef.2:8-10; [l Tim.1:9; Tito
3 . 5. Estos pasajes muestran con claridad que los creyentes no reciben la herencia
de salvacion porque se les deba en virtud de sus buenas obras, sino s6lo como un
don gratuito de Dios. Es razonable también que tales obras no puedan ser
meritorias, porque:

a. Loscreyentesdeben su vida completa a Dios y por tanto no pueden merecer
nada por el hecho de darle a Dios simplemente lo que ya le es debido, Luc.
17:9,10.

b. No pueden hacer buenas obras con su propia fuerza, sino solo con la fuerza
que Dios imparte diariamente a cada uno de ellos ; y en vista de este hecho
no pueden esperar crédito alguno por estas obras, | Cor. 15: 10; Fil. 2: 13.

c. Aun las mejores obras de los creyentes siguen siendo imperfectas en esta
vida, y todas las buenas obras juntas representan s6lo una obediencia parcial,
en tanto que la ley demanda obediencia perfecta y no puede satisfacerse con
nada que sea menos que eso, I1sa. 64: 6; Sgo. 3: 2.

d. Ademas, las buenas obras de los creyentes estan fuera de toda proporcion
con la recompensa eterna de la gloria. Una obediencia temporal e imperfecta
nunca puede merecer una recompensa eterna y perfecta.

LANECESIDADDE LAS BUENAS OBRAS

Ninguna duda cabe acerca de la necesidad de las buenas obras, correctamente entendidas.
No pueden ser consideradas como necesarias para merecer salvacion, ni como medios para
retener un dominio sobre la salvacion, ni siquiera como el unico camino a lo largo del cual
llegar hasta la gloria eterna, porque los hijos gozan de la salvacion sin haber hecho
ningunas buenas obras. La Biblia no ensefia una declaracion como esta: "Ninguno puede
salvarse sin buenas obras". Al mismo tiempo las buenas obras, por necesidad son la secuela
de la unidn de los creyentes en Cristo. "EI que permanece en mi y yo en él, éste lleva
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mucho fruto", dn. 15: 5. También son necesarias porque son requeridas por Dios, Rom.7: 4;
8: 12, 13; Gal. 6: 2, como frutos de la fe, Sgo. 2: 14, 17, 20-22, como expresiones de
gratitud, | Cor. 6: 20, para la seguridad de la fe, Il Ped. 1: 5-10, y para la gloria de Dios, Jn.
15: 8; | Cor. 10: 31. La necesidad de las buenas obras debe mantenerse en contra de los
antinomianos que pretenden que, puesto que Gristo no sélo llevo el castigo del pecado, sino
que también satisfizo las demandas positivas de la ley, el creyente estd libre de la
obligacion de observarla, error que todavia se encuentra entre nosotros hoy dia en algunas
de las formas del dispensacionalismo. Esta es una posicion por completo falsa, porque solo
la ley como sistema de castigo y como método de salvacion quedd abolida en la muerte de
Cristo. La ley como medida de nuestra vida moral es una transcripcion de la santidad de
Dios, y por tanto, es de vigencia permanente también para el creyente, aunque su actitud
hacia la ley haya experimentado un cambio radical. EI creyente ha recibido el Espiritu de
Dios, que es Espiritu de obediencia, de tal manera que sin ninguna violencia obedece
voluntariamente la ley. Strong hace un resumen correcto cuando dice : Cristo nos liberta

1. "De la ley como sistema de maldicion y castigo, y lo hizo al cargar en si mismo la
maldicion y el castigo . . . ;

2. Dela ley con sus demandas como método de salvacion; y lo consigue haciendo que
sean nuestros su obediencia y sus méritos. .. ;

3. De la ley considerada como compulsion externa y extrafia, y hace esto al darnos el
espiritu de obediencia y de hijos, mediante el cual la ley, progresivamente se realiza
dentro de cada uno".**

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

1. ¢Como se relaciond entre Israel la santidad teocratica con la santidad ética?

2. ¢Como se relacionaban las purificaciones rituales con la santificacion?

¢Quién es el sujeto de la santificacion, el viejo hombre, el nuevo o ninguno de los
dos?

¢Afecta por igual la santificacion en esta vida a todas las partes del hombre?

¢En donde comienza el proceso de la santificacion?

¢ Experimentan todos los cristianos un progreso rapido en la santificacion?

¢Cudl es la diferencia entre santificacion y mejoria moral?

w
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El hecho de que la santificacion nunca se complete en la vida, ¢conduce por
necesidad a la doctrina del purgatorio, 0 a la de que la santificacion continla
después de la muerte?

¢Como concibio Wesley la "entera santificacion"?

¢Coloca también Barth la santidad entre las cualidades éticas del creyente

¢Cudles son los pasajes biblicos que prueban que el cristiano no esta libre de la ley
considerada como regla de vida?

¢Ensenan los protestantes en general que las buenas obras no son necesarias?

¢ Qué diferencia hay entre catdlicos romanos y protestantes en cuanto a la necesidad
de las buenas obras?

¢Se demuestra sabiduria al decir sin autorizacion ninguna que las buenas obras son
necesarias para la salvacion?

Si todos los cristianos son herederos de la vida eterna, sen qué sentido se tomaran
sus buenas obras como medida para darles recompensas?
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CAPITULO52: LAPERSEVERANCIADE LOSSANTOS

LADOCTRINADE LA PERSEVERANCIA DELOS SANTOS EN LA HISTORIA

La doctrina de la perseverancia de los santos significa que aquellos a quienes Dios ha
regenerado y Ilamado eficazmente a un estado de gracia, no pueden caer total ni finalmente
de aquel estado, sino que perseveraran con toda seguridad en él hasta el fin y seran salvos
por la eternidad. Esta doctrina fue enseriada explicitamente primero por Agustin, aunque no
fue consistente en este punto como debiera haberse esperado de él en su caracter de estricto
predestinacionista. Con él la doctrina no tom¢ la forma que acabamos de definir. Sostuvo
que los electos no podian caer como para perderse finalmente, pero al mismo tiempo
considerd posible que algunos que habian sido dotados de vida nueva y de verdadera fe
podian caer de la gracia por completo y, finalmente, sufrir la eterna condenacion. La iglesia
de Roma con su semipelagianismo, que incluye la doctrina del libre albedrio, negd la
doctrina de la perseverancia de los santos e hizo que su perseverancia dependiera de la
incierta obediencia del hombre. Los Reformadores restauraron esta doctrina a su lugar
correcto. Sin embargo, la iglesia luterana, de nuevo la hace incierta al convertirla en
contingente con la continuada actividad de la fe del hombre, y al aceptar que los creyentes
verdaderos pueden caer por completo de la gracia. Solo en las iglesias calvinistas es donde
la doctrina se ha mantenido en una forma que proporciona seguridad absoluta. Los Canones
de Dort, después de Ilamar la atencion a la mucha debilidad y fracasos de los hijos de Dios,
declara: "Pero Dios que es rico en misericordia, segun su inmutable proposito de eleccion,
no quita por completo el Espiritu Santo de aquellos que son su pueblo, ni siquiera en sus
mas graves caidas; ni los deja que se alejen tanto como para que pierdan la gracia de la
adoracion y sean despojados del estado de la justificacion, o cometan el pecado de muerte o
en contra del Espiritu Santo ; ni les permite desertar totalmente, y lanzarse a la destruccion
eterna”.** Los arminianos rechazan este concepto y hacen depender la perseverancia de los

304 Syst. Theol., p. 687
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creyentes de su voluntad de creery de sus buenas obras. Arminio mismo evito ese extremo,
pero sus seguidores no titubearon en mantener su posicion sinergista con todas sus
consecuencias. Los arminianos wesleyanos los siguieron como también otras varias sectas.
Las iglesias calvinistas o Reformadas permanecen, practicamente solas, dando una
respuesta negativa a la pregunta de si puede un cristiano caer por completo del estado de
gracia y perderse finalmente.

DEFINICION DE LADOCTRINA DE LA PERSEVERANCIA

La doctrina de la perseverancia requiere una cuidadosa definicion, sobre todo, en vista del
hecho de que la expresion "perseverancia de los santos" se presta 4 equivocacion. Debe
notarse, primero que todo, que la doctrina no significa que los elegidos serdn sin duda
alguna salvos en el final, aunque Agustin le ha dado esta forma, sino que ensefia de manera
muy especial que los que una vez han sido regenerados y eficazmente [lamados por Dios a
un estado de gracia, nunca pueden por completo caer de ese estado y dejar de alcanzar la
salvacion eterna, aunque pueden algunas veces ser vencidos por el mal y caer en pecado. Se
sostiene que la vida de regeneracion y los habitos que de ella nacen en el camino de la
santificacion nunca pueden desaparecer por completo. Ademas, debemos estar en guardia
en contra de la posible equivocacion de que esta perseverancia se considere como una
propiedad inherente del creyente o como una actividad continua del hombre, mediante la
cual persevera en el camino de la salvacion. Cuando Strong habla de ella como "la
continuacion voluntaria, de parte del cristiano, en la fe y en el bien hacer", y como "el lado
0 aspecto humano de este proceso espiritual, al cual, considerado desde el lado divino,
llamamos santificacion", — esto en verdad se presta a crear la impresion de que la
perseverancia depende del hombre. Sin embargo los Reformados no consideran la
perseverancia de los santos como que sea, primero que todo, una disposicion o actividad del
creyente, aunque en verdad creen que el hombre coopera en ella tanto como en la
santificacion. Acentua el hecho de que el creyente pudiera caer si se le dejara solo. Es,
hablando en forma estricta, no el hombre sino Dios el que persevera. La perseverancia
puede definirse como aquella continua operacion del Espiritu Santo en el creyente,
mediante la cual la obra de la gracia divina que ha empezado en el corazon se continda
hasta llegar a ser completa. Los creyentes contindan firmes hasta el fin, debido a que Dios
nunca abandona su obra.

PRUEBAS DE LA DOCTRINADE LA PERSEVERANCIA
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La doctrina de la perseverancia puede probarse mediante ciertas declaraciones de la
Escritura y por inferencias sacadas de otras doctrinas.

AFIRMACIONESDIRECTASDE LA BIBLIA

Hay algunos pasajes importantes de la Escritura que vienen aqui a consideracion. En Juan
10: 27-29 leemos: "mis ovejas oyen mi voz, y yo las conozco, y me siguen; y yo les doy
vida eterna; y no perecerdn jamads, ni nadie las arrebatard de mi mano. Mi Padre que me las
dio, es mayor que todos, y nadie las puede arrebatar de la mano de mi Padre". Pablo dice en
Rom. 11: 29, "Porque irrevocables son los dones y el llamamiento de Dios". Esto significa
que la gracia de Dios revelada en su [lamamiento nunca se retira como si é| se arrepintiera
de haberla dado. Esta es una afirmacion general, aunque en relacion con ella se descubre
que se refiere al llamamiento de Israel. EI Apostol consuela a los creyentes filipenses con
las palabras: "Estando persuadidos de esto, que el que comenzd en vosotros la buena obra,
la perfeccionard hasta el dia de Jesucristo", Fil. 1: 6. En Il Tes. 3: 3 dice: "Pero fiel es el
Sefior, que os afirmard y guardara del mal". En Il Tim. 1: 12 suena una nota de regocijo
"Porque yo sé a quién he creido, y estoy seguro que es poderoso para guardar mi deposito
para aquel dia". Y en 4: 18 de la misma Epistola se gloria en el hecho de que el Sefior le
librard de toda obra malay lo preservara para su reino celestial.

PRUEBAS INFERENCIALES

La doctrina de la perseverancia puede también probarse de manera inferencial.

1. De la doctrina de la eleccion. La eleccion no significa nada mas que algunos seran
favorecidos con ciertos privilegios externos y podran ser salvos si cumplen con su
deber, sino que los que pertenecen al ndmero de los elegidos serdn salvos,
finalmente, y nunca dejaran de alcanzar la salvacion perfecta. Es una eleccion con
proposito, es decir, para salvacion. Cuando Dios la ejecuta capacita a los creyentes
con influencias como la del Espiritu Santo, que los conduzcan no s6lo a aceptar a
Cristo, sino también a perseverar hasta el fin y ser salvos definitivamente.

2. De la doctrina del pacto de redencion. En el pacto de redencion Dios da un pueblo
suyo a su Hijo como la recompensa por la obediencia y sufrimientos de éste. Esta
recompensa fue determinada desde la eternidad y no se dejo sujeta a la contingencia
de alguna incierta fidelidad del hombre. Dios no traiciona sus promesas, y por tanto
es imposible que aquellos que son reconocidos como de Cristo, y que forman una
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parte de su recompensa puedan quedar separados de EI (Rom. 8: 38, 39), y que
aquellos que han entrado al pacto como una comunién de vida queden fuera de E|.

3. De la eficacia de los méritos y de la intercesion de Cristo. En su obra expiatoria
Cristo pag0 el precio para comprar el perdon y la aceptacion del pecador. Su justicia
constituye la base perfecta para la justificacion del pecador, y es imposible que uno
que esta justificado mediante el pago de un precio tan perfecto y eficaz pueda caer
de nuevo para condenacion. Ademads, Cristo hace intercesion constante por todos
aquellos que el Padre le dio, y su oracion intercesora para su pueblo siempre es
eficaz, dn. 11:42; Heb. 7: 25.

4. De la union mistica con Cristo. Los que estan unidos con Cristo mediante la fe son
participantes de su Espiritu, y de esta manera se convierten en un cuerpo con El, y
este cuerpo palpita con la vida del Espiritu. Participan en la vida de Cristo, y porque
El vive, ellos viven también. Es imposible que puedan ser removidos de ese cuerpo,
frustrado de esa manera el ideal divino. La union es permanente, puesto que se
origina en una causa permanente e inmutable; el amor gratuito y eterno de Dios.

5. De la obra del Espiritu Santo en el corazon. Dabney dice con acierto : "Se cae en
una apreciacion baja e indigna de la sabiduria del Espiritu Santo y de su obra en el
corazon, cuando se supone que comienza la obra ahora, y luego la abandona ; que la
chispa vital del nacimiento celestial es un ignis fatuus, que arde por un corto tiempo,
y luego expira en manifiesta obscuridad ; que la vida espiritual comunicada en el
nuevo nacimiento, es una especie de vitalidad espasmodica o galvanica, que da la
apariencia externa de vida en un alma muerta, y luego muere".**® Segun la Biblia el
creyente ya esta en esta vida en posesion de salvacion y vida eterna, Jn. 3: 36; 5: 24;
6: 54. iSe puede dar lugar a |a hipotesis de que la vida eterna no serd eterna?

6. De la seguridad de salvacion. La Biblia da completa evidencia de que los creyentes
pueden en esta vida alcanzar la seguridad de la salvacion, Heb. 3: 14; 6: 11; 10: 22;
Il Ped. 1: 10. Esto pareceria quedar por completo fuera del lugar, si fuera posible
que los creyentes cayeran de la gracia en cualquier momento. Serd causa de gozo
solo para aquellos que permanecen en la firme conviccion de que Dios
perfeccionara la obra que ha comenzado.

305 Gyst. and Polecm. Theol., p. 692.



696

OBJECIONES A LADOCTRINADE LA PERSEVERANCIA.

ESINCONSISTENTE CON LA LIBERTAD HUMANA

Se dice que la doctrina de la perseverancia es inconsistente con la libertad humana. Pero
esta objecion viene sobre la falsa hipdtesis de que la verdadera libertad consiste en la
libertad de la indiferencia, o en el poder de elegir lo contrario a la moral y a los asuntos
espirituales. Sin embargo, esto es erroneo. La verdadera libertad consiste, en forma exacta,
en la determinacion propia de dirigirse hacia la santidad. El hombre nunca es mas libre que
cuando se mueve conscientemente en direccion hacia Dios. Y el cristiano permanece en esa
libertad mediante la gracia.

QUE CONDUCE A LAINDOLENCIAY ALAINMORALIDAD

Se afirma confiadamente que la doctrina de la perseverancia conduce a la indolencia, a la
licencia y aun a la inmoralidad. Se dice que resulta de ella una falsa seguridad. Sin
embargo, esta es una nocion equivocada, porque aunque la Biblia nos dice que somos
guardados por la gracia de Dios, no estimula |a idea de que Dios nos guarda sin ninguna
vigilancia constante, diligencia y oracion de nuestra parte. Es dificil ver como una doctrina
que asegura al creyente de ser perseverante en la santidad, puede ser un incentivo para el
pecado. Pareceria que la seguridad del éxito en la lucha activa por la santificacion seria el
mejor posible de los estimulos para que un mayor esfuerzo.

QUE ESCONTRARIA ALA ESCRITURA

Se declara con frecuencia que la doctrina es contraria a la Escritura. Los pasajes aducidos
para probar este desacuerdo pueden reducirse a tres clases.

1. Hay varias advertencias en contra de la apostasia que parecerian ser por completo
inoportunas, si el creyente no pudiera caer, Mat. 24 : 12 ; Col. 1:23 ; Heb.2:1;3:
14;6:11; 1 Jn. 2 : 6; pero estas advertencias consideran todo el asunto desde el lado
del hombre y tienen grave significado. Estimulan el examen personal y sirven para
guardar a los creyentes en el camino de la perseverancia. No prueban que alguno de
aquellos a quienes se dirige serd apostata, sino simplemente que el uso de los
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medios se hace necesario para evitar que cometan este pecado. Comparese Hech.
27:22-25 con el versiculo 31 como ilustracion de este principio.

2. Hay también exhortaciones que exigen que los creyentes continien en el camino de
la santificacion, y parecerian ser innecesarias si no hubiera duda de que continuaran
hasta el fin ; pero éstas generalmente se encuentran en relacion con amonestaciones
a las que ya nos hemos referido bajo la letra (a), y sirven en forma exacta para el
mismo proposito. No prueban que algunos de los creyentes amonestados no
perseveraran, sino solamente que Dios usa medios morales para el cumplimiento de
fines morales.

3. De nuevo, se dice que la Escritura contiene informes sobre casos de verdadera
apostasia, | Tim. 1: 19, 20; Il Tim. 2: 17, 18; 4: 10; Il Ped. 2 : 1, 2 ; compérese
también Heb. 6 : 4-6. Pero estos ejemplos no prueban la contradiccion de que los
verdaderos creyentes, en posesion de la verdadera fe salvadora, pueden caer de la
gracia, a menos que primero se pruebe que las personas indicadas en estos pasajes
tenian la verdadera fe en Cristo, y no una mera fe temporal sin raices en la
regeneracion. La Biblia nos ensefia que hay personas que profesan la fe verdadera, y
sin embargo no son de la fe, Rom. 9:6; [ Jn. 2: 9; Apoc. 3: 1. Juan dice de algunos
de ellos, "salieron de nosotros, y admite por via de explicacion, "pero no eran de
nosotros; porque si hubieran sido de nosotros hubieran permanecido con nosotros",
| Jdn. 2: 19.

LA NEGACION DE ESA DOCTRINA HACE DEPENDER LA SALVACION DE LA
VOLUNTAD DEL HOMBRE

La negacion de la doctrina de la perseverancia practicamente hace que la salvacion del
hombre dependa de la voluntad humana mds bien que de la gracia de Dios. Esta
consideracion no tendra efecto sobre quienes participan del concepto pelagiano de la
salvacion como autosotérico — y es grande su ndmero — pero ciertamente lo tendrd sobre
aquellos que se glorian en una salvacion por gracia. La idea es que, aunque el hombre sea
traido al estado de gracia mediante la operacion del Espiritu Santo nada mas, o por la
operacion conjunta del Espiritu Santo y la voluntad del hombre, queda solamente sobre el
hombre continuar en la fe, o dejarla, segun le parezca mejor. Esto hace que la causa del
hombre resulte muy precaria y hace imposible para él alcanzar la seguridad bienaventurada
de la fe. En consecuencia, es de importancia definitiva sostener la doctrina de Ia
perseverancia. En las palabras de Hovey: "Serd una fuente de gran consuelo y poder, — un
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incentivo a la gratitud, un motivo para el sacrificio propio y una columna de fuego en la
hora del peligro.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

8.

. ¢Cudl es el verdadero problema respecto a la perseverancia? ;es si los electos

perseveran, o Si los regenerados perseveran?

¢Ensefian también Agustin y los luteranos que los elegidos pueden perderse
finalmente?

¢De qué manera favorece la analogia de la vida natural a la doctrina de la
perseverancia?

¢ Los pasajes como Heb. 6:4.6; 10: 29; Il Ped. 2: 1; ¢prueban la posibilidad de caer?
¢Prueba esa posibilidad Juan 15: 1.6?

¢Es la gracia de la perseverancia algo innato dado por necesidad con la nueva
criatura, o. es el fruto de una actividad de Dios especial, bondadosa y persevante?
¢Implica esta doctrina que uno puede estar viviendo en pecado habitual e
intencional, y todavia permanecer en un estado de justificacion?

¢Excluye esta doctrina la idea de las caidas en el pecado?
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CAPITULOS3: LA IGLESIA

INTRODUCCION

La doctrina de la aplicacion de los méritos de Cristo conduce naturalmente la doctrina de la
Iglesia, porque la Iglesia consiste de aquellos que son participantes de Cristo y de las
bendiciones de la salvacion que hay en El. El concepto Reformado es que Cristo, mediante
la operacion del Espiritu Santo, une a los hombres con E|, los capacita con la fe verdaderay
constituye le esta manera a la Iglesia como su cuerpo, la communio fidelium o sanctorum.
Sin embargo, en la teologia catdlico romana, la discusion de la iglesia tiene precedencia
sobre cualquier otro tema aun sobre |a doctrina de Dios y de la revelacion divina. Se dice
que la iglesia ha sido el instrumento para producir la Biblia y que por tanto tiene
precedencia sobre ella; es mads, se le considera la dispensadora de todas las gracias
sobrenaturales. No es Cristo el que nos conduce a la iglesia, sino la iglesia la que nos
conduce a Cristo. Todo el énfasis cae, no sobre la iglesia invisible como la communio
fidelium, sino sobre la iglesia visible considerada como la »tater fidelium. La Reforma se
apartd de este concepto catdlico romano de la iglesia y centr6 su atencion una vez mas
sobre la iglesia considerada como un organismo espiritual. Acentud el hecho de que no hay
iglesia sin la obra redentora de Cristo y las operaciones renovadoras del Espiritu Santo; y
que, por tanto, la discusion de esos temas precede ldgicamente a la consideracion de la
doctrina de la iglesia.

Parece muy peculiar que en la practica todos los mas sobresalientes dogmaticos
presbiterianos de esta nacion (Estados Unidos de Ameérica), tales como los dos Hodge, H.
B. Smith, Shedd y Dabney, no hayan dado un lugar aparte a la iglesia en sus obras
dogmaticas y, en efecto dedican muy poca atencion a ella. Solo las obras de Thornwell y
B'reckenridge son una excepcion a esta regla. Esto podria crear la impresion de que en
opinion de aquellos, la doctrina de la iglesia no debia ocupar un lugar en la dogmatica. Pero
esto es en extremo improbable, puesto que ninguno de ellos levanta una sola objecion en
contra de esta inclusion. Ademas, Turretin y sus partidarios escoceses que construyen sobre
los fundamentos de aquel, dedican mucha atencion a la iglesia. Walker dice: "Quiza no hay
ninguna otra nacion en el mundo en la que todas las preguntas acerca de la iglesia hayan
sido tan discutidas como en la nuestra'.*® Y por dltimo, el Dr. A. A. Hodge nos informa
que su padre dio conferencias a todos los grupos que formaban sus clases, sobre estos temas
de eclesiologia, que en forma practica cubria todo el campo respectivo, y que intentaba

%6 Seottish Theology and Theologians, p. 95; compérese también McPherson, The Doctrine of the Church in
Scottish Theology, pp. 1y sigts.
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completar su teologia sistematica con la publicacion de su cuarto volumen dedicado a la
iglesia; pero que se vio impedido de hacerlo debido a las enfermedades que le
sobrevinieron en su edad avanzada.*” Dice Dabney que él omitid la doctrina de la iglesia
debido a que ya habia sido tratada de manera muy satisfactoria en otros departamentos del
seminario en que él trabajaba.**® Shedd, al darnos su bosquejo, afirma que la iglesia viene a
la consideracion en relacion con los medios de gracia.®® Sin embargo, dedica muy poca
atencion a los medios de gracia y no discute la doctrina de la iglesia. Y el editor de la obra
de Smith: System of Christian Theology, incorpord en ésta los conceptos del autor respecto
a la iglesia, tal como los habia expresado en otras de sus obras.*"

NOMBRES BIBLICOS PARA LA IGLESIAY LA DOCTRINA DE LA IGLESIA EN
LA HISTORIA

NOMBRES BIBLICOS PARA LA IGLESIA

1. EN EL ANTIGUO TESTAMENTO: EIl Antiguo Testamento emplea dos palabras
para designar a la iglesia, es decir, gqahal (o kahal), derivados de una raiz ya en
desuso qal (o kal), que significa "llamar" ; y ‘edhah, derivado de ya'adh, "designar"
0 "encontrarse o congregarse en un lugar designado”. Estas dos palabras se usan a
veces sin hacer diferencia entre ellas, pero al principio, no fueron sinénimos en
sentido estricto. 'Edhah es propiamente una reunion por medio de designacion, y
cuando se aplica a Israel, denota la sociedad misma formada por los hijos de Israel o
por sus cabezas representativas, estuvieran o no reunidos en asamblea. Qahal, por
otra parte, denota propiamente una reunion en donde verdaderamente se reline todo
el pueblo. En consecuencia, encontramos en ocasiones la expresion gehal 'edhah, es
decir, "la asamblea de la congregacion”, Ex 12: 6; Num. 14: 5; Jer. 26: 17. Parece
que la reunion verdadera era a veces una reunion de los representantes del pueblo,
Deut. 4:10; 18: 6, comparese 5: 22, 23; | Reyes 8: 1, 2,3, 5; |1 Cron. 5: 2-6. 'Edhah
es por mucho la palabra mas com(n en Exodo, Levitico, Nimeros y Josué, pero esté
por completo ausente en Deuteronomio, y no se encuentra sino rara vez en los libros
posteriores. Qahal abunda en Cronicas, Esdras y Nehemias. Sunagoge es la palabra
usual, casi universal, para traducir a la anterior en la Septuaginta, y es también la

%7 preface to Hodge's work on Church Polity.
308 | gct. on Theol., p. 726.

%% Dogm. Theol. I, p. 10.

319 Pp. 590 y sigts.
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traduccion acostumbrada de aquella palabra en el pentateuco. Sin embargo, en los
libros posteriores de la Biblia, gahal por lo general se traduce ekklesia. Schuerer
pretende que en el judaismo posterior esa palabra ya indicaba la diferencia entre
sunagoge como una designacion de la congregacion de Israel considerada como
realidad empirica, y ekklesia como el nombre de esa misma congregacion
considerada idealmente. EI Dr. Bavinck lo sigue en este concepto. Sin embargo,
Cremer-Koegel, considera esto como excepcion. Hort dice que después del exilio la
palabra qahal parece haber combinado las sombras de los significados que
correspondian a las dos y a 'edhah; y que en consecuencia "ekklesia, considerada
como la primera palabra griega representativa de qahal significaria, naturalmente,
para los judios que hablaban griego, la congregacion de Israel en la misma forma

que una asamblea de la congregacion" "

2. ENELNUEVO TESTAMENTO. EI Nuevo Testamento también tiene dos palabras
derivadas de la Septuaginta, es decir, ekklesia que se deriva de ek y kaleo,
‘convocar", y sunagoge que se deriva de sun y ago, que significa "llegar juntos, o
estar reunidos juntos". Esta Gltima se usa en forma exclusiva para denotar, bien, las
reuniones religiosas de los judios, o también los edificios en los que se reunian para
adoracion publica, Mat. 4: 23; Hech. 13: 43; Apoc. 2: 9; 3: 9. Sin embargo, el
término ekklesia, designa por lo general a la iglesia del Nuevo Testamento, aunque
en algunos pocos lugares denota también las asambleas civiles, Hech. 19: 32, 39,
41. La preposicion ek en ekklesia (ekkaleo) se interpreta con frecuencia como que
significa "ser sacado de entre la masa del pueblo”, y para indicar en relacion con el
uso escritural de ekklesia, que la iglesia consiste de los elegidos, convocados de
entre el mundo de la humanidad. Sin embargo, esta interpretacion es bastante
dudosa, por la preparacion original denota, nada mas, que los ciudadanos griegos
eran convocados fuera de sus casas. Ahora bien, no habria estado fuera de lo natural
que una idea, por completo biblica, hubiera sido introducida en la palabra revelada
por Dios. Pero, de hecho, no tenemos pruebas de que esto haya acontecido. EI verbo
compuesto ekkaleo nunca se usa con ese significado, y la palabra ekklesia nunca
ocurre en un contexto que sugiera la presencia de aquel pensamiento particular en la
mente del escritor. Deissmann nada mas traduciria a ekklesia como "la asamblea”
(convocada), considerando a Dios como el que la convoco. Debido a que la idea de
iglesia es un concepto multifacético, resulta por completo natural que la palabra
ekklesia, tal como se aplica a esa institucion, no siempre tenga el mismo exacto
significado. Jesus fue el primero que usd la palabra en el Nuevo Testamento y la

31" The Christian Ekklesia, p.'7
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aplico a la compafifa que se reunia alrededor de EI, Mat. 16: 18, que le reconocia
publicamente como su Sefor, y que aceptaba los principios del reino de Dios. Era la
ekklesia del Mesias, es decir, el Israel verdadero. Posteriormente, como un resultado
de la extension de la iglesia la palabra adquirio significados diversos. Las iglesias
locales se establecieron por todas partes, y se llamaron también ekklesiai, puesto
que eran manifestaciones de una iglesia universal de Cristo. Los siguientes son los
usos mas importantes de la palabra:

d.

Con mas frecuencia la palabra ekklesia designa un circulo de creyentes en
alguna localidad definida, una iglesia local, sin hacer caso de que estén
reunidos los creyentes o no para dar adoracion. Algunos pasajes contienen la
idea adicional de que si estan reunidos, Hech.5 :11 ;11 :26; | Cor. 11 : 18;
14:19, 28, 35, en tanto que otros no contienen esa idea, Rom. 16 :4 ; | Cor.
16:1;Gal.1:2;1Tes. 2 : 14, etc.

En algunos casos la palabra denota lo que podria Ilamarse una ekklesia
doméstica, la iglesia en la casa de algun individuo. Parece que en los
tiempos apostdlicos las personas ricas, 0 importantes en algun otro aspecto,
con frecuencia separaban un cuarto grande en sus hogares para celebrar el
culto divino. Ejemplos de este uso de la palabra se encuentran en Rom. 16 :
23;1Cor.16:19; Col. 4:15; Filemon 2.

Si la traduccion de Tisschendorf es correcta (como ahora generalmente se
concede), entonces la palabra se encuentra por lo menos una vez en el
singular para denotar un grupo de iglesias, es decir, las iglesias de Judea,
Galilea y Samaria. El pasaje en el que se usa esta manera es Hech. 9: 31.
Como es natural, esto todavia no significa que ellos se juntaran
constituyendo una organizacion tal como lo que llamamos actualmente una
denominacion. No es imposible que la iglesia de Jerusalén y la iglesia de
Antioquia de Siria comprendieran también varios grupos que estaban
acostumbrados a reunirse en diferentes lugares.

En un sentido mas general la palabra sirve para denotar el cuerpo entero, a
través de todo el mundo, de aquellos que hacen una profesion externa de
Cristo y se organizan con el proposito de adoracion, bajo la direccion de
oficiales designados para el caso. Este significado de la palabra se encuentra
en lugar importante la primera epistola a los Corintios, 10:32 ;11:22 ;12 :
28, pero también estaba, asi pareceria, presente en la mente de Pablo cuando
escribio la carta a los Efesios, aunque en aquella carta el énfasis estd en la
iglesia como un organismo espiritual, comparese especialmente Efesios 4 :
11-16.
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Por altimo, la palabra en su significado méas comprensivo significa todo el
cuerpo de los fieles, estén en el cielo o en la tierra, los cuales ya han sido o
seran espiritualmente unidos a Cristo como su Salvador. Este uso de la
palabra se encuentra principalmente en las Epistolas de Pablo a los Efesios y
a los Colosenses, mas frecuentemente en la primera, Ef.1:22 ;3 :10, 21; 5
:23-25, 27,32 ; Gol. 1:18, 24.

Debemos recordar que en otros idiomas los nombres "Church", "Kerk" y
"Kirche" no se derivan de la palabra ekklesia, sino de la palabra kuriake, que
significa "lo que pertenece al Sefior". Acentlan el hecho de que |a iglesia es
la propiedad de Dios. El nombre to kuriaken o he kuriake designa ante todo
el lugar en donde la iglesia se reunia. Este lugar se consideraba como
propiedad del Sefior, y por lo mismo se le llamaba to kuriakon, Pero el lugar
mismo estaba vacio y en verdad no se hacia manifiesto como to kuriakon
hasta que la iglesia se reunia para adoracion. En consecuencia, la palabra fue
transferida a la iglesia misma, el edificio espiritual de Dios.

3. OTRAS DESIGNACIONES BIBLICAS PARA LA IGLESIA. El Nuevo
Testamento contiene varias designaciones figurativas de la iglesia, cada una de las
cuales acentta algun aspecto particular de ella. Se le [lama

d.

El cuerpo de Cristo. Algunos, en la actualidad, parecen considerar este
nombre como una definicion completa de la iglesia del Nuevo Testamento,
pero no tiene ese significado. EI nombre se aplica no s6lo a la iglesia
universal, como en Ef. 1 :23; Col. 1 : 18, sino también a una congregacion,
| Cor. 12 : 27. Acentda la unidad de la iglesia, sea local o universal, o en
particular el hecho de que esta unidad es orgdnica, y que el organismo de la
iglesia permanece en relacion vital con Jesucristo considerado como su
glorioso Jefe.

El templo del Espiritu Santo o de Dios. La iglesia de Corinto recibe el
nombre de "un templo de Dios" en el cual el Espiritu Santo mora, | Cor. 3:
16. En Ef. 2: 21, 22 Pablo habla de los creyentes que se desarrollan en "un
templo santo en el Sefior", y que juntamente forman el edificio que sirve
‘como una habitacion de Dios en el espiritu". Aqui el nombre se aplica a la
iglesia ideal del futuro, la cual es la iglesia universal. Y Pedro dice, "que los
creyentes son piedras vivas construidas para hacer una casa espiritual”, |
Ped. 2: 5. La relacion muestra claramente que estd pensando en un templo.
Esta figura acentua el hecho de que la iglesia es santa e inviolable. Ser la
morada del Espiritu Santo le imparte un caracter muy elevado.
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c. La Jerusalén de arriba, la nueva Jerusalén o la celestial Jerusalén. Estas tres
formas se encuentran en la Biblia, Gal. 4. 26; Heb. 12: 22; Apoc. 21 : 2
(comparense los versiculos 9y 10). En el Antiguo Testamento Jerusalén se
representa como el lugar en donde Dios mora entre los querubines y donde
establece simbolicamente un contacto con su pueblo. El Nuevo Testamento
considera a la iglesia con toda evidencia, como |a contraparte espiritual de la
Jerusalén del Antiguo Testamento, y por tanto aplica a la iglesia el mismo
nombre. Segun esto la iglesia es el lugar donde Dios mora, en el cual el
pueblo de Dios se comunica con El; y este lugar de su morada, aunque
todavia esta sobre la tierra, pertenece a la esfera celestial.

d. Columnay apoyo de la verdad. Hay nada mas un lugar en el que se aplica a
la iglesia este nombre, | Tim. 3 : 15. Se refiere con toda claridad a la iglesia
en general, y por tanto se aplica también a cada una de sus porciones. La
figura expresa el hecho de que la iglesia es guardian, ciudadela y defensa de
la verdad en contra de todos los enemigos del reino de Dios.

LADOCTRINADE LA IGLESIA EN LA HISTORIA.

LADOCTRINADE LAIGLESIAANTES DE LA REFORMA.

1.

En el periodo patristico. Por lo general |a iglesia se representaba por los padres
apostolicos y por los apologistas como la communio sanctorum, el pueblo de Dios
que El ha escogido como su posesion. La necesidad de hacer distinciones no
aparecio de inmediato. Pero desde los principios de la dltima parte del Siglo Il se
hizo perceptible un cambio. El surgimiento de las herejias hizo imperativo nombrar
algunas caracteristicas por medio de las cuales la verdadera iglesia catdlica pudiera
ser conocida. Esto tendia a poner la atencion sobre la manifestacion externa de la
iglesia. La iglesia comenzO a ser considerada como una institucion externa,
gobernada por un obispo como directo sucesor de los apdstoles y en posesion de la
verdadera tradicion. La catolicidad de la iglesia se acentu6 demasiado fuerte. Las
iglesias locales no fueron consideradas como otras unidades separadas, sino nada
mds como partes de una iglesia universal. La creciente mundanalidad y corrupcion
de la iglesia condujo, gradualmente, a la reaccion y dio surgimiento a la tendencia
de varias sectas, por ejemplo, el montanismo, a mediados del Siglo Il, el
novacianismo a mediados del Siglo Il1'y el donatismo a principios del 1V Siglo, que
hacian de la santidad la sefial de los miembros de la iglesia verdadera. Los Padres
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primitivos de la iglesia, al combatir esas sectas, acentuaron cada vez mas el caracter
episcopal de la iglesia. Cipriano se distingue por haber sido el primero en
desarrollar por completo la doctrina del cardcter episcopal de la iglesia. Considerd
que los obispos eran los verdaderos sucesores de los apostoles y les atribuy6 un
caracter sacerdotal en virtud de su dedicacion a los sacrificios (incruentos). Juntos
formaban un colegio, llamado el episcopado, el cual como tal constituia la unidad
de la iglesia. De esta manera se basd la unidad de |a iglesia sobre la unidad de los
obispos. Aquellos que no se sujetaban al obispo perdian la comunion de la iglesia y
también su salvacion, puesto que no hay salvacion fuera de la iglesia. Agustin no
fue tan absolutamente consistente en cuanto a su concepto de la iglesia. Fue su
lucha con los donatistas la que lo condujo a reflexionar de manera mas profunda
sobre la naturaleza de la iglesia. Por una parte, se demostr0 como
predestinacionista, que concebia a la iglesia corno la compaiiia de los elegidos, la
communio sanctorum que tiene el Espiritu de Dios y que se caracteriza, debido a
eso, por un amor verdadero. La cosa importante es ser un miembro vivo de la iglesia
asi concebida, y no pertenecer a ella nada mas en un sentido externo. Por otra parte,
Agustin es el hombre de iglesia, que se adhiere a |a idea de Cipriano, por lo menos,
en cuanto se refiere a los aspectos generales de la iglesia. La iglesia verdadera es |a
iglesia catolica, en la cual la autoridad apostolica continia mediante la sucesion
episcopal. Ella es la depositaria de la gracia divina, la cual se distribuye por medio
de los sacramentos. Actualmente la iglesia es un cuerpo mixto, en la que tienen
lugar miembros buenos y malos. En su debate con los donatistas admitio Agustin, a
pesar de todo, que unos y otros no estaban en la iglesia en el mismo sentido. Fue
también Agustin el que prepar6 el camino para la identificacion de la iglesia
catolico romana como el reino de Dios.

2. En la Edad Media. Los escolasticos tuvieron muy poco que decir acerca de la
iglesia. El sistema doctrinal desarrollado por Cipriano y Agustin estaba
admirablemente completo y no necesitaba sino unos cuantos toques finales para que
llegara a su desarrollo completo. Dice Otten (un historiador catdlico romano) : "Este
sistema fue administrado por los escolasticos de la Edad Media, y luego ellos en la
misma condicion en que lo habian recibido, lo pasaron en forma practica a sus
sucesores que vinieron posteriormente al Concilio de Trento".%'2 Incidentalmente se
desarrollaron un poco mas algunos cuantos puntos. Pero si hubo poco desarrollo en
la doctrina de la iglesia, la iglesia misma se desarroll6 en verdad mds y més
convirtiéndose, por asi decirlo en un apretado tejido, completamente organizado, y

312 Manual of the History of Dogmas, II, p. 214.
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en una absoluta jerarquia. Las semillas de este desarrollo ya estaban presentes en la
idea cipridnica de la iglesia y en un aspecto de la iglesia tal como la concebia
Agustin. La otra idea y la méas fundamental de aquel gran Padre de la iglesia, la de
que la iglesia es la communio sanctorum, fue descuidada por lo general y
permanecié asi como dormida. Esto no quiere decir que los escolasticos negaran,
por completo, el elemento espiritual sino que nada mdas no le dieron la debida
importancia. El énfasis se puso definidamente sobre la iglesia como una
organizacion o institucion externa. Hugo de San Victor habla de la Iglesia y del
Estado como de dos poderes instituidos por Dios para el gobierno del pueblo.
Ambas son instituciones monarquicas, pero la iglesia es la potencia superior porque
ministra a la salvacion de los hombres, en tanto que el estado solo provee para su
bienestar temporal. El rey o emperador es la cabeza del Estado, pero el papa es |a
cabeza de la Iglesia. Hay dos clases de gente en |a iglesia con derechos y deberes
bien definidos: Los clérigos dedicados al servicio de Dios, que constituyen una
unidad; y los laicos de los que se compone el pueblo de todos los dominios de la
vida, que constituyen una clase por completo separada. Paso a paso la doctrina del
papado se desarroll6 hasta que por dltimo el papa se convirtio practicamente en un
monarca absoluto. El crecimiento de esta doctrina fue ayudado en no poca medida
por el desarrollo de la idea de que la iglesia catolica era el reino de Dios sobre la
tierra y que, por tanto, el obispado romano era un reino terrenal. Esta identificacion
de la iglesia visible y organizada con el reino de Dios, tuvo consecuencias de largo
alcance :

a. Exigia que todas las cosas se trajeran al control de la iglesia : el hogary la
escuela, la ciencia y el arte, el comercio y |a industria, etc.

b. Envolvid la idea de que todas las bendiciones de la salvacion vienen al
hombre mediante las ordenanzas de la iglesia, particularmente, por medio de
los sacramentos.

c. Condujo a la secularizacion gradual de la iglesia, puesto que esta comenzo a
dar mas atencion a la politica que a la salvacion de los pecadores, y los
papas, por ultimo, pretendieron el dominio sobre todos los gobernantes de la
tierra.

LADOCTRINA DE LA IGLESIAENEL TIEMPO DE LAREFORMA Y DESPUES

1. Durante el tiempo de la Reforma. Los Reformadores rompieron con el concepto
catolico romano de la iglesia, pero difirieron entre ellos mismos en algunos aspectos
particulares. La idea de una iglesia infalible y jerdrquica, y de un sacerdocio
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especial, que dispensa la salvacion mediante los sacramentos no encontro favor con
Lutero. El considerd a la iglesia como la comunion espiritual de aquellos que creen
en Cristo, y restaur¢ la idea biblica del sacerdocio de todos los creyentes. Mantuvo
la unidad de la iglesia, pero distinguid dos aspectos de ella, el uno visible y el otro
invisible. Tuvo mucho cuidado de destacar que no hay dos iglesias, sino s6lo dos
aspectos de una misma. La iglesia invisible se vuelve visible, no mediante el
gobierno de obispos y cardenales, ni por la jefatura del papa, sino por la
administracion pura de la palabra y de los sacramentos. Admitio que la iglesia
visible siempre contendra una mezcla de miembros, pios unos, y malvados otros.
No obstante, en su reaccion en contra de la idea catolico romana del dominio de la
iglesia sobre el estado, se fue al otro extremo, y practicamente hizo a la iglesia
vasalla del estado en todo, excepto en la predicacion de la Palabra. Los anabaptistas
no quedaron satisfechos con esta posicion, e insistieron, nada mas, en una iglesia de
creyentes. Ellos, en muchos casos hasta se burlaron de la iglesia visible y de los
medios de gracia. Ademas, demandaron la separacion completa de la iglesia y del
estado. Calvino y los tedlogos Reformados estuvieron con Lutero en la declaracion
de que la iglesia es, principalmente, una communio sanctorum, una comunion de
santos. Sin embargo, no buscaron como los luteranos la unidad y la santidad de la
iglesia, fundamentalmente, en las ordenanzas visibles de la iglesia, tales como los
oficios, La Palabra y los sacramentos, sino mas que todo, en la comunion espiritual
de los creyentes. Ellos, también distinguieron entre los aspectos visibles e invisibles
de la iglesia aunque en un modo un poco diferente. Ademds, encontraron los
verdaderos seriales de la iglesia no solo en la verdadera administracion de la Palabra
y de los sacramentos, sino también la administracion correcta de la disciplina de |a
iglesia. Aun Calvino y los tedlogos Reformados del Siglo X VI, en cierta medida,
fomentaron la idea de la sujecion de la iglesia al estado. No obstante, establecieron
en la iglesia una forma de gobierno que en mucho contribuy6 a una independencia y
poder eclesiasticos que no fueron conocidos en la iglesia luterana. Pero aunque
ambos, los tedlogos Reformados y los luteranos, procuraron mantener una relacion
propia entre la iglesia visible y la invisible, otros perdieron esto de vista. Los
socinianos y los arminianos del Siglo X VII, aunque en verdad hablaron de una
iglesia invisible olvidaron todo lo que se refiere a la vida actual. Los primeros
concibieron a la religion cristiana nada méas como una doctrina aceptable, y los
ultimos hicieron de la iglesia ante todo una sociedad visible, siguiendo a la iglesia
luterana que entregaba el derecho de la disciplina al estado y que conservaba para la
iglesia s0lo el derecho de predicar el evangelio y de amonestar a los miembros de la
iglesia. Los labadistas y los pietistas, por otra parte, manifestaron una tendencia a
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descuidar la iglesia visible, procurando una iglesia de creyentes, mostrandose
indiferentes a la iglesia institucional con su mezcla de bien y mal, y buscaron la
edificacion espiritual en los conventiculos.

2. Durante el Siglo XVIII y después. Durante el Siglo XVIII el racionalismo hizo
sentir su influencia también sobre la doctrina de la iglesia. Fue indiferente a los
asuntos de la fe y le faltd entusiasmo por la iglesia, a la cual colocd al nivel con las
sociedades humanas. Hasta neg6 que Cristo hubiera intentado fundar una iglesia en
el sentido aceptado de la palabra. En el metodismo, hubo una reaccion pietista
contra el racionalismo, pero el metodismo no contribuyd en ninguna forma al
desarrollo de la doctrina de la iglesia. En algunos casos procur6 fortalecerse
criticando a las iglesias existentes, y en otros se adapto a la vida de ellas. Para
Schleiermacher la iglesia era, ante todo, la comunidad cristiana, el cuerpo de
creyentes que estdn animados por el mismo espiritu. Poco se ocupd de la diferencia
entre iglesia visible e invisible, y encontrd la esencia de ella en el espiritu del
compafierismo cristiano. Mientras maés penetre el Espiritu de Dios en la masa de los
creyentes, menos divisiones habrd y éstas perderan mucho maés su importancia. La
distincion entre iglesia visible e invisible la sustituyd Ritschl por la que existe entre
el reino y la iglesia. Considero al reino como la comunidad del pueblo de Dios que
actda por motivos de amor, y a la iglesia como la misma comunidad que se retne
para adoracion. EIl nombre “iglesia" estd restringido, por lo mismo, a una
organizacion externa con la unica funcion de adoracion; y esta funcion nada mas
capacita a los creyentes para ser reconocidos entre si. Esta en verdad es una
ensefianza alejada por completo de lo que ensefia el Nuevo Testamento. Conduce de
hecho al concepto moderno amplitudista de la iglesia, en el que ésta se considera
como un mero centro social, una institucion humana mas bien que una fundada por
Dios.

PREGUNTAS PARA AMPLIAR EL ESTUDIO

1. ¢Comienza la historia de la iglesia en el dia de Pentecostés o antes?

2. ¢Si existio antes, en qué difiere la iglesia precedente a ese dia con la iglesia que
siguio a ese dia?

3. ¢A qué iglesia se refiere Jesus en Mat. 18: 17?

4. ;Cual iglesia identifico6 Agustin con el Reino de Dios, la que se considera como
organismo espiritual, o la que se considera corno institucion externa?
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5. §Como explica usted el énfasis catdlico romano sobre la iglesia como organizacion
externa?

6. ¢Por qué no insistieron los Reformadores en la libertad completa de la iglesia,
separada del estado?

7. ¢Cudl fue la diferencia en cuanto a este punto entre Luteroy Calvino?

8. ¢Qué controversias se levantaron en Escocia con respecto a la iglesia?

9. ¢Como se explican los diferentes conceptos de la iglesia en Inglaterra y en Escocia?

10. ;Como afectd el racionalismo a la doctrina de la iglesia?

11. ;Cuales son los grandes peligros que amenazan a la iglesia en la actualidad?

LITERATURA PARA CONSULTA

Bavinck, Geref.. Dogm. IV, pp. 302.319;

Cunningham, Historical Theology, two vol. Umes, comp. the Index;

Hauck, Real-Encyclopaedie, Art. Kirche by

Innes, Church and State;

Koestlin; Histories of Dogma, especialmente las de Harnack, Seeberg, Sheldon y
Otten, compérense los indices.
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CAPITULO54: LANATURALEZA DE LA IGLESIA

LA ESENCIADE LAIGLESIA

EL CONCEPTO CATOLICORROMANO

Los cristianos primitivos hablaron de la iglesia como la communio sanctorum, y desde
luego de este modo, aunque sin haber pensado el asunto por completo, le dieron expresion a
la esencia de la iglesia. Pero como resultado del surgimiento de las herejias, y aun siendo
apenas el final del Siglo Il, se impuso sobre todos ellos la discusion acerca de la verdadera
iglesia, haciéndoles que pusieran su atencion sobre determinadas caracteristicas de ella
considerada como una institucion externa. Desde los dias de Cipriano hasta Ilegar a los de
la Reforma la esencia de la iglesia se busco cada vez en su organizacion visible y externa.
Los Padres de la iglesia la concibieron en su cardcter catdlico romano que, como tal, abarca
a todas las verdaderas ramas de la iglesia de Cristo, enlazadas en conjunto en una unidad
visible y externa, cuyo lazo unificador era el colegio de obispos. El concepto de la iglesia
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como una organizacion externa cobraba mayor prominencia a medida que transcurria el
tiempo. Habia un énfasis cada vez mads creciente sobre su organizacion jerarquica, y se le
afadio la cuspide con la institucion del papado. Los catdlicos romanos en la actualidad
definen a la iglesia como: "La congregacion de todos los fieles, habiendo sido bautizados,
profesan la misma fe, participan, de los mismos sacramentos, y son gobernados por sus
legitimos pastores, bajo una cabeza visible en toda la tierra". Hacen una distincion entre la
ecclesia doten y la ecclesia audies, es decir. "entre la iglesia que consiste de aquellos que
gobiernan, ensefian y edifican, y la iglesia que recibe la ensefanza, el gobierno y los
sacramentos”. En el sentido mas estricto de la palabra no es la ecclesia audiens sino la
ecclesia docens la que constituye la iglesia. Esta participa directamente en los gloriosos
atributos de la iglesia, pero la primera estd adornada con ellos s6lo en forma indirecta. Los
catdlicos admiten de buena gana que hay un lado invisible de la iglesia, pero prefieren
reservar el nombre "iglesia" para la comunion visible de los creyentes. Con frecuencia
hablan del "alma de la iglesia" pero parece que no estan por completo de acuerdo en cuanto
a la connotacion exacta del término. Devine define el alma de la iglesia como "la sociedad
de aquellos que son Ilamados a la fe en Cristo, y que estan unidos a Cristo mediante dones
y gracias sobrenaturales".*"® Sin embargo, Wilmers la encuentra en "todas aquellas gracias
espirituales y sobrenaturales que constituyen la iglesia de Cristo, y que capacitan a sus
miembros para alcanzar su altima finalidad". Dice "Lo que en general llamamos alma es
aquel principio que empapa y da vida al cuerpo, capacitando a sus miembros para cumplir
sus funciones particulares. Al alma de la iglesia pertenecen la fe, la aspiracion comun de
todos hacia el mismo fin, la autoridad invisible de los superiores, la gracia interior de la
santificacion, las virtudes sobrenaturales y otros dones de gracia".®' El primer escritor
encuentra el alma de la iglesia en ciertas personas calificadas, en tanto que el segundo
reconoce que es un principio que empapa a todo el cuerpo, algo que guarda con la iglesia la
misma relacion que el alma del hombre guarda con su cuerpo. Pero sea lo que sea aquello
que los catolico romanos concedan de buena gana, no admitirdn que lo que puede llamarse
"la iglesia invisible" preceda logicamente a la visible. Dice Moehler: "Los catdlicos
ensenan: Primero es la iglesia visible, — luego sigue la invisible: La primera da nacimiento
a la segunda”. Esto quiere decir que la iglesia es la maten fidelium (madre de los creyentes)
desde antes de ser una communio fidelium (comunidad de creyentes). Sin embargo,
Moehler concede que hay un sentido en el que "la iglesia interna" es primero que "la
externa", es decir, en el sentido de que no somos miembros vivos de la segunda sino hasta
que pertenecemos a la primera. Discute todo el asunto de la relacion de aquellas dos entre

13 The Creed Explained, p. 259.
314 Handbook of the Christian Religion, p. 103.
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si, en su Symbolism of Doctrinal Differences.®’® Acentda la identidad de la iglesia visible
con Cristo: "De esta manera, la iglesia visible, desde el punto de vista en que aqui se le
toma, es el Hijo de Dios, que se manifiesta permanentemente entre los hombres en una
forma humana, perpetuamente renovada y eternamente joven — la encarnacion permanente
del mismo, de la manera que en los escritos sagrados, aun a los fieles se les llama "el
cuerpo de Cristo' *.%'

EL CONCEPTO GRIEGO ORTODOXO

El concepto griego ortodoxo acerca de la iglesia estd relacionado estrechamente con el del
catolico romano, y sin embargo, difiere del de estos en algunos puntos importantes. La
griega ortodoxa no reconoce a la catdlico romana como la verdadera iglesia, sino que
demanda ese honor para si misma. No hay sino una iglesia verdadera, y esa es la griega
ortodoxa. Aunque con mayor franqueza que los catélico romanos reconoce los dos
diferentes aspectos de la iglesia, visible e invisible, a pesar de todo, coloca el énfasis de la
iglesia en su organizacion externa. No encuentra la esencia de la iglesia en que sea ella una
comunion de los santos, sino en la jerarquia episcopal que ha retenido, no obstante, de que
rechaza el papado. La infalibilidad de la iglesia se sostiene, pero su infalibilidad reside en
los obispos, y por tanto en los Concilios y Sinodos Eclesiasticos. Dice Gavin: "En su
caracter invisible (la iglesia) es la portadora de los dones y poderes divinos, y esta
comprometida en hacer que la humanidad se transforme en el Reino de Dios. Como visible,
ella estd constituida por hombres que profesan una fe comun, observan costumbres
comunes, y usan medios visibles de gracia". Al mismo tiempo se rechaza la idea de "una
iglesia invisible e ideal, de la cual los diferentes cuerpos de cristianos integrados en
distintas organizaciones, y que a si mismas se llaman ‘iglesias' sean organizaciones
parciales o incompletas". La iglesia es "una entidad actual, tangible y visible, no un ideal

irrealizado e irrealizable" "’

EL CONCEPTO PROTESTANTE

La Reforma, en general, fue una reaccion en contra del externalismo de Roma, y en
particular también lo fue en contra de su concepto externo de la iglesia. Trajo una vez maés a
primer plano la verdad acerca de que la esencia de la iglesia no se encuentra en su

35 Chap. V, especialmente los parrafos XL VI - XL VIII
316 p4g. 59.
317 Greek Orthodox Thought pp. 241,242.
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organizacion externa, sino en la iglesia considerada como la communio sanctorurn. Para
Lutero como para Calvino la iglesia fue nada mas la comunidad de los santos, es decir, la
comunidad de aquellos que creen y que son santificados en Cristo y que estdn unidos con E|
como su Jefe y Cabeza. Esta es también la posicion tomada en las Confesiones Reformadas.
La Confesion Belga dice: "Creemos y profesamos que hay una iglesia catdlica o universal,
que es una congregacion santa de verdaderos creyentes cristianos, que esperan todos su
salvacion en Jesucristo, estando lavados por su sangre y santificados y sellados por el
Espiritu Santo".*"® La Segunda Confesion Helvética expresa la misma verdad diciendo que
la iglesia es "una compaiiia de los fieles, llamados y reunidos de entre todo el mundo; una
comunion de todos los santos, es decir, de aquellos que verdaderamente conocen vy
rectamente adoran y sirven al verdadero Dios, en Jesucristo el Salvador, mediante la
palabra del Espiritu Santo, y los cuales por medio de la fe son participantes de todas
aquellas buenas gracias que son ofrecidas gratuitamente mediante Cristo".*" Y la Confesion
de Westminster define a la iglesia desde el punto de vista de la eleccion, y dice: "La iglesia
catolica o universal que es invisible, consiste de todo el namero completo de los elegidos,
que han sido, son y serdn reunidos en uno, bajo Cristo como su Cabeza; y es la esposa, el
cuerpo, la plenitud de Aquel que lo Ilena todo en todo".**° La iglesia universal, es decir, la
iglesia tal como existe en el plan de Dios y tal como se va incorporando en el curso de los
siglos, fue concebida para ser formada de todo el conjunto de los elegidos que en el
transcurso de los tiempos serdn [lamados a la vida eterna. Pero la iglesia tal como existe en
la actualidad sobre la tierra fue considerada como la comunidad de los santos. Y no fue s6lo
a la iglesia invisible a la que asi se consideraba, sino también a la iglesia visible. No hay
pues dos iglesias, sino una sola, y por tanto, las dos tienen una sola esencia. La una tanto
como la otra son esencialmente la communio sanctorum, pero la iglesia invisible es aquella
que Dios ve; una iglesia, en donde estdn nada mds los creyentes, en tanto que la iglesia
visible es la iglesia que el hombre ve, y que consiste de aquellos que juntamente con sus
hijos profesan la fe en Jesucristo y por tanto se adjudican el titulo de comunidad de los
santos. Esta iglesia, asi considerada, puede contener, y siempre contiene, algunos que no
estan regenerados todavia — serdn el tamo entre el trigo — pero no puede tolerar a las
personas que pablicamente son incrédulas y malvadas. Pablo dirige sus epistolas a iglesias
empiricas, y no duda de dirigirse a ellas como "santos", pero también insiste en la
necesidad de echar fuera a los malvados y a aquellos que dan escandalo entre los creyentes,
| Cor.5; Il Tes. 3:6,14; Tito 3: 10. La iglesia forma una unidad espiritual de la cual Cristo
es Cabeza divina. Estd animada por un Espiritu, el Espiritu de Cristo; profesa una fe,

318 Art. XX VI
319 Cap. X VII.
320 Cap. XXV.
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participa de una esperanza y sirve a un solo Rey. Es la ciudadela de la verdad y la agencia
de Dios para comunicar a los creyentes todas las bendiciones espirituales. En su cardcter de
cuerpo de Cristo estd destinada a reflejar la gloria de Dios tal como se manifiesta en la obra
de redencion. La iglesia en su sentido ideal, la iglesia tal como Dios intentd que fueray que
tenga que ser, es un objeto de fe més bien que de conocimiento. De aqui la Confesion:
"Creo una iglesia catolica santa".

EL CARACTER MULTIFORME DE LA IGLESIA

Al hablar de la iglesia vienen a la consideracion varias distinciones.

LAIGLESIA CONSIDERADA COMO MILITANTE Y TRIUNFANTE

La iglesia en la dispensacion actual es militante, es decir, estd [lamada y comprometida en
una guerra santa. De consiguiente, esto no significa que deba gastar su fuerza en luchas
mortales destructoras de ella misma, sino que estd compro-metida a mantener una guerra
incesante en contra del mundo hostil, en todas las formas en que éste se presente, sea dentro
de la iglesia o fuera de ella, y en contra de todas las fuerzas espirituales de las tinieblas. La
iglesia no puede gastar todo su tiempo en oracion y meditacion, no obstante lo necesario e
importante que esto sea; ni puede interrumpir su trabajo para gozar placida-mente de su
herencia espiritual. Debe estar empefiada con todas sus fuerzas en las batallas de su Sefior,
luchando en una guerra que es a la vez ofensiva y defensiva. Si la iglesia de la tierra es la
militante, la del cielo es la triunfante. Alli la espada se cambia por la palma de victoria, los
gritos de batalla se tornan en canticos de triunfo, y la cruz deja su lugar a la corona. La
batalla ha terminado; ha sido ganada la guerra, y los santos reinan con Cristo para siempre
jamas. En estas dos etapas de su existencia la iglesia refleja la humillacion y la exaltacion
de su Sefior celestial. Los catolicos romanos hablan no sdlo de una iglesia militante y
triunfante sino también de una iglesia sufriente. Esta iglesia, segin ellos, incluye a todos
aquellos creyentes que ya no estdn sobre la tierra, pero que todavia no han entrado a los
goces celestiales, y que estdn siendo purificados, en el purgatorio, de los restos
pecaminosos que les quedan.

EL CARACTER VISIBLE E INVISIBLE DE LA IGLESIA

Esto quiere decir que |a iglesia de Dios es visible por una parte, y por la otra invisible. Se
dice que Lutero fue el primero que hizo esta distincion, pero los otros Reformadores la
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reconocieron y también la aplicaron a la iglesia. Esta distincion no siempre ha sido
correctamente entendida. Los oponentes de los Reformadores con frecuencia los acusaron
de ensefar que hay dos iglesias separadas. Quiza Lutero dio alguna ocasion para este cargo
al hablar de una ecclesiolch invisible dentro de la ecelesia visible. Pero tanto él como
Calvino acenttan el hecho de que, cuando hablaron de una iglesia visible e invisible, no se
refieren a dos clases diferentes, sino a dos aspectos de una iglesia de Jesucristo.

1. Eltérmino "invisible" ha sido interpretado de diversas maneras como que se aplica
a laiglesia triunfante

2. Alaiglesiaideal y completa tal como serd al fin de los siglos

3. A laiglesia de todos los paises y de todos los lugares, que el hombre posiblemente
no ve

4. A laiglesia tal como se desarrolla escondida en los dias de persecucion, y privada
de la Palabra y de los sacramentos.

Ahora bien, es indudablemente cierto que la iglesia triunfante es invisible para aquellos que
estan sobre Ia tierra, y que Calvino en sus Institutos también la concibe como incluida en la
iglesia invisible, pero la distincion, principalmente y sin duda, intentaba aplicarse a la
iglesia militante. Como regla se aplica de esta manera en la teologia Reformada. Acentia el
hecho de que la iglesia tal como existe sobre la tierra es, tanto visible como invisible. Se
dice que esta iglesia es invisible, porque su esencia es espiritual y esa esencia no puede ser
discernida por el ojo fisico; y también porque es imposible determinar infaliblemente
quienes pertenecen a ella y quiénes no. La union de los creyentes con Cristo es union
mistica; el Espiritu que los une constituye un lazo invisible; y las bendiciones de salvacion,
tales como la regeneracion, la conversion genuina, la fe verdadera y la comunion espiritual
con Cristo son todas invisibles para el ojo natural, — y sin embargo, estas cosas
constituyen la forma real (cardcter ideal) de la iglesia. Que el término "invisible" tenga que
entenderse en ese sentido se hace evidente por el origen historico de la distincion entre la
iglesia visible y la invisible en los dias de la Reforma. La Biblia atribuye ciertos atributos
gloriosos a la iglesia y la representa como el medio para recibir bendiciones eternas y
salvadoras. Roma aplica esto a la iglesia como institucion externa, mas particularmente a la
ecclesia representativa o a la jerarquia como la distribuidora de las bendiciones de
salvacion, y de esta manera ignora y practicamente niega la comunién inmediata y directa
de Dios con sus hijos, colocando un mediador sacerdotal humano entre El y ellos. Este es el
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error que los Reformadores procuraron erradicar, acentuando el hecho de que la iglesia de
la cual dice la Biblia cosas tan gloriosas no es la iglesia considerada como institucion
externa, sino la iglesia considerada como el cuerpo espiritual de Jesucristo, la cual en
esencia es invisible al presente, aunque tiene una organizacion relativa e imperfecta en la
iglesia visible y esta destinada a gozar de un cuerpo perfecto visible en el fin de los siglos.

La iglesia invisible como es natural toma una forma visible. De la manera precisa que el
alma se adapta al cuerpo y se expresa por medio de €I, asi la iglesia invisible que consiste
no de meras almas sino de seres humanos que tienen almay cuerpo, necesariamente asume
una forma visible en una organizacion externa por medio de la cual se expresa. La iglesia se
hace visible en la profesion y en la conducta cristiana, en el ministerio de la palabray de los
sacramentos, y en una organizacion externa y su gobierno. Al hacer esta distincion entre la
iglesia invisible y la visible, McPherson dice, "el protestantismo procuro encontrar el justo
medio entre el externalismo magico y sobrenatural de la idea romanista y la extravagante
depreciacion de los ritos externos que caracteriza el espiritualismo fandtico y sectario".®*
Es muy importante recordar que, aunque tanto la iglesia invisible como la visible pueden
considerarse universales, las dos no son conmensurables en cada uno de sus aspectos ; es
posible que algunos que pertenecen a la iglesia invisible nunca Ileguen a ser miembros de la
organizacion visible, como acontece con personas del campo misionero que se convierten
en su lecho de muerte, y que otros sean excluidos temporalmente de la iglesia en su caracter
de creyentes extraviados que por algun tiempo quedan fuera de la comunion de la iglesia
visible. Por otra parte, en la iglesia como institucion externa puede haber nifios y adultos no
regenerados que aunque profesan ser de Cristo, no tienen fe verdadera en El; y estos, en
tanto que permanezcan en esa condicion, no pertenecen a la iglesia invisible. En la
Confesion de Westminster se encontrardn buenas definiciones de la iglesia visible y de la
invisible.

DISTINCION ENTRE LA IGLESIA COMO ORGANISMO Y COMO
INSTITUCION

Esta distincion no debe identificarse con la que precede, como algunas veces se ha hecho.
Es una distincion que se aplica a la iglesia visible y que dirige la atencion a dos diferentes
aspectos de la iglesia considerada como un cuerpo visible®? Es un error pensar que la
iglesia se hace visible solamente en los oficios propios, en la administracion de la palabra y

321 Chr. Dogmatics, p. 417.
%22 Comparese Kuyper, Enc. Ill, p. 204: Bavinck, Geref. Dogm. IV., p. 331; Ten Hoor, Afscheiding of
Doleantic, pp. 88 y sig.; Doeges, De Moederden Geloovigen, pp. 10y sig.; Steen, De Kerk, pp. 51 y sigts.
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los sacramentos y en ciertas formas del gobierno de la iglesia. Aun cuando todas esas cosas
estuvieran ausentes, la iglesia todavia seria visible en la vida comunal de los creyentesy en
su profesion, asi como también en su posicion conjunta en contra del mundo. Pero en tanto
que se enfatiza el hecho de que la distincion que estamos considerando es una diferencia
dentro de la iglesia visible no debemos olvidar que tanto la iglesia como organismo y como
institucion (llamadas también apparitio e institutio) tienen su trasfondo espiritual en la
iglesia invisible. No obstante, aunque es verdad que se trata de dos aspectos diferentes de
una sola iglesia visible, representan diferencias importantes. La iglesia como un organismo
es la coetus fidelium, la comunion de los creyentes que estan unidos en la atadura del
espiritu, en tanto que la iglesia como una institucion es la maten fidelium, la madre de los
creyentes, un Heilsanstalt, un medio de salvacion, una agencia para la conversion de los
pecadores y el perfeccionamiento de los santos. La iglesia como un organismo existe
carismaticamente; En ella se manifiestan toda clase de dones y talentos, y se utilizan en la
obra del Sefior. Por otra parte, la iglesia como una institucion existe en forma institucional
y funciona mediante los oficios y medios que Dios ha instituido. Las dos estan coordinadas
en cierto sentido, y sin embargo hay una determinada subordinacion de la una hacia la otra.
La iglesia como una institucion u organizacion (mater fidelium) es un medio para una
finalidad, y ésta se encuentra en la iglesia como un organismo, la comunidad de los
creyentes (coetus fidelium).

VARIAS DEFINICIONES DE LA IGLESIA

La iglesia en su cardcter de entidad multifacética, naturalmente, ha sido definida desde mas
de un punto de vista.

DESDE EL PUNTO DE VISTADE LA ELECCION

De acuerdo con algunos tedlogos la iglesia es la comunidad de los elegidos, la coetus
electorum. Esta definicion, no obstante, puede prestarse a extravio. Se aplica solo a la
iglesia considerada idealmente, la iglesia tal como existe en la idea de Dios y como serd
completada en el fin de los siglos, y no a la iglesia como una presente realidad empirica. La
eleccion incluye a todos aquellos que pertenecen al cuerpo de Cristo, sin tomar en cuenta su
relacion actual con ella. Pero los elegidos que todavia no han nacido, o que todavia son
extrafios a Cristo y que estdn fuera de los limites de la iglesia, no puede decirse que
pertenezcan a la iglesia rcaliter.
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DESDE EL PUNTO DE VISTADEL LLAMAMIENTO EFICAZ

Para escapar a la objecion que surge de la anterior definicion, poco a poco se vino haciendo
costumbre definir a la iglesia desde el punto de vista de alguna caracteristica espiritual
subjetiva de aquellos que pertenecen a ella, especialmente el llamamiento eficaz o la fe, ya
sea nombrando esa determinada caracteristica ademas de la eleccion, o sustituyéndola por
la eleccion. De esta manera |a iglesia se definié como la compaiia de los elegidos que son
llamados por el Espiritu de Dios (coetus electorum vocatorum), como el cuerpo de aquellos
que son eficazmente [lamados (coetus vocatorum) o todavia méas comunmente, como la
comunidad de los fieles o creyentes (coetus fidelium). En estas definiciones las primeras
dos sirven para designar a la iglesia con referencia a su esencia invisible, pero no dan
indicacion alguna del hecho de que también tenga un lado visible. Sin embargo, esto se ha
hecho en la Gltima de las definiciones mencionadas, porque la fe se revela en la confesion y
en la conducta.

DESDE EL PUNTO DE VISTADEL BAUTISMO Y LA PROFESION

Desde el punto de vista del bautismo y de la profesion, la iglesia estd definida como la
comunidad de aquellos que estdn bautizados y que profesan la fe verdadera: o como la
comunidad de aquellos que profesan la religion verdadera junta-mente con sus nifios. Se
verd de inmediato que esto define a la iglesia de acuerdo con su manifestacion externa.
Calvino define a la Iglesia como "la multitud de hombres dispersos por el mundo, que
profesan la adoracion de un solo Dios en Cristo; que estan iniciados en esta fe por medio
del bautismo; que testifican su unidad en doctrina y caridad por medio de la participacion
en la Santa Cena; que estdn de acuerdo en la Palabra de Dios, y que para la predicacion de

esa Palabra sostienen el ministerio ordenado por Cristo".**

LAIGLESIAY ELREINODE DIOS

LAIDEA DEL REINODEDIOS

El reino de Dios es, principalmente, un concepto escatoldgico. La idea fundamental del
reino en la Escritura no es el de un reino teocratico de Dios restaurado en Cristo — que

323 Institutos IV, 1, 7.



718

esencialmente seria el reino de Israel —, segun pretenden los premilenaristas; ni es una
condicion social nueva, saturada por el Espiritu de Cristo, idealizada por el hombre con
medios tan externos como leyes, civilizacion, educacion, reformas sociales, etc., segun los
modernistas quisieran que lo creyéramos. La idea principal del reino de Dios en la Escritura
es que se trata del gobierno de Dios establecido y reconocido en los corazones de los
pecadores mediante la influencia regeneradora poderosa del Espiritu Santo, la cual les
asegura las bendiciones inestimables de la salvacion, — un gobierno que en principio se
realiza sobre la tierra, pero que no alcanzard su culminacion hasta el retorno visible y
glorioso de Jesucristo. La realizacion actual de él tiene el caracter espiritual e invisible.
Jesus se posesiond de este concepto escatologico y lo hizo prominente en sus ensefianzas.
Ensefio con claridad la presente realizacion espiritual y el cardcter universal del reino.
Ademas, El mismo efectuo esa realizacion en una medida nunca antes conocida y aumento
en gran manera las bendiciones presentes del reino. Al mismo tiempo descubrid la
esperanza bendita de la futura manifestacion de aquel reino en gloria externa y con las
bendiciones perfectas de la salvacion.

LOSCONCEPTOS HISTORICOSDEL REINO

En los Padres de la iglesia primitiva el reino de Dios, el mas grande bien, se considera,
principalmente, como una entidad futura, la meta hacia la que se dirige el actual desarrollo
de la iglesia. Algunos de ellos lo consideran como el reino por venir, milenario, del Mesias,
aunque la historia no sostiene las exageradas pretensiones de algunos escritores
premilenarios en cuanto a su namero. Agustin contemplé el reino como una realidad
presente y lo identifico con la iglesia. Para él era principalmente idéntico con los piadosos y
santos, es decir, con la iglesia considerada como una comunidad de creyentes; pero usé
algunas expresiones que parecen indicar que también lo veia incorporado en la
organizacion episcopal de la iglesia. La iglesia catdlico romana identifico francamente el
reino de Dios con sus institucion jerarquica, pero los Reformados volvieron al concepto de
que el reino en esta dispensacion es idéntico con la iglesia invisible. Bajo la influencia de
Kant y especialmente de Ritschl fue despojado de su cardcter religioso y lleg6 a ser
considerado como un reino de finalidades éticas. Con frecuencia se define en la actualidad
como un nuevo principio introducido en la sociedad y destinado a transformarla en todas
sus relaciones, 0 como la organizacion moral de la humanidad por medio de la accion
motivada por el amor, el fin dltimo de la creacion.

EL REINODEDIOSY LAIGLESIAINVISIBLE
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Aunque el reino de Dios y la iglesia invisible son hasta cierto punto idénticos, sin embargo,
deben distinguirse con cuidado. La ciudadania en el uno y la feligresia en la otra estan
determinadas por igual mediante la regeneracion. Es imposible estar en el reino de Dios sin
estar en la iglesia, considerada como el cuerpo mistico de Jesucristo. Al mismo tiempo es
posible hacer una diferencia entre el punto de vista desde el cual los creyentes son
considerados el reino y aquel otro del cual se deduce su nombre de iglesia. Constituyen el
reino, en su relacion con Dios en Cristo como su gobernante, y una iglesia, en
consideracion a su sepa-racion del mundo en devocion a Dios, y en su union orgénica entre
unos y otros. Como una iglesia, estan llamados a ser los instrumentos de Dios para preparar
el camino y para introducir el orden ideal de las cosas; y considerados como reino,
representan la realizacion inicial de ese orden ideal, entre ellos mismos.

EL REINO DE DiosY LA IGLESIA VISIBLE

Los catolicos romanos insisten en no hacer diferencia, identificando al reino de Dios con la
iglesia, y su iglesia pretende tener poder y jurisdiccion sobre todos los dominios de la vida,
tales como la ciencia y el arte, el comercio y la industria, y también las organizaciones
sociales y politicas. Este es un concepto del todo equivocado. También es un error sostener,
como lo hacen algunos cristianos Reformados, en virtud de un concepto erréneo de la
iglesia considerada como organismo, que las sociedades educativas cristianas, las
organizaciones voluntarias de gente joven o adulta para el estudio de los principios
cristianos y su aplicacion en la vida, las uniones de trabajadores cristianos, y las
organizaciones politicas cristianas, son manifestaciones de la iglesia como un organismo,
porque esto nos trae otra vez bajo el dominio de la iglesia visible y bajo el control directo
de sus oficiales. Como es natural, esto no significa que la iglesia no tenga responsabilidad
con respecto a tales organizaciones. Sin embargo, significa que son manifestaciones del
reino de Dios, en el cual diversos grupos de cristianos tratan de aplicar los principios del
reino a cada dominio de la vida. La iglesia visible y también el reino, pueden identificarse
hasta cierta medida. La iglesia visible puede en verdad decir que pertenece al reino, que es
una parte del reino, y aun ser la parte organizada visible més importante de las fuerzas del
reino. Participa del cardcter de la iglesia invisible (siendo las dos una misma) como medio
para la realizacion del reino de Dios. De manera semejante a la iglesia visible, el reino
participa también de las imperfecciones a las que lo expone un mundo pecador. Esto se
hace muy evidente segun la parabola del trigo y la cizafia, y también la de la red. Hasta
donde la iglesia visible sirve de instrumento para el establecimiento y extension del reino,
estd, de consiguiente, subordinada a éste como un medio para un fin. Puede decirse que el
reino es un concepto mas amplio que la iglesia, porque aspira a nada menos que al control
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completo de todas las manifestaciones de la vida. Representa el dominio de Dios en todas
las esferas del esfuerzo humano.

LAIGLESIA ENSUSDIFERENTES DISPENSACIONES.

EN ELPERIODO PATRIARCAL

En el periodo patriarcal las familias de los creyentes constituian las congregaciones
religiosas; la iglesia estaba mejor representada en las familias piadosas, en donde los padres
de familia servian como sacerdotes. No habia cultos regulares, aunque Génesis 4: 26 parece
implicar una invocacion aplica al nombre del Sefior. Habia una distincion entre los hijos de
Dios y los hijos de los hombres, esta gradualmente, fue ganando el poderio. Al tiempo del
diluvio la iglesia se salvo en la familia de Nog, y continio de manera particular en la Linea
de Sem. Y cuando la verdadera religion de nuevo llego al punto de desaparecer, Dios hizo
un pacto con Abraham, le dio la serial de la circuncision, y lo separo a el y a sus
descendientes de entre el mundo, para ser su pueblo propio y peculiar. Hasta el tiempo de
Moisés las familias de los patriarcas eran los verdaderos depositarios de la fe verdadera, en
la cual el temor del Sefior y su servicio se conservaron vivos.

ENELPERIODO MOSAICO

Después del Exodo el pueblo de Israel no solo estuvo organizado en nacion, sino que
también constituyo la iglesia de Dios. Fueron enriquecidos con instituciones en las que no
solamente la devocion familiar o la fe de la tribu, sino |a religion de toda la nacion encontro
expresion. La iglesia todavia no obtenia una organizacion independiente, pero tenia su
existencia institucional en la vida nacional de Israel. La forma particular que asumio fue la
de un estado-iglesia. No podemos decir que los dos se coaligaron por completo. Habia
funcionarios e instituciones civiles y religiosas dentro de los limites de la nacion. Pero al
mismo tiempo, toda la nacion constituia la iglesia; y la iglesia se limitaba a una nacion, la
de Israel, aunque los extranjeros también podian entrar en ella siendo incorporados a la
nacion. En este periodo hubo un marcado desarrollo de la doctrina, un crecimiento en la
cantidad de verdad religiosa conocida, y mayor claridad en la aprehension de la verdad. La
adoracion de Dios se regularice hasta los menores detalles, siendo en gran parte ritual y
ceremonial, y se establecid en un santuario céntrico.
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ENELNUEVO TESTAMENTO

La iglesia del Nuevo Testamento es esencialmente una con la iglesia de la antigua
dispensacion. Hasta donde tiene que ver con su naturaleza esencial, las dos estan
constituidas por creyentes verdaderos, y nada mas por verdaderos creyentes. En cuanto
tiene que ver con su organizacion externa ambas representan una mezcla de bien y mal. Sin
embargo, varios cambios importantes resultaron de la obra ejecutada en forma completa por
Jesucristo. La iglesia quedo divorciada de la vida nacional de Israel y obtuvo una
organizacion independiente. En relacion con esto los limites nacionales de la iglesia
quedaron borrados. Lo que hasta aquel tiempo habia sido una iglesia nacional ahora tome el
caracter de iglesia universal. Y para realizar el ideal en extension mundial, tuvo que
convertirse en iglesia misionera, llevando el evangelio de salvacion a todas las naciones del
mundo.

Ademads, la adoracion ritual del pasado dejo su lugar a una adoracion mds espiritual, en
armonia con los grandes privilegios del Nuevo Testamento.

La explicacion dada en los parrafos anteriores se funda sobre la hipdtesis de que la iglesia
existio en la dispensacion antigua tanto como en la nueva, y que fue esencialmente la
misma en ambas, a pesar de las diferencias reconocidas en su cardcter institucional y
administrativo. Esto esta en armonia con las ensefianzas de nuestros Simbolos
Confesionales. La Confesion Belga dice en el Articulo XXV 1I: "Esta iglesia ha sido desde
el principio del mundo, y sera hasta el fin de el; lo que se hace evidente por hecho de que
Cristo es un Rey eterno, y que no lo seria si no tuviera subditos". En completo acuerdo con
esto el Catecismo de Heidelberg dice en lo correspondiente al Dia del Sefior, XX1: "Que el
Hijo de Dios desde el principio del mundo recoge de entre toda la raza humana, defiende, y
preserva para si mismo, mediante su Espiritu y Palabra, en la unidad de la fe verdadera, una
iglesia elegida para la vida eterna". La iglesia es, esencialmente, tal como quedo indicado
en lo anterior, la comunidad de los creyentes, y esta comunidad existe desde el principio de
la dispensacion antigua hasta el tiempo presente y continuara existiendo sobre la tierra
hasta el fin del mundo. Sobre este punto no podemos convenir con aquellos premilenarios
que, bajo la influencia de un dispensacionalismo divisivo, pretenden que la iglesia es una
institucion exclusivamente del Nuevo Testamento, y que no tuvo existencia sino hasta el
derramamiento del Espiritu Santo en el dia de Pentecostés y que serd removida de la tierra
antes de que comience el milenio. A esos les gusta definir la iglesia como "el cuerpo de
Cristo", que es un nombre caracteristicamente del Nuevo Testamento, y parecen olvidar
que también se le llama "el tiempo de Dios" y "Jerusalén”, que son nombres decididamente
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con sabor de Antiguo Testamento, comparese | Cor. 3: 16, 17; Il Cor. 6: 16; Ef. 2: 21; Gal
4: 26; Heb. 12: 22. No debemos cerrar nuestros ojos al hecho patente de que el nombre
"iglesia" (qahal en el hebreo, y que se traduce ekklesia en la Septuaginta) se aplica a Israel
en el Antiguo Testamento repetidas veces, Josué 8: 35; Esdras 2: 65; Joel 2: 16. El hecho de
que en nuestras traducciones biblicas del Antiguo Testamento la traduccion del original es
"reunion”, "asamblea", o "congregacion”, en tanto que en el Nuevo Testamento se le
traduce "iglesia", puede haber dado lugar a que surgiera un mal entendimiento respecto a
este punto ; pero permanece el hecho de que en el Antiguo Testamento tanto como en el
Nuevo la palabra original denota una congregacion o asamblea del pueblo de Dios, y como
tal sirve para designar la esencia de la iglesia. Jesus, por otra parte, dijo que El fundaria la
iglesia en el futuro, Mat. 16: 18, pero también la reconocié como una institucion ya
existente, Mat. 18: 17. Esteban habla de "la iglesia en el desierto", Hech. 7: 38; y Pablo
testifica con claridad la unidad espiritual de Israel y de la iglesia en Rom. 11:17-21 y en Ef.
2:11-16. En esencia, Israel constituye la iglesia de Dios en el Antiguo Testamento, aunque
su institucion externa difiera mucho de la iglesia del Nuevo Testamento.

LOSATRIBUTOSDE LA IGLESIA

Segun los protestantes los atributos de la iglesia se atribuyen principalmente a la iglesia en
su caracter de organismo invisible, y nada méds en forma secundaria a la iglesia en su
caracter de una institucion externa. Sin embargo, los catolicorromanos los atribuyen a su
organizacion jerdrquica. Los primeros hablan de tres atributos pero a estos los segundos
anaden un cuarto atributo.

LA UNIDAD DE LA IGLESIA

1. El concepto catolicorromano. Ordinariamente los catolicorromanos re-conocen nada
mds la ekklesia como la iglesia considerada en su organizacion jerdrquica. La
unidad de esta iglesia se manifiesta en su organizacion mundial imponente, que
aspira a incluir la iglesia de todas las naciones. Su centro verdadero no se encuentra
en los creyentes, sino en la jerarquia con sus circulos concéntricos. Primero que
todo, esta el amplio circulo del bajo clero, los sacerdotes y otros funcionarios
inferiores; luego un circulo mas pequefio constituido por los obispos; en seguida
uno todavia mads estrecho constituido por los arzobispos; y por Ultimo, el circulo
mas estrecho formado por los cardenales; — teniendo toda esta piramide su cuspide
en el papa, la cabeza visible de toda la organizacion, siendo el que posee absoluto
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control de todo lo que queda debajo de el. De esta manera la iglesia catolicorromana
presenta a los 0jos una estructura verdaderamente imponente.

2. El concepto protestante. Los protestantes afirman que la unidad de la iglesia no es
principalmente de cardcter externo, sino de cardcter interno y espiritual. Es la
unidad del cuerpo mistico de Jesucristo, del cual todos los creyentes son miembros.
Este cuerpo esta controlado por una Cabeza, Jesucristo, quien también es el Rey de
la iglesia, la cual esta animada por un Espiritu, el Espiritu de Cristo. Esta unidad
implica que todos aquellos que pertenecen a la iglesia participan de la misma fe,
estdn unidos juntamente por un lazo comdn de amor, y tienen la misma perspectiva
gloriosa sobre el futuro. Esta unidad interna procura y también logra, hablando
relativamente, una expresion externa en la profesion y en la conducta cristiana de
los creyentes, en su adoracion publica al mismo Dios en Cristo, y en su
participacion en los mismos sacramentos. No puede haber duda acerca del hecho de
que la Biblia afirma la unidad, no solo de la iglesia invisible, sino también de la
visible. La figura del cuerpo, tal como se encuentra en | Cor. 12: 12-31 implica esta
unidad. Ademas, en Ef. 4. 4-16, en donde Pablo afirma la unidad de la Iglesia,
también tiene en la mente a la iglesia visible, porque habla de la designacion de
oficiales en la iglesia y de sus trabajos en favor de la unidad ideal de ella. Debido a
la unidad de la iglesia, una iglesia local fue amonestada a suplir las necesidades de
otra, y el Concilio de Jerusalén procedio a la resolucion de un problema que habla
surgido en Antioquia. La iglesia de Roma acentia fuertemente la unidad de la
iglesia visible y la expresa en su organizacion jerdrquica. Y cuando los
Reformadores se separaron de Roma, no negaron la unidad de la iglesia visible, sino
que la sostuvieron. No obstante, no encontraron el lazo de union en la organizacion
eclesiastica, sino en la predicacion verdadera de la Palabra de Dios, y en la recta
administracion de los sacramentos. Este es también el caso en la Confesion
Belga".** Copiamos nada mas la afirmacion siguiente de dicha Confesion:
"Creemos y profesamos una iglesia catolica o universal, la cual es una santa
congregacion de verdaderos creyentes, que esperan todos su salvacion en Jesucristo,
siendo lavados mediante su sangre, santificados y sellados por el Espiritu Santo".**

Las sefiales por las que la iglesia verdadera se conoce son estas: "Si la doctrina pura

del evangelio se predica en ella; si mantiene la administracion pura de los

sacramentos tal como fueron instituidos por Cristo; y si la disciplina eclesiastica se
gjercita en el castigo del pecado; en resumen, si todas estas cosas se manejan de

24 Articulos XXVII- XXIX.
25 Art. XX VII.



