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LA T E ORÍA D E A NSE LMO A C ERC A D E LA SA T ISF A CC IÓ N (LA TE ORÍA 
C O M E RC IA L). 

 

La teoría de  Anselmo a lgunas veces se ident if ica con la  de  los Reformadores,  conoc ida 
también como teoría de  la sat isfac ción, pero no son idén ticas las dos. A lgunos procuran 
sembrar pre juic ios en o tros en con tra  de e lla  l lamándola " la  teoría  comercia l " . Anselmo 
insistió en la necesidad absoluta de la expiac ión fundándola en la ínt ima natura leza de D ios. 
Según Anselmo, el pecado consiste en la oposición de la criatura a darle a D ios el honor 
que a É l sólo es debido. A  causa del pec ado del hombre, D ios queda despojado de su honor, 
y era necesario que esto fuera cast igado. Esto podía ser hecho en una de dos maneras: 
mediante castigo o mediante sat isfac ción. La misericordia de D ios lo impulsó a procurarlo 
por el método de la sa tisfacc ión, y más particularmente por medio del don de su H i jo, que 
era e l único camino,  puesto que  se  requería una sa tisfacc ión infinita.  Cristo prestó 
obediencia a la ley, pero puesto que esto no era otra cosa más que su deber como hombre, 
eso no const ituyó ningún mérito de su parte. No obstante, en adición a esto también sufrió y 
murió en el cumplimien to de su deber; y puesto que E l, considerado como un ser s in 
mácula, no tenía n inguna obligación de sufrir y de morir, tra jo de esta manera g loria inf ini ta 
para D ios. Esta  fue una obra de supererogación de parte de Cristo, que merec ió y también 
produjo una recompensa; pero puesto que Cristo como H ijo de D ios nada ne cesi taba para s í 
mismo, la recompensa pasó a los pecadores en la forma del perdón de los pecados y de las 
futuras bienaven turanzas para todos aque llos que viven según los mandamientos de l 
evangelio. Anselmo fue el primero que estructuró una doctrina comple ta sobre la expiac ión, 
y en muchos respectos su teoría apuntó en la direcc ión correc ta. No obstante, está expuesta 
a la crítica en diferen tes puntos.  

1. No es cons isten te en su aplicación de la nec esidad de la expiación.  Ostens iblemente 
no funda esta neces idad en la justic ia de D ios que no puede tolerar al pecado, s ino 
en el honor de D ios que p ide enmienda o reparac ión. Anselmo, fundamentalmente, 
comienza con e l princip io de " ley privada "  o costumbre, según la cua l la  parte 
injuriada puede demandar cualquiera  sat isfa cción que  considera adecuada; y todavía 
arguye en favor de  la  neces idad de la expiación en un modo que  concuerda  con e l 
concepto de la ley públ ica.  
 

2. Esta teoría no t iene lugar para la idea de que Cristo, mediante e l sufrimien to, 
soportó el cast igo del pecado, y  que sus padecimien tos fueron vicarios en forma 
estricta. La muerte de Cristo es nada más tributo volun tariamente ofrecido al honor 
del Padre. Const ituye un mérito supererogatorio que compensa los deméritos de 
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otros; y esto es rea lmente la doc trina católico romana de la penitencia apl icada a la 
obra de Cristo.  
 
 

3. El bosquejo es también unila tera l y por lo mismo insufic iente, puesto que basa la 
redención sólo en la muerte de  Cristo,  concebida como una  contribuc ión materia l a l 
honor de D ios y excluye la obedienc ia act iva de Cristo como un factor que 
contribuye  a  su obra expiatoria.  Todo e l énfasis se  pone en la  muerte  de Cristo y no 
se hace justic ia a la importanc ia redentora de su vida.  

4. En la presen tación que ha ce Anselmo hay tan sólo una transferenc ia externa de los 
méritos de Cristo a l hombre. No hay indicación de la manera en que la obra de 
Cristo en favor del hombre se  comunica a  éste.  Tampoco hay indicac ión de la unión 
mística de Cristo y los creyen tes, ni de la fe que acepta la just icia de Cristo. Puesto 
que toda la transacción se presenta como s i fuera muy comercial con frecuencia se 
le designa como teoría comercia l.  

  

LA T E ORÍA D E LA IN F LUE N C IA MORA L . 

 

Esta teoría fue defendida primero por Abelardo en oposic ión a Anselmo, y desde aquella  
época encontró ardien tes defensores. La idea siempre es la misma aunque ha tomado 
diferen tes formas en las manos de hombres como Y oung , M aurice, Bushne ll,  Stevens, 
David Smith y muchos otros. La  idea  fundamenta l es la  de que no hay un princ ipio en la 
naturaleza div ina que necesariamente demande sat isfa cción por parte del pe cador; y que la 
muerte de Cristo no debiera cons iderarse como una expiación por el pe cado. Fue sólo una 
manifestac ión de l amor de D ios,  sufriendo en y con sus cria turas pecadoras, y  tomando 
sobre sí sus enfermedades y dolores. Este sufrimiento no s irvió para sat isfacer la justic ia 
divina sino para revelar e l amor divino como también para  suavizar los corazones humanos 
y conducirlos a l arrepen timiento.  E lla les da seguridad a los pecadores de que no hay 
obstáculo de parte de  D ios que le impida perdonar sus pecados.  No sólo puede hacer esto 
sin recib ir satisfacc ión, s ino que  aun está  ansioso de hacerlo. E l único requerimiento es que 
los pecadores vengan a É l con corazones peniten tes.  Las objeciones s iguientes pueden 
dirigirse en contra de esta teoría.  

1. Esta teoría es contraria a la enseñanza clara de la Escritura, la que presenta la obra 
expiatoria de Cristo como necesaria, no fundamentalmente porque revele el amor de 
D ios, sino porque  sat isface su justic ia ; cons idera  los sufrimien tos y  la  muerte de 
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Cristo como propic iatorios y pena les; y enseña que el pecador no es suscept ible  a la 
influenc ia moral de la  obra sa cri ficadora de Cristo sino hasta que la just icia de 
Cristo se ha convertido por la fe en justic ia del pe cador.  
 

2. Aunque sin duda es cierto que la cruz de Cristo fue la manifestación suprema del 
amor de D ios, puede considerarse como tal sólo desde el punto de vista de la 
doctrina pena l susti tucionaria de la expiación, según la cual los suf rimien tos y 
muerte de Cristo fueron por completo necesarios para la salvac ión de  los pecadores. 
Pero según la teoría de la influenc ia moral sirvieron únicamente a l propósi to de 
hacer una impresión sobre el hombre, impresión que D ios podía haber hecho de 
muchas otras maneras, y que, por tanto,  para ello,  los sufrimien tos de Cristo no eran 
precisamente  necesarios. Y  si no eran necesarios,  resultaron en verdad una 
manifestac ión cruel del amor de D ios,  una con tradicción de términos.  Los 
sufrimien tos y  muerte  de Cristo habrían sido una manifesta ción del amor de D ios, 
únicamente si en efec to, no había o tro modo de sa lvar a los pecadores.  
 
 

3. Esta teoría despoja a la expiación de su cará cter objet ivo, y por tanto, deja de ser 
una teoría verdadera de la expiación. A  lo más llega a ser una teoría unila tera l de la 
reconci liac ión. De hecho, no es ni siquiera eso, porque  la reconci lia ción subje tiva es 
posible  únicamente  sobre  la base de  una reconci liac ión objet iva. En re alidad 
confunde el método de D ios de salvar a l hombre, con la experienc ia humana de ser 
salvo, haciendo que la expiación misma consista en sus efectos en la v ida de la 
obediencia, en unión con Cristo.  
 

4. Por último, esta teoría fa lla en su propio princip io. Resulta sin duda cierto que e l 
sufrimien to necesario, es decir, el sufrimiento para algún propósito sa lvador que no 
puede realizarse de ninguna otra manera, es adecuado para produc ir una profunda 
impresión. Pero e l efec to de un sufrimiento volun tario, que sea, por comple to, 
innecesario e infundado, es del todo diferente. De hecho, está desaprobado por la 
conciencia cristiana.  

LA T E ORÍA D E L E JE MPLO 

 

Esta teoría fue defendida por los socin ianos de l Siglo X V I, en oposición a la doc trina de los 
Reformadores, de  que Cristo expió v icariamente e l pe cado de  la  humanidad. Su princip io 
fundamental es, que no hay just icia retribut iva en D ios que requiera en forma absolu ta e 
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inexorable que el pecado sea castigado. Su justicia no le impide perdonar a quien El quiere 
sin demandar satisfacc ión a lguna. La muerte de Cristo no expió el pec ado ni tampoco 
movió a D ios a perdonarlo. Cristo sa lva a  los hombres revelándoles el camino de la fe y  de 
la obedienc ia como camino de vida e terna dándoles un ejemplo de verdadera obedienc ia 
tanto en su vida como en su muerte, e inspirándolos a seguir una vida semejante. Este 
concepto, en real idad, no estable ce conex ión directa en tre la muerte de Cristo y la sa lvac ión 
de los pecadores. No obstante, sost iene que la muerte de Cristo puede expiar los pecados 
del hombre en atención al hecho de que Cristo como recompensa de su obediencia hasta la 
muerte, rec ibió poder para conc eder v ida e terna  a los creyentes. Esta  teoría  es objetable por 
varias razones.  

1. Realmente es e l resurgimiento y la  confecc ión de varias here jías antiguas : De l 
pelagianismo, con su negación de la deprava ción humana y su af irmación de la 
capacidad na tural del hombre para salvarse ; de la doc trina adopcionista con su 
creencia de que el hombre Cristo fue adoptado como el H ijo mesiánico de D ios a 
causa de su obediencia ; de la doctrina escocesa de una volun tad arbitraria de D ios; y 
del énfasis de algunos de los Padres de la Iglesia primit iva sobre la ef icacia 
salvadora de l ejemplo de Cristo. En consecuenc ia está expuesta a todas las 
objeciones con que se combaten aque llas teorías.  
 

2. Es por completo ant i bíblica  en su concepto de Cristo como un mero hombre de 
cualidades excepciona les; en su concepto del pecado cuyo carác ter como culpa 
acentuado de  modo tan fuerte por la  Palabra de D ios queda  del todo ignorado; en su 
énfasis uni lateral sobre la importancia redentora de  la  vida  de Cristo y en la 
presentac ión de  su muerte como la de  un mártir,  en tanto que fal la a l de jar de tomar 
en cuenta la angustia de Cristo en la cruz, tan diferen te de la de un mártir.  
 
 

3. Falla en explicar la sa lvación de aquellos que  viv ieron antes de la encarnac ión, y de 
los infan tes. Si la vida y sufrimien tos de Cristo sirven solamente a los hombres, 
mediante e l ejemplo y e l cará cter de É l,  surge como es na tura l la  pregunta, ¿cómo 
fue que los que vivieron antes de la venida de Cristo, y los que murieron en la 
infancia pueden derivar a lgún beneficio de aquella vida y de aquellos sufrimientos? 
No obstante, hay evidencia b íbl ica, c lara,  del he cho de que  la obra de Cristo 
también fue  re trospe ctiv a en su e ficac ia, y  de que  los infantes también partic ipan de 
los benef icios de su muerte expiatoria.  
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4. Además, aunque es perfec tamente c ierto que  Cristo también se  presen ta en la  B iblia 
como un ejemplo, en ninguna parte se le presenta como un ejemplo según el cual los 
pecadores incrédulos deban dirigirse, y  que con el lo puedan sa lvarse ; y  no obstante, 
es esta la deduc ción necesaria  de la teoría que  estamos cons iderando.  E l ejemplo de 
Cristo sólo pueden seguirlo los que son de su pueblo, y aun éstos apenas pueden 
aproximarse a É l un poquito. Es nuestro Redentor an tes de ser nuestro e jemplo.  

LA T E ORÍA G U BE RNA M E N TA L 

 

La teoría gubernamental tuvo la  in tención de ser un medio entre  la  doctrina  de la expiac ión 
como la enseriaban los reformadores, y la teoría soc iniana. N iega que la justic ia de D ios 
demande necesariamente que se cumplan todos los requis itos de la ley.  La ley es tan sólo e l 
producto de la voluntad de D ios, y E l la puede alterar y hasta abrogar, según quiera. 
Aunque en estricta  justic ia e l pecador merece muerte eterna, esa sen tencia  no se e jecu ta 
rigurosamente porque los creyentes son dec larados l ibres.  Para  el los el cast igo se hac e a  un 
lado, y eso sin una satisfacc ión estric ta. Cristo rindió en verdad una verdadera sat isfa cción; 
pero ésta fue nada más la equiva lente nomina l del cast igo merecido por el hombre; algo que 
D ios quiso aceptar como tal. Si se pregunta: ¿Por qué D ios no remitió el cast igo 
directamente, como pudiera haberlo hecho? La respuesta es que, tenía que revelar de a lguna 
manera la na turaleza inv iolable de la ley y su santo disgusto en con tra  del pec ado, para  que, 
el Regente moral del universo se a capaz de mantener su gobierno moral. Esta teoría, 
defendida  primero por Grocio, fue adop tada  por W ardlaw y varios teólogos de Nueva 
Inglaterra,  y también se le de fiende  en recien tes obras como las de  Dale, A . Cave, M i ley, 
Creighton y otros. Está expuesta a las siguientes objec iones:  

1. Claramente descansa sobre ciertos princip ios falsos. Según ella la ley no es 
expresión de la naturaleza esencia l de D ios, s ino sólo de su volun tad arbitraria, y 
por tan to, está suje ta a  cambio; y el propós ito del llamado cast igo no es satisfacer la 
just icia,  sino nada más desanimar a los hombres de que en e l fu turo comentan 
ofensas en con tra de la ley.  
 

2. Aunque puede decirse  que esto contiene un e lemento verdadero, es dec ir, que e l 
castigo inf lig ido a Cristo también sirve  para asegurar los in tereses del gobierno 
divino, comete e l error de susti tuir el propósito princ ipal de la expiación por uno 
que, a la luz de la Escritura, puede cons iderarse, nada  más, como propósi to 
subordinado.  
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3. Da una representac ión indigna de D ios. Originalmente amenaza a l hombre para 

desanimarlo de la transgresión, y no e jecuta la sen tencia anunciada, sino que la 
substi tuye por otra, en e l castigo inf lig ido a Cristo.  Y  de nuevo amenaza a los que 
no aceptan a Cristo.  ¿Será posible tener alguna seguridad de que verdaderamente 
lleve a cabo su amenaza? 
 

4. También es contraria a la Escritura que represen ta con toda verdad a la expiación de 
Cristo como la reve lación necesaria de  la justic ia de D ios, como una ejecuc ión de l 
castigo de la ley, como un sacri fic io por medio de l cual D ios está reconci liado con 
el pecador, y como la c ausa meri toria de la salvac ión de los pecadores.  
 
 

5. Como las teorías de  la  inf luenc ia moral y del ejemplo, fal ta también en explicar 
cómo se sa lvaron los santos del Antiguo Testamento.  Si el castigo inf lig ido a Cristo 
fue meramente con e l propósito de desanimar a los hombres de seguir el pecado,  no 
tuvo significado re troac tivo. ¿Cómo pues se salvaron los que estuv ieron bajo la 
antigua dispensación, y  cómo se mantuvo e l gobierno mora l de D ios en aque llos 
tiempos? 
 

6. Finalmente, también fa lla  esta  teoría en su propio princip io. Una verdadera 
ejecución de l castigo debe hacer una impresión profunda sobre el pecador, y puede 
actuar como un verdadero disuadente con la voluntad humana, lo que  no es; pero ta l 
impresión difíc ilmente se lograría median te una mera pretendida exhibición de 
just icia, designada para demostrar el alto respe to que D ios t iene por la ley.  

LA T E ORÍA MÍST IC A 

 

La teoría míst ica y la teoría de la influenc ia moral t ienen en común que conciben la 
expiación exc lus ivamente como una inf luencia que se ejerci ta sobre el hombre para 
producir un c ambio en El. A l mismo tiempo la primera d if iere de la segunda en que  conc ibe 
el cambio operado en el hombre, no en e l fondo como un cambio ét ico de la v ida conscien te 
del hombre, sino como un cambio profundo en la vida subconsc iente que  se produce  casi de 
una manera míst ica. E l princ ipio básico de  esta  teoría es que, en la  encarnación, la v ida 
divina en tró a la vida de la humanidad para levantarla al plano de la d ivina. Cristo poseyó 
naturaleza humana con su corrupción innata y predispos ición al mal moral; pero por medio 
de la inf luencia de l Espíritu San to fue l ibrado de manifestar esta corrupción en pe cado 
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efect ivo; fue gradualmente  purific ada su naturaleza  humana, y en su muerte fue ex tirpada 
por completo esta  depravac ión original y  reunió aque lla na tura leza con la  de D ios.  Entró en 
la vida de la humanidad como una levadura modificante, y la transformación resultan te 
consti tuyó la redención. Esto es, en efec to, aunque con diferencia de de tal le, la teoría de 
Schleiermacher, Edward Irving , M enk en y Stier. Hasta Kohlbruegge parece inclinado a 
aceptarla en cierta medida. No obstante, está c argada con las s iguientes d ificultades:  

1. No toma en cuenta la culpa del hombre. Según la Escritura la culpa del hombre debe 
ser removida para que sea purif icado de corrupción; pero la teoría místic a, 
descuidando la culpa del pe cado se preocupa sólo de la expulsión de  la corrupc ión 
del pecado. Nada sabe de la just if icación,  y concibe la  salva ción hac iéndola 
consist ir en una sant if icación subje tiva.  
 

2. Descansa sobre fa lsos princ ipios cuando encuentra en el orden natural de l universo 
una expres ión exhaustiva  de la  volun tad y na tura leza de  D ios, cuando considera a l 
pecado exclus ivamente como una po tenc ia de mal mora l en e l mundo, lo que  no 
envuelve culpa alguna, ni merece castigo alguno, y contempla el cast igo como una 
mera reacción de la le y del universo en con tra de l transgresor, y para nada como una 
revelac ión de la ira personal de D ios en con tra de l pecado.  
 
 

3. Contradice a la Escri tura cuando hace a Cristo participan te de la corrupción de l 
pecado y de la depravación hereditaria, y cuando deduce la necesidad de su muerte, 
de la  impecabi lidad de su propia na tura leza  (aunque  no todos lo hacen). Haciendo 
esto, vuelve imposib le que se le considere como un Salvador sin mácula, que 
debido, prec isamente, a su pureza, pudo tomar el lugar de los pe cadores y pagar el 
castigo por el los.  
 

4. No tiene respuesta para la pregunta: ¿Cómo pudieron los que viv ieron antes de la 
encarnación part icipar de la redenc ión de Jesucristo? Si Cristo, en alguna forma 
realista, expulsó la corrupción de l pecado durante e l tiempo de su peregrinac ión 
sobre la tierra, y ahora cont inúa desalo jándola, y, si la salvac ión del hombre 
depende de este proceso subjet ivo, ¿cómo, pues, pudieron los san tos de l Ant iguo 
Testamento partic ipar en esta sa lvación?  

LA T E ORÍA D E L ARR E PE N T IMI E N TO V IC ARIO 
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Esta teoría de M cLeod Cambell, también recibe e l nombre de teoría de la simpat ía y de la 
santi ficac ión. Se funda sobre la  supos ición gratuita  de que un arrepentimien to perfec to 
habría serv ido como expiación suf iciente  por el pecado, si el hombre hubiera sido capaz de 
un arrepent imiento adecuado, lo que no fue. Ahora bien, Cristo ofreció a D ios, en lugar de 
la humanidad, e l arrepen timien to requerido, y  haciéndolo así, cumplió las condiciones de l 
perdón. Su obra realmente consiste en la confesión vicaria del pec ado en lugar del hombre. 
La pregunta surge, como es natural: ¿Cómo se relac iona la muerte de  Cristo con este 
arrepent imiento y con esta confesión vic aria? La respuesta es que,  Cristo, por medio de sus 
padecimientos y muerte, entró median te la simpat ía a la condenación que el Padre hace del 
pecado, extrajo la  pernicios idad de l pecado y lo condenó; y esto fue  considerado por e l 
Padre como una confesión perfecta de nuestros pecados. Esta condenación de l pecado está 
calculada  también para produc ir en e l hombre  aquel la sant idad que  D ios demanda de  una 
humanidad pecadora. Esta teoría opera bajo las s iguientes di ficultades.  

1. Puede entenderse inmedia tamente que  Cristo como hombre haya podido entrar por 
la s impatía  en nuestras a fl icciones y  ten taciones, y  en e l sent im iento de nuestras 
enfermedades; pero para nada es claro cómo la encarnación lo capa citó para en trar 
en un sent imiento de compañerismo con noso tros en lo que se  relaciona con, 
nuestros pecados. E l fue inmaculado, por comple to extraño a l pecado, como poder 
corrupto en la vida suya, y por tan to, difícilmente podría iden tif icarse, en el sent ido 
moral, con los pecadores.  
 

2. Aunque puede admitirse que según la  Biblia,  Cristo s impatizó con los pecadores a 
quienes v ino a  salvar, esta simpat ía, c iertamente, no se presenta como el todo,  o 
siquiera como la parte más importante  de su obra reden tora. Todo e l énfasis queda 
sobre e l hecho de que  vicariamente  soportó los padec imientos que merec en los 
pecadores y sat isf izo los requisi tos de la ley en una v ida de obediencia.  No obstante, 
esta teoría aunque reconoce la justic ia retribut iva de D ios y el demérito de l pecado, 
niega la necesidad y la posib il idad de la substanc iación penal, y af irma que la obra 
de Cristo en benefic io de los pecadores consist ió, no en haber pade cido por e llos 
sino en haber confesado de manera v icaria los pecados de ellos.  
 
 

3. La teoría se funda sobre princ ipios erróneos, es decir,  que e l pecado no 
necesariamente lo hace a uno merecedor del castigo; que la just icia y la sant idad de 
D ios no demandan como asun to de proceso una expiación objet iva, y  que la únic a 
necesidad de ayuda reden tora se deduce de la incapacidad de l hombre para 
arrepent irse de un modo verdadero.  
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4. Por último, la confesión v icaria, ta l como la implica esta teoría, realmente es una 

contradicción de términos. La confes ión es a lgo completamente subje tivo, y para ser 
válida necesi ta ser persona l. Es e l producto de  una conc ienc ia personal de pecado,  y 
también es personal en sus e fectos. Es dif íci l ver cómo podría librarnos de la 
obligación de arrepent imos un arrepent imiento ta l come el vicario. Además, esta 
teoría no tiene fundamento bíblico.  

C A PITU L O 39: E L PR OPÓSIT O Y  LA E X T ENSIÓN D E L A EX PIA C IÓN  

 

E L PROPÓSITO DE LA EXPIA C IÓ N 

 

La expiación estuvo destinada  a modif icar la  rela ción de  D ios con el pecador,  el estado y la 
condición de Cristo como el autor medianero de la salvac ión, y  el estado y la  condic ión de l 
pecador.  

1. Sus E FEC TOS C O N REFEREN CIA A  DIOS. Debe acentuarse primero que todo, 
que la expia ción no e fectuó cambio en el Ser ínt imo de D ios, el cual es inmutable. 
E l único cambio que tra jo fue e l que tuvo que ver en la rela ción de D ios con los 
objetivos de su amor expiatorio. D ios fue reconc il iado con aquellos que eran obje to 
de su ira judic ial.  Esto signific a que su ira se  regresó median te e l encubrimien to 
sacri fica torio del pecado de e llos. La expia ción no debe represen tarse  como la causa 
que mueve el amor de D ios, porque el la misma ya es una expresión de su amor. 
Frecuentemente  se le representa como si de acuerdo con la  teoría de  la  san tif icac ión 
D ios no pudiera amar al pecador sino hasta que sus justas demandas hubieran s ido 
satisfechas.  Pero en tonces se pasa por al to e l hecho de que Cristo ya es el don de l 
amor de D ios, Juan 3: 16. A l mismo t iempo es perfe ctamente c ierto que la expiac ión 
quitó los obstáculos para la  manifestación del amor reden tor de D ios en el acto de 
perdonar a los pe cadores y en su sant if icación,  sat isfaciendo la just icia de D ios y las 
demandas de la ley en sus dos aspectos, e l represen tat ivo y el pena l.  
 

2. Sus E FEC TOS CO N RESPEC TO A  CRISTO . La expiación aseguró una 
multiforme recompensa para Cristo como M ediador. Fue  consti tuido el Espíritu que 
da vida, la inext inguible fuente de todas las bendiciones de la salvac ión para los 
pecadores. Recib ió : 
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a. Todo lo que pertenec e a su glorif icac ión, inc luyendo su presente g loria 
mesiánica. A sí se explica  que haya  orado, en su ora ción sacerdo tal, cuando 
su pensamiento ant icipado veía ya su traba jo como concluido. " Ahora pues, 
Padre, g lorifícame Tú para contigo, con aquella g loria que tuve cont igo 
antes de que e l mundo fuese " , Juan 17: 5.  

b. La pleni tud de estos dones y gracias que E l imparte a su pueblo.  Por eso 
leemos en el Salmo 68: 18: "Subiste a lo alto, cau tivaste la cau tividad, 
tomaste dones para los hombres, y también para los rebeld es, para que habite 
entre e llos D ios" . Pablo aplica esto a Cristo en Ef. 4: 8.  

c. El don del Espíri tu Santo para la formación de su cuerpo míst ico y la 
aplicac ión subjet iva de  los fru tos de su obra expiatoria.  Esto resul ta ev idente 
de las pa labras de Pedro en el día de  pentecostés: " A sí que, exa ltado por la 
diestra de D ios, y habiendo recib ido de l Padre la promesa  del Espíri tu San to, 
ha derramado esto que vosotros veis y oís" , Hech. 2: 33.  

d. Los límites de la t ierra por su poses ión y el mundo por su dominio. Esta fue 
una de las promesas que le fueron he chas: "Pídeme, y te daré  por herencia 
las naciones, y como posesión tuya los confines de la t ierra " , Sal 2: 8. Heb. 
2: 6-9 da completa evidenc ia de que esta promesa ya fue cumplida.  
 

3. Sus E FEC TOS EN LO QU E AL PECA DO R CO N CIERN E . 
a. La expiación no solamente hizo pos ible  la salvac ión para el pecador, s ino 

que también se la aseguró. En este punto los calvinistas no opinan lo mismo 
que los ca tól icos romanos, los luteranos, los arminianos y todos aque llos que 
enseñan una expiac ión universal. Estos sost ienen que la expiac ión de Cristo 
únicamente hizo posib le la sa lvación, pero no segura para aquel los por 
quienes fue ofrec ida. En cambio,  los ca lvinistas enseñan que la expiac ión 
aseguró meritoriamente la aplicac ión de  la obra de  redenc ión para aquel los a 
quienes fue preparada y de esta manera convirtió su sa lvac ión en 
completamente cierta.  

b. Para quienes fue hecha les aseguró:  
i. Una posesión judic ial ade cuada por medio de la justi ficac ión. Esto 

incluye el perdón de los pecados, la adopc ión de hijos y el derecho a 
una herencia e terna  

ii. La unión míst ica de  los creyen tes con Cristo por medio de la 
regeneración y de la san tif icac ión. Esto inc luye la modif icac ión 
gradual del viejo hombre y la gradual posesión del hombre nuevo 
creado en Cristo Jesús.  
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iii. Su bendición f inal en la comunión con D ios por medio de Jesucristo, 
en la g lorif icac ión, subje tiva  y en el goce de la v ida e terna en una 
nueva y perfecta cre ación.  Todo esto obvia  claramente la objec ión 
que con tanta frecuenc ia se presen ta en contra de la doctrina pena l 
substi tucionaria  de la expiac ión, es dec ir, que  no tiene conse cuencias 
éticas y que no ofrece base a lguna para la v ida ét ica de l redimido. 
Hasta puede dec irse que es la única  doctrina de la expiación que 
ofrece una base segura para una  vida é tica,  una vida enraizada en e l 
corazón por medio de la operación de l Espíritu San to. La 
just ific ación conduce derecho a la san tif icac ión.  

  

LA E X T ENSIÓ N D E LA EXPIA C IÓN 

 

1. EL PUN TO E X A C TO A DISCUSIÓ N . La pregunta con que tenemos que 
enfrentarnos en este punto no es 

a. Si la sat isfacción rendida por Cristo fue en sí misma suf icien te para la 
salvación de todos los hombres, puesto que esto se admi te por todos;  

b. Si los benefic ios salvadores se  apl ican ac tualmente  a cada hombre, porque la 
gran mayoría de aquellos que enseñan una expiación univ ersa l no creen que 
todos serán efec tivamente salvos 

c. Si la  bona f ide oferta de  salv ación se hace  a todos los que escuchan e l 
evangelio, sobre la condición de l arrepent imiento y la fe, puesto que las 
ig lesias Reformadas no tienen duda alguna sobre este punto; ni  

d. Si alguno de los frutos de  la  muerte de Cristo resultan para  el beneficio de 
los no elegidos en virtud de su estre cha asocia ción con el pueblo de D ios, 
puesto que esto está explíc itamente enseñado por muchos eruditos 
Reformados. Por otra parte la pregunta se re fiere al designio de  la expiac ión. 
A l enviar el Padre a Cristo, y al venir Cristo al mundo para hacer expiac ión 
por el pecado, y al hacerla; ¿tuvo el des ignio o el propósito de salvar de 
entre todos los hombres únicamente  a los e legidos? esta es la pregunta, y 
únicamente ésta.  
 

2. D EFINICIÓ N D E L A POSICIÓ N REFORM A DA . La posición Reformada CS que 
Cristo murió con el propósi to de salvar efec tivamente y  con toda seguridad a los 
elegidos, y nada más a los elegidos. Esto equivale a decir que murió con el 
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propósito de  salvar sólo a aque llos a  quienes apl ica  con pos it ivo e fecto los 
benefic ios de su obra redentora. Se han hecho diversos inten tos en círculos que 
pretenden ser Reformados para modificar esta posic ión. Los arminianos holandeses 
sostienen que Cristo murió con el propós ito de hacer pos ible la salvac ión para todos 
los hombres sin ex cepción, aunque no todos se sa lvarán. La salvac ión se les ofrec e 
en términos más fáci les que aquel los en que se le ofrec ió a Adán, es decir, sobre la 
condición de la fe y de la obediencia  evangélicas, una  condic ión que  el los pueden 
cumplir en virtud de l don de D ios de la gracia común, o gracia sufic iente, para todos 
los hombres. Los universal istas calvinistas procuran mediar entre la posic ión 
Reformada y la de los arminianos. D ist inguen un doble decre to de D ios  

a. Un decreto para env iar a Cristo al mundo a  salv ar a  todos los hombres por 
medio de su muerte expia toria, sobre la condición de fe en El. No obstante, 
debido a que  D ios v io que su propósito fa llaría, puesto que ninguno podría 
aceptar a Cristo por medio de la fe,  E l hizo que  al primero siguiera  un 
segundo decreto 

b. Un decreto para dar a cierto número de e legidos la gracia especial, para 
engendrar la fe en sus corazones y para as egurar su sa lvación. Esta teoría 
dudosa y muy insat isfa ctoria fue sostenida por la Escue la de  Saumur 
(Cameron, Amyraldus y Testardus, y también por erudi tos ingleses como 
W ardlaw , John Brown y James Richards. A lgunos teólogos de Nueva 
Inglaterra,  como Emmons, Taylor, Park y Beman tuv ieron una teoría  un 
tanto parec ida. Los teólogos M arrow de Escocia fueron perfectamente 
ortodoxos a l mantener que  Cristo murió con e l propós ito de sa lvar tan sólo a 
los elegidos, aunque a lgunos de ellos usaron expresiones que también 
señalan ha cia una re ferenc ia más general de la expiación.  D ijeron que Cristo 
no murió por todos los hombres,  pero que de  todos modos ha muerto, es 
decir, está disponible para todos. E l amor de D ios que da y que es universal 
lo condujo a hacer un hecho el regalo y la concesión a todos los hombres; y 
esto es e l fundamento para la  oferta universa l de sa lvación. No obstante, su 
amor que el ige, amor especia l, t iene como resul tado la sa lvación únicamente 
de los elegidos. Los más importantes de los teólogos M arrow fueron Hog, 
Boston, y los dos Ersk ine.  
 

3. PRU EBA DE L A DO C TRIN A D E LA E XPIACIÓ N LIM IT A DA . Pueden darse las 
pruebas siguientes acerca de la doc trina de la expiac ión particular :  

a. Debe afirmarse, primero que todo, como un princip io general, que los 
designios de D ios son s iempre ef icaces de toda seguridad y no pueden 
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frustrarse por las acciones del hombre. Esto se apl ica también al propósi to 
de salvar a los hombres por medio de la muerte de nuestro Señor Jesucristo. 
Si hubiera s ido su in tención sa lvar a  todos los hombres este  propós ito no 
habría podido ser frustrado por la incredulidad de l hombre. Se admite 
completamente que  sólo un número limitado será sa lvo. En consecuencia, 
ellos son los únicos que D ios ha determinado salvar.  

b. La Escritura repetidamente cal ific a a aquellos por quienes Cristo puso su 
vida de un modo tal que indica una perfecta limi tación. Aque llos por quienes 
sufrió y murió se l laman de varios modos: " sus ove jas" , Jn. 10: 11, 15; " su 
iglesia " , Hech. 20: 28; Ef. 2: 25-27; " su pueblo" , M at. 1: 21, y " los 
elegidos" , Rom. 8: 32-35. 

c. La obra sacrif icadora de Cristo y su obra in tercesoria, son, en princip io, dos 
aspectos diferentes de su obra  expia toria, y por tanto, la medida  de la una  no 
puede ser más amplia que  la  de la  otra.  Ahora b ien, Cristo muy 
definidamente l imita  su obra intercesoria, cuando dice: "no ruego por e l 
mundo sino por los que me diste " , Juan 17: 9. ¿Por qué limi taría su orac ión 
interc esoria si hubiera pagado el precio de la redenc ión de todos?  

d. Debe notarse también que la doctrina de que Cristo murió con e l pro-pósi to 
de salvar a todos los hombres, conduce lógicamente a un universal ismo 
absoluto,  es de cir,  a la doc trina de  que todos los hombres en verdad se 
salvarán. Es imposible que aquellos por quienes Cristo pagó el precio, cuy a 
culpa qui tó, se p ierdan a causa de aque lla culpa. Los arminianos no pueden 
detenerse a la mitad de su meta, s ino que deben con tinuar hasta el f in.  

e. Si se dice, como algunos dicen que la expiación fue universa l, pero que la 
aplicac ión de ella es particular; que Cristo hizo posible para todas las 
salvaciones, pero que de manera efectiv a sólo salv a a un número limitado, 

deberá indicarse que hay una inseparable conex ión en tre la adquis ición y 
la concesión ac tual de la sa lvación. La Biblia enseña claramente que  el 
designio y efecto de la obra expia toria de Cristo no es de modo único hacer 
posible  la  salva ción, sino reconc il iar a  D ios y el hombre, y  poner a  los 
hombres en la posesión verdadera de la sa lvac ión eterna, una sa lvación que 
muchos fallan en obtener, M at. 18: 11; Rom. 5: 10; I I Cor. 5; Gal 1: 4; 3: 13; 
Ef. 1: 7.  

f. Y si se hiciera la a firmac ión de que el des ignio de D ios y de Cristo fue con 
toda evidencia condiciona l, contingente con la fe y la obediencia de l 
hombre, se llamaría la a tención a l hecho de que la Biblia enseña claramente 
que Cristo por medio de su muerte adquirió la fe, el arrepen timien to y todos 



496 
 

 

los o tros efec tos de la obra  del Espíri tu Santo en favor de su pueblo. 
Consecuentemente, no hay condiciones cuyo cumplimiento dependa 
simplemente de la voluntad del hombre. La expiación también asegura el 
cumplimiento de las condiciones que deben sat isfacerse para obtener la 
salvación,  Rom. 2: 4; Gal 13: 13,  14; Ef. 1: 3, 4; 2: 8; F i l 1: 29; II T im. 3: 5, 
6. 
 

4. O BJECIO N ES A  L A DO C TRIN A D E LA E XPIACIÓ N LIM IT A DA . Estas pueden 
clasi ficarse de la manera siguiente :  

a. Estos son pasajes que enserian que Cristo murió por e l mundo, Juan 1: 29; 3: 
16; 6: 33, 51; Rom. 11: 12, 15; I I Cor. 5: 19; I Juan 2: 2. La  objec ión basada 
en estos pasajes se desarrol la sobre la pre tens ión falsa de que la palabra 
"mundo"  tal como está usada en el los, s ignifica " todos los individuos que 
consti tuyen la ra za humana " . Si no fuera así, la objeción no tendría ra zón. 
Pero es perfectamente claro que según la Bibl ia e l término "mundo"  tiene 
una variedad de signific ados, según lo prueba en forma definit iva, una mera 
lectura de los siguientes pasa jes: 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 s iempre 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  signif icado en Juan 6: 
33, 51, se  deduciría  que Cristo verdaderamente  da la v ida a  todos los 
hombres, es decir que los salv a a todos. Esto es mucho más de lo que los 
oponentes mismos creen. En Rom. 11 : 12, 15 la palabra "mundo"  no puede 
ser por completo inc lusiva,  puesto que e l con texto excluy e claramente a 
Israe l ; y porque sobre esa suposición estos pasajes también probarían más 
de lo que  se quiere, es dec ir, que  los fru tos de  la  obra expiatoria  de Cristo en 
la ac tual idad se  apl ican a  todos.  No obstan te, encontramos en estos pasajes 
una indicac ión del hecho de que la palabra " mundo"  algunas veces se usa 
para indicar que e l particularismo del Antiguo Testamento pertene ce a l 
pasado, y que abrió camino al Universalismo del Nuevo Testamento. Las 
bendiciones del evangelio se ex tendieron a todas las na ciones,  M at. 24: 14; 
M arc. 16: 16; Rom. 1: 5; 10: 18.  Esta  es, probablemente,  la  l lave para la 
interpretac ión de la pa labra  "mundo"  en pasajes como los de Juan 1: 29; 6: 
33, 51; II Cor. 5: 19; I Juan 2: 2. E l Dr. Shedd considera que el mundo 
significa " todas las naciones"  en pasajes como M at. 26 : 13 ; Juan 3 : 16 ; I 
Cor. 1 : 21 ; II Cor. 5: 19; y I Juan 2: 2; pero sostiene que en o tros pasajes 
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denota al mundo de los creyen tes, o a la Igles ia, Juan 6 : 33, 51; Rom. 4: 13 ; 
11 : 12, 15 ; Kuyper y V an Andel también consideran que esto signific a 
mundo en algunos pasajes.  

b. Estrechamente re lac ionados con los pasajes a que nos hemos re ferido arriba 
están aquel los en los que se dice que Cristo murió por todos los hombres, 
Rom. 5 : 18 ; I Cor. 15 : 22 ; II Cor. 5 : 14 ; I T im. 2 : 4, 6 ; T i to 2 : 11 ; Heb. 
2 : 9; I I Ped.  3: 9.  Natura lmente c ada uno de estos pasajes debe  considerarse 
en el con texto en que se  encuentra. Por ejemplo, e l contexto señala con 
claridad que la  expres ión " todos"  o " todos los hombres"  de Rom. 5: 18, y I 
Cor. 15: 22 incluye  nada más a aquellos que están en Cristo, con trastándolos 
con todos los que están en Adán. Si la pa labra  " todos"  en estos pasajes no se 
interpretara en un sentido l imitado, enseriaría, no sólo que Cristo hizo 
posible  la  salvación para  todos los hombres,  sino  que verdaderamente  los 
salva s in excepc ión. De esta manera los arminanos de nuevo se  verían 
presionados ha cia el campo del Universal ismo absolu to, y donde, desde 
luego, no quieren estar. Una limitación parecida debe apl icarse en la 
interpretac ión de II Cor. 5: 14; y Heb. 2: 9, compárese el versículo 10. De 
otra manera  probarían demasiado,  y por tan to, nada  probarían.  En todos 
estos pasa jes la palabra " todos"  denota s implemente a los que están en 
Cristo. En e l caso de T i to 2: 11, que habla de  la manifestación de  la gracia 
de D ios, "que trae salvac ión a todos los hombres" , el con texto c laramente 
demuestra que, " todos los hombres"  denota, en efe cto, toda clase de 
hombres. Si la pa labra " todos"  no se restringe, ésta enseriaría una sa lvac ión 
universa l. Los pasa jes de I T im. 2: 4-6; Heb. 2: 9; II Ped.  3: 9 se re fieren a la 
voluntad reve lada de D ios para que tanto los judíos como los gentiles se 
salven, pero nada  implica respecto a la in tenc ión univ ersa l de la expiac ión. 
Aun Moses Stuart, que cree en la expiac ión universal admi te que en estos 
casos la pa labra " todos"  no puede tomarse en sen tido universal.  

c. Una tercera c lase de pasa jes que parece mi li tar en con tra de  la  ide a de una 
expiación l imitada  consiste  de los que  se  dice  que implican la  pos ibil idad de 
que aquellos por quienes murió Cristo fal len en obtener salvac ión, Rom. 14: 
15 y el pasa je paralelo en I I Cor.  8: 11 pueden mencionarse en primer lugar. 
A lgunos comentadores son de opinión que estos pasajes no se ref ieren a la 
destrucc ión eterna, pero lo más probable es que lo hagan. E l Apóstol 
simplemente quiere exponer en un relieve muy visib le la conducta 
anticaritativ a de algunos de los hermanos más fuertes de la Iglesia. Les 
gustaba ofender a los hermanos débiles, hacerlos tropezar, dominar sus 
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conciencias, y de esta manera emprendían la senda descendente donde, de 
continuar en el la, el resul tado natura l sería la destrucción. Aunque Cristo 
pagó con su propia vida el precio para sa lvar a esas personas, los otros, 
debido a su conduc ta, tendían a destruirlas. Que esta destrucc ión no seguía, 
efect ivamente, se descubre en Rom. 14: 4; "porque poderoso es el Señor 
para hacerle estar firme " . Tenemos entonces aquí, según lo expresa e l Dr. 
Shedd, "una suposición que favorece el argumento, de algo que no sucede y 
que no puede suceder" , precisamente como en I Cor. 13: 1-3; Gal 1: 8. O tro 
pasaje un tanto parec ido, se  encuentra en II Ped.  2: 1, con el que Heb. 10: 29 
también puede c las ificarse.  La expl icación más digna de conf ianza a cerca de 
estos pasa jes es la que da Smeaton, como interpretac ión de Piscator y de las 
anotaciones Holandesas, es decir, "que estos falsos maestros están descritos 
según su profesión y el juic io de la caridad. Se mostraban públicamente a s í 
mismos como redimidos y así se contarían, a juic io de la Iglesia, entre tan to 
que permanecieran en su comunión" 201 

d. Por último, hay una objec ión derivada de la bona fide oferta de sa lvac ión. 
Creemos que D ios " sin fingimiento" , es dec ir sinceramente o con toda buena 
fe, llama a aquellos que viven bajo el evangelio para que lo crean, y les 
ofrece la salvac ión en el c amino de la fe y de l arrepent imiento. Ahora bien, 
los arminianos sost ienen que tal oferta de  salv ación no puede hacerse por 
aquellos que creen que  Cristo murió únicamente  por los e legidos. Esta 
objeción ya  se había presentado en la época de l Sínodo de Dort pero no se le 
concedía val idez. Las siguientes observ aciones se pueden dar como 
respuesta :  

i. La oferta de  salv ación en e l camino de la fe y  del arrepent imiento no 
pretende ser una reve lac ión del conse jo se cre to de D ios,  más 
definidamente, de  su designio de entregar a  Cristo como una 
expiación por e l pe cado. Nada más es la promesa  de sa lvac ión para 
todos los que aceptan a Cristo por la fe.  

ii. Esta oferta, hasta donde  es univ ersa l, está condicionada siempre por 
la fe y la convers ión. Además, es contingente con la fe y el 
arrepent imiento ta les como pueden producirse en el corazón de l 
hombre sólo por la operac ión del Espíri tu Santo.  

iii. La oferta universal de salvac ión no consiste en la declaración de que 
Cristo hizo expiación por cada uno de los que oyen el evangelio, y de 
que D ios realmente inten te sa lvar a c ada uno. Consiste en 

                                                                 
201 The Doctrine of the Atonement as Taught by the Apost les, p. 447. 
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1. Una exposición de la obra expiatoria de Cristo como 
sufic iente por sí sola para la redención de todos los hombres  

2. Una descripc ión de  la natura leza  verdadera de l 
arrepent imiento y de la fe que se requieren para venir a Cristo  

3. Una declarac ión de que cada  uno de los que vengan a Cristo 
con verdadero arrepent imiento y fe ob tienen la  bendic ión de 
la salva ción.  

iv. No es el deber del predicador armonizar e l consejo secreto de D ios 
respecto a la redenc ión de los pe cadores con su voluntad de clarativ a 
tal como se expresa  en la oferta  universal de la salvac ión. E l 
predicador es s implemente un embajador of icial, cuyo deber es 
presentar la  volun tad del Señor en la predica ción de l evangelio a 
todos los hombres sin discriminación.  

v. El Dr. Shedd dice : La oferta universa l de los benef icios de la 
expiación de Cristo brota de l complaciente querer de D ios, Ez. 33: 
11. . . D ios puede propiamente llamar a los no elegidos a que hagan 
lo que a D ios le de lei ta, simplemente porque se de lei ta en el lo ; e l 
deseo divino no se al tera por e l decreto divino de pre terición" 202 
También cita e l Dr. Shedd una declaración muy pare cida de Turret in.  

vi. La oferta universal de  salva ción s irve para manifestar la avers ión y la 
obstinac ión de l hombre  en su opos ición al evangelio,  y para remover 
todo vestig io de excusa. Si no se hiciera, los pecadores podrían decir 
que ellos habrían aceptado alegremente el don de D ios, con sólo que 
se les hubiera ofrecido.  
 

5. L A M ÁS AMPLIA C ONSECU ENCIA D E LA EXPIA CIÓN . Se preguntará, si la 
expiación operada  por Cristo para la sa lvac ión de  los elegidos,  y solamente de  los 
elegidos, t iene alguna otra  consecuencia  más amplia.  Esta pregunta se d iscute 
frecuentemente en la  teología escocesa formulándola  as í: ¿No murió Cristo también 
por los no e legidos, en algún otro sent ido que no haya sido e l de sa lvarlos? Esta 
pregunta fue discut ida por varios de los más antiguos teólogos, por ejemplo, 
Rutherford, Brown y D ickson pero la contestaron en forma negativa. D ice W alk er, 
" sostuvieron c iertamente la suf iciencia in trínseca de la muerte de Cristo para salvar 
al mundo o mundos; pero eso nada tenía  que ver con el propós ito de Cristo, o con lo 
que Cristo cumplió. La frase de que Cristo murió suf icien temente por todos no fue 
aprobada, porque e l `por' parecía  impl icar alguna rea lidad de v erdadera 

                                                                 
202 Dogm . Theol . II,  p. 484. 
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susti tución" 203. Durham negó que cualquiera merced dispensada a los réprobos,  y 
aun disfru tada por e llos pudiera cons iderarse el fruto adecuado, o adquirido 
mediante la muerte de Cristo; pero al mismo t iempo 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 bendición para  el los. Esta fue también la posic ión que tomaron Rutherford y 
G illespie. Los teólogos M arrow de Escocia, aunque sostenían que Cristo murió con 
el propósito de salvar únicamente a  los elegidos, dedujeron de  la  oferta universal de 
salvación que la obra de Cristo tenía también una conse cuencia más amplia, y que, 
diciéndolo en sus propias palabras, " D ios el Padre movido únic amente por su amor 
gratuito para la humanidad perdida había convert ido en hecho el don y la  conces ión 
de su H ijo Jesucristo para todos los hombres" . Según ellos, todos los pecadores son 
legatarios ba jo el testamento de Cristo, no realmente en la esenc ia, sino en la 
administración del pac to de gracia, pero el testamento se hace efect ivo nada más en 
el caso de los e legidos. La posic ión de el los fue condenada por la Igles ia de Escocia. 
V arios teólogos Reformados sostuv ieron que, aunque Cristo sufrió y murió 
únicamente con e l propós ito de  salvar a los elegidos, muchos benefic ios de la cruz 
de Cristo verdaderamente   y  eso de a cuerdo con e l p lan de  D ios  produc en 
benefic io para  los que no acep tan a  Cristo por la  fe. Creen que  las bendic iones de la 
gracia común resultan también de la muerte expiatoria de Cristo. 204 Que la obra 
expiatoria de  Cristo tuvo también importanc ia para el mundo angelical pare c e 
deducirse  de Ef.  1: 10; y Col. 1: 20. Las cosas de  la  t ierra  y las de l c ielo han s ido 
reunidas en Cristo como cabeza (anak ephalaiósasthai), Ef.  1: 10, y  se han 
reconci liado con D ios por medio de la sangre de la cruz, Col. 1: 20. Kuyper sostiene 
que el mundo angelical que perdió su je fe cuando Satanás cayó, ha s ido 
reorganizado bajo la jefa tura  de Cristo. Esto reconci liaría o uniría a l mundo 
angelical y a l mundo de la  humanidad bajo una sola cabeza.  Natura lmente, Cristo es 
la Cabeza de los ángeles en el s entido orgánico en que es Cabeza de la Iglesia. Por 
último, la obra expiatoria de  Cristo dará también por resultado un nuevo cie lo y una 
tierra nueva en los que more la just icia ; un lugar adecuado para la humanidad 
nueva y glorificada, y dentro de la libe rtad gloriosa en la que también partic ipará la 
baja creac ión, Rom. 8 : 19-22. 

                                                                 
203 Scott ish Theology and Theologians, p. 80. 
204 Compárese W itsius, De Verbonden II, 9.4: Turret in, Loc. XIV , Preg. 14, Sec. 11; Cunningham , Hist . 
Theol . II, p. 332; Hodge, The Atonement , 358 y algunas otras; Groshe ide in the E vange l ical Quarterly , Apri l , 
1940, p. 127. Compárese también Strong, Syst . Theol ., p. '772.  
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C A PITU L O 40: L A  OB R A IN TE R C ESOR A D E CR IST O 

 

La obra sacerdo tal de Cristo no está limi tada a la ofrenda sacrificadora que h izo de s í 
mismo en la cruz. La expl icac ión que a  veces se da es que en tan to que Cristo fue sacerdo te 
sobre la t ierra, es rey en e l c ielo.  Esto crea  la  impres ión de que su obra sacerdo tal está 
terminada, lo cual de ningún modo es correcto. Cristo no es únicamente un sacerdo te 
terrena l, sino también, y en forma singular, un sumo sacerdo te ce lest ial. Aunque está 
sentado a la diestra de D ios en la majestad en los cielos, es todav ía "ministro del san tuario, 
y del verdadero tabernáculo que lev antó e l Señor y no el hombre " , Heb. 8: 2. En la t ierra, 
nada más, comenzó su obra sacerdo tal,  y la está comple tando en el cie lo. En el sent ido 
estricto de la pa labra,  Cristo no está reconocido en tre los sacerdo tes terrena les, los cuales 
no eran otra cosa que sombras de la rea lidad venidera, Heb. 8: 4. E l es el verdadero, es 
decir, e l sacerdote real,  que sirve a l san tuario verdadero, del cual e l tabernáculo de Israel no 
era sino una sombra imperfecta. A l mismo t iempo El es ahora el sacerdote sobre e l trono, 
nuestro intercesor con e l Padre.  

PRU E BA ESCRITURA L D E LA O BRA IN T E RCESORA . 

 

L A OB RA IN T ER C ESOR A D E CR IST O SIM B O L I Z A DA 

 

Aunque la obra sacrif icadora de Cristo fue simbol izada al princip io mediante las funciones 
sacerdota les en el a ltar de bronce  y en los sacrif icios tra ídos a él, su obra in terc esora se 
prefiguró mediante la quema diaria de incienso en el a ltar de oro, en el Lugar Santo. La 
nube siempre ascenden te de incienso no era nada  más un s ímbolo de los que  oraban en 
Israe l, s ino también un tipo de la oración sumo sacerdo ta l de nuestro gran Sumo Sacerdo te. 
Esta acc ión s imbólica  de quemar inc ienso no estaba d isoc iada de  la  entrega de sacrif icios 
sobre el al tar de bronce, sino estrechamente rela cionada con e lla. Se re fería a la apl icac ión 
de la sangre de las más importan tes ofrendas por el pe cado, la cual se  apl icaba a los cuerno s 
del a ltar de oro, llamado también a ltar de l incienso,  se  rociaba hac ia e l ve lo, y  en e l gran 
D ía de la Expiación se traía hasta el interior del Lugar Santísimo y se rociaba sobre el 
propicia torio. Esta manipula ción de la sangre simbol izaba la presenta ción del sa cri fic io a 
D ios que mora entre los querubines. E l Lugar Santísimo, claramente, era un símbolo y tipo 
de la ciudad cúbica, la celest ial Jerusalén. Hay todavía otra relac ión entre la obra 
sacri ficadora de l al tar de bronce y la intercesión simból ica de l a ltar de oro. E l hecho de  que 
el inc ienso tuv iera que ser quemado, únic amente, sobre brasas ardien tes tomadas de l a ltar 
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de los holocaustos,  era  una indicación del hecho de que  la  in terces ión estaba  fundada  sobre 
el sacrif icio y en ningún otro modo podría  haber sido efec tiva.  Esto indica con claridad que 
la obra intercesora de Cristo en el cie lo se funda sobre su obra sacrif icadora perfectamen te 
ejecutada, y sólo sobre esta base es aceptable.  

IN D IC A C ION ES N O V O T ESTA M E NT AR IAS D E LA OB RA IN TE RC ESOR A DE 
C R IST O 

 

E l término parac letos se apl ica a Cristo. La palabra se encuen tra nada más en Juan 14: 16, 
26; 15: 26; 16: 7; I Juan 2: 1. Se traduce " Consolador"  en dondequiera que se le encuentre 
en el Evangelio de Juan, pero también " Abogado"  en el único pasa je en que se trata de É l 
en la primera epístola de Juan. La forma es pas iva, y puede, por tan to, dice W estcott, 
" significar adecuadamente nada más 'un invi tado al lado de l otro', y eso con la noc ión 
secundaria  de aconse jar o ayudar" .205 W estcott señala  que la pa labra  tiene ese significado en 
el griego clásico, en Fi lo y también en los escritos de los rabinos. No obstan te, muchos de 
los Padres Griegos dieron a la pa labra un sent ido act ivo, traduciéndola " Consolador" , y de 
esta manera dieron indebida prominenc ia a lo que no es sino una aplicación secundaria de l 
término, aunque s int ieron que este signific ado no se acomodaba con e l de I Juan 2: 1. A s í 
pues, la palabra deno ta a uno que fue invitado para que ayude, un abogado, uno que aboga 
la causa de o tro y que también le da conse jo sabio. Natura l mente, la obra de semejan te 
abogado traerá consuelo, y por tanto, también puede en sen tido se cundario llamarse 
Consolador. Cristo explíc itamente se llama nuestro Abogado, nada más en I Juan 2:1, pero 
por implicación también en Juan 14: 16. La promesa, " y yo rogaré al Padre, y E l os dará 
otro Consolador, para que esté con vosotros para siempre " , implica con claridad que Cristo 
también fue un paracleto. E l evangelio de Juan aplica regularmente el término al Espíri tu 
Santo. Su traba jo es en parte idén tico y en parte d iferente. Cuando Cristo estuvo en la t ierra, 
él fue  el Abogado de los disc ípulos, abogando su causa  en con tra del mundo, y s irv iéndoles 
con sabios conse jos, y ahora e l Espíri tu San to va a  cont inuar ese traba jo en la ig lesia. Hasta 
aquí el traba jo es idént ico, pero también es di feren te. Cristo como nuestro Abogado, aboga 
la causa del creyente cerca del Padre, en contra de Satanás, el acusador (Zac. 3 : 1; Heb. 7: 
25; I Juan 2 : 1 ; Apoc. 12 : 10), en tan to que e l Espíri tu Santo no sólo aboga la causa de los 
creyentes en contra del mundo ( Juan 16: 8), s ino que también aboga la causa de Cristo a l 
lado de los creyentes y les s irve con sabios conse jos ( Juan 14:26; 15 : 26 ; 16: 14). 
Brevemente, podemos decir que  Cristo aboga nuestra  causa con D ios, en tanto que e l 

                                                                 
205 Commentary on the Gospe l of John Addi t iona l Note after, Cap. X VI .  
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Espíri tu Santo aboga la causa de D ios con nosotros. O tros pasajes del Nuevo Testamento 
que hablan de la obra in tercesora de Cristo se encuen tran en Rom. 8: 24; Heb. 7: 25; 9: 24.  

LA N A TURA L EZA DE LA O BRA IN TE RC ESORA  D E CRISTO 

 

Es evidente  que esta obra de Cristo no debe disociarse de  su sacri fic io expia torio, en e l cua l 
halla la base necesaria. No es s ino la cont inuación de la obra sacerdota l de Cristo, llev ada 
hasta su perfec ción. Comparada con la obra sacrific adora , su ministerio de interc esión sólo 
recibe poca a tención.  Hasta en círculos evangélicos se da,  fre cuentemente,  la  impres ión, 
quizá sin entenderlo, de que la obra del Sa lvador cumplida en la t ierra fue mucho más 
importante que los servic ios que E l presta ahora en el c ielo. Parece que se ent iende poco 
que en el Antiguo Testamento la ministración diaria en el templo culminaba con la quema 
del inc ienso, la cua l s imbolizaba  el ministerio de in tercesión ; y que e l rito anual del gran 
D ía de la Expiación a lcanzaba  su punto más al to cuando e l Sumo Sacerdote  pasaba de l ve lo 
adentro con la  sangre de la reconc iliación. Tampoco puede dec irse  que se  haya entendido 
sufic ientemente el ministerio de la intercesión. Los cristianos no remachan la atención en 
ello, y puede ser que esto sea la causa y también el resul tado del ex tendido fracaso para 
entenderlo. La ide a preva leciente es que la in tercesión de  Cristo cons iste exclusivamente  en 
la oración que ofre ce por su pueblo. Ahora bien, no puede negarse que estas oraciones 
consti tuyen parte importan te de la obra in tercesora de Cristo, pero que no son el tota l de 
ella. E l punto fundamental que hay que recordar es que el ministerio de la in tercesión no 
debe disoc iarse de la expiac ión, puesto que  son dos aspec tos de la  misma obra  reden tora  de 
Cristo, y de los dos debe decirse que se funden en uno.  M artin encuentra que los dos 
aparecen constantemente en yux tapos ición y se relac ionan tan estrechamente  en la 
Escritura, que se sien te just if icado al hacer la siguiente af irmación: " La esencia de la 
interc esión es la reconcil iac ión y la reconci liac ión es esencia lmente .una intercesión. O , 
quizá, para poner la paradoja en forma blanda : La expiación es verdadera,  verdadero 
sacri fic io y ofrenda, y  no una mera  fortaleza pas iva,  porque en su na turaleza íntima es 
una inter-cesión a ctiv a e infa lible; en tan to que,  al con trario, la interces ión es verdadera 
interc esión,  interces ión judic ial, represen tat iva y sacerdota l, y no un mero ejercicio de 
influenc ia,  porque esencia lmente es una  expiac ión u ofrenda subst ituc ionaria, 
perfecc ionada de una vez por todas en e l Calvario y ahora perpetuamente presen tada y 
gozando la experiencia de perpe tua acep tación en el c ielo" . 206 Analizándola, encontramos 
los elementos siguientes en la interces ión de Cristo: 

                                                                 
206 The Atonement , p. 115 
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1. Precisamente, como el Sumo Sacerdote en e l gran D ía de la Expiación en traba a l 
Lugar Santísimo con un sacrificio comple to para presentarlo a  D ios, así en tró Cristo 
en el Lugar Santo celestia l con su sacrif icio comple to, perfecto, y todo suficien te y 
lo ofrendó al Padre. Y  exactamente así como el Sumo Sacerdote  al en trar al Lugar 
Santo llegaba a la presenc ia de D ios, llev ando simbólic amente las tribus de Israe l 
sobre su pecho, así Cristo se presen tó delante de  D ios como el representan te de su 
pueblo y reinstaló de este  modo a la humanidad en la  presencia  de D ios.  A  este 
hecho se ref iere  el escritor de  Hebreos cuando dice: "Porque no entró Cristo en e l 
santuario hecho de mano, f igura del verdadero, sino en el c ielo mismo para 
presentarse ahora por noso tros an te D ios" , Heb. 9: 24. Los teólogos Reformados con 
frecuenc ia dirigen la  atenc ión a  que la presenc ia perpetua  del sacrif icio completo de 
Cristo delante de D ios cont iene en sí misma un elemento de intercesión como 
recordador constante de la perfec ta reconc il iación e fectuada por Cristo Jesús. Es 
algo parecido a la sangre de la pascua, de la cual dijo el Señor: " Y  la sangre os será 
por señal en las casas donde voso tros estéis; y veré la sangre y pasaré de vosotros" , 
Ex 12: 13. 
 

2. Hay también un elemento judicia l en la  interces ión, precisamente como lo hay en la 
expiación. M edian te ésta Cristo sat isf izo todas las demandas justas de la ley, de ta l 
manera que n ingún cargo legal puede presentarse  en just icia  en con tra  de aque llos 
por quienes E l ha pagado el pre cio. No obstante, Sa tanás e l acusador, está s iempre 
ocupado en traer acusa ciones en con tra  de los elegidos; pero C risto las a fronta 
todas, seña lando a su obra comple ta. E l es el parác li to, el Abogado de su pueblo que 
responde a  todos los cargos que se  presen tan con tra  el los. Se  nos recuerda esto no 
solamente por e l nombre "Parák lito" , sino también por las palabras de Pablo en 
Rom. 8: 33, 34: " ¿Quién acusará a los escogidos de  D ios? D ios es e l que just ific a. 
¿Quién es el que condenará? Cristo es el que murió; más aun, el que también 
resuci tó de  los muertos,  el que  además está a  la diestra de  D ios, el que también 
interc ede por nosotros" . Aquí está presente con toda claridad e l elemento judicia l. 
Compárese también Zac. 3: 1, 2.  
 
 

3. No solamente t iene que v er la obra intercesora de Cristo con nuestro estado judic ial ; 
sino que también se re laciona con nuestra condición moral, nuestra gradual 
santi ficac ión. Cuando nos dirigimos al Padre en e l nombre de Cristo, E l sant ific a 
nuestras oraciones. E llas lo nec esi tan porque frecuentemente son demasiado 
imperfectas, triv iales,  superfic iales y hasta insinceras, aunque  se d irigen ante  uno 
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que es perfecto en sant idad y majestad. Y  además de convert ir nuestras ora ciones en 
aceptables también san ti fica  nuestros servic ios en el Reino d e D ios. Esto es 
necesario,  porque con frecuencia tenemos conocimien to caba l de l hecho de que  no 
brotan de los motivos más puros; y que aun cuando brotaran de el los, están todavía 
demasiado le jos de aque lla perfec ción que las convertiría  por sí misma en 
aceptables para un D ios san to. La p laga del pecado se  encuentra sobre todas e llas. 
Por eso dic e Pedro : " A cercándoos a É l, piedra viva,  desechada,  ciertamente, por los 
hombres, mas para  D ios escogida y pre ciosa,  vosotros también, como piedras vivas, 
sed edif icados como casa espiri tual y sa cerdoc io santo, para ofrec er sacrif icios 
espiritua les aceptables a D ios por medio de Jesucristo" . E l ministerio de interces ión 
de Cristo es también un ministerio de  cuidado amante para  su pueblo. Los ayuda en 
sus dif icul tades, en sus pruebas y en sus ten taciones. "Porque no tenemos un Sumo 
Sacerdote que no pueda compadecerse de nuestras debil idades, sino uno que fue 
tentado en todo, según nuestra semejanza, pero sin pecado: pues en cuanto El 
mismo padeció siendo tentado, es poderoso para socorrer a los que son ten tados" , 
Heb. 4: 15; Heb. 2: 18.  
 

4. Y en la intercesión y a través de toda el la, hay, fina lmente, también el elemento de 
oración en favor del pueblo de D ios. S i la in tercesión es inseparable de la obra 
expiatoria de Cristo se s igue que la oración de  in terces ión debe estar re lacionada 
con las cosas que pertenecen a D ios (Heb. 5: 1), para comple tar la obra de 
redención. Que este  elemento está inc luido,  es ev idente del todo según se deduce de 
la oración intercesora en Juan 17, en donde Cristo dice explíc itamente que E l ora 
por los apóstoles y por aquel los que por medio de la palabra de el los creerán en El. 
Es un pensamien to consolador que  Cristo esté orando por noso tros aun cuando 
seamos negligentes en nuestra v ida de  orac ión;  que E l esté presen tando a l Padre 
aquellas neces idades espiri tuales que  no estaban presen tes en nuestras mentes y que 
a menudo nos descuidamos de inclu irlas en nuestras ora ciones; y que E l ora para 
que seamos protegidos en contra de los pe ligros de los que no tenemos todavía 
conocimiento, y en contra de los enemigos que nos amenazan, aunque no lo 
sepamos. Está orando para que nuestra fe no se agote, y para que salgamos 
victoriosos en e l f inal.  

LAS PE RSO N AS Y LAS C OSAS POR LAS QU E IN T ERC ED E 

 

L AS PERSON AS POR QU IE NES IN T ER C E D E 
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La obra in terc esora  es como ya se d ijo, nada más e l cumplimien to de  su obra reden tora  y 
sacerdota l, y por lo tan to es igual a aquel la en extensión. Cristo intercede por todos aque llos 
por quienes ha hecho expiación,  y por e llos únicamente. Esto debe inferirse de l carácter 
limitado de la expiación,  y también de pasajes como Rom. 8: 34; Heb. 7: 25; 9: 24,  en c ada 
uno de los cuales la pa labra "nosotros"  se re fiere a los creyentes. Además, en la orac ión 
pontif ical que se consigna en Juan 17,  Jesús nos dice  que ora por sus inmediatos disc ípulos 
y "por los que también han de creer en mí por la palabra de ellos" , Juan 17: 9, 20. En el 
versículo 9 hace una af irmación muy expl íci ta respe cto a la limi tación de su orac ión 
pontif ical : " Y o ruego por ellos: no ruego por el mundo, sino por los que tú me d iste " . Y  del 
contenido de l versículo 20 aprendemos que no sólo intercede por los actua les creyentes, 
sino por todos los e legidos sean de los que y a creen en El o de los que creerán alguna vez 
en el futuro. E l intercesor piensa en cada uno de aquellos que le fueron dados, Luc. 21: 32; 
Apoc. 3: 5. Los lu teranos distinguen entre una in terc esión genera l de Cristo en favor de 
todos los hombres, y una interces ión especia l en favor de los elegidos sola-mente. Para 
probarlo apelan a Luc. 23: 34, en donde está la orac ión que Cristo hizo por sus enemigos; 
pero esa oración no debe por necesidad considerarse como parte de la obra of icia l 
interc esora de Cristo. Dabney cree que s í era intercesora, y que los obje tos de esta orac ión 
fueron convertidos posteriormente. Pero también es posib le que ésta haya s ido nada más 
una oración en la que Cristo enseñó a todos sus seguidores a orar por sus enemigos, una 
oración para de fenderlos de un inmedia to y terrible castigo por e l enorme crimen comet ido. 
Compárese M at. 5: 44. 

L AS C OSAS POR L AS QU E CR IST O IN T ER C E D E 

Cristo t iene muchas cosas que pedir en su orac ión intercesora. Podemos dar solamente una 
breve indica ción de algunas de las cosas por las que ora. Intercede por los elegidos que no 
han llegado todavía a É l, para que se an tra ídos a un estado de gracia ; que aquel los que ya 
vinieron a E l reciban el perdón de sus pecados diarios, es decir, que experimenten la 
continua aplica ción a e llos de los fru tos de just ific ación ; que los creyen tes sean 
resguardados de las acusa ciones y las ten taciones de Sa tanás ; que los san tos sean 
santi ficados progresivamente,  Juan 17: 17; que sus re laciones con e l c ielo se conserven a l 
corrien te, Heb. 4: 14, 16; 10 : 21, 22; que los serv icios del pueblo de D ios sean acep tados, I 
Ped. 2: 5; y que,  por últ imo, puedan en trar a poseer su herencia  perfe cta en el cie lo, Juan 
17: 24. 

L AS C A RA C TE R ÍST IC AS D E SU IN T ER C ESIÓN  
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Hay tres carac teríst icas, espec ialmente, de la obra in terc esora de Cristo, a las que debe 
dirigirse la atención 

1. L A C ONST AN CIA DE SU IN TERC ESIÓN . Necesitamos no Sólo un Sa lvador que 
haya completado una  obra objet iva para nosotros en el pasado, s ino también uno 
que diariamente esté ocupado en asegurar para  los suyos la apl icación subje tiva de 
los frutos del sacrif icio cumplido. Decenas de mi llares de  personas demandan su 
atención a cada, momento y un instante de interrupc ión sería fa tal para sus intereses. 
Por lo mismo, E l siempre está alerta. Está despierto a todos sus deseos sin que se le 
escape ninguna de sus orac iones.  
 

2. EL C A RÁ C TER A U TORIT ATIV O D E SU IN TERCESIÓ N . No es completamente 
correcto representarlo como supl ican te an te e l trono de  D ios implorando los favores 
del Padre  para  su pueblo. Su oración no es la  pet ición de la criatura a l Creador, s ino 
el ruego del H i jo al Padre. " E l conocimien to caba l de su dignidad igual, de su 
potencia y preva lente intercesión se conoce en esto, en que siempre que pide, o 
declara que pedirá alguna cosa del Padre, lo declara s iempre con las palabras ero to, 
eroteso,  una pe tic ión, es decir, sobre términos iguales ( Juan 14: 16; 16 : 26 ; 17 : 9, 
15, 20), nunca aiteo o a iteso" .207 Cristo permanece de lante de l Padre como un 
interc esor autorizado, y como uno que puede presentar demandas legales. Puede 
decir: "Padre, aque llos que me has dado, quiero que donde yo estoy el los estén 
también conmigo" , Juan 17: 24. 
 
 

3. L A EFICA CIA  D E SU IN TERC ESIÓN . La oración intercesora de Cristo nunca 
falla. En la tumba de Lázaro el Señor expresó la seguridad de que el Padre s iempre 
le oía, Juan 11: 42. Sus oraciones in tercesoras por su pueblo están basadas en su 
obra expiatoria ; E l ha merecido todo lo que pide y en el lo descansa la seguridad de 
que sus oraciones son efect ivas. E llas alc anzarán todo lo que E l desea.  E l pueblo de 
D ios puede derivar consuelo de l hecho de  que t ienen cerca de l Padre un intercesor 
tan poderoso que siempre triunfa.  

C A PITU L O 41: E L O F IC IO R E A L 

  

En su carácter de segunda Persona de la Santa Trinidad, e l H ijo eterno, Cristo, 
naturalmente, part icipa de l dominio de D ios sobre todas sus criaturas. Su trono está 
                                                                 
207 Trench, New Te stament Synonyms, p. 136.  
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estable cido en los cie los y su reino rige sobre todos, Sal 103: 19. Esta rea leza dif iere de l 
carácter rea l medianero de Cristo,  ejercido por E l como una rea leza económica que le fue 
conferida  no únic amente en su naturaleza  div ina, s ino en su carác ter de Theanthropos D ios-
hombre). La realeza medianera no es un carácter rea l dado a Cristo por derecho original 
sino uno con e l que fue inv est ido. No pertenece a un reino nuevo, uno que no estaba 
todavía bajo su control como H ijo de D ios, porque semejante reino en ninguna parte puede 
encontrarse. Es más bien, para hablar con las palabras de D ick , su realeza original 
" investida con una nueva forma, usando un nuevo aspec to, administrada  para un nuevo fin" . 
En general, podemos definir el carác ter real medianero de Cristo como su poder of icial para 
regir todas las cosas en los c ielos y en la tierra, para la g loria de D ios, y para la e jecución de 
los propós itos de D ios en la salvac ión. No obstante, debemos distinguir en tre un reg num 
gratiae y un regnum potentiae.  

LA R E A LE ZA ESPIRITU A L DE CRISTO 

 

L A NA T UR A L E ZA D E SU C A RÁ C T E R R EA L 

 

La reale za espiritua l de  Cristo es su gobierno re al regnum gratiae, ejerci tado sobre su 
pueblo, o la Iglesia. Es una reale za espiritua l, porque se  re laciona  con un re ino espiritua l. 
Es el gobierno medianero ta l como está establec ido en los corazones y en las vidas de los 
creyentes. Además, es espiri tual porque descansa en forma directa e inmediata sobre un fin 
espiritua l, la sa lvación de su pueblo. Y , fina lmente, también es espiri tual porque está 
administrada no mediante la fuerza o los medios externos, sino mediante la Palabra y e l 
Espíri tu que  es Espíritu de verdad y sabiduría,  de justic ia y  de san tidad,  de gracia y  de 
misericordia. Este carácter real se rev ela en la  selección de su Iglesia y  en su gobierno, 
protecc ión y perfección. La Biblia habla de e lla en muchos lugares, por e jemplo, Sa l 2: 6; 
45: 6, 7 (compárese Heb. 1: 8, 9); 132: 11; Isa. 9: 6, 7; Jer. 23: 5, 6; M iq. 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 re aleza está indicada por el hecho de que Cristo repe tidamen te 
se llama Cabeza de la Iglesia,  entre otros pasajes en Ef. 1: 22; 4: 15; 5: 23; Col. 1: 18; 2 : 19. 
Este término, ta l como se aplica a Cristo, práct icamente equiva le en algunos casos a " Rey" 
(Cabeza en un sent ido f igurado, uno que está  revestido de au toridad), como en I Cor.  11 : 3 
; Ef. 1 : 22 ; 5 : 23 ; no obstan te, en o tros casos se usa en un sen tido li tera l y orgánico, Ef.  4 
: 15; Col. 1 : 18 ; 2 : 19, y también en la parte fina l de Ef. 1 : 22. La palabra nunca se usa 
(con la única pos ible excepción de I Cor. 11: 3) sin la implicación de este concep to 
orgánico. Las dos ideas están muy íntimamente relacionadas. Debido a que Cristo es la 
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Cabeza de la Igles ia es por lo que puede gobernar como Rey de una manera orgánica y 
espiritua l. La re lación en tre las dos ideas puede indicarse de la manera siguiente : (1) La 
jefatura de Cristo como Cabeza señala hacia la unión mística ex isten te entre Cristo, y su 
cuerpo, la Iglesia, y pertenec e por tan to a la esfera del ser. No obstante, su realeza implica 
que está  vestido de au toridad, y  corresponde a  la  esfera  judicia l. (2) La  jefatura  de Cristo 
está sometida a su realeza. E l espíri tu que Cristo, como Cabeza de la Iglesia le imparte a 
ésta es también el medio por el cua l E l ejerci ta su poder real en y sobre la Iglesia. Los pre 
milenaristas de la ac tual idad insisten firmemente en que Cristo es la Cabeza  de la Igles ia, 
pero como regla niegan que E l sea el rey. Esto es tanto como dec ir que no t iene au toridad 
como gobernante de la Iglesia, y que los ofic iales de la Iglesia no lo representan en el 
gobierno de ella. Tales personas no solamente rehúsan admit irle como Rey de la Igles ia, 
sino que n iegan del todo su presen te carácter re al, exc epto, quizá, como rea leza de jure,  una 
realeza  que es suya por derecho pero que no se  ha convertido en e fect iva. A l mismo tiempo 
la práct ica de los pre milenaristas resul ta mejor que su teoría porque en la vida prá ctica, 
aunque resul ta inconsistente, reconocen la autoridad de Jesucristo.  

1. Está fundada en la obra de redenc ión. E l regnum gratiae no se originó en la obra 
creat iva de D ios sino, como el mismo nombre lo indica, en su gracia redentora. 
N inguno es ciudadano de este reino en v irtud de  su humanidad.  Solamente  los 
redimidos t ienen este honor y priv ilegio. Cristo pagó el resca te por todos los que 
son suyos y mediante su espíritu les aplica los méri tos de su sa cri fic io perfec to. En 
consecuencia e llos, actua lmente, le pertenecen y lo reconocen como su Señor y Rey.  
 

2. Es un re ino espiritua l. En la dispensac ión del Antiguo Testamento este Reino quedó 
delineado en el reino teocrát ico de Israe l. Aun en la an tigua dispensa ción la re alidad 
de su reino se fundó únicamente en la v ida ín tima de los creyen tes. E l reino na ciona l 
de Israe l, en el que D ios era rey, Legislador y Juez, y en el que e l rey terrenal sólo 
era el vice regente de Jehová designado para representar, al Rey, para ejecutar su 
voluntad, y para cumplir sus ju icios era sólo el s ímbolo, la sombra y el t ipo de 
aquella g loriosa rea lidad, especia lmente, según estaba destinada para presentarse en 
los días del Nuevo Testamento. Con la llegada de la nueva dispensación todas las 
sombras del Antiguo Testamento pasaron, y en tre e llas también e l reino teocrático. 
Del seno de Israe l brotó la rea lidad espiritua l del re ino y tomó una existencia de l 
todo independien te de la teocracia del Antiguo Testamento. De aquí que el carácter 
espiritua l del reino aparezca con mucha mayor claridad en el Nuevo Testamento que 
en el Antiguo. E l regnum gratiae de Cristo es idént ico con lo que el Nuevo 
Testamento l lama el Reino de  D ios o de los c ielos. Cristo es su Rey medianero.  Los 
premilenaristas equivocadamente  enseñan que los términos " re ino de  D ios"  y " re ino 
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de los c ielos" , tal como se usan en los Evangelios, se ref ieren a dos rea lidades 
dist intas, es decir, al reino universa l de D ios y al futuro Reino medianero de Cristo. 
Es perfec tamente claro,  ta l como a lgunos de sus propios dirigentes se s ienten 
constreñidos a admitirlo, que los dos términos se usan indist intamente en los 
Evangelios. Esto aparec e del he cho de que aunque M ateo y Lucas a menudo nos 
transmiten las mismas de claraciones de Jesús, el primero lo represen ta usando e l 
término " re ino de  los cie los,  y e l ú ltimo lo sust ituye  con e l término " re ino de  D ios" , 
compárese M at. 13 con M arc. 4; Luc. 8: 1-10, y muchos otros pasa jes. La naturaleza 
espiritua l del reino se  reve la de varias maneras. Negativamente está indicado con 
claridad que  el re ino no es un imperio ex terno y na tura l de  los judíos, M at.  8: 11, 
12; 21: 43; Luc. 17: 21; Juan 18: 36. Posit ivamente, se nos enseña que a É l se puede 
entrar solamente por regeneración, Juan 3: 3, 5; que el re ino es como una sem illa 
arrojada  en la t ierra,  M arc. 4: 26-29; como una semil la de mostaza, M arc. 4: 30,  y 
como levadura, M at. 13: 33. Está en los cora zones del pueblo, Luc. 7: 21, es 
just icia, paz y gozo en el Espíritu 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 espíritu, mansos, misericordiosos, pacif icadores, l impios de corazón, y 
hambrientos y sedientos de  justic ia. La  naturaleza espiritua l de l re ino debe 
acentuarse en contra de todos aque llos que niegan la realidad presen te del re ino 
medianero de D ios y sostienen que tomará la forma de una tendencia restablecida 
cuando Jesucristo vuelva. En rela ción con la tendenc ia actua l de considerar al re ino 
de D ios simple-mente una nueva condición social, un reino ético de finalidades que 
tienen que estable cerse median te esfuerzos humanos, por e jemplo la educa ción, los 
edictos legales y las reformas socia les, es bueno recordar que el término " Reino de 
D ios"  no se usa s iempre en e l mismo s entido.  Fundamentalmente, el término denota 
una idea  abstracta  más b ien que  concre ta, es dec ir, e l Re ino de  D ios establecido y 
reconocido en los corazones de los pecadores. Si esto se en tiende c laramente, 
aparecerá una vez más la futi lidad de todos los esfuerzos humanos y de todo lo que 
es meramente externo. Por medio de ningunos meros esfuerzos humanos podrá 
estable cerse el gobierno de D ios en el corazón de un solo hombre n i podrá ser tra ído 
cualquiera a l reconocimiento de ese gobierno. En la medida  en que D ios establec e 
su reino en los corazones de los pecadores crea para sí mismo un reino en el que E l 
gobierna y en el que E l dispensa los más grandes privi legios y las más escogidas 
bendiciones. Y , una vez más, en la proporción en la que el hombre responde al 
gobierno de D ios y obedec e las leves del reino se  produce,  naturalmente,  una nuev a 
condición de cosas. De hecho,  si todos los que son c iudadanos del Re ino 
obedecieran verdadera-mente, sus leyes en todos los dominios de la vida, el mundo 
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sería tan diferen te que d ifíc ilmente  podría  reconocerse. En vista de todo lo que hasta 
aquí hemos dicho,  no causa  sorpresa que e l término " re ino de D ios"  se  use en v arios 
sentidos en la B ibl ia, como por ejemplo, para deno tar la realeza de D ios o de l 
M esías, M at. 6: 10; e l re ino sobre e l que este  gobierno se extiende y la condición de 
cosas a las que da surgimiento, M at. 7 : 21 ; 19 : 23, 24 ; 8 : 12 ; la totalidad de las 
bendiciones y privi legios que fluyen del reino de D ios o del M esías, M at.  13 : 44, 
45 ; y la condición de cosas que marcan la culminación triunfan te del reino de D ios 
en Cristo, M at. 22: 2-14; Luc. 14: 16-24; 13: 29.  
 

3. Es un reino tanto presen te como futuro. Por una parte es un reino presente, s iempre 
en desarrol lo, una real idad espiri tual en los corazones y las vidas de los hombres, y 
como tal e jerce  inf luencia en una  esfera que cada vez se hace  más amplia.  Jesús y 
los apóstoles se  ref ieren claramente a l reino como ya presente  en e l tiempo de e llos, 
M at. 12: 28; Luc. 17: 21; Col. 1: 13. Esto debe sostenerse en contra de la gran 
mayoría de los ac tuales premilenaristas. A l contrario,  es también una esperanza 
futura, una real idad esca tológica; de hecho, el aspecto esca tológico del re ino es el 
más prominente de los dos, M at. 7: 21, 22; 19: 23; 22: 2-14; 25: 1-13, 34; Luc. 22 : 
29, 30 ; I Cor. 6 : 9; 15 : 50 ; Ga l 5 : 21; Ef. 5 : 5 ; I Tes. 2 : 12 ; I I T im. 4 : 18 ; 
Heb. 12 : 28 ; I I Ped. 1: 11. Esencia lmente e l re ino fu turo consistirá, como e l 
presente,  en e l' gobierno de  D ios establecido y reconocido en los corazones de los 
hombres ; pero en la venida g loriosa de Jesucristo este establecimien to y 
reconocimien to, será  perfe cto, las fuerzas escondidas del reino quedarán reveladas, 
y el gobierno espiri tual de Cristo encontrará  su consumación en un reino v is ible  y 
lleno de majestad. No obstante, es un error acep tar que e l re ino presente se irá 
desarrollando cas i impercep tib lemente hasta convertirse en el reino de l futuro. La 
Bibl ia nos enseña con c laridad que el re ino futuro será introducido mediante 
grandes cambios catastróficos,  M at. 24: 21-44; Luc.  17: 22-37; 21: 5-33; I Tes. 5: 2, 
3; II Ped. 3: 10-12. 
 

4. Está estrechamente re lac ionado con la  Iglesia,  aunque no es tota lmente idén tico con 
ella. La  ciudadanía de l Reino es coex tendida con e l carácter de  miembro en la 
Iglesia indiv isib le. No obstante, su campo de operación, es más amplio que el de la 
Iglesia, puesto que aspira al control de la v ida en todas sus manifestac iones. La 
Iglesia visib le es la más importante, y la única organización externa del Reino 
inst ituido div inamente. A l mismo tiempo es par excel lence también e l medio dado 
por D ios para la extens ión de su reino en la tierra. Es bueno notar que el término 
" reino de D ios"  se emplea algunas veces en un sentido que lo hace en la prác tic a 
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equivalen te a la Iglesia vis ible, M at. 8: 12; 13: 24-30; 47-50. Aunque la Iglesia y el 
reino deben distinguirse, la distinc ión no debe buscarse siguiendo las líneas 
indicadas por e l pre milenarismo, que considera al reino como esencia lmente Reino 
de Israel, y a la Iglesia como el cuerpo de Cristo, selecc ionado en la presente 
dispensac ión de en tre los judíos y los gentiles. Israel fue la ig lesia del Ant iguo 
Testamento y en su esencia espiritua l const ituye una unidad con la Iglesia de l 
Nuevo Testamento, Hech. 7: 38; Rom. 11: 11-24; Gal 3: 7-9, 29; Ef. 2: 11-22.  

L A DU RA C IÓN DE ESTE C AR Á C T ER RE A L 

 

1. Su princip io. Las opiniones di fieren en este pun to. Los premilenaristas 
constantemente niegan la presen te re aleza  medianera de Cristo, y creen que  E l no se 
sentará  sobre  el trono como M ediador hasta que introduzca el mi lenio en la époc a 
de su segunda venida. Y  los socinianos pretenden que Cristo no fue ni sacerdote n i 
rey antes de su ascensión. La posic ión que por lo general acep ta la ig lesia es que 
Cristo rec ibió su des ignación como Rey medianero en las honduras de la e ternidad, 
y que comenzó a funcionar en este concepto inmediatamente después de la caída, 
Prov. 8: 23; Sa l 2: 6. Duran te la Antigua dispensa ción llevó su traba jo como Rey, en 
parte, por medio de los jueces de  Israel,  y, en parte, por medio de los Reyes t ípicos. 
Pero aunque se le permit ió gobernar como M ediador aun antes de  su enc arnac ión, 
no tomó, su trono públ ico y formalmente para inaugurar su Reino espiritual, s ino 
hasta e l t iempo de su ascens ión y elevación a la  diestra de D ios, Hech. 2: 29-36; F i l. 
2: 5-11. 
 

2. Su terminac ión (?).  La opinión dominante es que la re aleza espiritual de Cristo 
sobre su iglesia cont inuará e ternamente según su carác ter esencia l, aunque sufrirá 
importantes cambios en su modo de operación en la consumac ión del mundo. La 
duración eterna de la realeza espiritua l de Cristo pare ce que se enseña con mucha 
claridad, en los s iguientes pasa jes: Sa l 45: 6 (compárese Heb. 1: 8); 72: 17; 89: 36, 
37; Isa. 9: 7; Dan 2: 44; II Sam 7: 13, 16; Luc.  1: 33; II Ped.  1: 11. E l  Catecismo de 
Heidelberg también habla de Cristo como "nuestro Rey eterno" . En forma semejante 
lo hace la Confes ión B elga en el art ículo X X V II. Además, la rea leza y  la jefa tura de 
Cristo están atadas jun tas inextricablemente. La jefatura de Cristo está al serv icio de 
su realeza, y algunas veces ésta se presen ta con c laridad inc luyendo a la primera, E f. 
1: 22; 5: 22-24. Pero, con seguridad, Cristo nunca  cesará de ser la Cabeza de su 
Iglesia dejándola' como un cuerpo sin cabeza. Por último, el hecho de que Cristo es 
sacerdote para s iempre, según el orden de M elquisedec pare cería argumentar en 
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favor de la duración e terna del re ino espiritual de Cristo, puesto que su ofic io 
medianero es, después de todo, una sola unidad. No obstan te, D ick y Kuyper, 
arguyen que este cargo real de Cristo cesará cuando El haya cumplido la sa lvac ión 
de su pueblo. E l único pasaje de la Biblia a l que apelan es I Cor. 15: 24-28, pero 
este pasa je eviden temente no se re fiere a la realeza espiritua l de Cristo, sino a su 
realeza sobre e l universo.  

E L C ARÁC T E R R E A L D E CRISTO SO BR E E L U N IV E RSO . 

 

L A NA T UR A L E ZA D E ESTA R EA LE Z A 

 

Por el regnum potent iae damos a en tender el dominio del D ios-hombre, Jesucristo,  sobre e l 
universo, su administrac ión providenc ial y judicia l de todas las cosas en interé s de la 
Iglesia. Como Rey del universo el M ediador guía de tal manera e l destino de los individuos, 
de los grupos soc iales y de  las naciones como para promover el crec imiento, la purif icac ión 
gradual y la perfección f inal de l pueblo que ha redimido por medio de su sangre. En esa 
capacidad también pro tege a los suyos en contra de los pe ligros a los que están expuestos 
en el mundo y vindica su justic ia suje tando y destruyendo a todos sus enemigos. En este 
carácter rea l de Cristo encontramos la  restaurac ión in icial de  la reale za original del hombre. 
La idea de que Cristo gobierna ahora los dest inos de los individuos y de las naciones en 
interés de la ig lesia comprada con su sangre, es un pensamiento mucho más confortante  que 
la noción de que E l es ahora "un re fugiado en el trono del cie lo" . 

L A RE L A C IÓN D EL R E GNU M PO T EN T IA E C ON E L R E GNU M GR A T IA E 

 

La realeza de Cristo sobre el universo está subordinada a su realeza espiritual. A tañe a 
Cristo como el Rey ungido, para establecer el re ino espiri tual de D ios, para gobernarlo y 
para pro tegerlo en contra de todas las fuerzas hosti les.  E l debe hacer esto en un mundo que 
está bajo el poder del pecado e inc linado a torcer todos los esfuerzos espiritua les. Si este 
mundo estuviera más a llá  de su control,  fác ilmente  se frustrarían todos sus servic ios.  Por lo 
tanto, D ios lo invistió con autoridad sobre él de ta l 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 e l mundo y pro teger a los suyos en con tra  de todos los 
poderes de las t inieblas. Estos no pueden derrotar sus propósi tos, sino que aún están 
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constreñidos a servirlos. B ajo el re ino beneficente de Cristo hasta la ira del hombre tiene 
que alabar a D ios.  

L A DU RA C IÓN DE SU RE A L E ZA 

 

Cristo fue invest ido formalmente con este  carác ter real sobre  el universo cuando fue 
exaltado hasta la diestra de D ios. Le fue prometida recompensa de sus trabajos, Sal 2: 8, 9; 
M at. 28: 18; Ef. 1: 20-22; F il. 2: 9-11. Esta investidura fue parte de la ex altación de D ios-
hombre. Esto no le d io algún poder o autoridad que  no poseyera  ya como hijo de D ios; n i 
tampoco aumentó su terri torio. Pero e l D ios-hombre, el M ediador, quedó constituido ahora 
el poseedor de  esta au toridad, y su na tura leza humana fue hech a para partic ipar en la g loria 
de este dominio real. Además, el gobierno del mundo quedó sujeto ahora a los intereses de 
la Iglesia de Jesucristo. Y  este carácter rea l de Cristo durará hasta que la v ictoria sobre sus 
enemigos sea completa y hasta que la misma muerte sea abolida, I Cor. 15: 24-28. En la 
consumación de todas estas cosas D ios-hombre entregará la au toridad que le fue conferida 
para este propósi to especia l, puesto que  ya no lo neces itará más. Retornará  su comisión a 
D ios, para que D ios sea todo en todos. E l propósi to está cumplido; la humanidad está 
redimida, y por tanto \ la realeza original del hombre está restaurada.  

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿En quién fue t ipi ficado Cristo como el profe ta en e l Antiguo Testamento?  
2. ¿Cómo se distinguen los verdaderos profetas de los falsos?  
3. ¿En qué difieren los profe tas y los sacerdotes como maestros?  
4. ¿Qué era lo que caracterizaba a l sacerdocio según el orden de M elquisede c?  
5. ¿Eran expiatorios los sa cri fic ios de Caín y de Abe l?  
6. ¿Sobre qué base niegan el carácter típ ico profét ico de los sacrific ios mosaicos 

Jowett, M aurice, Y oung y Bushnell? 
7. ¿Cuál es la  diferenc ia entre expiación, propic iación, reconc iliación y redención? S. 

¿Qué es lo que expl ica la extendida avers ión a l carác ter objet ivo de la expiac ión? 
8. ¿Qué argumentos se presentan para desaprobar la necesidad de la expiac ión?  
9. ¿Por qué es prác ticamente imposib le la sust ituc ión penal en tre los hombres?  
10. ¿Implica ne cesariamente la oferta universa l de  salv ación que haya  habido una 

expiación universa l? 
11. ¿Qué pasa con la doctrina de la expiación en la moderna teología ancha?  
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12. ¿Cuáles dos parak letoi tenemos, según la Escritura, y en qué di fiere el traba jo de 
ambos? 

13. ¿Cuál es la na tura leza de la obra intercesora de Cristo?  
14. ¿Son nuestras oraciones in tercesoras semejantes a las de Cristo? 
15. ¿Se llama siempre a Cristo " Rey de los judíos" ?  
16. ¿Niegan los premilenaristas solamente  la  rea leza espiritua l y  actual de Cristo o 

también niegan su realeza sobre el universo?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

  

1. A Cave, The Scriptural Doctrine of Sacri fice ; Faber,  The Origin of Expiatory 
Sacrif ice; Davidson, The Origin and Inten t of Primit ive Sacrifice;  

2. Armour, The A tonement and Law; 
3. Bavinck , Geref. Dogm. III, pp. 394.455, 538¬550; 
4. Bouma, Geen A lgemeene V erzoening; 
5. Bushnel l, V icarios Sacrifice; 
6. Calvin, Insti tutes, Bk . II, Cap. X V -X V II; W atson, Insti tutes II, pp. 2651496; 
7. Creighton, Law and the Cross; 
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C A PITU L O 42: SO T E R IO L O G ÍA E N G E N ER A L 

 

R E LA C IÓN E N TR E LA SO T E RIO LO G ÍA Y LOS ASU N TOS PR EC E DE N T ES 

 

La Soteriología trata de la partic ipac ión de las bendic iones de sa lvación a l pecador y de su 
restauración al favor divino y a la vida  en ín tima comunión con D ios. Presupone e l 
conocimiento de D ios como la fuente todo suf icien te de la v ida, la fuerza y la fel icidad de 
la humanidad, y presupone también la no toria dependenc ia de l hombre respe cto de D ios 
tanto en el presen te como en el futuro. Puesto que trata de la restauración, redención y 
renovación,  puede en tenderse en forma adecuada  nada más cuando se le con templa a la luz 
de la condición original del hombre según fue creado a  la imagen de D ios, y de la 
subsiguiente perturbación de las relac iones adecuadas en tre el hombre y su D ios debido a la 
entrada  del pecado en el mundo. Además, puesto que la So teriología trata  de la sa lvac ión 
del pecador,  salv ación que  depende de D ios por completo y que  es conoc ida por E l desde 
toda la  eternidad,  l leva, como es natura l,  nuestros pensamientos re trospec tivamente  hasta e l 
consejo e terno de paz y el pacto de gracia, en los cua les fue hecha prov is ión para la 
redención de  los hombres caídos. Procede la So teriología sobre la h ipótes is de la obra 
completa de Cristo como el M ediador de la redenc ión. Hay la más estrecha  relación posib le 
entre la Cristología y la Soteriología. A lgunos, como por ejemplo, Hodge, tratan de las dos 
bajo el t ítulo común de "Soteriología " . La Cristología en tonces se convierte  en objet iva, 
como para dist inguirla de lo subje tivo, es decir, la So teriología. A l defin ir e l contenido de la 
Soteriología es mejor decir que trata de la apl icación de la obra de redención que decir que 
trata de la apropiación de la salvac ión. E l asun to debe estudiarse desde el pun to de vista 
teológico más bien que  desde e l antropológico. La obra de D ios, más bien que la obra de l 
hombre, está al fren te con toda c laridad. Pope objeta e l uso de la primera expres ión, 
" aplicación de la obra de redención"  puesto que a l usarla " estamos en peligro de caer en el 
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error predest inac ionista que da por hecho que la obra cumplida de Cristo se apl ica a los 
individuos según el propós ito f irme de una e lección de gracia " . Esta es la verdadera razón 
por la  que un calv inista pref iere  el uso de  este término. No obstante,  para  hacer justicia  a 
Pope debe añadirse que  él también objeta  a la  otra expresión, " apropiación de la  salv ación" , 
porque t iende al otro extremo que resul ta ser pelagiano conv irtiendo en demasiado obv ia la 
provisión expiatoria de Cristo como asunto individua l de libre acep tación o de libre 
rechazamiento" . Pope prefiere hablar de " la administración de la redención"  lo cual es en 
verdad un término muy bueno. 208 

E L ORDO SA LU T IS (ORD EN D E SA LV AC IÓ N) 

 

Los alemanes hablan de " Heilsaneignung " , los holandeses de " Heilsweg"  y "Orde des 
Heils" , y los ingleses de l " W ay of Salv ation" . E l ordo sa lutis describe  el proceso por medio 
del cua l la obra  de salvac ión, producida  en Cristo,  se  cumple en forma subjet iva en los 
corazones y  vidas de los pecadores.  La expresión ordo salu tis aspira a  describir en su orden 
lógico, y también en sus in terrelac iones, los varios movimientos del Espíri tu Santo en la 
aplicac ión de la obra de redención. E l énfasis no se pone en lo que el hombre hace a l 
apropiarse la grada de D ios, sino en lo que D ios hace al aplicar esa obra. Resulta muy 
natural que los pe lagianos pongan objeción a este concep to.  

E l deseo de s implif icar el ordo salu tis conduce  a menudo a  l imitac iones infundadas. 
W eizsaeck er incluirá en él nada más las operaciones del Espíritu San to produc idas en e l 
corazón del hombre y  sost iene que n i e l llamamiento ni la just ific ación pueden inc luirse 
adecuadamente bajo esta categoría. 209 K aftan, el dogmático ritschi liano más prominen te, 
opina que e l ordo salu tis tradic ional no consti tuye una unidad interna y que  por lo mismo 
debe ser disuel to. Tra ta del llamamiento bajo e l encabezado de la pa labra  considerada como 
medio de gracia; de la regeneración, justi fica ción y unión míst ica ba jo el encabezado de la 
obra redentora de Cristo; y relega la conversión y la san ti ficac ión al dominio de la ética 
cristiana. E l resultado es que sólo la fe queda, y ésta consti tuye el ordo salu tis. 210 Según 
K aftan el ordo salu tis debe inc luir nada más aquello que se requiere de parte del hombre 
para la  sa lvación,  y esto es la fe,  la  fe sola,   un concepto por comple to an tropológico que 
probablemente encuen tra su expl icación en el énfasis tremendo de la teología luterana sobre 
la fe ac tiva.  

                                                                 
208 Christ ian Theology , II, p. 319.  
209 Compárese McPherson, Chr.  Dogm ., p. 368.  
210 Dogm ., p. 651 
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Cuando hablamos de un ordo salutis, no olvidamos que la obra de aplicar la gracia de D ios 
al individuo pe cador es un proceso uni tario; pero acen tuamos sólo el hecho de que se 
pueden distinguir en el proceso varios movimien tos, que  la obra de  apl icar la  redenc ión 
continúa en un orden def inido y razonable y que  D ios no imparte  la p leni tud de su 
salvación al pe cador en un solo a cto. Si lo hubiera he cho as í, la obra de redención no habría 
llegado al conocimiento de los hijos de D ios en todos sus aspectos y en toda su pleni tud 
divina. Tampoco perdemos de vista el hecho de que con frecuencia usamos los términos 
empleados para describir los varios movimientos, en un sentido más l imitado que aque l en 
que lo hace la Biblia.  

Puede surgir la pregunta de s i la Biblia indica a lguna vez un ordo salu tis de fin ido. La 
respuesta a esa pregunta es que, aunque no nos proporc iona en forma explíc ita un orden 
completo de  salva ción, nos ofrece una base  suf iciente para semejante  orden.  La 
aproximación más avanzada que se encuen tra en la Escritura a todo lo que puede parecer un 
ordo salu tis, es la dec larac ión de Pablo en Rom. 8: 29, 30. A lgunos de los teólogos 
luteranos fundaron su enumera ción de los d iversos movimientos en la apl icac ión de la 
redención, en forma más bien artif icia l, sobre Hech. 26: 17, 18. Pero aunque la Biblia no 
nos da un defin ido ordo sa lut is, hace dos cosas que nos capaci tan para construir ese orden.  

1. Nos proporciona una enumeración muy abundante y  ric a de las operac iones de l 
Espíri tu Santo para apl icarnos la obra de Cristo a los individuos pecadores, y de las 
bendiciones de la sa lvac ión impartida  a e llos.  A l hacer esto no siempre usa la B iblia 
los mismos términos empleados en la dogmática, sino con frecuencia recurre al uso 
de otros nombres y otras figuras de retórica. Además, con frecuenc ia emplea 
términos que no han adquirido un signific ado muy exacto en dogmática, dándoles 
un sentido mucho más amplio. Palabras como regeneración, llamamiento, 
conversión y renovación sirven repet idas veces para designar el cambio comple to 
que se obra en la vida íntima de l hombre.  
 

2. La Bibl ia indica en muchos pasajes y de varios modos la relac ión en la cua l 
permanecen entre  sí los d iferentes movimien tos de la obra de redención. Enseña que 
somos just ificados por medio de la fe y  no por las obras, Rom. 3 : 30; 5 : 1 ; Gál. 2 : 
16-20; que siendo just ificados, tenemos paz con D ios y comunión con El, Rom. 5 : 
1, 2 ; que hemos s ido libertados del pecado para convert irnos en s iervos de la 
just icia y para cosechar los fru tos de la sant ificación, Rom. 6 : 18, 22 ; que cuando 
somos adoptados como hijos rec ibimos el Espíri tu que nos da seguridad, y también 
nos convertimos en coherederos con Cristo, Rom. 8 : 15-17 ; Gál. 4 : 4, 5, 6; que la 
fe viene por el oír la Pa labra de D ios, Rom. 10: 17; que la muerte hac ia la ley resulta 
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en vida para con D ios, Gál. 2: 19, 20; que cuando creemos somos sellados con el 
Espíri tu de  D ios, E f. 1 : 13 , 14; que  es ne cesario que  andemos como es d igno del 
llamamiento con que somos llamados, Ef. 4: 1, 2 que habiendo obtenido la just icia 
de D ios por medio de la fe partic ipamos de los sufrimientos de Cristo, y también de l 
poder de  su resurrección,  F i l. 3: 9,  10; y de  que somos engendrados de  nuevo por 
medio de la Pa labra  de D ios,  I Ped. 1: 23. Estos y  los pasajes parecidos indican la 
relac ión de  los diversos movimien tos de la obra  reden tora  entre s í, y  de esta manera 
nos proporciona una base para la construc ción de un ordo salu tis.  

A tendiendo al hecho de que la B iblia no espec if ica el orden exac to que se  emplea en la 
aplicac ión de  la  obra  de redención hay, como es natural,  muy considerable  lugar para 
opiniones diferentes. De hecho las Igles ias no están todas de  acuerdo en cuan to a l ordo 
salut is. La  doctrina de l orden de salvac ión es un fruto de la Reforma. Con dif icul tad se 
encuentra cua lquiera cosa que se le parezca en las obras de los esco lást icos. En la teología 
de la pre-Reforma se ha ce escasa just ic ia a  la soteriología en general. No const ituye  un 
asunto separado, y sus partes const ituyen tes se discuten ba jo o tros nombres,  más o menos 
como si fueran disje cta membra. Hasta los más grandes fi lósofos de la Edad M edia, por 
ejemplo, Pedro Lombardo y Tomás de Aquino pasan inmediatamente de la discusión de la 
encarnación a la de la Iglesia y los sacramentos. Lo que se podría llamar su so teriología 
consiste nada más de dos capítulos, de F ide et de Poeni tent ia. Las bona opera también 
recibieron cons iderable atención. Puesto que el protestan tismo tuvo su pun to de partida  en 
la crít ica y  desa juste de los conceptos ca tól ico romanos sobre  la  fe,  el arrepent imiento y las 
buenas obras, resul taba na tural que el interés de los Reformadores encontrara su centro en 
el origen y el desarrol lo de la vida  nueva en Cristo.  Calvino fue e l primero en agrupar las 
varias partes del orden de salvac ión en una forma sistemática, pero hasta esta 
represen tación suya, dice  Kuyper, es más bien subje tiva, puesto que ac entúa formalmente la 
activ idad humana más bien que la divina. 211 Los teólogos Reformados posteriores 
corrigieron este  defec to. Las explic aciones siguientes acerca de l orden de sa lvación re fle jan 
los concep tos fundamenta les de l c amino de salvac ión tal como carac terizan a las d iversas 
ig lesias desde el t iempo de la Reforma. 

E L C ONC E PT O RE F OR M AD O 

 

Desarrol lándose sobre la hipó tes is de que la condición espiritua l del hombre depende de su 
estado, es dec ir, de  su relac ión con la ley; y de  que sólo sobre la base  de la just icia  de 
Jesucristo, imputada al pecador, puede éste ser librado de la corrupción y la inf luenc ia 
                                                                 
211 Dict . Dogm ., De Sa lute, pp. 17 y sig. 
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destruc tiva de l pecado,  la so teriología Reformada toma su pun to de partida en la unión 
estable cida en el pac tum salu tis entre  Cristo y aque llos que  el Padre le ha dado, en v irtud de 
lo cual hay una imputación e terna  de la  justic ia de Cristo a los que son suyos. En a tención a 
esta pre cedencia  de lo legal sobre  lo mora l, algunos teólogos, por ejemplo M accovius, 
Comrie. A . Kuyper Sr., y A . Kuyper Jr., comienzan el ordo salutis con la just ificación más 
bien que con la regeneración. Haciendo esto aplican e l nombre " justif icac ión"  también a la 
imputación idea l de la justic ia de Cristo a los elegidos en el conse jo eterno de D ios. E l Dr. 
Kuyper además dice que los Reformados difirieron de los lu teranos en que aquellos 
enseñan la  justi fica ción per just it iam Christi en tanto que los úl timos explican la 
just ific ación per fide in como que con el la se comple ta la obra de Cristo. 212 No obstante, la 
gran mayoría de los teólogos Reformados aunque  presuponen la imputación de la justic ia 
de Cristo en el pactum salutis, discuten nada más la just if icación por la fe en el orden de la 
salvación,  y como es natural empie zan su discus ión re lacionándola con, o inmediatamen te 
después de la fe. Comienzan el ordo salut is con la regeneración o con el llamamiento, y de 
esta manera acentúan e l hecho de que la aplic ación de la obra redentora de Cristo es desde 
el princ ipio una obra de D ios. A  esto le s igue una discusión a cerca de la conversión, en la 
cual la obra de la regeneración penetra a la  vida conscien te del pecador y este se vuelve  a 
D ios, apartándose de su yo, del mundo y de Satanás para volverse a D ios. La conversión 
incluye e l arrepentimien to y la fe, pero debido a la gran importancia de esta úl tima, por lo 
general se le trata por separado. La discus ión acerca de la fe conduce en forma natura l a la 
de la just if icación en la medida en que ésta queda ajustada para nosotros por la fe. Y  en 
seguida viene  a cons idera ción la obra de la san ti ficac ión debido a  que la justif icac ión 
coloca al hombre en una nueva relación con D ios, la cual l leva cons igo el don del Espíri tu 
de adopción, y obliga al hombre  a una nueva  obedienc ia y también lo capac ita para  hac er la 
voluntad de D ios de todo corazón.  Por úl timo el orden de la sa lvac ión termina con la 
doctrina de la perseverancia de los san tos y su glori fica ción f inal.  

Bavinck dist ingue tres grupos en las bendiciones de la  salva ción. Comienza por decir que e l 
pecado es culpa, con taminac ión y miseria, porque envuelve e l quebran tamiento de l pacto de 
obras, una pérdida de la imagen de D ios y una sujeción a l poder de corrupción. Cristo nos 
libró de estos tres mediante sus padecimien tos, su sa tisfacc ión de las demandas de la ley y 
su victoria sobre la muerte. En consecuenc ia, las bendic iones de Cristo cons isten en lo 
siguiente:  

1. El restaura la relac ión corre cta de l hombre con D ios y con todas las cria turas 
mediante la justif icac ión, incluyendo el perdón de los pecados la adopción de hijos, 
la paz con D ios y la l ibertad gloriosa.  

                                                                 
212 Dict . Dogm ., De Sa lute, p. 69. 
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2. Renueva al hombre a la imagen de D ios por medio de la regeneración, el 

llamamiento in terno, la conversión, la renovac ión y la sant ificación.  
 
 

3. Preserva a l hombre para su herencia e terna, lo libra de los sufrimientos y de la 
muerte, y lo pone en poses ión de la sa lvación e terna median te la preserv ación, la 
perseveranc ia, y la g lorif icación.  

E l primer grupo de bendiciones se nos concede por medio de la iluminac ión del Espíri tu 
Santo, lo aceptamos por medio de la fe y pone en libertad a nuestra concienc ia. E l segundo 
grupo se nos imparte por medio de  la  obra regeneradora de l Espíri tu San to que nos renueva 
y nos redime del poder del pecado. Y  el tercer grupo fluye hacia nosotros mediante la obra 
del Espíritu Santo que nos preserv a, nos guía y nos sella como la prenda de nuestra 
completa redenc ión; nos l ibra en cuerpo y a lma del dominio de la  miseria y de la muerte. E l 
primer grupo nos da la unción de profetas, e l segundo la de sacerdotes y el terc ero la de 
reyes. En re lación con el primero miramos retrospect ivamente a la obra perfe cta de Cristo 
en la cruz, en donde nuestros pecados fueron expiados; en relac ión con e l segundo miramos 
hacia arriba, al c ielo, a nuestro v ivien te Señor que como Sumo Sac erdote está sentado a la 
diestra del Padre ; y en relac ión con el tercero miramos hacia la fu tura venida de Jesucristo 
en la que E l sujetará a todos sus enemigos y entregará e l reino al Padre.  

Hay algunas cosas que deben recordarse en re lac ión con el ordo sa lut is, ta l como aparecen 
en la teología Reformada. 

1. A lgunos de los términos no se usan siempre en e l mismo sent ido. E l término 
just ific ación se limita  por lo general a lo que se l lama justi ficac ión por la  fe,  pero se 
le usa algunas veces para cubrir una just if icación objet iva de los elegidos en la 
resurre cción de Jesucristo, y  la imputación de la just icia  de Cristo a los que están en 
el pactum sa lutis. Además, la palabra regeneración, que ahora, por lo genera l, 
designa aquel a cto de D ios por medio del cual  E l imparte  el principio de la nuev a 
vida al hombre, se usa también para designar el nuevo nac imiento o la primera 
manifestac ión de la vida nueva, y en la teología del Siglo X V II con frecuencia 
ocurre como sinónimo de conversión y hasta de santi ficac ión. A lgunos hablan de la 
just ific ación como una conversión pasiva para dist inguirla de la convers ión 
propiamente dicha que entonc es se llama a conversión ac tiva.  
 

2. A lgunas otras d iferencias también mere cen a tención.  Debemos dist inguirla con 
cuidado entre los actos de D ios judic iales y recreat ivos. Los primeros (como la 
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just ific ación) cambian el estado,  y los ú lt imos (como la regeneración, la 
conversión), cambian la condición de l pecador ;  entre la obra de l Espíritu San to 
en la subconsc iencia (regeneración), y los de la vida consc iente (conversión) ;  
entre aque llos que pertenecen a la renunc ia del hombre viejo (arrepen timien to, 
crucif ixión del hombre vie jo), y aquellos que consti tuyen el vestirse del nuevo 
hombre (regeneración y en parte la san ti ficac ión) ; y entre el princ ipio de la 
aplicac ión de la obra de redención (en la regeneración y la convers ión propiamente 
dicha), y la continuación de esa obra de redención (en la transformación diaria y en 
la sant if icación).  
 
 

3. En relación con los diversos movimien tos en la obra  de apl icac ión debemos 
recordar que los ac tos judic iales de  D ios consti tuyen la base para sus actos 
recrea tivos de manera que la justi ficac ión aunque no dentro del t iempo, es no 
obstante, con toda lógica la primera de todo lo demás ;  que la obra de la gracia 
de D ios en la subconsc iencia precede a la de la vida consc iente, de  ta l manera que la 
regeneración precede a la conversión ;  y que los actos judiciales de D ios (la 
just ific ación, incluyendo e l perdón de los pecados y la adopción de h ijos) siempre se 
dirigen a la conciencia, en tanto que, de los actos recre ativos uno, es decir, la 
regeneración t iene lugar en la v ida subconscien te.  

E L C ONC E PT O LU T ER AN O 

 

Los luteranos, aunque no niegan las doctrinas de la e lecc ión, la unión mística y la 
imputación de la just icia  de Cristo, no toman su punto de part ida en ningunas de  estas. 
Reconocen plenamente el hecho de que la rea liza ción subjet iva de la obra de redenc ión en 
los cora zones las v idas de los pe cadores es una obra de la gracia d ivina,  pero a l mismo 
tiempo dan una expl icac ión del ordo salu tis que  coloca e l énfasis princ ipal en lo que se ha ce 
a parte hominis (de parte del hombre) más bien que en lo que se hizo a parte Dei (de parte 
de D ios). M iran en la fe, primero que todo, un don de D ios, pero al m ismo tiempo 
convierten a la fe en el factor todo determinante de su orden de sa lvac ión, cons iderándola 
más particularmente como un princip io ac tivo en el hombre  y como una ac tiv idad de l 
hombre. D ice Pieper: " Es c laro que s i e l hombre ha  de apropiarse la sa lvación,  eso depende 
de que se despierte en él la fe en el Evangelio" . 213 Y a hemos llamado la atenc ión al he cho 
de que K aftan cons idera  la fe como el tota l del ordo sa lutis. Este énfas is sobre la  fe como 

                                                                 
213 Christ l , ogm . II, p.  447. Compárese también Va lentine, Chr. Theol . II,  p. 258 y sigts. 
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un princip io act ivo se debe sin duda a l hecho de que en la Reforma luterana la doc trina de 
la justi ficac ión por la fe  des ignada con frecuenc ia como el princ ipio materia l de la 
Reforma  estaba colocada muy al frente. Según Pieper los luteranos parten de l hecho de 
que D ios en Cristo queda reconci liado con el mundo de la humanidad. D ios anuncia este 
hecho al hombre en el evangelio y ofrece colocar al hombre subje tivamente en posic ión de 
aquel perdón de los pec ados o justif icac ión que se obró de manera obje tiva en Cristo. Este 
llamamiento s iempre va acompañado con una determinada medida de iluminac ión o de 
avivamiento, de ta l manera que el hombre rec ibe el poder para no res ist ir la operac ión 
salvadora de l Espíri tu Santo. Este llamamiento con fre cuencia conduce al arrepen timien to, 
y éste desemboca en la regenerac ión por medio de la cual el Espíritu Santo capac ita a l 
pecador con la gracia salvadora. Ahora bien, todos estos, es dec ir, el llamamiento, la 
iluminación,  el arrepent imiento y la regenerac ión son nada más prepara torios en rea lidad,  y 
hablando con prec isión todavía no son bendic iones de l pacto de gracia. Se experimen tan 
aparte de una  relación v ivien te con Cristo y s irven nada más para conduc ir a l pecador a 
Cristo. " La regeneración está condicionada por medio de la conduc ta del hombre con 
respecto a la inf luencia  ejercida sobre é l " , y por tanto " tendrá  lugar de  golpe o 
gradualmente, según sea, mayor o menor, la resistencia de l hombre " .214 En la regeneración 
el hombre queda  capaci tado con una fe sa lvadora mediante la cual se apropia e l perdón o la 
just ific ación que  obje tivamente se nos da  en Cristo, es adoptado como un H ijo de D ios, 
queda unido a Cristo en unión míst ica,  y rec ibe el Espíritu de renov ación y san tif icac ión, e l 
princip io viv iente de una v ida de obedienc ia. La posesión permanente de  todas estas 
bendiciones depende  de con tinuar en la fe,  en una  fe  act iva de  parte de l hombre. S i e l 
hombre continúa en creer, tiene  paz y gozo, vida  y sa lvación; pero si deja  de e jerc itar la fe, 
todo se convierte en dudas, en incert idumbre y en pérdida. Hay siempre una pos ibil idad de 
que el creyen te pierda todo lo que posee.  

E L C ONC E PT O C A T O L IC ORR O M A N O 

 

En la teología católico romana la doctrina de la ig lesia precede a la discusión de l ordo 
salut is. Los n iños son regenerados por medio del bau tismo, pero aque llos que primero 
llegan a tomar conoc imiento del Evangelio reciben en su v ida posterior una grat ia 
suffic iens,  que cons iste  en una iluminac ión de  la mente y un fortalec imiento de la  volun tad. 
E l hombre puede resistir esta gracia,  pero también puede  acep tarla. Si conviene en el la se 
convierte en grat ia cooperans, con la que  el hombre  coopera  para prepararse para la 
just ific ación. Esta preparación consiste de s iete partes:  

                                                                 
214 Schmid, Doct . Theol ., p. 464 
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1. Una aceptación creyente de la Palabra de D ios  
 

2. Una comprensión de la condición propia pecaminosa  
 
 

3. Esperanza en la misericordia de D ios 
 

4. El princ ipio de l amor de D ios 
 

5. Aborrecimiento a l pecado 
 
 

6. Una resolución de obedecer los mandamientos de D ios  
 

7. Un deseo de recib ir el bautismo.  

Es muy evidente que la fe no ocupa aquí lugar central, s ino que sólo está coordinada con las 
otras preparaciones.  La fe s irve  nada más para convenir in tele ctua lmente con la  doctrina  de 
la Iglesia, (fides informis) y adquiere su poder just if icante sólo por medio de l amor que se 
imparte en la grat ia infusa (fides carita te formate).  Puede l lamarse fe just ific ante, nada más, 
en el sen tido de que es la  base y la raíz de toda  justif icac ión como la  primera  de las 
preparac iones que  arriba  hemos nombrado. Después de esta  preparación s igue la 
just ific ación misma en el baut ismo. Esto consis te en la infus ión de gracia,  de virtudes 
sobrenaturales seguidas por el perdón de los pecados. La medida de este perdón está 
conmensurada con el grado en el que el pecado queda verdaderamente vencido. Debe 
recordarse que la justif icac ión se  da gratui tamente y  que no se mere ce a causa de  las 
preparac iones anteceden tes. E l don de la just if icación se preserva por medio de la 
obediencia de  los mandamientos y la práct ica de las buenas obras. En la grat ia infusa e l 
hombre recibe la fuerza sobrena tura l para hacer buenas obras y merecer as í (con méri to de 
condigno, es decir, un verdadero mérito) todas las gracias siguientes y hasta la misma vida 
eterna. La gracia de D ios sirve de esta manera al propós ito de capac itar al hombre una vez 
más para merecer la sa lvac ión. Pero no es seguro que  el hombre re tenga el perdón de los 
pecados. La gracia de la justif icación puede perderse, no sólo debido a la incredulidad s ino 
también debido a cua lquier pecado morta l. Tendrá, no obstante, que reganarse mediante e l 
sacramento de  la  peni tencia, que consiste de  contric ión (o atric ión) y confesión, juntamen te 
con la absolución y las obras de sat isfacc ión. Tanto la culpa de l pecado como el cast igo 
eterno son removidos por la absolución, pero los sufrimien tos temporales pueden 
cancelarse sólo median te obras de sa tisfacción.  
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E L C ONC E PT O AR M IN IAN O 

 

E l orden arminiano de la sa lvación, aunque en forma muy ostens ible a tribuye la obra de 
salvación a D ios, re almente la convierte en cont ingente de la act itud y de la obra de l 
hombre. D ios abre la posibi lidad de la sa lvación para el hombre. Pero a l hombre le 
corresponde aprovechar. Los arminianos cons ideran la expiac ión de Cristo " como una 
oblación y sa tisfacción por los pecados del mundo en tero"  (Pope), es dec ir, por los pecados 
de cada individuo de la  raza humana. N iega que la culpa del pecado de Adán se impute  a 
todos sus descendientes, y de que el hombre sea  por na tura leza tota lmente depravado, y por 
tanto impotente  para hacer algún bien espiritua l ; y creen que, aunque la naturale za humana 
está, sin duda, dañada y deteriorada a causa de l resultado de la caída, e l hombre todav ía 
puede, por naturaleza, hacer lo que es espiritua lmente bueno, y volverse a D ios, pero 
debido a las malas incl inaciones, la perversidad y la pereza de la pecaminosa naturale za 
humana, D ios le imparte su bondadosa ayuda. E l proporciona la gracia sufic iente a todos 
los hombres para capac itarlos, s i eligen alcanzar la poses ión plena de las bendiciones 
espiritua les, y por últ imo, la sa lvac ión. La oferta de l evangelio, viene a todos los hombres 
sin hacer di ferenc ia y e jerc e una influencia mora l nada  más sobre ellos, aunque en poder de 
ellos está resistir o someterse. Si se someten a e lla, se volverán a Cristo con arrepen timien to 
y fe. Estos movimientos de l alma no son (como en el c alv inismo) e l resultado de la 
regeneración; son nada más introductorios al estado de gracia, llamado as í con propiedad. 
Cuando la fe  de e llos rea lmente ha lla  su meta en Cristo, esta  fe, por causa  de los méritos de 
Cristo, se les imputa a e llos como justic ia. Esto no quiere dec ir que la just icia de Cristo se 
les impute como s i de verdad les pertenec iera a el los, s ino que en vista de lo que Cristo hizo 
por los pecadores, la fe de el los que envuelve el princ ipio de la obedienc ia, de honradez de 
corazón y las buenas disposic iones, se acepta en lugar de una obediencia perfec ta y se les 
acredi ta por just icia.  Sobre esta base, pues, son justif icados; lo que en el bosquejo general 
arminiano s ignifica,  nada más, que sus pecados son perdonados y  no que  el los sean 
aceptados como justos. Los arminianos con frecuenc ia lo expresan en esta forma: E l perdón 
de los pecados se basa en los méritos de Cristo, pero el hal lar aceptac ión de lante de D ios 
descansa sobre la obediencia de l hombre a la ley, o lo que se llama la obedienc ia 
evangélica. La fe no sirve sólo para justi ficar sino también para regenerar a los pecadores. 
E lla asegura al hombre la gracia de la obediencia evangélica y esto, si se deja funcionar 
para vida,  desemboca en la gracia  de la perseveranc ia. No obstante,  la  gracia de D ios 
siempre puede resistirse y perderse.  

Los llamados W esleyanos o evangélicos arminianos no convienen por comple to con e l 
arminianismo del Siglo X V II. Aunque su posición muestra más grande afin idad con e l 
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calvinismo que el arminianismo origina l es también más incons istente. Admite  que la culpa 
del pecado de Adán se imputa a todos sus descendientes, pero al mismo t iempo sostiene 
que todos los hombres están justi ficados en Cristo y que por lo mismo esta culpa se quita  de 
un golpe en el nacimien to. También admi te toda  la depravación moral de l hombre en e l 
estado natura l, pero pros igue acentuando el hecho de que no hay hombre que exista en 
aquel estado na tural puesto que hay una  apl icación universal de la  obra de  Cristo por medio 
del Espíritu Santo mediante e l cua l e l pecador está capac itado para cooperar con la  gracia 
de D ios. E l arminianismo evangélico acentúa la neces idad de  una obra de  gracia 
sobrenatural (más que fís ica) para  efec tuar la renovac ión de l pecador y su san tif icac ión. 
Además, enseña la  doctrina  de la perfecc ión crist iana  o de la sant ific ación completa  en la 
vida presente. Debe añadirse que aunque  Arminius h izo asunto de  justic ia e l regalo a l 
hombre de una habilidad para cooperar con D ios, W esley consideró que esto era asun to de 
gracia pura. Este es el tipo del arminianismo con e l que las más de  las veces entramos en 
contacto.  Nos lo encontramos no sólo en la Igles ia metodista  sino también en o tros grandes 
sectores de otras ig lesias y de modo especial en muchas ig lesias actua les que pre tenden no 
tener denominac ión.  

C A PITU L O 43: L AS OPE R A C IONES D EL ESPÍR IT U SA N T O EN G E N ER A L 

 

TRA NSIC IÓN A LA O BRA D E L ESPÍRITU SA NTO 

 

A sí como ya lo hemos declarado en lo que precede, a l pasar de la Cristo-logia a la 
Soteriología pasamos de lo objet ivo a lo subje tivo, de la obra que D ios ejecu ta para 
nosotros en Cristo y que  en su aspecto sacrif icatorio es un trabajo ya terminado, a la obra 
que E l ejecu ta en e l transcurso del tiempo en los corazones y las vidas de los creyen tes; y 
en la cual a  el los se les permite, y  se espera  de e llos,  que cooperen. Y  en la construcción de 
esta doctrina, también, debemos ser dirigidos por la Escritura. E l Dr. Bavinck llama la 
atención a una di ficultad que surge aquí, puesto que la Biblia parece enseñar por una parte 
que toda la obra de redenc ión está ejecutada en Cristo, de manera que ya nada le queda a l 
hombre que hacer; y por otra parte, que lo que en verdad es dec isivo debe todavía ser 
cumplido en y por medio de l hombre.  La enseñanza de  la  B ibl ia respecto al camino de 
redención parece ser autosotérica a la vez que heterosotérica. Por lo mismo es nec esario 
ponerse en guardia en contra de toda unila tera lidad y ev itar por una parte,  la  Esci la de l 
nomismo, tal como aparece en el pe lagianismo, el semipe lagianismo, el arminianismo y el 
neonomismo, y por la otra, la Caribdis del ant inomianismo en la forma en que alzó la 
cabeza, algunas veces como una doctrina específ ica y otras como una mera tendencia 
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doctrina l, en a lgunas de las sec tas, tal como la de los nicolaí tas los gnósticos a lejandrinos, 
los Hermanos del Espíritu Libre,  los anabap tistas del t ipo más fanát ico, los seguidores de 
Agrícola, los moravos y  algunos de los Hermanos de P lymouth. E l nomismo niega la 
soberana elección de D ios por medio de la cual E l ha de terminado de manera infa lib le, no 
sobre la base  de una,  act itud vista de  antemano o de obras de  hombres, s ino de acuerdo con 
su buena volun tad, quienes quiere que se salven y quienes no quiere que se sa lven ; recha za 
la idea de que Cristo mediante su muerte expiatoria, no sólo hizo posib le la sa lvación, s ino 
que en verdad la aseguró para todos aquel los por quienes puso su v ida, de modo que la v ida 
eterna es, en el sent ido más absoluto de la pa labra, un don gratui to de  D ios y  al concederlo, 
para nada tomó en cons iderac ión los méritos humanos ; y sostiene que el hombre puede 
salvarse sin la ayuda de la gracia renovadora (pe lagianismo), o que puede cumplirse esto 
con la ayuda  de la gracia d ivina (pelagianismo o arminianismo). Por otra parte, e l 
antinomianismo, del que algunas veces se dice que es visto favorablemente por el hyper-
Calvinismo, sostiene que la imputación de nuestros pecados a Cristo lo conv irtió a  É l en un 
pecador en persona, y que la aplicación de su justic ia a nosotros nos convierte en justos en 
persona, de modo que D ios ya no puede ver más pecado en nosotros ; que la unión de los 
creyentes con Cristo es una "unión de ident idad"  y los convierte a el los, en todos sen tidos, 
en uno con El ; que la  obra de l Espíritu Santo es muy superf lua, puesto que la redenc ión de l 
pecador quedó cumplida en la cruz, o  una declaración más extrema  que la obra de 
Cristo también era  innecesaria, puesto que todo e l asun to quedó solucionado en el decre to 
eterno de  D ios ; que el pe cador está  justif icado con la  resurrecc ión de  Cristo o todavía más, 
en el conse jo de redención, y por tan to, no necesi ta justi ficac ión por la fe, o que lo que 
recibe en esto es nada más una dec larac ión respecto a una  justi ficac ión ya  ejecu tada ; y  que 
los creyen tes están libres de la ley, no sólo considerada és ta como una condic ión de pac to 
de obras, sino también como una regla de  vida.  Aparentemente  niega la  persona lidad y la 
obra del Espíritu Santo, y en algunos casos, hasta niega la expiación obje tiva por medio de 
Cristo. Tan to la  expiac ión como la  justi ficac ión son desde la eternidad.  E l pecador 
arrepent ido procede en forma equivocada cuando se funda en la h ipótes is de que D ios está 
enojado con é l, y todo lo que ne cesi ta es nada más información sobre ese  punto. Además, 
debe comprender que  cualesquiera que sean los pecados que comete  ya no pueden 
perjudic ar la posic ión que él guarda de lante de D ios.  

La Escri tura  nos enseña a  reconocer una de terminada  economía en la  obra  de creac ión y en 
la de redención y nos autoriza para hablar del Padre y de nuestra creac ión,  del H ijo y de 
nuestra  redenc ión, y de l Espíri tu San to y nuestra  san tif icac ión. E l Espíritu San to no tiene, 
nada más, una personalidad propia, sino también un mérito distin to de traba jo; y por tan to, 
deberíamos distinguir en tre la obra de Cristo al ganar la salvac ión para nosotros, y la obra 
del Espíritu Santo a l aplicárnosla.  Cristo cumplió con las demandas de la just icia d ivina  y 
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mereció todas las bendic iones que abarca la salv ación. Pero su obra  no está terminada 
todavía. E l con tinúa en e l cie lo con el propósi to de coloc ar a aque llos por quienes puso su 
vida en poses ión de todo lo que para el los a lcanzó con sus méritos. Aun la obra de 
aplicac ión es una  obra de Cristo, pero la cumple por medio de la agencia del Espíritu San to. 
Aunque esta obra sobresa le en la economía de la redenc ión como la obra del Espíritu San to, 
no puede, ni por un momento, separarse de la obra de Cristo. T iene sus raíc es en la obra 
redentora de Jesucristo y lleva esto hasta su término, pero no sin la cooperac ión de los 
sujetos de redención.  Cristo mismo destacó esta  estrecha  relación cuando di jo: "Pero 
cuando venga el Espíritu de V erdad El os guiará a toda la verdad porque no hablará por su 
propia cuen ta s ino que hablará  todo lo que oyere, y os hará  saber las cosas que habrán de 
venir. E l me g lorif icará porque tomará de lo mío, y os lo hará saber" , Juan 16: 13, 14.  

OPE RAC IO N ES G E NE RA LES Y ESPEC IA L ES DE L ESPÍRITU SA N TO 

 

La Escritura demuestra con claridad que no todas las operaciones del Espíri tu Santo son 
parte esenc ial de la obra salvadora de Jesucristo. Precisamente como el H ijo de D ios es no 
sólo e l M ediador de  la  redenc ión s ino también el M ediador de  la  cre ación,  así el Espíri tu 
Santo, según se presenta en la Escri tura,  obra no sólo en la obra de redenc ión, s ino también 
en la obra de creac ión. Como es natural, la Soteriología se re fiere nada más a su traba jo 
redentor, pero para que éste se ent ienda correctamente es deseable, en al to grado, tomar en 
cuenta sus operaciones generales.  

L AS OPE RA C ION ES G EN ER A LES D EL ESPÍR IT U SA NT O 

 

Es un hecho bien sabido que las distinc iones trini tarias no están reveladas en forma muy 
clara en el Ant iguo Testamento como lo están en e l Nuevo. E l término " Espíritu de D ios"  
tal como se emplea  en el Ant iguo Testamento, no siempre denota a  una persona y aun lo s 
casos en los que  la  idea  persona l está expresada  con M aridad no siempre seña la en forma 
específ ica a la tercera persona de la Santa Trinidad. A lgunas veces el término se usa 
figuradamente para denotar el a lien to de D ios, Job 32: 8; Sal 33: 6, y en a lgunos ejemplos 
es tan sólo un s inónimo de  " D ios" , Sal 139: 7,  8; Isa.  40: 13,  s irve con mucha frecuenc ia 
para des ignar el poder de  la  vida,  el princ ipio que causa la vida de las cria turas, y que  es de 
una manera única,  pecul iar a D ios.  E l Espíri tu que mora  en las escri turas y de l que depende 
por completo su existenc ia, viene de D ios y las ata a D ios, Job 32: 8; 33: 4; 34: 14, 15; Sal 
104: 29; Isa. 42: 5. A  D ios se le l lama el " D ios (o "Padre " ) de los espíritus de toda carne " , 
Núm. 16: 22; 27: 16; Heb. 12: 9. En algunos de estos casos es por completo ev idente  que e l 
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Espíri tu de D ios no es un mero poder sino una persona. E l pasa je principa l en el que se 
menciona al Espíritu, Gen 1: 2; l lama ya la atenc ión a esta función de dar vida, y esto está 
particularizado en relac ión con la cre ación de l hombre, Gen 2: 7. E l Espíritu de D ios genera 
la vida y llev a la obra crea tiva de D ios a cumplimien to, Job 33: 4; 34: 14, 15; Sa l 104: 29, 
30; Isa. 42: 5. Con toda  evidenc ia se desprende del An tiguo Testamento que e l origen de la 
vida, su mantenimiento y su desarrollo dependen de  la operación del Espíritu San to. Ret irar 
al Espíritu s ignifica muerte.  

Las manifestaciones extraordinarias de poder, hazañas de fortaleza y osadía, también se 
atribuyen al Espíri tu de D ios. Los jueces que D ios levantaba  para la l iberac ión de Israe l 
eran, con toda evidenc ia, hombres de considerable capac idad y de no vulgar arrojo y 
forta leza, pero el se creto verdadero de sus hazañas no estaba en ellos mismos, sino en el 
poder sobrenatural que venía sobre e l los. Se dice repe tidas veces que el Espíri tu de Jehová 
vino (con poder) sobre el los" , Jueces 3: 10; 6:34; 11: 29; 13: 25; 14: 6, 19; 15: 14. Fue e l 
Espíri tu de D ios el que los capacitó para lograr la liberación del pueblo. Hay también un 
reconocimien to claro de la operación de l Espíritu San to en la esfera in telec tual. E liú habla 
de esto cuando dice : " C iertamente espíritu hay en e l hombre, y  el soplo de l Omnipotente le 
hace que ent ienda " , Job 32: 8. La pene trac ión in telec tual,  o la capa cidad para entender los 
problemas de la v ida, se a tribuyen a una influencia iluminadora del Espíri tu Santo, Ex 28: 
3; 31: 3; 35: 30; y sigs. Hombres determinados, c arac terizados por dones espec iales,  fueron 
capacitados para hacer la más f ina obra que se habla de manufac turar en rela ción con la 
construcc ión del taberná culo y el adorno de las vestiduras sacerdo tales, compárese también 
Neh. 9: 20. De nuevo, se presenta el Espíritu capac itando a hombres para varios ofic ios. E l 
Espíri tu vino y descansó sobre  los seten ta que habían sido designados para ayudar a Moisés 
en el gobierno y en la administrac ión de justic ia del pueblo de Israel, Núm. 11: 17, 25, 26. 
Estos recib ieron por un tiempo el Espíritu de profecía para probar su llamamiento. Josué 
fue elegido como el sucesor de Moisés, porque tenía el Espíritu de l Señor, Núm. 27: 18. 
Cuando Saúl y David fueron ungidos como reyes, el Espíritu de l Señor vino sobre ellos, 
capacitándolos para tan importante trabajo, I Sam 10: 6, 10; 16: 13, 14. Por últ imo, el 
Espíri tu de D ios también obró con claridad en los profetas como el Espíritu de reve lac ión. 
David dice: " E l Espíritu de Jehová ha hablado por mí, y su palabra ha estado en mi lengua " , 
II Sam 23: 2.  Nehemías test if ica en Neh. 9: 30: " Les soportaste por muchos años y  les 
test ificaste  con tu Espíritu por medio de tus profetas pero no escucharon. Ezequiel habla  de 
una visión por el Espíri tu de Jehová,  11: 24, y en Zac. 7: 12 leemos: " Y  pusieron su corazón 
como diamante, para no oír la ley ni las pa labras que  Jehová de  los ejérci tos enviaba  por su 
Espíri tu, por medio de los profetas primeros" , compárese también I Rey. 22: 24; I Ped. 1: 
11; II Ped. 1: 21.  
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L A R E LA C I ÓN E N TR E L AS OPER A C IONES G E NE RA L ES Y L AS ESPE C IA L ES 

D E L ESPÍR IT U SA NT O 

 

Hay una cierta simi laridad entre las operac iones generales y  las especia les de l Espíri tu 
Santo. M ediante sus operac iones generales E l da  origen a toda clase  de vida  orgánica, 
intelectua l y moral, y la mantiene, la fortalece y la guía. Hace esto de diferen tes maneras y 
en armonía con los obje tos respect ivos. A lgo parecido tiene que decirse de su operac ión 
especia l. En la esfera  reden tora también da  origen a la v ida nueva,  la  hace fruc tif icar y la 
guía en su desarrollo, conduciéndola a su dest ino. Pero a pesar de esta s imilaridad, hay, no 
obstante, una d iferencia esenc ia l entre las operac iones del Espíritu Santo en la esfera de la 
creación y aquellas que corresponden a la esfera de la redención o re-creación. En la 
primera E l da  origen, mantiene, desarrolla  y guía la v ida de la crea ción na tura l, restringe las 
actuales, deterioran tes y devastadoras influenc ias de l pecado en las vidas de los hombres y 
de la sociedad, y capac ita 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 relac iones mutuas, 
y para que desenvuelvan los talen tos con los que fueron capaci tados en la creación. Por otra 
parte, en la esfera recreat iva E l da origen, mantiene, desarrolla  y conduce la v ida nueva  que 
nace de arriba, se nu tre de arriba y que será  perfec cionada arriba,  una vida que  en 
princip io es de carácter celestial aunque sea viv ida sobre la t ierra. Por medio de esta 
operación espec ial e l Espíritu Santo domina y destruye e l poder del pecado, renueva a l 
hombre a la  imagen de D ios y lo capac ita  para  prestar obedienc ia espiritua l a  D ios, para ser 
la sal de la tierra, luz del mundo, y levadura espiritua l en cada esfera de la vida. Aunque la 
obra del Espíri tu Santo en la creac ión t iene por lo general, sin duda alguna, cierta 
significac ión independiente, no obstante, ha sido convert ida en subordinada en la obra de 
redención. La vida entera del e legido, que también precede a su nuevo nacimiento, ha s ido 
determinada  y gobernada por D ios con un propósi to dirigido hacia  su dest ino f inal.  La v ida 
natural de los elegidos está regulada de ta l manera que  cuando ya está renovada responde a l 
propósito de D ios.  

E L ESPÍRITU SAN TO C O MO E L D ISPE NSA D OR D E LA GRAC IA D IV IN A 

 

De la manera  en que  el pacto en e l que  D ios hizo provisión para  la salvac ión de los 
pecadores se l lama de gracia,  y de la manera  en que  el M ediador de l pac to se  dice  que 
apareció " l leno de gracia "  de tal manera que podemos recib ir de su plenitud "gracia por 
gracia " , Juan 1: 16, 17, de la misma manera también el Espíritu San to se llama " el Espíri tu 
de gracia " ; puesto que E l toma de " la gracia de Cristo"  y nos la confiere.  
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E L USO B ÍB L IC O D E L T E R M IN O " GR A C IA "  

 

La palabra  "gracia "  no siempre se  usa en la  Escritura  con e l mismo sent ido, s ino con una 
variedad de s ignificados. En e l Ant iguo Testamento tenemos la palabra  chen (adjet ivo 
chanun), de la raíz chanan. E l nombre puede denotar plenitud de gracia o de belle za, Prov. 
22: 11; 31: 30; pero, por lo general, las más de las veces s ignifica favor o buena volun tad. 
E l Antiguo Testamento habla repet idas veces de hal lar favor en los ojos de D ios o del 
hombre. La benevolencia así encontrada l leva cons igo la conces ión de gracias o 
bendiciones. Esto significa que la gracia no es una cual idad abstracta, s ino más bien una 
activa,  un princ ipio operante, que  se  manifiesta  en ac tos  de benevolenc ia, Gen 6: 8; 19: 19; 
33: 15; Ex 33: 12; 34: 9; I Sam 1: 18; 27: 5; Ester 2: 7. La idea fundamenta l es que las 
bendiciones concedidas por gracia son las que se proporcionan en forma gratuita, y no en 
considerac ión a algún derecho o méri to. La palabra del Nuevo Testamento charis, de 
chaire in, " regocijarse " , denota ante todo una agradable apariencia externa, " amabilidad" , 
" agrado" , " aceptación" , y ese s ignificado tiene en Luc. 4: 22; Col. 4: 6.  No obstante, un 
significado más notable de la pa labra, 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 Señor, 
II Cor. 8: 9; o el favor manifestado o proporc ionado por D ios, II Cor. 9: 8 (re firiéndose  a 
bendiciones materiales); I Ped. 5: 10. Además, la pa labra  expresa la emoción despertada  en 
el corazón de aquel que rec ibe un favor tan grande, y de esta manera adquiere el significado 
de "gratitud"  o " agradecimiento" , Luc. 4 : 22 ; I Cor. 10 : 30 ; 15 : 57 ; II Cor. 2 : 14 ; 8 : 16 
; I T im. 1 : 12.  No obstan te, en la  mayor parte  de los pasajes en los que la pa labra  charis se 
usa en el Nuevo Testamento significa la operac ión inmerec ida de D ios en el corazón de l 
hombre, efectuada median te la agencia  del Espíritu Santo.  A unque algunas vec es hablamos 
de gracia como de una cualidad inherente, es en realidad la comunicación act iva de las 
bendiciones d ivinas mediante el traba jo interno del Espíri tu Santo procedentes de la 
plenitud de Aquel que está  " lleno de gracia y de verdad " , Rom. 3 : 24; 5: 2, 15, 17, 20; 6 : 1 
; I Cor. 1 : 4; II Cor. 6 : 1 ; 8 : 9 ; Ef. 1 : 7 ; 2 : 5, 8 ; 3 : 7 ; I Ped. 3: 7; 5: 12.  

L A GR A C IA DE D IOS E N L A OB RA DE R ED E NC IÓN 

 

Una discusión de la gracia de D ios en re lación con la obra de redención llama de nuevo a la 
considerac ión de varias d ist inciones que debemos recordar.  

1. En primer lugar la gracia es un atribu to de D ios,  una de sus perfecc iones d ivinas.  Es 
el inmerecido favor o amor de D ios, amor gratuito y soberano para el hombre en su 
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estado de pecado y culpa, que se manifiesta en e l perdón de l pecado y en la 
libera ción de la pena merecida. Está rela cionada con la misericordia de D ios ta l 
como se distingue de su just icia. Esto es gracia redentora en el sen tido más 
fundamental de la palabra. Es la últ ima causa del propósito elect ivo de D ios de la 
just ific ación de los pecadores y de su renovación espiritua l; y la prol íf ica fuen te de 
todas las bendic iones espiritua les y e ternas.  
 

2. En segundo lugar el término "gracia "  se usa  como una designación de la prov is ión 
objetiv a que  D ios h izo en Cristo para la salvac ión de l hombre. Cristo como e l 
M ediador es e l receptá culo v ivien te de  la  gracia de  D ios. " E l V erbo se  hizo carne,  y 
habitó entre nosotros. . . lleno de gracia y de verdad" , Juan 1: 14. Pablo recuerda la 
aparic ión de Cristo, cuando dice : "Porque la gracia de D ios se ha manifestado 
trayendo salvac ión para' todos los hombres" , T i to 2: 11.  Pero e l término se aplica  no 
sólo a lo que es Cristo sino también a todo lo que E l mereció para los pecadores. 
Cuando el Apóstol habla repet idas veces, en las salu tac iones finales de sus 
Epístolas, de " la gracia de nuestro Señor Jesucristo" , recuerda la gracia de la que 
Cristo es la c ausa que  la  mereció.  Juan dice : " La ley fue  dada  por medio de Moisés, 
pero la  gracia y  la  verdad vinieron por medio de Jesucristo" , Juan 1: 17.  Compárese 
también Ef. 2: 7.  
 
 

3. En tercer lugar la  palabra "gracia "  se  usa para designar e l favor de D ios ta l como se 
manifestó en la aplicación de la obra de redención por medio del Espíritu Santo. La 
palabra gracia se aplica al perdón que recib imos en la just ific ación, un perdón dado 
por D ios como regalo, Rom. 3: 24; 5: 2, 21; T ito 3: 15. Pero en adición a eso, es 
también un nombre comprensivo para todos los dones de la gracia de D ios, las 
bendiciones de la salvac ión y las gracias espiritua les que son producidas en los 
corazones y en las vidas de los creyentes por medio de la operac ión de l Espíri tu 
Santo, Hech. 11: 23; 18: 27; Rom. 5: 17; I Cor. 15: 10; II Cor. 9: 14; Ef. 4: 7; Sant. 
4: 5, 6; I Ped. 3: 7. Además, hay indicac iones c laras de l hecho de que no es una 
mera cualidad pas iva, s ino también una fuerza act iva, un poder, ese algo que opera 
en el crey ente, I Cor. 15: 10; I I Cor. 12: 9; I I T im. 2: 1. En este sentido de la palabra 
viene siendo algo así como un sinónimo para el Espíri tu Santo, de manera que hay 
poca diferencia en tre " estar l leno de Espíri tu Santo"  y " estar lleno de gracia y de 
poder"  como leemos en Hech. 6: 5 y 8. E l Espíritu Santo se llama " Espíri tu de 
gracia en Heb. 10: 29. La doctrina de la gracia se desarrol ló en la ig les ia re lacionada 
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de manera especia l con las enseñanzas de la B ibl ia respecto a la aplicac ión de la 
gracia de D ios al pecador por medio de l Espíritu San to.  

L A D O C T R INA D E L A GRA C IA E N LA IG L ESIA 

 

Las enseñanzas de la Escri tura respecto a la gracia de D ios acen túan el hecho de que D ios 
distribuye sus bendiciones a  los hombres de  una manera  gratui ta y  soberana  y no en con-
siderac ión hacia algún mérito inheren te de los hombres; que los hombres deben todas las 
bendiciones de la vida a un D ios benévolo, pacien te y magnánimo ; y especialmente que 
todas las bendiciones de la operac ión de salv ación son dadas por D ios como regalo y en 
ningún sentido quedan determinadas por supuestos méri tos de l 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 D ios; no por obras para que nadie se 
g loríe " , Ef. 2: 8, 9. Con firmeza acentúa el hecho de que la salvación no se consigue por 
medio de obras, Rom. 3: 20-28; 4: 16; Gál. 2: 16.  

Esta doctrina no con tinuó de l todo s in ser atacada. En algunos de los Padres primi tivos de 
la Iglesia, y en forma particular en tre los de la Iglesia de Orien te, nos encon trarnos ya con 
una tendencia de moral ismo que no está en armonía con el énfas is paul ino. La tendenc ia 
que se hizo notable en aque l sec tor de la Iglesia culminó por úl timo en pelagianismo. E l 
concepto pelagiano acerca de la gracia era bastante raro. Según W iggers, Pelagio entendía 
que la gracia era : 

 

1. " E l poder de hacer e l bien (poss ibi litas boni), y por tanto, de modo espec ial, una 
voluntad propia l ibre " .  
 

2. " La revelación, la ley y el e jemplo de Cristo por medio de los cuales la prác tic a de 
la virtud se hace más fáci l para e l hombre " .  
 
 

3. " Nuestro ser hecho como para poder abstenerse de l pecado por nuestra propia 
voluntad; en la ayuda que D ios nos da de su ley y de sus mandatos, y en su perdón 
de los pecados previos de aquel los que se vuelven a É l" .  
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4. Las inf luencias sobrenaturales sobre  el cristiano, por medio de las cua les su 
entendimien to queda iluminado, y  la práct ica de la v irtud se conv ierte para él en 
cosa fáci l " .215  

No reconoció Pelagio ninguna operación directa de l Espíritu de D ios sobre la voluntad de l 
hombre, sino nada más una opera ción indire cta sobre la voluntad, por medio de la 
conciencia  i luminada. En este  concepto,  la  operac ión de la gracia  de D ios era  principa l, 
aunque no exc lus ivamente, ex terna  y natura l. En oposic ión a l concepto pelagiano, el de 
Agustín se designa con frecuencia como " la teología de gracia " . Aunque Agustín admitió 
que la palabra "gracia "  podía ser usada en un sent ido más amplio (gracia na tural), y que 
hasta en el estado de in tegridad era la  gracia de D ios la  que hac ía pos ible para Adán retener 
su just icia, e l énfasis princ ipal de Agustín está s iempre sobre la gracia de D ios para e l 
hombre caído, considerándola como el don que se manifiesta en el perdón de l pecado y en 
la renovac ión y sant if icación de la naturaleza humana. En vista de la depravac ión to tal de l 
hombre, Agustín consideraba esta gracia como necesaria en absolu to para la sa lvación.  Se 
producía en el hombre mediante la operación del Espíri tu Santo que habita y opera en el 
elegido, y que es el princ ipio de todas las bendiciones de la sa lvac ión. D istinguió entre la 
gracia operante o prevent iva, y la cooperante o subsecuen te. La primera capaci ta a la 
voluntad para escoger e l bien,  y la  úl tima coopera con la ya capa ci tada volun tad, para hacer 
el bien. En su lucha con tra el semipelagianismo Agustín acentuó el carác ter del todo 
gratuito e irres ist ible de la gracia de D ios.  

En las luchas subsiguientes la doctrina agustin iana de la gracia obtuvo nada más triunfos 
parcia les. Seeberg se expresa de la manera s iguiente: " De este modo la  doctrina de ' la 
gracia sola' salió victoriosa ; pero la doc trina agustiniana de la predest inación fue 
abandonada. La gracia irres ist ible  de la  predestinac ión fue desa lojada del campo median te 
la gracia sacramenta l del bau tismo" .216 Durante la Edad M edia los escolásticos dieron 
considerable atenc ión  al tema de la gracia, pero no s iempre convinieron en cuanto a los 
detal les de la doc trina. A lgunos se acercaron a l concep to agustin iano de  la gracia,  y otros a l 
concepto semipelagiano. En general, puede decirse que concib ieron la gracia como 
mediada por los sacramentos,  y que tra taron de combinar con la doc trina  de la gracia  una 
doctrina de l mérito que compromet ió gravemente a la primera. E l énfas is no se puso sobre 
la gracia como el favor de D ios mostrado hacia los pecadores, sino sobre la gracia como 
una cualidad de l alma, que puede cons iderarse tanto increada (es dec ir, como el Espíri tu 
Santo), o como creada en, y operada en los corazones de los hombres median te el Espíri tu 
Santo. Esta gracia infusa es bás ica para el desarrollo de las virtudes crist ianas y capacita a l 

                                                                 
215 August inism and Pe lagianistn, pp. 179483. 
216 History of Doctrine I, p.  382.  
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hombre para adquirir méritos con D ios, para merecer gracia posterior aunque no puede 
merecer la  gracia de  la perseverancia.  Esta  sólo puede ob tenerse como un don gratuito de 
D ios. Los escolásticos no sostuvieron como Agustín la re lación lógica entre la doc trina  de 
la gracia y la doc trina de la predestinac ión.  

Los reformadores retrocedieron hasta  el concepto agustin iano de  la  gracia, pero evitaron su 
sacramental ismo. Pus ieron e l énfasis una  vez más sobre la gracia  como el favor inmerec ido 
de D ios mostrado a  los pecadores, y  la  representaron en forma que  excluyó todos los 
méritos de parte  del pe cador. D ice Smea ton: " E l término gracia que según el pensamien to 
de Agustín daba a entender e l ejerc icio interno del amor, despertado mediante las 
operaciones de l Espíritu San to (Rom. 5: 5) y que en la teología escolástica había llegado a 
denotar una  cual idad de l a lma o los dones in ternos,  y los hábitos infusos de  la  fe, amor y 
esperanza, se tomó ahora en un sentido más bíblico y amplio, como el favor gratuito y 
eficaz que está en la mente  div ina " .217 Aunque los reformadores usaron e l término gracia  en 
relac ión con la just ific ación, en otras re lac iones usaron con frecuenc ia la frase, " la obra del 
Espíri tu Santo" , en lugar del término gracia. Aunque todos e llos acen túan la gracia en e l 
sentido de la obra infusa y salvadora de l Espíritu Santo, Calv ino desarrol ló en forma 
especia l la idea de  la gracia  común, es dec ir, una gracia que aunque es la  expres ión de l 
favor de D ios no tiene efec to sa lvador. De acuerdo con el espléndido estudio dogmático 
histórico del Dr. H . Kuyper, Calvin on Common Grace,218 Calvino distinguió estas tres 
clases de gracia  común, es dec ir, la gracia  común universa l, la gracia  común general y la 
gracia común del pac to. Los arminianos se apartaron de la doctrina de la Reforma en este 
punto. Según ellos, D ios da suf iciente gracia (común) a todos los hombres, y por tanto los 
capacita  para  el arrepen timien to y la fe. Si la  volun tad humana concurre o coopera  con e l 
Espíri tu Santo, y el hombre verdaderamente se arrepien te y cree, D ios le conf iere la gracia 
posterior de la obedienc ia evangélica y la gracia de la perseveranc ia. De esta manera la obra 
de la' gracia de D ios se hizo depender del consentimiento de la volun tad del hombre. No 
hay tal cosa como la gracia irresistib le. D ice  Smeaton en la obra  ya c itada : "Se sostenía  que 
cada quien podía  obedecer o resistir; que la causa  de la conversión no era e l Espíri tu San to, 
sino más b ien la voluntad humana que concurre  o coopera; y que  esta era la causa  
inmediata de  la  convers ión" .219 Amiraldus, de  la Escuela  de Saumur, en verdad no avanzó 
en la pos ición arminiana mediante su hipó tesis re lacionada con el decre to general de D ios 
;z de que el pecador aunque despojado de habi lidad moral tiene, no obstan te, la  capac idad 
natural para creer, una distinción desa fortunada, que también fue introducida a Nueva 

                                                                 
217 The Doctrine of The Holy Spiri t , p. 346.  
218 Pp. 179 y sigs.  
219 P. 357.  
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Inglaterra  por Edwards,  Be llamy y Ful ler. Pa jon, un discípulo de Amira ldus negó la 
necesidad de la obra  del Espíritu Santo para  la iluminac ión interna de  los pecadores, para 
lograr su conv ers ión sa lvadora.  La única cosa que  él consideraba  necesaria  era  que e l 
entendimien to que ya t iene en s í mismo suficien tes ide as claras, fuera herido por la luz de 
la rev elac ión ex terna.  E l Obispo W arburton en su obra acerca de The Doctrine  of Grace, or 
the O ffic e and Operat ions of the Holy Spiri t no sabe de alguna gracia salvadora en e l 
sentido en que se acepta la palabra, s ino que limi ta la pa labra "gracia "  a las operaciones 
extraordinarias del Espíritu en la époc a apostólica. Y  Junckheim en su obra importante 
niega el carácter sobrena tura l de la obra de D ios en la conversión del pecador y afirma que 
el poder mora l de la pa labra lo hizo todo. E l A vivamiento M etodista en Inglaterra  y el Gran 
A vivamiento en los Estados Unidos de América trajeron consigo una restaurac ión de la 
doctrina de la gracia salv adora, aunque en algunos casos sa lpicada más o menos con 
arminianismo. Para Schleiermacher e l problema de  la culpa  del pecado en rea lidad no 
exist ía, puesto que negaba la ex istencia objet iva de la culpa.  Y  en consecuencia sabe poco o 
nada de la gracia salvadora de D ios. D ice M ack intosh : " Esta verdad c entra l bíblic a (de la 
misericordia d ivina  para  los pecadores) Schle iermacher la  pasa,  en su mayor parte,  en 
silenc io, o la menciona nada más de una manera indiferen te que demuestra cuán poco la 
entiende " . 220 La doctrina de la gracia divina también está por neces idad obscurec ida en la 
teología de A lbrech t Ritschl. Y  debe decirse que es también c arac teríst ico de toda la 
teología moderna amplitudista 221 haber perdido de vista la necesidad de la gracia salvadora 
de D ios, poniendo énfas is sobre la bondad e l hombre. La palabra "gracia "  ha desaparec ido 
por grados de lo escrito y hablado por muchos teólogos, y muchos del pueblo común de la 
actual idad no le dan otro s ignificado al término que e l de  gratitud o bondad.  E l mismo O tto 
llama la atenc ión a ello en su obra, The Idea of the Holy, en donde dice que el pueblo deja 
de sentir el significado más profundo de  la pa labra. 222 La teología de cris is merece el debido 
crédito por haber a centuado de nuevo la necesidad de la gracia  div ina con el resultado de 
que la palabra ha entrado en uso, una ve z más. 

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿Sobre qué elementos del ordo salu tis c ayó el énfasis en los primeros tres sig los? 

                                                                 
220 Types of Modem Theology , p. 96. 
221 E l lector sabe ya los mot ivos y ent iende bien lo que dec imos a l hablar de teólogos anchos o largos. Véase 
la nota de la pág. 197. De aquí en adelante nos referiremos a ese pensamiento teológico con e l sustantivo 
ampli tudismo, y a su teología, a sus defensores y a sus tendenc ias part iculares con e l adjet ivo amplitudistas. 
(N.  de l T .) 
222 Páginas 32 y siguientes, 145. 
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2. ¿Hasta dónde  reve lan estos sig los un des lizamien to ha cia  el moralismo y e l 
ceremonial ismo? 

3. ¿Cómo se entendía la doc trina de la justif icac ión?  
4. ¿Cómo la concibió Agustín?  
5. ¿Cuál era su concep to de la fe?  
6. ¿Cuántas clases de gracia d ist ingue Agustín?  
7. El sistema de Agustín ¿excluía de la gracia todo mérito?  
8. ¿Concebía Agustín la gracia sa lvadora como susc eptib le de perderse?  
9. ¿Qué factores favorec ieron e l desarrol lo de la doctrina de las buenas obras?  
10. ¿Cómo explicaban los escolásticos la doc trina de la justif icac ión? 
11. ¿Qué valor tenía el ordo salu tis en las manos de los an tinomianos?  
12. ¿Cómo la concibieron los raciona listas y los pie tistas neonomianos?  
13. ¿Qué otras operaciones aparte de las sa lvadoras se a tribuy en al Espíritu Santo en la 

Escritura? 
14. ¿Cuáles son los diferentes signif icados de la palabra 'gracia' en la Escri tura?  
15. ¿Qué es lo que designa en re lación con la obra de redenc ión?  
16. ¿Qué relación histórica hay entre las doc trinas de la l ibre voluntad y de la gracia?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

  

1. Bavinck , Geref. Dogm. III, pp. 551.690 
2. Bryan, W . S., An Inquiry into the Need of the Grace of God.  
3. Buchanan, The Doctrine of Justi fica tion, pp. 339.364 
4. K aftan, Dogmatik , pp. 535.532, 651.661; W arfield, The Plan of Salva tion  
5. Kuyper, D ict. Dogm., De Salute, pp. 15.20 
6. M cPherson, Chr. Dogm., pp. 367.371 
7. Moffatt, Grace in the New Testament  
8. Neil, Grace (Art. in A  Pro testant D ict ionary); Easton, Grace  (Art.  in the Intern 

Standard B ible Ec.) 
9. Pieper, Christ/. Dogm. II, pp. 473.498 
10. Pope, Chr. Theol. II, pp. 348.367 
11. Schmid, Doct. Theol., pp. 413.416: K . D i/k . Heilsorde (Art. in Chr. Enc.):  
12. Seeberg , Heilsordnung (Art. in Hauck 's Real. encyclopaedie)  
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C A PITU L O 44: L A  GR A C IA C O M ÚN 
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En relación con las operaciones generales de l Espíritu San to el tema de la gracia común 
también pide que lo consideremos. No obstan te, deberá en-tenderse  que la teología 
Reformada no cons idera a la  doctrina  de la gracia común como una parte de la So teriología 
según lo hace  la  teología arminiana. A l mismo t iempo reconoc e una  estrecha  relación entre 
las operac iones del Espíri tu Santo en la esfera de la crea ción y en la de la redenc ión, y por 
tanto s iente, que no se deben disociar por comple to.  

E L ORIG EN D E LA D OC TRINA D E LA GRAC IA C O MÚN . 

 

E L PR OB LE M A QU E T IE NE QU E RESO L V ER 

 

E l origen de la doctrina de la gracia común tuvo princ ipio en e l hecho de que hay en e l 
mundo al lado del curso que sigue la vida crist iana con todas sus bendic iones, un modo 
natural de vivir que no tiene que ver con la redención pero que exhibe muchos rasgos de la 
vida verdadera, la vida buena y hermosa. Surgió pues la pregunta : ¿Cómo se puede 
explicar la vida comparativ amente ordenada que hay en el mundo, viendo que todo é l está 
bajo la  maldic ión de l pecado ? ¿Cómo es que la tierra produce de lic iosos fru tos en rica 
abundancia y no nada más espinas y abrojos ? ¿Cómo podemos expl icar que el hombre 
pecador todav ía " re tenga algún conocimiento de D ios,  de las cosas naturales y de la 
diferenc ia en tre e l b ien y e l mal, y que muestre a lgún respeto por la  virtud y por la buena 
conducta externa "  ? ¿Qué explicación puede darse de los dones y talen tos espec iales con 
que el hombre natura l está capaci tado, y de l desarrollo de la  cienc ia y  del arte  por medio de 
aquellos que están despojados por completo de la vida nueva que hay en Cristo Jesús? 
¿Cómo podemos explicar las aspirac iones re lig iosas de los hombres en todas partes, aun de 
aquellos que de ninguna manera han en trado en contac to con la re lig ión crist iana? ¿Cómo 
pueden los que no están regenerados hablar todavía de la  verdad,  hacer bien a  otros y llevar 
vidas virtuosas en público? Estas son algunas de las preguntas a las que la doctrina de la 
gracia común procura dar respuesta.  

L A A C T ITU D DE A GUST ÍN PAR A C ON EST E PR OBL E M A 

 

Agustín no enseñó la doctrina de la gracia común, aunque tampoco usó la palabra "gracia " 
en forma exclusiva como des ignación de la gracia sa lvadora.  Habló de una gracia  que Adán 
disfru taba antes de la caída, y hasta admitió que la ex istencia de l hombre como un ser 
viviente, sens it ivo y raciona l debe  llamarse gracia. Pero en con tra  de Pelagio que acentuaba 
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la capac idad na tural del hombre  y ninguna otra  gracia reconocía sino aquella que cons iste 
en los dones naturales del hombre, la ley y el evangelio, el ejemplo de  Cristo, y la 
iluminación de  la  inteligencia  mediante  la  bondadosa  influenc ia de  D ios,  Agustín 
expresó con énfas is la incapacidad to tal de l hombre y su absoluta dependenc ia de la gracia 
de D ios como un poder renovador e interno, que no sólo ilumina el inte lec to, sino que 
también actúa en forma direc ta sobre la volun tad del hombre, bien como gracia operadora  o 
como gracia cooperan te. Agustín emplea  el término "gracia "  casi en forma exclusiva  en 
este sen tido, y la cons idera como la condición necesaria para el cumplimiento de c ada 
buena acción. Cuando los pelagianos señalan las v irtudes de los paganos que " sólo 
mediante el poder de una libertad innata "  eran con frecuencia misericordiosos, discretos, 
castos y temperantes,  contestaba  Agustín que  estas v irtudes, así l lamadas,  eran pecados, 
porque no brotaban de la fe. Admite que los gentiles pueden cumplir c iertos actos que son 
buenos en sí y desde un pun to de vista  más ba jo hasta se les puede considerar loables, pero 
no obstante, considera que ta les ac tos como produc idos por personas irregeneradas son 
pecado porque brotan sin que los motiven e l amor de D ios o la fe, y no responden al único 
propósito justo, la g loria de  D ios. 223 Agustín niega que semejan tes acciones sean e l fruto de 
alguna bondad natural de l hombre.  

E L C ONC E PT O Q U E SE D ESA RR O L L O D UR AN T E L A E D AD M ED IA 

 

Durante la Edad M edia la antítesis agustiniana del pecado y la gracia dio lugar a la' otra de 
la naturaleza y la gracia. Esta se  fundó sobre o tra antí tes is que  jugó una parte importante  en 
la teología ca tólico romana, es dec ir, la de  lo natural y  lo sobrena tura l. En e l estado de 
integridad el hombre estaba do tado con el don sobrenatural de la' justic ia original, que 
servía como freno para tener dominada la natura leza más baja. Como resul tado de la ca ída 
el hombre perd ió este don sobrena tura l, pero su verdadera  naturaleza  quedó apenas 
ligeramente afe ctada.  Se desarrol ló en el hombre una tendencia pecaminosa,  pero ésta  no le 
impidió produc ir mucho de lo que es verdadero, bueno y hermoso. No obstante, sin la 
infusión de la gracia de D ios todo esto era insufic iente para que el hombre tuviera derecho a 
la vida eterna. En relación con la an tí tesis de lo natura l y lo sobrena tural la ig lesia ca tól ico 
romana desarrol ló la diferenc ia entre las virtudes morales de humildad, obedienc ia, 
mansedumbre, liberal idad, temperancia,  castidad y dil igencia en lo que  es bueno por 
naturaleza, y que los hombres pueden ganar por s í mismos, mediante su propio esfuerzo y 
con la ayuda oportuna de la gracia divina ; y las virtudes teológicas de la fe,  esperanza y 

                                                                 
223 Compárese Polman, De Predest inat ie leer van August inus, Thomas van Aquino en Ca lvi jn, pp. '77 y sig.; 
Shedd, History of Christ ian Doctrine II,  pp. 75 y sig. 
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caridad que le son infundidas al hombre mediante la gracia sant if icante. Los anabap tistas y 
los socin ianos padecen de la misma antí tesis, pero con la di ferenc ia de que los primeros 
exaltan la gracia a expensas de la naturale za, en tanto que los úl timos exal tan a la 
naturaleza a expensas de la gracia.  

L A POSIC IÓN D E L OS R E F OR MA D OR ES Y  DE L A T E O L O GÍA R E F OR MA D A 

 

Sobre esto, como sobre otros pun tos de doc trina, Lutero no se libró por completo de la 
levadura de l ca tol icismo romano. Aunque volvió a la  ant ítes is agust iniana del pec ado y la 
gracia, trazó una d istinc ión ta jante en tre la más baja  esfera terrenal y  la  más al ta esfera 
espiritua l, y sostuvo que el hombre caído es capaz por naturaleza de hacer mucho que es 
bueno y digno de alabanza en la más baja esfera, o sea la  terrena l, aunque a la  vez sea 
notoriamente  incapa z de hacer ningún bien espiritua l. Enseña la Confesión de Augsburgo, 
apelando a Agustín, "que la voluntad del hombre t iene alguna libertad para produc ir la 
just icia  civ il, y  para  elegir cosas como las que puede  alc anzar la razón; pero que no tiene 
poder para producir la justicia de D ios" .224 E l art ículo con tiene una ci ta de Agustín en la que 
se mencionan muchas de las buenas obras que pertenecen a la vida presente, las cuales 
puede hacer el hombre na tura l. Zwinglio conc ibió que e l pe cado se a más b ien corrupc ión 
que culpa, y en consecuencia cons ideró que la gracia de D ios es sant ific ante, más bien que 
gracia perdonante. Esta influenc ia san ti fican te que pene tra en c ierta medida hasta den tro de l 
mundo pagano, explica lo verdadero, lo bueno y lo hermoso que hay en el mundo. Calvino 
no estuvo de acuerdo con la  posición de Lutero ni con la  de Zwinglio. Sostuvo con f irmeza 
que el hombre natura l no puede de sí mismo hacer cosa alguna buena, cualquiera que  sea,  e 
insistió con mucha firmeza sobre la natura leza particular de la gracia salvadora. A l lado de 
la doc trina de  la  gracia part icular desarrolló la  doctrina  de la gracia  común. Esta  gracia  que 
se manifiesta en la comunidad no perdona ni puri fica a la na turaleza humana, y tampoco 
efectúa la sa lvación de los pecadores.  Trastorna e l poder destruc tivo del pecado; mantiene 
en cierta medida e l orden mora l de l universo, hac iendo pos ible de  esta  manera una v ida 
ordenada; d istribuye  dones y talen tos, en diversos grados, en tre los hombres; promueve e l 
desarrollo de  la c iencia y de l arte, y derrama indec ibles bendiciones sobre los h ijos de los 
hombres. Desde los d ías de Calv ino la  doctrina de  la gracia  común fue reconocida,  por lo 
general, como parte de la teología Reformada, aunque también hubo ocasiones en que se 
encontró con la  oposic ión. S in embargo, durante mucho tiempo, poco se h izo para 
desarrollar esta doctrina. Con toda probabi lidad, esto se debió a que el surgimiento y 
dominio del raciona lismo hizo que fuera necesario colocar todo el énfasis sobre la gracia 
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especia l. Hasta  el presente,  nadie  ha he cho tanto como lo que  hic ieron Kuyper y Bav inck 
para el desarrollo de la doctrina de la gracia común.  

N O MBR E Y C O NC E PTO D E LA GRAC IA C O MÚN 

 

N O M B R E 

 

E l nombre "gracia común"  como designación de la gracia que estamos discutiendo, no 
puede decirse que deba su origen a Calvino. E l Dr. H . Kuiper en su obra Calvin on 
Common Grace dice que encontró nada más cua tro pasa jes en las obras de Calv ino, en las 
que el adjet ivo " común"  se usa con el nombre "gracia " , y en dos de ellos el Reformador 
está hablando de la gracia sa lvadora 225 No obstante, en la teología Reformada posterior, e l 
nombre gratia communis se hizo de uso general para expresar la idea de que esta gracia se 
extienda  a todos los hombres,  en con traste con la  gratia  particularis que  se limi ta a  una 
parte de  la  humanidad, es decir, a los elegidos. En e l transcurso de l tiempo se  hizo ev iden te 
que el término " communis"  admitía varias in terpretac iones. En la teología holandesa con 
frecuenc ia se considera como equiva lente de "general " , y como resultado, se ha hecho 
costumbre en los Países Bajos hablar de  "gracia general "  (a lgemeene genade). No obstan te, 
hablando con prec isión,  el término communis, según se aplica  a gracia,  aunque implica  que 
es general, en algún sentido de la palabra, acen túa el hecho de que esta gracia es para la 
comunidad, es decir, que la poseen en común todas las criaturas, o todos los hombres, o 
todos los que viven bajo la administración de l Evang elio. Es por eso, que el Dr. Kuiper 
clasi fica la gracia común de la que habla Calv ino, bajo tres tí tulos, es decir:  

1. Gracia Común Universal, gracia que se ext iende a todas las criaturas  
 

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

3. Gracia Común del Pacto, una gracia que es común a todos aquellos que viven en la 
esfera de l pacto, sea que pertenezcan o no, al número de los elegidos.  

Es muy evidente que los teólogos Reformados también c lasif ican bajo e l término "gracia 
común"  a cierta gracia que no es general, es decir, los privi legios externos de aquellos que 

                                                                 
225 Compárese la pág. 178. 
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están viv iendo bajo la administrac ión del evangelio, incluy endo al l lamamiento univ ersa l 
externo. A l mismo tiempo hacen notar que esta gracia, a diferencia de la gracia común 
general, pertene ce a la economía  de la redenc ión. 226 Por úl timo, debe no tarse  que e l término 
gratia communis es suscep tible de rec ibir, y y a rec ibe, no nada más una in terpre tac ión 
cuanti tat iva, sino también cual ita tiva. Puede denotar una gracia que es común en el sentido 
de ordinaria. A  di ferenc ia de las operac iones espe cia les de l Espíri tu Santo, llamamos 
ordinarias a las comunes. Sus operaciones naturales o usuales se con trastan con aque llas 
que son desusadas y sobrenaturales. Este es el significado del término " común"  en la 
Confesión de  W estminster, Capí tulo X , inc iso 4,  y en e l Catec ismo M ayor de  W estminster, 
Preg . 60. W . L . A lexander declara de la gracia  común que disfru tan los que v iven ba jo e l 
evangelio: " La gracia  que de  esta manera  se proporc iona es común, no en e l sentido de  que 
se dé a todos los hombres en común, sino en el sentido de producir efec tos que son 
ordinarios, y  que no a lcanzan el grado de  eficacia  rea lmente sa lvadora " . 227 Entendida  de 
este modo, la gracia de D ios puede ser común s in ser general o universal.  

C ON C E PT O 

 

La diferencia  entre gracia común y gracia especia l no se aplica  a la gracia como atributo de 
D ios. No hay en D ios dos c lases de  gracia, sino una sola. La gracia div ina es aquel la 
perfecc ión de  D ios en virtud de la cua l E l demuestra su favor hac ia los hombres,  favor 
inmerecido y hasta malogrado por ellos. No obstante, esta gracia únic a de D ios, se 
manifiesta en dones y operaciones diferentes. La más rica manifesta ción de el la se ve en 
aquellas operaciones bondadosas de D ios que tienden a, y resultan en, la remoción de la 
culpa, de la corrupción, de l castigo del pecado y en la salvac ión f inal de los pec adores. Pero 
aunque esta  sea  la  obra cumbre  de la gracia de D ios,  no es su única manifestac ión. Apare ce 
también en las bendiciones natura les que D ios derrama sobre los hombres en la v ida 
presente, a pesar de que el hombre las ha desperdic iado y se encuentra ba jo sentenc ia de 
muerte. La gracia única de D ios se ve en todo lo que E l hace para  refrenar la devastadora 
influenc ia y el desarrol lo del pecado en el mundo, y para sostener, enriquecer y desarrollar 
la vida  natural de la humanidad en general, y la de aquel los individuos que consti tuyen la 
raza humana. Debe acentuarse que estas bendicione s naturales son manifestac iones de la 
gracia de D ios para el hombre en general. A lgunos prefieren decir que las bendiciones 
naturales son expresiones de su bondad, cariño, benevolencia, misericordia o longanimidad, 

                                                                 
226 Compárese Mastricht , God ge leerdhei t I, p. 441; Brake l , Redel i jke Godsdienst I, pp. 729 y sig.; Hodge, 
Syst . Thcol . II, p. 654; A . A . Hodge, Out l ines of Theol ., p. 449; Shedd, Ca lv inism Pure and Mi xed, pp. 98 y 
sig.; Vos, Geref . Dogm . IV , pp. 13 y sig. 
227 System of Bib. Theol . I I, p.  352.  
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pero parece que olv idan que no podría ser bueno, cariñoso o benévolo con los pecadores a 
menos que, ante todo, fuera generosísimo en gracia. No obstante, debe recordarse que e l 
término gratia communis aunque por lo general des igna una gracia que es común a toda la 
humanidad, también se usa para deno tar la  gracia que es común a los elegidos y  a los no 
elegidos que están v iviendo bajo el ev angelio, por ejemplo, el llamamiento externo 
evangélico para  ambos por igual, y aque lla  i luminación interna y  aquel los dones de l 
Espíri tu de  que leemos en Heb. 6: 4-6. No obstante,  se  ent iende que  estos privi legios 
pueden llamarse gracia común nada más en el sen tido de que los gozan sin discriminac ión 
tanto los e legidos como los reprobados, y  de que  no consti tuyen gracia  espec ial en e l 
sentido de la gracia sa lvadora. A  diferencia de las manifestaciones más generales de la 
gracia común, estos privilegios aunque no constituyen una parte de la gracia de D ios que 
conduzca necesariamente  a la salvac ión, están, a  pesar de todo, relac ionados con el proceso 
soteriológico. Tales manifestaciones de la gracia común, se  l laman a veces gracia 
" especial " , pero en este caso, " espec ial "  no es equivalente de " lo que salv a " . Se puede decir, 
en general, que cuando hablamos de "gracia común" , tenemos en mente una de dos cosas, 
(a) aque llas operaciones generales de l Espíri tu San to por medio de  las cua les sin renovar e l 
corazón, ejerci ta tal inf luencia  moral sobre e l hombre, por medio de su revelación general o 
especia l, que el pecado queda re frenado, el orden en la vida soc ial queda sostenido, y se 
promueve la just icia c ivi l; o (b) aquel las bendiciones generales, como la l luvia  y el fulgor 
del sol, el alimen to y la bebida, el vestido y el techo, las cuales D ios imparte a todos los 
hombres, en donde quiera, sin discriminación y en la medida que a É l le parece buena.  

Deben notarse  los puntos de d iferencia,  s iguientes, en tre  la  gracia especia l (en el sen tido de 
que salva) y la gracia común: 

1. La extens ión de la gracia  espec ial está determinada mediante el de creto de e lecc ión. 
La gracia está limitada a  los elegidos, en tanto que la gracia  común no se  l imita a 
ese número, s ino que se  concede  a todos los hombres s in discriminación.  E l decre to 
de elecc ión y reprobación no t iene n inguna influenc ia de terminan te sobre la gracia 
común. No puede decirse que los elegidos reciban mayor medida de la gracia 
común que los no elegidos. Es asun to que  todos conocen y que ha  sido observ ado 
con frecuencia, es a saber, que los malvados, a menudo, poseen mayor medida de 
gracia común y tienen mayor part icipac ión en las bendiciones na tura les de  la vida 
que los piadosos.  
 

2. La gracia especia l remueve la culpa y la pena del pecado, cambia la vida íntima del 
hombre y lo limpia, por grados, de la corrupción del pecado, mediante la operac ión 
sobrenatural del Espíri tu Santo. La gracia especial actúa s in variac ión en la 
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salvación del pecador. Por otra  parte, la gracia  común nunca remueve la culpa de l 
pecado, no renueva la natura leza  humana, sino que  nada más tiene un efec to 
frenante  sobre  la  inf luenc ia corruptora de l pecado,  y en cierta medida mit iga sus 
resul tados. No efectúa la salv ación de l pecador, aunque en a lgunas de sus formas 
(llamamiento externo e  i luminación moral) puede  re lacionarse estrechamente con la 
economía de la redención y tomar un aspecto soteriológico.  
 
 

3. La gracia especia l es irresistib le. Esto no da' a entender que sea una fuerza 
determinante que obl igue al hombre a creer en contra de su voluntad,  sino que 
mediante e l cambio del corazón,  hace  que e l hombre  de una  manera por comple to 
voluntaria a cepte  a Jesucristo para  salva ción y se  someta a  la  obediencia  de la 
voluntad de  D ios. La gracia común es res ist ible,  y de hecho,  siempre se le resiste en 
mayor o menor grado. Pablo demuestra en Rom. 1 y 2 que ni los gentiles, ni los 
judíos estaban viv iendo a la a ltura del nive l de la luz de que  gozaban. Shedd dice : 
" En la gracia común el llamamiento para creer y arrepentirse es invariablemente 
estéril, porque e l hombre es enemigo de la fe y de l arrepent imiento, y  está 
esclavizado por el pecado" . 228 No tiene e ficac ia salvadora porque deja a l corazón s in 
cambio alguno. 
 

4. La gracia especia l opera de una manera espiritua l y re-creativa, renovando toda la 
naturaleza de l hombre, y hac iendo de esta manera que e l hombre pueda y  quiera 
aceptar la oferta de salvac ión en Cristo Jesús y producir frutos espiritua les. A l 
contrario, la gracia común opera nada más de una manera rac ional y mora l, 
convirt iendo a l hombre  de modo general en receptor de  la  verdad,  presen tándole 
para el lo mot ivos que inf luyan en su volun tad, y  apelando para  lograrlo a los deseos 
naturales del hombre. Esto equivale a decir que la gracia espec ial (sa lvadora) es 
inmediata y sobrena tura l puesto que obra en el alma en forma directa mediante la 
potencia instantánea  del Espíritu San to, en tanto, que  la gracia común es e l produc to 
de la operación mediata de l Espíritu Santo, por medio de la verdad de la reve lac ión 
general o especia l y mediante la persuasión mora l.  

Este concepto de la gracia común debería cuidadosamente d ist inguirse del conc epto de los 
arminianos que consideran que la gracia común es uno de  los eslabones del ordo sa lut is y le 
atribuyen importancia  salvadora. Sostienen que en virtud de  la  gracia común de D ios e l 
hombre irregenerado es perfec tamente capaz de  ejecutar en cierta  medida e l b ien espiritua l, 
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volverse a D ios con fe y  arrepent imiento y de esta manera aceptar a Jesús para sa lvac ión. 
V an todavía más al lá de eso y sostienen que la gracia común por medio de  la iluminac ión 
de la mente  y la influenc ia persuas iva de la verdad inci ta a l pecador a ac eptar a Jesucristo y 
volverse a D ios con fe y arrepen timien to, y que el hombre con seguridad a lcanzará esta 
final idad, si no es que como pecador,  con toda obstina ción, res ista  a la operac ión de l 
Espíri tu Santo.  Los Cánones de  Dort tuvieron presente esto cuando rechazaron e l error de 
aquellos que enserian "que e l hombre  natural y  corrupto puede usar de  manera tan buena la 
gracia común (por la cua l en tienden la  luz de la  naturaleza), o los dones que  todav ía le 
quedan después de  la c aída, que  podrá, median te e l buen uso de el los ganar, poco a  poco, 
grados más altos, es dec ir, la gracia evangélica o salvadora, y la misma sa lvación" . 229 

LA GRAC IA C O MÚN Y LA OBRA EXPI A TORIA D E CRISTO 

 

La pregunta surge de manera natural : ¿Están las manifestaciones de la gracia común 
relac ionadas de  alguna manera con la  obra  expia toria de  Cristo? Hasta donde  sabemos, e l 
Dr. Kuyper no se colocó de parte de ta l re lación. Según él, Cristo como el M ediador de la 
creación,  la  luz que alumbra a  todo hombre que  viene a  este mundo, es la  fuen te de la 
gracia común. Esto s ignifica  que las bendic iones de  la  gracia común f luyen de  la  obra  de la 
creación. Pero esto con dif icul tad basta para con testar la pregunta de cómo puede expl icarse 
que un D ios san to y justo ex tienda  su gracia a los pe cadores, y  conceda favores a quienes 
han malgastado todo, sin ser part icipan tes de  la  justic ia y demostrando hasta el fin su 
impenitenc ia. La pregunta exacta es: ¿Cómo puede D ios continuar conc ediendo esas 
bendiciones de la creación a hombres que se encuentran bajo sentencia de muerte y de 
condenación? Hasta donde esta pregunta atañe a los elegidos ya está contestada por la cruz 
de Cristo, pero ¿cómo se contestará en lo que conc ierne a los reprobados? Podría, quizá, 
decirse  que no es necesario tomar una base judicia l especí fica para conceder a l hombre la 
gracia común en atenc ión a l hecho (a) de que la gracia  común no remueve la culpa de l 
pecado y por tanto no lleva con el la el perdón; y (b) que no levanta la sentenc ia de 
condenación, s ino nada  más pospone la e jecuc ión. Pos iblemente  la d ivina  y buena  volun tad 
de aplazar la revela ción de su ira y de soportar " con mucha paciencia los vasos de ira 
preparados para destrucción"  ofrezca una  expl icac ión suf iciente de las bendiciones de la 
gracia común. 

Los teólogos Reformados, por lo general, ti tubean para dec ir que Cristo median te su sangre 
expiatoria a lcanzó con sus méritos estas bendic iones para los impeniten tes y reprobados.  A l 
mismo tiempo, creen que dimanan de la muerte de Cristo benef icios naturales de 
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importancia para toda la raza humana, y que de ellos part icipan también los incrédulos, los 
impenitentes y los reprobados. En todas las transa cciones de pac to que  se recuerdan en la 
Escritura se ve que el pacto de gracia lleva consigo no sólo bendiciones espiritua les s ino 
también materia les, y estas úl timas, por lo general, son de ta l clase que en forma natura l 
partic ipan también de el las los incrédulos. D ice Cunningham " De la muerte de Cristo 
fluyen muchas bendic iones, cola tera l e inc identa lmente, para toda la humanidad, y esto 
como consecuencia de la relac ión que guardan el uno para con el otro, vistos en 
conjunto" . 230 Y  no es sino natural que  as í acontezca. S i Cristo tenía  que sa lvar una ra za 
elegida, l lamada poco a  poco de  entre e l mundo de la humanidad, duran te el curso de los 
sig los, se hacía necesario que D ios ejerci tara su pac ienc ia para sujetar la corriente de l mal, 
para promover el desarrollo de los poderes naturales de l hombre, para conservar v ivo 
dentro de los corazones humanos e l deseo de la just icia c ivi l, la  moralidad externa y el buen 
orden en la soc iedad, y  para derramar indec ibles bendic iones sobre la humanidad en 
general. E l Dr. Hodge expresa lo mismo de esta manera: " Resulta muy claro que cualquier 
plan designado para asegurar la salvac ión de una porción elegida de en tre una raza que se 
propaga mediante generación y cuyos miembros viven en asociación, como pasa con la 
humanidad, no podrá lograr su propós ito s in afec tar en gran manera, para bien o para mal, 
el carác ter y el destino de todo el resto no elegido de la raza " . E l mismo Dr. Hodge cita al 
Dr. Candlish para decir que " toda la historia de la raza humana, desde la apostasía (caída) 
hasta e l juic io f inal,  es una d ispensac ión de  paciencia  con referencia  a los réprobos,  en la 
cual f luyen muchas bendiciones hasta  para los paganos, bendic iones fís icas y morales que 
afectan para siempre  su carácter y dest ino, y todavía mucho más para los c iudadanos cultos 
y refinados de las comunidades cristianas. Todas e llas les llegan por la  mediación de Cristo, 
y puesto que les están llegando, debieron haber estado designadas para ellos desde e l 
princip io" .231 Estas bendiciones generales de  la humanidad, que  indirectamente resultan de 
la obra  expia toria de  Cristo, no sólo fueron previstas por D ios, s ino que  En las des ignó 
como bendiciones para todos los que padec en ans iedad. Por consiguiente, resulta por 
completo cierto que el designio de D ios en la  obra de  Cristo pertenece fundamental y 
directamente, no a l bienestar tempora l de los hombres en general, s ino a la redención de los 
elegidos; pero secundaria e indirec tamente abarca también las bendic iones naturales 
concedidas a toda la humanidad s in discriminac ión a lguna. Todo lo que el hombre na tura l 

                                                                 
230 Theol . III , p. 333.  
231 The Atonement , pp. 358 y sig. 
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recibe y que no es mald ición y muerte, es el resultado indirecto de  la obra reden tora  de 
Cristo. 232 

R E LA C IÓN E N TR E LA GRA C IA ESPE C IAL Y LA CO MÚ N 

 

V arias preguntas pueden presentarse respec to a esta rela ción, pero de el las las siguientes 
son las más importantes.  

¿D IF I E R EN L A GRA C IA ESPE C IA L Y  L A GR A C IA C O M Ú N E N ESEN C IA , O 

N A DA M ÁS E N GR AD O?  

 

A l lado de  la  gracia sufic iente (común) los arminianos reconocen la gracia  de la obedienc ia 
evangélica, pero af irman que las dos d ifieren nada más en grado, no en esenc ia. Las dos son 
soteriológicas en e l sen tido de que ambas forman parte de la gracia  salv adora de D ios. La 
primera hace  posib le para el hombre que se  arrepien ta y crea, en tanto que la segunda, en 
cooperación con la voluntad hace  al hombre que  se arrepienta  y crea. E l hombre puede 
resistir a las dos, de  manera que  ni siquiera  la  segunda es necesariamente e fect iva para la 
salvación.  No obstante, la teología Reformada insiste en que  hay una di ferenc ia esencia l 
entre la gracia  común y la gracia  espec ial.  La espec ial es sobrena tura l y  espiri tual,  remueve 
la culpa y la corrupción de l pecado y levanta la sen tencia de condenación. A l con trario, la 
gracia común es natural ; y aunque algunas de sus formas pueden estar relac ionadas muy 
estrechamente con la gracia salvadora, no remueve el pecado ni liberta a l hombre, sino nada 
más refrena las manifestaciones públic as de pecado y promueve la moralidad y la decencia 
en lo público, e l buen orden en la sociedad,  y la just icia  c ívica,  el desarrol lo de  la  ciencia  y 
el arte, etc. Opera sólo en lo natura l, y no en la esfera espiri tual. Por tan to, debería 
sostenerse que aunque las dos están estre chamente re lacionadas en la vida presen te, no 
obstante, son diferentes en lo esenc ial, y no dif ieren nada más en grado. N inguna cantidad 
de gracia común puede jamás introducir al pecador en la nueva vida que hay en Cristo 
Jesús. No obstan te, la gracia común se rev ela a veces en formas que e l hombre con 
dificultad puede d istinguir de las manifestaciones de la gracia espec ial, como por e jemplo, 
en el caso de la fe temporal. Parece que e l Dr. Shedd no toma en cuenta la diferenc ia 
esencia l entre las dos, y esto en forma especia l, cuando dice : " E l no elegido recibe  gracia 
común, y la gracia común inclinaría a la voluntad humana si ésta no la derrotara. Si el 

                                                                 
232 Compárese Turret in, Opera, Locus XIV , Preg. XI V , par X I; W i tsius, De Verbonden, B. II, Kap. 9, s. 4; 
Cunningham , Hist . Theol . II,  p. 332; Symington, Atonement and Intercession, pp. 255; Bavinck , Geref . 
Dogm . III , p. 535; Vos,  Ge r. Dogm . II I, p.  150. 
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pecador no presentara oposic ión hosti l, la gracia  común sería equiva lente a  gracia 
salvadora " . En una nota añade: " Decir que, s i el pe cador no resistiera a la gracia común ésta 
sería  equiva lente a  la  gracia regeneradora, no es lo mismo que dec ir que s i la gracia común 
estuviera ayudada por e l pecador equivaldría a la gracia regeneradora. En e l primer caso 
D ios sería el autor único de la regeneración; en el segundo no lo sería " . 233 Lo anterior nos 
recuerda  la  teología luterana ; pero lo que e l Dr.  Shedd quiso dec ir no es claro de l todo 
porque en otra parte también atribuye la no oposic ión del pecador a la operación de l 
Espíri tu Santo. 234 

¿C U A L D E LAS D OS D E BE O C UPA R E L PR IM E R LU G A R , LA  GR A C IA 

C O M Ú N O L A ESPE C IA L?  

 

A  esta pregunta debe contestarse que en un sent ido temporal n inguna de las dos tiene 
prioridad sobre la otra. E l capí tulo tres del Génesis revela con claridad que ambas entraron 
en operación juntas, desde el momento que s iguió a la ca ída. La prioridad lógica se 
atribuiría, no obstan te a  la gracia espec ial,  porque  la  gracia común resulta subordinada  de 
aquella en sus operac iones en e l mundo. 

¿SIR V E LA GR A C IA C O M ÚN A U N PR OPÓSIT O IN D E PEN D IEN T E , O N O? 

 

No puede dudarse que la gracia común encuentra su propós ito parc ial en la obra redentora 
de Jesucristo; está subordinada a la ejecuc ión de l plan de  D ios en la vida de cada  uno de los 
elegidos, y en el desarrollo de la Igles ia. Pero además de eso, también sirve a un propósi to 
independien te, es decir, el de traer la luz, enjaezar, para e l servicio del hombre, las fuerzas 
ocultas de la natura leza, y desarrol lar las potencias y ta lentos que están laten tes en la ra za 
humana, para que el hombre ejerza un dominio s iempre en aumento sobre la creac ión más 
baja, g lorif icando de este modo a D ios e l Cre ador. 235 

¿T IE N E C A DA U NA , L A  GRA C IA ESPEC IA L Y  L A C O M ÚN , U NA ESF ERA 

PE C UL IA R , POR C O MPL ET O D IST IN TA LA U NA DE L A O TR A?  

 

                                                                 
233 Dogm . Theol . II,  p. 483.  
234 Ca iv inism Pure and Mixed, p. 101. 
235 Compárese Kuyper, Gemeene Grat ie I I, pp. 622, 628,  633; Bavinck , De Algemeene Genade, p. 45.  
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Puede decirse que en cierto sent ido la gracia especia l tiene  su esfera  pecul iar propia  en la 
Iglesia organizada, aunque no de necesidad se limita a ésta, y que la gracia común también 
está en opera ción en la Iglesia, puesto que se concede a todos los hombres. Ambas operan 
en el mundo; pero en tanto que la gracia común en el sent ido más usual del término 
pertenece  a las cosas del mundo natural y  de esta  vida  presen te, la gracia espe cia l t iene  que 
ver con las cosas de la nueva creación.  No pueden menos que influenciarse rec íprocamen te. 
La gracia común, con sus bendiciones, enriquece  a la Iglesia; y ésta eleva  los fru tos de 
aquella a un nivel muy al to cuando los pone bajo la influenc ia de la vida regeneradora.  

LOS ME D IOS POR LOS Q U E OPE RA LA GRA C IA CO MÚ N 

 

Pueden dist inguirse varios medios por los cua les la gracia común efectúa su obra. Calv ino 
sugirió algunos de esos cuando a l hablar de la influenc ia restringente de la gracia, d ice: " De 
aquí que tan tas cuantas sean las veces que los hombres disimulen su impureza, a lgunos lo 
harán estrechados por la vergüenza nada más, y otros, por el temor de las leyes se  detendrán 
de lanzarse a muchas c lases de in iquidad. A lgunos porque aspiran a una vida honesta, 
considerándola más favorable a sus intereses, en tanto que los de más al lá son exa ltados 
sobre el nivel vulgar para que debido a la dignidad de aquella posición se consideren (en 
humildad) inferiores a su deber. De este modo, D ios, mediante su providencia reprime la 
pervers idad de la naturaleza evitándole que irrumpa en acción, mas esto sin conv ert irla 
internamente en pura " .236 En seguida mencionamos algunos de los medios más importantes 
por los cua les la gracia común real iza su obra.  

L A LU Z DE L A R EV E LA C IÓN DE D IOS 

 

Esta es fundamental porque s in el la todos los o tros medios serían imposib les, y si fueran 
posibles no funcionarían adecuadamente. Nos estamos ref iriendo aquí en primer lugar a la 
luz de la reve lación divina que bril la en la naturale za e ilumina a cada uno de los hombres 
que vienen al mundo. En sí misma es fruto de la gracia común, pero a su vez se conv ierte 
en medio para la más amplia manifestación de esa gracia' común, puesto que sirve como 
guía a la conciencia del hombre natural. Pablo habla de los gentiles que por naturale za 
hacen las cosas de la ley, " con lo cual, demuestran que la letra de la ley está escrita en sus 
corazones, dando test imonio su conc ienc ia, y acusándoles o de fendiéndoles sus 
razonamientos" , Rom. 2: 14 y 15. Comentando Calv ino este pasa je, d ice que  los genti les de 
quienes trata, "prueban que hay impresa en sus corazones una discriminac ión y un juic io 

                                                                 
236 Inst . I I,  3.3 
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que les hace  distinguir entre lo justo y lo injusto, y  entre lo honesto y lo deshonesto" . 237 No 
obstante,  y además de esto, debe  decirse que la gracia  común en un sen tido más limi tado, 
opera también a la luz de la revelación especia l de D ios, siendo ésta en sí misma, fru to no 
de la gracia común sino de la espec ial.  

L OS G OB IE R N OS 

 

De estos también debe dec irse  que son, de inmediato,  el resultado y los medios de  la  gracia 
común. Según Rom. 13 los gobiernos son ordenados por D ios para mantener el buen orden 
en la sociedad. Res istirlos es oponerse a lo establecido por D ios. D ice Pablo que e l 
magistrado " es ministro de D ios para tu bien" , Rom. 13: 4. E l magistrado encuentra su 
apoyo en la conciencia del hombre (versículo 5) y para los que abandonan la con-ciencia 
"no en vano trae la espada " . Sobre este pun to la Confesión Belga dice : " Creemos que 
nuestro D ios bondadoso, a causa de la deprava ción de la humanidad ha des ignado reyes, 
príncipes y magistrados, siendo voluntad div ina que el mundo se gobierne por ciertas leyes 
y reglamentos; y esto con la fina lidad de que se modere la disolución de los hombres, y  que 
todas las cosas sean conducidas entre el los en buen orden y con decenc ia " .238 

L A OPIN IÓN PÚ BL IC A 

 

Cuando de una manera especial, la luz na tura l que bri lla en los cora zones se in tens ifica 
mediante la  influenc ia de la revelac ión especia l de D ios, da por resultado la formación de 
una opinión públ ica que  está en conformidad externa con la ley de  D ios; y esto a lcanza  una 
influenc ia tremenda sobre la conduc ta de aquellos hombres que son muy sensibles al juic io 
de la opinión públ ica. Es natural que la  opinión pública  sea un medio de  la  gracia común 
sólo cuando se  ha formado ba jo la influencia  de la revelac ión divina.  La opinión públ ica se 
convierte en una poderosa influenc ia para el mal cuando no está dominada por la 
conciencia, cuando no actúa en armonía con la luz de la naturale za, o de acuerdo con la 
Palabra de D ios.  

C AST IG OS Y  G A L AR D ONES D IV IN OS 

 

                                                                 
237 Comm . on Romans in loco. 
238 Art .  X X X V I.  
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Los arreglos providenc iales de D ios por medio de los cua les visi tan en esta vida la maldad 
de los hombres sobre ellos mismos, y recompensa los ac tos que están en no toria 
conformidad con la ley divina s irven al importante propós ito de reprimir el mal que hay en 
el mundo. Los castigos t ienen efec to detergente, y las recompensas sirv en como incen tivos. 
La bondad moral que hay en el mundo, cualquiera  que e lla  sea, se corrobora  en gran 
manera por estos medios.  Muchos liquidan el mal y procuran lo que es bueno,  no porque 
teman al Señor, sino porque s ienten que el bien trae su propia recompensa, y sirve mejor a 
sus intereses.  

LOS F RUTOS DE LA GRA C IA CO MÚ N 

 

En lo que precede ya hemos dec larado que lo que nos ha quedado de  la luz de la naturale za, 
está operando todav ía sólo en virtud de la gracia común de D ios. Este es uno de los más 
importante fru tos de la gracia común sin e l cual algunos de los o tros serían inconcebibles. 
M erecen mención los siguien tes frutos.  

E L A PL A ZA M I E NT O D E LA E JEC UC IÓN D E LA SEN T EN C IA 

 

D ios pronunc ió la sen tencia de  muerte sobre  el pecador.  Hablando del árbol de la c ienc ia 
del bien y del mal di jo D ios: " E l día  que dé  a comieres,  de c ierto morirás" . E l hombre 
comió, y la sen tenc ia, hasta cierto punto, en tró en ejecuc ión, pero es c laro que no se e jecu tó 
toda, al instan te. A  la gracia común se debe que D ios 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 de l hombre y le da tiempo para que se arrepien ta. 
D ios no troncha de golpe la vida del pec ador, s ino que le  proporc iona oportunidad para e l 
arrepent imiento,  removiendo toda  excusa  y justif icando la  manifestación que  está  por venir 
de su ira sobre todos aquel los que pers istan en pecar hasta el f in. De los pasajes siguientes 
resul ta evidencia abundante de que sobre ese princ ipio actúa D ios, Isa. 48: 9, Jer. 7: 23-25; 
Luc. 13: 6-9; Rom. 2: 4; 9: 22; I I Ped. 3: 9.  

E L PEC AD O SE E NC U EN TR A FR EN A D O 

 

Por la operación de la gracia común el pecado está frenado en las vidas de los individuos y 
en la soc iedad. A l presen te, no se permi te al elemento de corrupción que  entró en la vida  de 
la ra za humana llevar a  cabo su obra de  des integración.  Calvino dice : "Pero debemos 
considerar que, a pesar de la corrupción de nuestra natura leza, hay a lgún lugar para la 
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gracia divina, una gracia que, aunque no purifique al hombre lo puede mantener sujeto con 
un freno in terno. Porque si el Señor dejara en l ibertad a cada  intelec to para prost ituirse  en 
sus concupisc encias, sin duda no quedaría un solo hombre que no mostrara que su 
naturaleza es capaz de todos aquel los crímenes de los que Pablo los acusa (Rom. 3, 
compárese con Sa l 14: 3 y s igs.)" .239 Este freno puede ser externo,  o interno, o ambas cosas 
a la vez, pero no cambia el corazón. Hay pasajes de la  Escri tura que hablan de una lucha de l 
Espíri tu de D ios con los hombres; una lucha que no conduce al arrepent imiento, Gen 6: 3; 
Isa. 63: 10; Hech. 7: 51; de operac iones de l Espíritu que son fina lmente re tiradas, I Sam 16: 
14; Heb. 6: 4-6; y del hecho de que, en a lgunos casos, D ios entrega en forma def ini tiva  a 
los hombres a la concupiscenc ia de sus propios corazones, Sa l 81: 12; Rom. 1: 24, 26, 28. 
Además de los pasajes precedentes hay algunos que indican con claridad e l he cho de  que 
D ios restringe el pecado de varias maneras, por ejemplo: Gen 20: 6; 31: 7; Job 1: 12; 2: 6; 
II Reyes 19: 27, 28; Rom. 13: 1-4. 

L A C ONSER V A C IÓN D E A L GÚN SE NT ID O D E V ER DA D , M OR A L IDA D Y 

R E L I GIÓN 

 

Se debe a la gracia común que e l hombre todav ía re tenga algún sentido de la verdad, el b ien 
y la belleza, con frecuencia las aprecia en un grado muy sorprendente, y revela un deseo 
por la verdad, por la mora lidad ex terna, y hasta por ciertas formas de relig ión. Pablo habla 
de los gentiles que "muestran la obra de la ley escri ta en sus corazones,  dando testimonio su 
conciencia. y acusándoles o defendiéndoles sus razonamien tos" , Rom. 2: 15, y aun dice de 
aquellos que dieron il imitado desahogo a sus vidas in icuas, que lo hic ieron a pesar de  que 
conocían la verdad de D ios, y no obstante, detuv ieron la verdad con injustic ia y cambiaron 
la verdad de D ios por la mentira, Rom. 1 : 18-25. A  los atenienses que no conoc ían el temor 
de D ios les dijo: " V arones atenienses, en todo observo que sois muy rel ig iosos" , Hech. 17: 
22. Los Cánones de Dort se expresan sobre este punto de la manera s iguiente: " No obstan te, 
permanecen en el hombre desde la caída los resplandores de la luz na tural por medio de la 
cual e l hombre todavía  ret iene a lgún conocimiento de D ios,  de las cosas na tura les y  de la 
diferenc ia en tre e l bien y e l mal y demuestra alguna preocupac ión por la v irtud y por la 
buena conducta públic a. Pero esta luz de la na tura leza está tan lejos de ser suf icien te para 
traer al hombre al conoc imiento de D ios para sa lvac ión, y a la verdadera convers ión, que es 
incapaz de usarla correc tamente hasta en cosas na tura les y civi les. Y  no sólo eso; pues 
siendo además esta  luz ta l como es, el hombre  de varias maneras la con tamina de l todo y la 

                                                                 
239 Inst . I I,  3.3.  
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obstacul iza con la in just icia, haciendo lo cua l se vue lve inexcusable delan te de D ios" , II-IV , 
4. 

L A RE A L IZA C IÓN DE L B IE N PÚ B L IC O Y  L A JUST IC IA  C IV IL 

 

La gracia común capac ita al hombre  para  cumplir lo que en general se  l lama justi llo civi lis, 
lo que es justo en asuntos c ivi les o naturales, a d iferencia de lo que es justo en materias 
relig iosas, las buenas obras na tura les, de modo espec ial en las relac iones soc iales, obras que 
manifiesta y objet ivamente  están en armonía con la  ley de D ios aunque dest ituidas de l todo 
de cualquiera cualidad espiritua l. Esto armoniza con nuestra Confes ión Reformada. E l Art. 
X IV  de la Confesión Belga habla en su título de la incapac idad del hombre para cumplir lo 
que verdaderamente es bueno, y  dice  que e l hombre ret iene nada  más pequeños res iduos de 
sus excelentes dones, residuos que bastan para hacerle inexcusable, y sólo rechaza ese 
artículo el error pelagiano de que el hombre puede por sí mismo ejecutar el bien espiritua l, 
o el b ien que  sa lva. Los Cánones de  Dort II-IV , Art. 3 hablan en un estilo pare cido: "Por 
tanto, todos los hombres son concebidos en pecado, y son por naturaleza' hi jos de  ira 
incapaces de hacer el bien que salv a " , etc. Puede objetarse que el Catec ismo de Heidelberg 
habla en términos absolu tos cuando en la pregunta 8, dice que somos incapaces de hacer el 
bien, a menos que seamos regenerados. Pero resulta muy evidente, según el Comentario de 
Ursino mismo, que no in tenta  negar que el hombre pueda  hacer el bien civi l, s ino nada  más 
niega que pueda cumplir las buenas obras ta l como están defin idas en la pregunta 91 del 
Catecismo. En general los teólogos Reformados sostienen que los no regenerados pueden 
hacer e l bien natural,  el bien civ il y el bien re lig ioso público. 240 No obstan te, los teólogos 
Reformados l laman la  atención al hecho de  que aunque tales obras de  los no regenerados 
son buenas desde un punto de vista material, consideradas como obras que D ios manda, no 
pueden, desde un punto de v ista  formal l lamarse buenas puesto que  no bro tan de un mot ivo 
recto ni se  dirigen a un propósi to recto. La  Biblia  menciona repet idas v eces las obras de los 
no regenerados como buenas y rectas, I I Rey. 10: 29,  30; 12: 2 (compárese I I Crón. 24: 17-
25); 14: 3, 14-16, 20, 27 (compárese II Crón. 25: 2); Luc. 6: 33; Rom. 2: 14, 15.  

M U C H AS BE N D IC ION ES NA T UR A L ES 

 

                                                                 
240 Compárese Ca lvin, Inst . III, 14,2; Van Ma stricht , Godge leerdheid, Bk . IV . 4, 11, 12; Voet ius, Catechisat ie 
I, p. 168.172; Ursinus, Cornos. on the Catechism , Lord's Day II, p. '77; Charnock , On the Atributes II, pp. 
303,  304; Brake l , Rede l i jke Godsdienst I , p. 338.  
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El hombre debe, además, a la  gracia común todas las bendiciones naturales que recibe  en la 
vida presen te. Aunque ha malgastado todas las bendic iones de D ios, recibe abundantes 
pruebas de  su bondad todos los días. Hay varios pasa jes de la Escritura en los que se ve,  en 
cantidad más que  suf icien te, que D ios derrama muchos de sus buenos dones sobre todos los 
hombres, sin discriminación , es de cir,  sobre  justos y ma lv ados, e legidos y réprobos, por 
ejemplo : Gen 17: 20 Comp. E l ver. 18); 39: 5; Sa l 145: 9, 15, 16; M at. 5: 44, 45; Luc. 6: 
35, 36; Hech. 14: 16; 17; I T im. 4: 10. Y  estos dones vienen como bendiciones, no sólo 
para los buenos,  sino también para  los malos. A  la luz de la Biblia  es insostenible la 
afirmación de que D ios nunca bendice a los reprobados aunque les dé muchos dones que 
son buenos en s í mismos. En Gen 39: 5 leemos que " Jehová bendijo la  casa  del egipcio por 
causa de José, y la bendic ión de Jehová estaba sobre todo lo que aquel egipcio tenía en su 
casa y en el campo" . Y  en M at. 5: 44, 45 Jesús exhorta a sus discípulos con estas palabras, 
" Bendecid a  los que os maldicen...para que  sea is h ijos de vuestro Padre  que está en los 
cielos" . Esto sólo puede s ignificar una cosa,  es dec ir, que  D ios también bendic e a los que lo 
maldicen. Compárese también Luc. 6: 35 y 36; Rom. 2: 4.  

O BJE C ION ES A LA D OC TRIN A R E F ORMA D A D E LA GRA C IA C O MÚ N 

 

V arias objeciones se han presen tado y s iguen presentándose por a lgunos en contra de la 
doctrina  de la  gracia común ta l como la hemos presentado arriba. De e llas,  las que s iguen 
son las más importantes: 

1. Los arminanos no están conformes con ella porque no es lo bastante a trevida. 
Consideran que la gracia común es parte íntegra del proceso de salv ación. E l la es 
esa gracia sufic iente que capac ita a l hombre para arrepent irse y creer en Jesucristo 
para salvac ión, y D ios en su propósi to divino ha querido que esa gracia conduzca a 
los hombres a la fe y al arrepen timien to aunque  el propós ito de D ios resulte 
frustrado por los hombres. Una gracia sin esa intenc ión, y que no sirva en verdad 
para la salvac ión de los hombres, constituye una contradicc ión de términos. Por eso 
Pope, un arminiano wesleyano, al hablar de la gracia común tal como la entiende el 
sistema ca lvinista, " cons idera que es universa l y no part icular; que resulta por 
necesidad, o cuando menos en la práct ica, inoperante para la sa lvación según el 
propósito de D ios" , y la menciona como una " influencia desperdiciada " . D ice 
además: " La gracia ya no es gracia si no incluye  la intenc ión salv adora de l dador" .241 
Pero, con seguridad, la B ibl ia no limi ta de esa manera e l uso del término "gracia " . 
Pasajes como Gen 6: 8; 19: 19; Ex 33: 12, 15; Núm. 32: 5; Luc. 2: 40 y muchos 

                                                                 
241 Christ ian Theology II, pp. 387 y sig.  
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otros no se re fieren a lo que llamamos "gracia salvadora " , ni a  lo que  los arminianos 
llaman "gracia sufic iente " .  
 

2. Se arguye a veces que  la  doctrina  Reformada de  la  gracia común en-vuelve la 
doctrina de la expiac ión universal, y por tanto, conduce al campo arminiano. Pero 
no hay buena base para esta afirmación. La doctrina Reformada de la gracia común 
no dice n i implica  que e l propós ito de D ios es salvar a todos los hombres por medio 
de la sangre expia toria de Jesucristo.  La expiación se basa en forma part icular sobre 
la proclamación universa l del evangelio que se cons idera pos ible sólo sobre la base 
de una expiac ión universal. Y a fue sugerido as í por los mismos arminianos de la 
época del Sínodo de Dort cuando afirmaron que los Reformados con su doctrina de 
la expiac ión part icular no podrían predicar e l evangelio a todos los hombres s in 
discriminación a lguna. Pero el Sínodo de Dort no reconoc ió que hubiera 
contradicción en la pos ición tomada por él. Los Cánones enseñan la expiac ión 
particular, 242 y también requieren la proc lamación universal de l evangelio. 243 Y  esto 
queda en perfecta armonía con la Escri tura que  enseña por una parte que  Cristo hizo 
expiación nada más para los elegidos, Juan 10 : 15; Hech. 20: 28; Rom. 8: 32 y 33; 
compárese también Juan 17:9; y al contrario,  que el  l lamamiento de l evangelio debe 
extenderse a todos los hombres, sin ninguna forma de discriminación, M at. 22: 2-
14; 28: 19; M arc. 16: 15, 16. Si se obje tara  que no podemos armonizar por comple to 
la oferta indiscriminada y s incera de la sa lvac ión sobre la  base de fe  y 
arrepent imiento con la doc trina,  al parecer opuesta, de  la  expiac ión part icular, 
admitiríamos esta impos ibil idad nuestra, pero entendiendo c laramente  que la verdad 
de una doctrina no depende de nuestra habi lidad para armonizarla con cada una de  
las otras doctrinas de la Escri tura.  
 

3. O tra objeción a la doc trina de la gracia común es que presupone en D ios cierta 
disposic ión favorable hasta para los pecadores reprobados, aunque no tenemos 
derecho de presumir una d isposición ta l en D ios. Esta rigidez halla su pun to de 
partida en e l conse jo eterno de D ios, en su e lecc ión y en la reprobación. A  lo largo 
de su elección D ios reve la su amor, gracia, misericordia  y paciencia  que conducen a 
la sa lvación, y  en la rea lización histórica  de su reprobac ión da  expres ión nada más a 
su aversión, disgusto, odio e ira que conduce a la destrucción. Pero esto se parece a 
una supersimpl if icación raciona lista de la vida ín tima de D ios, s implif icac ión que 
no toma en debida cuenta la rev elac ión misma de D ios. A l hablar de es te asun to 

                                                                 
242 II , 8.  
243 II , 5 y I II , 8.  
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debemos tener mucho cuidado, y dejarnos guiar por las declaraciones explíc itas de 
la Escritura más bien que por nuestras temerarias inferencias respecto al conse jo 
secreto de D ios. Hay en D ios mucho más de lo que pudiera ser reducido a nuestras 
categorías lógicas. ¿Son en esta v ida el e legido objeto del amor de D ios, nada más, 
y nunca, en ningún sentido, objeto de su ira? ¿Pensaba Moisés en los reprobados a l 

7. ¿No implica la afirmación de Jesús de que la ira de D ios permanece sobre 
aquellos que no obedecen a l H ijo,  que esa  ira ha s ido removida cuando, y  sólo hasta 
que, se somet ieron a l bené fico gobierno de Cristo? Juan 3: 16. ¿Y  no dice Pablo a 
los Efes ios que e llos 
2: 3. Es ev idente que los e legidos no pueden considerarse siempre y exc lusivamente 
objetos del amor de  D ios. Y  si aquellos que  son objeto del amor redentor de D ios 
también pueden, en algún sentido de la palabra, considerarse como objeto de su ira, 
¿por qué sería imposib le que quienes son objeto de su ira fueran, en algún sent ido, 
partic ipantes de su favor divino? A lguien que a la vez fuera padre y juez de testaría 
al hi jo que tra jeran delan te de  él como crimina l, y estaría constreñido a  descargar su 
ira judicia l sobre él, pero todavía podría compadecerlo y mostrarle ac tos de bondad 
aun cuando ya estuviese condenado. ¿Y  por qué para D ios había de ser imposible 
una cosa parecida? E l General W ashing ton aborreció al tra idor que le presen taron y 
lo condenó a muerte, pero al mismo tiempo le dio pruebas de su compasión 
sirviéndole de los de lic iosos manjares de  su mesa. ¿No podría D ios tener compas ión 
hasta del pecador condenado y concederle sus favores? No hay necesidad de 
contestar con incertidumbre,  puesto que la B ibl ia enseña  con c laridad que D ios 
derrama indec ibles bendic iones sobre todos los hombres, y también indica con la 
misma claridad que esas bendic iones son la expres ión de la d ispos ición favorable 
que hay en D ios, y que a pesar de  todo no a lcanza la dimens ión de una volic ión 
posit iva para perdonar sus pecados,  levan tarles la sentenc ia  y concederles la 
salvación.  Los pasa jes s iguientes señalan la d ispos ición favorable de D ios que 
hemos indicado: Prov.  1: 24; Isa.  1: 18; Ezeq.  18: 23, 32; 33: 11; M at. 5: 43-45; 23: 
37; M arc. 10:21; Luc. 6:35; Rom. 2: 4. Si pasajes como estos no dan test imonio de 
una disposición favorable en D ios, parec ería que el lenguaje ha perdido su 
significado, y que sobre este asun to la revelac ión de D ios no es digna de confianza.  
 

4. Los anabaptistas objetan la doctrina de la gracia común porque envuelve el 
reconocimien to de buenos elementos en el orden natural de las cosas, y esto resulta 
contrario a  su pos ición fundamenta l. V en con desprec io a  la  creac ión na tura l, 
insisten en que Adán s iendo de la t ierra' era terreno, y  ven impureza, nada más, en 
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un orden natura l como ese. Cristo estableció un orden de cosas nuevo y 
sobrenatural, y a ese orden pertenece también el hombre regenerado, no el que sólo 
ha sido renovado,  sino un hombre nuevo por completo. E l hombre nuevo nada tiene 
de común con el mundo que lo rodea y por eso no debe tomar parte en la vida 
mundana: Nunca jurar,  no al istarse en la guerra, desconocer la au toridad civ il, ev itar 
los vestidos a  la moda, e tc. Sobre tal posic ión no se encuentra  otra  gracia que la 
salvadora.  Partic iparon de este  concepto los labadistas,  los pie tistas,  los Hermanos 
Moravos y otras varias sec tas. La  negación de la gracia  común por Barth parec e 
seguir los mismos l ineamientos.  Esto no debe asombrarnos puesto que también para 
él resultan idént icos, en la práct ica, la ca lidad de cria tura y la pecaminosidad. 
Brunner da  el siguiente sumario de l concep to de Barth: " De reconoc er a Cristo 
como la única gracia salvadora de D ios tenemos que deducir que no existe ninguna 
gracia creadora y sustentadora que haya estado operando desde la misma creación 
del mundo, y la cual se nos haya manifestado en el mantenimiento que D ios hace 
del mundo, puesto que  en este caso tendríamos que reconocer dos o hasta tres c lases 
de gracia, y eso estaría en contradicc ión con la singularidad de la gracia de Cristo. . . 
. De manera parecida, la nueva creac ión de ninguna manera es un cumplimiento; 
sino conclus ivamente, una recolocación median te una completa aniquilac ión de lo 
que antes fue, una  substi tución del hombre  vie jo por el nue vo. La proposic ión, 
gratia non tol lit naturam sed perf ici t, nada  t iene de  verdadero en ningún sent ido, 
antes bien, es por comple to una archihere jía " . 244 A l rechazar Brunner este concep to 
se coloca más en l ínea con e l pensamien to Reformado acerca de este asunto.  

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

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

2. ¿Se usan siempre como des ignación de lo que l lamamos 'gracia común'? 
3. ¿Presupone la doc trina de la gracia común la doctrina de la expiación universa l?  
4. ¿Implica una negación de l hecho de que  el hombre es por natura leza  suje to de  la  ira 

de D ios? 
5. ¿Envuelve una negación de la depravación tota l del hombre y de su capacidad para 

hacer el b ien espiri tual? 
6. ¿Es el bien que el hombre natural puede hacer, bueno sólo en la vista del hombre o 

también es bueno a la vista de D ios?  

                                                                 
244 Natur unc í Gnade, p. 8.  
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7. ¿Destruye la doctrina de la gracia común la antítes is entre el mundo y el reino de 
D ios?  

8. Si no la destruye ¿cómo la explica usted?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

  

1. A lexander, Syst. of Bib. Theol. II, pp. 343.361 
2. Bavinck , De A lgemeene Genade; ibid., Calv in and Common Grace (in, Calvin and 

the Reformation); 
3. Berkhof, De Drie Punten in A l le Deelen Gereformeerd;  
4. Calvin, Insti tutes II, 2 and 3; 
5. Dabney, Syst. and Polem. Theol., pp. 583.588; ibid., D iscussions, pp.  282.313 

(God's Indiscriminate Proposa ls of M ercy); 
6. H . Kuiper, Calvin on Common Grace 
7. Hepp, Art. Gemeene Gratie in the Christel iik e Encyclopaedie.  
8. Hodge, Syst. Theol. II, pp. 654.675; 
9. Kuyper, De Gemeene Gratie; 
10. Shedd, Calvinism Pure and M ixed, pp. 96.106; ibid. Dogm. Theol. I, pp. 432, 435; 

II, pp. 483 y siguientes; 
11. Vos, Geref. Dogm. IV , pp. 11.17: 

C A PITU L O 45: L A  U N IÓN M ÍST IC A 

 
Calvino expresó repe tidas veces la ide a de que el pecador no puede participar en los 
benefic ios sa lvadores de la obra reden tora  de Cristo, a menos que esté  en unión con Él,  y 
esto acentúa una verdad muy importante. A s como Adán fue la cabeza representa tiva de la 
antigua humanidad, as í Cristo es la  cabeza representa tiva de la  nueva humanidad. Todas las 
bendiciones de pa cto de gracia f luyen de É l, que es e l M ediador del pac to. Hasta la 
primerís ima bendic ión de  la  gracia salvadora de D ios que  ya re cib imos presupon una unión 
con la persona del M ediador. En este punto es donde con exactitud encontramos una de las 
diferenc ias más carac teríst icas en tre las operaciones bendic iones de la gracia espec ial y las 
de la gracia común. La primera puede ser recib ida y disfrutada sólo por aquel los que están 
en unión con Cristo, el tan to que las segundas pueden ser y son disfrutadas también por 
aquello que no están reconoc idos en Cristo, y por lo mismo no son uno con E l. Cada 
bendición espiri tual que los creyen tes rec iben, fluye de Cristo para el los. Es aquí que Jesús 
al hablar del Parác li to que había de venir pudo decir a sus discípulos: " E l me g lorificará ; 
porque tomará de lo mío, y os lo hará saber"  Juan 16: 14. En el terreno subjet ivo la unión 
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entre Cristo y los creyentes s, efec túa por el Espíri tu Santo en un modo misterioso y 
sobrenatural, y por esa  razón, en genera l, se le des igna como la unio myst ica o unión 
mística.  

N A TURA L E ZA D E LA U N IÓN MÍST IC A 

 

Los luteranos por lo general tratan la doc trina de la unión mística d manera  antropológica, y 
por tanto, la conc iben como establecida median te 1 fe. De aquí que ellos la tomen en su 
soteriología, como es natural, en un punto, posterior. Pero este método falla en hacer 
just icia p lena a la idea de nuestra unión con Cristo, puesto que  pierde de vista la base  eterna 
de la  unión y s' rea lizac ión objet iva en Cristo,  tratando en forma exc lusiva  la  rea lización: 
subjet iva de e lla  en nuestras v idas, y  aun as í, sólo con nuestra en trada consciente y persona l 
a esta unión. A l contrario, la teología Reformada tra ta d la unión de los crey entes con Cristo 
de manera teológica, y como tal, hace mayor just icia a este importante asun to. Haciéndolo 
así emplea el término "unión mística "  en un sent ido amplio como una designación no sólo 
de la unión subjet iva de Cristo y los creyentes, sino también de la unión que hay tras el la, 
que es bás ica para e lla, y  de la cua l el la es nada más la expresión culminan te, es decir, la 
unión represen ta tiva de Cristo con aquel los que son de É l en el consejo de la redención, la 
unión míst ica establecida en forma ideal en aquel consejo eterno, y la unión tal como queda 
efectuada, en forma obje tiva, en la encarnación y en la obra redentora de Cristo.  

L A U N I ÓN RE PRESEN T A T IV A D E C R IST O C ON A QU E LL OS QU E E L PAD RE 

L E H A DA D O , E N E L C ONSE JO D E R E DE N C IÓN 

 

En el conse jo de paz, Cristo,  por su propia voluntad tomó sobre sí mismo el ser Cabeza  y 
F iador de los elegidos, destinado a const ituir la nueva humanidad y con ese carácter 
estable cer la justicia de el los delan te de D ios mediante el pago de la pena por el pecado de 
ellos, y median te la obedienc ia perfecta prestada por E l a la ley, asegurando el dere cho de 
ellos a  la v ida eterna. En aque l pacto eterno el pe cado de su pueblo fue  imputado a Cristo, y 
la justic ia de  E l fue  imputada  a el los. Con seguridad es la base  eterna de nuestra 
just ific ación median te la fe, y es e l fundamento sobre e l que rec ibimos todas las 
bendiciones espiri tuales y  el don de la vida  eterna. Y  siendo esto as í, la unión represen tat iva 
de que estamos hablando es la base de toda la so teriología, y también de las primeras etapas 
en la aplicación de la obra  de redención,  por ejemplo, la regeneración y el llamamiento 
interno.  
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L A U N IÓN D E L A V IDA EST AB L EC ID A EN F OR MA IDE A L E N EL C ONSE JO 

D E RE D EN C IÓN 

 

En el caso del primer Adán no había sólo una  unión representa tiva,  sino también una 
natural y orgánica entre él y sus descendien tes. Había el lazo de una vida común entre É l y 
toda su progenie, y esto hizo pos ible que las bendic iones de l pacto de obras, si esas 
bendiciones hubieran fluido, podrían haber pasado a todo e l organismo de  la  humanidad de 
una manera orgánica. Una situación a lgo parecida se  obtuvo en e l caso del ú ltimo Adán 
como cabeza representan te de l pac to de redención.  A sí como el primer Adán, Cristo 
también no represen tó a un conglomerado de individuos desunidos, s ino a un cuerpo de 
hombres y mujeres que habían de derivar su v ida de este segundo Adán, para estar unidos 
por lazos espiritua les, y as í formar un organismo espiritua l. De manera ideal este cuerpo 
que es la ig lesia ya estaba  formado en e l pac to de redención, y era cuerpo formado en unión 
con Cristo, y esta  unión hizo posible que todas las bendic iones ganadas por Cristo pudieran 
ser transmit idas a aquel los a quienes E l representaba  de una manera orgánica. Aquel 
organismo fue concebido como un cuerpo glorioso, una nuev a humanidad que part icipaba 
de la vida de Jesucristo. Teniendo en cuen ta esta unión tal como fue real izada en e l curso de 
la historia, Cristo pudo decir: " He aquí, yo y los hi jos que D ios me dio" , Heb. 2: 13.  

L A UN IÓN D E LA V ID A RE A L IZ AD A EN F OR M A OBJET IV A E N C R IST O 

 

En virtud de la unión legal o represen tat iva, establec ida en e l pacto de redención, Cristo 
llegó a encarnar como el subst itu to de su pueblo, para merecer todas las bendiciones de 
salvación para e llos. Puesto que sus hi jos part icipaban de carne y sangre, " Cristo también, 
de manera parecida,  part icipó de lo mismo; para  que por medio de  la  muerte nuli ficara a l 
que tenía  el poder de  la muerte, es decir, e l diablo; y pudiera librar a todos aquellos que por 
el temor de la muerte estaban por toda la vida suje tos a la esc lavi tud" , Heb. 2: 14, 15. Cristo 
pudo ganar la salvación para e llos precisamente porque ya estaba en relac ión con ellos 
como su Fiador y M ediador, su Cabeza y Substi tuto. Toda la Iglesia estaba inc luida en E l, 
teniéndolo por cabeza. En su sen tido obje tivo su progenie fue crucif icada con Cristo, murió 
con Cristo, resuc itó en El de entre los muertos, y también se le hizo sen tar con El en los 
lugares celestia les. Todas las bendic iones de la gracia están l istas para la Iglesia en Cristo; 
el hombre nada  puede añadirles, y e llas sólo aguardan las ser apl icadas,  subje tivamen te, 
mediante la opera ción del Espíritu San to que  también fue ganado por Cristo, y su 
realización es segura en el curso de la h istoria.  
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L A UN IÓN D E L A V ID A R E A L IZ AD A SU BJET IV A M EN TE POR M E D IO DE LA 

OPE R A C IÓN D E L ESPÍR ITU SAN T O 

 

La obra de Cristo no estuvo terminada  cuando ganó la  sa lvación para su pueblo y ob tuvo la 
posesión ac tual de las bendiciones de la salvac ión. En el consejo de redención tomó sobre s í 
mismo la responsabi lidad de colocar a su pueblo en posesión de todas estas bendiciones, y 
hace todo esto por medio de la operación del Espíritu San to que toma todas las cosas que 
son de Cristo y nos las da.  No debemos concebir la  rea lizac ión subje tiva  de la unión 
mística, en la ig lesia, de una manera  atómica como s i 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 está en El, y nace de É l cuando lo tiene por 
Cabeza. No es un mecanismo en el que las partes fueran primero que el todo, s ino un 
organismo en el que e l todo es primero que las partes. Las partes salen de Cristo por medio 
de la obra regeneradora  del Espíritu Santo, y  luego continúan en relac ión v iva con E l. Jesús 
llama la a tenc ión a esta re lac ión orgánica cuando dice: " Y o soy la vid, y vosotros sois los 
pámpanos; el que permanece en mí y yo en él, éste l leva mucho fruto: Porque s in mí nada 
podéis hacer" , Juan 15: 5.  En vista de  lo que se  ha d icho, es muy eviden te que  no resul ta 
correcto af irmar que la unión míst ica es el fru to de la fe del hombre que acepta a Cristo, 
como si la fe no fuera una de las bendiciones del pac to que fluyen de la pleni tud de Cristo 
hacia noso tros,  sino una condic ión que  el hombre debe sa tisfacer parc ial o to talmente  con 
sus propias fuerzas para en trar en relac ión viva con Jesucristo. La fe es, primero que todo, 
un don de D ios y en tal concepto es parte de los tesoros que están 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 conscien te, y s iempre en aumento, de la bendita unión con Cristo que es la 
fuente de todas nuestras riquezas espiri tuales.  

La unión de que tratamos puede  defin irse como aquella unión espiritua l, ín tima y v ita l entre 
Cristo y su pueblo, en v irtud de la  cual E l es la fuente de la  vida y  de la  fuerz a de ese 
pueblo, de su bienaven turanza y de su salvac ión. Que esa es una unión muy ínt ima se 
descubre con abundancia en las figuras que se usan en la Escritura para describirla. Es una 
unión como la que hay en tre la v id y los pámpanos, Juan 15: 5, como la que hay entre un 
fundamento y el edific io que se levanta sobre él, I 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 de l 
cuerpo, Ef. 4: 15,  16. Y  aun estas figuras fal lan en dar una expresión completa  de la 
realidad. Es una unión que sobrepasa a l en tendimien to. D ice e l Dr. Hodge : " La 
designación técnica de esta unión en el, lenguaje teológico es 'mística', porque trasciende 
tanto de  todas las analogías que se encuen tran en las re laciones terrena les, en lo que  tiene 
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que ver con lo íntimo de su conexión, en el poder transformador de su influencia y en la 
excelencia de sus conse cuencias" .245 Si la discusión de este aspecto de la unión míst ica se 
toma, primero que todo, en el ordo salut is, deberá recordarse que será necesario 
considerarlo en rela ción con lo que precede, en forma idea l en e l conse jo de redención, y  de 
manera objet iva en la obra  de Cristo ; y que e l orden es lógico más b ien que cronológico. 
Puesto que el creyente es "una nueva cria tura "  (II Cor. 5: 17), o es " justi ficado"  (Hech. 13: 
39) solamente en Cristo, la  unión con El precede  en forma lógica, tanto a la regenerac ión 
como a la justif icac ión por la fe, aunque todavía,  cronológicamente, e l momento cuando 
somos unidos con Cristo es también el momento de nuestra regeneración y justi fica ción.  

C ARA C TE RÍST IC AS D E LA U N IÓ N MÍST IC A 

 

De lo precedente  se ve que e l término "unión míst ica "  puede ser y a menudo es, u ti lizado en 
un sentido amplio incluyendo los d iversos aspec tos (legal, obje tivo, subjet ivo) de la unión 
entre Cristo y los creyen tes. No obstan te, de  una manera  más general denota  sólo los 
aspectos culminantes de esa unión, es decir, su real ización subjet iva mediante la operac ión 
del Espíritu Santo y este aspec to de e lla  es e l que está,  como es natural,  con carácter 
sobresal iente en la Soteriología. Todo lo que  se d ice en el resto de este c apítulo tiene  que 
ver con esta unión subjet iva. Las s iguientes son las principa les característic as de esta unión  

1. Es U N A UNIÓ N ORGÁ NICA . Cristo y los creyen tes forman un cuerpo.  E l carácter 
orgánico de esta unión se enseña con claridad en pasajes como Juan 15: 5; I Cor. 6: 
15-19; Ef. 1: 22, 23; 4: 15, 16; 5: 29, 30. En esta unión orgánica Cristo ministra a 
los creyentes, y  los creyen tes ministran a Cristo.  Cada parte  del cuerpo sirve a  las 
otras y es serv ida por las o tras en reciprocidad, y juntas quedan subordinadas al todo 
en una unión indisoluble.  
 

2. Es U N A UNIÓ N V IT A L . En esta unión Cristo es e l princip io vi tal izador y 
dominante de todo el cuerpo de  creyen tes. No es otra  sino la v ida de Cristo la que 
habita en los creyen tes y anima a  los creyen tes de  manera que,  dic iéndolo con 
Pablo, " Cristo está formado"  en ellos, Gál. 4: 19. Por esta unión vi tal Cristo se 
convierte en el princ ipio formativo de la vida de e llos y los conduce en direcc ión 
hacia D ios, Rom. 8: 10; I I Cor. 13: 5; Gál. 4: 19, 20.  
 

3. Es U N A U NIÓN MEDIAD A POR EL ESPÍRITU SAN TO . E l Espíritu Santo fue en 
una capacidad especia l una parte de la recompensa del M ediador, y como tal fue 

                                                                 
245 Out l ines of Theology , p. 483.  
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derramado en el día de Pen tecostés para la formación de l cuerpo espiritua l de 
Jesucristo. Por medio de l Espíritu San to, Cristo habi ta ahora en los creyen tes, los 
une consigo mismo y los entrete je jun tos en una santa unidad, I Cor. 6: 17; 12: 13; 
II Cor. 3: 17, 18; Gál. 3: 2, 3.  
 

4. Es U N A U NIÓ N QU E IMPLICA A C CIÓN RECIPRO CA . E l acto inic ial es el de 
Cristo que une  a los creyen tes consigo mismo mediante  el acto de regenerarlos y de 
este modo produce fe  en e llos. A l con trario, e l creyente también se  une a Cristo 
mediante un acto conscien te de fe, y cont inúa la  unión ba jo la influencia de l Espíri tu 
Santo, por medio de l ejercic io constante de la  fe, Juan 14 : 23 ; 15 : 4, 5; Gál. 2 : 20; 
Ef. 3 : 17.  
 

5. Es U N A U NIÓN PERSON A L . Cada creyente está unido personal y directamente 
con Cristo. La explicación de que la vida que hay en la Iglesia por medio de Cristo 
fluye de la ig lesia a c ada individuo creyente es dec ididamente ant i bíblic a, no sólo 
en su forma sacramentaria sino también en su forma pante ísta (Roma, 
Schleiermacher y muchos teólogos modernos). Cada pecador que es regenerado está 
relac ionado directamente con Cristo y recibe la v ida de É l. En consecuencia, la 
Bibl ia siempre acentúa la unión con Cristo, Juan 14: 20; 15: 1-7; II Cor. 5: 17; Gál. 
2: 20; Ef. 3: 17, 18.  
 

6. Es U N A  U NIÓ N TRA NSFORM AD ORA . M ediante esta  unión los creyen tes son 
transformados a  la  imagen de Cristo según su na tura leza humana.  Lo que Cristo 
hace en su pueblo es, en un sen tido, la réplica o reproducción de lo que tuvo lugar 
en El. No sólo de manera obje tiva , sino que en un sent ido subje tivo e llos sufren, 
llevan la cruz, son cruc ificados, mueren y son levantados a una nueva vida, con 
Cristo. Partic ipan, en cierta medida, de las experiencias de su Señor, M at. 16: 24; 
Rom. 6: 5; Gál. 2: 20; Col. 1: 24; 2: 12; 3 : 1; I Ped. 4: 13.  

C O N CE PTOS E RRÓN E OS A C E RC A DE LA UN IÓ N MÍST IC A 

 

Hay varios conceptos erróneos acerca de la unión míst ica, en contra de los cua les debemos 
ponernos en guardia. Los errores sobre este pun to no deben considerarse como fa ltos de 
consecuencias, y por lo mismo carentes de importanc ia, porque están erizados de pe ligros 
para el correc to entendimiento de la vida cristiana.  
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1. EL ERROR RA CION A LISTA . Debemos evitar e l error de los racionalistas que 
identi fican la  unión míst ica con la unión de Cristo como e l Logos con toda la 
creación,  o con la inmanencia de  D ios en todos los espíri tus humanos. Esto se 
encuentra en la  siguiente  afirmación, que A . H . Strong copia de la obra de 
Campbell, The Indwel ling Christ: " En la inmanencia de Cristo en la  naturaleza 
encontramos la base de su inmanenc ia en la  naturaleza  humana. . . .  Un hombre 
puede estar fuera de  Cristo, pero Cristo nunca está fuera  de é l. A  los que abandonan 
a Cristo El nunca  los abandona " . En este concep to la unión míst ica queda  despojada 
de su significado soteriológico. 
 

2. EL ERROR M ÍSTIC O . O tro error peligroso es el de los míst icos que entienden por 
mística una iden ti ficac ión de l crey ente con Cristo. Según este concepto hay en esa 
identi fica ción una unión de esenc ia en la cual la persona lidad de uno queda 
simplemente sumergida en la de l o tro, de manera que Cristo y el creyen te ya  no 
siguen siendo dos personas d ist intas.  Hasta algunos de los lu teranos l legaron a ese 
extremo. Un extremista  no va cila en decir,  " Y o soy Cristo Jesús,  la  Palabra viv iente 
de D ios: yo te he redimido por mis sufrimien tos sin pecado" . 
 

3. EL ERROR D E LOS SOCINIA NOS Y  D E LOS A RM INIA NOS. O tro extremo 
diferen te se encuen tra en las enseñanzas de los soc inianos y de los arminianos, que 
explican la unión míst ica como una mera  unión mora l, o una unión de amor y 
simpatía como la que existe en tre un maestro y sus d isc ípulos, o entre amigo y 
amigo. Tal unión no envuelv e ninguna in terpre tac ión de la vida de Cristo y la  de los 
creyentes.  No envolvería otra cosa que un apego amante a Cristo, amistosos 
servic ios prestados espon táneamente a  É l, y la pron ta acep tación del mensa je de l 
Reino de D ios. Es una unión que no reclama que Cristo esté den tro de noso tros.  
 

4. EL ERROR SA CRA MEN TA RIO . O tro error que debe evitarse es el de los 
sacramental istas representados por la ig lesia ca tól ico romana y por algunos 
luteranos y episcopa les de  la  Iglesia  A lta. S trong habla de  esto como " tal v ez la más 
perniciosa de las interpre taciones erróneas de la  naturaleza  de esta unión" . Hace a la 
grada de D ios algo substancial, de lo que la ig lesia es depositaria, y que puede 
transmit irse en los sacramentos; perdiendo de v ista por completo e l hecho de que 
los sacramentos no pueden efectuar esta unión, porque ellos ya la presuponen.  

E L SIG N I F IC AD O DE LA UN IÓ N MÍST IC A 
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1. La unión místic a, en el sent ido en que estamos hablando de e lla, no es la base 
judicial sobre la que nos convertimos en partic ipantes de las riquezas que están en 
Cristo. A  veces se d ice que los méritos de Cristo no se nos pueden impartir mien tras 
no estemos en Cristo, puesto que sólo sobre la base de nuestra unión con El es 
razonable que se pueda  hacer tal imputac ión. Pero este concepto fal la al no 
dist inguir entre nuestra unidad legal con Cristo y nuestra  unidad espiritual con El. Y  
es una fals ific ación de l elemento fundamenta l en la doctrina de la redención, es 
decir, la doctrina de la justif icac ión. La justif icac ión siempre es una declarac ión de 
D ios, no sobre la base  de una  condic ión ex isten te, sino sobre la de  una bondadosa 
imputación,  una  declaración que no es tá en armonía  con la  condic ión en que se 
encuentra el pecador. La base judicial para toda la gracia especial que rec ibimos, se 
encuentra en e l hecho de que la justicia de Cristo se nos imputa' gratuitamente.  
 

2. Pero este estado de cosas, es decir, que el pecador nada tiene en sí mismo, y que lo 
recibe todo gratui tamente de Cristo, debe ref lejarse en la conc iencia del pecador. Y  
esto tiene lugar por la mediación de la unión místic a. Aunque la unión se efectúa 
cuando el pe cador queda  renovado por la operación d el Espíritu San to, no se 
convierte en conocedor de ello, y no pone actividad en cultivarla sino hasta que 
comienza en é l la conscien te operación de la fe. Entonces se da  cuenta  del hecho de 
que no tiene  justic ia propia, y de que la just icia por la que aparec e justo en la 
presencia de D ios le ha sido imputada. Pero aun así, todavía se requiere a lgo 
adiciona l. E l pec ador debe sent ir su dependenc ia de Cristo en lo más profundo de su 
ser  en la vida subconscien te. De aquí que tenga que ser incorporado en Cristo, y 
como resul tado le viene la  experienc ia de que toda la  gracia que  rec ibe fluye de 
Cristo. E l sentimien to constante de dependencia que así se engendra es un an tído to 
en contra de toda justic ia propia.  
 

3. La unión mística con Cristo también asegura para el creyente el poder 
continuamente transformador de la vida de Cristo, no sólo en el a lma sino también 
en el cuerpo. E l alma se renueva por grados a la imagen de Cristo, como Pablo lo 
expresa, "de g loria en gloria, como por el Espíri tu del Señor" . II Cor. 3: 18. Y  el 
cuerpo queda consagrado en este t iempo presen te para ser instrumento adecuado de l 
alma renovada, y se levantará en el fin de los tiempos a la semejanza de l cuerpo de 
Cristo glori ficado, F il. 3: 21. Están en Cristo, los creyentes que partic ipan de  todas 
las bendiciones que E l conquistó para su pueblo. Cristo es para ellos una fuente 
perenne que bro ta para v ida eterna.  
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4. En virtud de esta unión los creyen tes t ienen compañerismo con Cristo. A sí como 
Cristo part icipa en los traba jos, los sufrimientos y las ten taciones de su pueblo, 
tienen que ser hechos, e llos,  partic ipantes de  las experienc ias de  É l.  Los 
sufrimien tos de Cristo son, en cierta medida, reproduc idos y completados en las 
vidas de los seguidores suyos. Están cruci ficados con Cristo y también resuc itan con 
Cristo a nueva v ida. E l triunfo fina l de Cristo también se convierte en el triunfo de 
ellos, Rom. 6: 5, 8; 8: 17; II Cor. 1: 7; F i l. 3: 10; I Ped. 4: 13.  
 

5. Por últ imo, la unión de los creyen tes con Cristo proporciona la base para la unidad 
espiritua l de todos los creyentes, y en consecuenc ia, para la comunión de  los santos. 
Están animados por el mismo espíritu,  están l lenos del mismo amor, permanecen en 
la misma fe, se empeñan en la misma ba tal la y están comprometidos para a lcanzar 
la misma meta. Juntamente se in teresan en las cosas de Cristo y de su Igles ia, de 
D ios y de su re ino, Jn. 17: 20, 21; Hech. 2: 42; Rom. 12: 15; Ef. 4: 2, 3; Col. 3: 16; I 
Tes. 4: 18; 5: 11; Heb. 3: 13; 10: 24, 25; Sgo. 5: 16; I Jn. 1: 3, 7.  

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿Cuál es el s ignificado de l término 'míst ica' cuando se aplic a a la unión con Cristo?  
2. ¿Cuál es la re lación entre  gracia en e l sen tido legal, y el que gracia tiene en la esfera 

moral? 
3. ¿Cómo deberíamos contestar la  contradicc ión de  que e l pecador no puede ser 

partic ipante de las bendic iones de la gracia especia l de D ios sino hasta que está 
incorporado en forma subje tiva en Cristo?  

4. ¿Qué se puede decir en con testación a la af irmación de que  la  fe precede  a la 
regeneración, porque  el la efec túa la unión con Cristo, en tan to que la regenerac ión 
es el fruto de esta unión? 

5. ¿Suprime la unión míst ica la personalidad del hombre o la conserva? Compárese E f. 
4: 13. 

6. ¿Derivan todos los creyentes beneficios iguales de esta unión?  
7. Si esta unión es indisoluble, ¿Cómo debemos entender Juan 15: 1.7? 
8. ¿Cuál es el conc epto de Schleiermacher acerc a de la unión del creyente con Cristo?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

  

1. Bavinck , Geref. Dogm. III, pp. 594 y sig .; IV , pp. 114, 226 y sig .; 269 y sig  
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2. Dabney, Syst. and Polem. Theol., pp. 612-617 
3. Dick , Theol., pp. 36.365; 
4. Hodge, Outlines, pp. 482.486; ibid 
5. Kuyper, Het W erk van den Heiligen Geest II, pp. 163.182; 
6. Litton, In trod. to Dogm. Theol., pp. 321.322; 
7. M cPherson, Chr. Theol., pp. 402.404 
8. Schmid, Doct. Theol., pp. 485.491; 
9. Strong , Syst. Theol., pp. 795.808; 
10. V alentine, Chr. Theol. II, pp. 275.277 

 

C A PITU L O 46: E L L L A M A M IE NT O E N G E N E RA L Y  E L L LA M A M IEN T O 

E X T ER N O 

 

RA ZO NES PARA C O LO C AR PRIM E RO LA D ISC USIÓ N DE L LLA MA MI E N TO 

 

E l asunto sobre el orden re lat ivo en tre el llamamiento y la regeneración ha  s ido discut ido 
con frecuenc ia, la discusión a menudo ha sufrido de fa lta de  disc ernimien to y e l resul tado 
ha sido un mal entendimiento. Los términos " llamamiento"  y " regeneración"  no siempre se 
han usado en el mismo sentido. En consecuencia, fue posible sostener sin inconsistenc ia, 
por una parte que  el llamamiento precede  a la regenerac ión, y por la  otra,  que la 
regeneración es primero que el llamamiento.  

1. Consideraremos con brevedad las explic aciones encon tradas en la Escri tura y en 
nuestros símbolos doc trinales 
 

2. El orden que en general s iguen los teólogos Reformados  
 

3. Las razones que podrían presen tarse  en favor de  una d iscus ión por separado, de l 
llamamiento externo por medio de la Palabra, como que precede tanto a la 
regeneración como al l lamamiento in terno.  

L A PRESEN T A C IÓN B ÍB L IC A DE L ASU NT O 
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El orden bíbl ico está indicado con claridad en unos cuan tos y bien conocidos pasajes. E l 
primero de  todos es la v isión de los huesos se cos en Ez. 37: 1-14. M ientras Ezequie l 
profet izaba sobre los huesos secos de la casa  de Israel, en tró en el los el al iento de v ida. Este 
pasaje se  ref iere a  la restauración civ il y a l aviv amiento relig ioso de la casa de Israe l, y 
probablemente con tenga también una sugestión referente a  la resurrección de  sus muertos. 
La palabra profét ica se presenta aquí, como que precede al origen de la vida nueva del 
pueblo de Israel. Como es natural, esto todav ía no significa que la primera esté re lacionada 
causalmente con la segunda. . . . Un pasa je muy instruc tivo se  encuentra en Hech. 16: 14 , 
que habla  de la convers ión de  L idia. M ientras Pablo predicaba e l Señor abrió e l corazón de 
L idia para que oyera las cosas de que hablaba e l Apóstol. Se indicaba  con c laridad que la 
apertura  del corazón va  precedida por el llamamiento externo, y seguida por el llamamiento 
interno.  La unidad de los dos llamamientos  o del doble llamamien to  se ve  con 
claridad. La afirmación de Pablo en Rom. 4: 17, en relación con este asun to, se ci ta con 
frecuenc ia, pero es muy difíc il cons iderarla adecuada, porque no se ref iere ni a l 
llamamiento ex terno ni a l in terno por medio de la predicac ión de la Pa labra de D ios; s ino, 
posiblemente  al f íat creador de D ios por medio de l cua l ex ist ieron todas las cosas, o bien,  a 
su mandato dado a las cosas que no son, como si fueran, y  que alcanza aún a los muertos.  . . 
. O tro pasa je se  encuentra en San tiago 1: 18, " E l, de su voluntad, nos hizo nacer por la 
Palabra de verdad, para que seamos primicias de sus cria turas" . Con dificultad podría 
dudarse de que la Palabra de verdad de que aquí se habla es la palabra de la predicac ión, y 
la conjetura  es que  esta pa labra precede al nuevo nacimien to, y es en algún sent ido 
instrumento suyo. .  . .  Y  por últ imo, hay un pasaje  bien conocido en I Ped. 1 : 23, en el que 
el mismo apóstol habla de los creyen tes como de aquellos que de nuevo han s ido 
engendrados, no de simien te corrupt ible, sino de  incorrupt ible, por la  Palabra de D ios que 
vive y permanece para s iempre " . Considerando lo que d ice e l versículo 25,  la  palabra a  que 
aquí se  hace  referencia, con mucha dif icul tad podría  ser otra que  la  palabra de l ev angelio 
que había sido predicada  entre los le ctores originales de  la carta. También esta pa labra  de 
Pedro impl ica que  la  palabra de la predicac ión precede a la regenerac ión y se relac iona  con 
ella como instrumento suyo. En vista de estos pasajes la conc lusión está perfectamen te 
garantizada, de que en e l caso de los adultos,  el llamamiento externo hecho por medio de la 
palabra,  precede  en general a  la  regeneración.  Si también,  las palabras de Pedro,  garantizan 
la afirmación de que el llamamiento interno precede a la implantac ión de la nueva vida, es 
un asunto que por e l momento no necesi tamos considerar.  

E L C ONC E PT O T A L C O M O SE PR ESEN TA EN NU ESTR OS SÍM B O L OS 

C ON F ESION A L ES 
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También en nuestros s ímbolos confes ionales se encuen tra la implicac ión de que en el caso 
de los adul tos la predica ción de la palabra precede a la regeneración, pero debe re cordarse 
que en estos s ímbolos no se usa la palabra " regeneración"  en el sen tido l imitado en que se 
emplea en la actual idad. La Confesión Be lga, en el A rt. X X IV  dice : " Creemos que esta fe 
verdadera, habiéndose producido en e l hombre por el o ír de la Palabra de D ios y la 
operación del Espíritu Santo, le regenera y le ha ce un hombre  nuevo, y  le  hace v ivir en una 
vida nueva,  y le l ibra  de la esclav itud del pe cado" . La fe  se produce en el hombre por el oír 
de la Palabra, y la fe a su vez opera la regenerac ión, es decir, la renovac ión del hombre en 
la convers ión y en la sant if icación.  Los Cánones de Dort con tienen una descr ipc ión un tan to 
más detallada en los Capítulos III y IV , Artículos 11 y 12: "Pero cuando D ios cumple su 
benepláci to en los elegidos y obra en e llos la verdadera conversión , no sólo hace que e l 
evangelio se les predique ex ternamente e ilumine con potenc ia sus in tele ctos por e l Espíri tu 
Santo, sino que median te la e fica cia de l mismo Espíri tu regenerador empapa las más 
profundas int imidades del hombre ; .  . .  Y  esta es esa  regeneración tan noblemen te 
celebrada en la Escritura, y denominada una nueva creac ión; una resurrecc ión de entre los 
muertos ; un ac to de infundir v ida que  D ios opera en nosotros s in ninguna ayuda nuestra. 
Pero esto de n inguna manera se efec túa sólo por la predicación externa del ev angelio, por la 
persuasión moral,  o un modo ta l de  operac ión que, después de  haber ejecutado D ios su 
parte todavía quede  a cuen ta de l poder de l hombre  el ser o no regenerado, e l ser convert ido 
o continuar inconverso" , etc. En estos art ículos las pa labras " regeneración"  y " conversión"  
se usan indistintamente. No obstan te, es muy evidente  que ambas deno tan el cambio 
fundamental en la d ispos ición rectora de l alma tanto como e l cambio resul tante  en las 
manifestac iones públic as de l modo de viv ir. Y  este cambio se opera, s ino en su to tal idad, a l 
menos en parte, debido a la predicac ión del evangelio. En consecuenc ia, ésta precede.  

E L OR D EN QU E G E NE RA L M EN T E SIGU EN L OS TE Ó L O G OS R E F OR M A D OS 

 

Entre los Reformados se ha establecido la costumbre de  colocar el l lamamiento primero 
que la regeneración, aunque  algunos cuantos han invert ido e l orden.  Hasta M accovius, 
Voetius y Comrie, supralapsarianos todos, s iguieron el orden acostumbrado. V arias 
considerac iones impulsaron a los teólogos Reformados, en general, a colocar e l 
llamamiento an tes que la regeneración.  

1. Su doctrina de l pa cto de la gracia.  Consideran que  el pacto de  la  gracia es e l bien 
grande y todo comprens ivo, que D ios en su infinita misericordia  concede  a los 
pecadores, un bien que  inc luye todas las bendiciones de sa lvac ión, y por tan to, 
también la regenerac ión. Pero este pac to está  relacionado con e l 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 e l pac to no puede hacerse real idad; pero dondequiera que aquel se 
predica, éste se establece y glorifica a la gracia div ina. Tanto la predicación de l 
evangelio como la administración de l pacto preceden a las operaciones sa lvadoras 
del Espíri tu Santo y a la participac ión de los creyentes en la salvac ión lograda por 
Cristo.  
 

2. Concepto de los Reformados sobre la relación entre la obra de Cristo y la del 
Espíri tu Santo. Los anabapt istas fa llaron en hacer justic ia a esta relac ión. Cristo y su 
obra reden tora se nos presentan en e l evangelio. Y  de Cristo como M ediador entre 
D ios y e l hombre,  y Causa  que merec ió nuestra  sa lvación,  es de donde  el Espíri tu 
Santo deriva todo lo que comunica  a los pecadores. En consecuenc ia, une  su traba jo 
a la predica ción de l evangelio y opera en forma sa lvadora  sólo en donde  se presenta 
el mensaje d ivino de la redención. E l Espíritu San to no obra s in la  presen tación de 
Cristo en e l evangelio.  
 
 

3. La reacc ión de los teólogos Reformados en con tra  del mist icismo de los 
anabaptistas.  Los anabap tistas proceden sobre la h ipótes is de  que la regenerac ión 
efectuó no una  mera renovación de la  naturaleza  humana, s ino por en tero, una 
nueva creación. Y  siendo esto as í, cons ideran como imposib le que cualquier cosa 
que pertene zca a esta  creac ión na tura l, por ejemplo, e l lenguaje humano en el  que la 
Palabra de  D ios fue  traída a l hombre, pudiera en alguna forma servir de instrumento 
para comunicar la vida nueva a los pecadores. Según lo vieron el los, la regenerac ión 
eo ipso exclu ía el uso de la Pa labra de D ios como medio, puesto que después de 
todo se trata nada más de letras sin vida. La tendenc ia mística de los anabapt istas 
encontró fuerte oposic ión entre los teólogos Reformados.  
 

4. Su experiencia en relac ión con la renovac ión espiri tual de los adultos. En tan to que 
respecto a los niños del pac to que mueren en la infanc ia había la arraigada opinión 
de que son regenerados y por tanto salvos,  no había la misma opinión unánime en 
cuanto a l t iempo en que aquel los que  crecen se conv ierten en part icipantes de la 
gracia de la regeneración. A lgunos compartían la opinión de Voetius de que los 
niños elegidos son regenerados antes del bau tismo, y de que la vida  nueva, aun en 
los adul tos, puede permanecer escondida duran te muchos arios. No obstante, la gran 
mayoría se mostró renuente a tomar aquel la posic ión, y sostuvieron que la vida 
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nueva, si está presen te, se revelará de algún modo. La experiencia les enserió que 
muchos no dan evidencias de la v ida nueva s ino hasta después de haber escuchado 
el evangelio duran te muchos arios.  

R A Z ONES PA RA D ISCU T IR POR SEPAR A D O E L LL A MA M IE N T O E X T E RN O , 
C ONSID ER Á ND O L O PR EC E DE NT E A  L A R E G E N ER A C IÓN 

 

1. Claridad de  la presen tación.  E l l lamamiento ex terno y el interno son uno en esencia ; 
no obstante, deben dist inguirse con cuidado. Puede surgir alguna disputa respec to 
del uno que nada tenga que ver directamente  con el otro.  Puede haber incert idumbre 
en cuanto a si el llamamiento in terno prec ede lógicamente a la regeneración en el 
caso de los adultos, en tanto que no la hay, de ninguna clase, en este sentido, con 
respecto a l llamamien to externo por medio de l evangelio. De aquí que se considere 
deseable tra tar de l llamamiento externo primero,  y luego, emprender la d iscus ión 
del llamamiento in terno en relac ión con el de la regenerac ión.  
 

2. La natura leza prepara toria de l l lamamiento ex terno.  Si procedemos sobre la 
hipótes is de que el ordo salu tis se ocupa de la aplicación efect iva de la redenc ión 
obrada por Cristo, sen timos al momento que el l lamamiento externo hecho por la 
Palabra de D ios,  con dificultad podría, hablando en forma estric ta, considerarse  uno 
de sus peldaños. En tan to que este llamamiento no se vue lva un llamamiento interno 
y efica z median te la operación acompañante de l Espíritu San to, tendrá  tan sólo un 
significado pre liminar y prepara torio. V arios teólogos Reformados hablan del 
llamamiento efic az como de una clase de  gracia común, puesto que no fluye  de la 
elección eterna ni de  la gracia salvadora de D ios, sino más b ien, de su bondad 
común; y por eso, aunque a veces produce cierta iluminac ión de la mente, no 
enriquece e l corazón con la gracia salvadora de D ios. 246 
 
 

3. La natura leza general del llamamiento externo. En tanto que  todos los otros 
movimientos del Espíri tu Santo en el ordo salu tis terminan nada más en e l elegido, 
el llamamiento externo por medio del ev angelio tiene más amplio alcance. En 
dondequiera que el evangelio se predique, el l lamamiento llega por igual a los 
elegidos y a  los reprobados.  T iene  el propós ito de servir, no sólo trayendo a  los 
elegidos a la fe  y a  la convers ión, s ino también el de revelar e l grande amor de D ios 

                                                                 
246 Compárense las referenc ias de arriba, pp. 304 y sig. y también á Marck , Godge leerdhe id X XII I,  3.  
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a los pecadores en general. M edian te la predicación,  D ios sost iene su demanda de 
obediencia  sobre todas sus criaturas raciona les, amortigua la manifestac ión de l 
pecado y promueve la  justic ia cívica, la moral idad externa y  aun los e jerc icios 
relig iosos públicos. 247 

E L LLA MA MI E N TO E N GE N ERA L 

 

Puesto que el llamamiento externo es nada más un aspecto del llamamiento en general, 
tendremos que  considerar con brevedad a  éste an tes de en trar a la d iscus ión de l 
llamamiento ex terno.  

E L AU T OR DE N UESTR O L L A MA M IE N T O 

 

Nuestro l lamamiento es la obra del D ios triuno. Es ante todo la  obra de l Padre, I Cor. 1: 9; I 
Tes. 2: 12; I Ped. 5: 10. Pero el Padre ha ce todas las cosas por medio de l H i jo; y por eso 
este l lamamiento se a tribuy e también a l H ijo, M at. 11: 28; Luc. 5: 32; Jn. 7:37; Rom. 1: 6 
(?). Y  Cristo,  a su vez, nos llama por medio de  su Pa labra  y de  su Espíritu, M at.  10: 20; Jn. 
15: 26; Hech. 5: 31, 32.  

V O C A T IO R EA L IS Y  V ER B A L IS 

 

En general, los teólogos Reformados hablan de una voca tio real is para distinguirla  de la 
vocatio verbalis. Por la primera dan a entender el l lamamiento externo que viene a los 
hombres por medio de  la  reve lación general de  D ios,  una revelac ión de la ley y no de l 
evangelio, para  que reconozcan,  teman y honren a D ios como a su Creador. La vocat io 
realis viene a los hombres en cosas (res) más bien que en palabras: en la natura leza y en la 
historia, en el medio ambiente en que viv en, y en las experiencias y vicis itudes 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 tan to, no puede conducir a la salvac ión. A l mismo t iempo es de la 
mayor importancia con relac ión a impedir e l pecado,  impulsar el desarrol lo de la v ida 
natural y para mantener el buen orden en la sociedad.  Este no es el llamamiento que aquí 
nos atañe. En la soteriología sólo cabe considerar la voca tio verbal is, y esta se puede def inir 
como aquel acto bondadoso de D ios por medio del cua l E l inv ita a los pecadores para que 
acepten la salvac ión que se ofrece en Cristo Jesús.  

                                                                 
247 Compárese Bavinck , Geref.  Dogm . I V , pp. 7 y sig. 
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D IF E RE N TES SIGN IF IC AD OS D E LA V O C A T IO V ER B A L IS 

 

La vocatio verba lis es, como el término mismo lo sugiere, el l lamamiento div ino que llega 
al hombre por la predic ación de la Pa labra de D ios. Según el católico romano también 
pueden llegar al hombre mediante la administra ción del bau tismo. De hecho, consideran a l 
sacramento como el medio más importante para que  Cristo l legue a los hombres, y le 
señalan a la predicac ión de l evangelio una importanc ia decid idamente subordinada.  Con 
Roma la importancia  céntrica no se ha lla' en e l púlpito, sino en el a ltar. En el curso de l 
tiempo se  hic ieron manifiestas cons iderables diferencias de  opinión sobre la pregunta: ¿Por 
qué el llamamiento e vangélico demuestra su efic acia en algunos casos,  y en o tros no? 
Pelagio buscó la expl icac ión de esto en la voluntad arbi traria del hombre. E l hombre tiene 
por naturale za una  volun tad de l todo libre, de  ta l manera  que puede acep tar o rechazar e l 
evangelio, como le convenga, y de este  modo obtener, o dejar de obtener las bendi ciones de 
la salvac ión. A l contrario, Agustín, atribuyó esa diferenc ia a la operac ión de la gracia de 
D ios. D ijo: " E l mismo hecho de escuchar el l lamamiento divino se produce por la misma 
gracia divina  en aquel que  anteriormente resistía,  y en tonces,  cuando ya  no resiste, se 
enciende en él el amor de la virtud" . Los semipelagianos tratan de mediar en tre los citados 
arriba, para evitar tanto la negación agustiniana de l libre albedrío como el menosprecio 
pelagiano hacia la gracia d ivina. E l semipelagianismo a cepta la presencia de semillas de 
virtud en e l hombre, las cua les, por s í mismas, tienden a llevar buen fru to; pero sostienen 
que éstas para desarrollo neces itan la influenc ia fruct if icarte de la gracia d ivina. La  gracia 
que para esto se necesi ta se da a  todos los hombres en forma gratui ta, de tal manera que  con 
ella pueden acep tar la  llamada del evangelio para sa lvación.  Por tanto,  el llamamiento 
siempre será efec tivo si el hombre, ayudado por la gracia d ivina lo acep ta. Esta se h izo la 
doctrina  predominan te de la ig les ia ca tól ica romana. A lgunos católico romanos posteriores, 
de los cuales Bel larmino fue uno de los más importantes, introdujeron la doctrina del 
congruismo, en la cua l, la aceptac ión de l l lamamiento de l evangelio se hizo depender de las 
circunstancias en las que l lega al hombre. Si estas son congruas, es decir, adecuadas o 
favorables, el hombre ac eptará, pero s i no, lo rechazará. E l carácter de las circunstancias,  de 
consiguiente, dependerá en gran parte, de la operación de la gracia preveniente. Lutero 
desarrolló la idea de que aunque la ley produce arrepen timien to el l lamamiento de l 
evangelio lleva  consigo el don de l Espíri tu Santo. E l Espíritu Santo está en la Palabra, y por 
tanto, e l llamamiento siempre es suf iciente en sí mismo, y en su int ención siempre es 
eficaz. La razón por la que este l lamamiento no siempre efectúa e l resul tado 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 ac ti tud negativa de l hombre. Aunque algunos lu teranos hablan todavía  de 
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llamamiento externo e in terno, insisten en que el primero nunca viene separado de l 
segundo. Esencialmente e l l lamamiento s iempre es eficaz, de modo tal que  en rea lidad no 
queda lugar pata la diferencia. La f irme insistenc ia de Lutero sobre el carác ter e ficaz de l 
llamamiento del evangelio se debió a l desprecio con que  lo vieron los anabaptistas.  Estos 
prácticamente hicieron a un lado la Palabra de D ios como un m edio de gracia y acentuaron 
lo que dieron en l lamar la palabra in terna, la " luz in terna " , y la i luminación de l Espíri tu 
Santo. Para e llos la pa labra ex terna no era más que la le tra que mata, en tan to que la  palabra 
interna  era espíritu y vida. En su esquema, el llamamien to signif ica poco o nada. Y a en 
Agustín se encuentra la di ferenc ia entre l lamamiento externo y l lamamiento in terno; 
Calvino la tomó prestada de Agustín y de este modo alcanzó prominencia en la teología 
Reformada. Según Calvino, el llamamiento del evangelio no es e fect ivo en sí mismo; pero 
se hace eficaz mediante la operac ión del Espíritu Santo cuando apl ica la pa labra salvadora 
al corazón del hombre,  y se aplic a de esta manera  sólo en los corazones y en las vidas de 
los e legidos. De este modo la sa lvación del hombre s igue siendo obra de  D ios desde e l 
mero principio. D ios, median te su gracia salvadora no sólo capa cita al hombre, sino que lo 
hace atender al l lamamiento del evangelio para sa lvac ión. Los armiñadnos no quedaron 
satisfechos con esta posic ión, s ino que práct icamente se  volvieron a l semipe lagianismo de 
la ig lesia católico romana. Según ellos, la proclamac ión universal del evangelio está 
acompañada de una gracia suficien te y universal,  ayuda bondadosa concedida en forma 
actual y s in excepc ión, suf icien te para c apaci tar a todos los hombres, si as í lo e ligen ellos, 
para alcanzar la poses ión plena de las bendiciones espiri tuales, y al fina l la salv ación" . 248 
Una vez más la obra de sa lvación se ha hecho depender de l hombre. Esto marca e l princip io 
de un retorno raciona lista hac ia la posic ión pelagiana, la cual, por completo niega la 
necesidad de una operación interna del Espíritu San to para salvac ión.  

E L LLA MA MI E N TO E X T ERN O 

 

La Bibl ia no usa e l término " externo" , pero habla con claridad de un llamamiento que no es 
eficaz. En la gran comisión está presupuesto,  ta l como se encuentra en M arc. 16: 15 y 16, 
" Id por todo e l mundo y predic ad el evangelio a toda criatura. E l que creyere  y fuere 
bautizado será  sa lvo, más el que no creyere, será condenado" . La parábola  de la fiesta  de 
bodas, en M at. 22: 2-14 nos enseña con c laridad que a lgunos de los invitados no v inieron,  y 
concluye con las b ien sabidas palabras: "Porque muchos son llamados,  y pocos escogidos" . 
La misma lección se enseria en la parábola de la gran cena,  Luc. 14: 16-24. O tros pasajes 
hablan de manera explícita de un rechazamiento del evangelio, Juan 3: 36; Hech. 13: 46; II 

                                                                 
248 Cunningham , Hist . Theol . I I, p.  396.  
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Tes. 1: 8. Todav ía otros más hablan de l terrible pecado de la incredulidad en una forma que 
muestra con claridad que a lgunos lo cometían,  M at. 10: 15; 11: 21-24; Juan 5: 40; 16: 8, 9; 
I Juan 5: 10. E l llamamiento externo cons iste en la presen tación y oferta de salvac ión en 
Cristo a los pecadores junta con una ardiente exhortación para aceptar a Cristo mediante la 
fe, a fin de ob tener el perdón de los pec ados y la v ida e terna.  

E L E M EN T OS IN C L U ID OS EN E L L L A MA M IE N T O EX T ER N O 

 

1. Una presentación de los hechos de l evangelio y de la doctrina de la redenc ión. E l 
camino de la redención revelado en Cristo debe ser presentado con claridad en todas 
sus relaciones.  E l plan de D ios para  redenc ión, la obra sa lvadora de  Cristo, y las 
operaciones renovadoras y transformadoras del Espíri tu Santo, todo esto debiera 
interpretarse en sus mutuas relac iones. No obstan te, debe  recordarse  que una  mera 
presentac ión de las verdades de redención, no importa cuán bien hecha esté, no 
consti tuye el l lamamiento del evangelio. La mejor presen tación no sólo es 
fundamental, s ino que hasta consti tuye una parte muy importan te de ese 
llamamiento. A l mismo tiempo, de ninguna manera puede ser el llamamiento 
completo. Según nuestro concepto Reformado los elementos siguientes pertenec en 
al llamamiento completo de l evangelio.  
 

2. Una invitación para aceptar a C risto con arrepentimien to y fe. La  presentac ión de l 
camino de salvación debe suplementarse con una inv itación ardiente (II Cor. 5: 11, 
20) y hasta con un solemne mandato (Juan 6: 28, 29; Hech. 19: 4) para arrepentirse 
y creer, es decir, para acep tar a Cristo por la fe. Pero para que esta aceptac ión de 
Cristo no se entienda con sent ido superf icia l como a menudo lo explican los 
avivamentistas, se requiere que se presen te con toda claridad la naturaleza v erdadera 
del arrepen timien to y de la fe. Debe esc larecerse por comple to que el pecador no 
puede de sí mismo arrepentirse y creer verdaderamente, sino que D ios obra en él, 
" tanto el querer como el hacer, según su buena volun tad" . 
 

3. Una promesa de perdón y salva ción. E l l lamamiento ex terno también con tiene una 
promesa de ac eptac ión para todos aquellos que  cumplen con las condiciones no con 
su propia fuerza, sino por la po tencia  de la gracia de D ios producida  en sus 
corazones por el Espíritu Santo. Aquel los que por gracia se arrepien ten de sus 
pecados y aceptan a Cristo por la fe reciben la seguridad del perdón de sus pecados 
y de la salvación eterna. Debe notarse que esta promesa nunca es absoluta, s ino 
siempre condiciona l. N inguno puede esperar que en su caso se cumpla, a  menos que 
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sea en el camino de la  fe y de l arrepent imiento que  de verdad sean produc idos por 
D ios. T iene que inferirse de inmedia to, de l hecho de que  estos elementos están 
incluidos en e l l lamamiento externo, que aque llos que rechazan el evangel io no 
nada más recha zan c iertos hechos e ideas,  sino que resisten a la operación genera l 
del Espíri tu Santo que está conectado con este llamamiento,  y que  son culpables de l 
pecado de desobediencia obstinada. A  causa de su negación para aceptar el 
evangelio, se aumenta su responsabil idad y atesoran para e llos mismo, ira para e l 
día de la ira y  de la reve lac ión del justo juic io de D ios, Rom. 2: 4 y 5. Que los 
elementos que arriba  acabamos de mencionar también están inclu idos en e l 
llamamiento ex terno se descubre con mucha ev idencia de los s iguientes pasajes de 
la Escri tura :  

a. Según los Hechos 20: 27 cons idera  la de clarac ión de  todo e l conse jo de D ios 
como parte del llamamien to; y en E f. 3: 7-11 rememora a lgunos de los 
detal les que había declarado a sus lec tores.  

b. Encontramos ejemplos de l llamamiento al arrepent imiento y a  la  fe en 
pasajes como Ez. 33: 11; M arc. 1: 15; Juan 6 : 29 ; II Cor. 5 : 20  

c. La promesa está con tenida en Juan 3: 16-18, 36; 5: 24, 40. 249 

L AS C A RA C TE R ÍST IC AS D E L L L A MA M IE N T O EX T ER N O 

 

1. Es general o universal. Esto no debe en tenderse en el sent ido en que lo sostuvieron 
algunos de los ant iguos teólogos luteranos, es dec ir, que aque l llamamiento 
efect ivamente v ino a  los viv ientes más de una  vez en e l pasado,  por ejemplo : En e l 
tiempo de Adán, en el de Noé y en el de los apóstoles.. M cPherson dice con mucho 
acierto: " Un llamamiento universal de esta c lase no es un hecho, sino una mera 
teoría inven tada con un propósito" . 250 En esa explicación luterana los términos 
"general "  o "universal "  no están usados en el sent ido que se quiere dar cuando se 
dice que e l llamamiento del evangel io, es general o univ ersa l. Además, esta 
explicac ión es, cuando menos en parte, con traria a los hechos. E l llamamiento 
externo es general sólo en el sent ido, de  que v iene a todos los hombres,  s in 
dist inción, a  quienes se predic a el evangelio. No se limi ta a n inguna época, nación o 
clase de hombres. V iene 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: V enid a las aguas; y los que no 

                                                                 
249 Compárense también los Canons of Don. I I,  5, 6; I I y I V ,  8.  
250 Chr. Dogm . p. 377.  
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tienen dinero, venid, comprad y comed. V enid,  comprad sin dinero y sin prec io, 
vino y leche " , compárense también los versículos 6 y 7. En relación con este pasaje 
uno podría pensar en dec ir que sólo se llama a los pecadores ca li ficados 
espiritua lmente; pero esto con toda seguridad no se puede  decir de Isa. 45: 22, 
" M irad a mí, y sed salvos, todos los términos de la t ierra, porque yo soy D ios, y no 
hay más" . A lgunos interpretan también la invi tación de Jesús, que  nos es tan 
conocida, M at. 11: 28, " V enid a mí todos los que estáis traba jados y cargados, y yo 
os haré descansar" , l imitándola a aquellos que de verdad están preocupados por sus 
pecados, y  de verdad están arrepent idos; pero no hay autorizac ión para hacer ta l 
limitac ión. E l último l ibro de la Biblia concluye con una hermosa invi tac ión 
general: " Y  el Espíri tu y la Esposa d icen: V en y el que oye, d iga: V en. Y  el que 
tiene sed, venga; y el que  quiera, tome del agua de la vida  gratuitamente " , Apoc. 22: 
17. Que la invitac ión del evangelio no está limi tada a los e legidos, como a lgunos 
sostienen, se hace muy evidente de pasajes como Sal 81: 11-13; Prov. 1: 24-26; Ez. 
3: 19; M at. 22: 2-8; Luc. 14: 16-24. E l carácter general de este llamamiento se 
enseña también en los Cánones de Dort.251 Y  a pesar de eso, esta doctrina, repe tidas 
veces se encuentra con oposic ión entre individuos y grupos de  las ig lesias 
Reformadas. En la ig lesia escocesa del S iglo X V II algunos negaban por completo la 
invita ción indiscriminada, y la oferta  de salvac ión, en tanto que o tros querían 
limitarla  a la extensión de la ig les ia visib le. En con tra de estos, surgieron para 
defenderla los teólogos M arrow , como Boston y los Ersk ine. En los Pa íses Bajos 
este punto fue discut ido de manera especial en el Siglo X V III. Los que sostenían la 
oferta universal re cibieron el nombre de predicadores de la nueva luz, en tan to que 
aquellos que defendían la oferta  part icular, la oferta para los que y a daban ev idencia 
de tener en cierta  medida la gracia  espec ial,  pudiendo por tan to, ser reconocidos 
como del grupo de los e legidos, fue ron conoc idos como los predicadores de la 
antigua luz. Hasta el día de hoy hay ocasiones en que nos encontramos con 
oposición sobre este punto. Se dice que semejantes invi tac iones y ofertas generales 
no son cons istentes con la doc trina de la predest inac ión y de  la  expiac ión part icular, 
y se piensa que en estas doc trinas debe encontrar el predicador su pun to de partida. 
Pero la  B iblia no enseña que e l predicador de l evangelio haga tal cosa,  a pesar de la 
importancia de aquel los aspec tos doctrina les. Su punto de partida y su autorizac ión 
los encuentra en la comisión de su Rey: " Id por todo el mundo, predicad el 
evangelio a toda criatura. E l que creyere y fuere bau tizado será salvo: Pero el que no 
creyere será condenado" , M arc. 16: 15 y 16. Además, es manifiesto del todo, como 
imposible, que cua lquiera que predique el evangelio pueda l imitarse a los e legidos, 

                                                                 
251 II , 5; II I and I V ,  8.  
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como algunos quieren que lo aceptemos puesto que el predicador no sabe quiénes 
son. Jesús los conoc ía, pero E l no l imitó su oferta de sa lvación a los elegidos, M at. 
22: 3-8, 14; Luc. 14: 16-21; Jn. 5: 38-40. Habría una verdadera contradicc ión entre 
las doctrinas Reformadas de la predest inación y la expia ción particular, por una 
parte, y la oferta univ ersa l de salvac ión por la otra, si esta oferta inc luyera l a 
declarac ión de  que D ios se  propone  salvar a  todo individuo que oiga e l evangelio,  y 
que Cristo en rea lidad hizo expiac ión por los pecados de cada uno de el los. Pero la 
invita ción del evangelio no envuelve tal declaración. Es un llamamiento bondadoso 
para aceptar a Cristo median te la fe, y una promesa condicional de salvac ión. La 
condición se cumple sólo en los elegidos, y por tan to, sólo e llos ob tienen la vida 
eterna.  
 

2. Es un l lamamiento bona  fide. E l llamamiento ex terno es un llamamien to de buena 
fe, un llamamiento hecho con seriedad. No se nos adjunta la invitac ión con la 
esperanza de que no la aceptaremos. Cuando D ios llama al pecador para que acepte 
a Cristo por la fe, ardien temente lo desea ; y  cuando promete la  vida  eterna a los que 
se arrepien ten y creen, su promesa es condicionada. Esto se deduce de la naturaleza 
íntima de D ios, de su veracidad. Es una  blasfemia pensar que D ios fuera culpable de 
equivocación y de  engaño, que quiera dec ir una cosa  dando a  entender o tra, que 
ardientemente supl icara  que el pec ador se arrepienta y crea para salva ción, y a l 
mismo tiempo no lo deseara en ningún sent ido de la palabra. E l carác ter bona fide 
del llamamiento externo se prueba por los s iguientes pasa jes de la Biblia : Núm. 23: 
19; Sal 81: 13-16; Prov. 1: 24; Isa. 1: 18-20; Ez. 18: 23, 32; 33: 11; M at. 21: 37; I I 
T ime 2: 13. Los Cánones de Dort también lo af irman de manera explíc ita  en II y IV , 
8. V arias objeciones se han presen tado a la idea de semejante oferta bona f ide de 
salvación.  
 

a. Una objeción se deriva de la veracidad de D ios. Se d ice que según esta 
doctrina  E l ofrece e l perdón de los pecados y la  vida e terna a  aquel los para 
quienes no ha querido estos dones. No necesi tamos negar que hay una 
verdadera dif icultad en este punto, pero esta es la dif icul tad con la que 
siempre estamos confrontados cuando tra tamos de armonizar la  voluntad 
decret iva de D ios con su volun tad prec eptiv a; es una di ficultad que n i los 
mismos objetores pueden resolver y que con frecuencia nada más ignoran. 
Pero no debemos aceptar que  estos dos aspec tos sean con tradictorios en 
realidad. La voluntad decretiv a de D ios determina lo que con la mayor 
seguridad tendrá que acon tecer (sin necesidad de implicar que D ios, en 
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realidad se deleite en todo e llo, por ejemplo, en toda clase de pecado), en 
tanto que la voluntad prec eptiv a de D ios es la regla de vida para el hombre, 
la que informa al hombre respecto a  lo que  es agradable  a la  vista de D ios. 
Además, debe recordarse que D ios no ofrece a los pecadores, sin condic ión 
alguna, el perdón de los pecados y la vida eterna, sino nada más en el 
camino de la fe y de la convers ión; y que la justic ia de Cristo aunque no se 
haya determinado para todos, no obstan te, es sufic iente para todos.  

b. Una segunda objeción se deriva de  la incapac idad espiri tual del hombre. E l 
hombre, tal como es por naturaleza, no puede creer y arrepen tirse y por 
tanto, se ve como burla que a él se le pida esto. Pero en rela ción con esta 
objeción deberíamos recordar que, en último anál isis, la incapacidad de l 
hombre en las cosas espiri tua les t iene su ra íz en su rebel ión para  serv ir a 
D ios. La situac ión ac tual de cosas no es como para que haya muchos que 
aunque pudieran, quieran arrepent irse y creer en Cristo. Todos aque llos que 
no creen, no t ienen voluntad de creer, Juan 5: 40. Además, es tan irrazonable 
requerir de los hombres e l arrepent imiento y la  fe  en Cristo,  como demandar 
de ellos que guardan la ley. Con mucha incons istenc ia proc eden algunos de 
aquellos que se oponen a la oferta general de salva ción fundándose sobre la 
incapacidad espiritua l del hombre, y en cambio, no vacilan en colocar a l 
pecador frente a  las demandas de la ley y hasta  ins isten en que e l pecador las 
cumpla. 

E L SIGN I F IC AD O D E L L L A MA M IE N T O EX T ER N O 

 

Se puede preguntar, ¿por qué D ios viene con la oferta de la sa lvación a todos los hombres, 
sin di ferenc ia a lguna, incluyendo hasta  a los reprobados? E l l lamamiento externo con testa 
la pregunta con más de un propós ito.  

1. En el llamamiento ex terno D ios sostiene su derecho sobre el pecador. Como 
Regente Soberano del universo tiene derecho al servic io del hombre  y aquí se 
trata  de un derecho absolu to. Y  aunque el hombre se desgarró de D ios cayendo en e l 
pecado, y ahora es inc apaz para  prestar obedienc ia espiri tual a su legítimo 
Soberano, la' volun taria transgresión del hombre no abrogó el derecho de D ios a l 
servic io de sus criaturas rac ionales. Permanece el derecho de D ios a demandar 
obediencia absoluta, y E l afirma su derecho tanto en la ley como en el evangelio. 
También encuentran expres ión sus demandas sobre el hombre en el llamamiento 
que le hace a  la fe y  al arrepentimien to. Y  si e l hombre no hace caso de  este 
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llamamiento, es como si desprec iara y rechazara los justos derechos de D ios, y por 
lo tanto acrec ienta su culpa.  
 

2. El llamamiento externo es e l medio señalado divinamente para conducir a los 
pecadores a la convers ión. En otras palabras, es el medio por el cua l D ios recoge a 
sus elegidos de en tre  las naciones de  la  t ierra. Como ta l, debe  por necesidad ser 
universa l puesto que n ingún hombre puede distinguir a los elegidos. E l resultado 
final, de cons iguiente, es que los e legidos, y sólo ellos aceptan a Cristo por la fe. 
Esto no signif ica que los mis ioneros pueden sa lir y dar a sus oyen tes la seguridad de 
que Cristo murió por cada uno de ellos y que D ios se propone salvar a cada uno de 
ellos; sino que les traen las nuevas jubilosas de que Cristo murió por los pecadores, 
que los invita a venir a É l, y que ofrece salvación a todos aquel los que 
verdaderamente se arrepientan de sus pecados y lo acep ten con fe viva.  
 
 

3. Es también una revelac ión de la sant idad de D ios, y de su bondad y compasión. En 
virtud de su sant idad, D ios en todas partes disuade del pecado a los pecadores, y en 
virtud de  su bondad y misericordia les adv ierte en con tra de su propia destrucc ión, 
pospone la e jecución de la sen tenc ia de muerte, y los bendice con la oferta de la 
salvación. No cabe duda de que esta bondadosa oferta es por s í misma una 
bendición, y  no como piensan algunos, que es una maldic ión para los pecadores. 
Revela claramen te la compasión divina para el los, y as í se dec lara en la Palabra de 
D ios, Sal 81: 13; Prov. 1: 24; Ez.  3: 18, 22; 33: 11; Amós 8: 11; M at. 11: 20-24; 23: 
37. A l mismo tiempo, es cierto que el hombre por su oposición a l llamamiento 
externo, hasta  esta bendición la vue lve en maldic ión. Esto, de  manera na tura l 
acrecien ta la responsabilidad de l pecador y s i dec ididamen te no lo acep ta n i lo 
aprovecha, hará más terrible su juic io. Por último, el llamamiento externo acentúa 
con claridad la just icia de D ios. Si aún la revelac ión de D ios en la na tura leza s irve e l 
propósito de advertir de la inu ti lidad de cualquiera excusa que los pe cadores se 
sint ieran incl inados a presentar, Rom. 1: 20, esto todav ía resulta  más cierto de la 
revelac ión especia l de l camino de salvac ión. Cuando los pecadores desprecian la 
paciencia de D ios y rechazan su bondadosa oferta de salvac ión, se hace en extremo 
visib le la grandeza de su corrupc ión y maldad, y la justic ia de D ios en condenarles.  

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 
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1. ¿En qué casos aceptan los Reformados que la regeneración precede a l mismo 
llamamiento ex terno? 

2. ¿Cómo relacionan el llamamien to externo con la doc trina del pac to?  
3. ¿Sobre qué base afirmaron los arminianos en la época del Sínodo de Dort que las 

ig lesias Reformadas no podían cons istentemente enseñar que D ios con toda seriedad 
llama a los pe cadores sin diferenc ia de n inguna clase de la salvac ión?  

4. ¿Cómo concibieron los católico romanos el l lamamiento por medio de la pa labra?  
5. ¿Cómo la conciben los luteranos?  
6. ¿Es correc to dec ir (con A lexander, Syst. Theol.  II, pp.  35'7 y sig ts.) que la palabra 

por sí misma es adecuada  para  efe ctuar un c ambio espiri tual y que e l Espíri tu San to 
nada más remueve el obstá culo que impide rec ibirlo?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

  

1. A M arck , Godgeleerdheif, pp. 649.651; W itsius, De V erbonden I II, c. 5; 
2. Bavinck , Geref. Dogm. IV , pp. 1.15; ibid., Roeping en W edergoboorte; 
3. Dabney, Theology, pp. 553.559; 
4. Hodge, Syst. Theol. II, pp. 639.653; 
5. Kuyper, D ict. Dogm., De Salute, pp. 84.92 
6. M astricht, Godgeleerdehe it I II, pp. 192.214 
7. Pope, Chr. Theol. II, pp. 335.347; 
8. Schmid, Doct. Theol., pp. 448-456 
9. V alentine, Chr. Theol. II, pp. 194.204 
10. W . L . A lexander, Syst. of Bibl. Theol. I I, pp. 357-361. 

  

C A PITU L O 47: L A  R E G E N ER A C IÓN Y  EL L LA M A M IE NT O E F IC A Z 

 

LOS T ÉRMIN OS Q U E EN LA B IB L IA SE USAN PARA R EG E NE RA C IÓN Y LAS 
IMPL IC A C IO N ES DE ESOS T É RMIN OS 

 

L OS T É R M IN OS QU E TE NE M OS QU E C ONSID ER AR 
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La palabra griega " regeneración"  (palingenesia) se encuen tra nada más en M at. 19: 28 y 
T ito 3: 5 y sólo en este  úl timo pasa je se  ref iere  al princ ipio de la  vida  nueva en el indiv iduo 
cristiano. La idea de  este  principio se expresa de  manera más común por medio del verbo 
gennao (con anothen en Juan 3: 3),  o su compuesto anagenao. Estas pa labras significan, 
bien, engendrar de nuevo o, concebir o nacer, Juan 1: 13; 3: 3, 4, 5, 6, 7. 8; I Ped. 1: 23; I 
Juan 2: 29; 3: 9; 4: 7; 5: 1,  4, 18.  En un pasa je, es dec ir Sg to. 1: 18,  la  palabra apokueo, 
concebir o hacer nacer, es la que se emplea, además, el pensamiento de la producción de 
una nueva vida está expresado por la pa labra k tizo,  crear, Ef.  2: 10,  y e l produc to de  esta 
creación se l lama una k aine k tisis (nueva criatura), II Cor. 5: 17; Gál. 6: 15, o un k ainos 
anthropos (nuevo hombre), Ef. 4: 24. Por últ imo el término suzoopoieo, hacer v ivir con, 
vivif icador con se usa también en un par de pasajes, Ef. 2: 5; Col. 2: 13.  

L AS IMPL IC A C ION ES D E EST OS T ÉR M IN OS 

 

Estos términos llevan cons igo varias implicac iones importan tes, a las que debemos dirigir 
nuestra a tención.  

1. La regeneración es una obra creadora de D ios, y es, por tanto, una obra en la que el 
hombre permanece pasivo por completo, y en la que no hay lugar para la 
cooperación humana.) Este es un punto muy importante, puesto que acentúa el 
hecho de que la sa lvación es por comple to de D ios.  
 

2. La obra creadora de D ios produce una nueva v ida, en v irtud de la cual, e l hombre, 
vivif icado con Cristo, part icipa de la vida de resurrec ción, y puede ser llamado una 
criatura nueva, " creada en Cristo Jesús para buenas obras, las cuales D ios preparó 
de antemano para que anduv iésemos en el las " , Ef. 2: 10.  
 

3. Deben dist inguirse dos e lementos en la regeneración, es decir, la generac ión o la 
concepción de una vida nueva, y el produc irla o hacerla nacer, 'mediante los cuales 
la vida  nueva brota de  esas escondidas profundidades. La generación implan ta e l 
princip io de  la nueva vida  en e l a lma, y el nuevo nac imiento hace que  este  princip io 
comience a presen tarse en acc ión. Esta d ist inción es de gran importanc ia para un 
entendimien to adecuado de la regeneración.  

E L USO D E L T ERMIN O " R EG E NE RA C IÓN "  E N LA T EO LOG ÍA 
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E N LA IG L ESIA  PR IM IT IV A Y  E N LA T E O L O GÍA C A T O L IC OR R O M AN A 

 

En la mente de la ig les ia primitiva  el término " regeneración"  no se mantuvo como un 
concepto de finido con precis ión. Se  usó para denotar un cambio re lac ionado en forma 
estrecha con e l lavamiento de los pecados, y no se hizo una distinc ión clara entre la 
regeneración y la justi ficac ión. Según se le identifica con la gracia bautismal, e l primero se 
entendía  de manera especial como una  designación de la  remis ión de  los pecados aunque la 
idea de  una c ierta renov ación moral no estaba exc luida.  Aun Agustín no trazó aquí una 
línea estricta; s ino que  distinguió entre regeneración y conversión.  Para é l la regenerac ión 
incluía, además de la remisión del pec ado, nada más un cambio inicia l de l cora zón, seguido 
por la convers ión posterior.  Concebía Agustín la regeneraran como una obra de D ios 
estrictamente soli taria, en la que el sujeto humano, no puede cooperar, y a la que tampoco 
el hombre puede resist ir. De consiguiente, para Pelagio, la " regeneración"  no significaba el 
nacimiento de una cria tura nueva, sino el perdón de los pecados en el baut ismo, la 
iluminación de la mente  por medio de  la v erdad y la  estimulac ión de la voluntad por medio 
de las promesas div inas. La confusión en tre la regenerac ión y la  justi ficac ión, que ya se 
descubre en Agustín, se  hizo todavía más no table  en el escolast icismo. De hecho, de l más 
prominente de  los dos concep tos que  resultó ser la just ificación, se pensaba que inclu ía la 
regeneración y se concebía  como un acto en el que  D ios y e l hombre cooperan. La 
just ific ación según la explicación común inclu ía la infus ión de gracia, es decir, e l 
nacimiento de una nue va criatura, o regeneración,  el perdón de  los pecados y el desa lojo de 
la culpa que le correspondía. No obstan te, había una d iferencia de opinión respecto a, cuá l 
de estos dos elementos es por razón lógica el primero. Según Tomás de Aquino la infusión 
de gracia es primero, y el perdón de los pec ados se  basa sobre esto, cuando menos en c ierto 
sentido; pero según Duns Escoto el perdón de los pecados es primero y sirve de base para la 
infusión de la gracia. Ambos elementos se efectúan por medio del bautismo ex opera 
operato. La opinión de Tomás de Aquino triunfó en la Iglesia. Hasta e l día  de hoy hay en la 
ig lesia ca tólica romana una c ierta confusión en tre regeneración y just if icación, la cua l, s in 
duda, se debe en gran parte al hecho de que la just ificación no se conc ibe como un acto 
forense, s ino como un acto o proceso de renovac ión. En ese acto el hombre no está 
declarado s ino hecho justo. D ice W ilmers en su obra, Handbook of the Christian Rel ig ion: 
" A sí como la justi fica ción es una renovac ión y regeneración espiritua l, se s igue que el 
pecado queda verdaderamente destruido por el la, y no como los reformadores sostienen,  
que nada más queda cubierto o que ya no se imputa " . 
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C O M O L A E N T E N D IE R ON L OS R E F OR M AD OR ES Y  L AS IG L ESIAS            

PR O T ESTA N TES 

 

Lutero no pudo escaparse por completo de confundir la regeneración con la justif icac ión. 
Además habló de la regeneración o del nuevo nac imiento en un sent ido todav ía más 
amplio. Calv ino también usó el término en un sent ido muy comprens ivo. Como una 
designación de todo e l proc eso por medio de l cua l el hombre es renovado, incluyendo 
además del acto divino que origina la nueva vida también la convers ión (arrepentimiento y 
fe) y la san tif icac ión. 252 V arios autores de l Siglo X V II fallaron en distinguir entre 
regeneración y conversión y usan indist intamente ambos términos, tratando lo que ahora 
llamamos regeneración bajo el tí tulo de vocación o de llamamiento efic az. Los Cánones de 
Dort usaron también las dos pa labras como sinónimas,253 y la  Confesión Belga parece que 
habla de la regenerac ión en un sent ido todav ía más amplio. 254 Este uso comprens ivo de l 
término " regeneración"  condujo con frecuenc ia a la confus ión y al descuido sobre 
dist inciones muy necesarias., Por ejemplo, aunque  la regeneración y la conversión se 
identi ficaran, la regeneración se dec laraba todavía como acto sol itario de D ios, a pesar de l 
hecho del que en la convers ión el hombre, en real idad coopera. La distinc ión entre 
regeneración y just if icación se había hecho ya más clara, pero por grados se h izo necesaria, 
y se estable ció también, la costumbre de  emplear el término " regeneración"  en un sent ido 
más restringido. Turret in def ine dos c lases de conversión : primero, una "habitual "  o 
conversión pasiv a, produc ida por una  disposic ión o hábi to de l a lma, la  cual,  acen túa é l, 
debiera llamarse mejor " regenerac ión" , y segundo, una " actua l "  o convers ión " act iva " , en la 
cual este hábi to o disposic ión implantada se vuelve act ivo en la fe y el arrepent imiento. En 
la teología Reformada de  hoy, la palabra " regenerac ión"  se usa  por lo general en un sent ido 
más restringido, como una designación de aquel acto div ino por medio del cua l el pecador 
queda dotado de nueva  vida espiritua l y median te ese acto e l princip io de la vida nueva 
entra por primera vez en acc ión. Concebida así, la regeneración incluye tanto e l " ser 
engendrado de nuevo"  como el "nuevo nacimiento" , en el que la nueva vida se ha ce 
manifiesta. No obstante, en estric ta armonía, con e l signif icado l iteral de la palabra 
" regeneración"  el término " se emplea a veces en un sent ido todavía más l imitado, para 
denotar nada  más la implanta ción de  la nuev a vida  en el alma, aparte de  las primera s 
manifestac iones de esta vida . En la moderna teología ancha el término " regeneración" 
adquiere un s ignificado diferen te. Schleiermacher distinguió dos aspec tos de regenerac ión, 

                                                                 
252 Inst . I II . 3, 9  
253 111 y IV  
254 Art .  X XI V .  
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es decir, la convers ión y la justi ficac ión y sostuvo que en la regeneración " se produce en el 
creyente  una nueva  concienc ia rel ig iosa mediante el espíri tu cristiano ordinario de la 
comunidad, y se prepara para la  nueva v ida, o la 'sant if icación'.  (Pf leiderer) Que e l " espíri tu 
cristiano de la comunidad o congregación"  es el resultado de un inf lujo de  la  vida  div ina, 
por medio de Cristo, en la Iglesia, y se llama " el Espíri tu Santo"  por Schle iermacher. E l 
concepto moderno está bien expresado en las pa labras siguientes que son de Y outz: " La 
interpretac ión moderna  inc lina  al retorno de l uso simból ico de l concepto de regenerac ión. 
Nuestras real idades ét icas t ienen que  ver con los caracteres transformados.  La regenerac ión 
expresa así un cambio é tico radic al y  vi tal, más bien que un princ ipio meta fís ico, por 
completo nuevo. La  regeneración es un pe ldaño vi tal en el desarrollo natural de la v ida 
espiritua l, un rea juste radica l de los Procesos morales de la vida " . 255 Los invest igadores en 
la ps icología de  la  re lig ión, en genera l, de jan de  distinguir entre  regenerac ión y conv ers ión. 
Consideran que la regeneración es un proceso en el que la act itud del hombre hacia la v ida 
cambia de lo au to céntrico a lo he terocén trico. Este proceso encuen tra su expl icación en 
primer lugar en la vida subconsciente, y no envuelve por neces idad nada que sea 
sobrenatural. James dice: "Ser convert ido, ser regenerado, recib ir la gracia, experimentar la 
relig ión, adquirir seguridad, son otras tantas frases que denotan e l proceso, gradual o 
repentino,  por medio del cual uno mismo, que hasta  aquí estaba div idido,  consc iente  de 
estar equivocado, de ser inferior e infe liz se convierte en una persona lidad unific ada, 
conscientemente rec ta, superior y fel iz como consecuenc ia de  su f irme apego a las 
realidades relig iosas" . 256 Según C lark , " los investigadores han convenido en distinguir tres 
diferen tes e tapas en la conversión:  

1. Un período de 'tormenta y lucha', sentido de pecado, o sentimiento de desarmonía 
interna, lo que la teología conoce como `convicc ión de pecado' y designado por 
James como 'enfermedad del alma'.  
 

2. Una crisis emocional que señala un pun to de regreso.  
 

3. Una venturosa tranqui lidad acompañada por un sentido de paz, descanso, armonía 
interior, aceptac ión de lante  de D ios,  y con frecuenc ia, de ref lejos motores y 
sensorios de varias clases" . 257 

LA N A TURA L EZA ESEN C IA L D E LA RE G EN E RAC IÓ N 

 
                                                                 
255 A Dict ionary of Re l igion and E thios, Art . Regenerat ion. 
256 Variet ies of Re l igious E xperience, p. 189. 
257 The Psychology of Re l igious Awakening, p. 38.  
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Respecto a la na tura leza de la regeneración hay v arios errores que -111' debemos evitar. 
Será bueno mencionar éstos antes de comenzar el estudio de las cua lidades posi tivas de esta 
obra re-creadora de D ios.  

L OS E R R OR ES 

 

1. La regeneración no es un cambio en la substancia de la natura leza humana, como 
enseñaban los maniqueos y también en los días de  la Reforma F lacio Il írico, que 
concebía el pec ado original como una substancia que había de ser substi tuida por 
otra en la regeneración. N inguna nueva semilla o germen físico se implanta en e l 
hombre; ni hay tampoco que hacer alguna adición a las facultades del a lma, o 
alguna substracc ión de el las.  
 

2. Tampoco es nada más un cambio en una o más de las facul tades del a lma como, por 
ejemplo, de la v ida emocional (sent imientos o corazón), que remueve la avers ión a 
las cosas div inas, según algunos evangélicos la  conciben, o del inte lecto, o una 
iluminación de la mente que está  obscurecida  por el pecado, como la cons ideran los 
raciona listas. La  regeneración afe cta  el corazón,  entendida la pa labra  en e l sent ido 
de la Escritura, es decir, como el órgano central del alma que lo controla todo y del 
cual f luyen las corrientes de la vida.  Esto s ignifica que  afec ta a la naturaleza 
humana como un todo.  
 

3. Tampoco es un cambio completo o perfec to de toda la naturaleza de l hombre, o de 
alguna parte de ella como para que ya no sea capaz de pecar como enseñaron los 
extremados anabapt istas y algunos de las sec tas faná ticas. Esto no signif ica que, en 
princip io, no a fecte a toda la na tura leza de l hombre; s ino nada más que  no 
consti tuye el cambio comple to que se obra en el hombre mediante la operación de l 
Espíri tu Santo. Es dec ir, no incluye n i la conv ers ión ni la sant if icación.  

L OS C A RA C T E RES POSIT IV OS D E L A RE G E N ER A C IÓN 

 

Tenemos que hacer las s iguientes confirmaciones pos it ivas acerca de la regeneración:  

1. La regeneración cons iste en la implan tac ión del princ ipio de la nueva v ida espiritua l 
en el hombre, en un cambio radica l de la disposic ión regente del a lma, la cual ba jo 
la inf luenc ia del Espíritu San to, da nac imiento a una vida que  se mueve en direcc ión 
hacia D ios. En principio este cambio afecta a l hombre completo : en su intelec to ; I 
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Cor. 2 : 14, 15 ; II Cor. 4 : 6 ; Ef. 1 : 18 ; Col. 3: 10 ; en su voluntad, Sa l 110 : 3 ; 
F il. 2 : 13 ; II Tes. 3 : 5 ; Heb. 13 : 21; y en sus sentimientos o emociones, Sal 42 : 
1, 2; M at. 5: 4; I Ped. 1: 8.  
 

2. Es un cambio instantáneo en la  naturaleza del hombre, que afec ta al momento a l 
hombre completo, intelec tual, emociona l y moral. La afirmación de que la 
regeneración es un cambio instan táneo implica dos cosas:  
 

a.  Que no es un trabajo que esté preparado por grados en el alma, según 
enseñan los ca tól ico romanos y todos los semipelagianos; no hay etapa 
intermedia entre la vida y la muerte; uno v ive o está muerto 

b. Que no es un proceso gradual como la santif icac ión. Es verdad que algunos 
autores Reformados en ocasiones han usado e l término " regeneración"  como 
que incluye  aun la san tif icac ión; pero esto fue  en los días cuando el ordo 
salut is no estaba desarrol lado por completo como lo está hoy.  
 

3. En un sentido más limitado es un cambio que ocurre en la vida subconsciente. Es 
una obra secreta e inescru table de D ios, que nunca se perc ibe dire ctamente por e l 
hombre. E l cambio puede tener lugar sin que el hombre sea conscien te de él a l 
momento, aunque éste no es el caso cuando coinciden la regeneración y la 
conversión; y aun más tarde, e l hombre la perc ibe sólo en sus efec tos. Esto explic a 
el hecho de que e l cristiano puede, por una parte,  luchar por largo tiempo con dudas 
e incert idumbres, y por la otra, puede todavía triunfar, por grados, sobre éstas y 
levantarse a las al turas de la seguridad.  

D E F IN IC IÓN D E RE G E N ER A C IÓN 

 

De lo que hemos dicho precedentemente respec to al uso actual de la palabra 
" regeneración" , se sigue que la regenerac ión puede ser def inida de dos maneras. En e l 
sentido estric to de la pa labra podemos de cir: La regeneración es aquel acto de D ios por 
medio del cual e l princip io de la v ida nueva queda implantado en el hombre, y se hace san ta 
la dispos ición regente del alma. Pero para inc luir la ide a del nuevo nac imiento tanto como 
la del ser " engendrado otra  vez " , será  necesario completar la  def inic ión con las siguientes 
palabras: "quedando asegurado el primen ejerc icio santo de esta nuev a dispos ic ión" .  
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E L LLA MA MI E N TO E F ICA Z E N R E LA C IÓ N CO N E L LLA MA MI E N TO E X T ERNO 
Y LA R E GE N ERA C IÓN 

 

INSE PAR AB L E C ON E X IÓN EN T RE E L L L A MA M IE N T O E F IC A Z Y  EL 

L L A M A M I EN T O E X T ER N O 

 

E l llamamiento de D ios puede decirse que es uno, y la d iferencia en tre llamamiento externo 
o interno y ef icaz únicamente l lama la a tenc ión al he cho de que en ese l lamamiento hay dos 
aspectos. Esto no signific a que estos dos aspec tos estén siempre unidos y vayan s iempre 
juntos. No afirmamos con los luteranos que " el llamamiento interno no sea s iempre 
concurrente con el o ír de la pa labra " . 258 No obstante, s ignifica que cuando el llamamiento 
interno llega a los adultos es por la mediación de la predicación de la Palabra. Es una y la 
misma palabra la que se escucha en el l lamamiento externo, y que se hace efectiv a en el 
corazón en el l lamamiento in terno. Por medio de la poderosa aplicación de l Espíritu San to 
el l lamamiento ex terno pasa a  ser dire ctamente  interno. 259 Pero aunque este  llamamiento 
esté relac ionado en forma estrecha  con e l ex terno y forme una unidad con El, hay c iertos 
puntos de di ferenc ia:  

1. Es un llamamiento hecho por la Palabra, aplicada en forma salv adora mediante la 
operación de l Espíritu San to, I Cor. 1: 23, 24; I Ped. 2: 9  

2. Es un llamamiento poderoso, es decir, un llamamiento que es e fect ivo para la 
salvación, Hech. 13: 48; I Cor. 1: 23, 24 
 

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

C A RA C T E R ÍST IC AS D E L L L A MA M IE NT O IN T E RN O 

 

Deben notarse las siguientes cara cterísticas:  

1. Opera mediante la persuas ión moral más la operac ión ef icaz del Espíritu San to. 
Tenemos que preguntar si en este llamamiento (como distin to de  la  regeneración) la 
Palabra de D ios obra en forma creadora, o mediante persuas ión moral. Ahora bien, 

                                                                 
258 Va lent ine, Chr. Theol . II , pp. 197 y sig. 
259 Bavinck , Roeping en W edergeboorte, p. 215. 
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no hay duda acerca de que de la Palabra de D ios 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 diferen te). Pero todos estos pasa jes se refieren al poder 
de la  Palabra de  D ios, a  su mandato au tori tat ivo, y  no a  la  Palabra de  la  predicac ión 
que es la que nos concierne aquí.  E l Espíri tu de D ios obra mediante la predicac ión 
de la Palabra sólo de una manera mora lmente persuasiva,  haciendo más e fect iva la 
persuasión de la Palabra, de tal manera que el hombre escucha la voz de su D ios. 
Esto se deduce de la ínt ima naturaleza de la Palabra, que se dirige al entendimien to 
y a la volun tad. 260 No obstante, debe  recordarse que  esta  persuasión moral no 
consti tuye todav ía e l todo del llamamiento interno; debe  haber además de  esto una 
operación poderosa del Espíritu San to para aplicar la Pa labra a l cora zón.  
 

2. Obra en la vida consciente del hombre. Este punto está relac ionado de manera muy 
íntima con el precedente. Si la palabra de la predica ción no obra en forma creadora 
sino nada, más de una manera moral y persuasiva, se sigue que puede obrar nada 
más en la vida conscien te del hombre. Se dirige al entendimien to, que el Espíri tu 
capacita con e l sent ido de la v ista espiritua l dentro de la verdad, y por medio de l 
entendimien to ejerc e inf luencia en forma efectiv a sobre la volun tad, de manera que 
el pecador se vue lve a D ios. E l llamamiento in terno nec esariamente desemboca en 
la conversión, es decir, en un regreso consciente fuera de l pecado y en direcc ión 
hacia la sant idad.  
 

3. Es teleológico. E l llamamiento interno es de c arác ter teleológico, es decir, llama a l 
hombre para de terminado fin,  hac ia la gran meta a  la  cual el Espíritu Santo está 
dirigiendo al elegido, y, en consecuencia hacia las etapas intermedias que hay en el 
camino de su dest ino f inal. Es un llamamiento a l compañerismo con Jesucristo, I 
Cor. 1: 9; para heredar bendición, I Ped. 3: 9; a la libertad, Gál. 5: 13; a la paz, I 
Cor. 7: 15; a la san tidad, I Tes. 4: 7; hacia una esperanza, Ef. 4: 4; hac ia la vida 
eterna, I T im. 6: 12; y e l reino de D ios y de su gloria, I Tes. 2: 12.  

L A RE L A C IÓN E NT R E E L LL A M A M IEN T O E F IC A Z Y  L A R E G EN E RA C IÓN 

 

1. La identi fica ción de los dos en la teología de l Siglo X V II. Es un hecho bien 
conocido que en la  teología del S iglo X V II con frecuencia se ident if icaban de l todo, 
y si no del todo, al menos, hasta donde la regeneración se cons ideraba que está 

                                                                 
260 Bavinck , Roeping en W edergeboort e, pp. 217, 219, 221.  
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incluida en el llamamiento. V arios de los an tiguos teólogos t ienen un capítulo aparte 
sobre el llamamiento, pero ninguno sobre la regeneración. Según la Confes ión de 
W estminster X , 2, e l llamamiento e fica z inc luye la regenerac ión. Este concep to 
encuentra a lguna just ific ación en e l hecho de que Pablo, que usa e l término 
" regeneración"  sólo una vez, ev identemente la concibe como inclu ida en e l 
llamamiento, en Rom. 8: 30. Además, hay un sentido en el que el llamamiento y la 
regeneración están relac ionados como causa y efecto. No obstan te, debe recordarse 
que al hablar del l lamamiento como que incluye. o como que está relacionado 
causalmente con la  regenerac ión no queremos decir nada  más lo que técnicamente 
puede denominarse llamamiento interno o e ficaz,  sino e l l lamamiento en genera l, 
que incluye aún e l l lamamiento creador. E l uso extensivo en los t iempos de la post 
Reforma, del término " l lamamiento"  más bien que " regeneración" , para des ignar el 
princip io de la obra de la gracia en la vida de los pecadores, se debió a un deseo de 
acentuar la estrecha re lación que existe en tre la Pa labra de  D ios y la operac ión de su 
gracia. Y  el predominio del término " llamamiento"  en la época apostól ica encuentra 
su explicac ión y just if icación en el hecho de que, en el caso de aque llos que fueron 
reunidos en la ig lesia, en aque l período misionero, la regenerac ión y el llamamiento 
eficaz fueron, por lo general, s imultáneos aunque e l cambio se re fle jaba en la vida 
consciente de e llos como un poderoso llamamiento de  D ios. No obstan te, en una 
presentac ión s istemática de  la verdad debemos d ist inguir con mucho cuidado entre 
llamamiento y regenerac ión.  
 

2. Los puntos de d iferenc ia en tre la regeneración y el llamamiento efic az. La 
regeneración en e l sen tido más estric to de la pa labra, es dec ir, como e l ser 
engendrado otra vez, t iene lugar en la v ida subconscien te del hombre y es del todo 
independien te de  cua lquiera ac ti tud que  él asuma con referenc ia a  el la. E l 
llamamiento por otra parte,  se d irige a la conc iencia, e implica  una c ierta 
disposic ión de la v ida subconscien te. Esto se deduc e de l hecho de que la 
regeneración obra desde adentro, en tanto que e l l lamamiento viene desde afuera. 
En el caso de  los niños hablamos de regeneración más b ien que de  llamamiento. 
Además, la regeneración es una operación creadora e hiperfís ica del Espíri tu Santo, 
por medio de la cual el hombre queda trasladado de una condición a otra, de una 
condición de  muerte espiritual a  una de v ida espiritua l. E l llamamiento eficaz, a l 
contrario, es teleológico, produce la nueva vida y la enfoca en la direc ción de D ios. 
A segura el ejerc icio de la nueva d ispos ición y ha ce que la  nueva vida entre en 
acción.  
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3. El orden relativo del l lamamiento y la  regeneración.  Esto quizá  se  ent ienda mejor s i 
notamos las s iguientes e tapas :  
 

a. Con toda lógica, e l llamamiento externo en la predicac ión de  la  Palabra 
(excepto en el caso de  los niños) pre cede, por lo genera l, o coincide  con la 
operación de l Espíri tu San to, por lo cua l la  vida  nueva se  produce en el alma 
del hombre.  

b. Entonces por medio de la pa labra cre adora, D ios genera la nueva vida, 
cambia la  dispos ición in terna  del alma, i lumina la mente,  despierta los 
sentimien tos y renueva la voluntad. En este acto de  D ios queda  implantado 
el oído que c apaci ta a l hombre para o ír el llamamiento de D ios para la 
salvación de su alma. Esta es la regenerac ión en e l sent ido más estricto de la 
palabra. En el la  la regeneración  e l hombre permanece de l todo pas ivo.  

c. Habiendo rec ibido el oído espiri tual,  el l lamamiento de  D ios en e l ev angelio 
es oído por el pecador y hace, efec tivamente, su aposen to en el corazón. E l 
deseo de resistir ha  sido cambiado en deseo de obedecer, y e l pec ador se 
rinde a la inf luencia persuasiva de la Palabra por medio de la opera ción de l 
Espíri tu San to. Este  es el llamamiento ef icaz por medio de la 
instrumentalidad de la pa labra  de la predicac ión aplicada en forma efe ctiv a 
por el Espíri tu de D ios.  

d. Por últ imo, este l lamamiento e fica z asegura usando la  verdad como medio, 
el primer e jerc icio santo de la nueva  disposic ión que ha nac ido en el alma. 
La nueva vida comienza  a manifestarse ; la v ida implantada  desemboca en e l 
nuevo nacimiento. Este es el cumplimiento de la obra de la regenerac ión en 
el más amplio sentido de la palabra, y el punto en el que se transforma en 
conversión.  

e. Ahora bien, no deberíamos cometer el error de considerar este orden lógico 
como un orden temporal que tendrá que aplicarse en todos los casos. La vida 
nueva con frecuencia se implanta en el corazón de los niños mucho antes de 
que sean capaces de oír e l l lamamiento del evangelio; no obstante, son 
capacitados con esta vida sólo cuando el evangelio es predicado. De 
consiguiente, hay s iempre un llamamiento creador de D ios por medio de l 
cual se produce la vida nueva. En e l caso de aquel los que v iven bajo la 
administración de l evangelio ex iste la posibi lidad de que re ciban las semillas 
de la regeneración mucho antes de que lleguen a los años de discrec ión y, 
por tanto, también mucho antes de que el llamamiento efica z penetre en sus 
conciencias. No obstante, es muy improbable que siendo regenerados, vivan 
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en pecado durante años y que aun después de haber llegado a la madurez no 
den evidenc ia, de n inguna clase, de que  en el los hay v ida nueva.  A l 
contrario, en el caso de aquellos que no viven bajo la administración de l 
pacto no hay razón para acep tar un intervalo en tre e l t iempo de su 
regeneración y su llamamiento ef icaz. En el llamamiento e ficaz e llos a l 
momento se dan cuen ta de su renova ción, e  inmedia tamente encuentran las 
semillas de la regeneración que germina en una vida nueva. Esto signific a 
que la regeneración, e l l lamamiento ef icaz y la conversión coinciden.  

LA N E CESID A D D E LA R E G EN E RA C IÓ N 

 

L A M OD E RN A T E O L O GÍA A N C H A N IE G A EST A N E C ESID AD 

 

La necesidad de la regeneración, tal como se entendía en la ig lesia crist iana la niega, como 
es natural, la moderna  teología ancha. No está en acuerdo con la enseñanza de  Rousse au de 
que el hombre es bueno por natura leza. Cua lquier cambio radica l o desv ío comple to en la 
vida' de un hombre que es esencialmente bueno, sería un cambio para peor. Los partidarios 
de estos concep tos anchos hablan de la sa lvac ión por el carác ter, y  la  única  regeneración de 
la que el los saben es una concebida como un escalón v ita l en el desarrol lo natural de la v ida 
espiritua l, un rea juste radic al de l proceso mora l de la v ida " . (Y outz.) Muchos enseñan una 
serie de renovaciones étic as. Emerton dice: " E l carácter ganador de esta manera, probado y 
retenido,  es redención.  No hay otra def inic ión que  valga. Es la  redenc ión del yo más ba jo 
del hombre por el dominio de su yo más elevado. Es lo espiritua l que redime lo animal " 261 

EST A N EC ESIDA D SE D ED UC E D E LA ENSEÑ A NZ A D E L A ESC R IT U RA C ON 

R E F ER EN C IA A  L A C ON D IC IÓN N A TU RA L D E L H O M B R E 

 

La santidad O la conformidad con la ley divina es la condición indispensable para asegurar 
el favor divino, a lcanzar paz de la conc iencia y gozar de  la  comunión con D ios, Heb. 12: 
14. Ahora bien, la condición del hombre por naturaleza es, según la Escritura, tan to en 
disposic ión como en acto, exactamente lo opuesto de lo que es la sant idad que aquí es tan 
indispensable.  E l hombre  está  descri to como muerto a causa de  sus transgresiones y 
pecados, Ef. 2: 1, y esta condición reclama nada menos que una restructuración hac ia la 

                                                                 
261 Uni turian Thought , p. 193. 
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vida. Un cambio litera l in terno se hace necesario, un cambio por medio del cua l se cambie 
toda la d isposición de l alma.  

L A NE C ESID AD D E L A R E G EN E RA C IÓN TA M B IÉN ESTA A F IR M AD A POR 
L A ESC R ITU R A 

 

La Escritura no nos deja en duda acerca de la necesidad de la regeneración, pero af irma 
esto en los términos más claros. Jesús dijo: " De cierto, de cierto te d igo que el que no 
naciere de nuevo no puede ver el reino de D ios" , Juan 3: 3.262 Esta afirmación del Salvador 
es absolu ta y no deja lugar para las excepc iones. La misma verdad se deduce con c laridad 
de las af irmaciones de Pablo como por e jemplo, I Cor. 2: 14: "Pero el hombre  natural no 
percibe las cosas del Espíritu de D ios porque le son locura, n i las puede conoc er porque  han 
de ser discernidas espiritualmente " , Gál. 6: 15: "Porque en Cristo Jesús n i la circuncisión es 
algo, ni la incircuncisión, sino la nueva  criatura " . Compárese  Jer.  13: 23; Rom. 3: 11; Ef. 2: 
3, 4. 

LA C A USA E F IC I E NT E D E LA R EG E NE RA C IÓ N 

 

Hay sólo tres di feren tes conc eptos fundamenta les que nos vienen a la consideración aquí,  y 
todos los o tros son modific aciones de éstos.  

L A V O LU N TA D HU M AN A 

 

Según Pelagio el concepto de la regeneración es sólo un ac to de la voluntad humana, y en la 
práctica es idén tico con la propia re forma lograda por uno mismo. Con algunas ligeras 
diferenc ias este es el concepto de la teología moderna ancha. Una modificación de este 
concepto es el de los semipelagianos y de  los arminianos, que  la  consideran, a l menos en 
parte, como un acto del hombre que coopera con las inf luencias div inas aplicadas por 
medio de la verdad. Esta es la teoría sinergética de la regeneración. Estos dos conceptos 
envuelven una negación de la depravación tota l del hombre enseriada con tan ta claridad en 
la Palabra de D ios en Juan 5: 42; Rom. 3: 9-18; 7: 18, 23; 8: 7; II T im. 3: 4; y de la verdad 
bíblic a de que sólo D ios es e l que inc lina la volun tad del hombre, Rom. 9: 16; F il. 2: 13.  

                                                                 
262 Compárense también los versículos 5,7. 
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L A V E R DA D 

 

Según el concepto anterior la verdad es un s istema de motivos presentados a la volun tad 
humana por el Espíritu Santo,  y esa verdad es la  causa  inmedia ta de l cambio de la 
inmundicia a la san tidad. Este fue e l concep to de Lyman Beecher y de Charles G . F inney. 
Esta teoría acepta que la obra del Espíri tu Santo dif iere de la del predicador sólo en grado. 
Ambos obran sólo por persuasión. Pero resulta  una teoría  insa tisfactoria.  La verdad puede 
ser un motivo de santidad sólo si se la ama, en tanto que el hombre natural no ama la 
verdad, sino la aborrec e, Rom. 1: 18, 25. En consecuenc ia, la  verdad presen tada en forma 
externa no puede ser la causa e fic iente de la regenerac ión.  

E L ESPÍR IT U SA N T O 

 

E l único conc epto ade cuado es e l que ha tenido la Iglesia  de todos los Siglos, que considera 
al Espíritu San to la causa ef icien te de la regeneración. Esto signif ica que el Espíritu San to 
obra en forma directa sobre e l corazón del hombre y cambia su condición espiritua l. No hay 
cooperación de n inguna clase  de parte  del pecador en esta  obra.  Es la obra  del Espíri tu 
Santo dire cta y exc lus ivamente, Ez. 11: 19; Juan 1: 13; Hech. 16: 14; Rom. 9: 16; F il. 2: 13. 
La regeneración, pues,  t iene que concebirse en su forma sol itaria. D ios solamente obra, y e l 
pecador no tiene  parte ninguna en esa obra.  Esto, de  cons iguiente, no s ignifica  que e l 
hombre no coopere en etapas posteriores en el trabajo de la redención.  De la Escritura se 
desprende con c laridad que el hombre lo hace.  

E L USO DE LA PA LA BRA D E D IOS C O MO U N INSTRU M E N TO EN LA 
R E G EN E RAC IÓ N 

 

Se puede preguntar si la Palabra de D ios se usa como un medio en la regeneración o no; o 
como con frecuencia se hace la pregunta, si la regeneración es mediata o inmedia ta.  

L A IMPOR T AN C IA A DE CU A DA DE L A PR E GUN TA 

 

Se requiere una discriminac ión cuidadosa para ev itar equivoc aciones.  

1. Cuando los ant iguos teólogos Reformados insistían sobre e l carácter inmedia to de la 
regeneración, con frecuenc ia le daban al término " inmedia to"  una conno tación que 
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ya no tiene en la  actua lidad.  A lgunos de los represen tantes de la  Escuela  de Saumur, 
como Cameron y Pajon,  enseñaron que  en la regeneración el Espíritu Santo i lumina 
y convence, de manera  sobrena tura l, la  mente o e l in telecto en forma tan poderosa 
que la voluntad no puede fallar en seguir el dictado predominan te del juic io 
práctico. E l Espíritu San to obra en forma inmedia ta sobre e l in telecto y por su 
medio sobre la volun tad. Según los de  Saumur no hay operación inmedia ta de l 
Espíri tu Santo sobre  la voluntad del hombre. En oposic ión a estos hombres los 
teólogos Reformados acentúan por lo general e l hecho de que en la regeneración e l 
Espíri tu Santo también obra en forma directa  sobre la volun tad del hombre, y no 
nada más por mediac ión del inte lec to. En la a ctua lidad la pregunta sobre la 
regeneración media ta o inmedia ta es un poco diferente, aunque  sigue siendo 
pregunta relacionada. Es la pregunta acerca del uso de la Palabra de D ios como 
medio en la obra de regeneración.  
 

2. La forma exacta de l asun to tiene que notarse con cuidado. E l asunto no es, si D ios 
obra la regeneración por medio de una palabra creadora. Por lo general se admite 
que así lo hace.  Tampoco es, si se emplea  la Pa labra  de verdad,  la palabra de la 
predicac ión en el nuevo nac imiento,  para  distinguirlo del ser engendrado 
divinamente de l nuevo hombre, es decir, para asegurar el primer e jerc icio santo de 
la vida nueva. E l asunto verdadero es, si D ios, para implantar o generar la vida 
nueva, emplea la  palabra de la Escritura o la palabra de la predicac ión como 
instrumento o medio. A l discut ir este asunto en tiempos anteriores se sufrió con 
frecuenc ia de la fal ta de una adecuada discriminac ión.  

C ONSID ER A C ION ES QU E FA V OR EC EN U NA RESPUESTA N E G A T IV A  

 

E l Dr. Shedd dice: " La inf luenc ia del Espíri tu Santo puede distinguirse de la de la verdad; 
de la de l hombre sobre e l hombre; y de la de  cualquier instrumento o medio de que  se tra te. 
Su energía actúa en forma direc ta sobre la misma alma humana. Es la influencia de l 
Espíri tu sobre el espíri tu; de una de las personas de la Trinidad sobre una persona humana. 
N i la verdad, ni un compañero, pueden obrar así en forma directa sobre la esenc ia del alma 
misma.263 Las siguientes cons iderac iones favorecen este concep to: 

1. La regeneración es un a cto creador por e l cua l e l pec ador, espiritua lmente muerto, 
queda restaurado a la vida. Pero la verdad del Evang elio puede obrar sólo de una 
manera moral y  persuasiva.  Semejante  instrumento no t iene e fecto sobre  un muerto. 

                                                                 
263 Dogm . Theol . II,  p. 500. 
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Defender su uso sería tanto como negar la  muerte espiritua l de l hombre; lo que de 
ninguna manera se entiende por aquel los que toman esta pos ición .  
 

2. La regeneración tiene lugar en la esfera de lo subconsciente, es de cir, fuera de la 
esfera de  la a tención consciente, en tanto que la verdad se d irige por sí misma a la 
conciencia de l hombre. La verdad puede ejerci tar su influenc ia persuasiva sólo 
cuando la atención de l hombre se f ija sobre el la.  
 
 

3. La Biblia hace dist inción entre la inf luenc ia del Espíritu Santo y la de la Palabra de 
D ios, y declara que la de l Espíritu se hace necesaria para la recepc ión adecuada de 
la verdad,  Juan 6: 64, 65; Hech. 16: 14; I Cor.  2: 12-15; Ef.  1: 17-20. Nótese 
particularmente  el caso de L idia,  de quien Lucas dice : " E l la estaba oy endo (ekouen, 
inf.), y e l Señor abrió e l corazón de el la (dienaixen,  aor., un solo acto), para que 
estuviese aten ta (proseche in, inf. de resultado o propósi to) a lo que Pablo dec ía " . 

PASA JES D E L A B IB L IA  QU E PAR E C E N PR OB A R L O C ON TR A R IO 

 

1. En Santiago 1: 18 leemos: " E l, de  su voluntad,  nos h izo nac er por la pa labra de 
verdad, para que seamos primicias de sus cria turas" . Este pasa je no prueba que la 
nueva generación quede  in tervenida en su concepción por la Pa labra  de D ios puesto 
que el término usado aquí, apokuesen, no se re fiere a engendrar, sino a dar 
nacimiento. Aquellos que creen en la regeneración inmediata no niegan que el 
nuevo nacimiento, en e l que la nueva v ida se hace manif iesta por vez primera, esté 
asegurado por medio de la Palabra.  
 

2. Pedro exhorta a  los creyentes a  amarse unos a  otros fervientemente  en a tenc ión a l 
hecho de que ellos han sido " renacidos no de simiente corrupt ible, s ino de 
incorrup tib le, por la Palabra de D ios que vive y permanece para siempre " , I Ped. 1: 
23. No es correcto decir como algunos lo han hecho, que " la Palabra "  en este 
versículo es la pa labra cre adora, o la segunda persona de la Trinidad, porque Pedro 
mismo nos informa que él está recordando la Palabra que había predicado a sus 
oyentes, v ers ículo 25. Pero está en perfecto orden seña lar que aun geennao (la 
palabra que  aquí se usa) no se re fiere siempre a un ac to de engendrar mediante  un 
ser mascul ino, sino que puede denotar también el a cto s inónimo de dar nacimien to 
al niño. Esto es por comple to evidente según se ve en pasajes como Luc. 1: 13, 57; 
23: 29; Juan 16: 21; Gá l. 4:24.  En consecuencia,  no hay autoriza ción para afirmar 
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que Pedro en este pasaje se re fiere al acto inic ial en la  regeneración, es dec ir, e l ac to 
de engendrar. Y  si se ref iere a  regeneración en un sen tido más amplio, entonces e l 
pasaje no ofrece n inguna dif icul tad en re lación con e l asunto que estamos 
considerando. La ide a de que se refiere aquí a l nuevo nacimien to, está favorecida 
por el hecho de que los lectores están represen tados como habiendo nacido de 
nuevo de una  semil la que  eviden temente  ya había s ido implantada  en sus a lmas, 
compárese Juan 1: 13. No es necesario iden tif icar la semilla con la Palabra.  
 

3. A lgunas veces se hace violencia sobre la Parábola de l Sembrador para favorecer la 
idea de que la regeneración tiene lugar por medio de la Pa labra. La semilla en esta 
parábola es la palabra del re ino. E l argumento es que la vida está en la semil la y 
brota de la semil la. En consecuencia la nueva vida viene de la semilla de la Palabra 
de D ios. Pero, en primer lugar, esto se sa le de propósi to, porque resultaría muy 
difíc il dec ir que el Espíri tu o el princ ipio de la vida nueva está encerrado en la 
Palabra, en la misma forma en que el germen viviente está encerrado en la semilla. 
Esto nos recuerda un concepto un tanto lu terano del l lamamiento, según el cua l e l 
Espíri tu está en la Palabra de manera que el llamamiento siempre resulta efec tivo s i 
el hombre no pone un tropiezo en el camino. Y  en segundo lugar, esto es hacer 
presión sobre  un pun to que  para  nada es e l tert ium comparat ionis. E l Salvador 
quiere expl icar en esta parábola cómo aconte ce que la semilla de la Palabra llev a 
fruto en algunos casos, y en otros no. L leva fruto sólo en aquellos casos en los que 
cae en buena tierra, en corazones preparados en ta l forma que pueden entender la 
verdad.  

L AS ENSEÑ AN Z AS PER T IN EN TES DE NU ESTR OS SÍM B O L OS 

C ON F ESION A L ES 

 

Los pasajes siguientes se nos presen tan aquí para considerac ión: De la Confes ión Be lga, los 
artículos X X IV  y X X X V ; del Catecismo de Heidelberg la pregunta 54; de los Cánones de 
Dort, III y IV , Art. 11., 12, 17; y por último, las Conclusiones de U trecht, adoptadas por 
nuestra ig lesia en 1908.  De estos pasajes resultaría del todo eviden te que nuestros escritos 
confesiona les hablan de la regeneración en un sent ido amplio, en e l que inc luye tanto e l 
origen de la v ida nueva como su manifestación en la conversión. Hasta se  nos dirá que la fe 
regenera al pec ador. 264 Hay pasajes que parecen dec ir que la Palabra de  D ios s irve  de 

                                                                 
264 Confesión Be lga, Art . X XI V .  
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instrumento en la obra de  la  regeneración. 265 Pero están redac tados en un lenguaje tal que 
todavía queda en duda s i efe ctiv amente enseñan que e l princ ipio de la vida nueva queda 
implantado en el alma por la' instrumenta lidad de la Palabra. Fallan en discriminar con 
cuidado entre los varios elementos que d ist inguimos en la regeneración. En las 
conclusiones de  U trech t leemos : " Hasta donde t iene  que ver con el tercer punto, el de la 
regeneración inmediata  el Sínodo declara que esta expres ión puede  usarse en un buen 
sentido, hasta donde nuestras ig lesias lo han confesado siempre, en con tra de los lu teranos y 
de la ig les ia católico romana, que la regeneración no se efec túa por medio de la  Palabra o 
de los Sacramentos como ta les, s ino mediante la obra todopoderosa y regeneradora de l 
Espíri tu Santo; que esta obra regeneradora del Espíri tu Santo, no obstante, no debe 
disociarse, en este sent ido, de la predicac ión de la Pa labra, como si ambos agentes 
estuvieran separados uno de l o tro ; porque aunque nuestra  Confes ión enseña que  no 
debemos tener duda respec to a la salva ción de nuestros niños que mueren en la infanc ia, 
aunque no hayan oído la predicación del evangelio, y nuestros símbolos confesiona les en 
ninguna parte se def inen respecto a la manera en la que se efec túa la regeneración en e l 
caso de estos y de otros niños, no obstante,  por o tra parte,  es c ierto que e l evangelio es 
poder de D ios para la sa lvación de todo aquel que  cree, y  que en e l caso de los adul tos la 
obra regeneradora de l Espíritu San to acompaña a la predica ción de l evangelio" .266 

C O N CE PTOS D IV E RG E N TES R ESPE C TO A LA R EG E NE RAC IÓ N 

 

E L C ONC E PT O PEL A GIA N O 

 

Según los pelagianos, la libertad  de l hombre v  su responsabil idad persona l implican que  é l 
en todo tiempo es tan capaz para dejar de pecar, como para cometer pecado. Sólo los actos 
de volic ión consciente se consideran como pecado. En consecuencia la regenerac ión 
consiste nada más en la reforma moral. Signific a que el hombre que anteriormente  había 
elegido transgredir la ley, ahora e lige vivir en obedienc ia a e lla.  

 
                                                                 
265 Confesión Be lga, Art . X XI V , y e spec ia lmente e l Art . X X VI; Cánones de Don I II y IV  A rt ículos 12, 17.  
266 Los siguientes teólogos Reformados enseñan la inmediata regenerac ión; Synopsis Puriosis Theologie (de 
los profesores de Leyden) , 31: 9; Mastricht , Godge leerdhe i t VI, 326; Brake l , Rede l i jke Godsdienst I, p. 738. 
No obstante, estas tres autoridades, según p arece, usan e l término " inmediato " en un sent ido diferente. 
Además: Turret in, Opera X V . 4, 23 y sig.; Shedd, Dogm . Theol . II, pp. 500, 506; Hodge, Syst . Theol . III , p. 
31; Kuyper, Dict . Dogm ., De  Sa lute, p. 74; Bavinck , Roeping en W edergeboorte, pp. 219 y sigts.; Vos,  Geref . 
Dogm . IV ,  pp. 46 y siguientes. 
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L A RE G E N ER A C IÓN B A UT ISM A L 

 

1. Esta no siempre se presen ta en la misma forma. En la ig lesia de Roma. Según la 
ig lesia ca tól ico romana la  regeneración inc luye no sólo la renovac ión espiritua l s ino 
también la just ificación o e l perdón de los pecados, y se efec túa por medio de l 
bautismo. En el caso de los n iños la obra de la regeneración siempre es efec tiva : 
pero no es así en el caso de los adultos. Estos pueden acep tar y uti lizar con grat i tud 
la gracia de la regeneración, pero también pueden resistir o hacerla ine fica z. 
Además, siempre es posib le que los que se la han apropiado la p ierdan de nuevo.  
 

2. En la ig lesia anglicana. La ig lesia de Inglaterra no está unánime sobre este punto, 
sino que represen ta dos tendencias diferentes. Los llamados puseyitas, en lo 
esencia l, están en acuerdo con la ig lesia de Roma. Pero también hay en la ig lesia 
anglicana un partido influyen te que d istingue dos c lases de regeneración: Uno que 
consiste nada más en el cambio de las relaciones personales con la ig lesia y los 
medios de gracia, y  el otro, en un cambio fundamental de la  naturaleza humana. 
Según los de este  partido sólo el primero se  efec túa  Por medio del baut ismo. Esta 
regeneración no inc luye la renov ación espiri tual.  Por medio del baut ismo el hombre 
nada más entra en una nueva relación con la ig les ia, y se convierte en H ijo de D ios 
en el mismo sen tido en el que los judíos se  convertían en hi jos de  D ios por medio 
del pacto de l cual era se llo la circuncisión.  
 

3. En la ig lesia luterana. Lutero y sus seguidores no tuv ieron éx ito en limpiar su iglesia 
de la levadura de Roma en cuanto a este pun to. G lobalmente los luteranos sostienen, 
en oposición a Roma, el carácter sol itario de  la regeneración. Consideran a l hombre, 
por completo, pasivo en la regeneración e incapa z de contribuir de n inguna manera 
a el la, aunque  los adultos pueden res ist irla por largo tiempo. A  la vez algunos 
enseñan que el bau tismo, obrando ex opere operato, es el medio usua l por e l que 
D ios efec túa la regeneración.  Es e l medio usual,  pero no e l único, porque la 
predicac ión de la palabra también puede produc irla. Hablan de dos clases de 
regeneración, es dec ir, regeneratio prima por medio de la cua l se engendra la vida 
nueva, y la regeneratio secunda o renova tio, por medio de  la cual la nueva v ida se 
dirige en dirección hac ia D ios. Aunque los niños rec iben la regenerat io prima por 
medio del baut ismo, los adul tos, que reciben la primera regeneración por medio de 
la palabra , se convierten en partic ipantes de la regenerat io secunda por medio de l 
bautismo. Según los lu teranos la regeneración se puede perder. Pero por medio de la 
gracia de D ios puede ser restaurada en el corazón de l pecador peni tente y eso s in 
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que sea rebaut izado. E l baut ismo es la prenda de la con tinua solic itud de D ios para 
renovar a l bau tizado y perdonarle sus pe cados. Además, la regeneración no s iempre 
se ejecu ta instan táneamente, sino que sigue, con frecuenc ia, un proceso gradual en 
la vida de los adul tos.  

E L C ONC E PT O AR M IN IAN O 

 

Según los arminianos la regeneración no es obra exc lus iva de D ios, n i es tampoco exclus iva 
del hombre. Es el fruto de la elección de l hombre para cooperar con las inf luencias divinas 
ejerc idas por medio de la verdad. Hablando estric tamente, la obra de l hombre e s primera 
que  la de D ios. E llos no aceptan que haya una obra precedente de D ios por medio de la 
cual la volun tad del hombre puede incl inarse hacia el b ien. Como es natural también creen 
que la gracia de la regeneración se puede perder. Los arminianos wesleyanos al teran este 
concepto en ta l forma que acentúan el hecho de que la regeneración es obra del Espíri tu 
Santo, hecha en cooperación con la volun tad humana. A cep tan una primera  operac ión de l 
Espíri tu Santo para iluminar, despertar y dirigir al hombre. N o obstante, creen también que 
el hombre puede resist ir esta obra del Espíritu Santo y que en tanto que lo haga permanece 
en su condición irregenerada. 

E L C ONC E PT O DE L OS T E Ó L O G OS D E POSIC IÓN M E D IA 

 

Este concep to está modelado según el pensamien to pan teísta . Después de la encarnación no 
quedan dos na tura lezas separadas en Cristo s ino sólo una  que es div ina-humana, una fus ión 
de la vida d ivina con la humana: En la regenerac ión una parte de aquel la vida d ivina-
humana pasa hasta el pecador. Esto no requiere del Espíri tu Santo una operac ión por 
separado, en dondequiera que el pecador sea regenerado. La vida nueva ha sido 
comunicada a la ig les ia de una  vez por todas; es en la a ctua lidad la posesión permanente  de 
la ig lesia, y pasa de la ig lesia a los individuos. L a comunión con la ig lesia también asegura 
la part icipa ción de la vida nueva. Este concepto ignora por completo el aspecto legal de la 
obra de Cristo. Además, hace imposible sostener que alguien haya podido ser regenerado 
antes de que exist iera la vida divina-humana de Cristo. Los santos del Antiguo Testamento 
no pudieron ser regenerados. Schle iermacher, es el padre de este concep to.  

E L C ONC E PT O TR IC O T Ó M IC O 
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A lgunos teólogos construyeron una  teoría pe culiar de  la  regeneración,  basándose  en e l 
concepto tricotómico de la na tura leza humana. Procedieron sobre la hipó tesis de que el 
hombre consiste de  tres partes,  cuerpo, a lma y espíritu.  Se acep ta por lo general, aunque 
hay - variaciones sobre este punto,  que el pecado tiene  su as iento nada más en e l a lma, y no 
en el espíritu (pneuma). S i e l pecado hubiera pene trado a l espíritu el hombre  habría 
quedado irremediablemente perdido, del modo preciso en que están: perdidos los demonios 
que son meros seres espiri tuales. E l espíritu es la vida superior y div ina en el hombre, 
destinado para  gobernar la v ida más baja.  Debido a  la en trada  del pecado en e l mundo la 
influenc ia del espíritu"  en la vida más ba ja se ha  debi li tado en extremo; pero median te la 
regeneración se fortalece otra vez, y se restaura la armonía en la v ida del hombre. Esto es, 
de consiguiente, una teoría puramente raciona lista. 267 

E L C ONC E PT O DE L L IBE RA L ISM O M OD E R N O , O A MPL ITU D ISM O 

 

Los teólogos amplitudistas (liberales) de la actua lidad,  no t ienen todo e l mismo concepto de 
la regeneración. A lgunos hablan en términos que nos hacen recordar a Schle iermacher. No 
obstante, de manera más general patrocina un concepto meramente natura lista. Son 
adversos a la idea de  que la regeneración es una  obra  sobrena tura l y  re-creadora  de D ios. 
En virtud de un D ios inmanente cada hombre tiene un principio div ino dentro de É l y de 
esta manera poseen en forma potencial todo lo que es necesario para la salva ción. La única 
cosa necesaria, es que el hombre se haga consciente de su po tencia lidad divina, y  que 
conscientemente se someta a la dirección del más a lto princ ipio que hay adentro de é l. La 
regeneración es, senc il la y ét icamente, un cambió de carác ter.  

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿Qué otros términos y expres iones usa la B iblia para designar la obra de 
regeneración? 

2. ¿Distingue estrictamente la B ibl ia entre l lamamiento, regeneración, convers ión y 
santi ficac ión? 

3. ¿Cómo explica usted eso de  que la ig lesia católica  romana incluya  hasta la  misma 
just ific ación en la regeneración?  

4. ¿Cómo difieren la regeneración y la conversión? 
5. ¿Hay algo tal como gracia prev iniente, que  preceda  y que prepare para la 

regeneración?  

                                                                 
267 Compárese, Heard, The Tripart i te Nature of Man.  
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6. ¿Qué es la regeneración a ctiv a para d ist inguirla de la pas iva?  
7. ¿Perdura la pasiv idad del hombre en la regenerac ión por a lgún tiempo? 
8. El concepto de que la Palabra de D ios no sirve de instrumento para efec tuar la 

regeneración ¿no hace que la predicac ión de  la  Palabra parezca  fút il y por comple to 
innecesaria? 

9. ¿No conduce esto a la v erja del mistic ismo? 

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. A lexander, Syst. of Bib. Theol. II, pp. 370.384;,  
2. Anderson, Regeneration.  
3. Bavinck , Geref. Dogm., IV , pp. 11.82; ibid.,  Roeping en W edergeboorte 
4. Boyce, Abstrac t of Syst. Theol., pp. 328.334 
5. Dabney, Syst. and Polem. Theol., Lect. X L V II; 
6. Dick , Theology, Lect. L X V I;  
7. Hodge, Syst. Theol. III, pp. 1.40:  
8. Kuyper, D ict. Dogm., De Salute, pp.  70.83; ibid., Het W erk van den Heil igen Geest 

II, pp. 140.162 
9. Litton, In trod. to Dogni. Theol., pp. 313.321;  
10. M astricht, Godgeleerdhe it, V I, 3;  
11. M cPherson, Chr. Dogm., pp. 397.401;  
12. Pope, Chr. Theol. III, pp. 5.13; 
13. Raymond, Syst. Theol. II, pp. 344.359; 
14. Schmid, Doct. Theol. of the Ev. Luth. Church, pp. 463.470; 
15. Shedd, Dogm. Theol. II, pp. 490-528:  
16. Strong , Syst. Theol., pp. 809.828; 
17. V alentine, Chr. Theol. II, pp. 242.271; 
18. Vos, Geref. Dogm., IV , pp. 32.65; 
19. W ilmers, Handbook of the Chr. Rel., pp. 314-322; 

C A PITU L O 48: L A  C ON V ERSIÓN 

 

Hay una transic ión natural de la discusión de la regeneración y é l llama-miento eficaz a la 
discusión de la  convers ión. M ediante  una opera ción especia l del Espíritu San to la 
regeneración desemboca en la conversión.  La convers ión puede ser una repent ina y aguda 
cris is en la vida del individuo, pero a muchos les viene en forma de proceso gradual. En la 
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psicología de la re lig ión, por lo general, ambas maneras se ident if ican. Todo esto apun ta 
hacia la estrecha re lación que hay entre las dos.  

LOS T É RMIN OS B ÍB L IC OS PARA D ESIG NAR LA CO N VE RSIÓN 

 

L AS PA L AB R AS USA D AS E N E L AN T IGU O T EST A M EN T O 

 

E l Antiguo Testamento emplea, espe cia lmente, dos pa labras para conversión, y  son las 
siguientes: 

1. Nacham, que sirve para expresar un sentimiento profundo, sea de tristeza (nipha l) o 
de consuelo (pie l). En nipha l s ignifica arrepen tirse, y este arrepent imiento con 
frecuenc ia está acompañado con un cambio de plan o de acc ión, en tanto que en pie l 
significa consolar, o consolarse uno mismo. Como designación de arrepen timien to, 
y este significado es el que aquí nos interesa  no se usa sólo en lo que atañe al 
hombre, sino en lo que atañe también a D ios, Gen 6: 6 y 7; Ex 32: 14; Jue. 2: 18; I 
Sam 15: 11. 
 

2. Shubh, que es la palabra más común para conversión, significa  volverse, acercarse  y 
regresar. Con fre cuencia  se usaba en sen tido li tera l, tanto de  D ios como del hombre, 
pero pronto adquirió un s ignificado rel ig ioso y ét ico. Este  sent ido resul ta más 
prominente en los profetas , en donde se ref iere a l regreso de Israe l al Señor, después 
de haberse apartado de É l. La palabra muestra con claridad que lo que el Antiguo 
Testamento llama conversión es un retorno hacia Aquel de quien e l hombre fue 
separado por el pecado.  Este es un e lemento muy importan te en la conv ers ión. 
Encuentra su expresión en las palabras del H ijo Pródigo, " M e levantaré e  iré a  mi 
Padre " . 

L AS PA L AB R AS D EL NU E V O TEST A ME N T O 

 

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

1. M etanoia (en su forma verbal, metanoeo). Esta es la palabra más común para 
conversión en el Nuevo Testamento, y es también, de todos los términos empleados, 
el más fundamenta l. La pa labra  está compuesta  de meta y  nous, ésta, a su ve z 
relac ionada con el verbo ginosko (lat ín, noscere ; inglés, to know; español,  conocer), 
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todas las cuales se refieren a la vida conscien te del hombre. En la B iblia inglesa la 
palabra  se traduce  " repentance "  (arrepent imiento), pero esta traducc ión con mucha 
dificultad liaría just icia a l original, puesto que da indebida importancia al elemento 
emocional.  

a. Trench indica que en los clás icos la pa labra s ignifica : saber según, 
conocimiento derivado; 

b. Cambiar la mente según el resultado de este conocimien to deriv ado;  
c. En consecuencia de este cambio menta l, deplorar la ru ta seguida;  
d. Un cambio de conduc ta para e l futuro,  como resultado de los tres pl intos 

anteriores. Puede indicar,  no obstante,  un cambio para peor, tan to como para 
mejor, y no incluye en forma necesaria una resip iscent ia  un recobrar la 
sabiduría. 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 más sabio acerc a de l pasado y que incluye  un sen timien to de  pesar 
por el mal entonces cometido,  a la  vez que conduce a un c ambio de vida 
hacia lo mejor.  Aquí se  hace presen te e l elemento de res ipiscen tia,  W alden 
en su obra sobre, The Grea t M eaning of M etanoia, llega a la conc lusión de 
que trae la idea de "un cambio genera l de la mente e l cual,  al llegar a su 
desarrollo culminante  se conv ierte en una  regeneración in telec tual y 
moral " .268 Aunque sostengamos que la palabra denota ante todo un cambio de 
mente, no debemos perder de vista el hecho de que su signific ado no queda 
limitado a lo inte lectua l, a l conocimiento teórico,  sino que incluy e también 
el conocimien to moral, la concienc ia. Ambas, mente y concienc ia están 
manchadas, T ito 1: 15, y cuando el nous de una  persona  queda cambiado,  no 
sólo rec ibe conoc imiento nuevo, s ino también dire cción para su vida 
consciente; su cua lidad mora l también sufre cambio.  

e. V ara particularizar un poco más diremos que el cambio indicado por la 
palabra metanoia tiene referencia, a la v ida inte lec tual, I I T im. 2: 25, a un 
mejor conocimien to de D ios y de  su verdad, y a  una acep tac ión sa lvadora de 
ella (idént ica con la acc ión de la fe)  

f. A la vida voli tiva conscien te, Hech. 8: 22, a un re torno de l yo hacia D ios 
(esto de nuevo incluye la acc ión de la  fe)  

g . A la vida emocional, hasta donde este cambio va acompañado con santa 
tristeza,  II Cor. 7: 10,  y abre campos nuevos de  sa tisfacción para  el pecador. 
En todos estos aspec tos metanoia incluye una opos ición consc iente a la 
condición an terior. Esto, en metanoia es un e lemento esenc ia l y por lo 

                                                                 
268 P. 107.  
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mismo merece cuidadosa atenc ión. Ser convertido no es nada más pasar de 
una direcc ión conscien te a o tra, sino ha cerlo con una av ers ión  percibida 
claramente  en contra de la direcc ión anterior. En otras palabras metanoia 
no tiene nada más un lado posi tivo sino también uno negativo; ve hacia a trás 
tanto como hacia adelante., La persona convert ida se vuelve conscien te de 
su ignorancia  y de su error, de su rebel ión y de su locura. Su conv ers ión 
incluye a la vez fe y arrepent imiento. Triste es decirlo, la ig lesia, poco a 
poco, perdió de v ista  el signif icado original de metanoia. En la teología 
latina Lactanc io la tradujo " resip iscent ia " , un volv er a ser sabio, como s i la 
palabra  se derivara de  meta y  de anoia  y deno tara  un regreso de la insanidad 
y la locura. Sin embargo, la mayoría de los escritores latinos pre fieren 
traducirla "poeni tent ia " , una palabra que denota la tristeza y el dolor que 
sigue cuando uno ha comet ido el mal o cua lquier clase de error.  Esta palabra 
pasó a la Vulgata como la traducción de metanoia, y bajo la inf luenc ia de la 
Vulgata los traduc tores ingleses tradujeron esa palabra griega por 
" arrepentimien to" , acentuando de este modo el e lemento emocional y 
haciendo que metanoia resultara equivalen te de metamele ia. En algunos 
casos, la de terioración fue  todav ía más lejos. La ig lesia católico romana  
externó la idea de arrepen timien to en su sa cramento de la peni tencia, de 
manera tal que metanoe ite del testamento griego (M at. 3: 2) se convirtió en 
poeniten tiam agite,  el "haced penitenc ia "  de la Vulgata Lat ina.  

 
2. Epistrophe  (forma verbal,  epistrepho). Esta palabra sigue en importancia a 

metanoia. En tan to que en la Sep tuaginta metanoia  es una de  las traduc ciones de 
machaco, las palabras epistrophe y epistrepho sirven para traducir las pa labras 
hebreas teshubhah y shubh. Estas se usan constantemente en e l sen tido de volverse, 
o de regresarse. Las palabras griegas deben leerse a la luz de las del hebreo, para 
desentrañar e l pun to importante  de que  volverse,  en real idad indica  un volverse  otra 
vez. En el Nuevo Testamento e l nombre' epistrophe se usa una sola vez, Hech. 15: 
3, en tanto que el verbo ocurre varias veces. T iene un significado un tanto más 
amplio que metanoeo, y en realidad indica el acto fina l de la conversión. Denota no 
un mero cambio del nous o intelecto, s ino que acentúa el hecho de que se ha 
estable cido una nueva  re lación,  que se ha hecho que  la  vida  act iva se mueva en otra 
direcc ión. Esto debe tenerse presente  en la in terpretac ión de  Hech. 3: 19 en donde 
las dos palabras se usan indist intamente. A lgunas veces metanoeo contiene nada 
más la idea de  arrepen timien to, en tan to que epistrepho inc luye s iempre e l elemento 
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de la fe. M etanoeo y pisteue in pueden usarse indistintamente; lo que no acontec e 
con epistrepho y pisteue in.  
 

3. M etameleia (forma verba l, metamelomai). Sólo la forma verbal se usa en el Nuevo 
Testamento, y a la letra signif ica " l legar posteriormente a preocuparse de  uno 
mismo" . Es una de las traducciones que la palabra hebrea n icham t iene en la 
Septuaginta. En el Nuevo Testamen to se le  encuentra nada más cinco veces, es 
decir, en M at. 21: 29,  32; 27:3; I I Cor. 7: 10; Heb. 7: 21.  De estos pasajes resulta 
evidente que la palabra acentúa e l elemento de arrepent imiento, aunque no se trate, 
necesariamente, del verdadero arrepent imiento.' En esta  palabra se  encuentra en su 
forma más significa tiva e l elemento emociona l, negativo y re trospect ivo, en tan to 
que metanoeo también inc luye el e lemento voli tivo, y deno ta un enérgico regreso 
(nueva dirección) de la volun tad. Aunque metanoeo se usa a v eces en el modo 
imperativo,  esto nunca pasa con metarne lomai. Los sen timien tos no se dejan 
mandar. Esta palabra se acerca más a la poeniten tia la tina que metanoeo.  

LA ID E A B ÍB L ICA D E LA C ON V E RSIÓ N 

 

SU D EF IN IC IÓN 

 

De consiguiente, la conversión está fundada, como todas las demás doctrinas , en la B ibl ia, 
y sobre ta l base tiene que ser acep tada. Puesto que la conversión es una experienc ia 
consciente en la v ida de muchos, puede  añadirse  al testimonio de la Pa labra,  el de la 
experienc ia, pero éste, a pesar de lo val ioso que sea, nada añade a la cert idumbre que se 
enseña en la Palabra de D ios. Podemos estar agradecidos porque en años rec ientes la 
Psicología de la Rel ig ión ha dedicado considerable a tenc ión al hecho de la conversión, pero 
debemos recordar s iempre que  aunque ha  puesto ante  nuestra atenc ión a lgunos hechos 
interesantes, ha hecho poco o nada  para explicar la conversión como un fenómeno 
relig ioso. La doctrina bíblic a de la conversión está basada no sólo en los pasajes que 
contienen uno o más de los términos mencionados arriba, sino también en muchos otros en 
los que el fenómeno de la conversión está descrito o representado concretamente con 
ejemplos vivos. La B ibl ia no s iempre habla  de la  convers ión en e l mismo sen tido. Debemos 
dist inguir los s iguientes: 

C ON V ERSION ES NA C ION A L ES 
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En los d ías de  Moisés, Josué y los Jueces, e l pueblo de Isra el repet idamente se volv ió de  en 
pos de Jehová, y después de experimentar el desagrado de D ios se arrepintieron de sus 
pecados y se  volv ieron al Señor; hubo una conversión naciona l en el reino de Judá  en los 
días de Ezequías y una más en los días de Josías. Por efec to de la predic ación de Jonás los 
ninivi tas se arrepint ieron de sus pe cados y fueron librados por e l Señor, Jonás 3: 10. Estas 
conversiones naciona les tuv ieron nada más el carác ter de re formas naturales o morales. 
D ebieron haber estado acompañadas con a lgunas convers iones verdaderas de individuos, 
pero estuv ieron lejos de ser conversiones verdaderas de todos los componentes de la 
nación. Por regla general fueron muy superf icia les. H ic ieron su aparición ba jo la d irecc ión 
de dirigentes p iadosos,  y cuando estos tuvieron por suc esores a  hombres malvados, e l 
pueblo cayó de inmedia to volv iendo a sus ant iguos hábitos.  

C ON V ERSION ES TE MPOR A LES 

 

La Biblia también re fiere convers iones de individuos en quienes no se presen tó un c ambio 
de corazón, y por lo mismo son de transitoria importancia. En la parábola del sembrador 
habló Jesús de aquel los que  oyen la Pa labra  y luego la re ciben con gozo, pero no tienen ra íz 
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, M at. 13: 20,  21. 
Pablo hace mención de H imeneo y A lejandro, que "hicieron naufragio en cuanto a la fe " , I 
T im. 1: 19 y 20. Compárese también II T im. 2: 17 y 18. Y  en II T im. 4: 10 se refiere a 
Demas que lo abandonó porque se impuso sobre é l el amor del mundo presente. Y  el 
escri tor de Hebreos habla de algunos que cayeron " los cua les una vez fueron iluminados y 
gustaron del don celestia l, y fueron hechos partícipes del Espíri tu Santo, y así mismo 
gustaron de la buena  palabra de D ios y los poderes del sig lo venidero" , Heb. 6 : 4-6. Por 
último dice de algunos que dieron la espa lda a los f ieles: "Salieron de noso tros, pero no 
eran de nosotros; porque s i hubiesen sido de nosotros, habrían permanecido con nosotros" , I 
Juan 2: 19; conversiones temporales como estas,  tuv ieron por a lgún tiempo la apariencia  de 
verdaderas.  

L A C ONV E RSIÓN V E RD AD ER A 

 

La convers ión verdadera  nace de una  santa  tristeza  y desemboca  en una  vida  de devoc ión a 
D ios, II Cor. 7: 10. Es un cambio cuya  ra íz está en la  obra de regenerac ión y que  se efec túa 
en la vida  consciente de l pecador mediante el Espíri tu de D ios ; un cambio de pensamientos 
y opiniones, de anhe los y  voliciones que envue lven la convic ción de  que la primera 
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direcc ión de la v ida era nec ia, equivocada, y  trastornaba e l curso entero de  la  vida. Hay dos 
lados de  esta  conversión, uno act ivo y o tro pasivo; e l primero es un ac to de D ios por medio 
del cual E l mismo cambia el curso conscien te de la vida de l hombre, y el segundo viene 
siendo el resultado de aquel primer a cto de D ios ta l como se ve al ocurrir el cambio en la 
vida del hombre para volverse a D ios. En consecuencia debe darse una doble def inic ión de 
la convers ión:  

1. La conversión ac tiva es aque l ac to de  D ios por medio de l cua l E l hace  que e l 
pecador sea regenerado en su vida conscien te, para volverse a D ios con 
arrepent imiento y fe.  
 

2. La conversión pas iva es el ac to consc iente de l pecador regenerado por medio de l 
cual él median te la gracia div ina se vue lve a D ios con arrepen timien to y fe. Esta 
conversión verdadera es con la que tenemos que ver, an te todo, en teología. La 
Palabra de  D ios con tiene varios e jemplos impresionantes de e lla, por e jemplo, la 
conversión de Naamán, II Reyes 5: 15; la de M anasés, II Crón. 33: 12, 13; la de 
Zaqueo, Luc. 19: 8, 9; la de l hombre que nació c iego, Juan 9: 38; la de la mujer 
samaritana, Juan 4: 29, 39; la del eunuco, Hech. 8: 30 y sigs.; la de Cornelio, Hech. 
10: 44 y sigs.; la de Pablo, Hech. 9: 5 y s igs. ; La de L idia, Hech. 16: 14 y otras.  

L A RE PE T IC I ÓN D E LA C ONV ERSIÓN 

 

También habla la B ibl ia de la repet ición de la  conversión, en la cual una persona 
convertida, después de una  caída tempora l en los caminos de l pec ado, de nuevo se vuelve  a 
D ios. Strong prefiere no usar la palabra " conversión"  para este  cambio, sino nada más 
emplear pa labras y frases como " separarse,  dejar, volver de, descuidos o transgresiones, 
viniendo de nuevo a Cristo, creyendo nuevamente en El" . Pero la Escri tura misma usa la 
palabra " convers ión"  para tales casos, Luc. 22: 32; Apoc. 2: 5, 16, 21 y 22 y 3: 3 y 19. Sin 
embargo debe entenderse  que conversión en e l estricto sent ido so teriológico de  la  palabra 
nunca se repite. Aquellos que han experimentado una  convers ión verdadera pueden caer 
temporalmente ba jo la atra cción de l mal y ser atrapados por el pecado; podrán a veces hasta 
vagar lejos del hogar; pero la vida nueva recibe orden de rehacerse y en ocasiones los hará 
volverse a D ios con corazones peni tentes.  

LAS C ARAC T E RÍST ICAS D E LA C ON V E RSIÓ N . 
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La conversión es nada más una parte del proceso de la salvac ión. Pero debido a que es una 
parte de un proceso orgánico, está como es natura l, conectada estrechamente con todas las 
otras partes. A lgunas veces se hace v isib le una tendencia en forma espec ial en nuestra 
tierra, 269 de iden tif icarla con algunas o tras partes de l proceso o de g lori ficarla  como si fuera 
con mucho la parte más importante del proceso. Es un hecho bien sabido que algunos, al 
hablar de  su redenc ión nunca v an más a llá  de la historia de  la  convers ión de  el los y  olv idan 
decir acerca de su crec imiento espiritual en años posteriores. Esto se debe sin duda al hecho 
de que en la experiencia de ellos la conversión permanece como crisis marcada en forma 
aguda, y una crisis que se debió a la acción tomada por parte de el los. En vista de la 
tendencia  actua l de  perder de v ista  las l íneas de demarcac ión de l proc eso de  salva ción, es 
bueno que nos acordemos de la  verdad del v iejo adagio lat ino, " Qui bene d ist inguet. bene 
docet" . Debemos notar las siguientes c arac teríst icas de la conversión: 

1. La conversión pertenec e más a los actos recrea tivos de D ios que a los judic iales. 
E lla no altera el estado sino la condición de l hombre. A l mismo tiempo en la esfera 
judicial está estrechamente re lacionada con las operaciones divinas. En la 
conversión el hombre se hace consciente del hecho de que es digno de condenación 
y también llega al reconocimiento de ese hecho. Aunque para llegar hasta aquí se 
presupone que  ya hay fe,  este paso nos conduce también a una  manifestación más 
grande de fe en Jesucristo, una conf ianza de fe en El para salv ación. Y  en su turno, 
esta fe, a l apropiarse  la  justic ia de  Jesucristo,  sirve para la just if icación del pecador. 
En la convers ión el hombre despierta a la gozosa seguridad de que todos sus 
pecados están perdonados sobre la base de los méri tos de Jesucristo.  
 

2. Como lo indica con claridad la palabra metanoia, la conversión t iene lugar no en la 
vida subconscien te de l pe cador, sino en la conscien te. S iendo uno de los e fectos 
directos de  la regeneración, incluy e como es natural, una  transición en las 
operaciones de la vida nueva, desde la vida subconscien te hasta la consc iente. 
A tendiendo a esto puede dec irse que la convers ión comienza por debajo de la 
conciencia,  pero que,  como un acto completo, efec tivamente cae den tro de l campo 
de la vida conscien te. Esto hace ver la estre cha relac ión que hay entre regenerac ión 
y convers ión: La  convers ión cuya  ra íz no llega a la regeneración no es conv ers ión 
verdadera.  
 

3. La conversión marca e l princ ipio conscien te, no sólo del dese chamiento de l vie jo 
hombre, en huir del pecado, sino también de vestirnos del hombre nuevo, un luchar 

                                                                 
269 E l autor se re fiere a los E E . UU . de A .  
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por la sant idad de vida. En la regeneración queda reemplazado el princip io 
pecaminoso de la v ida vieja por e l princip io de  la v ida nuev a. Pero sólo en la 
conversión pene tra esta transición a la v ida consc iente, colocando a ésta en una 
nueva direc ción hac ia D ios.  E l pec ador, con toda conscienc ia, abandona  la antigua 
vida pecaminosa y  retorna a una  vida  de comunión con D ios y  dedicada  a  D ios. S in 
embargo, esto no significa que la lucha entre la v ida nueva y la v ieja hay a 
terminado; esa lucha continuará en tre tanto que e l hombre viva.  
 

4. Si tomamos la palabra " convers ión"  en su sentido más defin ido, se verá que denota 
un cambio instan táneo, y no un proceso como la san ti ficac ión. Es un cambio que 
tiene lugar una vez, y que no puede repe tirse, aunque como ya dij imos arriba, la 
Bibl ia también habla del regreso del crist iano a D ios, después de que ha caído en el 
pecado, cons iderándola una  conversión. Es el nuevo regreso de l creyente  a D ios y a 
la santidad después de haberles abandonado por un tiempo. En relación con la 
regeneración, posib lemente no podemos hablar de una repet ición; pero en la vida 
consciente de l cristiano hay a ltas v  bajas, t iempos de  estrecha  comunión con D ios y 
tiempos de ale jamiento de É l.  
 

5. A diferencia de aquellos que piensan que la conversión no es otra cosa que una 
cris is defin ida en la vida, deberemos notar que, aunque la convers ión puede ser una 
cris is agudamente marcada, también puede ser un cambio muy gradual. La teología 
más antigua siempre ha dist inguido entre conversiones repen tinas y graduales 
(como en e l caso de  Jeremías, Juan Bau tista  y T imoteo); y en la  actualidad la 
psicología de la conversión acen túa la misma distinc ión. Las convers iones de crisis 
son más frecuentes en las époc as de decl inación rel ig iosa, y en las vidas de aque llos 
que no han disfru tado los priv ilegios de una verdadera educac ión rel ig iosa, y que 
además han vagado lejos de la senda de la v erdad, de la justic ia y de la sant idad.  
 

6. Por últ imo, en la ac tual idad, cuando muchos ps icólogos demuestran incl inación a 
reducir la conversión a un fenómeno general y natural de la adolescenc ia, se hace 
necesario hacer notar que cuando hablamos de conversión, queremos expresar la 
obra sobrenatural de D ios que produce un cambio relig ioso. Los psicólogos a veces 
dan a en tender que la conversión no es o tra cosa que  un fenómeno natural,  y para 
ello l laman la atención al hecho de que también ocurren cambios repentinos en la 
vida inte lectua l y moral del hombre. A lgunos de ellos sostienen que al emerger la 
idea del sexo, v iene también a jugar un papel importan te en la conv ers ión. Debe 
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sostenerse e l carácter def inido de la conversión re l ig iosa en contra de aquella 
tendencia raciona l y natural ista.  

LOS E L E M EN TOS D I F E R EN T ES EN LA CO N VE RSIÓ N 

 

Y a con lo anterior se ve que la convers ión abarc a dos elementos, es dec ir, arrepen timien to y 
fe. E l arrepentimien to es retrospect ivo, y  la  fe es prospe ct iva. E l primero se re lac iona 
directamente con la sant if icación, en tan to que la segunda se relac iona, estrecha aunque no 
exclusivamente, con la justi fica ción. A tendiendo a que  nos ocuparemos de la  fe en un 
capítulo aparte, aquí nos limitaremos al arrepent imiento, y lo defin iremos como aquel 
cambio operado con la vida consc iente del pecador, por medio del cual se regresa de l 
pecado. 

L OS E L E M EN T OS D EL AR R EPE NT IM IE N T O 

 

En el arrepen timien to distinguimos tres elementos:  

1. Un elemento inte lectua l. Hay un cambio de opinión, un reconocimien to del pec ado 
con la culpa  persona l, la corrupc ión y la incapac idad que envue lve. En la Biblia se 
le designa como epignosis hamartias (conocimiento de l pecado), Rom. 3: 20, 
compárese 1: 32. Si no va acompañado por los o tros elementos siguientes, puede 
manifestarse como temor del c ast igo, aunque carezca de l odio de l pecado.  
 

2. Un elemento emocional. Hay un cambio de sentimien to que se manifiesta en tristeza 
por el pecado comet ido en con tra  de un D ios san to y justo,  Sal 51: 2, 10,  14.  Este 
elemento de arrepent imiento queda indic ado por la palabra metamelomai. Si se 
acompaña por el elemento siguiente, es una lupe k ata theou (tristeza de D ios), pero 
si el la no lo acompaña, es una  lupe tou kosmou (tristeza de l mundo), que se 
manifiesta en remordimien to y desesperac ión, II Cor. 7: 9, 10; M at. 27: 3; Luc. 18: 
23. 
 

3. Un elemento volitivo. Hay un elemento volitivo que consiste en un cambio de 
propósito, un ínt imo volverse del pec ado, y una dispos ición a buscar el perdón y la 
pureza, Sa l 51: 5, 7,  10; Jer.  25: 5. E l elemen to vol it ivo incluye  los otros dos 
elementos, y por lo mismo es el aspecto más importante de l arrepent imiento. En la 
Bibl ia se deno ta con la palabra metanoia, Hedí. 2: 38; Rom. 2: 4.  
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E L SA C RA M E N T O DE LA PEN IT E NC IA EN LA IG L ESIA  DE  R O M A 

 

La ig lesia de Roma ha hecho de la idea de l arrepent imiento algo por comple to ex terno.  Los 
elementos más importantes del sacramento de la penitenc ia son con trición, confes ión, 
satisfacc ión y absolución. De estos cua tro la con trición es la única que pertene ce 
propiamente al arrepent imiento, y hasta de éste excluy en los romanistas toda triste za por el 
pecado inna to, re teniendo sólo la  tristeza por las transgresiones persona les. Y  porque sólo 
pocos experimentan contric ión verdadera, e l pecador puede darse por sat isfe cho con la 
atric ión. Esta es la  convicc ión menta l de que  el pecado merece  castigo, pero no inc luye 
confianza en D ios y un propósito de volverse del pecado. Consiste, pues, en el temor del 
infierno" .270 La confesión de  la  ig lesia ca tólica romana, es confesión hecha a l sacerdo te, 
quien absue lve no declarat ivamente, s ino en forma judic ial. Además, la sa tisfacc ión 
consiste en que el pec ador haga la penitenc ia, es decir, que sufra  algo que le resulte penoso, 
o que cumpla alguna tarea que le resul te di fíc il o desagradable. E l pensamien to central es e l 
de que todas las sat isfa cciones dadas en forma ex terna const ituyen en verdad la sa tisfacc ión 
debida por e l pecado.  

E L C ONC E PT O B ÍBL IC O D EL A RR E PE N T IM IEN T O 

 

La idea bíbl ica del arrepen timien to debe sostenerse en opos ición a este concep to externo 
del arrepentimien to. Según la Escri tura e l arrepent imiento es un acto por completo interno y 
no debiera confundirse con el cambio de  vida que  fluy e de  él.  La confesión del pecado y la 
reparac ión de los errores cometidos, son frutos del arrepent imiento. Este es sólo una 
condición negativa y no un medio posi tivo de salvac ión. Aunque el arrepen timien to sea e l 
deber del pecador, no soslay a las demandas de la ley por causa de las transgresiones 
pasadas. Además, el verdadero arrepen timien to nunca existe a  menos que se presente  en 
conjunción con la fe, en tanto que, por otra parte, dondequiera que hay fe verdadera, 
también hay arrepen timien to verdadero. Los dos no son más que otros tantos aspec tos de l 
mismo regreso  un regreso de l pecado para tomar la  dire cción ha cia D ios. Lutero algunas 
veces habló de un arrepen timien to que precede a  la  fe, pero a pesar de  todo parece  que 
estuvo de acuerdo con Calvino en considerar que el verdadero arrepent imiento es uno de 
los fru tos de la fe.  Los lu teranos quieren acentuar el hecho de que e l arrepent imiento se 
opera por medio de  la  ley,  y que  la  fe  se opera por medio del evangelio. S in embargo, debe 

                                                                 
270 Schaff,  Our F athers' F a i th and Ours, p. 358.  
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recordarse que los dos son inseparables; son nada  más partes complementarias de l mismo 
proceso.  

LA PSIC O LO G ÍA D E LA C ON V ERSIÓ N 

 

En los úl timos años los psicólogos han hecho un estudio especia l de los fenómenos que 
concurren en la' convers ión.  

L A NA T UR A L E ZA D E ESTE ESTU D IO 

 

La natura leza de  este estudio puede aprenderse  mejor en las obras que a cont inuac ión 
citamos con sus autores De Coe, The Spiritua l L ife ; de Starbuck , The Psychology of 
Relig ion; d James, V arieties of Rel ig ious Experience; de Ames, The Psychology o 
Relig ious Experienc e; de Pratt, The Rel ig ious Consciousness; de C lark , Th Psychology of 
Relig ious A wak ening; de Hughes, The Neze, Psychology an, Relig ious Experience, y de 
Horton, The Psychological Approach to Theology) Durante mucho tiempo la psicología 
descuidó por completo los hechos de la vida  re lig iosa, pero desde  hace más de un cuarto de 
sig lo ha comenzado ocuparse de ellos. A l princ ipio, de manera sobresa lien te aunque no en 
forro; ex clus iva, la a tención se enfocó sobre lo que debió parecer e l gran hecho' centra l de 
la experiencia rel ig iosa', el hecho de la conversión. Los psicólogo han estudiado muchos 
casos de conversión, ut il izando e l método induc tivo, han inten tado clasif icar las d iversas 
fuerzas que  operan en la conversión, para dist inguir los d iferentes tipos de experienc ia 
relig iosa, para determinado período de la vida en que mejor puede ocurrir la convers ión, y 
para descubrir las ley es que  determinan el fenómeno de  la convers ión. Aunque presentaron' 
el resultado de su estudio como una investigación de l todo induct iva dentro de los 
fenómenos de la relig ión, tal como se presenta en la experiencia individua l, y en algunos 
casos expresaron el recomendable deseo y la in tención d guardar en e l trasfondo sus 
convicciones personales,  f ilosóficas y re lig iosas no obstante,  reve laron una tendencia  a 
considerar la conversión como u proceso del todo natural y tan suje to a las leyes ordinarias 
de la ps icología como cua lquier otro hecho psicológico ; y a pasar por al to su aspec to sobre 
natural,  si no lo negaron expl íci tamente. Los erudi tos más cuidadosos d en tre e llos 
ignoraron lo sobrena tura l en la  conversión,  pero no lo negaron Tocante  a  los profundos 
aspectos de este hecho central de  la experiencia rel ig iosa, expl icaron su s ilenc io l lamando 
la atención a  sus limi taciones como psicólogos. Pueden tratar con los hechos de sus 
observación y con las leyes psíquicas que con toda' evidenc ia los gobiernan, pero no tienen 
derecho para sondear den tro de l pos ible  o probable trasfondo espiritua l en el que esto 
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hechos encuentran su expl icación. Han indicado que la convers ión no es u fenómeno 
definidamente crist iano, s ino que se encuen tra también en o tra rel ig iones; y que  no es por 
necesidad un fenómeno relig ioso, sino que también ocurre en esferas extrañas a la relig ión. 
De hecho, no es sino uno de los muchos cambios que ocurren durante el período de la 
adolescenc ia, "un repentino reajuste a un ambiente espiritua l más grande " , la rendición de l 
propio yo al que es más verdadero. " En su mejor expresión" , dice Starbuck , " la conversión 
es la  volun tad individual poniéndose  en armonía con lo que  siente que es la  volun tad 
divina " . 271 Como lo entiende Pra tt, " lo esencial en la conversión es, en forma prec isa, la 
unifica ción de carác ter, la adquisic ión de un nuevo yo" .272 Respecto a la pregunta de que si 
hay algo sobrena tura l en lo de la convers ión, hay diferenc ias de opinión entre  los 
psicólogos. La pregunta la formula así Coe: " ¿Concluiremos, pues,  por eso con que la 
conversión es en la prác tic a una rea lizac ión automát ica?"  Y  contesta él mismo: " Esto no 
puede ser, a menos que primero de finamos la convers ión en ta l forma que ignoremos su 
profunda re lación con D ios y con el princ ipio de una v ida buena. . . . La substanc ia de las 
experienc ias rel ig iosas trasc iende a ta l grado e l a lcance de sus formas emocionales como e l 
valor de l hombre  trasciende al de cualquiera  ropa que use " . 273 James siente  que un cristiano 
ortodoxo podría preguntarle s i la referencia que  hace de l fenómeno de la convers ión a l yo 
subconscien te no excluye por completo la noc ión de la presenc ia direc ta de la Deidad en 
ella ; y con testa  él mismo con estas palabras: " Tengo que decir con franqueza que como 
psicólogo no veo por qué de  neces idad habría  de ser así " . 274 Encuentra  James que  " si hay 
poderes más altos capaces de impres ionarnos, deben encontrar acc eso sólo por la puerta de 
lo subconsciente " . 275 Los representan tes de la Nueva Psicología, es decir, de la Escue la 
Behaviorista y de la Escue la Ps icoanal ít ica toman con franqueza la pos ición de que la 
conversión puede producirse de una  manera perfec tamente natura l, sin ninguna inf luenc ia 
sobrenatural.  James y o tros sostienen que e l secre to verdadero de l cambio repen tino en la 
conversión descansa  en a lguna activ idad del yo subconscien te que puede o no estar sujeto a 
alguna influencia d ivina. Por lo general, conv ienen los inv est igadores de psicología en que 
hay tres etapas d ist intas en la conversión, las cuales Ames describe de la manera siguiente : 
"Primero, un sentido de perplejidad e inquietud; segundo, un clímax y una crisis; y tercero, 
una recreac ión señalada por paz y gozo" .276 Hay acuerdo cas i general en que existen cuando 
menos dos t ipos sobresa lien tes de  convers ión, los cua les se des ignan de varias maneras. 
D ice Starbuck , re firiéndose  a estas dos c lases de conversión,  que una  va acompañada  con 
                                                                 
271 The Psychology of Re l igion, p. 162.  
272 The Re l igious Consc iousness, p. 123.  
273 The Spiri tua l Life, p. 140. 
274 The Variet ies of Re l igious E xperience, p. 242.  
275 P. 243.  
276 The Psychology of Re l igious E xperience, p. 258. 
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un sentido violento de pecado, y la otra con un sen timien to de insuf iciencia, una lucha por 
alcanzar una vida más amplia, y un deseo de iluminación espiritua l. Se ha hecho distinc ión 
entre la conversión de niños y la de adultos; entre las conversiones graduales y las 
repentinas (impetuosas), y en tre las inte lectu ales y las emocionales. Estos no son más que 
otros tantos nombres d iferentes para  los dos tipos reconoc idos de  con-versión.  Aunque en 
general, la conversión puede cons iderarse más bien como una experiencia normal, se 
encuentra,  a vec es, que  toma un aspec to anormal, en forma especial, durante  los 
avivamientos, y  entonces se conv ierte en un fenómeno patológico. En lo que  respec ta a l 
tiempo de la convers ión se hace notar que el la no ocurre con la misma frecuencia en todos 
los períodos de la v ida, sino que se  s itúa  en forma cas i ex clus iva en los años que quedan 
entre los 10 y los 25, siendo ex tremadamente rara después de los 30. Esto indica que en 
forma peculiar es característ ica del período de la adolesc encia. E l medio ambiente, la 
educación y la preparación re lig iosa, todo afec ta su na tura leza y la fre cuencia con que 
ocurre.  

E V A L U A C I ÓN D E EST OS EST U D I OS 

 

No se neces ita negar el va lor de estos estudios ps icológicos de  la  convers ión. Sería  una 
necedad retirarlos con cepil lo como cosa de pequeña o ninguna importancia, o ignorarlos 
por razón de que no toman en cuenta debida el c arác ter sobrenatural de la conv ers ión. 
Derraman oportuna luz sobre a lgunas de las leyes que tienen aplicación en la v ida 
psicológica del hombre, sobre algunos de los fenómenos que acompañan la crisis espiritua l 
en la v ida consc iente  del hombre y sobre los diversos tipos de conversión y los fac tores que 
los determinan. Ahondan nuestra pene trac ión en los d iferentes tipos de conversión que 
siempre han sido reconocidos en la teología Reformada, confirman nuestra convicc ión 
respecto a los tres e lementos que se encuentran en la convers ión y cas i están de acuerdo con 
la convicc ión teológica que la convers ión está enraizada en la vida subconsc iente ; aunque 
no lo af irmen expl íci tamente, y  en algunos casos hasta nieguen que encuen tra su 
explicac ión en la  obra d ivina del Espíri tu Santo,  por debajo del umbral de  la  conciencia,   
la obra de  regeneración. A l mismo tiempo no debemos sobreestimar estos estudios. 
A lgunos de ellos, como por ejemplo, la obra de James, son decid idamente uni laterales, 
puesto que se basa por completo en el estudio de convers iones extraordinarias que él 
encontró muy interesantes. Además, no han escapado del peligro de llevar demasiado lejos 
la idea  de la opera ción de  las leyes f ísic as en la conversión,  y de pasar por a lto e l lado 
divino y sobrena tural de l importan te proceso de conversión. James lo cons idera todo como 
un cambio moral y lo def ine en forma general como " el proceso, gradual o repent ino, 
mediante el cual un yo, hasta aquí dividido, y conscientemente equivoc ado, inferior o 
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infel iz, se unif ica, se hac e consc ientemente recto, superior y fe liz como consecuencia  de 
apoyarse f irmemente sobre re al idades rel ig iosas" .277 O tros reducen la conversión a  un 
fenómeno puramente na tura l y  hasta la  expl ican en forma material ista  cons iderando que 
está gobernada por leyes f ísicas. No van, ni pueden ir, dada la natura leza de l caso, hasta la 
raíz del asunto; no pene tran, n i pueden penetrar hasta las honduras escondidas, de donde 
brota la convers ión. Hay una tendenc ia obvia a desafiar la idea an tigua y ortodoxa de la 
conversión cons iderándola como antic ient ífica, para enseñar que la naturaleza relig iosa de l 
hombre está implantada de manera maravil losa. No aceptan la luz de la Palabra de D ios, y 
por tanto no tienen una regla por medio de la cual juzgar las cosas profundas de la v ida. 
Snowden dice: " A sí como algunos psicólogos han tratado de producir una psicología del 
alma sin contar con alma alguna, así también se han empeñado algunos en formular una 
psicología de la rel ig ión sin con tar con re lig ión alguna. Ba jo el tra to que  le dan a la re lig ión 
esta se evapora convirt iéndose  en un mero sent imiento subje tivo de ilus ión, s in ninguna 
realidad obje tiva, y semejante ps icología de la rel ig ión es infundada e indigna tanto de ser 
psicología, como de ser rel ig ión" .278 

E L A U TOR D E LA C ON V ERSIÓ N . 

 

D IOS ES E L AU T OR D E LA C ONV E RSIÓN 

 

Sólo D ios puede ser cons iderado como el autor de la conversión.  Esta  es la enseñanza  clara 
de la  Biblia.  En e l Salmo 85: 4 el poeta  ora ,  " Restáuranos,  oh D ios de  nuestra salvac ión" , y 
en Jer.  31: 18 Efraín ora,  " conviérteme y seré convert ido" . Una oración parec ida se 
encuentra en Lamentaciones 5: 21. En Hechos 11: 18 Pedro l lama la a tención al hecho de 
que D ios ha  concedido a los gentiles  el arrepent imiento para  vida.  Una af irmación parec ida 
se encuentra en II T im. 2: 25. Hay una operac ión doble de D ios en la conversión de los 
pecadores, una es mora l y la o tra híper f ísic a. En general, puede decirse que D ios produce 
el arrepent imiento por medio de la  ley,  Sal 19: 7; Rom. 3: 20, y  la fe por medio de l 
evangelio, Rom. 10: 17. Pero no podemos separar esos dos, porque la ley contiene también 
una presen tación del evangelio, y el evangel io conf irma la  ley y amenaza con los terrores 
de ésta,  II Cor. 5: 11. Pero D ios también opera  en la conversión de una  manera inmediata  y 
de una manera hiperfís ica. E l nuevo princip io de vida implantado en el hombre regenerado 
no desemboca en acción conscien te mediante el propio inherente poder de l hombre; s ino 
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sólo por la  influenc ia iluminadora y fruc tif ican te de l Espíri tu San to. Compárese  Juan 6: 44; 
F il. 2: 13. Enseñarlo de o tro modo será luteranismo o arminianismo. 

E L H O M B R E C O OPE RA E N L A C ON V ERSI ÓN 

 

Pero aunque D ios sólo es el autor de la convers ión, es de gran importancia acentuar e l 
hecho en contra de  una fa lsa pasiv idad, de que  hay también en la conversión una c ierta 
cooperación de l hombre. E l Dr. Kuyper hace notar que en el Antiguo Testamento, el 
término shubh se usa 74 veces hablando de la conv ers ión como un hecho del hombre, y 
nada más 15 veces re firiéndose a la conv ers ión como a un acto bondadoso de D ios; y que e l 
Nuevo Testamento expl ica la conversión como un hecho de l hombre 26 vec es, y sólo 2, o 3 
veces habla de ella como de un acto de D ios.279 Sin embargo, debe recordarse que esta 
activ idad de l hombre siempre  es e l resul tado de una  obra previa  de D ios en el hombre, 
Lam. 5: 21; F i l. 2: 13. La  act ividad de l hombre en la conversión se hace muy ev idente  de 
pasajes como Isa. 55: 7; Jer. 18: 11; Ez. 18: 23, 32; 33: 11; Hech. 2: 38; 17: 30 y otros.  
 

LA N E CESID A D D E LA C O NV E RSIÓN 

 

La Biblia usa términos absolutos para hablar de la neces idad de la regeneración; pero no lo 
hace así para  hablar de la necesidad de la  convers ión. Nos d ice con claridad que, " el que  no 
naciere otra vez (de nuevo, o, de arriba), no puede ver el reino de D ios" , Juan 3: 3, pero no 
generaliza en el mismo sentido al hablar de la necesidad de la conversión, en forma que no 
deje lugar a exc epciones.  Como es natura l, aque llos que iden ti fican las do s, no admiten esta 
dist inción. Sin duda, hay pasajes de la Biblia que cont ienen un llama-miento a la 
conversión con el propós ito de gozar las bendiciones de D ios, por ejemplo, Ez. 33: 11; Isa. 
55: 7, y estos implican la necesidad de la conversión en el caso de aque llos a quienes se 
dirige la  palabra, o se  mencionan all í. E l pasaje  que más se a cerca  a una  dec larac ión 
absoluta se encuentra en M at. 18: 3; " De cierto os digo que si no os volvéis y os hacéis 
como niños, no en traréis en e l re ino de  los cie los" . Pero aun en este  caso uno podría insistir 
en que esto sólo se ref iere  a las personas a  quienes fue  dicho. Las exhortaciones expresas o 
implicadas, que acerca del la convers ión se encuen tran en la Biblia, fueron sólo para 
quienes estuvieron dirigidas y no significan de neces idad que cada uno deba pasar por una 
conversión conscien te para ser salvo. La pregunta respec to a la necesidad de la convers ión 
debe contestarse con cuidadosa distinc ión. Aquellos que mueren en la infancia deben ser 
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regenerados para ser sa lvos pero no pueden muy bien experimentar la convers ión, un 
consciente regreso del pecado hac ia D ios. Sin embargo, en el caso de los adultos, la 
conversión es esencia l de modo absoluto, pero no es necesario que  aparezca  en la vida  de 
cada uno como una cris is fuertemente marcada.  Tal cris is defin ida, puede  como regla, 
esperarse nada más en aque llos que después de una v ida de pecado y vergüenza quedan 
apresados en medio de su malv ada carrera, mediante e l poder regenerador de l Espíri tu 
Santo y el llamamiento ef icaz a la conversión. En ellos, la vida de enemistad consc iente se 
transforma de inmediato en vida de amistad con D ios. No obstante, con dificultad se 
encontrará semejan te crisis en la vida de  aquel los que como Juan el Baut ista y  G imoteo 
sirvieron a l Señor desde su temprana juventud.  A l mismo t iempo, la conversión se ha ce 
necesaria en el caso de todos los adultos, en el sen tido de que  los elementos de  que se 
compone, es decir, el arrepent imiento y la  fe, deben estar presen tes en la v ida de  el los. Esto 
significa que en a lguna forma deben experimen tar la convers ión.  

LA R E LA C IÓN D E LA C ON V ERSIÓ N C ON O TRAS ETAPAS DE L PRO CESO DE 
SA LV A C IÓN 

 

C ON L A R E G E NE R A C I ÓN 

 

Esto ya se ha indicado con alguna extensión. Las dos pa labras " regeneración"  y 
" conversión"  las usan a lgunos como sinónimos. S in embargo, en la teología ac tual,  por lo 
general se consideran asun tos di feren tes aunque re lacionados en forma estre cha. E l 
princip io de  la  vida nueva implan tado en la  regeneración se convierte en expresión act iva 
en la vida conscien te de l pecador cuando éste  se convierte. Resulta lógico que la conv ers ión 
siga a la  regeneración.  En e l caso de aquel los que  son regenerados en la  infancia  hay por 
necesidad una separac ión temporal en tre las dos; pero en el caso de los que son regenerados 
después de haber a lcanzado la edad de d iscreción, las dos, por lo general, coinciden. En la 
regeneración el pecador permanece, por completo, pas ivo pero en la conversión se muestra 
a la vez, pasivo y ac tivo. La regeneración nunc a puede repe tirse, pero la conv ers ión puede 
serlo en c ierta extensión, aunque la conversio ac tual is prima ocurre sólo una vez.  

E L L LA M A M IE NT O E F IC A Z 

 

La conversión es el resul tado direc to del llamamiento interno. Como una realidad en el 
hombre, el l lamamiento interno y el principio de la conversión, en rea lidad, coinciden. La 
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situac ión no es como si d ijéramos que D ios l lama al pecador, y que luego el pecador, 
dejado a sus propias fuerzas se vue lve a D ios. En forma prec isa, al llamamiento interno se 
debe que el hombre llegue a tener conciencia de que D ios traba ja en El para la convers ión. 
E l hombre convertido en verdad, sent irá s iempre que su conversión es la  obra de  D ios. Esto 
lo dist inguirá del hombre que anhela una mejora moral superfic ial. Este es el que se 
esfuerza apoy ado sólo en sus fuerzas propias.  

L A F E 

 

Corno ya lo hemos indicado, la conversión consiste en arrepent imiento y fe, en tal forma 
que la fe es en verdad una parte de la conversión. Pero aquí debemos consignar una 
diferenc ia.  

1. Hay dos clases de fe v erdadera, teniendo cada una un obje to distin to, es dec ir, e l 
reconocimien to de que la verdad de D ios está en la reve lac ión que E l nos ha hecho 
de la redención, no nada más en un determinado sent ido histórico, sino en una 
forma ta l que  esa  fe  se  reconozca  como una  rea lidad que no puede ser ignorada 
impunemente porque afec ta la v ida en su raíz  
 

2. El reconocimien to y la acep tación de  la salvac ión ofrecida en Jesucristo, la cual es 
fe salv adora en el sent ido propio de la pa labra. Ahora  bien, no hay duda de  que la 
fe, según el primer sent ido, está  presen te de  inmedia to en la' convers ión. E l Espíri tu 
Santo hace ver a l pecador la verdad ta l como ésta se apl ica a l mismo, en su propia 
vida, de manera que cae bajo " convicción"  y se hace conscien te de su pecado. Pero 
tiene que permanecer en esta  etapa por algún tiempo, de modo que es di fíc il decir 
hasta donde la fe sa lvadora, es decir, la confianza para sa lvac ión está de inmedia to 
incluida en la convers ión. No cabe duda' de que, lógicamente, el arrepen timien to y 
el conoc imiento de l pecado preceden a la fe que se entrega a Cristo en confiado 
amor. 

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿Por qué pref irió Beza llamar a la convers ión resipiscent i más bien que poe iten tia?  
2. ¿Por qué el término 'arrepent imiento' es inadecuado para expresar la idea de 

conversión? 
3. ¿Cómo difiere el conc epto de Lu tero a cerca del arrepen timien to, del concepto de 

Calvino? 
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4. ¿Está precedida s iempre la conversac ión por la 'conv icc ión del pec ado'?  
5. ¿Podemos hablar de la gracia preeminen te- como relacionada con la conversión?  
6. ¿Es la convers ión un ac to instantáneo o es un proceso?  
7. ¿Qué se quiere dec ir con e l término 'convers ión diaria'?  
8. ¿Cuál es e l concep to adecuado que  se quiere expresar al hablar de la necesidad de la 

conversión? 
9. ¿Tiene tendenc ia la predic ación de pac to a s ilenc iar e l l lamamiento a la convers ión?  
10. ¿Cuál es el conc epto metodista de la conversión?  
11. ¿Son recomendables los métodos ut il izados en las reuniones de avivamien tos?  
12. ¿Qué puede usted decir acerca  del carác ter duradero de las convers iones de las 

cuales se vanaglorian los avivament istas? 
13. ¿Nos dan las estadíst icas re feren tes a la ps icología de la conversión alguna 

información sobre este punto?  
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22. Vos, Geref. Dogm. IV , pp. 66.81; 
23. W alden, The Great M eaning of M etanoia; Jackson, The Fact of Convers ion; 

C A PITU L O 49: L A  F E  

 

E l capítulo preceden te se ocupa de la convers ión en general, y da también una descripc ión 
breve del elemento negativo de ella, es decir, del arrepent imiento. E l presen te capítulo se 
dedicará  a la d iscus ión de l e lemento pos it ivo, que  es la fe. Esta es de  significado tan 
céntrico en Soteriología que pide ser tratada aparte. Se le aborda mejor en este punto, no 
sólo porque la fe es una parte de la conversión, s ino porque también es el instrumento 
relac ionado con la  justi ficac ión. Su discusión forma una  transic ión na tura l hac ia la doc trina 
de la justi ficac ión por medio de la fe.  

LOS T É RMIN OS B ÍB L IC OS PARA LA F E 

 

L OS T É R M IN OS DE L AN T IGU O T ESTA M EN T O Y SU SIGN IF IC A D O .  

 

E l Antiguo Testamento no tiene ningún nombre para la  fe, a menos que emunah se 
considere  as í en Hab.  2: 4.  Esta  palabra por lo común s ignifica  " fidel idad" , Deut. 32: 4; Sa l 
36: 5; 37: 3; 40: 11,  pero e l modo en e l que la af irmación de  Habacuc se aplica en e l Nuevo 
Testamento, Rom. 1: 17, Gal 3: 11; Heb. 10: 38, parecería indicar que e l profeta usa e l 
término en e l sent ido de fe. La palabra más común en el Antiguo Testamento para " creer"  
es he'emin, la forma hiphil de 'aman. En qal significa " alimentar"  o " criar" ; en nipha l, " estar 
firme "  o " establec ido" , " inmutable " , y  en hiphi l " cons iderarse establecido" , " cons iderar 
como verdadero'', o " creer" . La palabra se construy e con las preposic iones beth y lamedh. 
Construida  con la primera, es eviden te que  se  ref iere  a un descanso seguro o a una  persona , 
o cosa o testimonio; en tan to que con la segunda, significa la aprobación dada a un 
test imonio, que  se  acepta  como verdadero.  La pa labra  próx ima en importanc ia es M ach, 
que se construye con beth y que significa " confiar en" , " apoyarse sobre " , o " tener fe " . Esta 
palabra no acen túa el e lemento de asen timien to in telec tual, s ino más bien e l de conf iado 
descanso. A  diferenc ia de he'en tin, que genera lmente, se traduce  en la  Septuaginta por 
pisteuo esta pa labra se acostumbra traducir por elp izo o pe ithomai. E l hombre que confía  en 
D ios es uno que afirma toda su esperanza para el presente y para el futuro sobre E l. Hay 
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todavía  otra  palabra, es dec ir,  chasah,  que se  usa  con menos frecuencia,  y que significa 
" esconderse uno" , o "huir para re fugiarse " . En esta, también,  el e lemento de confianza 
sobresale con claridad.  

L OS T É R M IN OS DE L NU EV O T ESTA M E NT O Y SU SIGN IF IC A D O .  

 

Dos palabras se usan en todo el Nuevo Testamento, es decir, pistas y el verbo de la misma 
raíz pisteue in. Estas dos no s iempre tienen con exac titud la misma connotac ión.  

1. Los significados d iferentes de pistas.  
a. En el griego clás ico. La pa labra  pistas tiene dos signif icados en el griego 

clásico. Deno ta :  
i. Una convicción fundada sobre la confianza en una persona y en su 

test imonio, el cua l según este carác ter se d ist ingue del conocimien to 
que descansa sobre la invest igación persona l  

ii. La confianza misma sobre la que descansa una convicc ión. Esta es 
más que una mera convicción intelec tual de que una persona es digna 
de confianza ; presupone una re lación pe rsonal con e l objeto de la 
confianza,  un sa lir de uno mismo para descansar en otro. Los griegos 
no usaban en forma ordinaria la palabra en este sen tido, para 
expresar sus relac iones con los dioses, puesto que los cons ideraban 
hosti les a los hombres,  y por lo tanto como obje tos de  temor más 
bien que de conf ianza.  

b. En la Septuaginta. La transic ión del uso de la palabra pistas del griego 
clásico a l uso del Nuevo Testamento, en el que el signific ado " confianza "  o 
" tener fe "  es por completo importan te, se encuentra  en el uso que la 
Septuaginta hace del verbo pisteue in más bien que del nombre pistas que no 
ocurre s ino una sola ve z, sin o tro s ignificado que e l del Nuevo Testamento. 
E l verbo pisteuein sirve por lo general como traducc ión de la palabra 
he'emin, y de este modo expresa la idea de la fe en el sent ido de asentir con 
la Palabra de D ios y el de confiada fe en El .  

c. En el Nuevo Testamento. Hay unos cuantos ejemplos en los que  la palabra 
tiene un s ignificado pasivo, es decir, el de  " fidel idad"  o " fidedigno" , que es 
su signif icado usua l en el Antiguo Testamento,  Rom. 3: 3; Gal 5: 22; T i to 2: 
10. Por lo general se usa en un sen tido act ivo. Deben notarse los siguientes 
significados especia les 
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i. Una fe in telec tual o convicción que  descansa sobre el testimonio de 
otro, y por lo tan to, está fundada  sobre la conf ianza en ese otro más 
bien que sobre la inv est igación persona l, F il. 1 : 27,  II Cor. 4 : 13 ; I I 
Tes. 2 : 13, y de manera espec ial en los escri tos de Juan  

ii. Una fe conf iada o confianza en D ios,  o, de manera  más particular, en 
Cristo, con un concepto de redenc ión de l pecado y de  la futura 
bienaventuranza. Esto acontece de manera  espec ial en las epístolas 
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 d ist inguirse de 
aquella sobre la  que descansa la fe intelec tual mencionada arriba ba jo 
la le tra (i).  

1. El orden en las e tapas sucesivas de la fe es como sigue:  
Confianza general en D ios y Cristo 

2. A ceptación de  su testimonio sobre  la  base  de aquella 
confianza  

3. A su misión a  Cristo y confianza  en Él para la salvac ión de l 
alma. Esta úl tima, 'le manera especia l, se llama fe sa lvadora.  

 
2. Las construcc iones diferentes de Pisteue in y su significado. Encontramos las 

siguientes :  
a. Pisteue in con el dat ivo. Esto, por lo general deno ta un asen timiento de fe. S i 

el obje to es una  persona, por lo común se emplea en un sent ido cargado de 
ideas, inc luyendo la idea profunda, re lig iosa, de una devoción y confianza 
creyente. Cuando el obje to es una cosa, por lo común es la Pa labra de D ios, 
y cuando es una persona,  es por lo general,  o D ios o Cristo,  Juan 4: 50; 5: 
47; Hech. 16: 34; Rom. 4: 3; II T im. 1: 12.  

b. Pisteue in seguido de hoti. En esta construcción la conjunc ión s irve, por lo 
general, para introduc ir lo que se cree. G lobalmente, esta construcc ión es 
más débil que  la  preceden te. De los ve inte 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 re lig iosa, Juan 9: 18; Hech. 9: 26, en 
tanto que  en a lgunos de los otros, e l asun to dec ididamente es de importancia 
soteriológica, M at. 9: 28; Rom. 10: 9; I Tes. 4: 14.   

c. Pisteue in con preposic iones. Aquí se despliega con sus plenos derechos e l 
más profundo significado de la pa labra, el de una fe f irme llena de 
confianza. Las siguientes construcciones merecen cons iderac ión  
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i. La construcc ión con en. Esta es la más frecuen te en la Septuaginta 
aunque está  ausente, por comple to, de l Nuevo Testamento.  E l único 
caso seguro está  en M arc. 1: 15,  en donde e l obje to es el ev angelio. 
O tros pos ibles ejemplos son Juan 3: 15; E f. 1: 13, en donde  el obje to 
pudiera ser Cristo. La implic ación de esta construcc ión parece ser la 
de una confianza firmemente adherida a su obje to.  

ii. Construcción con epi y con el dat ivo. Se encuentra nada más en la 
cita de Isa. 28: 16; que aparece en tres pasajes, es decir, Rom. 9: 33; 
10: 11; I Ped. 2: 6,  y en Luc. 24: 25,  I T im. 1: 16. Expresa la idea de 
un reposo inconmovible y lleno de tranqui lidad, una f irme confianza 
puesta en su objeto.  

iii. La construcc ión con epi y el acusa tivo. Esta se usa sie te veces en e l 
Nuevo Testamento. En un par de c asos e l obje to es D ios, 
considerando su operac ión en la sa lvación del a lma en Cristo; en 
todos los o tros es Cristo. Esta construcc ión incluye  la  idea  de una 
moción moral, de una d irecc ión menta l hac ia el obje to. La ide a 
principa l es la de volverse con una fe conf iada hac ia Jesucristo.  

iv. La construcción con e is. Esta es la  construcc ión más característic a 
del Nuevo Testamento. Ocurre 49 veces. Aproximadamente catorce 
de estos ejemplos son de Juan, y los restantes de Pablo. Con 
excepción de un caso, el objeto es siempre una persona, rara ve z 
D ios, y más comúnmente, Cristo.  Esta  construcc ión t iene  un 
significado l leno de ideas, que expresan, como lo hacen, "una 
transferenc ia absoluta de  la confianza en noso tros hacia o tro, una 
completa sumis ión de  uno ha cia  D ios" . Compárese Juan 2: 11; 3: 16, 
18, 36; 4: 39; 14: 1; Rom. 10: 14; Gal 2: 16; F il. 1: 29.  

E XPR ESION ES F IG URA DAS Q U E SE USA N PARA DESCRIB IR LA  A CT IV ID AD 
D E LA F E 

 

Hay en la Escri tura varias expres iones figuradas acerca de la  act ividad de la fe.  Las 
siguientes son a lgunas de las más importantes.  

1. Se habla de la fe como de una mirada hacia Jesús, Juan 3: 14, 15 (compárese Núm. 
21: 9). Esta es una f igura muy apropiada, porque incluye los diversos elementos de 
la fe, especia lmente cuando se re fiere a una mirada ins istente sobre a lguno, como en 
el pasaje indicado. Hay en el la un acto de percepción (e lemento in telec tual), un 
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deliberado clavar los o jos sobre el objeto (e lemento volit ivo),  y una determinada 
satisfacc ión testi ficada por esta concentración (elemento emocional).  
 

2. También se representa a la fe como un tener hambre y tener sed, un comer y beber, 
M at. 5: 6; Juan 6: 50-58; 4: 14. Cuando los hombres en verdad tienen hambre y sed 
espiritua les, sien ten que algo les falta, son conscien tes del carác ter indispensable de 
algo que les falta y se esfuerzan en alcanzarlo. Todo esto es carac teríst ico de la 
activ idad de la fe. A l comer y a l beber no sólo tenemos la  convicc ión de  que e l 
alimento y la bebida están presentes, sino también la confiada esperanza de que eso 
nos satisfará, de la misma exac ta manera en que apropiándonos a Cristo por medio 
de la fe tenemos una determinada medida de conf ianza de que nos salv ará.  
 
 

3. Por últ imo, hay también las figuras de venir a Cristo y de re cibirlo, Juan 5: 40; 7: 37 
(compárese el vers ículo 38); 6: 44, 65; 1: 12. La figura de venir a Cristo retra ta a la 
fe como una acc ión en la que e l hombre procura encontrar fuera de  sí mismo y de 
sus propios méritos,  e l ser vestido con la  justic ia de  Jesucristo; y la  de recib ir a 
Cristo acen túa e l hecho de que la fe es e l órgano para apropiárselo.  

LA D O CTRIN A D E LA F E E N LA H ISTORIA 

 

A N TES D E L A R E F OR M A 

 

Desde los primerís imos t iempos de la Iglesia crist iana la fe  se consideró en e l 
entendimien to de los d irigentes como la  condic ión más grande para la sa lvac ión. Lo mismo 
que ella e l arrepentimien to se h izo muy prominente. A l mismo tiempo se le concedió muy 
poca reflex ión al princip io a la na turaleza de la fe y casi ninguna a la relación de la fe con 
las otras partes del ordo sa lut is. No había ninguna definición popular acerca de la fe. En 
tanto que había una  tendencia  a usar la palabra " fe "  para deno tar la  acepta ción de la verdad 
sobre la base del testimonio, también se le empleaba en algunos casos con un sent ido más 
profundo, como para inclu ir la idea de l propio somet imiento a la verdad re cibida en forma 
intelectua l. Los a lejandrinos contrastaron a pistas y gnosis y cons ideraron a la primera 
fundamentalmente como conocimiento inicia l e imperfecto. Tertuliano acentuó el hecho de 
que la fe acepta una cosa sobre la base de autoridad y no porque traiga la garantía de la 
razón humana. También usó e l término en un sen tido obje tivo,  como designación de a lgo 
que debe ser cre ído,  la regula fide i. Aun hasta el tiempo de Agustín se prestaba poca 



626 
 

 

atención a la  naturaleza  de la fe,  aunque s iempre se  le reconocía como el medio prominen te 
para la apropiación de la salvac ión. No obstante, Agustín dio al asun to mayor 
considerac ión. Habló de  la  fe en más de  un sent ido. A lgunas veces la  cons ideró como un 
mero asent imiento in telec tual a la  verdad.  Pero concib ió la fe evangélica,  o justif ican te, 
como que incluía también los e lementos del propio sometimien to y e l amor. Esta fe se 
perfecc iona en el amor y de  esta manera  se  convierte  en e l princip io de  las buenas obras. 
No obstante, no tuvo Agustín un concepto propio, de la interrelac ión entre la fe y la 
just ific ación. Esto se debe en parte a l hecho de que no dist inguió cuidadosamente entre la 
just ific ación y la san tif icac ión. E l concep to profundo de la fe que se encuentra en Agustín 
no fue re cibido por la Iglesia en general. Hubo tendencia  a confundir la fe con la ortodox ia, 
es decir, con la posesión de una fe ortodoxa. Los escolást icos d ist inguieron entre un fides 
informis, es decir, un mero asentimiento in tele ctua l hacia la verdad enseriada por la Igles ia 
y una fides formata (caridad) es decir, una fe formada (a la  que se da una forma 
característica) por medio del amor, y consideró a la última como la única fe que justifica 
puesto que envuelve una infus ión de gracia. Sólo como fides formata puede la fe 
convertirse en act iva para bien y l legar a ser la  primera  de las v irtudes teologales por medio 
de las cuales e l hombre queda colocado en posic ión correc ta con D ios. Hablando en forma 
estricta,  lo que just if ica es e l amor por medio del cual la  fe  queda perfecc ionada.  De esta 
manera se colocó la fe misma como fundamento para e l méri to humano. E l hombre queda 
just ific ado no en forma exclusiva, por la imputac ión de los méritos de Cristo, sino también 
por la gracia inherente. Tomás de Aquino define la virtud de la fe como un "hábito de la 
mente, por razón de la cual la v ida eterna tiene su incepción en noso tros, hasta donde  hace 
que el in telec to dé su asent imiento a las cosas que no se ven" .  

D ESPU ÉS DE L A R E F OR MA 

 

En tanto que los c atól ico romanos acentuaban el hecho de que  la fe que just if ica es un mero 
asentimien to y que tiene su asien to en e l entendimiento, los Reformados la cons ideraron 
por lo general como fiduc ia (confianza), que tiene, su asien to en la volun tad. Sobre la 
importancia rela tiva de los elementos de la fe ha habido diferenc ias, a pesar de todo, hasta 
entre los mismos protestan tes. A lgunos consideran la def inic ión de Calv ino como superior 
a la del Ca tecismo de Heide lberg . D ice Calvino : " Tendremos una defin ición comple ta de la 
fe si decimos que  es un firme y seguro conocimien to de l favor divino ha cia nosotros, 
fundado sobre la verdad de una promesa gratuita en Cristo, y reve lado a nuestras mentes, y 
sellado en nuestros corazones' por medio de l Espíritu San to" .280 E l Catecismo de 

                                                                 
280 Inst . I II , 2, 7  
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Heidelberg , por otra parte, también introduce e l elemento de conf ianza cuando responde  a 
la pregunta, " ¿qué es la fe verdadera ?"  de  la manera siguiente : " La fe verdadera no es sólo 
un conocimiento seguro por medio del cual sostengo como verdad todo lo que D ios nos ha 
revelado en su Pa labra, sino también una conf ianza inconmovible de que e l Espíritu San to 
obra en mi corazón median te e l evangelio,  para que no sólo a  otros, s ino a mi también se 
me conceda por D ios, gratuitamente, la remisión de pec ados, la just icia e terna y la 
salvación sólo por gracia, y nada más por causa de los méri tos de Cristo" . 281 Pero es por 
completo evidente que se deduce de la relación que Calvino da a entender, que en el la 
queda inclu ido el elemento de confianza, en aquel " firme y seguro conocimien to"  del cua l 
habla. Hablando de la osadía con la que debemos acercarnos a D ios en orac ión, se expresa 
así: " Tal osadía bro ta nada más de la confianza en el amor divino y en la salva ción. Tan 
verdadero es esto, que el término fe se usa con frecuencia como equivalente de 
confianza " . 282 Calvino rechaza  en absoluto la  f icción de los escolásticos que  ins isten en que 
" la fe es un entendimiento por medio del cual cualquier desprec iador de D ios puede recibir 
lo que se nos entrega en la Escritura " . 283 Pero todavía hay un punto más importante de 
diferenc ia entre el concep to de los Reformadores acerca de la fe y la de los escolásticos. 
Estos úl timos reconocieron en la fe misma alguna efica cia real y hasta meritoria (nieritum 
ex congruo) al disponer a, y al procurar, u obtener la just if icación . Los Reformadores, por 
otra parte,  enseñaron unánime y  expl íci tamente que  la  fe  que just ifica no just if ica por 
alguna eficac ia propia meritoria o inherente, sino nada más como un instrumento para 
recibir o re tener lo que D ios ha  provisto en los méritos de Cristo.  Consideraron esta fe  an te 
todo como un don de D ios, y sólo en forma secundaria, como una actividad del hombre en 
su dependencia de D ios. Los artninianos manifestaron una tendenc ia romanizan te cuando 
concibieron la fe como obra meritoria de l hombre, considerándola como base sobre la que 
el hombre queda ac eptado por D ios en su favor. Schle iermacher,  el padre de la teología 
moderna, con dificultad menciona la fe salvadora y nada sabe en absolu to de la fe como 
una confianza  infanti l en D ios. D ice que la fe  "no es otra cosa que  una experienc ia 
incipiente  de que  nuestras necesidades espiritua les encuentran sat isfacc ión por medio de 
Cristo" . Es una experiencia nueva de carác ter ps icológico, una nueva conc iencia enraizada 
en un sentimiento, no de Cristo, no de alguna doctrina s ino de una armonía con el inf ini to, 
con el todo de las cosas, en la que el alma encuen tra a D ios. Ritschl concuerda con 
Schleiermacher al sostener que la  fe bro ta como resultado de l con tacto con la re al idad 
divina,  pero encuentra su obje to, no en alguna idea  o doc trina, no en la p leni tud de  las 
cosas, s ino en la  persona de  Cristo como la  reve lación suprema de D ios.  No es un 

                                                                 
281 Pregunta 21.  
282 Ibid., I II,  2, 15.  
283 Ibid. II I. 2,  8.  
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asentimien to pasivo, sino un princip io act ivo. En El el hombre hace de D ios su propio f in, 
es decir, se  apropia de l reino de D ios como propio,  comienza  la  obra de l reino y a l hacer 
esto encuen tra la sa lvación. Los conceptos de Schle iertnacher y Ri tschl cara cterizaron una 
gran parte de la teología moderna  ampli tudista. La fe, en esta  teología, no es una 
experienc ia celestial, sino una ganancia humana; no el mero acto de rec ibir un regalo, sino 
una acción meritoria; no de la acep tación de una doctrina, s ino un "hacer de Cristo nuestro 
M aestro"  en un inten to de modelar la v ida de uno según el e jemplo de Cristo. Este concep to 
encontró fuerte opos ición a pesar de todo, en la teología de crisis, que a centúa e l hecho de 
que la fe salvadora no es nunca nada más una experienc ia natura l psicológica; es hablando 
en sentido estric to un acto de D ios más bien que del hombre, nunca  const ituye una poses ión 
permanente de l hombre  y es en sí misma nada más un hohlraum (espacio vacío), por 
completo incapaz de e fectuar la  salv ación. Barth y Brunner consideran a la fe nada más 
como la respuesta d ivina producida en el hombre por D ios, a la Palabra de D ios en Cristo, 
es decir,  no tan to a doc trina  alguna como el mandato div ino o a l acto divino en la obra de la 
redención. Es una respuesta af irmat iva, el " s í "  al l lamamiento de D ios, un " s í "  que D ios 
mismo produce en nosotros.  

LA ID E A DE LA F E E N LA B IB L IA 

 

E N E L A NT I GU O T EST A ME N T O 

 

Es evidente que los escri tores del Nuevo Testamento al ac entuar la fe como el princip io 
fundamental de la vida rel ig iosa no quisieron perder terreno y apartarse de la expl icac ión 
contenida en e l 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 hi jos v erdaderos de Abraham( Rom. 2 : 28,  29; 4: 12, 16; Gal 3: 9). La fe nunca  se tra ta 
como una novedad del nuevo pacto, ni hay ninguna distinción entre la fe de los dos pactos. 
Hay un sentido de con tinuidad, y la proclamac ión de la fe se considera como la misma en 
ambas dispensac iones, Juan 5 : 46 ; 12 : 38, 39 ; Hab. 2 : 4 ; Rom. 1 : 17; 10 : 16; Gal 3 : 11 
; Heb. 10: 38. En ambos testamentos la fe es la misma entrega radical de uno mismo a D ios, 
no sólo como el más alto bien del a lma, sino como el bondadoso Salvador del pe cador. La 
única di ferenc ia que  aparece,  se debe a la obra  progresiva  de redención, y  esto se hac e, más 
o menos, evidente aun den tro de los l ímites del mismo Antiguo Testamento.  

1. En el período patriarcal. En las primeras porciones de l Antiguo Testamento hay 
muy poco en la línea de las af irmaciones abstractas respecto al c amino de la 
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salvación.  La esencia de la rel ig ión de los pa triarcas se nos exhibe en acc ión. La 
promesa de D ios está  en e l primer plano. Y  el caso de  Abraham está des ignado para 
presentar la idea de que la respuesta adecuada a esa promesa es la de la fe. Toda la 
vida de Noé fue de terminada por su conf ianza en D ios y en sus promesas, pero es en 
especia l Abraham el que se nos presen ta como un creyen te t ípico,  que se 
encomienda a D ios con una confianza l ibre de oscilaciones en las promesas de D ios, 
y queda just if icado por la fe.  
 

2. En el período de la ley. La en trega de la ley no e fectuó un cambio fundamenta l en la 
relig ión de Israe l s ino que nada  más lo introdujo en su forma externa. La ley no 
susti tuye la promesa, ni fue suplantada por las obras. Muchos de los israe litas, en 
realidad, miraron a  la ley en espíritu de l todo legalista, y procuraron basar sus 
demandas a la sa lvación sobre un cumplimiento escrupuloso de e lla como un cuerpo 
de precep tos externos. Pero en el caso de aque llos que  entendieron su v erdadera 
naturaleza, que sin tieron la  int imidad y espiritual idad de la ley, s irvió el la para 
ahondar el sen tido de l pecado, y es más, para agudizar la convicc ión de que la 
salvación sólo puede esperarse de la gracia de D ios. La esencia de la verdadera 
piedad fue vista cada vez más como consistente en una fe confiada en el D ios de la 
salvación. Aunque e l Antiguo Testamento acentúa con claridad e l temor del Señor, 
un gran número de expres iones,  ta les como esperar,  conf iar, buscar refugio en D ios, 
mirar a É l, descansar en El, poner el corazón en El, y asirse a É l  hacen evidente, 
en gran manera, que este temor no es el de  la cobardía sino del niño ; un temor 
reverente, y acentúa la neces idad de hacer responsable y amante entrega de tino 
mismo a D ios, que es la esencia de la fe sa lvadora.  Aun en el período de la  ley, la fe 
es distin tamente soteriológica, y mira hacia la salvación mesiánica. Es una 
confianza  en e l D ios de la salvac ión y es un firme descanso en sus promesas para e l 
futuro.  

E N E L N UE V O T EST A M EN T O 

 

Cuando el M esías vino en cumplimiento de las profec ías tray endo la esperada salvac ión, se 
hizo necesario que los portadores de la  reve lac ión de D ios d irigieran a su pueblo hac ia la 
persona del Redentor. Esto era  tan to más necesario s i se a tiende al he cho de que e l 
cumplimiento vino en una forma que muchos no esperaban y que aparentemente no 
correspondía con la promesa.  
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1. En los evangelios. La demanda de la fe en Jesús como e l Redentor,  prometido y 
esperado, aparec ió como algo característ ico en la nueva época. " Creer"  signific a 
hacerse cristiano.  Esta  demanda parec ía crear un golfo en tre  la antigua dispensac ión 
y la nueva. Hasta  se l lamaba a esta úl tima en su princ ipio " la venida de la fe " , Gal 3: 
23, 25. Lo que carac teriza a los evangelios es que  en el los Jesús se  ofrec e 
constantemente como el objeto de la fe, y eso en relación con los más elevados 
intereses de l a lma. E l Evange lio de  Juan más que  los sinóp ticos acentúa los más 
altos aspectos de esta fe.  
 

2. En los Hechos. En los Hechos de los Apóstoles se requería la  fe en e l mismo sent ido 
general. Por medio de la predica ción de los Apóstoles los hombres son tra ídos a la 
obediencia de la fe en Cristo; y esta fe se hace el princ ipio formativo de la nueva 
comunidad. Se desenvuelven diferen tes tendencias en la Igles ia y dan nacimien to a 
los d iferen tes modos de ocuparse  de la fe  según se ha ce manif iesto en los escritos 
del Nuevo Testamento.  
 

3. En la Epístola de Sant iago. Santiago tuvo que reprender la tendencia judía de 
concebir la fe que le agrada a D ios, como un mero asent imiento inte lectua l de la 
verdad, una fe que no produce frutos apropiados. Su idea de la fe que justif ica no 
difiere de  la  de  Pablo,  que acen túa el hecho de  que esta  t iene que manifestarse en 
buenas obras. Si no lo hace es fe muerta y de hecho no existe.  
 

4. En las Epístolas de Pablo. Pablo tuvo que contender part icularmente con el 
legalismo arraigado en e l pensamien to judío.  Los judíos se envanecían de la just icia 
de la  ley.  En consecuencia,  el Apóstol tuvo que v indicar e l lugar de la fe como e l 
único instrumento de la salvac ión. Como es natura l, al hacerlo tuvo que dar mucha 
atención a Cristo como el obje to de  la  fe,  puesto que sólo de este objeto deriva la fe 
su eficac ia. La fe just if ica y sa lva sólo porque se pone en Jesucristo.  
 

5. En la Epístola a los Hebreos. Considera también a Cristo como el objeto de la fe 
salvadora,  y enseña que no hay just icia  sino sólo por medio de la fe,  10:38; 11: 7. 
Pero el peligro en contra de l cual el escri tor de esta carta tenía que estar en guardia 
no fue el de caer de la fe a las obras, sino más bien el de caer de la fe a la 
desesperac ión. Habla  de la  fe como " la  certeza de lo que  se espera, como la 
convicción de lo que no se ve " , 11: 1.  Exhorta  a sus lec tores a una  act itud de fe, que 
los capaci tará para levan tarse de lo visible a lo invisib le, de lo presente hasta el 
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futuro, de  lo temporal a  lo e terno, y  los hará capaces de ser pac ientes en m edio de 
los sufrimientos.  
 

6. En las Epístolas de Pedro. Pedro también escribe a lectores que  estaban en pe ligro 
de llegar a l desa lien to, aunque no de caer otra vez en el juda ísmo. Las 
circunstancias en las que se encon traron lo impulsaron a poner énfasis espe cia l 
sobre la re lación de la fe con la salva ción consumada, para avivar en sus corazones 
la esperanza que los sostendría en sus pruebas presen tes, la esperanza de una g loria 
invis ible y e terna.  En su segunda carta acentúa la importancia del conoc imiento d e 
la fe como una salv aguardia en contra de los errores preva lec ientes.  
 

7. En los Escritos de Juan. Juan tuvo que contender con un inc ipien te gnostic ismo, que 
falsamente insistía sobre e l conocimien to (gnosis) y despre ciaba a la fe senc il la. Se 
suponía que el primero tra ía con él un mayor grado de bendiciones que la segunda. 
De aquí que Juan ins ist iera de todo punto en magnificar las bendiciones de la fe. 
Insiste no tanto en la cert idumbre y gloria de la herencia futura que la fe asegura, 
como en la plenitud del presente goce de la salvac ión, que ella trae. La fe abarca e l 
conocimiento como una convicción firme y hace desde luego a los creyentes 
poseedores de la  nueva v ida y de  la  salv ación eterna. Entre tanto Juan no descuida e l 
hecho de que la fe alcanza también hasta el futuro.  

LA F E EN G E NE RA L 

 

La palabra fe no es de manera exc lusiv a un término re lig ioso y teológico. Se usa  con 
frecuenc ia en un sen tido general y no rel ig ioso, y aun así tiene más de una conno tac ión. Los 
siguientes usos del término merecen a tención part icular. Puede denotar: 

L A F E ES UN PO C O M AS QU E U N A ME RA OPIN IÓN  

 

La palabra " fe "  se usa algunas veces en un sentido menos estric to y más popular, para 
denotar una persuasión de la verdad de  carác ter más fuerte  que una  mera opinión, y  no 
obstante,  más débi l que  el conocimien to. Aun Lock e define a la  fe  como " el asen timien to 
de la mente a proposiciones que tienen probabi lidades de ser verdaderas, pero que con 
certeza no lo son" . En e l lenguaje popular con frecuenc ia dec imos de algo de lo que  no 
tenemos seguridad absolu ta, pero de  lo que a l mismo tiempo nos sen timos constreñidos a 
reconocerlo como verdadero: " Lo creo pero no estoy seguro de ello" . En consecuencia, 
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algunos filósofos han encontrado que e l carac teríst ico que distingue a la fe es el g rado 
menor de certidumbre que proporc iona  Lock e, Hume K ant y otros. 

L A F E ES UN A C E RT ID U M BR E IN ME D IA T A 

 

Con frecuencia se habla de la fe en re lación con la c iencia cons iderándola una cert idumbre 
inmediata. Hay una certidumbre que e l hombre obt iene por medio de la perc epción, la 
experienc ia y la deducción lógica, pero hay también una certidumbre in tui tiva. En cada 
ciencia hay axiomas que no pueden ser demostrados y hay conv icciones intuit ivas que no se 
adquieren mediante percepción o deducción lógica. E l D r. Bavinck dice: " La esfera de la 
certidumbre inmedia ta es más amplia que la de la certidumbre demostrat iva y esta ú lt ima se 
basa en la primera, y queda en pie o cae con ella. También la certidumbre in tuit iva no 
puede ser más amplia que  aquel la  que recib imos a través de  una demostrac ión lógica  y 
experimenta l " . La esfera de la certidumbre inmedia ta es más grande que la de la 
certidumbre demostrativ a. En los dos casos ya mencionados la fe se considera de manera 
exclusiva como una activ idad del inte lec to.  

L A F E C ONSID ER AD A C O M O U N A C ONV IC C IÓN FU ND AD A SOB RE EL 

T EST IM ON IO Y  QU E IN C L UY E LA C ON F IA N ZA 

 

En la conversac ión ordinaria la pa labra  " fe "  se usa con fre cuencia  para  denotar la 
convicción de que el test imonio de otro es verdadero, y de que lo que promete será hecho ; 
una convicción fundada sobre su reconocida vera cidad y fide lidad. En real idad es, un 
aceptar lo que otro dice fundándose en la confianza que inspira. Y  esta fe, esta conv icc ión 
fundada sobre la  conf ianza, conduce con frecuenc ia a  una mayor confianza: Conf ianza  en 
un amigo en tiempo de necesidad, en la habil idad de un doc tor para darnos ayuda en tiempo 
de enfermedad y en la de  un pi loto que guía a  la  embarcación al puerto,  etc.  En este caso la 
fe es más que un mero asunto del intelec to. La voluntad entra en juego y el elemento de 
confianza se presen ta en e l primer plano.  

LA F E E N E L SE N T IDO RE L IG IOSO , Y PART IC ULARM E NT E LA F E 
SA LV A DORA 

 

Las características de la fe que la d ist inguen en el sentido teológico no siempre se han 
definido de la misma manera. Esto se hará eviden te cuando consideremos el concep to, los 
elementos, el objeto y el fundamento de la fe.  
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E L C ONC E PT O DE L A F E : D IST IN C IÓN E NT RE 4 C L ASES D E FE 

 

Como fenómeno psicológico la fe en e l sen tido re lig ioso no difiere de la fe en general. S i la 
fe en general es una persuas ión de la verdad fundada sobre e l test imonio de uno en quien se 
tiene confianza, y en quien podemos apoyarnos, y por lo mismo descansa sobre au toridad, 
entonces la fe cristiana  en e l sent ido más comprens ivo es la  persuasión que e l hombre  tiene 
de la verdad de la Escritura fundado en la base de  la au toridad de D ios. La B iblia no 
siempre habla de la fe relig iosa en e l mismo sentido, y esto dio surgimiento a las 
dist inciones teológicas siguientes: 

1. La fe histórica. Esta es una aprehensión nada más inte lectua l de la verdad, vac ía de 
todo propós ito moral o espiri tual. E l nombre no implica que abarque solamente 
hechos y eventos históricos exc luyendo verdades morales y espiri tua les; ni que esté 
basada en el testimonio de la historia, porque puede tener re ferenc ia a hechos o 
eventos con temporáneos, Juan 3: 2. M ás 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 t iene uno in terés.  Esta  fe puede ser e l result ado de la tradición, de 
la educac ión, de la opinión públic a, de  la  comprensión de la grandeza  moral de la 
Bibl ia, etc., acompañada con las operaciones generales del Espíri tu Santo.  Puede ser 
muy ortodoxa y escri tural,  pero no está enraizada en e l corazón,  M at. 7: 26; Hech. 
26: 27, 28; Sgo. 2: 19. Es una fe humana, y no una fe d ivina.  
 

2. La fe milagrosa. La llamada fe milagrosa es una persuasión operada en la mente de 
una persona de que un milagro será  produc ido por medio de é l, o a  su favor. D ios 
puede encargar a una persona que haga un trabajo que transcienda de sus poderes 
naturales, y al encargárselo lo capaci ta para hacerlo. Cada inten to de hacer un 
trabajo de esa c lase requiere fe. Esto es muy claro en casos en los que el hombre 
aparece nada  más como el instrumento de  D ios o como uno que anunc ia que D ios 
hará un milagro, porque un hombre  de tal c lase  debe tener plena  confianza de que 
D ios no lo colocará en ridículo. En últ imo análisis D ios es el único que obra 
milagros, aunque tenga que hacerlos por medio de  instrumentos humanos. Esta es la 
fe en los mi lagros, en un sen tido act ivo, M at. 17: 20; M arc. 16: 17,  18. No 
necesariamente, pero pudiera ser que estuviera acompañado de la fe sa lvadora. La fe 
en los mi lagros puede también ser pas iva, es decir, la  persu asión de que D ios obrará 
un milagro en favor de uno. También esta puede o no, estar acompañada de fe 
salvadora, M at. 8: 10-13; Juan 11: 22 (compárense los v ers ículos 25-27); 11: 40; 
Hech. 14: 9. Se pregunta con mucha frecuenc ia s i una fe de  esta  clase t iene un lugar 
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legítimo en la vida del hombre con temporáneo. Los católicos romanos contestan la 
pregunta afirmativ amente, en tanto que los pro testantes se incl inan a dar una 
respuesta negativa. Seña lan que no hay base  bíbl ica para semejante fe, pero no 
niegan que puedan ocurrir todavía los milagros. D ios es del todo soberano también 
en este sent ido, y la  Palabra de D ios nos conduce a esperar otro cic lo de mi lagros en 
el futuro.  
 

3. La fe temporal. Esta es una persuasión de las verdades de la rel ig ión que viene 
acompañada con algunos impulsos de la conc iencia y un av ivamiento de los e fectos, 
pero que no está enraizada en un corazón regenerado. E l nombre se deriva de M at. 
13: 20, 21. Se llama fe tempora l, porque  no es permanente y porque no puede 
sostenerse en los días de la prueba y de la persecuc ión. Esto no quiere dec ir que no 
dure tanto como la vida. Es muy posible que perezca sólo a la hora de la muerte, 
pues entonces sí,  de seguro, cesa.  Esta fe a lgunas veces se  llama fe hipócri ta, pero 
no es por comple to correcto l lamarla así porque no envue lve en forma necesaria una 
hipocres ía conscien te. Aquellos que poseen esta fe acostumbran cre er que no tienen 
la verdadera fe.  Sería mejor llamarla una fe imaginaria, aparen temente genuina, 
pero de carác ter pasajero. D ifiere de la fe histórica en e l in terés personal que 
muestra por la verdad y en la reacc ión de los sentimien tos sobre el la. Grande 
dificultad puede experimentarse  al in tentar dist inguirla de  la  verdadera fe que  salv a. 
Cristo dice de uno que cree así: " No tiene ra íz en sí mismo" , M at. 13: 21. Es una fe 
que no brota de raíz plantada en la regeneración, y por lo mismo no es la expresión 
de la vida nueva, vida que se incrusta en las profundidades de l alma. En general, 
debe decirse que la fe temporal está fundada en la vida emocional, y que procura 
una satisfacc ión persona l más bien que la g loria de D ios.  
 

4. La fe salvadora. La verdadera  fe  que salva  es una  que tiene su asiento en e l cora zón 
y está enraizada en la vida regenerada. Se ha hecho con frecuencia una distinc ión 
entre el habitus y el ac tus de la fe. No obstante, más al lá de éstas se encuen tra e l 
semen fidei. Esta fe no es ante todo una ac tiv idad del hombre, sino una po tencia 
laten te producida por D ios en el cora zón del pecador. La semilla de la fe es habitus 
de fe, pero otros más correctamente lo llaman semen fidei. Sólo después de que 
D ios ha implantado la  semil la de  la  fe  en e l corazón puede e l hombre e jerc itar la fe. 
Esto es lo que parece que Barth tiene en mente también cuando en su deseo de 
acentuar el hecho de que  la  salv ación es, en forma exc lusiva,  una obra de D ios, dic e 
que D ios, más b ien que el hombre,  es e l sujeto de la fe.  E l e jerc icio consc iente  de la 
fe gradualmente forma un habitus, y esto adquiere un significado fundamenta l y 
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determinante para e l ejercic io fu turo de la fe. Cuando la Biblia habla de fe se re fiere, 
por lo general, a la fe como activ idad del hombre, aunque nazca de la obra de l 
Espíri tu Santo. La fe sa lvadora puede  defin irse como una convicc ión segura, 
operada en el corazón median te el E spíritu San to, respec to a la verdad de l 
evangelio, y una confianza s incera (fe) en las promesas de D ios en Cristo. En úl timo 
anális is, es verdad, Cristo es el obje to de fe salvadora, pero se nos ofrece sólo en el 
evangelio. 

L OS E L E M EN T OS D E L A FE 

 

A l hablar de los d iferentes elementos de la fe no debemos perder de v ista el he cho de que la 
fe es una actividad del hombre, considerando a éste como un todo, y no como actividad de 
sólo una parte del hombre. Además, el a lma funciona en la fe por medio de sus facu ltades 
ordinarias, y  no por medio de a lguna facul tad espe cia l. Es un ejercic io del alma que  tiene 
esto en común con otros ejercic ios s imilares, que aparece como senc il lo, y no obstan te, ba jo 
un estrecho escru tin io se encuentra que es complejo e intrincado. Y  por tanto, para obtener 
un concepto adecuado de la fe es ne cesario distinguir en tre los varios elementos que 
comprende. 

1. Un elemento in telec tual.  (no tit ia).  Hay un elemento de conoc imiento en la fe, en 
relac ión con el cua l deben cons iderarse los s iguientes puntos: 
 

a. El carác ter de  este  conocimien to. E l conocimien to de la fe consiste en un 
reconocimien to posi tivo de la v erdad, en la cua l e l hombre acep ta como ta l 
todo lo que D ios d ice en su Pa labra, y especia lmente lo que d ice respecto a 
la profunda  depravac ión de l hombre, y acerca de la redenc ión que hay en 
Cristo Jesús. En contra de Roma debe mantenerse que este conocimien to 
seguro pertenece a la esencia de la fe; y en oposición a teólogos como 
Sandeman, W ardlaw , A lexander, Chalmers y o tros, que una mera a cep tac ión 
intelectua l de la verdad no es el todo de la fe. Por una parte habría una 
sobrest imación del conoc imiento de la fe, si se considerara a este como el 
resumen completo de los objetos de la fe. Pero por otra parte, se tendría 
también una baja estimación de él s i lo consideramos como una mera 
información de las cosas que se creen, s in la conv icción de que son 
verdaderas. A lgunos ampli tudistas 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 corazón de l pecador es un conoc imiento espiritua l 
de las verdades de la rel ig ión cristiana.  

b. La cert idumbre de  este  conoc imiento. E l conoc imiento de la fe no debe 
considerarse como menos seguro que o tro conocimien to. Nuestro Catec ismo 
de Heidelberg nos asegura que la fe verdadera  se  carac teriza también por 
ser, además de otras cosas, "un conocimiento seguro"  (cierto, 
incontestable)" .284 Esto está en armonía con Hebreos 11: 1,  que habla de  la fe 
como de " la certe za de lo que se  espera, la convicc ión de lo que no se ve " . 
Hace que las cosas futuras e inv isib les sean, en forma subjet iva, rea les y 
ciertas para e l creyente.  E l conocimiento de la fe nos l lega por la  mediac ión, 
y se nos imparte por el test imonio de D ios en su Pa labra, y lo acep tamos 
como seguro y fidedigno sobre la base de  la veracidad de D ios. La seguridad 
de este conocimiento encuen tra su garantía en D ios mismo y en 
consecuencia  nada puede  superarle  en certeza.  Y  es del todo esenc ial que 
esto sea así, porque la  fe tiene que ver con las cosas espiri tuales y e ternas, en 
donde se necesi ta la certeza, s i en alguna parte es necesaria. Debe haber 
certeza en cuan to a la real idad del objeto de la fe ; y si no la hay, la fe es 
vana. M achen deplora el hecho de que muchos, al presente, pierdan de vista 
esta verdad.  D ice: " Toda la d if icul tad cons iste en que se cons idera a  la fe 
como una cualidad benéf ica de l a lma, sin tomar en cuenta la  rea lidad o 
irrea lidad de su obje to; pues en e l momento en que se trata a la fe de esa 
manera, en ese momento se la destruye " . 285 

c. La medida de este conocimiento. Es imposible determinar con prec isión la 
cantidad de conocimien to que, en forma absoluta, se requiere en la fe 
salvadora. S i la fe salvadora es la acep tación de Cristo, tal como se ofrece en 
el evangelio, surg irá, como es natural, la pregunta: ¿Qué tanto del evangelio 
debe conocer un hombre para ser salvo? O para dec irlo con las palabras de l 
Dr. M achen: " ¿Cuáles son, para dec irlo en la forma más sencil la, los 
requerimien tos doc trinales mínimos para que  un hombre pueda ser 
cristiano?" 286 En general, puede decirse que  debe ser suf iciente dar a l 
creyente alguna idea del obje to de la fe. Toda verdadera fe salvadora debe 
contener cuando menos un mínimo de conoc imiento,  no tanto de la 
revelac ión divina en general, cuan to del M ediador y de sus bondadosas 
operaciones.  M ientras más conocimien to verdadero tenga uno acerca de las 

                                                                 
284 Preg. 21.  
285 What Is F a i th?, p. 174. 
286 Obra c i tada, p. 155.  
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verdades de la redención, más rica y completa será su fe, aunque todas las 
demás cosas sigan iguales. Como es natural, uno que acepta a Cristo, 
mediante la  fe verdadera, también con pront itud y voluntad aceptará e l 
test imonio de  D ios como un todo.  Es de  la  mayor importancia, sobre todo, 
en la actual idad, que las ig les ias procuren que sus miembros tengan un 
bueno y legítimo entendimiento de la v erdad, en lugar de uno brumoso. De 
manera part icular, en esta época an ti dogmática las ig lesias deben ser mucho 
más diligentes de lo que han s ido en adoctrinar a sus juventudes.  
 

2. Un elemento emociona l (asent imiento).  Barth llama la a tención al hecho de  que la 
época en la que el hombre acep ta a Cristo mediante la fe, consti tuye el momento 
existenc ial de la vida del hombre, en e l que éste  deja  de cons iderar el obje to de la fe 
en forma separada e  indiferen te, y comienza a sent irse  vivamente  interesado en é l. 
No es necesario adoptar la construcc ión peculiar de la doc trina de la  fe, según Barth, 
para admitir la verdad de lo que sobre este pun to dice. Cuando uno abraza a Cristo 
por la fe, lo hace con profunda conv icción de la verdad y de la real idad del objeto de 
la fe, sien te que esa fe sa tisface en la propia vida una neces idad importan te, y tiene 
con-ciencia de que en e llo le va un in terés absorben te,  eso es e l asen timien to. 
Resulta verdaderamente d ifícil trazar la d iferencia en tre este asent imiento y aque l 
conocimiento de la fe que ya hemos descrito, debido a que como ya hemos visto, el 
característico dist int ivo del conocimien to de la fe sa lvadora es que lleva consigo una 
convicción de la verdad y de la realidad de su objeto. De aquí que algunos teólogos 
se hayan mostrado inc linados a limitar el conoc imiento de la fe a una mera 
información respec to al objeto de la fe ;  

a. Pero esto es contrario a la experienc ia, porque en la  fe v erdadera no puede 
haber conocimien to que no incluya una conv icción s incera acerca de la 
verdad y rea lidad de su objeto, a la vez que un interés en é l  

b. Esto haría que e l conocimiento en la fe salv adora resultara idén tico con e l 
que se encuentra  en una  fe  vista nada  más como un concepto histórico, 
cuando la d iferencia  entre fe  histórica y  fe salvadora se  encuentra en parte, 
exactamente en este punto. Debido a lo dif íci l que es hacer una distinc ión 
clara, algunos teólogos prefieren hablar de que sólo dos elementos hay en la 
fe salvadora, es decir, conocimien to y confianza personal. Estos son los dos 
elementos que se mencionan en e l Cate cismo de Heide lberg cuando dice que 
la fe  verdadera "no es sólo un conocimien to seguro mediante el cual uno 
retiene como verdadero todo lo que D ios nos ha revelado en su Palabra, s ino 
también una confianza s incera que el Espíri tu Santo produce en mí por 
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medio del ev angelio" .287 Es probable que  merezca  preferencia cons iderar a l 
conocimiento y al asen timien to nada  más como dos aspectos de l mismo 
elemento en la fe. E l conoc imiento podría  entonces cons iderarse como su 
aspecto más pasivo y recept ivo, y  el asent imiento como su aspecto más 
activo y trans it ivo.  

 
3. Un, elemento volit ivo (fiducia).  Este  es el elemento culminan te de  la  fe.  La fe  no es 

sólo un asun to del inte lecto, n i de una combinac ión del intelec to y de las emociones; 
es también asunto de la voluntad que determina la dire cción del alma, un acto del 
alma que sale en dirección de su objeto y se lo apropia. Sin esta activ idad, el obje to 
de la  fe que el pecador re conoce como verdadero,  rea l y  apl icable  a sus necesidades 
presentes, permanece fuera de él. Y  en la fe salvadora es asunto de vida o muerte 
apropiarse ta l objeto. Este tercer elemento consiste en una conf ianza' personal en 
Cristo como Salvador y Señor, incluyendo el sometimien to a  Cristo de l a lma que se 
considera culpable y manchada, y que ésta reciba y se apropie a Cristo como la 
fuente del perdón y de la vida espiri tual. Tomando en considerac ión todos estos 
elementos resul ta muy ev idente que el asien to de  la  fe no puede  si tuarse  en forma 
exclusiva en el inte lecto, ni en los sen timien tos, ni en la volun tad, sino sólo en el 
corazón, el órgano central de l ser espiri tual de l hombre, y del cua l f luyen las 
corrien tes de  la v ida. Para contestar la  pregunta de s i esta f iducia (conf ianza) 
incluye por necesidad un elemento de seguridad personal, debe decirse, en 
oposición a ca tólico romano y arminianos, que éste es, s in ninguna duda, el caso. 
Como es natural, lleva consigo un cierto sent imiento de  prote cción y seguridad, de 
gratitud y gozo. La fe, que en sí misma es certeza, t iende a despertar un sent ido de 
seguridad, y un asentimiento de firmeza en el alma. En la mayoría de los casos ésta 
es al princ ipio muy implíc ita y  con dificultad penetra en la esfera del pensamien to 
consciente; se trata de  algo vagamente sentido, más b ien que percib ido con c laridad. 
Pero en la medida en que la fe cre ce, y aumentan sus act ividades, la concienc ia de la 
seguridad y protección que trae también se hace más grande. Hasta lo que los 
teólogos, por lo genera l, l laman " confianza' que  busca  refugio"  a carrea al alma 
cierta medida de  seguridad. Esta d if iere por comple to de  la posic ión de Barth, quien 
acentúa e l hecho de que  la fe es un ac to constan temente repet ido, s iempre es un 
nuevo sal to de  desesperación dado en la  oscuridad, y  nunca llega a ser una  poses ión 
continua  del hombre; y  as í Barth dest ierra la pos ibi lidad de cua lquiera seguridad 
subjet iva de fe.  

                                                                 
287 Preg. 21.  
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E L OBJE T O D E L A FE 

 

Para dar respuesta a la pregunta respecto la cua l es el objeto de la v erdadera fe salvadora, 
tendremos que  hablar hac iendo distinc ión, pues se  puede tra tar de esta fe en un sent ido 
general y en otro espe cia l. Hay pues:  

1. Una fides genera lis.  Con esto se quiere  decir una fe salvadora en e l sentido más 
general de la pa labra.  Su obje to es toda la revelac ión divina  ta l como se  cont iene en 
la Palabra de  D ios. Todo lo que  se enseña en la  Escritura  de manera  expl íci ta, o que 
puede deducirse de el la mediante buenas y necesarias inferencias, pertenece a l 
objeto de la fe en este sen tido general. Según la  ig les ia de  Roma es obligatorio para 
sus miembros creer cualquiera' cosa que la ecc lesia docens declare ser parte de la 
revelac ión de D ios, y en esto queda inclu ida la llamada tradic ión apostólica. Es 
verdad que " la ig lesia que enseña "  no reclama el derecho de fabricar nuevos 
artículos de fe ; pero s í re clama e l dere cho para  determinar con au toridad lo que la 
Bibl ia enseña, y lo que, de a cuerdo con la tradición, pertenece a las enseñanzas de 
Cristo y de sus apóstoles. Y  esto le proporciona una grande anchura.  
 

2. Una fides special is. Esta es fe salvadora en el sentido más reducido de la palabra. 
En tanto que la fe  verdadera que descansa en la B ibl ia como la Pa labra  de D ios es 
necesaria en absolu to, esa no es todav ía e l acto especí fico de fe que justi fica y que 
por tanto salva en forma directa. Aquel la debe conduc ir y de he cho conduce a una fe 
más especia l. Hay ciertas doctrinas re feren tes a  Cristo y a  su obra, y de terminadas 
promesas hechas en El a los pecadores, las cua les e l pecador debe recib ir y las 
cuales deberán conducirlo a  colocar su fe  en Cristo. E l objeto especia l de la fe, pues, 
es Jesucristo y la  promesa de  sa lvación por mediación suya. Cons iste e l ac to 
especia l 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 prec isión no es el acto de fe 
como tal lo que justi fica, s ino más bien, aquello que se rec ibe por medio de la fe y, 
que por tanto, salva a l pecador.  

L A BASE DE L A F E 

 

La base ú lt ima sobre  la  cual descansa la fe  se  apoya en la  vera cidad y f idel idad de  D ios,  en 
relac ión con las promesas de l evangelio. Pero debido a que no tenemos conocimien to de 
esto sin la Palabra de D ios, a ésta se le puede llamar, y con frecuencia se le llama la última 
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base de la fe. No obstan te, a distinc ión de la primera debiera llamarse, la  base próxima. E l 
medio por e l cua l reconocemos la  reve lación incorporada en la  Escritura  como la  verdadera 
Palabra de D ios, es, en último anális is el testimonio del Espíritu Santo, I Juan 5 : 7 : "  Y  el 
Espíri tu es el que da testimonio porque el Espíri tu es la verdad" . Compárese también Rom. 
4: 20, 21; 8: 16; Ef. 1: 13; I Juan 4: 13; 5: 10. Los ca tól ico romanos encuentran la  úl tima 
base de la fe en la ig lesia ; los rac iona listas reconoc en como tal sólo a la razón; 
Schleiermacher la  busca en la  experiencia crist iana, y  K ant, Ri tschl y muchos amplitudistas 
modernos la colocan en las ne cesidades morales de la na tura leza humana.  

F E Y SE GURID AD 

 

Surge una pregunta muy importante aquí, es decir, s i la seguridad corresponde a la esenc ia 
de la fe, o es algo adiciona l que no es parte de la fe. Debido a que la expresión " seguridad 
de la  fe "  no siempre  se usa en el mismo sent ido, es necesario hacer una  cuidadosa 
dist inción. Hay una doble seguridad, es dec ir:  

1. La seguridad objetiv a de  la  fe, que es " la c ierta e  indubitab le conv icción de que 
Cristo es todo lo que dec lara  ser y que hará 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 salvac ión, que 
consiste en un sentido de seguridad y protec ción, que se levan ta en muchos casos a 
la altura de una " convicción firme de que cada creyente como individuo puede ya 
tener sus pecados por perdonados y salvada su alma " .  

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

1. La ig lesia ca tól ico romana niega no sólo que la seguridad persona l pertenezca  a la 
esencia de  la  fe, s ino aun el que  sea un actus re flexus o fru to de  la fe. Enseña que 
los creyentes no pueden estar seguros de  su salvac ión, excep to en aquel los raros 
casos en los que la seguridad se da por medio de una especial revelac ión. Esto es el 
resul tado natural del semipelagianismo y del sistema confes ional de Roma. Los 
primit ivos arminianos que compartían la posic ión semipelagiana de Roma, tomaron 
una acti tud muy parecida. Su pun to de vista fue condenado por e l Sínodo de Dort.  
 

2. Los Reformadores reacc ionaron en con tra  de la falsa y  perniciosa  posición de la 
ig lesia de Roma. En su protesta, ocasiona lmente, acen tuaron la seguridad unila tera l 
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como el elemento más importante  de la fe. A lgunas veces se refirieron a  quienes les 
falta  la seguridad de salvac ión,  la conv icción posi tiva de que sus pecados están 
perdonados,  considerándolos despose ídos de  la verdadera  fe. La fiduc ia de fe fue 
represen tada algunas veces por el los como la f irme conf ianza de l pecador de que 
todos sus pecados están perdonados por causa de Cristo.  
 

a. Sin embargo, de sus escritos se deduc e con mucha evidenc ia que  no 
quisieron enseñar que esta fiduc ia no incluye o tros e lementos;  

b. Y  que no intentaron negar que los verdaderos hijos de D ios deban luchar con 
frecuenc ia contra toda c lase de dudas e incert idumbres. 288 
 

3. Los símbolos Confesiona les Re formados varían un tan to. E l Catecismo de 
Heidelberg enseña, también como reacción contra Roma, que la fiducia de la fe 
consiste en la seguridad de l perdón de los pe cados. Se coloca por completo en la 
posición de  los Re formadores y concibe la seguridad de  la salvac ión como que 
pertenece a la esenc ia de la fe. Los Cánones de Dort toman la posic ión de que esta 
seguridad en los elegidos no es fru to de una revelac ión espe cia l, sino que bro ta de la 
fe en las promesas de D ios,  del testimonio del Espíritu Santo, del ejercic io de una 
buena conciencia, de la práct ica 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 
frecuenc ia tienen que luchar con dudas carna les, de ta l manera, que no siempre son 
sensibles a  la  seguridad de la fe. La  Confesión de Fe  de  W estminster al hablar de la 
plena seguridad de la fe afirma que ésta no pertene ce a la esencia de la fe en una 
forma tal que un verdadero creyen te no tenga que esperarla mucho tiempo. Esto ha 
dado ocasión a que a lgunos teólogos presbi terianos nieguen que la seguridad 
personal pertenezca a la esencia de la fe. Sin embargo, la Confesión no dice esto, y 
hay razones para pensar que no tuvo la intenc ión de enseñarlo. Los teólogos 
M arrow de Escocia dan, en v erdad, una  in terpretac ión diferen te respec to a su 
posición?289 
 

4. Después del período confes ional hubo varias desv iaciones de esta posic ión.  
 

a. Los antinomianos consideraron que esta seguridad era la p leni tud de la 
esencia de la fe. Ignoraron todas las o tras ac tiv idades de la fe y la 
consideraron nada más como una aceptación intelectua l de la preposic ión : 

                                                                 
288 Compárese mi obra: The Assurance of F a i th, pp. 23 y sig.  
289 Compárese The Assurance of F a i th, pp. 24-29.  
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Tus pecados te son perdonados. De Labadie (un teólogo holandés) no 
reconocía como miembro de la  ig lesia a  nadie que no tuviera esta plena 
seguridad.290 

b. Por otra parte, un nomista pie tista afirmaba que la seguridad no pertenece al 
mero ser, sino nada más al bienestar de la fe, y que puede asegurarse sólo 
mediante continua y conscien te introspecc ión, o en casos excepc ionales, 
mediante una especial reve lación. Toda clase de " señales de v ida espiritual "  
que no se derivan de la Escritura s ino de  la  vida de reconocidos crist ianos se 
han tomado como regla de examen personal. Sin embargo, el resultado ha 
probado que este método en vez de producir seguridad más bien ha 
conducido a dudas, confusión e incertidumbre cada vez más grandes. 

c. Los metodistas aspiran a  una conversión metódica que llev e cons igo 
inmediata c ert idumbre. Colocan a los hombres ante la  ley, los hac en ver su 
manifiesta pecaminos idad y su terrible culpa, y los int imidan con los terrores 
del Señor.  Después de  haberlos tra ído de  este  modo bajo la  inf luencia 
terrífica de la  ley, los in troducen de inmedia to a la p leni tud y l ibertad de l 
evangelio de redención, que exige, en substancia, la aceptac ión de Cristo 
como Salvador personal. En un solo momento son transportados los 
pecadores sobre olas de emoción desde la más profunda tristeza al más 
exaltado gozo. Y  este cambio repent ino l leva  consigo una seguridad 
inmediata de redenc ión. E l que cree, también queda seguro de que está 
redimido. No obstan te, esto no s ignifica que también esté seguro de la 
salvación f inal. Esta es una  certidumbre a  la  cual el me todista cons istente  no 
intenta alcanzar puesto que cree en la ca ída de los san tos.  

d. Entre los teólogos Reformados hay diferen tes opiniones. Muchos 
presbi terianos n iegan que la fe misma incluya  la  seguridad,  y en los círculos 
Reformados algunos hacen suya tal negación. No obstan te, Kuyper,  Bavinck 
y Vos sostienen correctamente  que  la  fe  verdadera, as í como incluy e 
confianza, l leva cons igo un sentido de seguridad que puede variar en grado. 
No obstante, hay también una cert idumbre de fe que es fruto de meditac ión. 
Es posible hacer de la fe  misma un obje to de medi tación,  y de esta manera 
llegar a la seguridad subjet iva que no pertene ce a la esenc ia de la fe. En ese 
caso y según la experiencia de nuestra propia vida, l legamos a la conclusión 

                                                                 
290 Compárese Heppe, Geschichte des Piet ismus, pp. 240-374. 
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de que está presente dentro de nosotros la obra del Espíri tu Santo, 
compárese I Juan 2 : 9-11 ; 3 : 9, 10, 18, 19 ; 4 : 7, 20. 291 

E L C O NC E PTO C A TO L IC ORRO MA NO D E LA F E .  

Tres puntos merecen nuestra atenc ión aquí : 

1. La ig lesia de Roma obl itera la  diferenc ia entre la fe h istóric a y la  fe salvadora 
enseñando que la fe  consiste en un mero asent imiento a  las doctrinas de la ig lesia. 
Esta fe  es uno de los sie te pasos preparatorios para  la  justi ficac ión en el baut ismo, y 
por tanto,  necesariamente lo pre cede ; pero como una ac tiv idad nada más de l 
intelecto, es natural que no conduzca a la salv ación. Un hombre puede tener la 
verdadera, es dec ir, la fe de la B ibl ia, y sin embargo, estar perdido. Hasta este pun to 
aplica la ig lesia de Roma su princ ipio de ex terna lizac ión también a la fe.  
 

2. También, prácticamente ha despojado a la fe de l elemento del conoc imiento. Uno 
puede ser cons iderado creyen te v erdadero con la  única  condic ión de que  esté l isto 
para creer lo que la ig lesia enseña, sin saber en rea lidad qué se a eso. A  esa fe se le 
llama fides impl ici ta a d iferenc ia de la f ides explíc ita que inc luye el conocimien to. 
A l enseñar que es suficien te con creer lo que enseña la ecdes ia doten, la ig lesia 
catól ico romana apl ica el princ ipio de l cleric alismo. 
 

3. Hay todavía otro principio que caracteriza a la doctrina ca tól ico romana de la fe, es 
decir, la d iferencia entre una fides informis y una fides formato. La primera es e l 
mero asentimien to a la doctrina de la ig les ia, en tanto que la otra es la fe que incluy e 
al amor como principio format ivo y se perfecc iona con el amor. Esta es la fe que 
just ific a en rea lidad.  

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿Cuál era el concepto de la fe en la ig les ia primitiv a?  
2. ¿Difiere el concep to de Agustín del de los primit ivos Padres?  
3. ¿Cómo surgió la diferenc ia entre una f ides informis y una fides formata?  
4. ¿Cómo difirieron Lu tero y Calv ino en cuanto al orden de  la  fe  y de l 

arrepent imiento? 
5. ¿Convienen los luteranos y  los Reformados en cuan to a l orden de  la  fe  y la 

regeneración? 

                                                                 
291 Compárese además: The Assurance of F a i th, Cap.III .  
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6. ¿Por qué es importante mantener el orden adecuado?  
7. ¿Cómo surgió la diferenc ia entre e l actus de fe y el habitus de fe, y por qué es 

importante? 
8. ¿Puede la propos ición, "Soy sa lvo" , ser alguna vez obje to de la fe sa lvadora?  
9. ¿Qué concepto de la fe se encuen tra en Schleiermacher y Ri tschl?  
10. ¿Por qué resulta muy adecuado que la sa lvación sea cont ingente con la fe¿  
11. ¿De qué manera el exces ivo act ivismo de Barth a fecta a su doctrina de la fe?  
12. ¿Qué quiere decir e l mismo Barth cuando dec lara que e l hombre nunca es un 

creyente o un cristiano sino s iempre un pecador?  
13. ¿Cómo explica usted la negación de Barth acerca de que la fe incluya la seguridad?  
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C A PITU L O 50: L A  JUST IF IC A C IÓN 

 

LOS T É RMIN OS B ÍB L IC OS PARA JUST I F IC AC IÓ N Y E L SIG N I F IC AD O DE 
E LLOS 

 

E L T ÉR M IN O D E L A NT IGU O T EST A ME N T O 

 

E l término hebreo para " justi fica ción"  es h itsdik , que en la gran mayoría  de los casos 
significa  "declarar judic ialmente  que e l estado de uno está  en armonía 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. A sí pues, el significado de estas palabras, en 
forma estric ta, es forense o legal. Puesto que los católicos, los represen tantes de la teoría  de 
la influencia moral de la expiac ión como Juan Y oung de Edimburgo y Horacio Bushnell, 
así como los uni tarios y  los teólogos modernos ampli tudis tas n iegan el s ignificado legal de l 
término " just ificar"  y le atribuyen el sen tido moral de "hacer re cto o justo" , resul ta 
importante  tomar cuidadosa no ta de  las consideraciones que pueden produc irse  en favor de l 
significado legal.  

1. Que esta es la denotación propia de la palabra se descubre de los términos que se 
contrastan con el la, por e jemplo, " condenación" , Deut. 25: 1; Prov. 17: 15; Isa. 5: 23  
 

2. De los términos corre lat ivos colocados en yux taposición con e lla, y que con 
frecuenc ia implican un proceso de juicio Gen 18: 25; Sal 143: 2 
 

3. De las expres iones equivalen tes que se usan algunas veces, Gen 15: 6; Sal 32: 1 y 2  
 

4. Del hecho de que un pasaje como Prov. 17: 15 tendría un sent ido imposib le si la 
palabra s ignificara "hacer justo" .  

Resultaría dic iendo que : Aquel que fomenta la vida mora l del impío es abominac ión a 
Jehová. No obstante, hay dos pasajes en los que la palabra signif ica más que sólo "declarar 
justo" , es decir, Isa. 53: 11; Dan. 12: 3. Pero aun en estos casos, el sent ido no es "hacer 
bueno o santo"  sino más bien " cambiar las condiciones de tal manera que el hombre pueda 
ser considerado justo" .  
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L OS T É R M IN OS DE L NU EV O T ESTA M E NT O Y SU USO 

 

Tenemos aquí: 

 

1. El verbo dik aio-o. En general este verbo significa "declarar justa a una persona " . A 
veces se re fiere a una dec larac ión personal de que el carácter moral de uno está en 
conformidad con la  ley,  M at. 12: 37; Luc. 7: 29; Rom. 3: 4.  En las epístolas de 
Pablo el signific ado so teriológico del vocablo está con claridad en primer término. 
Es declarar jurídicamente que las demandas de la ley como condición para vida 
están plenamente sa tisfechas con respecto a  una persona, Hech. 13 : 39 ; Rom. 5 : 1, 
9 ; 8 : 30-33 ; I Cor.  6 : 11 ; Gál.  2 : 16; 3 : 11. A l tra tarse de  esta  palabra, como en 
el caso de aque lla  otra hi tsdik , el s ignificado forense  del término queda probado por 
los hechos s iguientes : 

a. En muchos casos no admite otro sent ido, Rom. 3 : 20-28 ; 4 : 5-7; 5 : 1 ; Gá l. 
2: 16; 3: 11 ; 5: 4 

b. Se coloca en re lación ant ité tica  con la pa labra  " condenación"  en Rom. 8: 33, 
34 

c. Hay expresiones equivalen tes e in terc ambiables que comunic an la ide a 
judicial o legal, Juan 3: 18; 5 : 24 ; Rom. 4: 6, 7; II Cor. 5: 19; 

d. Si no sost iene este  signif icado, ya  no queda di ferenc ia alguna entre 
just ific ación y san ti ficac ión.  

 
2. La palabra dik aios. Esta palabra relacionada con el verbo que acabamos de discutir, 

tiene la pe culiaridad de que  nunca expresa lo que  una cosa  es en s í misma, s ino 
siempre lo que es en relac ión con alguna otra, con a lgún modelo aparte de ella con 
el cua l debe guardar conformidad. En este sentido difiere de agathos. En el griego 
clásico, por ejemplo, d ik aios se apl ica a un vagón, a un cabal lo, u otra cosa para 
indicar que se adap ta al uso que  se inten ta. Agathos expresa la idea  de que  una cosa 
por sí misma responde a l idea l. En la Escritura un hombre se l lama dik aios cuando 
según el juicio de D ios, su relación con la ley es la que conviene que sea, o cuando 
la vida que lleva es tal como lo requiere la relac ión judic ial que guarda con D ios. 
Esto puede inc luir la idea de que  es bueno, pero nada más desde cierto punto de 
vista, es decir, el de su rela ción judic ial con D ios.  
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3. El nombre dik aiosis, justi fica ción. Se encuentra sólo en dos lugares del Nuevo 
Testamento, es decir, Rom. 4: 25; 5: 18. Denota el acto de D ios que declara que los 
hombres quedan libres de la culpa,  y son acep tables delan te de É l. E l estado que 
resul ta se deno ta con la pa labra d ik aiosune.  

L A ID EA QU E RESUL T A D E L A JUST IF IC A C IÓN 

 

Nuestra palabra just if icación (del la tín just ific are, se compone de justus y facere, y por 
tanto s ignifica "hacer justo" ), expresión que en el holandés (rechtvaardigmak ing) 
literalmente (la la impres ión de un cambio que se ha operado en el hombre, lo que no es el 
caso. En el inglés (y en el castel lano) este pel igro no es tan grande, puesto que la gente en 
general no se ocupa de invest igar la deriva ción de la pa labra (justif icac ión). " Just if icar"  en 
el sen tido bíbl ico es e jecutar una  re lación obje tiva,  el estado de just icia, median te sen tenc ia 
judicial. Esto puede hacerse de dos maneras: 

1. Trayendo a cuenta la condic ión actua l subjetiv a de una persona (para just if icar a l 
recto o a l justo), Sgo. 2 : 21  
 

2. M ediante la imputación a una persona de la just icia de otra, es de cir, contándolo 
como justo aunque interiormente  sea in justo. Este ú lt imo es el sent ido usual de 
just ific ación en e l Nuevo Testamento.  

LA D O CTRIN A D E LA JUST I F IC A C IÓN E N LA H ISTORIA 

 

La doctrina de la justi ficac ión por la fe no siempre se entendió con claridad. De hecho, no 
encontró su expresión clás ica hasta los días de la Reforma. Consideraremos brevemente:  

L A D O C T R INA AN T ES D E LA RE F OR M A 

 

A lgunos de los primit ivos Padres de  la Iglesia hablaron ya de  la justif icac ión por la fe, pero 
es del todo eviden te que ningún conocimiento claro tuvieron de e lla, n i de su re lac ión con 
la fe. Además, no distinguieron tajan temente en tre regenerac ión y justi ficac ión. Una 
explicac ión muy común era que la regeneración tenía lugar en el bautismo e incluía e l 
perdón de  los pecados.  Hasta  el mismo Agustín no parece  que haya  tenido un ex ac to 
conocimiento de la justi ficac ión como un acto legal, para distinguirlo de l proceso moral de 
la san tif icac ión, aunque de todo e l tenor de sus enseñanzas y también de sus af irmaciones 
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aisladas se hace evidente por comple to que consideró que la redenc ión de los pecadores, la 
gracia de D ios es l ibre, soberana  y ef icaz y en ninguna manera depende  de a lgún 
merecimiento de  los hombres. Durante  la Edad M edia siguió confundiéndose  a la 
just ific ación con la san ti ficac ión y poco a poco adquirió un aspec to más pos it ivo y 
doctrina l. Según las enseñanzas predominan tes de  los escolást icos, la just ificación inc luye 
dos elementos: e l perdón de  los pecados de l hombre, y e l hacerle recto o justo. Hubo 
diferenc ia de  opinión respecto al orden lógico de estos dos e lementos,  y algunos inv irtieron 
el orden que acabamos de  indicar. También hizo esto Tomás de  Aquino y su concep to se 
hizo dominante en la ig lesia católico romana. Se infunde la gracia en el hombre, median te 
la cua l queda  hecho justo; y en parte, sobre la base de  est a gracia  infusa, le son perdonados 
sus pecados. Esto ya fue un acercamien to a la doctrina erróne a del mérito que poco a poco 
se desarrol ló en la  Edad M edia en re lación con la doc trina de la justif icac ión. Encontró 
aceptación cada vez más grande esta  idea  de que e l hombre se justi fica,  en parte, sobre la 
base de sus propias buenas obras. E l hecho de confundir la justif icac ión con la san tif icac ión 
condujo también a opiniones divergentes sobre o tro pun to. A lgunos de los escolásticos 
hablan de  la  justi ficac ión como de  un a cto instantáneo de D ios, en tan to que  otros la 
describen como un proc eso. En los Cánones y Decre tos del Conc ilio de Trento ha llamos en 
el Cap. X V I, Canon IX , lo que s igue: "Si a lguno dice que  por medio de la fe sola, queda 
just ific ado el impío en forma ta l como para que se en tienda  que ninguna cosa más se 
requiere,  en la que  él coopere  para ob tener la  gracia de  la  justif icac ión, y que  tampoco se 
necesita en manera alguna que él esté preparado y dispuesto por medio del movimien to de 
su misma voluntad: sea ana tema " . Y  el Canon X X IV  habla de un aumento de justif icac ión 
y por tanto la conc ibe como un proceso: "Si alguno dice que la just icia recib ida no se 
conserva y se aumenta también delante de  D ios median te las buenas obras; sino que las 
mencionadas obras son nada más los frutos y señales de la justi fica ción alcanzada, pero no 
la causa de aque l aumento: sea ana tema " . 

L A D O C T R INA D ESPU ÉS D E L A R E F OR M A 

 

La doctrina de  la  justi fica ción const ituyó el gran principio material de la Re forma. Con 
respecto a la na turaleza de la just if icación los Reformadores corrigieron e l error que 
confundía a la  justi fica ción con la  san tif icac ión acen tuando su carácter legal y  expl icándola 
como un acto de la l ibre gracia de D ios por medio del cual E l perdona nuestros pecado s 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 justi ficac ión, rechazan la idea de Roma de que descanse, 
cuando menos en parte, en la justicia inheren te del regenerado y en las buen as obras, y  en 
su lugar colocan la doc trina de que se encuentra sólo en la justicia imputada del Redentor. 
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Y  en relación con los medios de justi fica ción acentúan el hecho de  que e l hombre es 
just ific ado gratuitamente por medio de la fe, la cua l rec ibe de C risto y en El sólo descansa 
para salvac ión. Además, rechazan la doctrina de una just ific ación progresiva, y sostienen 
que fue instan tánea y comple ta, s in que para esta p leni tud con tara con que había de haber 
alguna satisfacc ión posterior por el pecado. Tuvieron la oposición de  los socin ianos que 
sostuvieron que los pecadores obtienen el perdón y la aceptación con D ios por medio de la 
misericordia div ina y sobre la base del propio arrepen timien to y la re forma de uno mismo. 
Los arminianos no convienen unánimemente sobre este asunto, pero en general puede 
decirse que l imitan la ampli tud de la justif icac ión como para incluir nada más el perdón de 
los pecados sobre la base de la obediencia pas iva de Cristo, y excluyen la adopción que 
D ios hace a favor del pecador sobre la base de la justicia de Cristo, la cual queda imputada 
a aquel. Toman a l pecador como con tado en tre los justos, pero sólo 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 
just ific ación signif ica apenas un poco más que el llegar a ser consciente el pecador de su 
error al pensar que  D ios estaba  enojado con él.  Y  en la teología amplitudista moderna  de 
nuevo nos encontramos con la ide a de que D ios justi fica  al pe cador median te e l 
mejoramiento mora l de  su v ida. Este concepto se  encuentra, por e jemplo, en la  obra  de 
Bushnel l, V icarious Sacrifice y en la de M acin tosh, Theology as an Empiric al Science.  

LA N A TURA L EZA Y LAS C ARAC T E RÍST ICAS D E LA JUST I F IC AC IÓ N 

 

La just if icación es un ac to judicial de  D ios en el cua l E l declara, sobre la base de la justic ia 
de Jesucristo que todas las demandas de  la  ley están sa tisfechas con respecto al pecador.  Es 
única en la aplicac ión de la obra de redención en cuanto es un acto judic ial de D ios, una 
declarac ión respecto al pecador,  y no un acto o proceso de renovación como son la 
regeneración, la convers ión y la santi ficac ión. Aunque ve al pecador con estimación no 
cambia su vida  ín tima. No afec ta su condición, sino un estado, y en ese sen tido dif iere  de 
todas las o tras partes princ ipales de l orden de salvac ión. Envuelve  el perdón de los pecados 
y el hecho de  ser restaurado a l favor divino. Los arminianos sostienen que la justif icac ión 
incluye nada más al primero, pero no a l segundo; s in embargo la B ibl ia enseña con c laridad 
que el fru to de la just if icación es mucho más que e l perdón.  Los que  son just if icados tienen 
"paz con D ios" , " seguridad de salvación" , Rom. 5: 1-10, y "una herencia entre los que son 
santi ficados" , Hech. 26: 18. Deben notarse con mucho cuidado los siguientes puntos de 
diferenc ia en tre just ific ación y san ti ficac ión.  
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1. La justif icac ión remueve la culpa del pecado y restaura al pecador a todos los 
derechos f il iales inc luidos en su estado como hijo de D ios, juntamente con una 
herencia e terna.  La sant if icación remueve la  corrupc ión de l pecado y renueva cada 
vez más al pecador, de conformidad con la imagen de D ios. 
 

2. La' just ificación tiene lugar fuera de l pecador, en e l tribuna l de  D ios, y no cambia la 
vida in terior de  aque l aunque la sentenc ia lo hace  volver a l hogar, subje tivamente. 
Por otra parte, la san ti ficac ión t iene lugar en la vida  ínt ima del hombre y poco a 
poco afecta todo su ser.  
 

3. La just ific ación tiene lugar de una sola vez por todas. De golpe queda comple ta para 
siempre. No hay grados en la just if icación; e l hombre  queda just if icado por 
completo, o no es justi ficado en absoluto. A  diferencia  de el la, la san ti ficac ión es un 
proceso cont inuo, que nunca se completa en esta v ida.  
 

4. Aunque la causa meritoria de ambas descansa en los méritos de Cristo, la causa 
eficiente es diferente. Hablando en sen tido económico,  el Padre declara justo a l 
pecador, y D ios Espíri tu Santo lo sant if ica.  

LOS E L E M EN TOS DE LA JUST I F IC A C IÓN 

 

D istinguimos dos elementos en la just ificación, uno negativo y o tro pos it ivo.  

E L E LE M E NT O N E G A T IV O 

 

Hay, ante todo, un elemento negativo en la justi fica ción, es dec ir, la remisión de los 
pecados sobre la base  de la obra expiatoria de  Jesucristo. Este e lemento se basa en forma 
más part icular, aunque  no de manera exc lusiva  sobre  la  obediencia pasiva  del Salvador. 
Calvino y a lgunos de los más an tiguos teólogos Reformados a v eces hablan como si en esto 
consist iera  toda la just if icación.  En parte  se debe  esto a la  expl icación dada en el Ant iguo 
Testamento, en la cual este  aspec to de  la  justif icac ión se  coloca  marcadamente  en e l primer 
plano, Sal 32: 1; Isa. 43: 25; 44: 22; Jer. 31: 34, y en parte en la reacción de aquellos 
Reformadores en contra  de Roma, la  cual no hace  justic ia a l e lemento de gracia y perdón 
gratuito. No obstante,  en oposic ión al arminianismo, los teólogos Reformados han 
sostenido siempre que  la just if icación es más que e l perdón. Es ev iden te, no sólo según el 
Antiguo Testamento, s ino también según e l Nuevo, que e l perdón de  los pecados es un 
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elemento importan te en la justi ficac ión, tal como se descubre en pasa jes como estos: Rom. 
4: 5-8; 5: 18 y 19; Gál. 2: 17.  

E l perdón concedido en la just ific ación se aplic a a todos los pecados, pasados, presentes y 
futuros, y esto envuelve la remoción de toda culpa y de todo castigo. Esto se deduce del 
hecho de que la justi fica ción no admite repet ición y también de lo que nos aseguran pasajes 
como Rom. 5: 21; 8: 1, 32-34: Heb. 10: 14; Sa l 103: 12; Isa.  44: 22,  acerca de que nadie 
puede sentar cargo alguno contra aquel que ya está justi ficado, e l cua l está libre de la 
condenación y ha s ido constituido ya en heredero de la vida eterna. También se impl ica esto 
en la respuesta a  la  pregunta 60 de nuestro Catecismo de He ide lberg . Este concepto de la 
just ific ación aunque es eminen temente b íbl ico no está libre  de  dif icul tades.  Los creyentes 
siguen pecando después de  ser justi ficados, Sgo. 3: 2; I Jn.  1: 8, y  según lo demuestran con 
claridad los e jemplos que hay en la Escri tura,  con frecuenc ia ca en en graves pecados.  De 
aquí que no sea raro que Barth quiera acentuar el hecho de que el hombre justi ficado s igue 
siendo pecador, aunque pecador just ificado. Cristo enseñó a sus d isc ípulos a orar cada d ía 
por el perdón de los pecados, M at. 6: 12, y los santos de la B ibl ia con frecuenc ia se ven 
suplicando e l perdón y ob teniéndolo, Sal 32: 5; 51: 1-4; 130: 3, 4. En consecuencia, no es 
sorprenden te que a lgunos se hayan sent ido constreñidos a hablar de una justif icac ión 
repetida. De los hechos a que aquí l lamamos la atención infiere la ig lesia de Roma que en 
alguna manera los creyentes deben ha cer expia ción por los pecados cometidos después de l 
bautismo, y por tanto, también cree (Roma) en una justif icac ión crecien te. Por otra parte, 
los an tinomianos deseando hacer honor a la il imitada  gracia perdonadora  de D ios sostienen 
que los pe cados de los creyen tes no son contados como ta les al nuevo hombre, s ino al vie jo 
nada más, y que es por completo innecesario que oren por el perdón de los pecados. Por 
temor a esta posic ión ant inomiana hasta algunos teólogos Reformados tuv ieron escrúpulos 
respecto a enseriar que los pe cados fu turos de los creyen tes también son perdonados en la 
just ific ación y hablaron de una repet ida y hasta de una diaria justif icac ión. 292 Sin embargo, 
la posición acostumbrada en la  teología Reformada es que  en la  justi ficac ión, D ios en 
verdad remueve  la  culpa,  pero no la culpabi lidad del pecado,  es de cir,  remueve la justa 
responsabi lidad del pecador a l castigo, pero no la culpabi lidad inherente de  cualesquiera 
pecados que s iga ejecutando.  Esta ú lt ima permanece y por tan to produc e siempre en los 
creyentes un sent imiento de culpa, de separación de  D ios, de  tristeza,  de arrepen timien to, 
etc. De aquí que s ientan la  neces idad de  confesar sus pecados,  aun los pecados de su 
juventud, Sal 25: 7; 51: 5-9. E l creyente que en real idad es conscien te de su pecado sien te 
en su interior la urgencia de confesarlo y de buscar la confortante seguridad del perdón. 
Además, esa confesión y esa  orac ión const ituyen no sólo una  neces idad sent ida 

                                                                 
292 Compárese Brake l , Rede l i jke Godsdienst I, pp. 876 y sigts. 
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subjet ivamente, s ino también una necesidad objet iva. En su esenc ia la  justi ficac ión es una 
declarac ión objet iva dada  en el tribunal de D ios con respec to a l pec ador, pero no es nada 
más eso; es también un actus transiens, que pasa a la conc ienc ia del creyen te. La sentenc ia 
divina de liberación l lega hasta el pecador y despierta en él una concienc ia gozosa por el 
perdón de los pecados y la indulgencia hal lada con D ios. Pues b ien, esta concienc ia de l 
perdón, y de una renovada relac ión f il ial, con fre cuencia se a ltera y se oscurece  por causa 
del pecado, y  de nuevo se av iva y se forta lece median te la confesión y la  orac ión y como 
resul tado de un renovado e jerc icio de la fe.  

E L E LE M E NT O POSI T IV O 

 

También hay un elemento posi tivo en la  justi ficac ión, e l cua l se basa, de manera más 
particular,  en la obedienc ia ac tiva  de  Cristo, Es natural que aque llos que  como Pisca tor y 
los arminianos niegan la  imputa ción de la obediencia  ac tiva  de Cristo al pecador también 
nieguen, consiguientemente, el elemento pos it ivo de la justif icac ión. Según ellos la 
just ific ación de ja al hombre sin ningún derecho a la v ida eterna, colocándolo nada más en 
la posic ión de Adán antes de la ca ída, aunque según los arminianos bajo una ley diferente, y 
deja al hombre merecer la aceptac ión de D ios y la vida eterna mediante la fe y la 
obediencia. Pero de la Escritura resulta del todo ev idente que la just ificación es más que el 
mero perdón. A l sumo sacerdo te Josué, que como represen tante  de Israe l estaba delan te de l 
Señor con vestimentas vi les, le d ijo Jehová: " M ira que he quitado de ti tu pecado (elemento 
negativo), y te he hecho vestir de ropas de gala "  (elemento posit ivo), Zac. 3: 4. Según 
Hech. 26: 18, mediante la fe obtenemos " la remisión de pecados y herencia  entre los 
santi ficados" . Rom. 5: 1 y 2 nos enseña que la justif icación trae no sólo paz con D ios, sino 
también entrada a esta gracia y a la esperanza de la g loria de D ios. Y  según Gál. 4: 5, Cristo 
también nac ió ba jo la ley "para que rec ibiésemos la  adopc ión de h ijos" . En este elemento 
posit ivo hay que distinguir dos partes: 

1. La adopción de hi jos. Primero que todo,  los creyentes son hijos de  D ios por 
adopción. De consiguiente, esto implica que no son hi jos de D ios por naturaleza, 
como los modernos amplitudistas quieren que creamos, porque, propiamente, 
ningún padre podría adoptar a sus propios h ijos. Esta adopción es un ac to legal por 
medio del cual D ios coloca a l pecador en el sta tus de hi jo, pero no lo c ambia 
interiormente, en ningún grado más allá del que los padres por el mero hecho de la 
adopción cambian la v ida ín tima de un niño adop tivo. E l cambio e fectuado tiene 
que ver con la relac ión que e l hombre guarda con D ios. En virtud de su adopc ión los 
creyentes quedan como ya inic iados den tro de la verdadera familia de D ios, bajo la 
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ley de la obediencia fil ial,  y al mismo tiempo adquieren tí tulo a todos los privi legios 
de hijos.  E l carácter de hi jo median te la adopción debe distinguirse con mucho 
cuidado de l carácter moral de hi jos que  corresponde a  los creyen tes, es dec ir, su 
carácter de  hi jos median te la regeneración y la  san tif icac ión. No sólo son adoptados 
para ser hijos de D ios sino también para ser nacidos de D ios. Como es natural, esas 
dos condiciones para ser hi jos, no pueden separarse una de la otra. Se mencionan 
juntas en Juan 1: 12; Rom. 8: 15 y 16; Gál. 3: 26, 27; 4: 5, 6. En Rom. 8: 15 se usa 
el término huiothesia  (de  huios y ti thenai) que  li tera lmente  significa " ser coloc ado 
como hijo" , y en el griego clásico se emplea para deno tar una colocac ión obje tiva en 
el sta tus de un niño. E l siguiente versículo cont iene la palabra tekna de tik to, 
" engendrar" , la cual designa a los creyentes como aquellos que son engendrados de 
D ios. En Juan 1: 12 está expresada la idea de la adopción, con las siguientes 
palabras: "Pero a todos los que le recib ieron les d io el derecho (exousian edok en) de 
ser hechos hijos de D ios" . La expresión griega que aquí se usa s ignifica " conceder 
derecho legal " . De inmediato y en seguida, en el versículo 13,  el escritor habla  de la 
calidad ét ica de hijo mediante la regeneración. La relación entre las dos maneras de 
ser hi jos se presenta con claridad en Gál. 4: 5, 6. . . "para que recib iésemos la 
adopción de h ijos. Y  por cuanto sois hi jos, D ios envió a vuestros corazones e l 
Espíri tu de su H ijo, el cua l clama: ¡Abba, Padre!"  Aquel Espíri tu nos regenera, nos 
santi fica y nos impulsa para dirigirnos a D ios, llenos de conf ianza, como a Padre.  
 

2. El derecho a la v ida  eterna. Este e lemento práct icamente  está  inc luido en el que 
precede. Cuando los pecadores son adoptados para ser hijos de D ios son investidos 
con todos los derechos fi lia les legales y se convierten en herederos de D ios y 
coherederos con Cristo, Rom. 8: 7. Esto s ignifica an te todo que se convierten en 
herederos de todas las bendic iones de la sa lvación en la vida presen te, la más 
fundamental de las cua les está descrita en las palabras, " la promesa del Espíritu"  es 
decir, la bendic ión promet ida en forma del Espíri tu, Gál. 3: 14; y en la frase un poco 
diferen te, " el Espíri tu de su H ijo" , G ál. 4: 6. Con y en e l Espíritu reciben todos los 
dones de Cristo. Pero no es esto todo; su herenc ia también inc luye las bendiciones 
eternas de la vida fu tura. La g loria de la cual habla Pablo en Rom. 8: 17 sigue 
después de  los sufrimien tos de l tiempo presente. Según Rom. 8: 23 la redenc ión de l 
cuerpo que en ese pasa je se llama " la adopc ión" , pertenece también a la herencia 
futura. Y  en el ordo salutis de Rom. 8: 29, 30 se relaciona inmediatamente la 
g lorificac ión con la justif icac ión. Siendo just if icados por la fe, los creyentes son 
herederos de la vida eterna.  
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LA ESF E RA E N Q U E O C URR E LA JUST I F IC A C IÓ N 

 

La pregunta respecto a la esfera en donde ocurre la justi fica ción, debe ser con testada 
estable ciendo la debida di ferenc ia. Se acostumbra d ist inguir entre just i fica ción ac tiva  y 
pasiva, llamadas también respec tivamente objetivas y subjet ivas, teniendo cada una su 
propia esfera.  

L A JUST IF IC A C IÓN A C T IV A U OBJE T IV A 

 

Esta es la  justif icac ión en el sent ido más fundamental de la pa labra.  Es el fundamento de lo 
que se l lama just if icación subje tiva,  y consiste en una declarac ión que D ios hac e respe cto a l 
pecador y que  se pronuncia en el tribunal de D ios.  En ta l dec larac ión D ios no sólo absue lve 
al pecador sin tomar en cuenta para nada las demandas de la justicia, s ino que más bien es 
la declara ción div ina respec to al pecador cuyo caso estamos considerando, de que las 
demandas de la ley han quedado cumplidas. E l pecador ya está declarado justo en atenc ión 
al hecho de que se le ha imputado la just icia de Cristo. En este arreglo aparece D ios no 
como un soberano absolu to que nada  más hace a un lado la  ley, s ino como Juez justo que 
reconoce los méritos inf ini tos de Cristo como base suficien te para la justi fica ción, y como 
Padre bondadoso que  perdona gratuitamente  al pec ador y lo re cibe. Esta just ificación act iva 
precede lógicamente a la fe y a la justi ficac ión pasiva. Creemos en el perdón de los 
pecados.  

L A JUST IF IC A C IÓN PASIV A O SU BJE T IV A 

 

La justif icac ión pasiva O subjet iva tiene lugar en el corazón o conciencia del pecador. U na 
just ific ación tan sólo obje tiva, que  no l legara hasta e l mismo pecador no alcanzaría su 
propósito.  E l indulto nada signif icaría para un prisionero a menos que se le comunicaran las 
buenas not icias y que se  le  abrieran las puertas de  la  prisión.  Además, aquí es e l pun to 
preciso en donde e l pecador aprende a comprender mejor que en ninguna otra parte que la 
salvación es gratui ta. Cuando la Bibl ia habla de justif icac ión, acostumbra re ferirse a lo que 
se conoce como justificación pas iva. Sin embargo, debe re cordarse que estas dos 
just ific aciones no pueden separarse.  

Una se basa en la otra. Se hace la distinc ión entre ambas nada más para faci li tar e l 
entendimien to adecuado de l ac to de  la  justi ficac ión. Lógicamente, la just if icación pas iva es 
consecuencia de la fe ; somos justi ficados por la fe.  



655 
 

 

E L T I E MPO D E LA JUST I F ICA C IÓ N 

 

A lgunos teólogos separan tempora lmente la just if icación act iva de la pas iva. Es as í como se 
dice que la justi ficac ión act iva tuvo lugar en la eternidad o en la resurrec ción de Cristo, en 
tanto que la just if icación pasiva  t iene lugar median te la  fe y por tanto, se  dice  que va en pos 
de la otra en un sent ido cronológico. V amos a considerar en su orden suces ivo la 
just ific ación desde la eternidad, la justi fica ción en la resurrecc ión de Cristo y la 
just ific ación por la fe.  

L A JUST IF IC A C IÓN D ESD E LA ET E RN ID AD 

 

Los antinomianos sost ienen que la justi ficac ión del pecador tuvo lugar en la eternidad o en 
la resurrec ción de  Cristo. O bien la confunden con el de creto eterno de  elecc ión, o con la 
just ific ación obje tiva de Cristo cuando fue levan tado de entre los muertos. No distinguen 
adecuadamente en tre e l propósi to div ino en la  eternidad y su e jecuc ión en el tiempo, n i 
entre la obra de Cristo que nos procura las bendiciones de la redención y la del Espíri tu 
Santo que nos las apl ica. Según esta pos ición, resul tamos justi ficados aun antes de creer 
aunque no tengamos conciencia de el lo, y la fe nada más nos tra e la dec larac ión de este 
hecho. Además, el hecho de  que nuestros pecados le  fueron imputados a Cris to lo convirt ió 
a É l en pecador, y  la  imputac ión de su justicia a noso tros nos conv ierte personalmente  en 
justos,  de tal manera que D ios para  nada puede  ver pecado en los creyen tes. A lgunos 
teólogos Reformados hablan también de  la just if icación desde la e ternidad, pero a l mismo 
tiempo se rehúsan a  suscribir la construcc ión ant inomiana de  esta  doctrina. La base sobre la 
que ellos creen en la justi ficac ión desde la eternidad mere ce una breve consideración.  

1. Base para la doctrina de la just ific ación desde la e ternidad.  
a. La Escritura habla de la  gracia o misericordia de D ios que viene desde la 

eternidad, Sal 25: 6; 103: 17. Pues bien, toda gracia o misericordia eterna 
debe tener una base de justi ficac ión judic ial o legal desde la' eternidad. Pero 
en respuesta a esto debe dec irse que  hay dones y bondades eternas de D ios 
que no t ienen por base just if icación alguna de l pecador, por e jemplo, e l plan 
de redención hecho por E l, el don de su H ijo y la voluntaria garantía de 
Cristo en e l pactum sa lut is.  

b. En el pac tum salu tis la culpa de  los pecados de los elegidos fue transferida 
sobre Cristo, y la just icia  de Cristo fue imputada a e llos. Esto s ignifica que 
se quitó de sus hombros la carga del pecado y que  se les just ificó.  No cabe 
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duda de que  en e l consejo de redención hubo c ierta imputación de la just icia 
de Cristo al pecador, pero no toda imputación puede considerarse como 
just ific ación en el sen tido bíblico de l término. Debemos dist inguir entre lo 
que sólo es ideal en el consejo de D ios y lo que tiene realizac ión en el curso 
de la historia.  

c. El pecador recibe la gracia inicia l de la regeneración sobre la base de la 
gracia imputada de Cristo. En consecuencia, los méritos del Redentor deben 
haberle s ido imputados desde antes de su regeneración. Pero aunque esta 
considerac ión conduce a  la  conclus ión de  que la just if icación precede 
lógicamente a la regeneración, no prueba la prioridad de la just ific ación en 
sentido temporal.  E l pecador puede  rec ibir la gracia de la regenerac ión sobre 
la base de la just if icación que en forma idea l existe en el consejo de D ios, y 
que en forma segura se cumplirá en la v ida del pe cador.  

d. Los niños también, para sa lvarse, neces itan la  justif icac ión y resul ta de l todo 
imposible  que la experimenten por medio de  la  fe.  Pero aunque es 
perfectamente cierto que los niños que no han l legado todavía a la madure z 
no pueden experimentar la  justif icac ión pas iva pueden re cibir la justif icac ión 
activa en el tribunal de D ios y de este modo estar en posesión de lo que en 
forma absoluta es esenc ial.  

e. La just ific ación es un acto inmanente de D ios, y como tal tiene que ser desde 
la eternidad.  Sin embargo, con dificultad sería correc to hablar de la 
just ific ación como de un actus inimanens en D ios; más bien es un actus 
trans iens, tal como son la creación,  la encarnac ión, e tc . Los abogados de la 
just ific ación e terna sien ten e l peso de esta consideración y por lo mismo se 
apresuran a  asegurarnos que ellos no pre tenden enseñar que los e legidos 
estén justif icados eternamente actuali ter, s ino nada más en el intento de 
D ios, en su decre to divino.  Esto nos conduce  de nuevo a la d ist inción que se 
acostumbra hacer entre el consejo de D ios y su ejecución. S i esta 
just ific ación conservada en el intento de  D ios justif ica  que se  hable de una 
just ific ación eterna, en tonces ninguna razón existe  en absoluto para  que  no 
se hable igualmente de una creac ión eterna.  
 

2. Objeciones en con tra de la doctrina de la just ific ación e terna.  
a. La Biblia enseña uniformemente que la justi ficac ión t iene lugar mediante la 

fe o sin la fe. De cons iguiente, esto se aplic a a la justif icac ión pasiv a o 
subjet iva, la cual,  no obstan te, no puede separarse de la act iva u objetiv a, 
excepto en el caso de los niños. Pero si la just if icación tiene lugar mediante 
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la fe, en real idad no precede a la fe en el sentido temporal.  Bien es cierto que 
los abogados de una justifica ción eterna hablan también de una justif icac ión 
por la fe. Pero en la explicac ión que dan, esto significa que nada más que el 
hombre adquiere la concienc ia de lo que D ios ha hecho desde la e ternidad.  

b. En Rom. 8: 29, 30, en donde encontrarnos algunos de los escalae del ordo 
salía is, la justi ficac ión se coloca entre dos actos tempora les de D ios, es 
decir, e l l lamamiento y la g lorific ación, just if icación que comienza en e l 
tiempo, pero será comple tada en la e ternidad fu tura.  Y  estas tres jun tas son 
el resultado de o tras dos que se indic an en forma expl íci ta como eternas. E l 
Dr. Kuyper no está autorizado para decir que Rom. 8: 30 se refiere a lo que 
con respecto a los regenerados tuvo lugar desde an tes de que nacieran, y no 
le concede  ta l au toridad ni siquiera  el Dr. de Moor, que  también cree  en la 
just ific ación desde la e ternidad. 293 

c. A l enseñar la justif icac ión eterna, el de creto divino respec to a la justif icac ión 
del pecador, que es un actus inmanens queda ident if icado con la justif icac ión 
misma que es un actus trans iens. Esto sólo conduce a confusión. Lo que tuvo 
lugar en el pactum salutis no puede ser identi ficado con lo que resul tó de él. 
Toda imputación todavía no es justif icac ión. La justi ficac ión es uno de los 
frutos de la obra redentora  de Cristo,  y se apl ica a los creyentes por medio 
del Espíri tu Santo.  Pero el Espíritu no aplicó, n i podría  haber apl icado desde 
la eternidad este ni cualquier otro fru to de la obra de Cristo.  

L A JUST IF IC A C IÓN SE L O GR O E N LA RESUR R EC C IÓN DE CR IST O 

 

La idea de que  en algún sent ido de la pa labra los pec adores quedan justi ficados en la 
resurre cción de Cristo fue a centuada  por algunos ant inomianos, la enseñan aque llos 
teólogos Reformados que creen en una  justi ficac ión e terna y  también la sostienen algunos 
otros eruditos Reformados. Este concepto se funda en las cons iderac iones s iguientes:  

1. M ediante su obra expiatoria Cristo sat isf izo todas las demandas de la ley en favor de 
su pueblo. En la resurrec ción de  Jesucristo de en tre los muertos e l Padre declaró 
públicamente  que todos los requerimientos de la ley quedaban cumplidos en favor 
de todos los e legidos, y por tan to los justi ficó. Pero aquí también se hac en 
necesarias dos cuidadosas d istinc iones. Aun cuando sea  cierto que hubo una 
just ific ación obje tiva de Cristo y de todo e l cuerpo de  Cristo en su resurrección esto 
no debiera confundirse con la just if icación de l pecador, de la cual habla la B iblia. 

                                                                 
293 Compárese su De Rechtvaardigmaking Van E euwighe id, p. 20 
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No es verdad que cuando Cristo presentó plena  sat isfa cción al Padre por todos los 
que son su pueblo, la culpa de el los terminara de manera natura l. Una deuda penal, a 
este respecto,  no es como una deuda pecuniaria. Aun después del pago de un rescate 
la remoción de la culpa puede depender de ciertas condiciones y no venir como 
mero asunto de trámit e. Los elegidos no son justif icados persona lmente en e l 
sentido bíblico sino hasta que  acep tan a  Cristo por la fe y  se apropian as í sus 
méritos.  
 

2. En Rom. 4: 25 leemos que Cristo " fue resuci tado (dia, causal, a c ausa de) para 
nuestra justif icac ión" , es dec ir, para hacer efec tiva  nuestra just if icación.  Pues bien, 
es verdadero, s in sombra de  duda, que d ia con el acusat ivo, aquí es c ausal.  A l 
mismo tiempo no es nec esario que se a re trospec tivo,  sino que también puede ser 
prospect ivo y en este caso signific ará " con el propósi to de lograr nuestra 
just ific ación" , que resul ta equivalen te a de cir, "para que pudiéramos ser 
just ific ados" .  
 

a. La interpre tación re trospec tiva  estaría en conf lic to con el contex to que  sigue 
inmediatamente, e l cual demuestra con claridad que Pablo no está pensando 
en la  justi ficac ión objet iva de  todo el cuerpo de  Cristo, s ino de la 
just ific ación personal de los pec adores 

b. Que concibe esta just if icación como que se cumple mediante la fe.  
 

3. En II Cor.  5: 19 leemos: " D ios estaba en Cristo reconc il iando consigo al mundo, no 
tomándoles en cuenta a los hombres sus pecados" . De este pasaje se saca la 
inferenc ia de que la reconci liac ión obje tiva de l mundo en Cristo envuelve la no 
imputación del pec ado al pecador. Pero esta in terpretac ión no es corre cta. L o que 
con toda evidencia quiere dec ir el Apóstol, es : D ios estaba en Cristo reconc iliando 
consigo al mundo, según se deja  ver de l hecho de que E l no, les imputa  a los 
hombres sus pecados, y nos encargó a nosotros sus s iervos la palabra de la 
reconci liac ión. Nótese que me logizomenos (tiempo presente) se ref iere a lo que 
constantemente continúa. Esto no puede concebirse como parte de la reconcil iac ión 
objetiv a, porque  entonc es la c láusula  s iguiente, " y nos encargó a noso tros la palabra 
de la reconci liac ión" , tendría también que in terpre tarse de esa manera, y este es de l 
todo imposib le.  

En relación con este asun to diríamos que podemos hablar de  una justi fica ción de l cuerpo de 
Cristo, como un todo, en su resurrección,  pero ta l justi fica ción sería  obje tiva  nada  más y  no 
debe confundirse con la justif icac ión persona l del pecador.  
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L A JUST IF IC A C IÓN POR L A F E 

 

1. Relación entre la fe y la just if icación. La Biblia dice que somos justi ficados dia 
pisteos,  ek pisteos o piste i (da tivo),  Rom. 3: 25, 28, 30; 5: 1; Gál. 2: 16 ; F i l. 3: 9.  La 
preposic ión din acen túa e l hecho de que la fe es el instrumento mediante el cual nos 
apropiamos a Cristo y su justic ia. La prepos ición ek indica que,  lógicamente, la fe 
precede a nuestra justi ficac ión persona l, de ta l manera que es como si esta se 
originara en la fe. E l dativo se usa en un sentido instrumental. La Escritura nunca 
dice que somos justif icados dia ten pist in, con motivo de  nuestra fe.  Esto signific a 
que nunca se presen ta a la fe como base para nuestra  justi ficac ión. Si este fue ra e l 
caso, la  fe tendría que ser considerada como obra  meritoria del hombre. Y  esto sería 
la introduc ción de la doctrina de la just if icación median te las obras, a la cual e l 
Apóstol se opone  consisten temente, Rom. 3: 21, 27, 28; 4:3,  4; Gál.  1: 16, 21; 3:  11. 
En verdad se nos dice que la fe de Abraham se le contó a él por justicia, Rom. 4: 3, 
9, 22; Gál. 3: 6, pero en vista de todo el argumento, esto, de seguro no quiere 
significar que en el caso de aque l pa triarca  la  fe por s í misma, como obra, tomara e l 
lugar de la  justic ia de D ios en Cristo.  E l Apóstol no deja  dudoso el he cho de que, 
hablando en forma estric ta, sólo la just icia  de Cristo, imputada a  nosotros es la base 
de nuestra  justif icac ión. Pero la fe resulta tan del todo recept iva en la apropiación de 
los méri tos de Cristo que puede ponerse de  manera f igurada en el lugar de los 
méritos de Cristo que rec ibe. " La fe "  entonces resulta equivalen te a l con tenido de la 
fe, es decir, a los méri tos o a la just icia de Cristo. No obstante, con frecuencia se 
dice que la enseñanza de Santiago choca con la de Pablo en este punto, y apoyan 
con claridad la doctrina  de la  justi ficac ión por medio de las obras en San tiago 2: 14-
26. Se han hecho varios intentos para armonizar las dos enseñanzas. A lgunos lo 
hacen sobre la h ipótes is de que tan to Pablo como Santiago hablan de la justif icac ión 
del pecador, pero que Santiago acentúa el hecho de que una fe que no se manifiesta 
en buenas obras no es fe verdadera,  y por tan to, no es fe que  justif ique. Esto es 
cierto,  sin duda a lguna. La diferencia en tre  las expl icaciones de Pablo y las de 
Santiago se debe, sin duda, en parte a la natura leza de los adversarios con que cada 
uno, respec tivamente tuvo que con tender.  Pablo se enfrentó con legalistas que 
procuraban fundar su justif icac ión, al menos en parte, sobre las obras de la ley. 
Santiago, por otra parte, arguyó con antinomianos que pretendían tener fe, pero en 
su caso, ésta era nada más un asen timiento in telec tual a la  verdad (2: 19), y negaban 
la neces idad de buenas obras. Por eso acen túa e l hecho de que  la fe sin obras es 
muerta, y en consecuencia, de ninguna manera es fe que just if ique. La fe que 
just ific a es fe fructí fera en buenas obras. Pero se objetará que esto no explica toda la 
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dificultad, puesto que Santiago con claridad dice en el V er. 24, que un hombre es 
just ific ado por obras y no nada más por la fe, y lo ilustra con el e jemplo de 
Abraham que " fue just ificado por las obras cuando ofrec ió a su hi jo Isa ac "  (ver. 21). 
" V es"  dice en el ver. 22,  "que la fe ac tuó juntamente  con sus obras, y que  la  fe se 
perfecc ionó por las obras" . Sin embargo, es del todo evidente que en este caso e l 
escri tor no está hablando de la just ific ación de l pecador, porque Abraham el 
pecador fue just ific ado mucho antes de que ofreciera a Isa ac (Comp. G en 15), sino 
de una justif icación posterior del creyente Abraham. La fe verdadera se manifestará 
en buenas obras, y éstas test if icarán de lante de los hombres la justic ia (es decir, 
just icia de v ida) de aquel que posee esa fe. La justi ficac ión del justo por obras 
confirma la justif icac ión por la fe. Si Santiago, en este pasaje de su epístola, en 
verdad quis iera dec ir que Abraham y Rahab fueron justi ficados con la just ificat io 
peccatoris, sobre la base de sus buenas obras, no sólo se colocaría en conf lic to con 
Pablo, sino consigo mismo puesto que expl íci tamente d ice que Abraham fue 
just ific ado por la fe.  
 

2. Términos teológicos para expresar la relac ión de la fe con la justif icac ión. Hay, de 
modo especial, tres términos que merec en consideración en este lugar. 
 

a. La causa instrumental.  A l princip io este nombre  se usó en forma muy 
general, pero después encon tró bastante oposic ión. Se preguntaba si era 
instrumento de D ios o del hombre. Y  se comentaba : No puede  ser de D ios 
puesto que la fe de que se trata no es fe de D ios, ni puede ser del hombre 
puesto que la justif icac ión no es un ac to del hombre, s ino de D ios.  

i. Sin embargo, recordemos, que según la enseñanza clara de la B iblia 
somos just ific ados por la fe, d ia pisteos,  y que este dia puede 
entenderse sólo en un sentido instrumenta l, Rom. 3: 28; Gál. 3: 8 

ii. Que la Bibl ia dice con claridad que D ios justi fica a l pecador 
mediante la  fe, y  por tanto, explic a a la fe  como instrumento de D ios, 
Rom. 3: 30 

iii. Esa fe se explica también como instrumento del hombre, como el 
medio por e l que  rec ibe la just ific ación,  Gál. 2: 16. La  fe puede 
considerarse como instrumento de D ios, en doble sen tido. Es don de 
D ios, producido en e l pecador para just ificación. Además, al producir 
fe en e l pecador D ios l leva la dec larac ión de  perdón a su corazón o 
conciencia.  Pero la fe también es un instrumento de l hombre por 
medio del cua l se  apropia a  Cristo y todos sus dones prec iosos, Rom. 
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4: 5; Gál.  2: 16.  Esta es también la  expl icación del asunto que 
encontramos en La Confes ión Be lga,294 y en El Catec ismo de 
Heidelberg .295 M ediante la fe  abrazamos a  Cristo y permanecemos en 
contacto con El,  que es nuestra  justic ia. E l nombre " causa 
instrumental "  se usa por lo regular en las Confes iones pro testantes. 
No obstante,  algunos teólogos Reformados pref ieren evi tarlo para 
alejarse del pe ligro de dar la impres ión de que la just if icación en 
manera alguna, depende de la fe como obra de l hombre.  

b. El órgano de aprobación. Este nombre expresa la idea de que por medio de 
la fe el pecador se apropia la justi fica ción de Cristo, y estable ce entre éste y 
aquel una unión consc iente. Los méri tos de  Cristo consti tuyen la dik aioma, 
la base  legal sobre la que  descansa la dec larac ión formal de  D ios en la 
just ific ación. M edian te la fe e l pecador se  apropia la  justicia del M ediador, 
que le fue imputada ya idealmente en el pactum salutis; y ya sobre esta base 
puede ahora ser formalmente just if icado delan te de D ios. La fe justific a 
hasta donde  toma posesión de Cristo.  E l nombre  "órgano de apropia ción"  
incluye la idea de lo que es instrumenta l, y por lo mismo está en perfecta 
armonía con las afirmaciones que se  encuen tran en nuestros símbolos 
confesiona les. T iene una ven taja sobre el nombre más común (fe) y es esta : 
que excluye la idea de que la fe se a, en algún sentido, la base para la 
just ific ación. Puede llamarse "órgano de apropiación"  en dos sen tidos :  

i. Es el órgano mediante e l cua l cogemos y nos apropiamos los méritos 
de Cristo, aceptándolos como la base meritoria para nuestra 
just ific ación. En este concep to precede lógicamente a la just if icación.  

ii. Es también el órgano mediante el cual conscientemente capturamos 
nuestra justi fica ción y obtenemos la poses ión de la justif icac ión 
subjet iva. En este sen tido s igue lógicamente a la justif icac ión. 
G lobalmente, este nombre  merece preferencia,  aunque debe 
recordarse que, hablando en forma estricta, la fe es el órgano 
mediante e l cua l nos apropiamos la  justic ia de  Cristo como base para 
nuestra  justi ficac ión, más bien que e l órgano median te e l cua l nos 
apropiamos la just if icación misma. 

 
c. Conelit io sine qua non. Este nombre, sugerido por algunos teólogos 

Reformados no encontró mucha acepta ción. Expresa la idea que es del todo 

                                                                 
294 Art ículo X X II .  
295 Preguntas 60 y 61. 
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cierta en sí misma, que el hombre no es justif icado sin fe, y que la fe es una 
condición indispensable para  la justif icac ión. E l nombre  no expresa a lgo 
posit ivo y es, además suscept ible de ser mal entendido.  

LA B ASE D E LA JUST I F IC A C IÓN 

 

Uno de los puntos más importan tes de controvers ia entre la ig lesia de Roma y los 
Reformadores, y entre la teología Reformada y los arminianos t iene que ver con la base de 
la justif icac ión. Con respec to a esto enserian los Reformadores:  

1. Negativamente, que esta no puede  encontrarse  en ninguna virtud del hombre ni en 
sus buenas obras. A l presente, esta posic ión debe también sostenerse en contra de 
Roma y de las tendencias pelagianizantes de varias ig lesias.  Roma enseña que e l 
pecador queda  justi ficado sobre  la  base  de la just icia  inherente  que ha  s ido 
infundida en su corazón, y la cua l a su vez es el fruto de la coopera ción en tre la 
voluntad humana y la gracia antic ipatoria. Esto se apl ica a lo que se l lama la 
primera just if icación; en toda just if icación s iguiente las buenas obras del hombre se 
toman en considerac ión como la causa formal o base de la just ific ación. No 
obstante, es imposib le que la just icia inheren te del hombre regenerado y sus buenas 
obras se consti tuyan en la base de su just if icación,  

a. Porque su just icia es y sigue siendo just icia muy imperfecta duran te esta 
vida  

b. En sí misma ya es el fruto de la just icia de Cristo y de la gracia de D ios; y  
c. Aun las mejores obras de los creyen tes están corrompidas por e l pecado. 

Además, la Escritura nos enseña con mucha claridad que el hombre es 
just ific ado gratuitamente por la gracia de D ios, Rom. 3: 24; y que no es 
posible que sea justi ficado por las obras de la ley, Rom. 3:28; Gál. 2: 16; 
3:11. 

 
2. Positiv amente, que la base de la justi fica ción puede fundamentarse nada  más en la 

just icia perfec ta de Jesucristo, la cual se imputa a l pecador en la just ific ación. Esto 
se enseña  con c laridad en diversos pasajes de la Escri tura tales como Rom. 3 : 24; 5 
: 9, 19; 8 : 1; 10 : 4; I Cor. 1 : 30; 6 : 11 ; I I Cor. 5 : 21; F i l. 3 : 9. La base para e l 
perdón de los pecados la encontramos en la obediencia pas iva de Cristo que se hizo 
maldición por causa nuestra (Gal 3: 13); y en su obedienc ia activ a mediante la cua l 
ganó para nosotros todos los dones de su gracia, inc luyendo la vida  eterna, hal lamos 
la base para la adopción de hi jos, mediante la cua l los pecadores quedan 
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consti tuidos herederos de la v ida eterna. Los arminianos van en contra de la 
Escritura cuando sostienen que somos aceptados en e l favor divino nada más sobre 
la base de nuestra fe u obediencia evangélic a.  

O BJE C ION ES A LA D OC TRIN A D E LA JUST I F IC A C IÓN 

 

La teología amplitudista moderna, con sus tendenc ias rac ional izan tes, lev anta d iversas 
objeciones a la doc trina de la justi ficac ión como ta l, las cuales merecen una breve 
considerac ión.  

1. A lgunos, que todavía  creen en la salvac ión por gracia  obje tan abierta-mente a la 
just ific ación para  favore cer el reconoc imiento de la gracia  de D ios.  Se d ice que la 
just ific ación es una transacc ión legal y como tal excluye la gracia en tanto que la 
Bibl ia enseña con claridad que el pecador es salvo por gracia. Pero con fac ilidad se 
puede demostrar que la just if icación con todas sus an teceden tes y consecuencias es 
una obra de  la  bondad de D ios.  E l subst ituto concedido a  los pecadores culpables, 
los sufrimien tos y la  obedienc ia vic arios de Cristo, la imputac ión de su just icia a 
transgresores indignos, y el tra to de  D ios con los crey entes  como si fueran justos  
todo esto es bondad gratui ta desde e l principio hasta e l f in.  
 

2. A veces se cons idera  a la justi ficac ión como procedimiento impío porque 
contrariando los hechos dec lara que los pecadores son justos. Pero esta objec ión no 
se sost iene puesto que la dec lara ción divina no pretende que estos pec adores son 
justos en s í mismos, sino que están vestidos con la just icia perfec ta de Jesucristo. 
Esta just icia  lograda por Cristo se les imputa gratuitamente.  No es la just icia 
personal subje tiva de Cristo sino su justic ia vicaria de pecado la que se imputa a 
quienes en s í mismos son injustos, y todo para la g loria de D ios.  
 

3. Con frecuencia  se dice que esta doc trina,  en su carácter ét ico es subvers iva porque 
conduce al rela jamiento. Pero no hay nada de verdad en eso, como lo demuestran 
con claridad hasta  las mismas v idas de  los justi ficados. En la just if icación está 
puesto e l fundamento seguro para aquel la unión v ita l y  espiri tual con Cristo,  la  cua l 
asegura nuestra san tif icac ión. V erdaderamente conduce en forma directa hac ia las 
únicas condic iones bajo las cua les en princip io se puede ser santo en verdad. E l 
hombre que está just ificado rec ibe también el Espíri tu de san ti ficac ión, y é l es e l 
único que puede abundar en buenas obras que g lorif iquen a D ios.  
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C O N CE PTOS D IV E RG E N TES D E LA JUST I F IC AC IÓ N 

 

E L C ONC E PT O C A T O L IC ORR O M A N O 

 

E l concepto católico romano Confunde just if icac ión y santi ficac ión. Incluye en la 
santi ficac ión los elementos siguientes:  

1. La expulsión de l pecado de l corazón 
 

2. La infusión posit iva de la gracia div ina  

 

3. El perdón de los pecados. E l pecador queda preparado para la justi ficac ión mediante 
la gracia an tic ipatoria,  sin ningunos méritos de su parte. Esta gracia  ant icipa toria 
conduce al pecador a una fie les informis,  a la  convicc ión del pecado,  a l 
arrepent imiento,  a un conf iado des-canso en la gracia  de D ios en C risto, a la 
iniciación de una nueva vida y al deseo del baut ismo. La justif icac ión, en verdad, 
consiste en la infus ión de nuevas v irtudes después de que en e l baut ismo ha quedado 
removida la  corrupción del pecado. Después de  la  expuls ión de l pec ado de l cora zón 
sigue por modo necesario el perdón de los pecados o la remoción de la culpa de l 
pecado. Y  después de que el crist iano avanza  de virtud en v irtud es capaz de rea lizar 
obras meri torias, y re cibe como re compensa una medida más grande de gracia y una 
just ific ación más perfecta.  La gracia  de la just if icación puede perderse, pero 
también puede recuperarse mediante e l sacramento de la penitencia.  

E L C ONC E PT O DE PISC A T OR 

 

Piscator enseñó que sólo la obedienc ia pasiv a de Cristo se imputa al pecador en la 
just ific ación para el perdón de los pecados, y que su obediencia act iva no podría, 
probablemente, imputársele para la adopción de hijo y una herencia eterna, debido a que el 
hombre Cristo Jesús debió esto a D ios por s í mismo. Además, si Cristo ha cumplido la ley 
en nuestro lugar, no podemos por más tiempo seguir siendo considerados responsables de la 
guarda de la ley. Pisca tor consideró como alternantes e l sufrir la pena de l pecado y la 
guarda de la ley, de las cuales, una excluye a la otra. Dejó abierta la puerta para cons iderar 
la obediencia propia y  persona l de l pecador como la base única  de su futura esperanza. Este 
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concepto es en gran manera parecido al de  los arminianos, y está en perfecta alineación con 
la doctrina de Anselmo en la Edad M edia. 

E L C ONC E PT O DE OSIA N DE R 

 

Osiander manifestó una tendenc ia a reviv ir en la Igles ia lu terana la esencia del concep to de l 
catól ico romano acerca de la justi fica ción, aunque con una característica diferente. A firmó 
que la just if icación no consiste en la imputa ción de la just icia v icaria de Cristo al pecador, 
sino en implantar en éste un nuevo princip io de vida. Según Osiander la justic ia por medio 
de la cua l somos justif icados en la justic ia e terna  de D ios el Padre, la cua l nos es impart ida, 
o infundida den tro de nosotros mediante su H ijo Jesucristo.  

E L C ONC E PT O AR M IN IAN O 

 

Los arminianos sost ienen que Cristo no dio estricta sat isfacción a  la just icia  de D ios, pero 
que, sin embargo, ofreció una verdadera propicia ción por e l pecado, la cual fue 
bondadosamente acep tada y tuvo e fecto como sat isfac torio para que D ios perdonara e l 
pecado y as í just ificara al pe cador. Aunque esto nada más liquida las pasadas deudas, 
también hace D ios provis ión para el futuro. Del mismo modo imputa bondadosamente al 
creyente como justic ia su fe, es de cir, aque lla fe que inc luye toda la vida re lig iosa de l 
creyente  su obediencia evangélica. Según este concep to la fe ya no es un mero 
instrumento del elemento posi tivo de la justif icac ión, sino la base bondadosamen te 
admitida sobre la cual descansa. La justif icac ión, entonc es ya no es un ac to judicia l, sino un 
acto soberano de D ios.  

E L C ONC E PT O BA R T HIAN O 

 

En tanto que Barth habla de la just if icación como de un acto momentáneo, sin embargo no 
lo cons idera como un acto cumplido de una vez por todas, y a l cua l t iene que  seguir la 
santi ficac ión. Según él la  justi ficac ión y la  sant if icación t ienen que  ir de  la  mano en todo e l 
camino. Pauck dice que según Barth la justi fica ción no es un crecim iento o un desarrol lo 
ético; s iempre está  ocurriendo de nuevo,  en dondequiera  que el hombre ha llegado al pun to 
de desesperar por comple to respecto a las creencias y valores sobre los que ha construido su 
vida. Thurneysen también rechaza el concep to de que la just if icación tiene lugar una vez 
por todas,  lo designa como concepto piet ista  y pre tende que es fa tal para la doc trina de la 
Reforma. 
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PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿Qué significa en e l griego clásico el verbo dik aio-o? 
2. ¿Es la justi ficac ión un acto crea tivo o un dec lara tivo?  
3. ¿Es posible pensar en la just if icación con respecto a los pecados en algún sentido 

que no sea el de un arreglo judicia l?  
4. ¿Se debe pensar en la justif icac ión como algo exclusivamente objet ivo y externo en 

relac ión con el hombre? 
5. ¿Qué se da a  entender en teología cuando se habla de la  causa  formal de la 

just ific ación? 
6. ¿Qué diferenc ia hay en cuan to a este asunto entre los romanistas y los protestantes?  
7. La just ific ación enseñada por los c atól ico romanos con el nombre de  fides formata 

consti tuye verdaderamente  una just if icación por la fe, o es s iempre una justif icac ión 
por amor disfrazado de fe? 

8. ¿En qué consiste la doc trina ant inomiana de la justif icac ión desde la eternidad?  
9. ¿Se puede cons iderar correc ta o no,  la  distinc ión hecha por.  Buchanan y 

Cunningham entre la  justif icac ión ac tiva  y pas iva considerándola  como el los, a ctua l 
y declara tiva? 

10. ¿Podemos decir que en la just ificación declarat iva (justif icac ión pas iva) D ios 
simplemente declara que e l pecador es lo que es?  

11. ¿Qué acontece con la doctrina de la just if icación en Schleiermacher, Ritschl y los 
teólogos modernos amplitudistas?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTAR 

  

1. Bavinck , Geref. Dogm., IV , pp. 182.245 
2. Buchanan, The Doctrine of Justi fica tion; Owen, On Justif icat ion  
3. Comrie, Brie f over de Rechtv aardigmak ing 
4. Dabney, Syst. and Polem. Theol., pp. 618.650 
5. Dick , Theology, Lectures L X X I-LX X III 
6. Dorner, Syst. of Chr. Doct. IV , pp. 194.238 
7. Girardeau, Calv inism and Evangelica l A rminianism, pp. 413.566 
8. Hodge, Syst. Theol. III, pp. 114.212; 
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9. Kuyper, D ict. Dogm., De Salute, pp.  45.69; ibid., Het W erk van den Heil igen Geest 
II, pp. 204.232; 

10. Litton, In trod. to Dogm. Theol., pp. 259.313 
11. M astricht, Godgeleerdhe it V I, 6 y '7 
12. Pieper, Christl. Dogm. II, 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. V alentine, Chr. Theol. II, pp. 214.241 
17. Vos, Geref. Dogm. IV , pp. 154.210 
18. W atson, Theological Inst itutes, II, pp. 406.475; De Moor, Rechtvaardigmak ing van 

Eeuwigheid. 

 C A PITU L O 51: L A  SAN T IF IC A C IÓN 

 

LOS T É RMIN OS B ÍB L IC OS PARA SAN T I F IC AC IÓ N Y SAN T ID AD 

 

L OS V O C A B L OS D E L A N T IGU O T EST A M EN T O 

 

La palabra que E l Ant iguo Testamento usa para 'santi ficar' es qadash, un v erbo que se usa 
en los grupos nipha l, pie l, h iphi i y hithpa'e l. E l nombre correspondiente  es qodesh, en tan to 
que el adjet ivo es qadosh. Las formas verbales se derivan de las formas nominales y 
adjet ivales. Es incierto e l s ignificado original de estas palabras. A lgunos opinan que la 
palabra  qadash se relac iona con chadash que significa "bri llar" . Esto armonizaría  con e l 
aspecto cua li tat ivo de la idea b íbl ica de san tidad, es decir, el de pureza. O tros, con grande 
grado de probabilidad, deriv an la palabra de la raíz qad que significa " cortar" . Esto haría 
que la idea original fuese la de separación. La pa labra entonces apuntaría a la idea  de 
lejanía, separac ión o majestad. Aunque este significado de las palabras `san ti ficac ión' y 
'santidad' nos pare zca desusado, esta es con toda probabi lidad, la idea fundamenta l que 
expresan. D ic e G irdlestone: " Los vocablos `sant ificación' y 'san tidad' se  usan hoy con tan ta 
frecuenc ia para  expl icar cual idades mora les y espirituales,  que con dificultad pueden traer 
al lec tor la idea de pos ición o de re lac ión, ta l como existen en tre D ios y alguna persona  o 
cosa consagrada a É l, no obstan te, parece que este es el signific ado verdadero de la 
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palabra " . 296 De manera semejante, Cremer-Koegel llama la  atención al hecho de  que la idea 
de separación es básica en la de san tidad. " La sant idad es una ide a de separación" . A l 
mismo tiempo se admite que ambas ideas  sant idad y separación no se mezclan en tre s í, 
ni se  absorben mutuamente,  pero sí,  que la primera  hasta c ierto punto,  s irve  para  cal ificar a 
la segunda.297 

L OS V O C A B L OS D E L N U EV O T ESTA M EN T O 

 

1. El verbo hagiazo y sus diversos signific ados. E l verbo hagiazo se deriva de hagios, 
que como el vocablo hebreo qadosh expresa, primero que todo, la ide a de 
separación.  Sin embargo, en el Nuevo Testamento se  usa en varios sen tidos 
diferen tes. Podemos distinguir los s iguientes:  

a. En sentido in telec tual se aplic a a personas o cosas, M at. 6: 9; Luc. 11: 2; I 
Ped. 3: 15. En tales casos signif ica " considerar un obje to como santo" , 
" atribuirle santidad" , o " reconocer su san tidad por palabra o hecho" .  

b. A veces también se emplea en un sen tido ritua l, es dec ir, en el sent ido de 
" separarlo de los usos ordinarios para  f ines sagrados" , o de  "ponerlo aparte 
para un determinado ofic io" , M at. 23: 17, 19; Juan 17: 36; II T ime 2: 21.  

c. O tras veces se usa para designar aquella operac ión divina mediante la cua l 
D ios produce de manera espec ial en el hombre  mediante su espíri tu la 
cualidad subje tiva  de santidad, Juan 17: 17; Hech. 20:32; 26: 18; I Cor. 1: 2; 
I Tes. 5: 23. (4) Por últ imo, en la Epístola a  los Hebreos parece que se usa en 
un sentido expiatorio, y también en el sent ido parec ido al que Pablo le da a 
diario-o, Heb. 9: 13; 10: 10, 29; 13: 12. 298 

 
2. Los adjet ivos que expresan la idea de santidad.  

 
a. Hieros. La palabra que menos se usa y que  también es menos expresiva, es 

hieros. Sólo se encuen tra en I Cor. 9: 13; II T ime 3: 15,  y no para designar 
personas s ino cosas. No expresa exce lencia  moral, s ino e l carác ter inviolable 
de la cosa a que  se refiere y que  resulta  de la  re lación que la  cosa indicada 
guarda para con D ios. Su mejor traducción sería " sagrado" .  

b. Hosios. La pa labra  hosios es de uso más fre cuente.  Se encuen tra  en Hech. 2: 
27; 13: 34, 35; I T ime 2: 8: T ito 1: 8; Heb. 7: 26; Apoc. 15:4; 16: 5, y se 

                                                                 
296 Old Testament Synonyms, p. 283.  
297 Bibl isch-Theologisches Woerterbuch (10th ed.) p. 41. 
298 Comparese Denney , The Death Of Christ , p. 220; The theology of the Epist les p. 214  
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aplica no sólo a cosas, sino también a D ios y a Cristo. Describe una persona 
o cosa como libre de mancha o de maldad, o más activamente (si se tra ta de 
personas) como que cumplen re lig iosamente cada  una de sus obl igaciones 
morales.  

c. Hagnos. La palabra hagnos se encuen tra en II Cor. 7: 11; 11: 2; F i l. 4: 8; I 
T ime 5: 22; Sgo. 3: 17; I Ped. 3: 2; I Juan 3: 3. La idea fundamental de esta 
palabra parece que es la de estar l ibre de impureza y corrupción en el sent ido 
ético.  

d. Hagios. No obstante la palabra que en real idad es carac teríst ica del Nuevo 
Testamento, es hagios. Su significado princ ipal es e l de separac ión en 
consagración y devoción al serv icio de D ios. Con esta palabra está 
relac ionada la idea de  que  aquel lo que  se pone aparte  del mundo y se  dedic a 
a D ios debe separarse también de la corrupción del mundo y participar de la 
pureza de D ios. Esto expl ica e l hecho de que hagios adquirió rápidamente un 
significado ét ico. Esta palabra no tiene siempre el mismo significado en el 
Nuevo Testamento.   

i. Se usa para des ignar una rela ción of icia l ex terna, un colocarse fuera 
de los propós itos ordinarios para e l servic io de  D ios, como por 
ejemplo, cuando leemos de: " Los santos profetas" , Luc.  1: 70, 
" santos apóstoles" , Ef. 3: 5, y " san tos hombres de D ios" , II Ped.  1:21.  

ii. No obstante, se emplea con más frecuencia  en un sentido ét ico para 
describir la cual idad que  se necesi ta para permanecer en re lac ión 
estrecha con D ios y para servirle en forma aceptable, Ef. 1: 4; 5: 27; 
Col. 1: 22; I Ped. 1: 15, 16. Recuérdese que a l tratar de la 
santi ficac ión usamos la pa labra, an te todo, en este úl timo sent ido. 
Cuando hablamos de la sant idad en re lación con la san tif icac ión 
damos a entender tanto una  re lación externa como una cualidad 
subjet iva e in terna.  
 

3. Los nombres que denotan sant ificación y sant idad. E l Nuevo Testamento t iene la 
palabra hagiasmos para indicar sant ific ación. Ocurre die z veces, es a saber, en Rom. 
6: 19, 22; I Cor. 1: 30; I Tes. 4:3, 4,7:11 Tes. 2: 13; I T ime 2: 15; Heb. 12: 14; I Ped. 
1: 2. Aunque denota purificación ét ica, inc luye la idea de separac ión, es decir, " la 
separación del espíritu de toda impureza y  corrupción, y una renunc iación de los 
pecados hac ia los que nos l levan los deseos de  la  carne  y de la mente " . En tanto que 
hagiasmos denota la obra  de sant ific ación, hay otras dos pa labras que describen e l 
resul tado de l proceso, y son, hagiotes y hagiosune. La primera  se encuentra  en I 
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Cor. 1: 30 y Heb. 12: 10; y la segunda en Rom. 1: 4; II Cor. 7: 1 y I Tes. 3: 13. 
Estos pasa jes de jan ver que para  D ios es esenc ial la cua lidad de  sant idad, es decir, 
libertad de corrupc ión e impureza, en la forma en que Cristo la manifestó y en la 
que se imparte a l crist iano.  

L A D O C T R INA D E L A SA N T IF IC A C IÓN E N LA HIST OR IA 

 

1. A N TES D E L A REFORM A . En el desarrollo histórico de la doc trina  de la 
santi ficac ión la ig lesia se preocupó, en primer lugar, con tres problemas: 

a. La relación que en la santi fica ción guarda la gracia de D ios con la fe  
b. La relación de la san ti ficac ión con la justi ficac ión; y  
c. El grado de santi ficac ión a que se puede llegar en la v ida presente.  Los 

escri tos de los Padres de la Iglesia primi tiva cont ienen muy poco referente a 
la doctrina de la sant if icación. Un bro te de moral ismo se hace muy 
manifiesto en que se enseñaba a l hombre que su salvac ión depende de la fe  y 
las buenas obras. Los pecados cometidos antes del baut ismo quedaban 
lavados por el baut ismo; pero para  los que se cometían después , el hombre 
tenía que recurrir a la  peni tencia y  a las buenas obras. Tenía que l levar una 
vida virtuosa, y  ganarse de  este  modo la  aproba ción del Señor. "Semejante 
dualismo"  dice  Scott en su obra, The  N icene Theology,299 "dejó el dominio 
de la santif icac ión relac ionado sólo en forma indirecta con la redenc ión de 
Cristo; y este fue e l terreno en que crec ieron de manera na tura l los conceptos 
inexactos del pecado,  el legalismo, el sa cramenta lismo, el sacerdoc io y todos 
los excesos de la devoción monacal " . A l ascetismo llegó a considerársele 
como de la mayor importancia. Hubo también la tendencia de confundir la 
just ific ación y la sant if icac ión. Agustín fue el primero que en gran parte 
desarrolló ideas defin idas a cerca de la  sant if icación,  y sus conceptos 
tuvieron una inf luencia determinante en la ig lesia de la Edad M edia. No 
dist inguió con claridad entre justif icac ión y santi ficac ión; pero tenía e l 
concepto de que  esta úl tima estaba inclu ida en la primera. Puesto que creía 
en la corrupción to tal de  la na tura leza humana debido a la ca ída, pensaba 
que la  sant if icación era una  nueva repartic ión sobrenatural de la v ida  divina, 
una nueva energía infusa que opera con exc lusiv idad dentro de los confines 
de la ig lesia y  por medio de los sa cramentos.  Aunque no perdió de v ista la 
importancia  del amor personal a Cristo como un elemento constituy ente de 

                                                                 
299 p. 200.  
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la sant ificación, manifestó una tendencia a tomar un concepto metaf ísico de 
la gracia  de D ios en la  sant if icación cons iderándola como un depós ito de 
D ios en el hombre. No acentuó en forma suf iciente, como el factor más 
importante en la transformación de la vida del cristiano, la necesidad de una 
preocupación constan te de  fe  con e l Cristo que  redime. Las tendencias 
manifiestas en las enseñanzas de Agustín fruct if icaron en la Edad M edia y 
en su forma más desarrol lada se encuen tran en los escritos de Tomás de 
Aquino. La just ificación y la san ti ficac ión no se d istinguen con claridad pero 
se hace que la primera incluya como algo substancial la infusión de gracia 
divina den tro del a lma humana. Esta gracia  es una  clase de donum 
superaddi tuin, por medio de l cua l el alma se levan ta a un nuevo nive l, o a  un 
orden más alto del ser y queda  capaci tada para alcanzar su destino ce lestia l 
de conocer a  D ios, pose erlo y gozar de É l. La  gracia se deriva  del tesoro 
inextinguible  de los méri tos de  Cristo y se imparte a los creyentes por medio 
de los sacramentos. M irada desde e l pun to de v ista div ino, esta gracia 
santi fican te den tro del alma asegura la remisión del pecado original,  imparte 
un hábito permanente de just icia inheren te y l leva cons igo misma la potencia 
de un desarrol lo posterior y hasta de  la perfec ción. De e lla  se  desenvue lve la 
vida nueva con todas sus virtudes. Su buen resultado puede ser neutra lizado 
o destruido por los pecados mortales; pero las culpas con tra ídas después de l 
bautismo serán removidas median te la euc aristía s i se  trata  de pecados 
veniales, y mediante e l sacramen to de la penitenc ia en e l caso de pecados 
mortales. Considerados desde e l punto de vista humano, los frutos 
sobrenaturales de la  fe que obra por el amor tienen méritos delan te de D ios y 
aseguran el crecimiento en gracia. No obstante, tales fru tos u obras son 
imposibles sin la operac ión cont inua de la gracia de D ios. E l resultado de 
todo este proc eso se  conocía  como justi ficac ión; y cons ist ía en hacer justo a l 
hombre delante  de D ios. Estas ideas están incorporadas en los Cánones y 
Decretos del Conc il io de Trento.  

 
2. D ESPUÉS D E L A REFORM A . Los Reformadores a l hablar de la  san tif icac ión 

acentuaron la antí tes is del pecado y de la redención más bien que la de lo natura l y 
lo sobrena tural. H ic ieron una d iferencia c lara en tre justi fica ción y san tif icac ión 
considerando a la  primera  como un acto legal de la gracia d ivina  que afe cta a l status 
judicial de l hombre, y a la segunda como una obra moral o recreadora  que cambia la 
naturaleza in terna  del hombre. Pero en tanto que h icieron una d ist inción cuidadosa 
entre los dos, también acen tuaron su re lación inseparable. Aunque tenían honda 
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convicción de que el hombre sólo por la fe es justi ficado, también entendieron que 
la fe que  justif ica no está  sola. La justif icac ión va seguida de inmediato por la 
santi ficac ión puesto que D ios envía el Espíri tu de su H ijo a  los corazones de los 
suyos tan pron to como son justi ficados y ese Espíritu es e l de  la  san tif icac ión. No 
consideraron que  la  gracia de  la sant ificación sea una esencia sobrena tura l infusa en 
el hombre mediante los sacramentos,  sino una  obra sobrenatural y bondadosa de l 
Espíri tu Santo, hecha principa lmente por medio de la Palabra, y secundariamente, 
por los sacramentos por los cua les nos libra más y más del poder del pecado y nos 
capacita para hacer buenas obras. Aunque de ninguna manera confunden la 
just ific ación y la san ti ficac ión, s ienten la necesidad de conservar la  re lación más 
estrecha pos ible entre la primera en la que la libre y perdona-dora gracia de D ios se 
acentúa con fuerza y la segunda la cual demanda la cooperación del hombre para 
evitar el pe ligro de la just icia por obras. E l pie tismo y el metodismo pus ieron mucho 
énfasis en e l compañerismo constan te con Cristo como el gran medio para la 
santi ficac ión. A l exal tar la san tif icac ión a expensas de la justi fica ción no s iempre 
evitaron el peligro de la just icia propia.  W esley no nada más d ist inguió entre 
just ific ación y sant if icación sino tác itamente las separó; y habló de la completa 
santi ficac ión como de  un segundo regalo de la gracia  que sigue al primero,  es a 
saber, a la just if icación por la fe, después de un período largo o corto. Aunque 
también habló de la sant ific ación como de un proceso, s in embargo, sostuvo que el 
creyente debiera orar y procurar una inmediata y completa santi fica ción como un 
acto de D ios por separado. Ba jo la inf luencia de l rac ional ismo, y del mora l ismo de 
K ant dejó de  considerarse a la san tif icac ión como una obra sobrenatura l de l Espíri tu 
Santo en la renovación de los pecadores y se le rebajó hasta e l nive l de un mero 
mejoramiento mora l real izable  mediante los poderes natura les del hombre. Para 
Schleiermacher la  san tif icac ión era nada más el dominio progresivo de l 
conocimiento de D ios dentro de nosotros. Y  para Ritschl consistía en la perfecc ión 
moral de la vida crist iana a la que podemos llegar mediante el cumplimiento de 
nuestra voca ción como miembros del re ino de D ios. En la porción mayor de la 
teología ampli tudista moderna,  la sant ific ación consiste nada  más en la s iempre 
cada vez más grande redención del más bajo yo del hombre, mediante el dominio 
del más alto yo. La redención por el cará cter es uno de los temas ac tuales y e l 
término " sant ific ación"  ha quedado para designar tan sólo un mejoramiento moral.  

E L C O NC E PTO B ÍB L IC O D E LA SA N T IDA D Y DE LA SAN T I F IC A C IÓN 
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E N E L A NT I GU O T EST A ME N T O 

 

En la B ibl ia la cua lidad de sant idad se  apl ica an te todo a  D ios, y  ta l como se  le  apl ica su 
concepto fundamenta l es e l de imposib il idad de aprox imación. Y  esta imposibi lidad de 
aproximarse a D ios se funda en el hecho de que D ios es divino, y por tan to, en absolu to 
diferen te de la cria tura. La sant idad en este sent ido no es un mero atribu to que ha  de 
coordinarse con otros en D ios. Es, más bien, algo que es predicable de todo lo que se 
encuentra  en D ios. E l es santo en su gracia tan to como en su just icia,  en su amor tan to 
como en su ira. Hablando con rigurosa exact itud,  la sant idad se  convierte en atribu to sólo 
en este ú lt imo sentido ético de la palabra. E l sen tido é tico del vocablo surgió y se desarrol ló 
del signif icado de majestad. Este desarrol lo comienza con la idea de que un ser pecador 
tiene más aguda conciencia de la majestad de D ios que un ser sin pecado. E l pecador se da 
cuenta de su impureza contrastándola con la majestuosa pure za de D ios, compárese Is. 6. 
O tto habla de la santidad en el sentido original como de lo numinoso y propone que a la 
reacción carac teríst ica  hacia  el la se le llame " sen tirse cria tura " , o,  " saberse  criatura " , lo que 
sería una devaluac ión del yo hasta el anonadamiento, en tanto que habla de la reacc ión 
hacia la san tidad en e l sen tido derivado de lo ét ico como un " sen timien to de absolu ta 
profanidad" . De esta manera se desarrolló la idea de la san tidad como pureza majestuosa o 
sublimidad ét ica. Esta pureza es un princip io activo en D ios que debe vindicarse por sí 
mismo y mantener su honor. Esto explica e l hecho de que la  sant idad se  presen te  también 
en la Escritura como la luz de la g loria divina que se vuelve fuego devorador, Is. 5: 24; 10: 
17; 33: 14, 15.  Frente  a la sant idad de  D ios e l hombre sien te no sólo su insignif icancia s ino 
sabe además que en e fecto es impuro y pec ador y como ta l, también obje to de la  ira  de 
D ios. De varias maneras reve ló D ios su sant idad en el Antiguo Testamento. Lo hizo con 
juicios terribles sobre los enemigos de Israel, Ex 15: 11 y 12. Lo hizo también separándose 
un pueblo para  É l, y lo tomó de en tre e l mundo, Ex 19: 4-6; Ezeq. 20: 39-44. D ios, al tomar 
este pueblo de en tre el impuro y malvado mundo, protesta en contra de ese mundo y de su 
pecado. Además, repetidas veces lo hizo perdonando también a su pueblo infie l, porque no 
quería que e l mundo impío se regocijara  al cons iderar que D ios había fracasado en su obra, 
Os 11: 9. 

La idea de san tidad en su sent ido derivat ivo también se apl ica a las cosas y a las personas 
que se colocan en re lación especia l con D ios.  La tierra de Canaán, la ciudad de Jerusa lén, e l 
monte del templo, el tabernáculo y e l templo, los sábados y las f iestas solemnes de Israe l, 

 cada una y todas estas cosas se llaman san tas, puesto que están consagradas a D ios y 
colocadas ba jo la  bri llan tez de su majestuosa san tidad. De manera semejante, los pro fetas, 
los levitas y  los sacerdo tes se denominan san tos como personas apartadas para e l servic io 
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especia l de l Señor.  Israel tuvo sus lugares sagrados, sus épocas sagradas,  sus ri tos sagrados 
y sus personas sagradas. S in embargo, esta no es todavía la idea é tica de la sant idad. Uno 
puede ser una persona sagrada y estar, no obstante, de l todo v acío de la gracia de D ios en su 
corazón. En la antigua dispensación tan to como en la nueva la renovación ética es el 
resul tado de la influencia renovadora y santi ficadora del Espíritu Santo. Sin embargo, debe 
recordarse que aun en donde el concepto de sant idad está por comple to espiritua lizado, 
siempre expresa una re lac ión. La idea de sant idad nunca es la  de una bondad mora l 
considerada en sí misma, s ino la de una bondad ét ica vista en su relac ión con D ios.  

E N E L N UE V O T EST A M EN T O 

 

A l pasar del Antiguo Testamento al Nuevo notamos una notable diferencia. M ientras que 
en el Antiguo Testamento no hay ni un solo atributo de D ios que sobresa lga en forma 
parecida a la prominencia de su san tidad, en el Nuevo la san tidad raras veces se atribuye a 
D ios. Con excepción de algunos cuantos pasajes de l Antiguo Testamento, se le ci ta nada 
más en los escri tos de  Juan, Jn.  17: 11; I Jn. 2: 20; Apoc. 6: 10. Con toda probabil idad la 
explicac ión de esto se encuentra en el hecho de que en el Nuevo Testamento la santidad se 
presenta como la cara cterística especia l de l Espíritu de D ios por quien los creyentes son 
santi ficados,  capac itados para  serv ir y conducidos a su eterno destino, II Tes.  2 : 13 ; T ito 3 
: 5. La pa labra hagios se usa  en re lación con e l Espíritu de D ios casi cien v eces. S in 
embargo, el concepto de san tidad y san tif icac ión no es d iferente 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 deriva tivo. En uno como en el otro la santidad é tica no es mera 
recti tud moral, y la sant ifica ción nunca es nada más un mejoramien to moral. A ctualmen te, 
con frecuencia se confunden estas dos cuando la gente habla de la salvac ión mediante e l 
carácter. Un hombre puede vanagloriarse  de grande ade lanto moral,  y s in embargo ser un 
bien conoc ido extranjero en cuanto a  la sant ificación.  La Biblia  no ex ige pura y 
simplemente un mejoramiento moral, pero s í, un mejoramien to moral en re lac ión con D ios, 
por causa de D ios y con el propós ito de servir a D ios. La Bibl ia ins iste en la san tif icac ión. 
En este punto preciso mucha de la predicac ión ét ica de la ac tual idad está no toriamen te 
equivocada, y e l único remedio para corregirse  está  en que haga la  presen tación de la 
doctrina verdadera de la san ti ficac ión. La santi ficac ión puede defin irse como aquel la 
operación bondadosa y con tinua de l Espíritu San to, mediante la cual E l, al pecador 
just ific ado lo l iberta de la corrupción del pecado, renueva toda su naturaleza  a la imagen de 
D ios y lo capac ita para hacer buenas obras.  
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LA N A TURA L EZA DE LA SAN T I F IC A C IÓN 

 

ES OB R A SOBR E NA TU R A L DE D IOS 

 

A lgunos tienen el concepto equivocado de que la san ti ficac ión consiste nada más en la 
formación de una v ida nueva, implantada en el a lma mediante la regeneración, de  una 
manera persuasiva que ofrece motivos a la volun tad. Pero esto no es c ierto. Consiste 
fundamental y principa lmente en una operación divina en e l alma, por medio de la cua l, 
aquella  disposic ión san ta nac ida en la  regenerac ión queda  fortalec ida y  se aumenta su san ta 
activ idad. Se trata de una obra que en esencia es de D ios, aunque hasta donde E l emplea 
medios, el hombre puede cooperar y se espera que coopere mediante e l uso adecuado de 
estos medios. La Biblia demuestra con claridad, y de varias maneras, el carácter 
sobrenatural de  la sant ificación. La  descubre  como una obra de  D ios, I Tes. 5 : 23 ; Heb. 13 
: 20 y 21, como fruto de la unión de vida con Jesucristo, Juan 15 : 4, Gál. 2 : 20 ; 4 : 19 ; 
como una obra hecha en el hombre desde su in terior y la  cual por esa misma razón 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 Espíri tu, Gál. 5: 22. Nunca debe explicarse como un mero 
proceso na tura l en el desarrol lo espiritua l de l hombre,  ni reba jarla a l niv el de una  mera 
conquista humana, como se ha hecho en una gran parte de la teología amplitudista 
moderna. 

C ONSIST E DE D OS PA R TES 

 

Las dos partes de la santi fica ción se presen tan en la Biblia como: 

1. La mortific ación de l vie jo hombre, es decir, el cuerpo del pecado. Este término 
bíblico denota aque l acto de D ios por medio de l cual la mancha y corrupc ión de la 
naturaleza humana que resultó de l pecado se va removiendo en forma gradual. Con 
frecuenc ia se presen ta en la B ibl ia como la  cruc ifix ión de l vie jo hombre, y de  esta 
manera se relac iona con la  muerte  de Cristo en la cruz. E l vie jo hombre es la 
naturaleza humana hasta donde ésta está controlada  por e l pecado, Rom. 6: 6; Gá l. 
5: 24. En el con texto del pasaje de  Gálatas, Pablo con trasta las obras de la carne  y 
las obras del Espíri tu, y luego dice: " Y  los que son de Cristo Jesús han cruc ific ado 
la carne con sus pasiones y sus concupiscenc ias" . Esto significa que en su caso el 
Espíri tu ha ganado el predominio.  
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2. La vivifica ción del nuevo hombre, creado en Cristo Jesús para buenas obras. 
Aunque la primera parte  de la sant ificación es de carácter negativo, esta segunda 
parte es posi tiva. Cons iste en aquel acto de D ios por medio de l cual se forta lece la 
disposic ión santa  del alma, se  aumenta la ac tiv idad san ta, 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 D ios se alcanza  en 
lugar de aquella. Estas dos partes de la santi ficac ión no son sucesivas s ino 
contemporáneas. Gracias a D ios que la erección gradual de la nueva estruc tura no 
necesita demorarse  hasta que la ant igua quede demolida por completo.  Si tuviera 
que esperar para eso no podría  jamás comenzar durante  esta  vida.  Con la  disoluc ión 
gradual de lo viejo hace su aparición lo nuevo. Esto se parec e a la vent ilac ión de 
una casa llena de pesti lencia. A  medida que el aire corrupto va sal iendo, el nuevo 
irrumpe dentro de la casa. Este lado posi tivo de la san tif icac ión con frecuenc ia se 
llama "una resurrecc ión juntamente con Cristo" , Rom. 6: 4, 5; Col. 2: 12; 3: 1, 2.  La 
vida nueva  a la que esta  viv ific ación nos conduce  se  llama "una vida para D ios, 
Rom. 6: 11; Gál. 2: 19.  

L A SA N T IF IC A C IÓN A F EC TA A L H O M B R E C O MPL E T O: CU ERPO Y A L M A , 

IN T E LE C T O , A FE C T OS Y  V O L UN TA D 

 

Esto se deduce de la naturaleza del caso, porque la sant if icación tiene lugar en la vida 
interna  del hombre, en el corazón, y este no puede  cambiarse sin que se cambie todo e l 
hombre. Si el hombre interior queda cambiado, hay obligación de cambiar también la 
periferia de la vida. Además, la B ibl ia enseña c lara y explíc itamente que la san tif icac ión 
afecta tanto al cuerpo como al a lma, I Tes. 5: 23; II Cor.  5: 17; Rom. 6: 12; I Cor. 6: 15,  20. 
E l cuerpo t iene que  cons iderarse aquí como e l órgano o el instrumento de la a lma pecadora 
por medio del cua l se expresan las inc linac iones, los hábi tos y las pas iones pecaminosos. La 
santi ficac ión de l cuerpo t iene lugar de manera espec ia l en la cris is de  la  muerte y  en la 
resurre cción de los muertos. Por últ imo, también se descubre en la B ibl ia que la 
santi ficac ión a fecta  a todos los poderes o facultades del alma: el entendimiento, Jer. 31: 34; 
Juan 6: 45;  la voluntad, Ezeq. 36: 25-27; F il. 2: 13;  las pasiones, Gál. 5: 24;  y la 
conciencia, T ito 1: 15; Heb. 9: 14.  

ES OB R A D E D IOS EN L A C UA L C O OPE RA N L OS C RE Y EN T ES 
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Cuando se dice  que e l hombre toma parte  en la  obra de san tif icac ión, no se  da a  entender 
que el hombre sea un agente independiente en esta obra  como para que  en parte se a obra  de 
D ios y en parte obra  del hombre s ino, en esenc ia, que  D ios hace la obra en parte  por medio 
de la instrumental idad del hombre como un ser rac ional requiriendo de él as idua orac ión y 
cooperación in tel igente con el Espíri tu. Esta cooperac ión del hombre con el Espíri tu de 
D ios se deduce: 

1. de las repe tidas admonic iones en con tra  del mal y  de las ten taciones, lo que  implic a 
con claridad que e l hombre debe mostrarse  act ivo en ev itar los peligros de la vida,  
Rom. 12 : 9, 16, 17; I Cor. 6 : 9, 10; Gál. 5 : 16-23  
 

2. De las constantes exhortac iones a una v ida santa.  Estas implican que el creyente 
debe ser dil igente en e l empleo de los medios que están a  su disposición para e l 
mejoramiento moral y espiri tual de su propia vida, M iq. 6: 8; Jn. 15: 2, 8, 16; Rom. 
8: 12, 13; 12: 1, 2, 17; Gál. 6: 7, 8, 15.  

LAS C ARAC T E RÍST ICAS D E LA SA N T I F ICA C IÓ N 

 

1. Tal como se ve  por lo que prec ede, la san ti ficac ión es una obra de  la  cual D ios es e l 
autor y no el hombre. Sólo los abogados del llamado libre albedrío pueden pretender 
que sea obra del hombre. Sin embargo, difiere de la regeneración en que el hombre 
puede, y el deber lo obliga a luchar por una creciente y constan te san tif icac ión 
usando para e llo los medios que D ios ha puesto a su disposic ión. Esto está enseriado 
con claridad en la Bibl ia, I I Cor. 7: 1; Col. 3: 5-14; I Ped. 1: 22. Los an tinomianos 
que son consisten tes pierden de vista esta verdad importante, y no sienten la 
necesidad de evitar cuidadosamente e l pecado, puesto que esto afecta nada más al 
viejo hombre que está condenado a muerte, y no al nuevo hombre que es santo con 
la sant idad de Cristo.  
 

2. La santi fica ción tiene lugar en forma parcia l en la  vida subconsc iente,  y como ta l es 
una operación inmedia ta del Espíritu Santo; pero también en forma parcia l tiene 
lugar en la vida conscien te, y depende en tonces de l uso de medios de terminados, 
tales como el ejercic io constante de  la fe, el estudio de la Pa labra de D ios, la orac ión 
y la asociación con o tros creyentes.  
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3. La santi fica ción es de  ordinario un proceso lento y nunca a lcanza  la  perfe cción en 
esta v ida. A l mismo t iempo puede  haber casos en los que se comple te en muy corto 
tiempo o hasta en un momento, por e jemplo, en los casos en que la regenerac ión y 
la convers ión son seguidas de inmediato por la muerte temporal. Si procedemos 
sobre la h ipótes is de que  la  san tif icac ión de l creyente  se  perfecciona  de  inmedia to 
después de la muerte  y la Biblia parece que enseria esto hasta donde tiene que 
ver con el alma , entonces en tales casos la san tif icac ión del alma debe 
completarse c asi de inmediato.  
 

4. Según parece, la santi ficac ión del creyente debe comple tarse o bien al momento de 
morir, o inmediatamente después de la muerte, hasta donde tiene que ver con el 
alma, y en la resurrección hasta donde ésta tiene que ver con el cuerpo. Esto parece 
deducirse de l hecho de que, por una parte, la Biblia enseña que en la vida presente 
ninguno puede pretender que está  l ibre de l pec ado, I Reyes 8: 46; Prov. 20: 9; Rom. 
3: 10, 12; Sgo. 3: 2; I Jn.  1: 8; y por la otra, que  aquel los que  han ido por de lante 
están sant if icados por comple to. Habla de ellos como de " los espíri tus de los justos 
hechos perfectos" , Heb. 12: 23, y " sin mancha " , Apoc. 14: 5. Además, se nos dic e 
que en la C iudad celest ial de D ios no entrará "ninguna cosa sucia o que hace 
abominación y mentira " , Apoc. 21: 27; y que Cristo en su segunda venida 
" transformará e l cuerpo de nuestra bajeza, para hacerlo semejante al cuerpo de su 
gloria " , F il. 3: 21.  

E L A U TOR D E LA SA NT I F IC A C IÓN Y LOS MED IOS D E E LLA 

 

La santif icac ión es una obra del D ios triuno, pero se atribuye más particularmente a l 
Espíri tu Santo en la Escritura, Rom. 6: 11; 15: 16; I Ped. 1: 2. Nuestro día, con su énfasis 
sobre la neces idad de acercarnos al estudio de  la teología desde e l pun to de v ista 
antropológico, y con su llamamiento unila tera l a l servic io en e l re ino de D ios, hace  que 
resul te particularmente importan te acen tuar e l hecho de que D ios y  no el hombre  es e l autor 
de la sant if icación. De manera especia l en vista del A c tivismo que es uno de los hechos 
característicos de la v ida rel ig iosa americana y  que g lori fica  la  obra  del hombre más b ien 
que la gracia de D ios, es necesario acentuar el hecho una y otra vez de que la santif icac ión 
es fruto de la just if icación, que aquel la es sencil lamente imposib le sin ésta, y que las dos 
son el fru to de  la gracia  de D ios en la  redenc ión de  los pecadores. Aunque  el hombre tenga 
el priv ilegio de cooperar con el Espíritu de D ios puede hacerlo sólo en v irtud de la fuerza 
que el espíritu le imparte cada  día. E l desarrol lo espiritua l del hombre no es una ganancia 
humana, sino una obra de la gracia  div ina. E l hombre  no merece n ingún crédi to por aquel lo 
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a lo que con tribuye como un instrumento.  Hasta donde  la sant ific ación tiene  lugar en la 
vida subconsc iente se e fectúa por la operación inmediata del Espíritu San to. Pero como una 
obra que tiene lugar en la vida conscien te de los creyen tes se produce por varios medios 
que emplea el Espíri tu Santo.  

1. L A PA L A BRA DE D ios. En oposición a la ig lesia de Roma debe sostenerse que el 
principa l medio usado por el Espíritu San to es la Palabra  de D ios.  La verdad en s í 
misma es cierto que no tiene la ef iciencia  adecuada para sant ificar a l creyente, s in 
embargo se adapta de manera natural para ser el medio de santi ficac ión en la forma 
en que la emplea e l Espíritu Santo. La E scri tura  presen ta todas las condiciones 
objetiv as para ejercicios y hechos san tos. Sirve para exc itar la act ividad espiritua l 
presentando mot ivos y persuas iones, y le imprime direc ción mediante 
prohibic iones, exhortac iones y e jemplos, I Ped. 1: 22; 2: 2; I I Ped. 1: 4.  
 

2. Los SA CR AM EN TOS. Estos son los medios par excel lence según la ig lesia de 
Roma. Los protestantes los cons ideran como subordinados a la Palabra de D ios y a 
veces hasta hablan de  el los como de la "Palabra v isib le " . Simbolizan y sel lan para 
nosotros las mismas verdades que están expresadas verba lmente en la Pa labra de 
D ios, y pueden ser considerados como la palabra of icia l, que con tiene una 
represen tación v ivien te de la verdad,  la cua l e l Espíritu San to ut il iza como ocas ión 
para ejercicios santos. No sólo están subordinados a la Pa labra de D ios sino que 
tampoco pueden ex ist ir sin el la y por lo mismo van siempre acompañados de ella, 
Rom. 6: 3; I Cor. 12: 13; T ito 3: 5; I Ped. 3: 21.  
 

3. L A DIREC CIÓN PRO V IDEN CIA L . Los actos providenciales de D ios, tanto los 
favorables como los adversos, son con frecuencia medios poderosos de 
santi ficac ión. En relac ión con la operación del Espíritu Santo por medio de la 
palabra, operan en nuestros a fectos naturales y de  esta  manera, a  menudo ahondan 
la impres ión de la verdad relig iosa y la in troducen al a lma. Debe recordarse que la 
luz de la revelac ión divina es necesaria para la interpre tación de sus direcciones 
providenciales, Sa l 119: 71; Rom. 2: 4; Heb. 12: 10.  

R E LA C IÓN E N TRE LA SA N T I F ICA C IÓ N Y O TRAS E TAPAS D E L ORDO 
SA LU T IS. 

 

Es de mucha importancia tener un concep to corre cto de la re lac ión que hay en tre la 
santi ficac ión y algunas de las otras etapas de la obra de redención.  
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1. C O N L A REG EN ERA CIÓN . Aquí hay a la vez diferencia y s imilaridad. La 
regeneración se  completa  de inmediato,  porque un hombre no puede estar más o 
menos regenerado; o está muerto o está  vivo espiri tualmente. La sant ificación es un 
proceso que produce cambios graduales,  de ta l manera que se podrán dist inguir 
grados diferen tes en la sant idad resul tante. De aquí que se nos amoneste a una 
santidad perfec ta en el temor del Señor, I I Cor. 7: 1. E l Catecismo de Heidelberg 
también presupone que hay grados de san tidad, cuando dice que aun " lo s más santos 
hombres, mientras están en esta vida, tienen nada más un pequeño principio de esta 
obediencia " . 300 A l mismo tiempo, la regeneración es el principio de la san tif icac ión. 
La obra de renovac ión, que comienza en la primera  se con tinúa en la segunda,  F il. 
1: 6. D ice Strong: " La santificación se dist ingue de la regeneración como se 
dist ingue el crecimiento del nacimien to, o como se distingue el fortalecimien to de 
una santa disposic ión de lo que es la part icipación original de e lla " . 301 
 

2. C O N LA JUSTIFIC A C IÓ N . La justif icación precede  a la san tif icac ión y es básic a 
para el la en el pacto de gracia.  En e l pac to de obras el orden de  la  justic ia y  de la 
santidad era exactamente lo contrario. Adán fue creado con una dispos ición san ta y 
una incl inación hacia el s ervic io de D ios, pero en la base de esta san tidad él no tenía 
que producir la just icia que le daría t ítulo para la vida eterna. La justif icac ión es la 
base judicia l para la sant ifica ción. D ios tiene  el derecho de demandar de nosotros la 
santidad de nuestra vida, pero en v ista de que no podemos producir esta santidad 
por nosotros mismos, E l gratuitamente la produce en noso tros mediante e l Espíri tu 
Santo, sobre la base  de la just icia de  Jesucristo, la cua l se nos imputa  en la 
just ific ación. E l hecho importan te de que la san ti ficac ión se funda sobre la 
just ific ación, en la cual la gracia gratui ta de D ios sobresa le con extraordinaria 
prominencia, ex cluye la idea de  que podamos merecer cosa  alguna en la 
santi ficac ión. La idea católico romana de que la justific ación capac ita al hombre 
para produc ir obras meri torias es contraria  a la  Escri tura.  La justif icac ión como ta l 
no efectúa un cambio en nuestro ser interior, y por tan to, necesi ta la san tif icac ión 
como su complemento. No es sufic iente que el pecador se presente  como justo 
delante de D ios; debe también ser san to en su vida  ínt ima. Barth tiene una 
explicac ión bastan te desusada acerca de la re lac ión entre la justif icac ión y la 
santi ficac ión. Con objeto de prevenimos en contra de toda just icia propia ins iste 
sobre que deben considerarse s iempre jun tas las dos. V an jun tas y no deben 
considerarse cuan ti tat ivamente, como s i una siguiera a  la o tra.  La justi ficac ión no es 

                                                                 
300 Pregunta 114. 
301 Syst . Theol ., p. 871.  
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una estac ión que  deja  uno atrás, no es un hecho cumplido sobre la base  del cual uno 
prosiga enseguida a la avenida de la santif icación. No es un hecho completo al cual 
pueda uno mirar retrospect ivamente con perfec ta seguridad, s ino que ocurre s iempre 
de nuevo en dondequiera que el hombre l lega al punto de la desesperac ión completa 
y luego sigue de la mano con la sant ific ación. Y  sólo hasta donde e l hombre sigue 
siendo un pecador aun después de  la  justi ficac ión, as í también s igue siendo un 
pecador en la sant ificación puesto que sus mejores hechos s iguen siendo pecados. 
La sant ific ación no engendra una  disposic ión san ta, n i purif ica gradualmente a l 
hombre no pone en posesión de é l ninguna san tidad personal,  no lo hace  santo,  s ino 
que sigue siendo pecador. En realidad viene a ser un acto declarativo como la 
just ific ación. M cConnachie, un intérprete que simpat iza mucho con Barth dice : " La 
just ific ación y la san tif icac ión son pues para Barth dos lados de un solo acto de D ios 
respecto a los hombres. La just if icación es e l perdón del pecador (justi fica tio impii), 
mediante la  cual D ios declara justo al pec ador. La san ti ficac ión es sant if icación de 
pecador (san tif icat io impii), mediante la cua l D ios declara 'santo' al pecador" . A 
pesar de la aprobac ión que merece el deseo de Barth de destruir todo vestig io de 
obras de just icia, en verdad l lega a un ex tremo cargante de garant ía, en el que 
prácticamente confunde  la just if icación con la sant ific ación, n iega la vida cristiana  y 
desarra iga la posibi lidad de una conf iada seguridad.  
 

3. C O N LA FE . La fe es la causa mediata e instrumenta l tan to de la santi fica ción como 
de la justif icac ión. E lla para nada, merece la sant if icación como, tampoco la 
just ific ación, pero sí nos une a Cristo y nos conserva en re lación con E l como la 
cabeza de la nueva humanidad, considerado como la fuente de la vida nueva en 
nuestro in terior, como también de nuestra santi fica ción progresiv a, mediante la 
operación del Espíritu San to. E l conocimien to de l hecho de que  la  sant if icación está 
fundada sobre la justif icac ión, siendo imposible colocarla sobre cua lquiera otra 
base, y de que  el ejercic io constan te de  la  fe  es necesario para  avanzar en el camino 
de la santidad, nos resguardará, en contra de toda just ic ia propia, en nuestra lucha 
para avanzar en la bondad y sant idad de nuestra v ida. M erece atención particular e l 
hecho de que, mientras que la fe más débil media para el logro de una perfecta 
just ific ación, el grado de sant ificación es conmensurable con la  potenc ia de la fe de l 
cristiano y con la pers istencia con la que é l se posesiona de Cristo.  

E L C ARÁC T E R IMPE RF E C TO D E LA SA NT I F IC A C IÓN E N ESTA V ID A 
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1. L A SA N TIFIC ACIÓ N ES IMPERFEC TA EN GRA DO . Cuando hablamos de la 
santi ficac ión como imperfecta en esta vida, no queremos decir que sea imperfecta 
en esta o en aquella parte como si nada más una parte del hombre santo que se 
origina en la regeneración fuera a fectada. Se trata de l hombre completo, aunque 
todavía no se desarrolle como un hombre nuevo, pero tendrá que crecer hasta 
alcanzar su completa esta tura. Un niño recién nacido es, descontando las 
excepciones, perfec to en sus partes, pero todavía no en e l grado de desarrollo para e l 
cual ha  sido cre ado. De esta  manera precisa,  el nuevo hombre es perfecto en cada 
parte, pero sigue siendo imperfec to en el grado de desarrollo espiritua l, durante la 
vida presen te. Los creyentes tienen que luchar en contra del pecado duran te todo e l 
tiempo que vivan, I Reyes 8: 46; Prov. 20: 9; Ec. 7: 20; Sgo. 3: 2; I Jn. 1: 8.  
 

2. Los PERFECCIO NISTAS NIEGA N EST A IMPERFEC CIÓN . 
 

a. La doctrina del perfe ccionismo. Hablando en general, esta doctrina pretende 
que la perfección re lig iosa puede alcanzarse en la vida presente. La enserian 
en varias formas los pelagianos, los ca tól ico romanos o semipe lagianos, los 
arminianos,  los wesleyanos,  sec tas místicas como los labadistas,  los 
quietistas cuáqueros y otros, a lgunos de los teólogos de Oberlin, por 
ejemplo, M ahan, F inney y Ritschl. Todos estos conv ienen en sostener que 
los creyen tes alcanzan en esta vida un estado en el que cumplen con los 
requerimien tos de la ley bajo los cuales viven ahora, o ba jo aquel la ley que 
fue ajustada a su actual habil idad y a sus necesidades, y, en consecuencia, 
están l ibres de pecados.  

i. Sin embargo, difieren, en cuanto al concepto del pecado, los 
pelagianos, dif iriendo de todos los demás en que n iegan la 
corrupción inheren te del hombre. Sin embargo, todos el los convienen 
en considerar al pe cado como algo externo.  

ii. En cuanto a  su concepto de la ley,  la  cual los crey entes están ahora 
obligados a cumplir, los arminianos incluyendo a los wesleyanos, 
difieren de todos los demás al sostener que no se trata  de la  ley mora l 
orig inal, sino de los requerimientos de l evangelio o de la nueva ley 
de la fe y de la obediencia evangélica. Los catól icos romanos y los 
teólogos de Oberlin sost ienen que se trata de la ley original, pero 
admiten que las demandas de esta ley están ajustadas a los poderes 
deteriorados de l hombre y a su presente capacidad. Y  Ritschl 
desecha la  idea completa de  que e l hombre esté sujeto a  una ley 
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impuesta ex ternamente.  Defiende la au tonomía de la conduc ta mora l, 
y sostiene que no estamos bajo ninguna ley sino sólo bajo de aquella 
que brota de nuestra propia  dispos ición moral en e l curso de 
activ idades para el cumplimiento de nuestra vocación.  

iii. En cuanto al concepto de la dependencia de l pecador de la gracia 
renovadora de D ios para ser capaces de cumplir la ley, todos, con 
excepción de los pelagianos admiten que el pecador es en a lgún 
sentido dependien te de la gracia  divina para  el alcance  de la 
perfecc ión. Es muy s ignificat ivo que  todas las teorías que conduc en 
al perfecc ionismo (con la única excepc ión de los pe lagianos que 
niegan la corrupción inheren te de l hombre) est iman necesario rebajar 
el modelo de  la perfec ción y no cons ideran responsable a l hombre de 
una gran parte de lo que indudablemente demandaba la ley mora l 
original. Y  es igualmente importante que sienten la neces idad de 
hacer del concep to del pecado algo externo, puesto que pretenden 
que sólo las malas acc iones consc ientemente hechas pueden ser 
consideradas as í, y rehúsan reconocer como pecado una gran parte de 
lo que así se considera en la Biblia.  

b. Pruebas bíblicas aducidas en favor de  la doc trina del perfecc ionismo.  
i. La Bibl ia ordena a  los crey entes que sean san tos y  todav ía más que 

sean perfectos,  I Ped.  1: 16; M at. 5: 48; Sgo. 1:4, y les exige que 
sigan el ejemplo de Cristo, quien no hizo pecado, I Ped . 2: 21 y s ig . 
Tales mandatos serían irrazonables s i no fuera posib le alc anzar la 
perfecc ión inmaculada. Pero la orden bíblica 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 D ios demanda 
santidad desde e l princip io y nunca ha sido revocada. S i e l 
mandamiento implica que aquel los a quienes se les da, vivan de 
acuerdo con ese requerimien to, esto tiene que ser cierto de todos los 
hombres. Sin embargo, sólo aquellos que enserian el perfeccionismo 
según el sent ido pelagiano, pueden sostener este  concepto.  La 
medida de nuestra capacidad no puede inferirse de los mandamientos 
bíblicos.  

ii. La santidad y la perfección se atribuyen a menudo en la B ibl ia a los 
creyentes,  Cant. 4 : 7; I Cor. 2 : 6 ; II Cor. 5 : 17 ; Ef. 5 : 27; Heb. 5 : 
14 ; F i l. 5 : 13 ; Col. 2: 10.  Sin embargo, cuando la  Biblia  habla de 
los creyentes como santos y perfectos esto no quiere s ignificar, 
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necesariamente, que se encuentren sin pecado, puesto que ambas 
palabras se usan con frecuencia  en un sent ido diferen te, no sólo en e l 
lenguaje común, sino también en la Bibl ia. Las personas puestas 
aparte para e l serv icio especia l de D ios son llamadas san tas en la 
Bibl ia, sin tomar en cuenta su condic ión moral y vida. Los creyentes 
pueden ser y son llamados santos, porque objet ivamente son santos 
en Cristo, o porque en princip io son subjet ivamente san tif icados por 
el Espíritu de D ios. Pablo en sus Epístolas se d irige invariablemente 
a sus le ctores como santos, es dec ir " los santos" , y luego continúa, en 
varios casos, conduciéndolos a  trabajar en contra  de sus pecados. Y  
cuando los creyentes son descritos como perfec tos, esto s ignifica en 
algunos casos nada más que  han l legado a un pleno crec imiento, I 
Cor. 2: 6; Heb. 5: 15, y en otros, que ya están equipados por 
completo para su tarea, II T im. 3: 17. Todo esto, en verdad, no da 
contenido a la teoría de la perfección inmaculada.  

iii. Se dice que  hay e jemplos b íblicos de santos que tuvieron vidas 
perfectas, por ejemplo,  Noé, Job y A sa, Gen 6: 9; Job 1: 1; I Reyes 
15: 14. Pero, de seguro, ta les e jemplos no prueban e l punto por la 
simple razón de que no son ejemplos de perfección inmaculada. Aun 
los santos más notables de la B ibl ia se describen como hombres que 
tuvieron sus fa llas 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 s iguieron 
siendo pec aminosas durante  todo el t iempo que v ivieron sobre la 
tierra, pero es un he cho sorprendente  que no se  nos presenta  uno solo 
que estuviera s in pecado. La pregunta de Salomón todavía es 
pertinen te, " ¿quién puede dec ir, yo he l impiado mi corazón, l impio 
estoy de mi pecado?"  Prov. 20: 9. Además, Juan dice: "Si decimos 
que no tenemos pecado nos engallamos a nosotros mismos, y la 
verdad no está en nosotros" , I Juan 1:8.  

iv. El apóstol Juan dec lara  expl íci tamente que  los que son nac idos de 
D ios no pecan, I Jn. 3: 6, 8, 9; 5: 18. Pero cuando Juan dice que los 
que son nac idos de D ios no pec an está contrastando los dos estados 
represen tados por el vie jo hombre y el nuevo,  en cuan to a su 
naturaleza esenc ial y su princ ipio. Una de las características 
esencia les del nuevo hombre es que no peca. En vista del hecho de 
que Juan usa inv ariablemente  el tiempo presen te de l verbo para 
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expresar la idea de  que el que nace  de D ios no peca, es pos ible que 
deseara expresar la ide a de que e l hijo de D ios no con tinúa pec ando 
por hábi to, como hace el d iablo,  I Jn.  3: 8. 302 C iertamente no quiere 
afirmar que e l creyente nunca corne ta un acto de pecado, compárese 
I Jn. 1: 8, 10. Además, el perfe ccionista no puede hacer muy buen 
uso de estos pasa jes para probar su punto, puesto que probaría 
demasiado para su propósito. No se atreve a decir que todos los 
creyentes sean verdaderamente inmaculados, sino nada  más que 
pueden alcanzar un estado de perfecc ión inmaculada. S in embargo, 
los pasa jes juaninos probarían, según esta in terpretac ión, que todos 
los creyen tes están sin pecado.  Y  todavía más que eso, probaría que 
los creyen tes nunca caen del estado de la gracia (porque eso es 
pecado); y s in embargo los perfecc ionistas son la mera gente que 
creen que hasta los creyentes verdaderos pueden llegar a caer.  

c. Objeciones a la teoría de l perfeccionismo. 
i. A la luz de la Biblia  la doc trina del perfecc ionismo es por comple to 

insostenible.  La Bibl ia nos da  la  seguridad explíc ita  y muy de finida 
de que no hay en la tierra uno solo que no peque, I Reyes 8: 46; Prov. 
20: 9; Ec.  7: 20; Rom. 3: 10; Sgo. 3: 2; I Jn.  1: 8.  En vista de estas 
afirmaciones claras de la Escritura es d ifíc il v er cómo algunos que 
pretenden creer que la Biblia es la Pa labra infa lib le de  D ios puedan 
sostener que es posib le que  los creyen tes tengan vidas inmaculadas, 
y que algunos, verdaderamente, hayan triunfado al proponerse ev itar 
todo pecado.  

ii. Según la Escritura hay una lucha constan te entre la carne y e l 
Espíri tu en las vidas de los hijos de D ios y aun el mejor de ellos está 
todavía  luchando por la  perfección.  Pablo da una  descripc ión muy 
impresionan te de esta lucha en Rom. 7: 7-26, un pasaje que 
ciertamente se ref iere a él en su estado regenerado. En Gál. 5: 16-24 
él habla de aquel la misma lucha como de  una que  carac teriza a  todos 
los hijos de D ios. Y  en Fil. 3: 10-14 habla de sí mismo cuando en 
realidad había l legado al f in de su carrera  como uno que todavía  no 
ha alcanzado la perfecc ión pero que está esforzándose en llegar a la 
meta. 

iii. La confesión del pecado y la oración por el perdón se requieren 
continuamente. Jesús enserió a todos sus discípulos sin ninguna 
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excepción a orar por el perdón de los pecados y por ser libertados de 
la tenta ción y del malo, M at. 6: 12, 13. Y  Juan dice: "Si confesamos 
nuestros pecados, E l es fie l y justo para perdonárnoslos y para 
limpiarnos de toda maldad" , I Jn. 1: 9. Además, los santos de la 
Bibl ia se presentan siempre como los que  conf iesan sus pe cados, Job 
9 : 3, 20 ; Sa l 32 : 5 ; 130 : 3 ; 143 : 2 ; Prov. 20:9 ; Is.  64:6; Dan. 9 : 
16; Rom. 7 : 14. 

iv. Los perfecc ionistas mismos est iman necesario rebajar las reglas de la 
ley y hacer que la idea del pecado sea externa para poder sostener su 
teoría. Además, algunos de ellos han modif icado repetidas veces e l 
ideal a l cual, según su concepto, pueden a lcanzar los creyentes. A l 

de 
todo pecado conscien te " , en seguida, " completa consagración a 
D ios" , y por último, " seguridad cristiana " . Esto ya de por sí es una 
condenación sufic iente de su teoría. Nosotros naturalmente,  no 
negamos que el crist iano puede a lcanzar la seguridad de la fe.  

LA SA N T I F IC AC IÓ N Y LAS B UE N AS O BRAS 

 

La santif icac ión y las buenas obras están re lacionadas de la manera más ínt ima. De la 
manera precisa en que la vida v ieja se expresa en obras malas,  así la v ida nueva que se 
origina en la regenerac ión y que se promueve y forta lece en la san tif icac ión, se manif iesta 
de manera natural en las buenas obras. Estas pueden llamarse los frutos de la san tif icac ión, 
y en este concep to vienen aquí a nuestra consideración.  

L A NA T UR A L E ZA D E L AS B U EN AS OBR AS 

 

1. Las buenas obras en el sen tido espec íf ico de la teología. Cuando hablamos de las 
buenas obras en relac ión con la  sant if icación,  no nos referimos a  obras que se an 
perfectas, que respondan con perfección a los requerimien tos de la ley moral divina, 
y que como tales sean dignas, inherentemente, de  alc anzar la  recompensa de la vida 
eterna  bajo las condiciones del pacto de obras.  Queremos dar a en tender,  s in 
embargo, que se trata de obras que en su cua lidad moral son diferen tes en esencia de 
las acc iones de los no regenerados, y que son la expresión de una naturaleza nuev a y 
santa, como el princ ipio de l cua l bro tan. Son obras que D ios no sólo aprueba, s ino 
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que, en cierto sent ido, también recompensa. Las siguientes son las carac teríst icas de 
las obras espirituales buenas:  

a. Son los fru tos de  un corazón regenerado, puesto que  sin éste no puede haber 
la dispos ición (de obedecer a D ios) y el motivo (de g lorif icar a D ios) que se 
requiere, M at. 12: 33; 7: 17, 18.  

b. No están hechas sólo en conformidad ex terna  con la ley de D ios, s ino que se 
hacen en obedienc ia consc iente a la volun tad reve lada de D ios, es decir, 
porque son requeridas por D ios.  Bro tan del principio del amor a  D ios y de l 
deseo de hacer su voluntad, Deu t. 6: 2; I Sam. 15: 22; Isa. 1: 12; 29: 13; M at. 
15: 9.  

c. Cualquiera que sea su f in inmedia to, su finalidad últ ima no puede ser e l 
bienestar del hombre, sino la g loria de D ios, la cual es el más alto propósi to 
concebido en la v ida de l hombre, I Cor. 10: 31; Rom. 12: 1; Col. 3: 17, 23.  

 
2. Las buenas obras en un sen tido más general.  Aunque el término "buenas obras" , por 

lo general, se usa en la  teología en el sen tido estric to que acabamos de indicar, sigue 
siendo verdad que é l no regenerado también e jecuta obras que pueden llamarse 
buenas en un sen tido superf icia l de la palabra. A  menudo cumplen obras que en lo 
exterior se  conforman a la ley de D ios y que objet ivamente pueden l lamarse buenas, 
a distinc ión de las flagrantes transgresiones a la ley. Tales obras responden a su 
propósito inmediato que encuentra la aprobac ión de D ios. Además, en virtud de los 
restos de la imagen de D ios en el hombre natural y de la luz de la na tura leza, e l 
hombre en sus relaciones con otros hombres, puede ser guiado por motivos que son 
dignos de aplauso y que, hasta ese pun to, t ienen estampada la aprobac ión de D ios. 
Sin embargo, estas buenas obras, no pueden considerarse como frutos del cora zón 
corrupto de l hombre. Encuentran su explicación sólo en la gracia común de D ios. 
Además, debemos tener presente, que aunque estas obras pueden l lamarse buenas 
en cierto sent ido, y así se l laman en la B ibl ia, Luc. 6: 33, en su esencia son 
defectuosas. Los hechos de é l no regenerado están divorciados de la ra íz espiritua l 
del amor de D ios. No representan una obediencia ín tima a la ley de D ios y ninguna 
sujeción a la voluntad de l gobernante soberano de cie los y tierra. No tienen 
propósito espiritua l, puesto que no están hechos con el fin de g lorificar a D ios, sino 
que sólo se  suje tan a  las relac iones de la v ida na tura l. De cons iguiente, la v erdadera 
cualidad de hechos como estos se determinan por e l carácter de su final idad úl tima. 
Con frecuencia se ha negado la capacidad de los no regenerados para cumplir las 
buenas obras,  l lamadas as í en algún sent ido de la pa labra.  Barth va un paso más allá 
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de lo debido cuando l lega al ex tremo de negar que  los creyen tes pueden hacer 
buenas obras, y a firma que todas sus obras son pec ados.  

E L C A R Á C TE R M ER I T OR IO D E LAS B UE NAS OB R AS 

 

Desde las más primitiv as épocas de la Iglesia Crist iana ya había la tendencia de atribuir 
cierto méri to a las buenas obras, pero la doc trina de l méri to en verdad se desarrolló duran te 
la Edad M edia. A l comenzar la Reforma tenía esa doctrina un lugar muy prominente en la 
teología ca tólico romana y  había  sido l levada en la  vida  prác ticamente  hasta extremos 
ridículos. Los Reformadores, de inmediato, se unieron sobre este punto en su lucha contra 
la ig lesia de Roma.  

1. La posición de Roma sobre e l punto que estamos discu tiendo. La ig lesia ca tólico 
romana dist ingue entre un meritum de condigno, que represen ta una d ignidad y un 
valor inherente, y el meri tum de congruo, que es una clase de casi mérito, a lgo 
adecuado para ser recompensado. E l primero se adhiere sólo a obras hechas después 
de la regeneración median te la  ayuda de la gracia d ivina.  Y  es un mérito que en 
forma intrínsec a merece la recompensa que ha de recib ir de la mano de D ios. E l 
segundo se adhiere  a aque llas disposic iones u obras que un hombre puede 
desarrollar o hacer antes de la regeneración, en virtud de una mera gracia 
previnien te,  y es un mérito que hac e congruo al agente o que lo habil ita  para  rec ibir 
la recompensa  mediante  la  gracia infusa  en su cora zón. Sin embargo, puesto que  las 
decisiones del Concil io de Trento son bastan te dudosas sobre este punto,  hay alguna 
incert idumbre acerca de cuál es la pos ición exac ta de la ig lesia. La idea general 
parece ser la de que la capac idad para cumplir buenas obras, en el sen tido estricto de 
la palabra, brota  de la gracia  infusa en el corazón del pecador por causa de  Cristo; y 
que posteriormente estas obras producen mérito, es dec ir, dan a l hombre un justo 
derecho a la sa lvación y a la g loria. La ig lesia todavía va más lejos que eso, y 
enseña que los creyentes pueden ejecutar obras de supererogación, pueden hacer 
más de lo que  es necesario para su propia sa lvación y de  esta  manera pueden fundar 
un almacén de buenas obras, las que pueden ser u ti lizadas para benefic io de otros.  
 

2. La posición bíblica en cuan to a este punto. La Biblia enseña con claridad que las 
buenas obras de los creyen tes no son meri torias en e l sen tido propio de la palabra. 
Sin embargo, debemos recordar que  la palabra "mérito"  se emplea en un sent ido 
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 intrínseco y a su dignidad se le 
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debe con just icia una recompensa de la just icia comunicat iva. Sin embargo, 
hablando en sent ido amplio, una obra que  merece la aprobación y a la cua l se 
adhiere una re compensa (por promesa, convenio, o de cualquiera o tra forma) 
también se llama a veces meri toria. Tales obras son dignas de alabanza y son 
recompensadas por D ios. Pero a pesar de que esto puede ser, no son con seguridad 
obras meritorias en e l estric to sen tido de la pa labra. No pueden por su propio valor 
moral in trínseco convert ir a D ios en deudor para  con aque l que las hac e. En estricta 
just icia  las buenas obras de  los creyen tes nada merecen. A lgunos de los pasajes más 
terminantes de la Bibl ia para probar e l punto que estamos considerando, son los 
siguientes: Luc. 17 : 9, 10; Rom. 5 : 15-18 ; 6 : 23 ; E f. 2 : 8-10 ; I I T im. 1 : 9 ; T i to 
3 : 5. Estos pasa jes muestran con c laridad que los creyen tes no reciben la herencia 
de salvación porque se les deba en virtud de sus buenas obras, sino sólo como un 
don gratuito de D ios. Es razonable también que tales obras no puedan ser 
meritorias, porque : 

a. Los creyen tes deben su vida  completa  a D ios y  por tanto no pueden merecer 
nada por el hecho de darle a D ios s implemente lo que y a le es debido, Luc. 
17: 9, 10.  

b. No pueden hacer buenas obras con su propia fuerza, s ino sólo con la fuerza 
que D ios imparte diariamen te a cada uno de el los ; y en v ista de este he cho 
no pueden esperar crédi to alguno por estas obras, I Cor. 15: 10; F i l. 2: 13.  

c. Aun las mejores obras de  los crey entes siguen s iendo imperfectas en esta 
vida, y todas las buenas obras juntas represen tan sólo una obedienc ia parcia l, 
en tanto que la ley demanda obediencia perfec ta y no puede satisfacerse con 
nada que sea menos que eso, Isa. 64: 6; Sgo. 3: 2.  

d. Además, las buenas obras de los crey entes están fuera de toda proporc ión 
con la recompensa eterna de  la g loria. Una obediencia  tempora l e imperfecta 
nunca puede merecer una recompensa eterna y perfecta.  

L A NE C ESID A D D E L AS BU EN AS OBR AS 

 

N inguna duda cabe acerc a de la nec esidad de las buenas obras, correc tamente en tendidas. 
No pueden ser consideradas como necesarias para merecer sa lvación, ni como medios para 
retener un dominio sobre la sa lvación, n i siquiera como el único camino a lo largo del cual 
llegar hasta la  g loria eterna, porque  los hijos gozan de la sa lvación sin haber hecho 
ningunas buenas obras. La Biblia no enseña una declaración como esta: " N inguno puede 
salvarse sin buenas obras" . A l mismo t iempo las buenas obras, por neces idad son la  secue la 
de la unión de los creyentes en Cristo. " E l que permanece en mí y yo en él, éste lleva 
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mucho fruto" , Jn. 15: 5. También son necesarias porque  son requeridas por D ios, Rom.7: 4; 
8: 12, 13; Gál. 6: 2, como frutos de la fe, Sgo. 2: 14, 17, 20-22, como expresiones de 
gratitud, I Cor. 6: 20, para  la seguridad de la fe,  II Ped. 1: 5-10, y para la g loria  de D ios, Jn. 
15: 8; I Cor. 10: 31. La necesidad de las buenas obras debe mantenerse en con tra de los 
antinomianos que pre tenden que, puesto que Cristo no sólo llevó e l castigo del pecado, s ino 
que también sat isf izo las demandas pos itiv as de la ley, e l creyen te está l ibre de la 
obligación de observ arla, error que todav ía se encuentra entre nosotros hoy día en algunas 
de las formas del dispensac ional ismo. Esta es una posición por completo falsa, porque sólo 
la ley como sistema de cast igo y como método de salvación quedó abolida en la muerte de 
Cristo. La ley como medida de nuestra vida moral es una transcripc ión de la sant idad de 
D ios, y por tanto, es de vigencia permanente también para e l creyente, aunque su acti tud 
hacia la ley haya  experimentado un cambio radica l. E l creyen te ha  rec ibido el Espíritu de 
D ios, que es Espíri tu de  obediencia,  de tal manera que  s in ninguna violenc ia obede ce 
voluntariamente la ley. S trong hace un resumen correc to cuando dice : Cr isto nos l iberta  

1. " De la ley como sistema de maldic ión y castigo, y lo hizo a l cargar en sí mismo la 
maldición y e l cast igo . . . ; 
  

2. De la ley con sus demandas como método de sa lvac ión; y lo cons igue haciendo que 
sean nuestros su obediencia y sus méri tos . . . ; 
 
  

3. De la ley cons iderada como compulsión externa y extraña, y hace esto al darnos e l 
espíritu de  obediencia y  de h ijos,  mediante  el cual la ley, progresivamente se rea liza 
dentro de cada uno" . 303 

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿Cómo se relacionó en tre Israe l la sant idad teocrát ica con la sant idad ét ica?  
2. ¿Cómo se relacionaban las purif icaciones ritua les con la sant if icación?  
3. ¿Quién es e l sujeto de  la sant ific ación, e l v iejo hombre,  el nuevo o ninguno de los 

dos? 
4. ¿A fecta por igual la sant if icación en esta v ida a todas las partes de l hombre?  
5. ¿En dónde comienza el proceso de la sant ificación?  
6. ¿Experimentan todos los cristianos un progreso rápido en la santi fica ción?  
7. ¿Cuál es la d iferencia en tre santi fica ción y mejoría moral?  

                                                                 
303 Syst . Theol ., p. 876.  
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8. El hecho de que  la  sant if icación nunca se  complete  en la  vida,  ¿conduce por 
necesidad a la doctrina de l purgatorio, o a la de que la sant if icación continúa 
después de la muerte? 

9. ¿Cómo concibió W esley la " entera sant if icación" ?  
10. ¿Coloca también Barth la san tidad en tre las cua lidades ét icas de l creyen te  
11. ¿Cuáles son los pasa jes b íblicos que prueban que el cristiano no está l ibre de la ley 

considerada como regla de vida?  
12. ¿Enseñan los pro testantes en general que las buenas obras no son necesarias?  
13. ¿Qué diferencia  hay en tre católicos romanos y  protestan tes en cuan to a  la necesidad 

de las buenas obras? 
14. ¿Se demuestra sabiduría a l decir sin au torización ninguna que las buenas obras son 

necesarias para la sa lvación?  
15. Si todos los crist ianos son herederos de la  vida  eterna, ¿en qué sen tido se tomarán 

sus buenas obras como medida para darles recompensas?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. A lexander, Syst. of Bibl. Theol. I I, pp. 428-459; 
2. Bavinck , Geref. Dogm. IV , pp. 245-288 
3. Candlish, The hr. Sa lvat ion, pp. 110-133 
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7. Finney, Syst. Theol., pp. 402-481; 
8. Hodge, Syst. Theol. III, pp. 213-258; 
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18. Shedd, Dogm. Theol. II, pp. 553.560; 
19. Starbuck , The Psych. of Rel., pp. 375.391 
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20. Strong , Syst. Theol., pp. 869,881; 
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C A PITU L O 52: L A  PERSEV ER A NC IA D E L OS SAN T OS 

 

LA D O CTRIN A D E LA PE RSE VE RAN C IA D E LOS SAN TOS EN LA H ISTORIA 

 

La doctrina de la perseverancia de los santos significa que aquel los a quienes D ios ha 
regenerado y l lamado ef icazmente a un estado de gracia,  no pueden caer total n i f inalmen te 
de aquel estado, sino que perseverarán con toda seguridad en é l hasta el f in y serán salvos 
por la e ternidad. Esta doc trina fue enseriada explíc itamente primero por Agustín, aunque no 
fue cons isten te en este  punto como debiera  haberse esperado de él en su carácter de estric to 
predest inacionista. Con é l la  doctrina  no tomó la forma que acabamos de def inir. Sostuvo 
que los electos no podían caer como para perderse fina lmente, pero al mismo tiempo 
consideró posib le que a lgunos que habían s ido do tados de v ida nueva y  de verdadera fe 
podían caer de la gracia por completo y, f inalmente,  sufrir la e terna  condenación.  La ig les ia 
de Roma con su semipelagianismo, que incluye  la  doctrina  del l ibre  albedrío, negó la 
doctrina de la perseveranc ia de los santos e hizo que su perseverancia dependiera de la 
incierta obedienc ia de l hombre. Los Reformadores restauraron esta  doctrina  a su lugar 
correcto. S in embargo, la ig lesia luterana, de nuevo la ha ce inc ierta al convert irla en 
contingente con la cont inuada act ividad de la fe del hombre, y al acep tar que los creyentes 
verdaderos pueden caer por comple to de la gracia. Sólo en las ig lesias calvinistas es donde 
la doctrina se ha mantenido en una forma que proporciona seguridad absoluta. Los Cánones 
de Dort, después de llamar la atenc ión a la mucha debil idad y fracasos de  los hijos de D ios, 
declara : "Pero D ios que es rico en misericordia, según su inmutable propós ito de e lecc ión, 
no quita por completo el Espíri tu San to de  aquel los que son su pueblo, n i siquiera  en sus 
más graves caídas; ni los de ja que se a lejen tanto como para que p ierdan la gracia de la 
adoración y sean despojados de l estado de la justi fica ción, o cometan el pe cado de muerte  o 
en contra del Espíritu Santo ; ni les permite desertar tota lmente, y lanzarse a la destrucc ión 
eterna " . 304 Los arminianos rechazan este concep to y hacen depender la  perseveranc ia de  los 

                                                                 
304 Syst . Theol ., p. 687 
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creyentes de su voluntad de creer y de sus buenas obras. Arminio mismo evitó ese ex tremo, 
pero sus seguidores no t itubearon en mantener su pos ición sinergista con todas sus 
consecuencias. Los arminianos wesleyanos los s iguieron como también otras varias sectas. 
Las ig lesias calv inistas o Reformadas permanecen, prác ticamente solas, dando una 
respuesta negativa a la pregunta de si puede un cristiano caer por completo del estado de 
gracia y perderse fina lmente.  

D E F IN IC IÓN D E LA D O CTRIN A D E LA PE RSE VE RAN C IA 

 

La doctrina de la perseveranc ia requiere una cuidadosa def inic ión, sobre todo, en vista de l 
hecho de que  la expres ión "perseverancia de los santos"  se presta  á equivocación.  Debe 
notarse, primero que todo, que la doc trina no significa que los e legidos serán s in duda 
alguna salvos en el f inal, aunque Agustín le ha dado esta forma, sino que enseña de  manera 
muy especial que los que una vez han sido regenerados y eficazmente llamados por D ios a 
un estado de gracia,  nunca pueden por completo caer de ese  estado y dejar de a lcanzar la 
salvación eterna, aunque pueden algunas veces ser venc idos por e l mal y ca er en pec ado. Se 
sostiene que la vida de regeneración y los hábitos que de e lla  nacen en el c amino de la 
santi ficac ión nunca pueden desaparecer por completo. Además, debemos estar en guardia 
en contra de la pos ible equivocac ión de que esta perseveranc ia se considere como una 
propiedad inherente de l creyen te o como una actividad cont inua del hombre, m ediante la 
cual persevera  en e l camino de la salvac ión. Cuando S trong habla  de e lla  como " la 
continuac ión voluntaria,  de parte  del crist iano, en la fe  y en e l b ien hac er" , y como " el lado 
o aspecto humano de este proceso espiritua l, al cua l, considerado desde e l lado div ino, 
llamamos san tif icac ión" ,  esto en verdad se  presta a  cre ar la impresión de que la 
perseveranc ia depende de l hombre.  Sin embargo los Reformados no consideran la 
perseveranc ia de los san tos como que sea, primero que todo, una d ispos ición o a ctiv idad de l 
creyente, aunque en verdad cre en que el hombre coopera en el la tan to como en la 
santi ficac ión. A centúa e l hecho de que  el creyen te pudiera  caer s i se  le  dejara solo.  Es, 
hablando en forma estric ta, no el hombre sino D ios e l que persev era. La persev eranc ia 
puede def inirse como aque lla  cont inua operación del Espíri tu Santo en el creyen te, 
mediante la cual la obra  de la gracia div ina que ha empezado en el corazón se cont inúa 
hasta l legar a ser completa. Los creyentes con tinúan firmes hasta el fin, debido a que D ios 
nunca abandona su obra.  

PRU E BAS D E LA D OC TRIN A D E LA PE RSEV E RAN C IA 
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La doctrina de la persev eranc ia puede probarse mediante c iertas dec larac iones de la 
Escritura y por inferencias sacadas de o tras doctrinas.  

A F IR M A C ION ES D IRE C T AS D E LA B IB L IA 

 

Hay algunos pasajes importantes de la  Escri tura que vienen aquí a consideración. En Juan 
10: 27-29 leemos: "mis ove jas oyen mi voz,  y yo las conozco, y  me s iguen; y yo les doy 
vida e terna ; y no perec erán jamás, n i nadie las arreba tará  de mi mano . M i Padre que  me las 
dio, es mayor que todos, y nadie las puede arreba tar de la mano de mi Padre " . Pablo dice  en 
Rom. 11: 29, "Porque irrevocables son los dones y el llamamiento de D ios" . Esto significa 
que la gracia de D ios revelada en su l lamamiento nunca se re tira como si él se arrepin tiera 
de haberla dado. Esta es una afirmación general, aunque en relac ión con ella se descubre 
que se re fiere a l l lamamiento de Isra el. E l Apóstol consue la a los creyentes f il ipenses con 
las palabras: " Estando persuadidos de esto, que el que comenzó en vosotros la buena obra, 
la perfecc ionará hasta  el día  de Jesucristo" , F il. 1: 6.  En I I Tes.  3: 3 dice : "Pero fie l es e l 
Señor, que os afirmará y guardará del mal " . En II T im. 1: 12 suena una nota de regocijo 
"Porque yo sé a quién he cre ído, y estoy seguro que es poderoso para guardar mi depósi to 
para aque l día " . Y  en 4: 18 de la misma Epístola  se g loría en e l hecho de que  el Señor le 
librará de toda obra mala y lo preservará para su re ino celest ial.  

PR U EB AS IN F E RE NC IA LES 

 

La doctrina de la perseveranc ia puede también probarse de manera inferencia l.  

1. De la doctrina de la elec ción. La e lección no signific a nada más que a lgunos serán 
favorecidos con ciertos priv ilegios ex ternos y podrán ser sa lvos si cumplen con su 
deber, sino que los que pertene cen al número de los elegidos serán salvos, 
finalmente,  y nunca  dejarán de  alcanzar la salvac ión perfec ta. Es una  ele cción con 
propósito, es dec ir, para salvac ión. Cuando D ios la ejecu ta capac ita a los creyentes 
con influenc ias como la del Espíritu Santo, que los conduzcan no sólo a aceptar a 
Cristo, s ino también a perseverar hasta e l fin y ser sa lvos de fini tivamente.  
 

2. De la doctrina del pa cto de redención. En e l pacto de redenc ión D ios da un pueblo 
suyo a su H ijo como la  recompensa  por la ob edienc ia y  sufrimientos de  éste. Esta 
recompensa fue determinada desde la e ternidad y no se de jó sujeta  a la cont ingencia 
de alguna inc ierta f idel idad del hombre. D ios no traic iona  sus promesas, y  por tan to 
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 E l (Rom. 8: 38, 39), y que 
aquellos que han entrado al pac to como una comunión de vida queden fuera de É l.  
 

3. De la eficacia de los méritos y de la in tercesión de Cristo. En su obra  expia toria 
Cristo pagó el precio para comprar e l perdón y la a ceptac ión del pecador. Su just icia 
consti tuye la base perfecta para la just if icación de l pecador, y es imposible que uno 
que está just ificado mediante el pago de un precio tan perfecto y efic az pueda caer 
de nuevo para  condenac ión. Además, Cristo hac e in tercesión constan te por todos 
aquellos que el Padre le dio, y su oración intercesora para su pueblo siempre es 
eficaz, Jn. 11: 42; Heb. 7: 25.  
 

4. De la unión mística con Cristo. Los que están unidos con Cristo median te la fe son 
partic ipantes de su Espíritu, y de esta manera se convierten en un cuerpo con É l, y 
este cuerpo palp ita  con la vida  del Espíritu. Participan en la v ida de  Cristo, y porque 
E l vive, el los v iven también. Es imposible  que puedan ser removidos de ese cuerpo, 
frustrado de esa manera e l idea l div ino. La unión es permanente, puesto que se 
origina en una causa permanente e inmutable; el amor gratui to y eterno de D ios.  
 

5. De la obra del Espíritu Santo en el corazón. Dabney dice con a cierto : "Se cae en 
una apreciac ión baja e indigna de la sabiduría de l Espíritu San to y de su obra en e l 
corazón, cuando se supone que comienza la obra ahora, y luego la abandona ; que la 
chispa vi tal de l nac imiento ce lestia l es un ignis fa tuus, que arde por un corto tiempo, 
y luego expira en manifiesta obscuridad ; que la v ida espiri tual comunicada en e l 
nuevo nacimiento, es una especie de vi tal idad espasmódica o galvánica, que da la 
aparienc ia externa de vida en un alma muerta, y luego muere " .305 Según la Biblia e l 
creyente ya  está  en esta vida  en poses ión de salvac ión y vida eterna, Jn. 3: 36; 5: 24; 
6: 54. ¿Se puede dar lugar a la hipó tes is de que la vida e terna no será e terna?  
 

6. De la seguridad de salvación. La Bibl ia da completa ev idencia de que los creyentes 
pueden en esta vida alcanzar la seguridad de la salvac ión, Heb. 3: 14; 6: 11; 10: 22; 
II Ped. 1: 10. Esto parecería quedar por completo fuera del lugar, si fuera posible 
que los creyentes cayeran de la gracia en cualquier momento. Será causa de gozo 
sólo para  aquel los que permanecen en la firme convicc ión de que D ios 
perfecc ionará la obra que ha comenzado.  

                                                                 
305 Syst . and Polcm . Theol ., p. 692.  
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O BJE C ION ES A LA D OC TRIN A D E LA PE RSE VE RAN C IA . 

 

ES IN C ONSISTE N TE C ON L A L IBE R TA D HU MA NA 

 

Se dice que la doctrina de la perseveranc ia es incons istente con la libertad humana. Pero 
esta objeción viene sobre la falsa  hipó tesis de que  la verdadera  l ibertad cons iste  en la 
libertad de la indiferencia, o en el poder de elegir lo con trario a la moral y a los asuntos 
espiritua les. Sin embargo, esto es erróneo. La verdadera l ibertad consiste, en forma exac ta, 
en la  determinación propia  de d irigirse hac ia la sant idad. E l hombre nunca  es más l ibre  que 
cuando se mueve consc ientemente en direcc ión hac ia D ios. Y  el cristiano permanece en esa 
libertad mediante la gracia.  

QU E C ON DU C E A  LA IN D O L EN C IA Y  A  L A IN M ORA L IDA D 

 

Se afirma confiadamente que la doc trina de la perseverancia  conduce a  la  indolencia,  a la 
licenc ia y aun a la inmora lidad. Se d ice que resul ta de e lla una fa lsa seguridad. S in 
embargo, esta es una noc ión equivocada, porque aunque la B ibl ia nos d ice que  somos 
guardados por la gracia de D ios, no estimula la idea de que D ios nos guarda sin ninguna 
vigilancia constante, di ligencia y oración de nuestra parte. Es dif íci l ver como una doctrina 
que asegura al crey ente  de ser perseverante  en la san tidad,  puede  ser un incent ivo para e l 
pecado. Parecería que la seguridad de l éxi to en la lucha  act iva por la san tif icac ión sería e l 
mejor posible de los est ímulos para que un mayor esfuerzo.  

QU E ES C ON TR AR IA A  L A ESCR IT UR A 

 

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

1. Hay varias advertenc ias en contra de la apostasía que parecerían ser por completo 
inoportunas, si e l creyen te no pudiera caer, M at. 24 : 12 ; Col. 1 : 23 ; Heb. 2 : 1 ; 3 : 
14; 6 : 11; I Jn. 2 : 6; pero estas adv ertencias consideran todo e l asun to desde el lado 
del hombre y tienen grave significado. Estimulan e l examen persona l y s irven para 
guardar a los creyen tes en e l camino de la  perseveranc ia. No prueban que  alguno de 
aquellos a quienes se dirige será apóstata, s ino simplemente que el uso de los 
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medios se hace necesario para ev itar que cometan este pe cado. Compárese Hech. 
27: 22-25 con el vers ículo 31 como i lustración de este princ ipio.  
 

2. Hay también exhortaciones que exigen que los creyentes continúen en el camino de 
la san ti ficac ión, y  parecerían ser innec esarias si no hubiera duda de que con tinuaran 
hasta el fin ; pero éstas generalmente se encuentran en rela ción con amonestaciones 
a las que ya nos hemos referido bajo la le tra (a), y sirven en forma exacta para el 
mismo propósito. No prueban que algunos de los creyentes amonestados no 
perseverarán, s ino solamente  que D ios usa medios morales para e l cumplimiento de 
fines morales.  
 

3. De nuevo, se d ice que  la  Escritura con tiene  informes sobre casos de v erdadera 
apostas ía, I T im. 1: 19, 20; II T im. 2: 17, 18; 4: 10; I I Ped. 2 : 1, 2 ; compárese 
también Heb. 6 : 4-6. Pero estos ejemplos no prueban la contradicc ión de que los 
verdaderos crey entes, en posesión de la verdadera fe sa lvadora, pueden caer de la 
gracia, a menos que primero se  pruebe que las personas indicadas en estos pasajes 
tenían la v erdadera fe  en Cristo,  y no una mera  fe temporal sin ra íces en la 
regeneración. La B ibl ia nos enseña que hay personas que profesan la fe verdadera,  y 
sin embargo no son de la fe, Rom. 9:6; I Jn. 2: 9; Apoc. 3: 1. Juan dice de algunos 
de ellos, " sal ieron de nosotros, y admite por v ía de expl icación, "pero no eran de 
nosotros; porque s i hubieran sido de noso tros hubieran permanecido con noso tros" , 
I Jn. 2: 19.  

LA N E GA C IÓ N D E ESA D O C TRIN A HA C E D E PEN D ER LA SA LVA C IÓ N D E LA 
V O LUN TA D D E L H O MBR E 

 

La negación de la doctrina de la perseverancia práct icamente hace que la sa lvación de l 
hombre dependa de la voluntad humana más bien que de la gracia de D ios. Esta 
considerac ión no tendrá efe cto sobre quienes partic ipan de l concep to pe lagiano de la 
salvación como autoso térico  y es grande su número  pero ciertamente lo tendrá sobre 
aquellos que se g lorían en una salvac ión por gracia. La idea es que, aunque el hombre sea 
traído a l estado de gracia mediante la operación de l Espíritu San to nada más, o por la 
operación conjunta  del Espíritu San to y la volun tad del hombre, queda solamente sob re e l 
hombre continuar en la fe, o de jarla, según le parezca mejor. Esto hace que la causa de l 
hombre resul te  muy precaria y  hace  imposib le para é l a lcanzar la seguridad bienaventurada 
de la fe. En consecuencia, es de importancia de fini tiva sostener la doc trina de la 
perseveranc ia. En las pa labras de Hovey: "Será  una fuente  de gran consuelo y poder,  un 
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incent ivo a la gratitud, un motivo para el sa cri fic io propio y una columna de fuego en la 
hora del pe ligro. 

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿Cuál es el verdadero problema respe cto a la perseveranc ia? ¿es s i los e lectos 
perseveran, o si los regenerados perseveran?  

2. ¿Enseñan también Agustín y los luteranos que los elegidos pueden perderse 
finalmente? 

3. ¿De qué manera favorec e la analogía de la vida  natural a la doc trina de la 
perseveranc ia? 

4. ¿Los pasajes como Heb. 6: 4.6; 10: 29; II Ped. 2: 1; ¿prueban la pos ibi lidad de caer?  
5. ¿Prueba esa pos ibi lidad Juan 15: 1.6?  
6. ¿Es la  gracia de  la  perseveranc ia a lgo innato dado por necesidad con la nuev a 

criatura, o. es e l fru to de una ac tiv idad de D ios especia l, bondadosa y persevan te?  
7. ¿Implica esta doctrina que uno puede estar viv iendo en pecado habitua l e 

intenc ional, y todavía permanecer en un estado de just ificación?  
8. ¿Excluye esta doctrina la idea de las ca ídas en e l pecado? 

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 
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6. Finney, Syst. Theol., pp. 544.619 
7. H ov e y ,  M anua l of T heolog y and E thics ,  295.299 
8. Pieper,  C hrist .  D ogm .  I I I ,  pp .  107 .120 
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10. M e i jering ,  D e  D ord tsche  L e erreg e ls ,  pp .  256354 
11. Bos, De Dortsche Leerregelen, pp. 199-255. 
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C A PITU L O 53: L A  IG L ESIA 

IN TRO DU C C IÓN 

 

La doctrina de la aplicac ión de  los méritos de Cristo conduce na tura lmente la doc trina  de la 
Iglesia, porque  la  Iglesia consiste de  aquel los que  son part icipan tes de  Cristo y de las 
bendiciones de la sa lvación que hay en El. E l concepto Reformado es que Cristo, mediante 
la operac ión del Espíritu San to, une a los hombres con E l, los capaci ta con la fe v erdadera y 
consti tuye le esta manera a la Iglesia como su cuerpo, la communio fidel ium o sanctorum. 
Sin embargo, en la teología ca tól ico romana, la discusión de la ig lesia t iene precedenc ia 
sobre cua lquier otro tema aun sobre la doctrina  de D ios y  de la  reve lación divina. Se dice 
que la ig lesia ha sido el instrumento para producir la B ibl ia y que por tanto tiene 
precedencia sobre el la; es más, se le considera la dispensadora de todas las gracias 
sobrenaturales. No es Cristo el que nos conduce a la ig les ia, sino la ig lesia la que nos 
conduce a Cristo. Todo el énfasis cae, no sobre la ig lesia invis ible como la communio 
fidel ium, sino sobre  la  ig lesia  vis ible  cons iderada  como la » tater f idel ium. La Reforma se 
apartó de este conc epto católico romano de la ig lesia  y cen tró su a tención una vez más 
sobre la ig les ia cons iderada como un organismo espiritua l. A centuó el hecho de  que no hay 
iglesia s in la obra reden tora  de Cristo y las operaciones renovadoras del Espíritu San to; y 
que, por tanto,  la  discusión de  esos temas precede  lógicamente a la cons idera ción de la 
doctrina de la ig lesia.  

Parece muy pecul iar que en la prác tica todos los más sobresal ientes dogmáticos 
presbi terianos de esta  nación (Estados Unidos de  América), tales como los dos Hodge, H . 
B. Smith, Shedd y Dabney, no hayan dado un lugar aparte a la ig lesia en sus obras 
dogmáticas y,  en efec to dedican muy poca  atención a e lla.  Sólo las obras de Thornwell y 
B'reck enridge son una excepción a esta regla. Esto podría crear la impresión de que en 
opinión de aque llos, la doctrina de la ig les ia no debía ocupar un lugar en la dogmática. Pero 
esto es en extremo improbable, puesto que ninguno de ellos levanta una sola objec ión en 
contra de  esta  inc lusión.  Además, Turret ín y sus partidarios escoceses que construyen sobre 
los fundamentos de  aquel,  dedican mucha atención a la  ig les ia. W alk er dice : " Quizá no hay 
ninguna otra nación en el mundo en la que todas las preguntas acerca  de la ig lesia hayan 
sido tan discu tidas como en la nuestra " .306 Y  por último, el Dr. A . A . Hodge nos informa 
que su padre dio conferenc ias a todos los grupos que formaban sus c lases, sobre estos temas 
de eclesio logía, que en forma práctica cubría todo el campo respectivo, y que intentaba 

                                                                 
306 Scott ish Theology and Theologians, p. 95; compárese también McPherson, The Doctrine of the Church in 
Scott ish Theology , pp. 1 y sigts. 
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completar su teología sistemát ica con la public ación de su cuarto volumen dedicado a la 
ig lesia; pero que se v io impedido de ha cerlo debido a las enfermedades que le 
sobrevinieron en su edad avanzada. 307 D ice Dabney que él omi tió la  doctrina de  la  ig les ia 
debido a que ya había sido tra tada de manera muy satisfactoria en otros departamentos de l 
seminario en que  él traba jaba. 308 Shedd, al darnos su bosquejo,  af irma que la ig lesia v iene  a 
la cons iderac ión en relac ión con los medios de gracia. 309 Sin embargo, dedica muy poca 
atención a los medios de gracia y no discute la doctrina de la ig lesia. Y  el editor de la obra 
de Smith: System of Christian Theology, incorporó en ésta  los concep tos de l au tor respec to 
a la ig lesia, tal como los había expresado en o tras de sus obras. 310 

N O MBR ES B ÍB L IC OS PARA LA IG L ESIA Y LA DO C TRIN A DE LA IG LESIA EN 
LA H ISTORIA 

 

N O M B R ES B ÍBL IC OS PAR A L A IG L ESIA 

 

1. EN EL A N TIGU O TESTA MEN TO: E l Antiguo Testamento emplea dos palabras 
para designar a la ig lesia, es decir, qaha l (o k ahal), derivados de una raíz ya en 
desuso qal (o k al), que signif ica " llamar"  ; y 'edhah, deriv ado de ya'adh, "designar" 
o " encontrarse o congregarse en un lugar des ignado" . Estas dos palabras se  usan a 
veces sin hacer diferencia entre ellas, pero a l princ ipio, no fueron sinónimos en 
sentido estric to. 'Edhah es propiamente una reunión por medio de  des ignación, y 
cuando se apl ica a Israe l, denota  la sociedad misma formada por los hijos de Israe l o 
por sus cabezas representa tivas, estuv ieran o no reunidos en asamblea. Qahal, por 
otra parte, denota propiamente una reunión en donde verdaderamente se reúne todo 
el pueblo. En consecuenc ia, encon tramos en ocas iones la  expresión qehal 'edhah, es 
decir, " la  asamblea de la  congregación" , Ex 12: 6; Núm. 14: 5; Jer. 26: 17. Parec e 
que la reunión verdadera  era a veces una reunión de los representan tes de l pueblo, 
Deut. 4: 10; 18: 6, compárese  5: 22, 23; I Reyes 8: 1,  2, 3, 5; I I Crón. 5: 2-6. 'Edhah 
es por mucho la pa labra más común en Éxodo, Leví tico,  Números y Josué, pero está 
por completo ausente en Deu teronomio, y no se encuentra s ino rara vez en los libros 
posteriores. Qahal abunda en Crónicas, Esdras y Nehemías. Sunagoge es la palabra 
usual, casi universa l, para traducir a la anterior en la Septuaginta, y es también la 

                                                                 
307 Pre face to Hodge's work on Church Poli ty . 
308 Lect . on Theol ., p. 726.  
309 Dogm . Theol . I, p.  10. 
310 Pp. 590 y sigts. 
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traducc ión acostumbrada de aquella palabra en el penta teuco. Sin embargo, en los 
libros posteriores de  la  Biblia, qaha l por lo general se traduc e ekk lesia. Schuerer 
pretende  que en el judaísmo posterior esa  palabra ya  indicaba la d iferencia  entre 
sunagoge como una designación de la congregación de Israel considerada como 
realidad empírica, y ekk lesia como el nombre de esa misma congregación 
considerada idealmente. E l Dr. Bavinck lo sigue en este concepto. Sin embargo, 
Cremer-Koegel, considera  esto como excepción. Hort d ice que  después de l ex il io la 
palabra qahal parece haber combinado las sombras de los significados que 
correspondían a las dos y a 'edhah; y que en consecuencia " ekk lesia, considerada 
como la primera pa labra griega represen tat iva de qaha l s ignificaría, na turalmente, 
para los judíos que hablaban griego, la congregación de Israel en la misma forma 
que una asamblea de la congregación" .311 
 

2. EN EL N U EV O TEST AM ENTO . E l Nuevo Testamento también tiene  dos pa labras 
derivadas de la Sep tuaginta, es decir, ekk lesia que se deriva de  ek y k aleo, 
" convocar" , y sunagoge que se deriva de  sun y ago, que s ignifica  " llegar jun tos,  o 
estar reunidos jun tos" . Esta últ ima se usa en forma exclusiva para denotar, bien, las 
reuniones re lig iosas de los judíos,  o también los edificios en los que  se  reunían para 
adoración pública, M at. 4: 23; Hech. 13: 43; Apoc. 2: 9; 3: 9. Sin embargo, el 
término ekk lesia, designa por lo general a la ig lesia de l Nuevo Testamento, aunque 
en algunos pocos lugares denota también las asambleas civ iles, Hech. 19: 32, 39, 
41. La prepos ición ek en ekk lesia (ekk aleo) se interpre ta con fre cuencia  como que 
significa " ser sacado de en tre la masa del pueblo" , y para indicar en re lación con e l 
uso escritural de ekk lesia, que la ig lesia consiste de los elegidos, convocados de 
entre e l mundo de la humanidad. S in embargo, esta interpre tación es bastante 
dudosa, por la preparac ión original denota, nada más, que los ciudadanos griegos 
eran convocados fuera  de sus casas.  Ahora bien,  no habría estado fu era de lo na tura l 
que una idea, por completo bíblica, hubiera sido introducida en la pa labra revelada 
por D ios. Pero, de  hecho, no tenemos pruebas de que esto haya a contec ido. E l verbo 
compuesto ekk aleo nunca se usa con ese significado, y la  palabra ekk les ia nunca 
ocurre en un contex to que sugiera  la presenc ia de aque l pensamiento part icular en la 
mente del escri tor. Deissmann nada más traduc iría a ekk lesia como " la asamblea " 
(convocada), cons iderando a D ios como el que la convocó. Debido a que la idea de 
ig lesia es un concepto mult ifacé tico, resul ta por completo na tura l que la palabra 
ekk lesia, tal como se aplica a esa insti tución, no siempre tenga el mismo exacto 
significado. Jesús fue e l primero que usó la palabra en el Nuevo Testamento y la 

                                                                 
311 The Christ ian Ekklesia, p. '7 
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aplicó a la compañía que se reunía alrededor de É l, M at. 16: 18, que le reconocía 
públicamente como su Señor, y que aceptaba los princip ios de l re ino de D ios.  Era la 
ekk lesia del M esías,  es dec ir, e l Israel verdadero. Posteriormente, como un resultado 
de la extensión de la ig lesia la palabra adquirió s ignificados diversos. Las ig lesias 
locales se establecieron por todas partes, y  se llamaron también ekk lesiai, puesto 
que eran manifestac iones de  una ig lesia universal de Cristo. Los siguientes son los 
usos más importan tes de la palabra: 

a. Con más frecuencia la palabra ekk lesia designa un círculo de creyentes en 
alguna localidad defin ida, una ig lesia local, s in hacer caso de que estén 
reunidos los creyentes o no para dar adorac ión. A lgunos pasajes cont ienen la 
idea adiciona l de que  sí están reunidos, Hech. 5 : 11 ; 11 : 26; I Cor. 11 : 18; 
14: 19, 28,  35, en tan to que  otros no cont ienen esa idea, Rom. 16 : 4 ; I Cor. 
16 : 1 ; Gál. 1 : 2 ; I Tes. 2 : 14, etc.  

b. En algunos casos la palabra denota lo que podría llamarse una ekk lesia 
doméstica, la ig lesia  en la casa de  algún individuo.  Parece  que en los 
tiempos apostólicos las personas ricas, o importantes en a lgún otro aspec to, 
con frecuenc ia separaban un cuarto grande en sus hogares para celebrar e l 
culto div ino. E jemplos de este uso de la pa labra se encuen tran en Rom. 16 : 
23 ; I Cor. 16 : 19 ; Col. 4 : 15; F i lemón 2. 

c. Si la traducc ión de T isschendorf es correc ta (como ahora generalmente se 
concede), entonces la palabra se encuen tra por lo menos una vez en el 
singular para  denotar un grupo de ig lesias,  es dec ir, las ig lesias de Jude a, 
Galilea y Samaria. E l pasaje en el que se usa esta manera es Hech. 9: 31. 
Como es natural, esto todav ía no significa que el los se juntaran 
consti tuyendo una  organización ta l como lo que llamamos actualm ente una 
denominación. No es imposible que la ig les ia de Jerusa lén y la ig lesia de 
Antioquía de  Siria comprendieran también varios grupos que  estaban 
acostumbrados a reunirse en diferen tes lugares.  

d. En un sent ido más general la pa labra  sirve para deno tar el cuerpo en tero, a 
través de todo e l mundo, de aquel los que  hacen una profes ión externa de 
Cristo y se organizan con el propósito de adoración, bajo la direcc ión de 
oficia les designados para e l caso. Este s ignificado de la pa labra  se encuentra 
en lugar importante la primera epístola a los Corin tios, 10 : 32 ; 11 : 22 ; 12 : 
28, pero también estaba, así parecería,  presen te en la  mente de  Pablo cuando 
escribió la carta a los Efes ios, aunque en aquella carta e l énfasis está en la 
ig lesia como un organismo espiritua l, compárese espec ialmente Efes ios 4 : 
11-16. 
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e. Por último, la palabra en su significado más comprensivo s ignifica todo e l 
cuerpo de los f ieles, estén en e l cie lo o en la t ierra, los cua les ya han s ido o 
serán espiri tualmente unidos a Cristo como su Salvador. Este uso de la 
palabra se encuen tra princ ipalmente  en las Epístolas de Pablo a los Efesios y 
a los Colosenses, más frecuentemente en la primera,  Ef. 1 : 22 ; 3 : 10,  21; 5 
: 23-25, 27, 32 ; Col. 1 : 18, 24.  

f. Debemos recordar que en otros id iomas los nombres " Church" , " K erk "  y 
" K irche "  no se derivan de la palabra ekk lesia, sino de la pa labra kuriak e, que 
significa " lo que pertenece al Señor" . A centúan el hecho de que la ig lesia es 
la propiedad de D ios. E l nombre to kuriak en o he kuriak e designa ante todo 
el lugar en donde la ig lesia se reunía. Este lugar se consideraba como 
propiedad de l Señor, y por lo mismo se le llamaba to kuriakon, Pero el lugar 
mismo estaba vacío y en verdad no se hac ía manif iesto como to kuriakon 
hasta que la ig lesia se  reunía para adorac ión. En consecuenc ia, la palabra fue 
transferida a la ig lesia misma, el edif icio espiritua l de D ios.  
 

3. O TR AS DESIG NA CION ES BÍBLIC AS PAR A L A IG LESIA . E l Nuevo 
Testamento con tiene  varias des ignaciones figurativas de la ig lesia, c ada una de las 
cuales acen túa algún aspecto part icular de el la. Se le l lama  

a. El cuerpo de Cristo.  A lgunos, en la ac tual idad, pare cen cons iderar este 
nombre como una defin ición completa  de la ig les ia de l Nuevo Testamento, 
pero no tiene ese s ignificado. E l nombre se aplica no sólo a la ig lesia 
universa l, como en E f. 1 : 23 ; Col.  1 : 18, sino también a  una congregación, 
I Cor. 12 : 27. A centúa la unidad de la ig lesia, sea local o universa l, o en 
particular e l hecho de que esta unidad es orgánica, y que el organismo de la 
ig lesia permanece  en re lación vi tal con Jesucristo cons iderado como su 
glorioso Jefe.  

b. El templo del Espíritu Santo o de D ios.  La ig lesia de Corin to recibe e l 
nombre de "un templo de D ios"  en el cua l el Espíritu San to mora, I Cor. 3: 
16. En Ef. 2: 21, 22 Pablo habla de los creyentes que se desarrollan en "un 
templo san to en el Señor" , y  que juntamente  forman el edif icio que sirv e 
" como una habitación de D ios en el espíritu" . Aquí el nombre se apl ica a la 
ig lesia ideal del fu turo, la cual es la ig lesia  universal.  Y  Pedro dice,  "que los 
creyentes son piedras vivas construidas para hacer una casa espiritua l " , I 
Ped. 2: 5. La  relación muestra claramente que está  pensando en un templo. 
Esta figura acentúa el hecho de que la ig les ia es san ta e inv iolable. Ser la 
morada del Espíritu San to le imparte un carácter muy elevado.  
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c. La Jerusalén de arriba, la nueva Jerusa lén o la ce lest ial Jerusa lén. Estas tres 
formas se  encuen tran en la B ibl ia, Gá l. 4:  26; Heb. 12: 22; Apoc. 21 : 2 
(compárense los versículos 9 y 10). En e l Antiguo Testamento Jerusa lén se 
represen ta como el lugar en donde D ios mora entre los querubines y donde 
estable ce s imbólicamente un contac to con su pueblo.  E l Nuevo Testamento 
considera  a la  ig lesia  con toda  evidenc ia, como la contraparte espiri tua l de la 
Jerusalén del Antiguo Testamento, y por tanto aplic a a la ig lesia el mismo 
nombre. Según esto la ig lesia es el lugar donde D ios mora, en el cual el 
pueblo de D ios se comunica  con El; y este lugar de su morada, aunque 
todavía está sobre la tierra, pertenece a la esfera ce lestia l.  

d. Columna y apoyo de la verdad. Hay nada más un lugar en el que se aplica a 
la ig lesia este nombre, I T im. 3 : 15. Se refiere con toda claridad a la ig lesia 
en general, y por tan to se aplica también a cada una de sus porciones. La 
figura expresa e l hecho de que la ig lesia es guardián,  ciudadela  y de fensa de 
la verdad en con tra de todos los enemigos del re ino de D ios.  

LA D O CTRIN A D E LA IG LESIA E N LA H ISTORIA . 

 

L A D O C T R INA D E L A IG L ESIA  A NT ES DE LA R EF OR M A . 

 

1. En el período patrístico. Por lo general la ig lesia se representaba por los padres 
apostól icos y por los apologistas como la communio sanctorum, el pueblo de D ios 
que E l ha escogido como su posesión.  La neces idad de  hacer distinc iones no 
apareció de inmedia to. Pero desde los princ ipios de la últ ima parte del Siglo II se 
hizo percept ible un cambio. E l surgimiento de las here jías h izo imperat ivo nombrar 
algunas características por medio de las cua les la verdadera ig lesia ca tól ica pudiera 
ser conocida. Esto tendía a poner la a tención sobre la manifestac ión externa de la 
ig lesia. La ig lesia comenzó a ser cons iderada como una insti tuc ión externa, 
gobernada por un obispo como directo sucesor de los apóstoles y en posesión de la 
verdadera tradición. La ca tolicidad de la ig lesia se acen tuó demasiado fuerte. Las 
ig lesias locales no fueron cons ideradas como otras unidades separadas, sino nada 
más como partes de una  ig lesia universal. La creciente mundanal idad y corrupc ión 
de la ig lesia condujo, gradualmente,  a la  reac ción y dio surgimiento a la tendencia 
de varias sectas, por ejemplo, el montanismo, a mediados del Siglo II, el 
novacianismo a  mediados de l Siglo III y el donat ismo a princip ios de l IV  Siglo, que 
hacían de  la  sant idad la señal de los miembros de la ig les ia verdadera.  Los Padres 
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primit ivos de  la ig lesia,  al combatir esas sec tas, ac entuaron cada v ez más e l carácter 
episcopal de la ig lesia. C ipriano se d ist ingue por haber sido e l primero en 
desarrollar por completo la doctrina de l carácter episcopa l de  la  ig lesia.  Consideró 
que los obispos eran los verdaderos sucesores de los apóstoles y les atribuyó un 
carácter sa cerdotal en v irtud de su dedicación a los sacrif icios (incruen tos).  Juntos 
formaban un colegio, llamado e l episcopado, el cual como tal consti tuía la unidad 
de la ig lesia. De esta manera se basó la unidad de la ig lesia sobre la unidad de los 
obispos. Aquellos que no se sujetaban al obispo perdían la comunión de la ig lesia y 
también su salvac ión, puesto que no hay salva ción fuera de la ig lesia. Agustín no 
fue tan absolutamente consistente en cuanto a su concepto de la ig lesia. Fue su 
lucha con los donat istas la  que lo condujo a reflexionar de manera más profunda 
sobre la  naturaleza  de la ig lesia. Por una parte,  se demostró como 
predest inacionista, que concebía a la ig les ia corno la compañía de los e legidos, la 
communio sanctorum que tiene el Espíri tu de D ios y que se caracteriza, debido a 
eso, por un amor verdadero. La cosa importante es ser un miembro vivo de la ig lesia 
así concebida, y  no pertenecer a  el la nada  más en un sen tido ex terno.  Por o tra  parte, 
Agustín es el hombre de ig lesia, que se adhiere a la idea de C ipriano, por lo menos, 
en cuanto se refiere a los aspectos generales de la ig lesia. La ig lesia verdadera es la 
ig lesia católica, en la cual la autoridad apostól ica cont inúa mediante la suces ión 
episcopal. E lla es la depos itaria de la gracia div ina, la cual se d istribuye por medio 
de los sacramentos. A ctua lmente la ig lesia es un cuerpo mixto, en la que tienen 
lugar miembros buenos y malos. En su debate con los donatistas admit ió Agustín, a 
pesar de todo, que unos y otros no estaban en la ig lesia en el mismo sentido. Fue 
también Agustín e l que  preparó e l camino para  la  iden ti ficac ión de  la  ig lesia 
catól ico romana como el re ino de D ios.  
 

2. En la Edad M edia. Los escolásticos tuv ieron muy poco que decir acerca de la 
ig lesia. E l s istema  doctrinal desarrol lado por C ipriano y Agustín estaba 
admirablemente completo y no neces itaba s ino unos cuantos toques finales para que 
llegara a su desarrollo comple to. D ice O tten (un historiador ca tólico romano) : " Este 
sistema fue administrado por los escolást icos de la Edad M edia, y luego ellos en la 
misma condición en que lo habían rec ibido, lo pasaron en forma práct ica a sus 
sucesores que vinieron posteriormente al Conci lio de Trento" . 312 Incidentalmente se 
desarrollaron un poco más algunos cuantos puntos. Pero si hubo poco desarrol lo en 
la doctrina de la ig lesia, la ig lesia  misma se desarrol ló en verdad más y más 
convirt iéndose, por as í dec irlo en un apretado te jido, comple tamente organizado, y 

                                                                 
312 Manua l of the History of Dogmas, II , p. 214.  
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en una absoluta jerarquía. Las semil las de este desarrollo ya estaban presentes en la 
idea cipriánica de la ig lesia y en un aspec to de la ig les ia tal como la concebía 
Agustín. La otra idea y la más fundamental de aque l gran Padre de la ig lesia, la de 
que la ig lesia es la communio sanctorum, fue descuidada  por lo genera l y 
permaneció as í como dormida. Esto no quiere de cir que los escolást icos negaran, 
por completo, el elemento espiritual sino que nada más no le dieron la debida 
importancia.  E l énfasis se puso def inidamente sobre la ig les ia como una 
organización o insti tución externa. Hugo de San V íctor habla de la Iglesia y del 
Estado como de dos poderes instituidos por D ios para el gobierno del pueblo. 
Ambas son insti tuciones monárquic as, pero la ig lesia  es la po tenc ia superior porque 
ministra  a  la  salv ación de los hombres,  en tan to que  el estado sólo provee para su 
bienestar temporal.  E l rey o emperador es la cabeza del Estado,  pero el papa  es la 
cabeza de  la  Iglesia.  Hay dos clases de gente en la  ig les ia con derechos y  deberes 
bien def inidos: Los c lérigos dedicados al servicio de  D ios, que const ituyen una 
unidad; y los la icos de los que se compone el pueblo de todos los dominios de la 
vida, que consti tuyen una c lase por completo separada.  Paso a paso la doctrina de l 
papado se desarrol ló hasta que por úl timo el papa se convirt ió prác ticamente en un 
monarca absolu to. E l crecimien to de esta  doctrina fue ayudado en no poca medida 
por el desarrollo de la idea de que la ig lesia catól ica era el re ino de D ios sobre la 
tierra y que, por tanto, el obispado romano era un reino terrena l. Esta iden tif icac ión 
de la ig lesia visible y organizada con el reino de D ios, tuvo consecuenc ias de largo 
alcance :  

a. Exigía que todas las cosas se  tra jeran al con trol de la ig les ia : el hogar y la 
escuela, la cienc ia y e l arte, el comerc io y la industria, e tc.  

b. Envolvió la idea de  que todas las bendic iones de la sa lvación vienen a l 
hombre mediante las ordenanzas de la  ig lesia, particularmente,  por medio de 
los sacramentos.  

c. Condujo a la se cularizac ión gradual de la ig les ia, puesto que esta comenzó a 
dar más atención a la polí tica que a la salvac ión de los pec adores, y los 
papas, por últ imo, pre tendieron e l dominio sobre  todos los gobernantes de la 
tierra.  

L A D O C T R INA D E L A I G L ESIA  E N E L T IE MPO DE L A R E F OR MA Y D ESPU ÉS 

 

1. Durante el tiempo de la Reforma. Los Reformadores rompieron con el concep to 
catól ico romano de la ig lesia, pero difirieron entre el los mismos en algunos aspectos 
particulares. La idea de una ig lesia infalib le y jerárquica, y de un sacerdocio 
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especia l, que dispensa la salv ación mediante los sacramentos no encontró favor con 
Lutero. E l consideró a la ig lesia como la comunión espiritua l de aquellos que cre en 
en Cristo, y restauró la idea b íbl ica del sa cerdoc io de todos los creyen tes. M antuvo 
la unidad de la ig lesia, pero distinguió dos aspec tos de e lla, e l uno vis ible y e l otro 
invis ible. Tuvo mucho cuidado de destacar que no hay dos ig lesias, sino sólo dos 
aspectos de una misma. La ig lesia  inv isib le se  vuelve  vis ible,  no median te e l 
gobierno de obispos y cardenales, ni por la jefatura de l papa, sino por la 
administración pura  de la pa labra  y de  los sacramentos. Admit ió que  la  ig lesia 
visib le siempre contendrá una mezcla de miembros, píos unos, y malvados otros. 
No obstante, en su reacción en con tra de la ide a católico romana de l dominio de la 
ig lesia sobre e l estado, se fue al otro extremo, y prác ticamente h izo a la ig lesia 
vasalla  del estado en todo, excepto en la predicac ión de  la  Palabra. Los anabapt istas 
no quedaron sat isfechos con esta  posic ión, e  ins ist ieron,  nada más, en una ig lesia de 
creyentes.  E llos, en muchos casos hasta se burlaron de  la ig lesia v is ible y  de los 
medios de gracia. Además, demandaron la separación completa de la ig lesia y del 
estado. Calvino y los teólogos Reformados estuvieron con Lutero en la declarac ión 
de que la ig lesia es, principa lmente, una communio sanctorum, una comunión de 
santos. S in embargo, no buscaron como los lu teranos la  unidad y la san tidad de la 
ig lesia, fundamenta lmente, en las ordenanzas vis ibles de la ig lesia, ta les como los 
oficios, La Palabra y los sacramen tos, sino más que todo, en la comunión espiritua l 
de los creyen tes. E llos,  también distinguieron entre  los aspec tos v is ibles e invis ibles 
de la ig lesia aunque en un modo un poco diferente. Además, encon traron los 
verdaderos seria les de la ig lesia no sólo en la v erdadera administrac ión de la Palabra 
y de los sacramentos, sino también la administrac ión correcta de la discipl ina de la 
ig lesia. Aun Ca lvino y los teólogos Reformados del S iglo X V II, en cierta medida, 
fomentaron la idea de la sujeción de la ig lesia a l estado. No obstante, establecieron 
en la ig les ia una forma de gobierno que en mucho con tribuyó a una independencia  y 
poder eclesiásticos que no fueron conocidos en la ig les ia lu terana. Pero aunque 
ambos, los teólogos Reformados y los luteranos, procuraron mantener una re lac ión 
propia entre la ig les ia vis ible y la invis ible, o tros perdieron esto de vista. Los 
socinianos y los arminianos de l Siglo X V II, aunque en verdad hablaron de una 
ig lesia invis ible  olvidaron todo lo que se  ref iere  a la vida ac tual. Los primeros 
concibieron a la rel ig ión cristiana nada más como una doctrina a ceptable, y los 
últimos h icieron de  la ig lesia ante todo una  sociedad visib le, s iguiendo a la  ig lesia 
luterana que en tregaba el derecho de la d iscip lina  al estado y que conservaba para la 
ig lesia sólo e l dere cho de predicar el evangelio y de amonestar a los miembros de la 
ig lesia. Los labadistas y los pietistas, por otra parte, manifestaron una tendenc ia a 
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descuidar la ig lesia visib le, procurando una ig les ia de creyentes, mostrándose 
indiferentes a la ig les ia inst ituc ional con su mezc la de b ien y mal,  y buscaron la 
edific ación espiritua l en los convent ículos.  
 

2. Durante el S iglo X V III y después. Duran te el Siglo X V III el raciona lismo hizo 
sentir su influenc ia también sobre la doctrina de la ig lesia. Fue indiferente a los 
asuntos de la fe y le faltó en tusiasmo por la ig lesia, a la cual colocó al nive l con las 
sociedades humanas. Hasta negó que Cristo hubiera inten tado fundar una ig les ia en 
el sen tido aceptado de la palabra. En e l metodismo, hubo una  reacc ión piet ista 
contra e l ra ciona lismo, pero el metodismo no contribuyó en ninguna forma a l 
desarrollo de la doctrina de la ig les ia. En algunos casos procuró forta lecerse 
crit icando a las ig lesias existentes, y en otros se adaptó a la vida de el las. Para 
Schleiermacher la ig lesia era, an te todo, la comunidad cristiana, el cuerpo de 
creyentes que están animados por el mismo espíri tu. Poco se ocupó de la diferencia 
entre ig lesia  vis ible  e invis ible,  y encon tró la  esenc ia de  el la en el espíri tu de l 
compañerismo crist iano. M ientras más penetre e l Espíritu de  D ios en la masa de  los 
creyentes,  menos div is iones habrá y éstas perderán mucho más su importancia.  La 
dist inción entre ig lesia vis ible e inv isib le la sust ituyó Ri tschl por la que existe entre 
el reino y la ig lesia. Consideró al re ino como la comunidad del pueblo de D ios que 
actúa por motivos de  amor, y a  la  ig les ia como la misma comunidad que se reúne 
para adoración. E l nombre " ig lesia "  está restring ido, por lo mismo, a una 
organización externa con la única  función de adorac ión; y esta  función nada más 
capacita  a los creyen tes para  ser reconoc idos entre  s í. Esta en verdad es una 
enseñanza a lejada  por comple to de lo que enseña el Nuevo Testamento. Conduce de 
hecho al concepto moderno ampli tudista de la ig lesia, en el que ésta se considera 
como un mero centro social, una insti tución humana más bien que una fundada por 
D ios. 

PR E G UN TAS PARA A MPLIAR E L ESTU D IO 

 

1. ¿Comienza la historia de la ig lesia en e l día de Pen tecostés o an tes? 
2. ¿Si existió antes, en qué di fiere la  ig lesia  preceden te a ese día  con la  ig lesia que 

siguió a ese día? 
3. ¿A qué ig lesia se re fiere Jesús en M at. 18: 17?  
4. ¿Cuál ig lesia identi ficó Agustín con e l Re ino de D ios, la que  se considera como 

organismo espiri tual, o la que se considera corno inst ituc ión externa?  
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5. ¿Cómo explica usted el énfasis católico romano sobre la ig les ia como organización 
externa? 

6. ¿Por qué no insistieron los Reformadores en la libertad completa de la ig lesia, 
separada de l estado? 

7. ¿Cuál fue la d iferencia en cuanto a este pun to entre Lutero y Ca lvino?  
8. ¿Qué controvers ias se levan taron en Escoc ia con respecto a la ig lesia?  
9. ¿Cómo se explican los diferentes conceptos de la ig lesia en Inglaterra y en Escocia?  
10. ¿Cómo afectó el rac ional ismo a la doc trina de la ig lesia?  
11. ¿Cuáles son los grandes peligros que amenazan a la ig lesia en la ac tual idad?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. Bavinck , Geref. . Dogm. IV , pp. 302.319;  
2. Cunningham, H istorica l Theology, two vol. Umes, comp. the Index; 
3. Hauck , Real-Encyclopaedie, Art. K irche by  
4. Innes, Church and Sta te;  
5. Koestlin; H istories of Dogma, especialmente las de  Harnack , Seeberg , Sheldon y 

O tten, compárense los Índices.  

C A PITU L O 54: L A  N A TU R A L E ZA DE L A IG L ESIA 

 

LA ESE NC IA D E LA IG L ESIA 

 

E L C ONC E PT O C A T O L IC ORR O M A N O 

 

Los cristianos primit ivos hablaron de la ig lesia como la communio sanc torum, y desde 
luego de este modo, aunque sin haber pensado e l asun to por comple to, le d ieron expresión a 
la esenc ia de  la ig lesia.  Pero como resul tado de l surgimiento de las herej ías, y aun s iendo 
apenas el fina l del Siglo II, se impuso sobre todos el los la discusión acerca de la verdadera 
ig lesia, hac iéndoles que  pusieran su atenc ión sobre de terminadas características de  el la 
considerada como una inst ituc ión externa. Desde los d ías de C ipriano hasta llegar a los de 
la Reforma la esenc ia de la ig lesia se buscó cada vez en su organización visib le y externa. 
Los Padres de la ig lesia la conc ibieron en su carác ter católico romano que, como ta l, abarca 
a todas las verdaderas ramas de la ig les ia de  Cristo, enlazadas en conjun to en una unidad 
visib le y ex terna, cuyo lazo unif icador era e l colegio de obispos. E l concep to de la ig les ia 
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como una organización externa cobraba mayor prominencia a medida que transcurría e l 
tiempo. Había un énfasis cada vez más cre cien te sobre su organización jerárquica, y se le 
añadió la cúspide con la insti tución de l papado. Los católicos romanos en la actual idad 
definen a la ig les ia como: " La congregación de todos los f ieles,  habiendo sido bau tizados, 
profesan la misma fe, part icipan,  de los mismos sacramentos, y  son gobernados por sus 
legítimos pastores, bajo una cabeza visib le en toda la tierra " . Hacen una dist inción en tre la 
eccles ia do ten y la e ccles ia audies,  es de cir.  " entre  la  ig lesia  que consiste de  aquel los que 
gobiernan, enseñan y edifican, y la ig lesia que recibe la enseñanza, el gobierno y los 
sacramentos" . En el sentido más estricto de la palabra no es la eccles ia audiens sino la 
eccles ia docens la que  constituy e la ig lesia. Esta part icipa  direct amente en los g loriosos 
atribu tos de la ig lesia, pero la primera está adornada con el los sólo en forma indirec ta. Los 
catól icos admiten de buena gana que hay un lado invisible de la ig lesia, pero pre fieren 
reservar el nombre " ig les ia "  para la comunión vis ible  de los creyen tes. Con frecuenc ia 
hablan del " alma de la ig les ia "  pero parece que no están por completo de  acuerdo en cuan to 
a la connotación exa cta del término. Devine def ine el alma de la ig les ia como " la sociedad 
de aquellos que son llamados a la fe en Cristo, y que están unidos a Cristo mediante dones 
y gracias sobrena tura les" .313 Sin embargo, W ilmers la encuen tra en " todas aquel las gracias 
espiritua les y sobrena tura les que constituy en la ig lesia de Cristo, y que capac itan a sus 
miembros para alcanzar su últ ima final idad" . D ice " Lo que en general llamamos alma es 
aquel principio que empapa y da v ida al cuerpo, capaci tando a sus miembros para cumplir 
sus funciones particulares. A l alma de la ig lesia pertenec en la fe, la aspirac ión común de 
todos hacia e l mismo fin, la autoridad inv is ible de los superiores, la gracia in terior de la 
santi ficac ión, las v irtudes sobrenaturales y o tros dones de gracia " . 314 E l primer escritor 
encuentra e l alma de la ig lesia en ciertas personas cal if icadas, en tanto que el segundo 
reconoce que es un princip io que empapa a todo el cuerpo, a lgo que guarda con la ig les ia la 
misma relación que e l alma de l hombre guarda con su cuerpo. Pero se a lo que se a aquel lo 
que los catól ico romanos concedan de buena gana, no admitirán que lo que puede llamarse 
" la ig lesia inv isib le "  preceda lógicamente a la vis ible. D ice Moehler: " Los católicos 
enseñan: Primero es la ig lesia v is ible,  luego sigue la invis ible : La primera da nacimien to 
a la segunda " . Esto quiere de cir que la  ig lesia es la maten fide lium (madre  de los crey entes) 
desde antes de ser una communio fidel ium (comunidad de creyen tes). S in embargo, 
Moehler concede que  hay un sen tido en e l que " la ig lesia interna "  es primero que  " la 
externa " , es decir, en el sen tido de que no somos miembros vivos de la segunda sino hasta 
que pertenecemos a la primera. D iscute todo e l asunto de la relac ión de aque llas dos entre 

                                                                 
313 The Creed E xplained, p. 259. 
314 Handbook of the Christ ian Re l igion, p. 103. 
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sí, en su Symbol ism of Doc trina l D ifferences. 315 A centúa la ident idad de  la  ig lesia  visib le 
con Cristo: " De esta manera, la ig lesia visibl e, desde e l punto de vista en que aquí se le 
toma, es e l H i jo de  D ios, que  se  manifiesta  permanentemente  entre los hombres en una 
forma humana, perpetuamente renovada y e ternamente  joven  la encarnac ión permanen te 
del mismo, de la manera que en los escritos sagrados, aun a los fie les se les llama " el 
cuerpo de Cristo' " .316 

E L C ONC E PT O GR IE G O OR T OD O X O 

 

E l concepto griego ortodoxo acerca de la ig les ia está relac ionado estrechamente con el de l 
catól ico romano, y sin embargo, difiere del de estos en algunos puntos importan tes. La 
griega ortodoxa no re conoce a  la  católico romana como la  verdadera ig lesia, sino que 
demanda ese honor para sí misma. No hay sino una ig les ia verdadera, y esa es la griega 
ortodoxa. Aunque con mayor franqueza que los católico romanos re conoce los dos 
diferen tes aspe ctos de la ig lesia, v isib le e inv isib le, a pesar de todo, coloca e l énfasis de la 
ig lesia en su organización externa. No encuen tra  la  esenc ia de  la  ig lesia en que se a e lla  una 
comunión de los santos, sino en la jerarquía episcopal que ha re tenido, no obstan te, de que 
rechaza e l papado. La infa libi lidad de la  ig lesia  se sostiene, pero su infal ibil idad reside  en 
los obispos, y  por tanto en los Conci lios y Sínodos Ec lesiást icos. D ice  Gavin: " En su 
carácter invis ible (la ig lesia) es la portadora de los dones y poderes divinos, y está 
comprometida en hacer que la humanidad se transforme en el Re ino de D ios.  Como visib le, 
ella está  const ituida por hombres que profesan una fe  común, observan costumbres 
comunes, y usan medios v is ibles de gracia " . A l mismo tiempo se  rechaza la idea de  "una 
ig lesia invis ible e idea l, de  la cual los d iferentes cuerpos de cristianos integrados en 
dist intas organizaciones, y  que a  sí mismas se  l laman 'ig lesias' sean organizaciones 
parcia les o incomple tas" . La  ig lesia  es "una ent idad ac tual,  tangible y v is ible,  no un idea l 
irrea lizado e irreal izable " .317 

E L C ONC E PT O PR O T ESTA N TE 

 

La Reforma, en general, fue una reacción en con tra de l external ismo de Roma, y en 
particular también lo fue en con tra de su concepto ex terno de la ig les ia. Trajo una v ez más a 
primer plano la verdad acerc a de que la esenc ia de la  ig lesia no se encuen tra en su 

                                                                 
315 Chap. V , e spec ia lmente los párrafos XL VI - XL VI II  
316 Pág. 59.  
317 Greek Orthodox Thought pp. 241,242.  
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organización externa, s ino en la ig lesia considerada como la  communio sanctorurn. Para 
Lutero como para Calv ino la ig lesia  fue nada más la comunidad de  los santos, es dec ir, la 
comunidad de aquellos que creen y que son san tif icados en Cristo y que están unidos con E l 
cómo su Jefe y Cabeza. Esta es también la posición tomada en las Confes iones Reformadas. 
La Confesión Belga dice: " Creemos y profesamos que hay una ig lesia católica o univ ersa l, 
que es una congregación santa de verdaderos creyentes cristianos, que esperan todos su 
salvación en Jesucristo,  estando lavados por su sangre y  sant if icados y  sel lados por e l 
Espíri tu Santo" . 318 La Segunda Confesión Helvética expresa la misma verdad diciendo que 
la ig lesia es "una compañía de los fieles, llamados y reunidos de en tre todo e l mundo; una 
comunión de todos los san tos, es dec ir, de aquel los que verdaderamente conoc en y 
rectamente adoran y sirven al verdadero D ios, en Jesucristo el Sa lvador, median te la 
palabra  del Espíritu Santo,  y los cua les por medio de la fe son partic ipantes de  todas 
aquellas buenas gracias que son ofrec idas gratuitamente median te Cristo" . 319 Y  la Confesión 
de W estminster def ine a  la  ig lesia desde  el punto de v ista  de la e lecc ión, y dice : " La ig les ia 
catól ica o univ ersa l que es invis ible, consiste de todo e l número completo de los e legidos, 
que han sido, son y serán reunidos en uno, bajo Cristo como su Cabeza; y es la esposa, e l 
cuerpo, la plenitud de Aquel que lo l lena todo en todo" . 320 La ig lesia universal, es dec ir, la 
ig lesia ta l como existe en el p lan de D ios y tal como se va incorporando en el curso de los 
sig los, fue concebida para ser formada de todo el conjun to de los elegidos que en el 
transcurso de  los t iempos serán llamados a la v ida eterna. Pero la  ig les ia tal como existe  en 
la actua lidad sobre la t ierra fue cons iderada  como la comunidad de los san tos. Y  no fue sólo 
a la  ig lesia  inv isib le a  la  que  así se  consideraba, sino también a la ig lesia v isib le. No hay 
pues dos ig lesias, sino una sola, y por tan to, las dos t ienen una  sola  esenc ia. La una  tan to 
como la otra son esenc ialmen te la communio sanc torum, pero la  ig les ia invis ible  es aquel la 
que D ios ve; una  ig lesia, en donde están nada más los creyentes,  en tan to que la ig les ia 
visib le es la ig lesia que el hombre ve, y que consiste de aquellos que juntamente con sus 
hijos profesan la fe en Jesucristo y por tanto se adjudic an e l título de comunidad de los 
santos. Esta ig lesia, as í cons iderada, puede con tener, y s iempre cont iene, algunos que no 
están regenerados todav ía  serán e l tamo entre  el trigo  pero no puede tolerar a las 
personas que públ icamente son incrédulas y malvadas. Pablo dirige sus epístolas a ig lesias 
empíricas, y no duda de dirigirse a ellas como " santos" , pero también ins iste en la 
necesidad de  echar fuera a los malvados y a aquellos que dan escánda lo en tre los creyentes, 
I Cor. 5; II Tes. 3: 6, 14; T i to 3: 10. La ig lesia forma una unidad espiritua l de  la cual Cristo 
es Cabeza d ivina.  Está  animada por un Espíritu,  el Espíritu de Cristo; profesa  una fe, 

                                                                 
318 Art .  X X VI I.  
319 Cap. X VI I.  
320 Cap. X X V .  



713 
 

 

partic ipa de una esperanza y sirve a un solo Rey. Es la c iudadela de la verdad y la agencia 
de D ios para  comunicar a los creyentes todas las bendiciones espiri tuales. En su carác ter de 
cuerpo de Cristo está  dest inada a  re fle jar la g loria  de D ios tal como se manif iesta en la obra 
de redención.  La ig lesia  en su sent ido ide al, la ig les ia ta l como D ios inten tó que fuera y  que 
tenga que ser, es un obje to de fe más b ien que  de conoc imiento.  De aquí la Confesión: 
" Creo una ig lesia católica santa " .  

E L C ARÁC T E R MULT I F ORM E D E LA IGL ESIA 

 

A l hablar de la ig lesia v ienen a la cons iderac ión varias dist inciones.  

L A IG L ESIA  C ONSID ER A DA C O M O M IL IT A NT E Y  T R IUN F AN TE 

 

La ig lesia en la dispensac ión actua l es mil itan te, es dec ir, está l lamada y comprometida en 
una guerra santa. De consiguiente, esto no significa que deba gastar su fuerza en luchas 
mortales destruc toras de el la misma, sino que está compro-metida a mantener una guerra 
incesante en contra del mundo hosti l, en todas las formas en que éste se presente, sea dentro 
de la ig lesia o fuera de ella, y en contra de todas las fuerzas espiri tuales de las tinieblas. La 
ig lesia no puede gastar todo su t iempo en oración y medita ción, no obstante lo nec esario e 
importante  que esto sea ; n i puede interrumpir su trabajo para gozar plácida-mente de su 
herencia espiritua l. Debe estar empeñada con todas sus fuerzas en las bata llas de su Señor,  
luchando en una guerra que es a la vez ofensiva y de fens iva. Si la ig lesia de la t ierra es la 
militan te, la del cie lo es la triunfante. A ll í la espada se cambia por la palma de victoria, los 
gritos de bata lla se tornan en cán ticos de triunfo, y la cruz de ja su lugar a la corona. La 
batal la ha terminado; ha sido ganada la guerra, y los santos re inan con Cristo para s iempre 
jamás. En estas dos etapas de su ex istencia la ig lesia re fle ja la  humilla ción y la exal tac ión 
de su Señor ce lestia l. Los ca tólicos romanos hablan no sólo de una  ig lesia  mili tante  y 
triunfante s ino también de una ig lesia sufriente. Esta ig lesia, según ellos, incluye a todos 
aquellos creyentes que ya no están sobre la t ierra, pero que todav ía no han entrado a los 
goces celestiales, y  que est án siendo puri ficados, en el purgatorio, de  los restos 
pecaminosos que les quedan.  

E L C A R Á C TE R V ISIBL E E  IN V ISIB LE D E L A IG L ESIA 

 

Esto quiere decir que la ig lesia de D ios es vis ible por una parte, y por la otra invisib le. Se 
dice que  Lutero fue  el primero que h izo esta  distinción, pero los o tros Reformadores la 
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reconocieron y también la aplicaron a la ig lesia. Esta distinc ión no siempre ha sido 
correctamente en tendida.  Los oponen tes de los Reformadores con frecuencia  los acusaron 
de enseñar que hay dos ig lesias separadas.  Quizá Lu tero dio a lguna ocasión para  este cargo 
al hablar de una ecclesiolch inv isib le den tro de la ece les ia visible. Pero tanto é l como 
Calvino acentúan el hecho de que, cuando hablaron de una ig lesia vis ible e inv isib le, no se 
refieren a dos c lases d iferentes, sino a dos aspec tos de una ig les ia de Jesucristo.  

1. El término " invisible "  ha sido in terpre tado de div ersas maneras como que se aplic a 
a la ig lesia triunfan te  
 

2. A la ig lesia ide al y comple ta ta l como será a l fin de los s ig los  
 
 

3. A la ig lesia de todos los países y de todos los lugares, que e l hombre posiblemente 
no ve 
 

4. A la ig lesia  ta l como se desarrolla  escondida en los d ías de  perse cución, y  privada 
de la Palabra y de los sacramentos.  

Ahora bien, es indudablemente c ierto que la ig lesi a triunfan te es inv isib le para aque llos que 
están sobre la tierra, y que Calv ino en sus Inst itutos también la  concibe como inc luida  en la 
ig lesia invis ible,  pero la  distinc ión, princ ipalmente  y sin duda, in tentaba aplicarse  a la 
ig lesia mil itan te. Como reg la se aplica  de esta manera en la teología Reformada. A centúa e l 
hecho de que la ig lesia tal como existe sobre la tierra es, tanto vis ible como invis ible. Se 
dice que esta ig lesia es inv isib le, porque su esencia es espiritua l y esa esencia no puede ser 
discernida por e l ojo fís ico; y también porque es imposib le determinar infal iblemen te 
quienes pertenecen a e lla y quiénes no. La unión de los creyentes con Cristo es unión 
mística ; e l Espíri tu que  los une const ituye  un lazo invis ible ; y  las bendic iones de sa lvac ión, 
tales como la regeneración, la convers ión genuina, la fe verdadera y la comunión espiritua l 
con Cristo son todas invis ibles para el ojo natura l;  y sin embargo, estas cosas 
consti tuyen la forma real (carácter ideal) de la ig lesia. Que el término " invisible "  tenga que 
entenderse  en ese sen tido se hace  eviden te por el origen histórico de  la d ist inción entre la 
ig lesia visib le y la inv isib le en los d ías de la Reforma. La Bibl ia a tribuy e ciertos atributos 
g loriosos a la  ig lesia y la represen ta como el medio para rec ibir bendic iones e ternas y 
salvadoras. Roma aplica esto a  la ig lesia  como institución ex terna,  más particularmente  a la 
eccles ia represen tat iva o a la jerarquía como la distribuidora de  las bendic iones de 
salvación,  y de esta manera ignora y práct icamente n iega la comunión inmedia ta y direc ta 
de D ios con sus h ijos, colocando un mediador sacerdo tal humano en tre É l y el los. Este  es e l 
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error que los Reformadores procuraron erradic ar, acen tuando el hecho de que la ig lesia  de 
la cual dice la B ibl ia cosas tan gloriosas no es la ig lesia considerada como inst ituc ión 
externa,  sino la  ig lesia  cons iderada  como el cuerpo espiritual de Jesucristo, la cual en 
esencia es invisib le al presente, aunque tiene una organización rela tiva e imperfec ta en la 
ig lesia vis ible y está dest inada a gozar de un cuerpo perfec to vis ible en el f in de los sig los.  

La ig lesia invis ible como es natura l toma una forma visible. De la manera precisa que el 
alma se adapta a l cuerpo y se expresa por medio de é l, así la ig les ia inv isib le  que cons iste 
no de meras almas sino de seres humanos que  t ienen alma y  cuerpo,  necesariamente  asume 
una forma vis ible en una organización ex terna por medio de la  cual se expresa.  La ig lesia se 
hace visib le en la profesión y en la conduc ta crist iana, en e l ministerio de la palabra y de los 
sacramentos, y en una organización externa y su gobierno. A l hacer esta distinc ión entre la 
ig lesia inv isib le y la vis ible, M cPherson dic e, " el protestant ismo procuró encon trar e l justo 
medio entre e l ex terna lismo mágico y sobrena tural de  la  idea  romanista y  la  extravagante 
depreciac ión de los ri tos externos que carac teriza el espiri tual ismo fanát ico y sectario" . 321 
Es muy importante recordar que, aunque tanto la ig lesia invis ible como la visib le pueden 
considerarse universales,  las dos no son conmensurables en cada  uno de  sus aspec tos ; es 
posible que algunos que pertenecen a la ig lesia invisible nunca l leguen a ser miembros de la 
organización v isib le, como acon tece con personas del c ampo misionero que se conv ierten 
en su lecho de muerte, y que otros sean exclu idos tempora lmente de la ig lesia en su carácter 
de creyentes extraviados que por algún tiempo quedan fuera de la comunión de la ig lesia 
visib le. Por o tra parte, en la ig lesia como inst ituc ión externa puede  haber niños y adultos no 
regenerados que aunque profesan ser de Cristo, no tienen fe verdadera en El; y estos, en 
tanto que permanezcan en esa condic ión, no pertenecen a la ig lesia inv isib le. En la 
Confesión de  W estminster se  encontrarán buenas def inic iones de  la  ig les ia visib le y  de la 
invis ible.  

D IST IN C IÓN E N TR E L A IG L ESIA  C O M O OR G A N ISM O Y C O M O 

INST I T UC IÓN 

 

Esta distinc ión no debe ident if icarse  con la que precede, como algunas veces se ha hecho. 
Es una distinción que se aplica a la ig lesia v isib le y que dirige la atenc ión a dos diferentes 
aspectos de la ig lesia cons iderada  como un cuerpo visible 322 Es un error pensar que la 
ig lesia se  hace v is ible solamente  en los of icios propios, en la administrac ión de la pa labra  y 

                                                                 
321 Chr. Dogmat ics, p. 417. 
322 Compárese Kuyper, E nc. III, p. 204: Bavinck , Geref . Dogm . IV . , p. 331; Ten Hoor, Afsche iding of 
Doleant ic, pp. 88 y sig.; Doeges, De Moeder den Ge loovigen, pp. 10 y sig.; Steen, De Kerk , pp. 51 y sigts.  
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los sacramentos y  en c iertas formas de l gobierno de la ig lesia. Aun cuando todas esas cosas 
estuvieran ausentes,  la  ig lesia  todav ía sería visib le en la v ida comunal de los creyentes y  en 
su profesión, así como también en su posición conjunta en contra del mundo. Pero en tanto 
que se enfatiza e l hecho de que la dist inción que estamos cons iderando es una diferenc ia 
dentro de  la ig lesia v is ible no debemos olv idar que tan to la ig les ia como organismo y como 
inst ituc ión (llamadas también apparit io e  insti tut io) tienen su trasfondo espiri tual en la 
ig lesia invis ible.  No obstan te, aunque es verdad que se trata  de dos aspec tos d iferen tes de 
una sola ig lesia vis ible, represen tan diferencias importantes. La ig lesia como un organismo 
es la coetus fide lium, la comunión de los creyen tes que están unidos en la a tadura de l 
espíritu, en tanto que la ig les ia como una inst ituc ión es la maten f idel ium, la madre de los 
creyentes,  un Heilsansta lt, un medio de salva ción, una agencia para la convers ión de los 
pecadores y el perfecc ionamiento de los santos. La ig les ia como un organismo existe 
carismát icamente; En e lla se manifiestan toda clase de dones y talen tos, y se ut il izan en la 
obra del Señor. Por otra parte, la ig les ia como una insti tución ex iste en forma instituciona l 
y funciona  mediante los of icios y medios que  D ios ha  insti tuido.  Las dos están coordinadas 
en cierto sentido,  y s in embargo hay una determinada subordinac ión de la una  hacia  la  otra. 
La ig lesia como una insti tución u organización (mater fide lium) es un medio para  una 
final idad, y ésta se encuentra en la ig lesia como un organismo, la comunidad de los 
creyentes (coetus fidelium).  

V ARIAS D E F IN IC IO NES D E LA IG L ESIA 

 

La ig lesia en su carác ter de en tidad multi facé tica,  naturalmente,  ha s ido de finida desde  más 
de un punto de vista.  

D ESDE E L PU NT O D E V IST A D E LA E LE C C IÓN 

 

De acuerdo con algunos teólogos la ig les ia es la comunidad de los elegidos, la coetus 
electorum. Esta def inic ión, no obstan te, puede prestarse a  extravío. Se aplica sólo a la 
ig lesia considerada idea lmente, la ig lesia ta l como existe en la idea de D ios y como será 
completada en e l f in de los s ig los, y no a la ig lesia como una presente rea lidad empíric a. La 
elección incluy e a todos aquel los que pertenecen al cuerpo de Cristo, s in tomar en cuenta su 
relac ión actua l con e lla. Pero los elegidos que todavía no han nac ido, o que todavía son 
extraños a Cristo y que están fuera  de los lími tes de la ig lesia, no puede  decirse  que 
pertenezcan a la ig lesia rca li ter.  
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D ESDE E L PU NT O D E V IST A D E L LL A MA M IE N T O E F IC A Z 

 

Para escapar a la obje ción que  surge de la  anterior defin ición,  poco a poco se v ino hac iendo 
costumbre defin ir a la ig lesia desde e l punto de vista de alguna característica espiritua l 
subjet iva de aquellos que pertenecen a el la, especialmente el l lamamiento ef icaz o la fe, ya 
sea nombrando esa  determinada característic a además de  la  elecc ión, o sust ituyéndola por 
la elecc ión. De esta manera la ig lesia se defin ió como la compañía de los elegidos que son 
llamados por el Espíritu de D ios (coetus e lectorum vocatorum), como e l cuerpo de aque llos 
que son eficazmente l lamados (coe tus vocatorum) o todavía más comunmente, como la 
comunidad de los fieles o creyentes (coetus fide lium). En estas def inic iones las primeras 
dos sirven para designar a la ig lesia con re ferenc ia a su esencia invis ible, pero no dan 
indicac ión alguna del hecho de que también tenga un lado visib le. Sin embargo, esto se ha 
hecho en la  últ ima de las def inic iones menc ionadas, porque la  fe se reve la en la confesión y 
en la conducta.  

D ESDE E L PU NT O D E V IST A D E L BA UT ISM O Y L A PR O F ESIÓN 

 

Desde el pun to de v ista de l baut ismo y de  la profes ión, la ig lesia está defin ida como la 
comunidad de aquellos que están baut izados y que profesan la fe verdadera : o como la 
comunidad de aquellos que profesan la re lig ión verdadera jun ta-mente con sus niños. Se 
verá de inmediato que esto define a la ig lesia  de acuerdo con su manifestación externa. 
Calvino define a la Iglesia como " la multi tud de hombres dispersos por el mundo, que 
profesan la adoración de un solo D ios en Cristo; que están inic iados en esta fe por medio 
del baut ismo; que testif ican su unidad en doc trina  y caridad por medio de la partic ipac ión 
en la Santa Cena; que están de acuerdo en la Palabra de D ios, y que para la predicac ión de 
esa Palabra sost ienen e l ministerio ordenado por Cristo" .323 

LA IG L ESIA Y E L R E IN O D E D IOS 

 

L A ID EA DE L RE IN O D E D IOS 

 

E l reino de D ios es, principa lmente, un concepto escatológico. La idea fundamental del 
reino en la Escritura no es el de un re ino teocrático de D ios restaurado en Cristo  que 

                                                                 
323 Inst i tutos IV , 1, 7.  
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esencia lmente sería  el re ino de  Isra el ,  según pre tenden los premilenaristas; ni es una 
condición socia l nueva,  saturada por el Espíritu de Cristo,  idea lizada por el hombre  con 
medios tan externos como leyes, civ il ización, educación, reformas socia les, etc., según los 
modernistas quis ieran que lo creyéramos. La ide a principa l del reino de  D ios en la Escritura 
es que se trata del gobierno de D ios estable cido y reconocido en los corazones de los 
pecadores mediante la influenc ia regeneradora poderosa de l Espíri tu Santo, la cual les 
asegura las bendic iones inest imables de la salvac ión,  un gobierno que en princ ipio se 
realiza sobre  la tierra, pero que no a lcanzará su culminación hasta el retorno vis ible  y 
glorioso de Jesucristo. La real izac ión ac tual de é l tiene  el cará cter espiri tual e invisib le. 
Jesús se  poses ionó de este concepto escatológico y lo hizo prominente  en sus enseñanzas. 
Enseñó con claridad la  presen te real ización espiri tual y e l carácter universa l del re ino. 
Además, E l mismo efectuó esa realización en una medida nunca antes conocida y aumentó 
en gran manera las bendic iones presentes del re ino. A l mismo t iempo descubrió la 
esperanza bendi ta de la futura manifestación de aquel reino en gloria externa y con las 
bendiciones perfec tas de la sa lvación.  

L OS C ON C E PT OS HIST ÓR IC OS D E L RE IN O 

 

En los Padres de la  ig lesia primi tiva e l re ino de D ios, el más grande b ien, se considera, 
principa lmente, como una entidad futura, la meta hacia la que se dirige el actual desarrol lo 
de la ig lesia. A lgunos de el los lo cons ideran como el reino por venir, milenario, del M esías, 
aunque la historia no sost iene las exageradas pre tens iones de a lgunos escritores 
premilenarios en cuan to a su número. Agustín con templó el reino como una re al idad 
presente y lo identi ficó con la ig lesia. Para él era principa lmente idéntico con los piadosos y 
santos, es dec ir, con la ig les ia cons iderada como una comunidad de creyentes; pero usó 
algunas expresiones que parecen indicar que también lo veía incorporado en la 
organización episcopal de la ig lesia. La ig lesia católico romana iden ti ficó francamente e l 
reino de D ios con sus inst ituc ión jerárquic a, pero los Reformados volv ieron al concep to de 
que el reino en esta  dispensación es idént ico con la ig les ia invis ible. Bajo la inf luencia  de 
K ant y especia lmente de Ri tschl fue despojado de su carácter re lig ioso y l legó a ser 
considerado como un reino de f inal idades é ticas. Con frecuenc ia se def ine en la actual idad 
como un nuevo principio introduc ido en la sociedad y dest inado a transformarla en todas 
sus rela ciones, o como la organización moral de la humanidad por medio de la acc ión 
motivada por el amor, el f in úl timo de la creación.  

E L R E IN O D E D IOS Y  L A IG L ESIA  INV ISIB LE 
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Aunque el re ino de D ios y la ig les ia inv is ible son hasta c ierto punto idén ticos,  sin embargo, 
deben distinguirse con cuidado. La ciudadanía en el uno y la feligresía en la otra están 
determinadas por igual mediante  la  regeneración.  Es imposible  estar en el re ino de D ios s in 
estar en la  ig lesia,  considerada como e l cuerpo míst ico de Jesucristo.  A l mismo t iempo es 
posible hacer una di ferenc ia entre el pun to de vista desde el cua l los creyentes son 
considerados el reino y aque l otro del cua l se deduc e su nombre de ig les ia. Consti tuyen e l 
reino, en su relación con D ios en Cristo como su gobernante, y una ig lesia, en 
considerac ión a  su sepa-ración del mundo en devoción a D ios,  y en su unión orgánica  entre 
unos y otros. Como una ig lesia,  están l lamados a ser los instrumentos de D ios para preparar 
el camino y para  in troducir e l orden ide al de  las cosas; y  cons iderados como re ino, 
represen tan la real izac ión inicia l de ese orden idea l, entre el los mismos.  

E L R E IN O D E D ios Y  LA IG L ESIA  V ISIB L E 

 

Los católicos romanos insisten en no hacer diferenc ia, ident ific ando a l re ino de  D ios con la 
ig lesia, y  su iglesia  pre tende tener poder y jurisdicc ión sobre todos los dominios de la v ida, 
tales como la  cienc ia y  el arte, e l comerc io y la  industria, y también las organizaciones 
sociales y pol ít icas. Este es un concep to del todo equivocado. También es un error sostener, 
como lo hacen algunos crist ianos Reformados, en virtud de  un concep to erróneo de la 
ig lesia considerada como organismo, que las sociedades educat ivas crist ianas, las 
organizaciones volun tarias de gente joven o adul ta para e l estudio de los princ ipios 
cristianos y su apl icación en la vida, las un iones de traba jadores cristianos, y las 
organizaciones pol ít icas crist ianas, son manifestac iones de la ig lesia como un organismo, 
porque esto nos tra e otra vez bajo e l dominio de la ig les ia visible y bajo e l control direc to 
de sus oficia les. Como es natura l, esto no signif ica que la ig lesia no tenga responsabil idad 
con respecto a tales organizaciones. Sin embargo, significa que son manifestaciones de l 
reino de D ios, en el cual diversos grupos de crist ianos tra tan de aplicar los princ ipios del 
reino a cada dominio de la vida. La ig lesia visib le y también e l reino, pueden iden tif icarse 
hasta cierta medida. La ig lesia vis ible puede en verdad dec ir que pertenece al re ino, que es 
una parte del reino, y aun ser la parte organizada visible más importante de las fue rzas de l 
reino. Partic ipa del carácter de la ig les ia invisib le (s iendo las dos una misma) como medio 
para la re alización del re ino de  D ios. De  manera seme jante  a la ig lesia  vis ible,  el re ino 
partic ipa también de las imperfec ciones a las que lo expone  un mundo pecador.  Esto se 
hace muy evidente según la parábola del trigo y la cizaña, y también la de la red. Hasta 
donde la ig les ia vis ible  sirve de instrumento para e l establec imiento y extens ión de l re ino, 
está, de cons iguiente, subordinada a éste como un medio para un f in. Puede decirse que e l 
reino es un concepto más amplio que la ig lesia, porque aspira a nada menos que al control 
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completo de todas las manifestac iones de la vida.  Represen ta el dominio de D ios en todas 
las esferas de l esfuerzo humano.  

LA IG L ESIA EN SUS D I F E R EN T ES D ISPE NSA C IO N ES. 

 

E N E L PE R IOD O PA T R IAR C A L 

 

En el período patriarca l las familias de los creyentes consti tuían las congregaciones 
relig iosas; la ig lesia  estaba mejor represen tada en las famil ias p iadosas, en donde los padres 
de famil ia serv ían como sac erdotes. No había cultos regulares, aunque Génes is 4: 26 pare ce 
implicar una invocac ión aplica  al nombre del Señor.  Había una  distinción entre  los hi jos de 
D ios y los hi jos de los hombres, esta gradualmente, fue ganando el poderío. A l t iempo del 
diluvio la  ig lesia se  sa lvo en la  famil ia de  Noé, y con tinúo de manera  particular en la L ínea 
de Sem. Y  cuando la verdadera rel ig ión de nuevo llego al punto de desaparecer, D ios h izo 
un pacto con Abraham, le d io la  serial de la circuncisión, y  lo separo a  el y a sus 
descendien tes de en tre e l mundo, para ser su pueblo propio y peculiar. Hasta e l t iempo de 
Moisés las familias de  los patriarcas eran los verdaderos deposi tarios de  la  fe  verdadera,  en 
la cual e l temor de l Señor y su servicio se conservaron vivos.  

E N E L PE R IOD O M OSA IC O 

 

Después del Éxodo e l pueblo de Israe l no solo estuvo organizado en nación,  sino que 
también const ituyó la ig les ia de D ios. Fueron enriquecidos con insti tuciones en las que no 
solamente la devoción famil iar o la fe de la  tribu, s ino la rel ig ión de toda la nación encontró 
expresión.  La ig les ia todavía  no obtenía una organizac ión independien te, pero tenia su 
existenc ia insti tuciona l en la vida nacional de Isra el. La forma part icular que asumió fue la 
de un estado-iglesia. No podemos decir que los dos se coaligaron por comple to. Había 
funcionarios e inst ituc iones civ iles y relig iosas dentro de los l ímites de la nación. Pero al 
mismo tiempo, toda la nac ión consti tuía la ig lesia; y la ig lesia se l imitaba a una na ción, la 
de Israel,  aunque los extranjeros también podían en trar en el la s iendo incorporados a la 
nación. En este periodo hubo un marcado desarrol lo de la doc trina, un crec imiento en la 
cantidad de verdad re lig iosa conocida, y mayor claridad en la aprehensión de la verdad. La  
adoración de  D ios se regularice  hasta  los menores deta lles, siendo en gran parte ri tual y 
ceremonial, y se estableció en un santuario c éntrico.  
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E N E L N UE V O T EST A M EN T O 

 

 La ig lesia del Nuevo Testamento es esencialmente una con la ig lesia de la ant igua 
dispensac ión. Hasta donde  tiene que ver con su na turaleza esenc ial,  las dos están 
consti tuidas por creyen tes verdaderos, y nada más por verdaderos creyen tes. En cuan to 
tiene que ver con su organización externa ambas represen tan una  mezcla de  bien y mal. S in 
embargo, varios cambios importan tes resul taron de  la obra ejecu tada en forma completa por 
Jesucristo.  La ig les ia quedo divorciada  de la v ida nac ional de Israe l y  obtuvo una 
organización independiente. En relación con esto los l ímites nac ionales de la ig les ia  
quedaron borrados. Lo que hasta aque l t iempo había s ido una ig les ia nac ional ahora tome e l 
carácter de ig les ia universal.  Y  para realizar el idea l en ex tensión mundia l, tuvo que 
convertirse en iglesia misionera, llevando el evangelio de salvac ión a  todas las naciones de l 
mundo. 

Además, la adorac ión ritua l de l pasado dejo su lugar a una adoración más espiri tual,  en 
armonía con los grandes privi legios del Nuevo Testamento.  

La explicac ión dada en los párrafos an teriores se funda sobre la h ipótes is de que la ig les ia 
exist ió en la dispensac ión ant igua tanto como en la nueva, y que  fue esencia lmente la 
misma en ambas, a pesar de las diferenc ias reconoc idas en su carác ter insti tucional y 
administrativo.  Esto esta en armonía con las enseñanzas de nuestros Símbolos 
Confesionales. La Confesión Belga dice en e l A rticulo X X V II: " Esta ig lesia ha sido desde 
el princ ipio de l mundo, y será hasta e l fin de el; lo que se ha ce eviden te por hecho de que 
Cristo es un Rey e terno, y  que no lo seria si no tuv iera  súbditos" . En completo acuerdo con 
esto el Catecismo de Heidelberg dice en lo correspondiente al D ía del Señor, X X I: " Que el 
H ijo de D ios desde el princ ipio de l mundo re coge de entre  toda la raza humana, de fiende,  y 
preserva para s i mismo, mediante su Espíri tu y Palabra, en la unidad de la fe verdadera,  una 
ig lesia e legida para la v ida e terna " . La ig lesia es, esencia lmente, ta l como quedo indicado 
en lo an terior, la comunidad de los creyentes, y esta  comunidad ex iste  desde el princ ipio de 
la dispensación an tigua hasta el tiempo presen te y con tinuara existiendo sobre la t ierra 
hasta e l fin del mundo. Sobre este pun to no podemos convenir con aque llos premilenarios 
que, bajo la  inf luenc ia de  un dispensac iona lismo divis ivo, pretenden que la ig lesia  es una 
inst ituc ión exclus ivamente de l Nuevo Testamento, y que no tuvo existenc ia sino hasta e l 
derramamiento del Espíri tu Santo en el d ía de Pentecostés y que será removida de la t ierra 
antes de que comience el mi lenio. A  esos les gusta defin ir la ig lesia como " el cuerpo de 
Cristo" , que  es un nombre c arac teríst icamente de l Nuevo Testamento,  y parecen olvidar 
que también se le llama " el t iempo de D ios"  y  " Jerusa lén" , que son nombres dec ididamen te 
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con sabor de Antiguo Testamento, compárese I Cor. 3: 16, 17; II Cor. 6: 16; Ef. 2: 21; Gal 
4: 26; Heb. 12: 22. No debemos cerrar nuestros ojos al hecho paten te de que e l nombre 
" ig lesia "  (qahal en el hebreo, y que se traduce ekk lesia en la Septuaginta) se aplica a Israe l 
en el Antiguo Testamento repetidas veces, Josué 8: 35; Esdras 2: 65; Joel 2: 16. E l hecho de 
que en nuestras traducciones bíbl icas de l Antiguo Testamento la traduc ción de l original es 
" reunión" , " asamblea " , o " congregación" , en tanto que en el Nuevo Testamento se le 
traduce " ig lesia " , puede haber dado lugar a que surgiera un mal en tendimiento respe cto a 
este punto ; pero permanece el hecho de que en el Antiguo Testamento tanto como en el 
Nuevo la pa labra  original deno ta una  congregación o asamblea de l pueblo de  D ios,  y como 
tal s irve para designar la esenc ia de la ig les ia. Jesús, por otra parte, d ijo que E l fundaría la 
ig lesia en el futuro, M at. 16: 18, pero también la reconoció como una inst ituc ión ya 
existen te, M at. 18: 17. Esteban habla de " la ig lesia en e l desierto" , Hech. 7: 38; y Pablo 
test ifica con claridad la unidad espiri tua l de Israe l y de la ig lesia en Rom. 11: 17-21 y en Ef. 
2: 11- 16. En esencia,  Israel const ituye la ig lesia de D ios en e l Antiguo Testamento, aunque 
su inst ituc ión externa di fiera mucho de la ig les ia del Nuevo Testamento.  

 LOS A TRIBU TOS D E LA IG LESIA 

 

Según los protestantes los atributos de la ig lesia se a tribuyen princ ipalmente a la ig les ia en 
su carác ter de organismo invis ible, y  nada más en forma secundaria a la ig lesia en su 
carácter de una institución externa. Sin embargo, los catolicorromanos los a tribuy en a su 
organización jerárquica. Los primeros hablan de tres atributos pero a estos los segundos 
añaden un cuarto a tributo.  

L A UN ID AD DE L A IG L ESIA 

 

1. El concepto c atol icorromano. Ordinariamente los catolicorromanos re-conocen nada 
más la ekk lesia como la ig lesia  considerada en su organización jerárquic a. La 
unidad de esta ig lesia se manif iesta en su organización mundia l imponente, que 
aspira  a inclu ir la ig lesia  de todas las naciones. Su c entro verdadero no se encuentra 
en los creyentes, s ino en la jerarquía con sus círculos concén tricos. Primero que 
todo, esta e l amplio c irculo del ba jo clero, los sa cerdotes y otros funcionarios 
inferiores; luego un circulo más pequeño const ituido por los obispos; en seguida 
uno todavía más estrecho const ituido por los arzobispos; y por U l timo, el c irculo 
más estrecho formado por los c ardena les;  teniendo toda  esta  pirámide su cúspide 
en el papa, la  cabeza  vis ible  de toda la organizac ión, s iendo e l que  posee absolu to 
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control de todo lo que queda debajo de e l. De esta manera la ig lesia  catolicorromana 
presenta a los o jos una estruc tura verdaderamente imponente.  
 

2. El concepto protestan te. Los protestan tes a firman que la  unidad de la ig les ia no es 
principa lmente de  carác ter externo, s ino de carácter interno y espiritua l. Es la 
unidad del cuerpo míst ico de Jesucristo, del cua l todos los creyen tes son miembros. 
Este cuerpo esta con trolado por una Cabeza, Jesucristo, quien también es el Rey de 
la ig lesia, la cual esta animada por un Espíritu, e l Espíritu de Cristo. Esta unidad 
implica que todos aque llos que pertenecen a la ig lesia part icipan de la misma fe, 
están unidos jun tamente por un lazo común de amor, y tienen la misma perspectiv a 
g loriosa sobre e l fu turo. Esta unidad interna procura y  también logra, hablando 
relat ivamente, una expresión externa en la profesión y en la conduc ta crist iana de 
los creyentes, en su adoración publ ica al mismo Dios en Cristo, y en su 
partic ipac ión en los mismos sacramentos. No puede haber duda  acerca  del hecho de 
que la B ibl ia af irma la unidad, no solo de la ig lesia inv is ible, s ino también de la 
visib le. La figura de l cuerpo, tal como se encuentra  en I Cor.  12: 12-31 implica  esta 
unidad. Además, en Ef. 4: 4-16, en donde Pablo afirma la unidad de la Iglesia, 
también t iene en la  mente a  la ig lesia  vis ible,  porque habla de  la  designación de 
oficia les en la ig lesia y de sus traba jos en favor de la unidad idea l de ella. Debido a 
la unidad de la ig lesia, una ig lesia local fue amonestada a suplir las necesidades de 
otra, y e l Conci lio de  Jerusalén procedió a la  resolución de un problema que habla 
surgido en Antioquia. La ig lesia de Roma acentúa fuertemente la unidad de la 
ig lesia vis ible y la expresa en su organización jerárquica. Y  cuando los 
Reformadores se separaron de Roma, no negaron la unidad de  la ig lesia v isib le, s ino 
que la sostuvieron. No obstante, no encontraron el lazo de unión en la organizac ión 
eclesiást ica, s ino en la predicac ión verdadera de la Palabra de D ios, y en la recta 
administración de los sacramentos. Este es también el caso en la Confes ión 
Belga " .324 Copiamos nada mas la af irmación siguiente de  dicha Confesión: 
" Creemos y profesamos una ig lesia catól ica o universa l, la cual es una santa 
congregación de verdaderos creyentes, que esperan todos su salva ción en Jesucristo, 
siendo lavados median te su sangre, santif icados y sel lados por e l Espíri tu Santo" .325 
Las señales por las que la ig les ia verdadera  se conoc e son estas: "Si la doc trina pura 
del evangelio se predica en el la; s i mantiene la administrac ión pura de los 
sacramentos tal como fueron inst ituidos por Cristo; y si la d isc iplina ecles iástica se 
ejerc ita en el c ast igo del pecado; en resumen, si todas estas cosas se manejan de 

                                                                 
324 Art iculos X X V II - X X I X .  
325 Art .  X X VI I.  


